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EL OTRO SALVAJE: 

CHAMANISMO Y ALTERIDAD 

Jean-Pierre Chaumeil 
CNRS-EREA 

Este artículo constituye algunas de las representaciones ligadas a la alteridad 
en las tradiciones chamánicas de la alta Amazonía desde una doble perspectiva. Se 
tratará de examinar de qué manera las sociedades occidental e indígena, por inter
medio del chamanismo, asumieron la relación con el otro y como dicha relación 
se modificó en el transcurso del tiempo. Esta visión cruzada sobre la alteridad nos 
ayuda quizás a entender mejor la naturaleza misma del lazo religioso en esas cultu

ras indígenas. 

This article presents sorne of the representations linked to otherness in the 
shamanistic traditions of the Upper Amazon from two perspectives. lt attempts 
to examine how Western and indigenous societies, through shamanism, assume 
the relation with the other and how this relation is modified with the passage of 
time. This approach to otherness helps us to understand better the very nature of 

the religious relationship in these indigenous cultures. 

* Traducción B. Mazzoldi, Universidad de Pasto, Colombia. Una primera versión en francés 
de este artículo salió en Amériques Latines: une altérité (C. Descamps, org.), Paris, 1993. 
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Este texto constituye una introducción a algunas de las representa
ciones inherentes a la percepción de la alteridad en las tradiciones chamánicas 
ge la alta Amazonía. Aunque menos se tratará de alteridad chamánica pro
piamente dicha que de examinar de qué manera las sociedades occidental e 
indígena, por intermedio del chamanismo, asumieron la relación con el 
otro. En efecto, no se ignora la influencia ejercida por esas figuras de lo 
Extraño que son los chamanes sobre los primeros observadores europeos en 
lo que atañe a su apreciación de las culturas y de las religiones amerindias. 
Asimismo se sabe con qué énfasis los chamanes a su vez interpretaron la 
relación con el mundo blanco otorgando fabulosos poderes a los recién 
llegados. Por lo tanto la imagen del Extranjero todopoderoso no sólo pare
ce ser crucial para comprender la relación simbólica con el Otro, sino, ade
más, nos ayuda a entender tal vez más ampliamente la naturaleza misma 
del lazo religioso. No sorprende entonces que esta figura, ultraexteriorizada, 
como veremos, en los sistemas socio-cosmológicos indígenas, ocupe un 
lugar destacadísimo en el chamanismo como fuente de los poderes mági
cos. Tampoco sorprende que el chamán, asociado con la exterioridad, sea 
percibido a menudo en cuanto «otro» en el seno de su propia sociedad. 

Sin embargo, no habría que confundir esta imagen del Extranjero 
con otra más clásica en los sistemas sociales de las tierras bajas de América 
del Sur, la de «enemigo» («afín potencial» en la terminología de E. Viveiros 
de Castro, 1993), categoría sociocosmológica considerada esencial para la 
reproducción simbólica del sí en estas culturas que practicaban la guerra y 
la toma de trofeos. El Otro que aquí nos interesa -y que, para simplificar, 
llamaré absoluto- se substrae totalmente al modelo sociológico no menos 
que al universo del parentesco. Si a toda costa tuviéramos que caracterizarlo, 
diríamos que encarna un más allá de la exterioridad, y si necesariamente 
tuviéramos que ubicarlo en el universo relacional, se encontraría induda
blemente del lado de los «ancestros» o de los héroes civilizadores. 

Sin embargo esta categoría de la extrema alteridad comparte con la 
«afinidad» -necesaria y peligrosa- una fuerte carga de ambivalencia: el Otro 
sobre-humano y poderoso es al mismo tiempo infra-humano y bárbaro. 
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Representación ambigua de la alteridad que sin duda expresa simultánea
mente la «distancia» espacial, sociológica, política, tecnológica, pero tam
bién «ontológica» - el Otro como principio y no como sociedad - entre el 
Sí y el Otro. El Otro es monstruoso y fascinante a la vez, monstruoso por
que encarna la inversión o los contra-valores de sí mismo, fascinante por
que es difícilmente pensable y reducible a sí mismo, como sociedad o como 
individuo. El misterio lo rodea, poderes ocultos o mágicos lo caracterizan; 
detiene -por lo menos así se imagina- lo que uno no tiene, o más, mucho 
más (en cantidad y en intensidad) que lo que uno tiene. 

Con todo, como hemos observado, existen distintos grados de 
alteridad, de diferenciación con el Otro: cuanto más es cercano -y por ende 
comprensible, «conocible»- tanto menos se tiende a conferirle poderes (so
brenaturales u otros), y más se le connota «negativamente», aunque sea 
necesario a la propia producción simbólica. En cambio, cuanto más kj.fil!Q 
(el Otro absoluto) tanto más poder se le atribuye: aparece entonces como 
principio abstracto, impensable como entidad concreta (cf F. Santos, 1992: 
279-280 -a propósito de las variaciones de la imagen del Inca en diferentes 
contexto étnicos). De esta manera podríamos adelantarnos y sugerir que el 
grado de conocimiento (real o supuesto) que se tenga del otro modifica su 
imagen negativa o positivamente, desplazando la noción de alteridad hacia 
«arriba» (supra-humanidad) o hacia «abajo» (infra-humanidad). 

Según esta visión del otro, concreta o abstracta, el personaje del 
chamán es particularmente expuesto por ser a la vez el más visible y el 
menos visible. El más visible, pues, en estas sociedades desprovistas de ór
ganos permanentes de poder político y sacerdotal (a diferencia de los gran
des imperios andinos de antaño), es uno de los pocos especialistas que han 
sobrevivido hasta nuestros días. A. Métraux (1967: 14) llegó inclusive a 
hablar de «teocracia» a propósito de la organización social de los antiguos 
Tupi-Guaraní. El menos visible (cuando no francamente invisible), ya que 
«viaja» a las fronteras de lo sobrenatural y del mundo Otro, universo inac
cesible a los no-chamanes y percibido por los primeros observadores occi
dentales como un anti-mundo, reino del caos, del salvajismo y de las po
tencias ocultas. 
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Así que en un primer momento ocupará nuestra atención la mirada 
que Occidente ha fijado sobre la religión y los chamanes suramerindios, en 
un movimiento que va de la alteridad a la identidad (siendo hoy el 
chamanismo preferentemente percibido más como soporte de identidad 
que en referencia a la alteridad). Luego, en sentido inverso, y entonces bajo 
la curtida mirada de los chamanes, nos dedicaremos a las representaciones 
ligadas al mundo andino y a Occidente a través de una plétora de figuras 
reunidas alrededor de la imagen desdoblada del Inca y del Blanco. 

Al final nos haremos alguna pregunta en torno a las modificaciones 
de la representación del otro suscitadas por los efectos conjuntos de lamo
dernidad y de las nuevas formas de relaciones interétnicas, máxime cuando 
la figura del Extranjero empieza a desmoronarse para entrar en una relación 
política de proximidad; en otros términos cuando un Otro lejano se con
vierte en un cercano (esencialmente en el marco del movimiento indígena 
actual). 

lA MIRADA DE OCCIDENTE: DE lA ALTERIDAD A LA IDENTI
DAD. 

Por lo tanto no es de extrañar que, a lo largo de los siglos XVI-XVIII, 
más que cualquier otro personaje los chamanes hayan sido sometidos a la 
mirada del otro (Occidente), y particularmente de los evangelizadores, para 
quienes estos «malabaristas» representaban una amenaza permanente (riva
lidad en el campo religioso), como subraya C. Bernand y S. Gruzinski: «Les 
Hechiceros (chamanes) sont les rivaux des jésuites et de ce fait, ils occupent une 
place importante dans tous leurs écrits puisqu'ils entravent l'action missionaire. 
Déja, au XV/e síecle, Las Casas et les jésuites du Brésil avaient constaté que 
'ceux-la sont les adversaires les plus acharnés des prédicateurs de l'évangile'» 
(1988: 223). Todos los misioneros, agrega H. Clastres: «dénoncerent, avec 
une bel/e unanimité, les chamanes comme leurs pires ennemis; et des ennemis 
d'autant plus redoutables qu'ils leur reconnaissaient ... un obscur mais tres réel 
pouvoir» (1975: 42). El inme~so prestigio del que gozaban los chamanes en 
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sus propias culturas, en efecto, era de naturaleza tal como para impresionar 
a los primeros viajeros. Entre los antiguos Guaraní del Paraguay, por ejem
plo, muchas veces los chamanes tenían el cargo de jefe y su autoridad se 
extendía muy a menudo sobre varios caseríos, arrogándose incluso a veces 
la calidad de «dios» o de mesías (M. Haubert, 1967: 18). Se sabe que entre 
los Tupi-Guaraní existía, al lado de los chamanes pajé, una categoría de 
grandes chamanes o profetas llamados carai"bes (karai, caraiva, según las 
versiones) cuyas actuaciones y envergadura política han fascinado y pre
ocupado a la vez a cronistas y misioneros (H. Clastres, 1975: 40 y ss; I. 
Combes, 1992: 213 y ss). ¿Eran estos cara·ibes realmente «dioses»? ¿Cómo 
captar estas figuras de lo Extraño, sin equivalente en el mundo occidental 
de aquel entonces? El interés tan temprano en los grandes chamanes cierta
mente dependía de esta dimensión de Hombre-dios o de «dios-viviente» 
por ellos asumida, y se trataba de saber sí, a través de ellos, los Salvajes 
tenían o no alguna idea de «verdadera religión». Ahora bien, de la ausencia 
de culto, ídolo o templo (por lo menos supuesta) los misioneros dedujeron 
la ausencia de «religión» entre los Amazónicos, aunque se percataran de 
numerosas analogías (abstinencias, reclusiones, pruebas, etc.) entre la ini
ciación chamánica y el acceso al sacerdocio (C. Bernand, 1989: 801). Así 
que se impuso cuanto antes la imagen de una América partida en dos: de 
una parte los grandes imperios, de otra los Salvajes «sin fe, ni rey, ni ley» 
(H. Clastres, 1988: 96). 

Blanco de los misioneros, omnipresentes en sus relatos, los chamanes 
fueron duramente combatidos, primero por practicar una «falsa religión» -es 
decir sin dioses (H. Clastres, 1988: 105).:. después por practicar la religión 
del diablo o de Satán. De «barberos» o encantadores, como se les llamaba, 
pasaron a ser «hechiceros» «falsos sacerdotes» o impostores al servicio del 
diablo. Al principio (siglo XVI), a punta de sermones, más o menos pacífi
camente, los misioneros trataron de convencer a los Indígenas para que «se 
convirtieran y abandonaran los errores en que sus mentirosos y engañosos 
Cara'ibes los tenían cautivos», según la lacónica fórmula de Jean de Léry 
(1880, t. 2: 76). Sin embargo, al ritmo de la progresiva evangelización de la 
Amazonía en los inicios del siglo XVII (o sea más de cincuenta años des-
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pués de la llegada de los jesuitas al Brasil), estalló la «guerra de los chamanes», 
que, en muchos casos a lo largo de una lucha morosa y cruel, opuso Dios y 
Satán, el primero inspirador de misioneros, el segundo de chamanes (H. 
Clastres, 1975: 42; A. Métraux, 1967: 27-32; M. Haubert, 1967: 130-
164). A este propósito léanse las célebres «conferencias» (verdadero tratado 
de chamanismo antes litteram) del padre Yves d'Evreux (1985: 235-265), 
quien cargó todo el peso de su apostolado sobre la conversión de los Caraibes, 
habiendo ponderado su influencia determinante entre los Indígenas. Por 
otra parte fue uno de los primeros en entender que nada conseguirían los 
predicadores católicos sin aparecer ante los indígenas como chamanes de 
un orden superior. Tanto más fácilmente lograron los misioneros «substi
tuir» a los chamanes cuanto más éstos tomaron a los representantes del 
culto por magos poderosos (Necker, 1979: 43-52), cuando no por mesías 
dueños del encantamiento verbal (C. Bernand, 1989: 799) y, sobre todo, 
de fabulosas riquezas materiales (particularmente artefactos metálicos). Fue
ron muchas las demostraciones de supremacía técnica de los sacerdotes
chamanes, quienes no vacilaron en utilizar los mismos métodos de sus riva
les para mejor desacreditarlos, aprovechando, cada vez que fuese necesario, 
la fascinación que sobre los indígenas ejercía la magnificencia del aparataje 
cultual católico (M. Haubert, 1967: 119). Igualmente numerosos son los 
ejemplos de identificación del héroe civilizador con el intruso blanco de allende 
los mares. Así los Tupi del Brasil apodaron a los Franceses mair o maira (del 
nombre de un héroe mítico), Carai'bes a los Europeos, pay (término de respe
to) o pay Sumé (Héroe cultural) a los misioneros. De manera que, durante 
todo este período, el «interés» por los chamanes no dependía solamente de su 
figura de extrañeza y alteridad al más alto grado (el Otro absoluto como 
emblema del «verdadero salvaje»). Sobre el plano de lo religioso no les faltaba 
nada para inquietar a los misioneros. 

A la vez que, si prestamos fe a G. Flaherty (1992), la fascinación 
occidental por el chamanismo no decayó en lo más mínimo durante el 
siglo XVIII, sobre todo en los círculos cultos de la época, frecuentados por 
filósofos, teólogos, literatos y artistas que en él encontraron algún motivo 
de inspiración. 
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Al mismo tiempo, juntamente con el progreso de las ciencias médi
cas, nacía cierta curiosidad por el estudio de las enfermedades y de los re
medios exóticos. Sobre el terreno, en Suramérica, la mirada de los misione
ros -más específicamente de los jesuitas -se fijó entonces en el arsenal tera
péutico tradicional, sin que por eso fueran rehabilitados los chamanes, de
nigrados y perseguidos igual que antes (C. Bernand y S. Gruzinki, 1988: 
223-224). 

Durante el siglo XIX, el gran período de las exploraciones científicas 
y comerciales en Amazonía, esta imagen del chamanismo entre alteridad y 
rivalidad fue esfumándose progresivamente. No porque los chamanes hu
biesen desaparecido, muy al contrario, sino porque los espíritus científicos 
de la época se habían dirigido hacia el estudio de lo concreto, desdeñando 
«supersticiones» e idolatrías. En esta óptica el chamanismo podía presentar 
algún interés tan sólo en la medida en que desembocase precisamente hacia 
alguna concreción tangible: preparación de pociones curativas o de curare -
frecuentemente reservadas a los chamanes o a sus aprendices-, empleo de 
alucinógenos para inducir el trance o de cortezas febrífugas para aliviar; en 
fin todo lo que pudiese resultar de utilidad inmediata, científica o comer
cial. Por el momento los chamanes en cuanto tales salían de escena. A lo 
más se hablaba de ellos como «curanderos►>, «brujos» u «Hombres-medici
na», por tener más importancia para el fisiólogo o el farmacólogo que para 
el filósofo o el teólogo. 

Solamente gracias al desarrollo de las ciencias sociales en los años 40 
y en particular de la antropología, disciplina en que ya ocupa un campo de 
estudio específico, volverá a figurar el chamanismo, pero esta vez en una 
perspectiva completamente distinta, aunque subsistan graves problemas de 
definición (J. M. Atkinson, 1992). El chamanismo entonces es vislumbra
do ya no en relación con la alteridad sino como símbolo y soporte de la 
identidad indígena, y eso un poco en todo el mundo. Ciertos países moder
nos llegan incluso a reivindicar el chamanismo como símbolo de cultura 
nacional (Corea del Sur) o como religión oficial (Yakutia). Casi todos hoy 
concuerdan en reconocer a los chamanes indígenas la capacidad de repre-

13 



DIGITALIZADA EN EL CENDOC - CAAAP

Amazonía Peruana __________________ _ 

sentar mejor que cualquiera las ideas y los valores de su sociedad. Actual
mente cuando se habla de «alteridad chamánica» se trata ante todo de una 
alteridad constitutiva del individuo chamán, inscrita en las múltiples capa
cidades transformativas de su persona y de su cuerpo, cuando no en la 
alteridad póstuma de sus componentes espirituales (J.P. Chaumeil, 1983: 
64-66), y ya no de una alteridad exótica. También es cierto que Occidente 
hace algún tiempo tiene sus propios «chamanes». No sólo se asiste a un 
«renacimiento» de los estudios sobre el chamanismo, sino además desde 
hace unos veinte afios se observa una inclinación ciega del gran público en 
tal sentido, fenómeno en gran parte atribuible al creciente interés por las 
formas alternativas de terapia y de espiritualidad (sería suficiente remitir al 
éxito mundial de los libros de C. Castaneda). De aquí que varios «Centros 
chamánicos» orientados a la terapia de grupo abran sus puertas tanto en 
Europa como en Estados Unidos bajo la guía de líderes al tanto de ciertas 
técnicas chamánicas. De lo que da cuenta una abundante literatura (véase 
el resumen de D. Vazeilles, 1991: 91-105). 

Bástenos aquí con observar que, durante los escasos cinco siglos en 
que fue sumiso al juicio de Occidente, el chamanismo pasó de la alteridad 
máxima como «religión del diablo» a la identidad casi perfecta como sím
bolo cultural, más aún como nueva forma de espiritualidad o de terapia 
colectiva en el mundo occidental. 

No olvidemos que hoy en día los chamanes participan siempre más 
activamente en el movimiento político amerindio en su conjunto. Como 
es bien sabido, la aparición de organizaciones políticas indígenas, de unos 
veinticinco afios a esta parte, constituye uno de los fenómenos notables en 
la historia reciente de los países de Suramérica que ha modificado profun
damente la naturaleza de las relaciones entre las sociedades indígenas y la 
sociedad dominante, hasta el punto de influir a su favor sobre las políticas 
gubernamentales. Este punto concerniente a las relaciones del chamanismo 
con las nuevas formas de lo político es cabalmente decisivo. A partir de la 
extrema figura de lo Extrafio y de la alteridad, algunos chamanes indígenas 
han llegado a convertirse en eminentes artesanos del actual combate políti-
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co. Han dejado de ser tan sólo rivales implacables a la manera de los «bue
nos viejos tiempos» de los jesuitas, para convertirse, como veremos, tam
bién en iniciadores, competidores y a veces aliados de los nuevos chamanes 
mestizos y blancos que están brotando por todos lados en las ciudades de la 
Amazonia. Espectacular inversión de jerarquía en un mundo en que los 
curanderos blancos atribuyen generalmente a sus homólogos indígenas 
poderes superiores a los suyos (J .P. Chaumeil, 1992: 93). 

¿En qué queda, justamente, la relación con el otro en las tradiciones 
charnánicas amazónicas y qué pasa en el seno mismo del chamanismo cuando 
una de las pluri-seculares figuras del Otro lejano (fuente de poderes) se 
encoge como piel de zapa hasta las proporciones de un otro cercano? 

lA MIRADA DEL CHAMÁN; DE LO ABSTRACTO A 10 CONCRETO. 

Es interesante observar, ahora sí desde el punto de vista de los 
chamanes amazónicos, cómo el Extranjero (Inca o Blanco), ha desempefia
do por mucho tiempo, a su vez, el papel de figura de poder; en los mitos y 
en los discursos asumirá entonces frecuentemente los rasgos de un héroe 
civilizador. Sin embargo, igual que en la relación precedente, la percepción 
del Extranjero es ambigua, fascinante y terrorífica a un tiempo. Fascinante 
cuando se atribuye al Inca o al Blanco el dominio del oro o del metal; 
encarnan entonces la fuente sagrada del «poder metálico» (en términos ge
nerales los Incas introducen a los Blancos, bien sea en calidad de descen
dientes, bien sea con el rango de sus vencedores). Terrorífica cuando los 
chamanes asignan a los Blancos el origen de las enfermedades y de las epi
demias: entonces puede observarse muy a menudo la identificación «Blan
co/Jaguar» en correspondencia con el código de la depredación. Aunque 
percibir a los Blancos como entidades patógenas equivale a acercarlos a los 
chamanes, pues en la mayoría de los sistemas médicos amazónicos los ma
les se imputan frecuentemente a la acción de chamanes rivales. Lo que no 
impide que ciertas sociedades marquen la diferencia y distingan entre «enfer
medades de los blancos» y «enfermedades indígenas». En efecto son mu-
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chos los testimonios de casos en que los chamanes rehuyen el tratamiento 
de pacientes evangelizados con el pretexto de no poder curar las enferme
dades enviadas por el Dios cristiano. Tampoco faltan informaciones respec
to de las circunstancias en que indios convertidos tratan de rebautizarse 
cada vez que se enferman (M. Haubert, 1967: 48 y 164). 

Pasemos ahora a considerar más de cerca las representaciones del Inca 
y del Blanco. Ante todo se sabe que la selva (lugar de la transgresión, del 
canibalismo y del incesto) también para los Incas era investida de una enor
me carga de poderes sobrenaturales (F. Santos, 1992: 260 y ss); sus sacerdo
tes y príncipes se quedaban en ella durante largas temporadas para apren
der las artes chamánicas. Esta idea del supremo poderío de la selva y de sus 
habitantes en el imaginario andino parece ampliamente compartida en 
nuestros días. Ahora bien, desde la selva la perspectiva se invierte: los Andes 
son tenidos entonces por un lugar de fuerza y de poder, mientras el Inca 
frecuentemente ocupa una posición próxima a la del héroe cultural o a la 
de un poderoso chamán «hijo del sol», detentor de plantas sagradas (taba
co, coca, alucinógenos) y «dueño del oro». Mucho tiempo antes de que la 
sed del oro impulsara a los Espafíoles sobre el camino de la conquista del 
Perú, juntamente con los Indios los Incas explotaban yacimientos auríferos 
en los calientes valles interandinos del Carabaya, minas que más tarde con
tribuyeron a forjar la leyenda del paititi y del Inca cubierto de oro, como 
subraya J. Berthelot: 

«A este respecto la conducta de los Indios después de la conquista española 
es muy reveladora, y no acabaríamos nunca de mencionar textos en que los 
cronistas hablan de tesoros escondidos, enterrados o inmersos, de minas cerra
das, cuya existencia los Indios disimulaban o mantenían en secreto para subs
traer a los Españoles las riquezas consagradas al Inca o al Sol. juan de Solorzano 
podía todavía escribir un siglo después de la conquista: «Hay Indios que creen 
supersticiosamente que su Inca ha de resucitar, y para él conservan todas las 
minas ricas que conocen, sin que ruegos, amenazas ni castigos logren que se 
decidan a revelarlas». Esta persistencia, de resonancias mesidnicas, manifiesta 
significativamente el valor mít!co y sagrado que los Indios no solamente atrí-
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buían a los metales preciosos destinados al Inca o al Sol, sino a las minas mismas 
de donde se extraían» (1978: 960). 

Otros chamanes vieron en el Inca a un «dios tecnológico», poseedor 
del secreto de las riquezas materiales que más tarde los Blancos, según las 
versiones, heredarían o robarían (S. Varese, 1973; P. Roe, 1982). En efecto 
según distintas tradiciones se relata la manera cómo los Blancos se adueña
ron del oro y de los objetos metálicos que los Incas habrían debido normal
mente transmitir a los indígenas. Sea como sea, no es nada difícil retratar 
aquí el nexo sagrado entre el Inca, el Sol y el Oro. Por otra parte sabemos 
que la lengua de los Incas (el quechua) ha sido y sigue siendo valorada 
como palabra de poder en los cantos chamánicos hasta el punto de impo
nerse hoy como «idioma general» del chamanismo en el oeste amazónico. 
De hecho la operación que consiste en intercalar términos de origen quechua 
para intensificar la «fuerza» de los cantos terapéuticos tradicionales es muy 
difusa entre los chamanes de esa área. 

A esta identidad positiva del Inca se afiade, como para todas las figu
ras del Extranjero, una identidad negativa: el Inca como criatura tirana, 
sanguinaria y caníbal (véase F.M. Renard Casevitz, 1991, a propósito del 
deseo de ingestión caníbal o necrofágico de los Incas respecto de las socie
dades subandinas). Además F. Santos ya mostró (1992: 280) el nexo exis
tente entre las variantes de la imagen del Inca, en positivo o en negativo, y 
el grado de proximidad o alejamiento de distintas etnias amazónicas, en 
términos de contacto y conocimiento recíproco. Cuanto más remotas son 
esas etnias, tanto más el Inca es connotado positivamente e inversamente; 
la posición intermedia siendo ilustrada por una sociedad, los Shipibo, de 
contacto intermitente con el universo andino, la única que haya construi
do una imagen perfectamente dicotómica del Inca, representada en los mitos 
como el Inca generoso vs el Inca mezquino (B. Keifenheim, 1990: 93). 
Llevando más lejos la comparación, notamos que esta figura todopoderosa 
del Inca vuelve a aparecer en los cultos sincréticos hasta el Brasil, particular
mente en el Santo Daime (del nombre local de una liana alucinógena muy 
conocida entre los chamanes amazónicos, llamada en Perú ayahuasca,. 
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(Banisteriopsis caapt). Este culto apareció hacia 1930 en el territorio del 
Acre para regarse como polvareda en las principales ciudades del Brasil. La 
tradición hace remontar el empleo del Daime (ayahuasca) a los Incas, «quie
nes lo utilizaban cazando y guerreando, para localizar tanto a las presas 
cuanto a los enemigos» (P. Deshayes, 1992). Otros relatos hablan del Daime 
como «bebida secreta exclusiva de la familia real del Inca y de algunos sa
cerdotes y grandes guerreros. A la llegada de los Españoles, se cuenta, había 
dos príncipes en el Imperio: Atahualpa y Aiauasca (!). El primero capituló 
ante los Españoles, Aiauasca ofreció resistencia a los invasores y, acompaña
do por un grupo de discípulos, se retiró a las profundidades de la selva. 
Algunos entre ellos dieron a conocer el empleo de la bebida sagrada a las 
poblaciones indígenas. En seguida la tradición se transmitió a Perú y a 
Bolivia, después al Brasil...» (J.-P. Chaumeil, 1992: 152). Muchos dirigen
tes del culto, entre los que no faltan ex-guerrilleros, siguen acudiendo en 
peregrinaje a Machu-Picchu para rendir homenaje al Inca. 

Las tradiciones suramericanas concuerdan en relacionar estrechamente 
la llegada o el origen de los Blancos con la figura del Inca. En la mayoría de 
las versiones aparecen sea como «descendientes» de los Incas (Hijos, here
deros, sucesores, servidores, embajadores), sea como sus contemporáneos 
(Blancos e Incas habrían llegado al mismo tiempo), sea como sus vencedo
res (usurpan sus poderes mediante la violencia o el subterfugio). Según esta 
última versión, los Blancos se oponen a los Incas y simultáneamente al 
conjunto de los Amerindios, como ha indicado muy justamente F. Santos 
(1992: 295). En los otros casos, Blancos e Incas son asociados o comparten 
un origen común. Más adelante tendremos ocasión de observar de qué 
manera la ubicación de la línea de partición de esta doble antinomía(lndio/ 
Inca-Blanco; Indio-Inca/Blanco) resulta esencial para poder apreciar el 
movimiento de restauración de la imagen del Inca en el pensamiento indí
gena actual. 

Por el momento no perdemos de vista cómo la imagen del Blanco se 
ha sobrepuesto progresivamente, confundido y, ulteriormente substituido 
a la del Inca, a veces tempo~almente, es cierto, pero en todo caso engen-
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drando nuevas figuras de alteridad paralelas a la avanzada del proceso colo
nial. Como vimos en la primera parte de este trabajo, el Blanco (el Euro
peo) es percibido en primer lugar como héroe cultural o gran mago, en 
seguida sucede al Inca como dueño del oro y del metal (de aquí que fre
cuentemente los Blancos sean llamados kori, mediante el mismo término 
que en quechua designa el oro). En el chamanismo el Blanco es asociado a 
cada rato con la magia del mundo subacuático, más específicamente bajo la 
apariencia del delfín blanco, eventualmente secuestrador de mujeres 
menstruantes, que en las mitologías amazónicas goza de una trajinada re
putación de gran seductor acuático (C. Lévi-Strauss, 1966: 169; l. Bellier 
& A.M. Hocquenghem, 1991: 54-55; J.P. Chaumeil, 1983: 176). Su ima
gen perdura en la representación de ciertos espíritus de la selva bajo la for
ma, muy común en la Amazonía, de un «enano» blanco o de un viejo de 
larga barba blanca (!una suerte de avatar indígena de Papa Noel!). Por su 
vertiente negativa, muy pronto el Blanco asumirá los tonos macabros de un 
«dador de muerte» a partir de las primeras grandes epidemias, las que, como 
es sabido, causarán varios centenares de millares de víctimas entre las po
blaciones indígenas, millones en la zona andina (N. Watchel, 1971: 136-
149). De hecho el impacto del trauma micróbico, a los ojos de los indígenas, 
estaba a la altura del poder de los recién llegados. En tales circunstancias no 
tiene nada de sorprendente que en la persona del padre Fritz los indígenas 
del Río Negro hayan reconocido al responsable de las inundaciones diluviales 
y de los temblores de tierra que desvastaron la región central de la Amazonia 
hacia finales del siglo XVII, en fecha correspondiente a la estadía de aquel 
misionero (P. Maroni, 1988: 317). 

Esta identificación del Blanco con unos espíritus maléficos algún tanto 
voraces y «sopladores de enfermedad» sigue siendo vigente para numerosas 
sociedades amazónicas. Algunas entre ellas, como los Yanomami del Brasil, 
relacionan este poder patógeno de los Blancos con el pernicioso «humo» de 
los artefactos metálicos que ellos fabrican (B. Albert, 1988: 97); otros, como 
los Cuna de Panamá, integran al espíritu blanco en la representación tradi
cional de las enfermedades mentales. Estos últimos hacen de él una reen
carnación del Jaguar-del-Cielo, ((ser mítico que provoca el delirio e induce los 
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Indios enfermos a transgredir las leyes indígenas ... Durante el día este animal 
mítico acecha a los hombres y mata a todo el que tenga la mala suerte de encon
trárselo en la selva. Por la noche, en el sueño, puede seducir a los Indios, toman
do la apariencia de una compañía sexual intensamente deseada» (C. Severi, 
1988: 175). En otros ámbitos el simple hecho de soñar con un Blanco 
anuncia la enfermedad, la muerte o las lluvias que emanan de los Indios 
muertos (M. Perrin, 1988: 131). La identificación Blanco/jaguar, casi om
nipresente en la Amazonía, merece un breve esclarecimiento en razón de su 
nexo con el chamanismo de agresión. En efecto, es bien conocida la impor
tancia del complejo de chamán-jaguar en las tradiciones del nor-occidente 
amazónico. Este complejo se fundamenta sobre una identificación concep
tual entre el poder depredador del felino y el del chamán que, a veces, 
alcanza la dimensión lingüística (el término empleado para «chamán» deri
va entonces del que designa al jaguar) . Hacer del Blanco un jaguar, por 
ende, equivale a investirlo de formidables capacidades de agresión chamánica. 
En Colombia, para los Tucano, el jaguar - asociado con el héroe cultural y 
los poderes chamánicos, pero también con las divinidades cristianas -es 
considerado ancestro de los Blancos (S. Hugh-Jones, 1988:142-143). 

La inserción de las divinidades cristianas en los panteones indígenas, 
más o menos antigua según los grupos, nos servirá para establecer una tran
sición en la que examinaremos más detenidamente la evolución de los ti
pos de identificación que conciernen al Extranjero blanco a lo largo de la 
historia reciente. Ciertamente, en un primer momento, los chamanes tra
taron de identificarse con los «brujos blancos» adoptando sus dioses princi
pales, pero menos por escrúpulo de conversión que para apropiarse simbó
licamente de sus poderes. Es lo que confirman todos los movimientos 
mesiánicos del siglo XVII al XIX, muy numerosos en las tierras bajas: el 
acceso a las riquezas de los Blancos es una constante en el discurso de los 
profetas. Estos (fuesen indios de origen, mestizos o europeos) aseguraban 
estar en contacto directo con Dios y el Cristo. El más famoso de ellos, en el 
Perú, Juan Santos Atahualpa, quien mantuvo en jaque al poder colonial 
durante más de un siglo (17 42-1850) cerrando a los Occidentales las zonas 
forestales del piedemonte central, pretendía ser descendiente legítimo del 
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Inca (a la vez que enviado de Dios) depuesto por los Españoles más de dos 
siglos antes, y reclamaba el reino que le había sido arrebatado. Un poco 
como hoy acontece, en el Perú del siglo XVIII la restauración de la imagen 
del Inca fue asumida como paradigma ideológico. En su libro alrededor de 
la «Guerra de las Sombras» M. Brown y E. Fernández han mostrado cómo 
los movimientos posteriores al de J .S. Atahualpa han adoptado todos el 
mismo escenario: la llegada de un Extranjero (habitualmente blanco) iden
tificado con un salvador. Hacia fines del siglo XIX, en el momento del 
apogeo de la fiebre del caucho, los nuevos «hijos del sol» fueron identifica
dos con los barones del caucho en persona, aunque para muchos habitantes 
de la Amazonía el período de la explotación del caucho fuese particular
mente devastador. A partir de 1920 las misiones protestantes, de obedien
cia esencialmente norteamericana, penetran en Amazonía. Los indígenas 
contestarán favorablemente a su mensaje <<venido de los aires» (por avión) y 
lo opondrán al discurso dominante (español) de los misioneros católicos, 
asociados con los ríos y connotados negativamente. No deja de ser muy 
probable que los líderes históricos de los distintos movimientos de lucha 
armada en proceso de desarrollo desde hace unos treinta afias, más 
específicamente en Perú (incluyendo Sendero Luminoso), en una u otras 
circunstancia hayan sido tomados por Salvadores del mismo tipo, lo que tal 
vez explicaría la participación, a veces más que ocasional, de ciertos grupos 
indígenas en estos movimientos. 

En fin, el último espectro del Extranjero capaz de poseer y espantar 
obsesivamente la escena amazónica: el Gringo, suerte de quintaesencia 
moderna del Blanco. Dispone de todos los aspectos positivos del Extranje
ro, trátese de riqueza (la tecnológica, a la vez que la de los dólares) o de 
fuerza carismática (idealmente grande, rubio, ojos azules y hablando en 
lenguas indígenas), cuando no de la inmortalidad. Pero posee también los 
negativos: caníbal, «corta-cabezas» (J .P. Goulard, 1992), y, sobre todo, 
pishtaku (del quechua pishtay, «degollar, despedazar»), degollador o 
«robagrasa». Esta figura andina de la alteridad se ha progresivamente des
plazado, junto con el frente de la colonización, hasta las tierras bajas en que 
Indios y Mestizos la han integrado a su visión del extranjero maléfico. Se-
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gún las creencias andinas el pishtaku asesina «a los Indios para prelevarles la 
grasa destinada a la fabricación de medicinas, al mejoramiento de la alea
ción de las campanas y hoy en día, al engrase de aviones o de computadoras, 
no menos que al reembolso del FMI - para uso de los Blancos» (A. Molinié
Fioravanti, 1992: 172-173). Nada de raro que la figura del Gringo se le 
asocie prioritariamente: conjuga la representación del extranjero caníbal 
con la del explotador moderno. 

En todo caso, la fascinación que ejerce el Extranjero blanco es hoy 
más fuerte que nunca, aunque su imagen se «encoja» o «negativice» de 
alguna manera, al ritmo de la intensificación de las relaciones interétnicas. 
Con la avanzada del movimiento amazónico se descubre una «Nación In
dia». Cada día más el Blanco es percibido como miembro de una sociedad, 
de otra «Nación»; pierde poco a poco su posición de ultraexterioridad, se 
«desacraliza» para acceder al modelo sociológico en cuanto «afín» o extran
jero próximo. La categoría misma del Blanco estalla. Ya muchas nomencla
turas indígenas distinguen entre «mestiw» (habitante de los pueblos de la 
Amawnía), «blanco» (quien reside en la ciudad) y «gringo» (procedente de 
USA o de Europa), siendo los primeros considerados dotado de menos 
poderes que los otros dos. Los Blancos ya son pensables, en cuanto entida
des concretas, espacial y políticamente circunscritas. Progresivamente lo 
desconocido cede campo a lo todavía mal conocido o parcialmente contro
lable. 

Sin embargo, no se trata tan sólo de captar el mundo blanco en tér
minos de entidades circunscritas y negativas. Lo que actualmente nos muestra 
el movimiento indigena es algo muy distinto de la simple manifestación de 
una oposición a los blancos. Su mayor preocupación consiste en cómo re
pensar o reformular los nexos con el Otro (Occidente) dándose por prime
ra vez los medios políticos de acceder a su orden social y material, como lo 
atestiguan los siempre más numerosos nombramientos de representantes 
indígenas a cargos administrativos o políticos en varias regiones de las tie
rras bajas. Ahora bien ¿de qué manera esta evolución se manifiesta en el 
chamanismo? 
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HACIA UN REENCUENTRO CON LA ALTERIDAD. 

Como ya dijimos, el chamanísmo penetra el mundo occidental por 
codos lados. En el curso de estos últimos treinta años, a través de sus varian
tes «mestiza» o «populan,, ha tomado un impulso considerable en la mayor 
parte de las ciudades de Suramérica, especialmente en la Amazonía. En un 
trabajo anterior (1992) hemos mostrado de qué forma el chamanismo ur
bano puede interpretarse como punto de convergencia de una multitud de 
tradiciones religiosas brotadas de horizontes muy heterogéneos y de estilos 
chamánicos más o menos imbricados unos en otros. Hemos también seña
lado que las prácticas chamánicas en esta región, tienden a uniformizarse a 
medida que se intensifican los enlaces de intercambio entre selva y ciudad. 
Mientras apenas ayer todavía se alejaban, hoy, al adop tar técnicas y 
cosmologías comunes, chamanes indígenas y blancos ya se codean. La no
ción indígena de entidades patógenas a manera de proyectiles invisibles es 
comúnmente admitida en las ciudades, mientras, recíprocamente, no fal
tan símbolos urbanos en el arsenal de los chamanes más aislados (automó
vil, avión, televisión, bloque operativo, etc ... ). El mestizaje religioso no es 
un fenómeno reciente, claro está, pues se remonta al contexto misionero de 
los siglos XVI-XVII, sin embargo toma hoy una amplitud y un dinamismo 
sin precedentes. Esta formidable trama de elementos heteróclitos conduci
rá, presumiblemente, a cierta nivelación de las prácticas chamánicas, por lo 
menos en una primera fase. Pero al mismo tiempo, el fenómeno se desme
nuza, se fragmenta, se singulariza en una cantidad de carreras más o menos 
autónomas, así como sucede en los barrios bajos de las ciudades en que ya 
se mencionan múltiples chamanismos, aquí «de flechitas», allá «acuático», 
más allá de chamanismo «de encantamiento» o «de defensa». 

En otras palabras, si, como creemos, en su peculiar modalidad de 
funcionamiento el chamanismo necesita de ese Otro remoto en calidad de 
fuente de poderes, entonces podemos preguntarnos si no le tocará reple
garse hacia sus «ecuaciones primordiales» y volverse a encontrar con los 
únicos valores de alteridad que permanecen seguros en estos tiempos tan 
turbulentos y cambiantes; el Inca y los Espíritus de la selva. 

23 



DIGITALIZADA EN EL CENDOC - CAAAP

Amazonía Peruana _ __________ ______ _ 

Consideremos en primer lugar el motivo del Inca. Omnipresente en 
el pensamiento andino desde hace siglos, el tema del «regreso del Inca» 
emerge nuevamente en varias tradiciones chamánicas de la alta Amazonía. 
En la mitología de los Ashaninca de la selva central de Perú, por ejemplo, 
hoy se habla mucho del retorno de Itomi Pavd, el «Hijo del Sol», a saber el 
Inca mismo. Según las profecías de los chamanes, su regreso daría consu
mación al tiempo de los viracochas y restablecería el orden anterior (M. 
Brown & E. Fernández, 1991). Los Shipibo, de quienes se ha hablado a 
propósito de la imagen desdoblada del Inca, por su lado, esperan la llegada 
del «Buen Inca» (mientras su opuesto, el «Inca malo», es asimilado al Blan
co). Por otra parte, para tener una idea del reflujo de interés suscitado por 
la figura del Inca, «cuya cabeza sigue hablando en Lima», sería suficiente 
considerar con qué rapidez el mito de lnkarri (el Inca Rey) se propaga a 
través del piedemonte amazónico. Hay que cuidarse, sin embargo, de in
terpretar la reactivación del recuerdo del Inca como índice exclusivo de una 
«resistencia india»: T. Saignes (1992: 382) justamente ha observado que 
ante todo expresa rupturas y desgarramientos en el seno del mundo indíge
na. A la vez que, respecto de la temática que aquí nos concierne, nada 
prohibe ver en el retorno del Inca, prescindiendo de su dimensión propia
mente mesiánica, un intento de re-proyección en la alteridad máxima de 
una figura de poder disminuida por su excesiva proximidad con los «blan
cos». No hay que olvidar que en estos casos la imagen del Inca es formal
mente disociada de la del blanco, a la que entonces corresponde exclusiva
mente al ser maléfico opuesto en bloque al mundo indígena. Tanto más se 
hace comprensible este proceso de restauración simbólica del poder Inca 
cuanto más, al perder progresivamente su dimensión de ultra-exterioridad, 
va menguando el poder Blanco con el que se le asoció durante tanto tiem
po. Cierto es que este regreso a la representación primera del Inca no repro
duce una imagen rigurosamente idéntica: idealizado como entidad benéfi
ca, el Inca pierde de alguna manera la ambivalencia característica de su 
condición de Extranjero. 

Asimismo, los nuevos tratos reservados a los Espíritus de la Selva 
ilustran maravillosamente este movimiento de regreso a los valores ancestrales 
de la alteridad, pero renovándola. Hemos dicho que en el chamanismo los 
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espíritus silvestres asumían de buen agrado los rasgos de un hombre blanco 
(e-nano o barbudo) o el ropaje de animales asociados con los Blancos (ja
guar celeste y delfín blanco). Ahora bien, desde hace algún tiempo, por 
todos lados, se asiste a un verdadero pulular de esas entidades vagabundas, 
las que algunos chamanes, por escrúpulo de eficacia, acaban de dotar de 
números telefónicos particulares (!a cada cual sus nuevos métodos de co
municación chamánica!). Para ser más puntuales, es el caso de los chamanes 
Yagua de la Amazonía peruana. Efectivamente, algunos entre ellos aplican 
a sus espíritus auxiliares unos «números de teléfono» (de cuatro o cinco 
d fras), lo que no deja de plantearles serios problemas nemotécnicos, pues, 
en esa sociedad, el número habitual de auxiliares para cada chamán roza o 
sobrepasa al centenar. Más aún: cuando urgen reunir un amplio efectivo de 
espíritus auxiliares, el chamán «llama» a un Espíritu particular (general
mente representado bajo el aspecto de un indio dotado de una coraza de 
«máquinas») cuya función consiste en entrar en «contacto telefónico» con 
todos los números de llamada del chamán: en suma, una suerte de «central 
telefónica». A veces los espíritus utilizan «televisores» que funcionan como 
scanners para curar enfermedades graves. Estos ejemplos muestran a las cla
ras que al tratar de controlar, por interpuestos espíritus, la tecnología de los 
blancos, lo que buscan los chamanes es acrecentar sus poderes, pero, en el 
mismo lance, elevando los espíritus de la selva a la categoría de nuevos 
«amos de la tecnología». No se trata únicamente de apropiarse de la imagen 
y del poder del Otro, sino, además, de producir incesantemente nuevas 
figuras de Alteridad (eventualmente renovando las antiguas) sin las que se 
secarían las mismas fuentes de los poderes chamánicos, y con ellas el 
chamanismo. 

Este enlace entre alteridad y poder se hace patente en todas las socie
dades amerindias que invariablemente han considerado al Extranjero como 
héroe civilizador, aunque dotado de inauditas capacidades destr~ctivas. 
Mucho tiempo antes de la conquista ya circulaban relatos alrededor de la 
llegada de estos Extranjeros todopoderosos, prefigurando así su inserción 
en los sistemas de pensamiento indígenas. Diferencia mayor respecto de la 
sociedad de los conquistadores que, al filo de los siglos, primero rechazó al 
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Otro (en particular a los chamanes) para absorberlo después (más bien, 
fagocitarlo) o reducirlo a su imagen, lo que viene a ser casi lo mismo: nega
ción de la alteridad. Inversamente, las sociedades indígenas se empecinan, 
desafortunadamente a sus expensas, en practicar esa apertura al Otro que 
otorga al Extranjero valor y estatuto casi ontológico. Sin duda para estas 
sociedades el Otro es Salvaje, es decir proyectado afuera del campo social, 
pero esencial como fuente de poder absoluto en la formulación de las rela
ciones entre si mismo y los demás. 
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2DE MUERTO A ANCESTRO? 

EL DECESO DE UN SHAMÁN SECOYA1 

María Susana Cipolleti 

A Fernando Payaguaje (1921-1994), 

maestro vasto y profundo, in memoriam. 

La muerte de un shamán secoya siempre provoca una crisis entre sus pa

rientes y en su sociedad. En este caso particular, la muerte de un shamán viejo y 
sabio, algo nuevo pasó: se erigió una tumba a su memoria. Esta innovación plan
tea la pregunta si ésta es una etapa incipiente de un culto a los antepasados, que 
hasta ahora no se ha conocido entre las cul turas amazónicas. 

The death of a Secoya shaman always elicits a crisis in his relatives and his 
society. In this particular case, the death of and old, wise shaman, something new 
happened: a grave was erected in his memory. This innovation raises the question 
whether this is an incipient stage of a cult to the ancestors, which up to now is 
unknown among the amazonian cultures. 

Unos 350 Secoya y Siona de la rama occidental de la familia linguistica Tucano viven en 
Ecuador, un número similar en el Perú (véase Vickers 1976 y Casanova Velá?.quez 1980 
respectivamente) . 
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INTRODUCCIÓN 

El fallecimiento de un intelectual, de una destacada personalidad, 
representa siempre para sus coetáneos una experiencia dolorosa, incluso 
para quienes no lo conocieron personalmente. Esta sensación de pérdida 
irremediable, que surge en el caso de sociedades extensas, es mayor aún en 
el seno de sociedades limitadas numéricamente, en las que cada individuo 
conoce a todos los demás. Aquí un fallecimiento significa por lo tanto la 
muerte del más próximo. Y en el caso de que esta personalidad fuera vista 
por su entorno como el conocedor más cabal de las tradiciones religiosas y 
uno de los más sabios shamanes vivientes, qué vacío producirá su desapari
ción en el círculo de su familia y su sociedad?2 

Las informaciones y reflexiones que siguen a continuación se refie
ren a las consecuencias producidas entre los Secoya del río Aguarico, Ecua
dor, al fallecer en 1994 Fernando Payaguaje, que contaba entonces unos 75 
años. Los procesos desencadenados por su deceso se dieron en varios nive
les. Los ritos fúnebres realizados en este caso incluyeron un elemento ajeno 
hasta ese momento a la funebria tradicional secoya: sus parientes erigieron 
una tumba, a la que visitan y cuidan, y alrededor de la cual sembraron 
plantas ornamentales. Estas innovaciones plantean la posibilidad de que la 
muerte de Fernando haya producido una nueva corriente de pensamiento, 
en la cual los muertos comienzan a ser vistos como ancestros. Además, 
dado que según la concepción secoya ninguna muerte es casual, y menos 
aún en el caso de un shamán, la búsqueda de un culpable condujo, en una 
especie de reacción en cadena, al asesinato de otro shamán. A consecuencia 
de estos hechos, el asentamiento en que vivía este último fue abandonado, 
produciéndose una fisión de sus pobladores. Por último me referiré a las 
condiciones en las que emergió un nuevo shamán, que reemplazó al falleci
do. 
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Traduzco como "shamán" la expresión secoya yajé unkuke, "bebedor de yajé~ Yajé es una 
decocción de la liana Banisteriopsis, la planta contenedora de alcaloides de mayor uso en 
América del Sur (véase la bibliografía reunida por Luna 1986). 
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APROXIMACIÓN A UN RETRATO 

Cuando en septiembre de 1995 visité nuevamente a los Secoya, ha
bía transcurrido un año y medio desde la muerte de Fernando. Las infor
maciones a este respecto proceden de charlas mantenidas con otras perso
nas, especialmente con sus parientes más cercanos, a quienes me une una 
larga amistad. A medida que se sucedían mis estadías en el lugar, a partir de 
1983, Fernando se había ido convirtiendo en el motivo central de mis via
jes. Junto con sus dos nietos habíamos escuchado sus sabias palabras, las 
habíamos transcripto, nos habíamos preguntado en algunas ocasiones so
bre el significado de una determinada afirmación o de una metáfora, y 
habíamos acudido a él para que nos la explicara.3 

Al llegar esta vez a su casa, uno de sus nietos me saludó con las si
guientes palabras: "Usted va a encontrar sólo su tumba': Estas palabras y 
otras demostraciones de sus familiares me mostraron aquéllo en lo que no 
había pensado antes: Si Fernando se había ido convirtiendo para mí con el 
paso del tiempo en el motivo principal de mis viajes, su familia lo había 
vivido evidentemente del mismo modo. De hecho, esta estadía estuvo para 
todos nosotros marcada por la impronta de su ausencia, y nos aferrábamos 
a su recuerdo, recordándonos mutuamente episodios y vivencias comparti
das en los "viejos tiempos". 

Fernando Payaguaje nació alrededor de 1921 en Perú, en las cerca
nías del río Santa María (tucano: Wajoyd), en el cual, según los mitos, sur
gieron los antepasados del interior de la tierra y donde el dios Ñañé realizó 
su obra civilizadora y de conformación del cosmos actual (véase Cipolletti 
1988, 1991 -2). Alrededor de 1940, los Secoya trabajaban en el Perú para 
un par de colonos, en condiciones que se asemejaban mucho a la esclavi
tud. En 1941 un grupo emigró a la zona del Cuyabeno y posteriormente al 

Personas que carecen de especialización religiosa no pueden explicar por ej. el significado de 
las metáforas, a pesar de conocer perfectamente la lengua. 
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Aguarico, en el Oriente ecuatoriano, que en aquellos años se hallaba prác
ticamente despoblado y carecía de frentes de penetración, como sería pos
teriormente la explotación de petróleo. Esta época es recordada por Fer
nando en una breve historia de vida (Payaguaje 1990: 44 ss.). 

Pero no sólo las condiciones injustas desempeñaron un papel en la 
migración de Fernando al Ecuador, sino también la muerte de su padre, -
asimismo un sabio shamán-, que había sido "vencido" por los poderes de 
otro shamán, lo cual mostraba el mayor poder de este rival. De modo que 
en la voluntad de migrar desempeñaron un papel tanto razones prácticas 
de mejora de la calidad de vida como duelo y temor ya que, sin la protec
ción del shamán, también su familia se hallaba potencialmente amenazada. 

El grupo de migrantes se instaló primeramente en las cercanías del 
río Cuyabeno, donde vivían los Siona, de la misma lengua, con quienes 
existían relaciones de parentesco. En los mismos años, alrededor de 1995, 
dos grupos muy distintos comenzaron su tarea de evangelización: los Ca
puchinos, como se desprende de las crónicas de la Orden (VICARJATO 
1989), tuvieron escaso éxito, y abandonaron la misión pocos años más 
tarde. Por el contrario, la instalación en el lugar de un matrimonio norte
americano, ambos misioneros, del Instituto Lingüístico de Verano, dedica
dos a convertir a los "infieles", tuvo consecuencias más profundas (véase 
Vickers 1981). Alrededor de 1971, los misioneros convencieron a los Secoya 
de asentarse en San Pablo, una aldea a orillas del río Aguarico, donde las 
condiciones para las chacras eran mejores, y además eran terrenos no 
inundables. En este lugar habitó Fernando hasta su muerte. 

Las enemistades entre miembros de ambos grupos locales -los Secoya 
y los Siona Ancutero, éstos últimos antiguos residentes de la zona- empeo
raron tanto con el paso del tiempo, que en 1980 gran parte de los Siona
Ancutero se mudó a Campo Eno, un asentamiento situado también a ori
llas del Aguarico, a una 1 /2 hora de viaje en canoa desde San Pablo. Hasta 
la actualidad las relaciones mutuas oscilan entre cierta indiferencia y ene-
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mistad lo cual hizo eclosión en los últimos años con la fundación de la 
organización indígena.4 

Fernando pertenecía a una familia en la cual había numerosos 
shamanes. Aunque el oficio de shamán no es hereditario, y su elección 
depende más bien del interés y la vocación de un individuo y su valentía 
para emprender el largo y doloroso camino del control de las plantas de 
propiedades alucinógenas, el hecho que un niño se halle en el seno del 
hogar en contacto con shamanes es un hecho que ayuda -aunque no lo 
provoca necesariamente- a despertar su interés por estos temas. En su caso, 
Fernando estuvo de niño en contacto con seis shamanes estrechamente 
emparentados, a saber, su abuelo, su padre y varios tíos. En una sociedad 
igualitaria como es la secoya, en la que no existen las diferencias sociales, la 
pertenencia a una familia proveedora de shamanes señala un determinado 
prestigio. 5 Las extensas experiencias que él hiw posteriormente con el con
trol y la utilización de alucinógenos, incluidos, además de yajé (Banísteriopsís), 
los temidos pejl (Datura o Brugmansía sp.) y ujajay (Brunfelsíagrandíflora),y 
su conocimiento cabal de la historia de su pueblo, lo convirtieron con el 
paso de los años en el especialista religioso más respetado de la región. 

Fernando cooperó con varios investigadores que trabajaron en la re
gión, otorgando una parte considerable de las informaciones utilizadas por 
antropólogos y lingüistas. De él proceden las informaciones sobre religión 
recabadas por el primer etnógrafo profesional que trabajó entre los Secoya 
(Vickers 1976). También mis trabajos sobre religión y mitología proceden 
en gran parte de sus observaciones (Cipolletti 1985, 1988, 1991-92). Una 

La OISSE (Organización indígena Secoya y Siona del Ecuador) fue creada en 1989, con el 
proyecto de nuclear a las 400 personas de lengua Tucano que habitan en el Ecuador. En la 
actualidad se llama OISE - la S desaparecida responde a la fisión producida en 1994, cuando 
los Siona-Ancutero crearon su propia organización, debido a desenrendimientos insupera
bles entre ambos grupos. 
Desde hace algunos años existen diferencias incipientes entre "ricos" y "pobres", que provie
nen fundamentalmente del hecho que algunos hombres tienen contacto con turistas, por lo 
general como conductores de canoas. 
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historia de su vida fue grabada por sus nietos y publicada por los capuchi
nos (Paguaje 1990). También en descripciones de viajeros que visitaron la 
región se encuentran a veces fotos de él, por ej. en Wehrle (1980), quien le 
aplicó el desgraciado adjetivo de "brujo". 

FUNEBRIA TRADICIONAL E INNOVACIÓN 

Si bajo la palabra "conversión" hay que entender un giro del indivi
duo hacia las concepciones cristianas, que se halla relacionado con la re
nuncia a concepciones tradicionales (ver a este respecto Hefner 1993), al 
hablar de "conversión" entre los Secoya, entiendo por ello algo de mucho 
menor alcance. En este contexto, "conversión" significa solamente que, bajo 
la influencia de los misioneros del Instituto Lingüístico de Verano, lama
yoría de los Secoya ha renunciado a la ingestión de alucinógenos. Este aban
dono trae como consecuencia un paulatino alejamiento de las deidades 
tradicionales, con las que entraban en contacto anteriormente por medio 
de la ingestión de alcaloides. Si bien Fernando Payaguaje se mantuvo cohe
rentemente alejado de las nuevas ideas religiosas, éstas influenciaron pro
fundamente su existencia. Entre otras cosas, no tuvo la posibilidad de ense
ñar a aprendices, ya que los jóvenes de su familia, algunos de los cuales 
reunían todas las condiciones para convertirse en tales, fueron atraídos por 
los misioneros protestantes. Así obtuvieron una formación como pastores 
y maestros bilingües, lo cual les cerró la posibilidad de seguir las enseñanzas 
tradicionales, un hecho que Fernando vivía como doloroso (Payaguaje 1990: 
113). Este proceso, tanto más grave cuánto más pequeña es una sociedad, 
ya que el número de aprendices también es limitado, se ha dado también 
en otros grupos, por ej. de un modo similar entre los Cofán, vecinos de los 
Secoya (Robinson 1979). Debido a que no existían sucesores y que nadie 
parecía hallarse preparado para suplantar a Fernando, en los últimos años 
había surgido la pregunta acerca de lo que sucedería en el futuro con las 
tareas shamánicas. 
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A fin de comprender la magnitud de los cambios originados luego 
del fallecimiento de Fernando es necesario consignar, por lo menos a gran
des rasgos, la formas de la funebria tradicional. 

Tradicionalmente, el muerto es enterrado en el piso de la casa, en 
donde se cava una cámara sepulcral. Las paredes de esta cámara se cubren 
con varas de bambú, que han sido cortadas longitudinalmente y abiertas, y 
corteza de árbol, con el fin de impedir que el cadáver entre en contacto con 
la tierra. Se pone cuidado además en el hecho que el cadáver disponga de 
suficiente espacio. Este ha sido colocado anteriormente en su hamaca, que 
se cuelga de dos postes que se hallan en la cámara. Junto a él se colocan 
todos los objetos de su propiedad. Aquéllos que no son portátiles, como los 
sembradíos, se queman o destruyen. Por último, la casa es abandonada, 
mudándose los familiares cercanos a otro lugar, con el fin de evitar la cerca
nía amenazante del recién fallecido . Luego de un tiempo prudencial, que 
varía entre varios meses a un año, regresan al lugar y construyen otra vi
vienda. La tumba no recibe ningún cuidado, de modo que pasado relativa
mente poco tiempo, es devorada por la vegetación selvática, con lo cual se 
vuelve irreconocible. 

Esta forma de la funebria entró en colisión con las concepciones de 
los misioneros protestantes, quienes predicaban sobre la necesidad de ente
rrar a los muertos en un ataúd y destinaron un lugar cercano para ser utili
zado como cementerio. Unos pocos muertos fueron enterrados allí, pero la 
práctica no fue aplicada consecuentemente, y fue abandonada a partir de 
1981, cuando los misioneros abandonaron el lugar. 6 

La recepción negativa de numerosas sociedades a conductas extrañas 
responde a menudo simplemente al hecho que son ajenas, pero sin que se 
las vea primariamente como negativas o amenazantes. Este caso era dife-

En 1981, el gobierno del Ecuador no renovó con el Instituto Lingüístico de Verano, por lo 
cual los misioneros abandonaron la región oriental (véase Anónimo 1982). 
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rente, pues la colocación de un muerto en un ataúd colisiona de modo 
frontal con las concepciones secoya sobre la existencia postmortal. Como 
hemos señalado anteriormente, en la funebria tradicional se evita cuidado
samente que el cadáver se halle en contacto con la tierra, lo cual se funda
menta en la escatología: El destino del muerto consiste en levantarse e ini
ciar el viaje al más allá, situado en el mundo superior, donde continuará, 
aunque con signos distintos, su existencia. Esto sería imposible si el muerto 
no pudiera levantarse, por lo cual, enterrar a una persona en un ataúd equi
vale a negarle la posibilidad de una existencia en el mundo de los muertos, 
o sea, matarlo definitivamente. Aún después de un par de años luego de la 
marcha de los misioneros, en 1983, muchos Secoya se planteaban ansiosas 
preguntas acerca de aquéllos fallecidos que habían sido enterrados dentro 
de un cajón. ¿Habrían podido liberarse de esta prisión? ¿Habrían sido capa
ces de sacudir las asfixiantes masas de tierra e iniciar el viaje? 

El mismo Fernando, a quien caracterizaba un cierto distanciamiento 
de las cosas mundanas, y que raramente perdía su tranquila dignidad, se 
refirió repetidamente a este tema, solicitándole a su hija que no permitiera 
que se lo enterrara en un ataúd: 

'.íl mi hija le estoy repitiendo constantemente que guarde bien esa anti
gua costumbre: de ninguna manera me han de clavar dentro de un ataúd 
(. . .) Le recomiendo a mi hija que me entierren así, en la hamaca, según 
nuestra costumbre, nunca clavado con unas tablas, porque yo ciertamen
te me levantaré para irme. Nunca pienso que mi cuerpo vaya a quedarse 
aquí en la tierra; creo que me alzaré, pues yo vi el cielo, gocé de esa 
experiencia y pienso ir allí" (Payaguaje 1990: 117). 

Fernando fue así enterrado en una cámara sepulcral cavada del modo 
tradicional, pero con una diferencia: ésta no fue cavada en el piso de la casa, 
sino en la chacra, a unos 5 m. de marcha de aquélla. Es sobre todo en un 
aspecto que su tumba se aparta de un modo eclatante de las costumbres 
tradicionales de las culturas de las tierras bajas. En vez de permitir que la 
vegetación tropical la envuelva y convierta en irreconocible -una 
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irreconocibilidad que es buscada ex profeso-, la tumba ha sido provista de 
un techo de zinc. Alrededor de ella han sido plantados arbustos ornamen
tales, y la ausencia de toda hierba demuestra el cuidado que se le brinda. En 
vez de olvidar al muerto/ se escribió sobre la chapa su nombre y la fecha de 
su deceso, con el fin de mantener vivo el recuerdo. 

MUERTOS RECIENTES Y DEUDOS: UNA RELACIÓN DIFÍCIL 

En numerosas sociedades los muertos recientes son temidos, pues se 
supone que siguen en posesión de sus emociones y sentimientos. La muer
te no los arranca de raíz y repentinamente de la vida, sino que deben acos
tumbrarse a su nuevo estado de existencia. Se les atribuye el extrañar su 
vida terrena y sus posesiones, que regresan para buscar. El grado de peligro
sidad de los muertos se halla directamente correlacionado con la posición 
social y las potencias que tenían en vida, de modo que aquél es mayor en el 
caso de los shamanes, quienes conservan luego de morir sus especiales po
deres, que en el caso de una persona sin especialización religiosa. Su deceso 
produce además tormentas y fenómenos metereológicos violentos, que ate
rran a los sobrevivientes. Fernando había explicado ya en vida en varias 
ocasiones a su familia los sucesos a que daría origen su muerte y les había 
aconsejado cómo debían comportarse a fin de evitar males mayores. Luego 
de su muerte se originarían vientos fuertes, ciclones y tormentas, ante los 
cuales sus familiares no debían gritar ni llorar. Recién cuando hubiera pasa
do la borrasca debían proceder a enterrarlo.8 Si se comportaran de otro 

"Olvidar" no significa aquí borrar de la memoria en un sentido individual, personal: no 
existen grandes resquemores para mencionar el nombre de un fallecido, y sus parientes lo 
recuerdan a menudo. Algo distinto sucede con la imagen de un muerto -por ej. en una 
fotografía-, que sigue siendo una experiencia que inspira temor y que se debe evitar. Sin 
embargo, la hija de Fernando me solicitó una foto de su padre- una desviación de la costum
bre habitual, que armoniza, por otra parte, con el hecho de haber erigido una tumba para 
preservar su memoria. 
Lo mismo expresó Fernando a la cineasta suiza Liza Fessler, que filmó hacia fines de los afias 
80 una magnifica película ("El último botín") sobre los Secoya y la evangelización protes
tante. 
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modo, existiría el peligro de que la cierra se hundiera y la aldea desaparecie
ra en su interior. 

La muerte de un shamán reaccualiza entonces sucesos que se dieron 
en el tiempo originario, pero que no son exclusivos del pasado. El cosmos 
presente se originó a partir de un cataclismo similar, en el cual se hundió el 
cosmos anterior (Cipolleti 1988a: 57 ss., 1991- 92: 14). Según la tradición 
secoya, este acontecimiento no sucedió sólo una vez, al principio de los 
tiempos, sino que puede volver a suceder. Las ocasiones peligrosas surgen 
cuando no se respeta la conducta adecuada durante los ritos en que se be
ben plantas alucinógenas y también -como en este caso- a la muerte de los 
shamanes: 

':Al momento de mi muerte, o tal vez después de mi entierro, pueden 
surgir fuertes vientos o incluso tempestades. Fíjense ustedes en el cielo; si 
lo ven con líneas blancas y oscuro comprenderdn que llega el huracdn. 
No bajen entonces de su casa, no correteen, no griten; no se lamenten 
cuando la tempestad estd por llegar, ni me lloren. Esperen que todo eso 

haya pasado y entierren mi cuerpo. Si, por el contrario, salen ustedes al 
patio, dan voces, corren alocadamente, pueden ocurrir males mayores; 
incluso podría deshacerse la tierra o hundirse. Tengan mucho cuidado!, 

por eso les contaré lo que vi cuando bebí yajé: 

Sepan que han ocurrido ya en la muerte de un gran curandero cosas 

como esas, algunos alcanzaron a verlas. 9 Podría ocurrir el hundimiento 

de la casita solamente, o de la chacra, pero si el muerto tienen gran poder 
pudiera hundirse la tierra hasta los con.fines" (Paguaje 1990: 130). 

Luego de morir Fernando su hija se marchó a Cuyabeno, aproxima-
damente a un día de viaje de San Pablo, a fin de poner distancia en el 
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Esta expresión significa que personas que viven actualmente son coetáneos de este tipo de 
sucesos, es decir, que el hundimiento de la tierra no ha sucedido únicamente en el tiempo 
originario. 
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período peligroso que sucede inmediatamente a un deceso. Cuando regre
só, varias semanas después, oía en la casa ruidos extraños, y pequeños obje
tos -como ramitas y guijarros- caían desde fuera hacia el interior donde ella 
se hallaba, por lo cual contempló la posibilidad de abandonar definitiva
mente el lugar. El hecho que no lo haya llevado a cabo se debió, entre otras 
, osas, a su tía Matilde, hermana de Fernando, de unos 70 años y extensos 
, onocimientos. 

Matilde tuvo experiencias aún más terribles que las de los otros miem
hros de la familia: el fallecido tiraba con fuerza de la puerta durante las 
11,,ches, intentando abrirla, lo cual no le fue posible debido a que Matilde, 
t'll sabia precaución, la había amarrado fuertemente. Además, caminaba 
111resantemente durante las noches por encima del techo de la casa de 
Matilde, de modo que ésta apenas podía dormir. 

A pesar de estas experiencias sobrecogedoras, fue justamente Matilde 
111 que tranquilizó a sus familiares con las siguientes consideraciones: Así se 
1 omportan siempre los recién fallecidos, pero en algún momento aceptan 
i¡uc su lugar no se halla más en el mundo de los vivos y cesan de oprimir a 

I1s parientes (Matilde P., comunicación personal, San Pablo, septiembre 
l 'J?S). 

Si bien la muerte de Fernando fue para todos sus familiares una prue
h,1 di fícil , lo fue especialmente para uno de sus nietos, de unos 30 años, en 
quien desencadenó una profunda crisis existencial. Cuando éste, poco des
pués de la muerte de su abuelo, fue a trabajar a la chacra, oyó allí un batir de 
1 I ·, , como si una gran bandada de pájaros volara por encima de él. Cuando 
111.<', los ojos, no divisó en el aire ni un solo pájaro. De pronto se veía sacu
dido por fuertes vientos, que se iniciaban tan súbitamente como se calma
h,111. Todos estos signos le delataban la presencia de su abuelo (M. P., comu-
1111 ación personal, San Pablo, septiembre 1995). 

Así, él contempló la posibilidad de suicidarse, que es una forma ex-
11 ,·ma de duelo, que se da sobre todo en caso de muerte de los padres de 
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una persona. Más tarde pensó mudarse a Guayaquil. 10 Recién pasados unos 
meses y luego de repetidas conversaciones, su esposa logró anclarlo nue
vamente en su responsabilidad de esposo y padre. 

Lo anterior muestra que el deceso de una persona querida no es más 
fácil de aceptar porque se trate de un anciano, que estaba además enfermo 
desde hacía largo tiempo. Esto es así porque entre los Secoya existe la certe
za que uno no muere por enfermedad o debilidad provocada por la vejez, 
sino a consecuencia de la actividad maléfica de un shamán. Por eso, a dife
rencia de lo que sucede en nuestro mundo occidental, no puede consolarse 
con la idea que una persona había gozado de una larga vida, o que había 
llegado su hora. 11 Cada muerte es una concretización de la malignidad, un 
traspaso de los límites de la convivencia, y esta malignidad se revela como 
tanto más fuerte cuanto más poder tenía quien sucumbió a ella. 

INTERPRETACIONES DE lA MUERTE 

Según las enseñanzas religiosas de la mayoría de las sociedades de las 
tierras bajas sudamericanas, la muerte no es un proceso exclusivamente bio
lógico. Por cierto, un mito de los Secoya tematiza el origen de la muerte 
(Cipolletti 1988: 73 s., 1991-92-435), por lo cual podría pensarse que por 

11 
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Mi sorpresa inicial anee su idea de ir a vivir a un lugar totalmente desconocido, era por 
supuesto absurda: Justamente porque todos los lugares conocidos le recordaban a su abuelo, 
esta ciudad costeña era la indicada, pues no se hallaba asociada a ningún hecho existencial y 
estaba por lo tanto desnuda de coda memoria. 
Un buen intencionado guía turístico de Quito, me contó cómo había intentado consolar sin 
éxito al nieto de Fernando con el argumento que su abuelo era anciano y había vivido lo 
suficiente. Para los Secoya esto no significa un consuelo, pues nunca se ha vivido lo "suficien
te". La muerte de un anciano -sobre todo si se trata de un shamán- es más terrible que la de 
un niño o la de un joven, porque significa que ha sido vencido por un rival. Este shamán 
enemigo que se encuentra detrás de coda muerte individual, no sólo hace tambalear el edifi
cio de la seguridad personal al perder a un shamán protector, sino que significa también una 
amenaza latente para los parientes del fallecido, pues se hallan ahora desprotegidos ante el 
ejercicio de una malignidad que puede seguir actuando. 
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su intermedio se explica cada muerte concreta, pero no es así, pues este 
fundamento mítico de la mortalidad no basta para explicar y aceptar el 
fallecimiento de un individuo concreto. El relato mítico otorga sólo una 
explicación general y teórica de la muerte, pero el caso concreto necesita 
asimismo una motivación concreta, la cual parte del supuesto que el hecho 
de morir es resultado de la aplicación de la magia maléfica. Teniendo en 
cuenta que cada deceso delata en sí la existencia de un culpable, cabe pre
guntarse quién es visto como tal y cómo se manifiesta su culpa frente a la 
opinión pública. 

La organización social y política de los Tucano occidentales juega en 
la detección del culpable un papel decisivo. Los grupos locales mantienen 
entre sí relaciones lábiles. Aunque las eventuales alianzas siempre son posi
bles, en este caso, los habitantes de San Pablo y Campo Eno se ven a sí 
mismos como diferentes, y estaban enemistados desde hace largo tiempo. 
Cada grupo local se agrupa alrededor de uno o más shamanes aliados, que 
rivalizan con sus colegas de los otros grupos. Así, desde hace años, circula
ban periódicamente en San Pablo rumores sobre acciones malignas del 
shamán de Campo Eno - como también aquí existían rumores similares 
con respecto al de San Pablo. 

Partiendo de las informaciones de los parientes de Fernando, los su
cesos pueden reconstruirse de la siguiente forma: Cuando éste enfermó 
gravemente, la causa de su estado se atribuyó a la única persona que tenía 
motivos y el poder suficiente para provocarlo: el shamán de la aldea vecina. 
Fernando ratificó esto, al decir, poco antes de morir: ''El me ha vencido, pero 
toda su estirpe pronto se extinguírd" (M.L., comunicación personal, San Pa
blo, septiembre 1995). 

Los sucesos que se originaron al año siguiente no se hallaban, apa
rentemente, relacionados con este deceso, pero analizándolos de cerca sur
ge otro cuadro: el shamán de la aldea vecina -el inculpado de la muerte de 
Fernando- fue asesinado con un disparo de escopeta por un Siona de otra 
aldea. Las razones para esto residían en la convicción del victimario, que 
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aquél había causado la muerte de su madre. Poco tiempo después murieron 
en sendos "accidentes" los dos hermanos del shamán asesinado. Uno de 
ellos fue encontrado muerto en el monte; el otro se ahogó, en estado de 
ebriedad, al zozobrar su canoa. Estos hechos produjeron diferentes reaccio
nes en los distintos grupos familiares y aliados. Los parientes de Fernando 
se sintieron muy gratificados cuando se enteraron de lo sucedido. En su 
lectura de los hechos, Fernando no había logrado resistir en vida, debido a 
su avanzada edad y su debilidad, la potencia de su rival, pero le había sido 
posible vengarse, ya muerto, y de este modo hacer realidad su pronóstico 
sobre la extinción de la familia de su rival. 

Si bien desde el punto de vista de un observador que no tomara en 
cuenta o no conociera las interpretaciones secoya, el asesinato del shamán 
de la aldea vecina podría ser visto como independiente del fallecimiento de 
Fernando, es sugestiva la pregunta por la razón por la cual un shamán, que 
desde hacía tiempo gozaba de mala fama, fue asesinado justamente en este 
momento. El deceso de Fernando actuó evidentemente como un cataliza
dor, que empeoró de modo tal la fama de su rival, que el próximo deceso 
ocurrido provocó la más seria venganza posible. Estas "reacciones en cade
na" a partir de una muerte de una personalidad destacada ocupan un lugar 
importante en la tradición oral secoya. Su estructura argumental es suma
mente complicada, debido en parte a los numerosos protagonistas. Quizás 
por este motivo existen escasos trabajos que sigan minuciosamente estos 
casos. Una excepción la constituye el aporte de Colajanni (1984) sobre la 
"reacción en cadena" en un caso similar surgido entre los Shuar del Ecua
dor. 

OTROS SUCESOS 

A lo largo de la época colonial y hasta épocas relativamente recien
tes, los asesinatos de misioneros o autoridades cometidos por los indíge
nas del Alto Amazonas, entre los que los Tucano de aquélla época desem
peñaron un rol esencial, fueron por lo general severamente castigados 
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por las autoridades (Cipolletti 1997). Desde hace algunos años se ha to
mado en Ecuador la política de no-intervención en estos casos. En el que 
aquí nos ocupa, las autoridades policiales hicieron un tibio, fracasado 
intento de encontrar al responsable del asesinato ... que sigue viviendo 
además en la misma región en que lo hacía antes. Si bien la no interven
ción puede atribuirse en este caso a que se trata de muertes realizadas 
entre indígenas, esta fue más lejos y en 1987, cuando un grupo de 
Huaorani mató al Obispo y a una religiosa, circunstancia en la cual las 
autoridades también se abstuvieron de intervenir (sobre este suceso véase 
Cabodevilla 1994: 430 ss.). 

Las circunstandas ominosas de la muerte de los tres hermanos eran 
evidentemente difíciles de armonizar con la vida cotidiana y produjeron 
consecuencias graves en el asentamiento en que vivían, ya que la mayoría 
de los pobladores abandonó el asentamiento. La fisión como respuesta a 
este tipo de sucesos es asimismo una antigua característica de los grupos 
tucano, consignada por todas las fuentes coloniales que se ocuparon de 
ellos (véase un análisis de las fuentes en Cipolletti 1997). 

Otro problema de gravedad planteado por la desaparición de Fer
nando era el de la continuidad de la praxis shamánica, y que él era el único 
shamán practicamente pues, como señalamos anteriormente, la actividad 
de los misioneros del ILV había impedido la formación de otros shamanes. 
Así, él ya había expresado su preocupación y cierta amargura relativa a la 
continuidad de su función, para la cual nadie parecía estar preparado 
(Payaguaje 1990: 114). Por cierto había algunos hombres que poseían co
nocimientos shamánicos y conocían bien los procedimientos relativos a los 
alucinógenos, pero ninguno de ellos era visto -ni por Fernando ni por otros 
moradores del lugar- como shamán. 

Cuando en 1995 volví a visitar a los Secoya, oí a un viajero suizo, que 
se hallaba de paso, referirse a un hombre de unos 60 años, C.P., como al 
"shamán". Atribuí esta información a la falta de conocimiento del testigo, y 
enumeré mentalmente los motivos que en mi opinión hablaban en contra 
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de tal posibilidad. 12 Sin embargo, posteriores conversaciones corroboraron 
su afirmación: C.P. era ahora reconocido como shamán (Posteriormente 
me dí cuenta que mis objeciones -no formuladas verbalmente- eran las 
mismas que hubiera formulado Fernando, de hallarse en vida. Yo había 
partido de una definición "fundamentalista" del shamanismo, que obvia
mente pocas personas compartían -y esto, con buena razón, pues hubiera 
significado el fin de la práctica del shamanismo entre los Secoya). 

¿Qué cambios cabe esperar en la praxis shamánica en el futuro inme
diato? No es esperable que se dé un corte profundo con las concepciones 
reinantes anteriormente, ya que ambos, tanto Fernando como su sucesor, 
experimentaron una enculturación similar y compartieron numerosas se
siones de alucinógenos . Posiblemente surjan cambios en los detalles o una 
diferente acentuación de temas, que, por otra parte, siempre se dan entre 
distintos shamanes. Las mayores diferencias se dan en el concepto que tie
ne de sí mismo el shamán actual, y en lo que considera que pertenece a su 
esfera de influencia. 

A mediados de 1994 un grupo de turistas se alojó unos días en casa 
de éste. En el mismo se hallaba una norteamericana, quien se lamentó de 
no poder tener hijos. Ya que entre las tareas del shamán se halla la de otor
gar "medicinas" ya sea para provocar la fertilidad o para mermarla, C.P. le 
dio de beber una decocción de plantas a fin de. aumentar su capacidad de 
concepción. Un año más tarde recibió una agradecida carta de Estados 
Unidos, en la cual la mujer le comunicaba que había dado a luz a un niño, 
al cual, como agradecimiento, le había puesto su nombre. 

12 
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Durante la redacción de este trabajo encontré en mis apuntes una prueba indirecta de cuán
to distaba esta persona de ser considerada shamán, ni siquiera alguién de profundos conoci
mientos religiosos. En 1983, C.P. había sido asustado en selva por los watf (una especie de 
seres míticos), y su esposa lo había curado administrándole una poción de determinadas 
plantas. Un shamán jamás se asustaría de los wat{ -o de suceder, al final lograría controlarlos. 
Este tipo de curación es la indicada en caso de que el afectado no posea conocimientos 
shamánicos. 
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Estos hechos me fueron comentados con admiración por algunas 
personas, a quienes evidentemente impresionaba los nuevos terrenos de 
acción conquistados por el nuevo shamán, que incluían ahora el mundo de 
los "blancos". Una innovación de esta naturaleza -que puede cooperar en el 
afianzamiento de los Secoya dentro de la sociedad nacional- le hubiera sido 
imposible a Fernando por varias razones. Por una parte, porque no mante
nía contactos con turistas; por otra, porque su actitud con respecto al dar 
de beber alucinógenos o medicar hierbas curativas a personas no-indígenas 
era sumamente escéptica. 13 

DISCUSIÓN 

La muerte de Fernando Payaguaje fue acompafiada por procesos, que 
en parte eran una continuación de prácticas y conceptos tradicionales, en 
parte representaban innovaciones, en las que antiguos fenómenos eran co
locados en un nuevo contexto. 

Los asesinatos de shamanes por medio de la violencia caracterizan 
la historia de los Secoya a través de los siglos. Tanto las fuentes escritas de 
la época colonial como la tradición oral secoya, que conserva la memoria 
de estos hechos, se refieren a éstos. Según mis informaciones, sin embar
go, en los últimos 40 o 50 años no se había dado el asesinato violento de 
ningún shamán, sino más bien utilizando los poderes shamánicos. Por 
este motivo, cabía esperar que estos asesinatos no volverían a darse, te
niendo en cuenta que el contacto de los Secoya con la sociedad y las leyes 
nacionales es en la actualidad más estrecho que nunca. Pero esta previ
sión resultó ser una visión ingenua, y también en otras sociedades, como 
entre los Shuar del Ecuador, se han dado en los últimos años nuevamente 

13 Hace muchos años, luego de una extensa conversación sobre las experiencias con alucinógenos, 
pregunté a Fernando qué verla yo si tomara alucinógenos. No dudó ni un instante antes de 
responder: "Letras y ángeles!", respuesta con la que mostró su convencimiento de que los 
alucinógenos producen imágenes que se hallan condicionadas culturalmente. 
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asesinatos de shamanes (José Juncosa, comunicación personal, Quito, oc
tubre 1995). 

Una innovación destacable es la erección de una tumba, la que es 
cuidada con regularidad, y que asegura al sabio shamán fallecido una per
duración en el recuerdo de los vivos. Pocos meses después murió una ancia
na de la misma familia, que fue enterrada en las cercanías. Cabe preguntar
se si éstos serán dos casos únicos, o si se seguirá aplicando esta forma de la 
funebria. 

Es necesario señalar que la erección de una tumba o un cementerio 
no podría explicarse únicamente como un resultado de la aculturación, 
copiado de las prácticas nacionales, ya que los Secoya conocían estas prác
ticas desde hacía largo tiempo. Más relevante es que obviamente se ha dado 
un cambio que significa un acercamiento a la concepción de los muertos 
como ancestros, como se da en sociedades africanas, donde la muerte no es 
vista como un corte radical, como sucede en las sociedades amazónicas (ver 
a este respecto Taylor 1993). En este caso, de continuar la práctica iniciada, 
y si la tumba se convierte en lugar de peregrinaje, se iniciaría un culto de los 
ancestros. 14 

Aunque los JUétodos aplicados por Phillipe Aries en sus estudios acerca 
de la concepción de la muerte en Europa puedan ser objetados en algunos 
aspectos, 15 sus pruebas acerca de que los cambios a este respecto se dan a lo 
largo de períodos temporales tan extensos, (longue duree), que no son 
percibidos en el curso de una vida humana (Aries 1977:57 ss.), son convin-

14 
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La noción que las concepciones con respecto a los muertos en las sociedades amazónicas y 
las africanas se hallan en total oposición fue criticada por Chaumeil ( 1992: 114, 122) sobre 
un análisis de los Yagua. En ciertas ci rcunstancias los muertos se convierten en ancestros; 
generalmente se erara de guerreros famosos, cuyos nombres y acciones son conservadas en la 
tradición oral. En el caso que tratamos aquí, la erección de una tumba es una marca visible 
que va aún más lejos que mantener el recuerdo en la tradición oral. 
Entre ocros, la excesiva nivelación que hace Aries de las diversas fuentes que utiliza, por ej. 
colocando al mismo nivel las informaciones de un testamento y de una obra literaria. 
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centes. Una piedra angular en su pensamiento es que en las últimas décadas 
los cambios fueron tan revolucionarios que no pudieron escapársele a nadie 
(Aries 1981 :57). Me parece que estas concepciones de Aries pueden ser 
trasladadas parcialmente a la funebria secoya. Seguramente hubo cambios 
en la funebria secoya a lo largo del tiempo, que se dieron en extensos largos 
Lemporales. Pero la intención de inmortalizar a una persona a través de una 
tumba es, por el contrario, una innovación visible para los coetáneos. 

Continuidad y cambio, que hemos visto aquí conformados en un 
amplio espectro de fenómenos, se encuentran también en pequeñeces muy 
expresivas. Cuando caminábamos con varios miembros de la familia hacia 
la tumba, cruzamos una plantación de plátanos, distinta a todas las que yo 
había visto hasta entonces: eran docenas de pequeñas plantas, con hojas 
nuevas de color verde claro, 'que relucían bajo la luz del sol que alcanzaba a 
filtrarse entre los árboles circundantes. Los platanares habían sido propie
dad de Fernando, y sus parientes lo habían destruido hasta el cogollo a 
machetazos, tal como debe hacerse con la propiedad de un fallecido. Cuan
do oímos que se nos habla de "destruir, desvestir", nos imaginamos una 
cesación total, por la cual un objeto deja de existir. Pero esto no sucedió 
aquí: nuevos brotes crecen sin cesar, los que no serán más cortados. Así, son 
una revitalización de las viejas plantas y, al mismo tiempo, nuevas plantas. 
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NOMBRES ABORÍGENES PERUANOS 

ESPECIES DE CROTON QUE DE LAS 

PRODUCEN LATEX DENOMINADO 

"SANGRE ·DE GRADO" 

Eisa N. Meza & Mario Pariona 

El presente trabajo da a conocer los diversos nombres vernaculares utiliza
dos por indígenas y mestizos de la Amazonía peruana para designar a las diferen
tes especies de Croton conocidas como "Sangre de Grado". Se encontró veinticua
tro nombres distintos empleados por indígenas amazónicos. En los nombres usa
dos por los mestizos, se ha encontrado palabras que son una mezcla de castellano 
y quechua de diferentes lugares del Perú: sierra centro, sur y de la Amazonía, 
como resultado de la interacción de las culturas amazónicas con las andinas. 

This article presents the vernacular names used by natives and mestizos of 
the Peruvian Amazon to designate different species of Croton, known as "Sangre 
de Grado". Twenty four names were used by native amazonians. Among the names 
used by mestizos there were words which mix Spanish and Quechua from different 
regions of Peru: central and southern Andes and the Amazon. This the result of 
contact between Amazonian and Andean cultures. 
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INTRODUCCIÓN 

Muchas plantas son designadas con un mismo patronímico 
vernacular, el caso de "uña de gato" es un ejemplo. "Uña de gato" es el 
nombre que corresponde a ocho géneros Uncaria, Bauhinia, Mimosa, 
Piptadenia, Byttneria, Rubus y Zanthoxylum, de seis familias completamen
te diferentes: Leguminosae, Sterculiaceae, Bigniaceae, Rosaceae y Rutaceae; 
igualmente "sangre de grado", es un nombre popular para la mayoría de 
habla hispana en el Perú, para jatropha macrantha Muell, Arg. y varias espe
cies del género Croton, de la familia Euphorbiceae. 

Las denominaciones comunes citadinas, se prestan a confusiones de 
plantas entre plantas que nada tienen que ver unas con otras, especialmente 
las especies medicinales. Comprar un vegetal medicinal sin tener la certe
za, es riesgoso, salvo que el interesado lo conozca. Al consumir se podría 
tener efectos adversos para la salud, especialmente cuando se adquiere sólo 
parte de ella como por ejemplo raíz, flores , hojas, látex, resinas, etc., y no la 
planta completa. 

El Perú es un país multilingüe, en consecuencia pluricultural. Los 
nombres que se les atribuyen a algunas plantas, especialmente a las medici
nales, se hacen internacionalmente comunes, en base a aquellos nombres 
que usan los citadinos, como el caso de "sangre de grado". Eso no indica 
necesariamente que sean los únicos nombres, y sean los de la ciudad los que 
mejor conocen acerca de su uso. 

La variedad de nombres, de usos, de concentración geneuca 
(biodiversidad) y especies afines de un grupo de plantas específicas, indica 
el posible origen del vegetaP. Como en el caso de la papa, tubérculo que 
proviene de los Andes del Sur de Perú y norte de Bolivia, comprende 9 
especies distribuídas en todos los Andes. Se distinguen cientos de formas y 

León, J. 1987: Botánica Económica. Apuntes de Clase. Universidad de Costa Rica. 
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variedades (Tapia M. 1963:414). Lo mismo ocurre con "sangre de grado", 
en Perú que es uno de los países que la producen, existen varios nombres 
vernaculares ignorados, en diferentes grupos étnicos de la Amazonía, que 
es donde se desarrolla el vegetal. En el presente trabajo se traca de conocer 
esos nombres, y saber en qué grupo, mestizo o aborigen, se encuentra ma
yor número de apelativos, que nos ayudará a predecir entre otras cosas, 
quién es el real conocedor del uso de la planea. 

MATERIALES Y MÉTODOS 

Durante varios viajes realizados con diferentes propósitos, a varias 
comunidades nativas y ribereñas de la selva del Perú, en los años 1991 a 
1997, se indagó los nombres vernaculares de las especies que producen 
látex rojo, de uso medicinal y comercial. 

Una vez conocidos los nombres locales, se ha tratado de conocer el 
significado de los mismos, con la ayuda de personas que viven en el área y/ 
o con diccionarios de la lengua correspondiente. 

MESTIZOS 

Las informaciones se obtuvieron por varios medios: entrevista a agri
cultores y étnicos forestales. 

GRUPOS ÉTNICOS 

Para el efecto se dialogó por lo menos con un comunero que repre
senta a un grupo étnico, en otros casos se entrevistó a los profesores bilin
gües de las escuelas, y finalmente se complementó la información con la 
bibliografía disponible. 

En algunos lugares visitados no codos conocen y disponen de las 
especies que producen el látex comercial. Pocas son las personas que discin-

55 



DIGITALIZADA EN EL CENDOC - CAAAP

Amazonía Peruana _________________ _ 

guen a las especies en estudio como "sangre de grado", además el nombre 
vernacular que ellos usan. Ha sido necesario, averiguar el nombre local 
directamente. En las primeras entrevistas, se notó que el uso que se le daba 
al látex era más o menos similar dentro de las comunidades: principalmen
te para tratar heridas, entre otros usos; en consecuencia, en las siguientes 
visitas se les preguntó ¿cuál es el nombre de la planta que produce látex rojo 
para curar las heridas? 

La ubicación de los diferentes grupos étnicos de donde proceden los 
nombres vernaculares se observa en la Figura N° 1. 

RESULTADOS 

A. Nombres Usados por Mestizos 

l. Sangre de grado: Croton lechleri Muell. Arg. (2.11). C. palanostigma 
Klotzsch (16), Croton draconoides Muell, Arg. (16), C perspeciosus 
Croizat, C Rimbachii Croizat, C Sampatik Muell, Arg. 

2. Sangre de drago: Croton lechleri Muell. Arg (2), C palanostigma 
Klotzsch (2, 16), C erythrochilus. Arg (19). 

3. Sangre de dragón: C palanostigma Klotzsch (16), Croton lechleri Muell, 
Arg. (19). 

4. Palo de grado: Croton lechleri Muell. Arg. (16), (19). 

5. Pashña huachana: C palanostigma Klotzsch (2), (20). 

6. Señora vara: C palanostigma Klotzsch (2). 

7. Shambo quiro o shambu kirru (15): C palanostigma Klotzsch (2). 
(20). 
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GrupoEtnim 

1. Bora 
2. Ocalna 
3. Anwhuec:9 
4. C.C.tllibo 
6. Cuhlnahua 
7. Sharanahua 
8. Shi~bo 
8.E ~ 

1 O. cl:yahulta 
11. ~yaéucho 
12.Adlu. 
13.Aguaruna 
14. Huambtae 
15. Aahalllnka del Plchla 
18. Alhlninkll di ,4,talaye 
1 7. Aahaninka del Pa,Dílll 
18. Mllliganka . 
18.~ma~ 
20. Pio 

U:R::1111 
23.Cocamll 
24.Aml,..... 
25.~ 

L!YENDA 

~ Elllt:o - • 

EIQMA.1:6-.. 

COLOMBIA 

BRASIL 

Figura l. Ubicación de Grupos Etnicos 

57 



DIGITALIZADA EN EL CENDOC - CAAAP

Amazonía Peruana _____ ____________ _ 

8. Uksa vakiro: C. palanostigma Klotzsch (16). 

9. Topilla (balsa falsa): C. palanostigma Klotzsch (2). 

10. Atadijo: C. erythrochilus Muell. Arg. (16). 

11. Chokilla: C. palanostigma Klotzsch (19). 

12. Pucure: C. palanostigma K.lotzsch (19). 

13. Sampatik: C. sampatik Muell. Arg. (19). 

14. Huampo o topa roja: Croton lechleri Muell. Arg. 

B. Nombres Usados por habitantes de diferentes grupos étnicos de la 
Amazonia. 

Familia 
Lingüística 

l . Huitoto 

2.Pano 

3. Tacana 

4. Cahuapana 

5. Quechua 

6.Jíbaro 
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Grupo Étnico 

l. Bora 
2. Ocaina 

3. Arnahuaca 
4. Cacataibo 
5. Cashinahua 
6. Sharanahua 
7. Shipibo Conibo 
8. Yaminahua 

9. Ese eja 

10. Chayahuita 

11. Ayacucho 

12. Achuar 
13. Aguaruna 
14. Huambisa 

Nombre aborigen de 
"sangre de grado" 

1. Tuúvaée E. Dyehpíyibe 
2. Tigigonteit 

3. Masíkamboya (2), Móxoo jimí 
4. Xoncarúbepin 
5.Jijimi 
6. limi iupo 
7. Jimi mosho E, Shawan karo 
8. Ifi imi 

9. Eshápe, Jata akui 

10. Umo'i 

11. Yawar gradwatscca 

12. Urúchnum, Uruchu numi 
13. Ujuchnum, Ujushnum 
14. Uruchnum 
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Familia Grupo Étnico Nombre aborigen de 
Lingüística " sangre de grado" 

6. Arahuaca 15. Asháninka del Pichis 15. lrakiri 
16. Asháninka de Atalaya 16.Quirari 
17. Asháninka del Pajonal 17. lrari 
18. Matsigenka 18. Kosamáti 
19. Nomatsigenka 19. Majati 
20. Piro 20. Ginmunaji 
21. Yanesha 21. Ramparampach 

7. Tupi Guaraní 22. Cocamilla 22. Uwura tsú 

8. Harakmbet 23. Amarakaeri 23. Widnku 

9. Tucano 24. Secoya 24. Stie soquéo 

1 O. Sin clasificación 25. Ticuna 25. Nagii ya ngugügueü 

B.1. Significado de Algunos Nombres 

El sentido de las palabras fueron en algunos casos obtenidos a través 
de lugareños, en otros con la ayuda del diccionario (*). Los nombres que 
no figuran en esta lista, son porque no se han logrado traducir al castellano. 

B.1.1. Nombres aborígenes que tienen traducción española: 

Cashinahua: Ji jimi E. 

E. Ji, árbol, palo, jimi, sangre = Sangre del árbol § 

Asháninka: Irakiri 

Irari, la sangre de ki, palo = la sangre del palo §2 

Lázaro, Manuel. 1996: significado en castellano de la palabra lrakiri. Puerto Bermúdez. 
Apatyawaca Nampitsi Asháninka del Pichis (ANAP). (Comunicación Personal). 
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Amahuaca: Móxoo jimí E. 

Móxoo, especie de árbol; jimi, sangre= sangre del árbol.§* 

Cacataibo: Xoncarúbepin E. 

Xón, rojo, colorado; caru, bepin, resina vegetal = resina roja del árbol §* 

Aguaruna: Ujuchnum, Uiuch numi 

Huambisa: Uruchnum 

Achuar: Urúchnum, Ujuch numi 

En los tres últimos casos, Uruch o Ujuch o Ujush significan algo
dón; num o numi, numin, significa árbol = árbol algodón. Se usan estos 
nombres porque se dice que la planta de Uruchnum cuando pequeño, se 
parece mucho a Uruch (algodón), pero como el algodón es arbusto, se 
distingue del árbol que es numo numi o numin. 

B.1.2 Nombres Vernaculares que no figuran en los Diccionarios de 
las lenguas respectivas 

Los nombres que se citan a continuación no se pueden traducir, pero 
al citar la palabra, los lugareños saben de lo que se trata, el árbol que produ
ce látex que sirve para curar heridas; sin embargo, se interpretaron en los 
diccionarios de lengua correspondiente como "sangre de grado". 
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Chayahuita: Omo'i, Ornan 

Nomatsiguenga: Majati 

Piro: Ginmunaji 

AJ parecer las traducciones fuerón realizadas para ayudar al mestizo 
más que para el indígena, porque para el lugareño, las palabras citadas tie
nen otro significado, el caso ya visto de Uruchnum es un ejemplo. 

DISCUSIÓN Y CONCLUSIONES 

A. Nombres Usados por Mestizos 

Catorce son los nombres comunes que se utilizan para siete especies 
diferentes: Croton draconoides Muell. Arg., C. palanostigma Klotzsch, C. 
perspeciosus Croizat, C. rimbachii Croizat, C. sampatik Muell, Arg., C. 
erythrochilus Muell. Arg., C. lechleri Muell Arg. 

La especie que más nombres comunes tiene es Croton palanostigma 
Klotzsch; diez del total de catorce nombres registrados, le corresponde: ''sangre 
d d " " d " " d d ó " " h - h h " " - " e gra o , s. raga , s. e rag n , pas na uac ana , senara vara , 
"topilla", "shambo quiro" o "shambu kiro", "uksa vakiru", "chokilla'' y 
"pucure", le siguen en número de apelativos, Croton lechleri Muell. Arg., 
· " d d"" dd "" dd ó""ald cinco: sangre e gra o , sangre e raga , sangre e rag n , p o e 

grado", "huampo o topa roja", C. sampatik Muell. Arg. con dos: "sangre de 
grado", "sampatik", C. erythrochilus Muell. Arg. con dos: "sangre de grado" 
y "atadijo", y finalmente C. draconoides Muell. Arg. C. perspeciosus Croizat 
y C. rimbachii Croizat con uno, siendo la única denominación "sangre de 

d " gra o. 

Se encuentra nombres comunes que son una combinación de palabras 
quechuas de variedades de la sierra (sur y centro) con amazónicas, como 
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resultado de la interacción cultural selvática-andina, por ejemplo: "shambo 
quiro" y "pashña huachana". 

En el primer caso, shambo o shambu es una denominación indígena 
(quechua amazónico) del achiote3 (Tovar E. 1996), el achiote es colorante 
rojo. Kilu, en quechua Huanca (Cerrón Palomino 1976:68), quiro, kiru 
(quechua de otros lados de la serranía peruana) significan diente. 

N traducir shambu quiro literalmente, pierde su sentido. N escu
char la palabra, un quechua hablante serrano sólo encendería lo referido al 
diente, mientras que un selvático que conoce el nombre, sabría que se trata 
de la planta que produce el látex rojo. 

En el segundo caso: Pashña huachana, es una combinación de quechua 
peruano del sur con el centro. Pashña, en quechua del sur significa mucha
cha, huachaña (watraanay), en quechua Huanca significa: estar por dar a 
luz (Cerrón-Palomino 1976: 190). 

Los selváticos pronuncian la forma huachaña, con el sonido de 
watranay. Se entendería como, muchacha que va a alumbrar. El nombre tal 
vez ha sido puesto a la planta, en analogía: "el palo (pashña) que va a san
grar (watranay)". 

Topa o huampo caspi (en quechua) son nombres que se atribuyen a 
Ochroma pyramidale (Cavanilles ex Lamarck) Urban, cuyo tronco descor
tezado es usado como balsa, por su baja densidad. En la selva central, 
algunos distinguen "topa blanca" y "topa roja'' (ambos árboles de baja den
sidad), para señalar al primero como Ochroma pyramidale (Cavanilles ex 
Lamarck) Urban y al segundo Croton spp. (la que produce látex comercial). 
Otra denominación encontrada es "ropilla", para distinguirlo de la topa 
verdadera, Ochroma pyramidale (Cavanilles ex Lamarck) Urban. 
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"Sangre de grado", es frase compuesta de castellano y latín, expresa 
"sangre de dragón". "Sangre de draco", es un árbol de las Islas Canarias 
denominado antiguamente como Jardín de las Hespérides (García-Pelayo 
& Gross 1984: 1184)), de la familia Agavaceae, Dracaena draco (L.) L. 
(Mabberly 1993: 193), apelativo que se ganó la planta, posiblemente por 
su tamaño y por su aspecto poco bonito (Fotografía N° 1). 

Draco en latín, viene de griego "drako", "monstruo fabuloso: un dra
gón guardaba el Jardín de las Hespérides (las tres hojas de Atlas), cuyos frutos 
producían manzanas de oro Hespérides (Garda-Pelayo & Gross 1984: 372). 

En el Perú, «sangre de grado» es el nombre común más usado por los 
mestizos para la planta y el látex comercial, que proviene de varias especies 
de Croton (Fotografía N° 2), y aunque "grado" no guarda relación con 
"sangre", se entiende de lo que se trata, se acepta y respeta el uso. El empleo 
del apelativo "sangre de grado", se ha hecho una costumbre y la costumbre 
con el tiempo se hace ley. Lo ideal para denominar esas especies de interés 
medicinal, hubiera sino un nombre latinoamericano indígena, de acuerdo 
a la procedencia. 

B. Nombres Usados por diferentes grupos étnicos de la Amazonia 
Peruana · 

Veinticinco son los nombres nativos que se ha recogido, para las es
pecies denominadas comúnmente por hispanohablantes como "sangre de 
grado", estos nombres pertenecen al mismo número de grupos étnicos y a 
diez familias lingüísticas. La totalidad de nombres encontrados, sólo co
rresponde al 35% del total de 72 grupos étnicos registrados por el Instituto 
Indigenista Peruano hasta Diciembre de 1994 (Ministerio de Agricultura 
1994: Mapa Etnolingüístico Oficial del Perú). 

Ninguno de los nombres encontrados para denominar "sangre de 
grado" son iguales unos a otros, a pesar de que varios grupos pertenecen a la 
misma familia lingüística, excepto en los Jíbaro. En la familia Jíbaro los 
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Croton Lechieri Muell Arg. Árbol 
denominado «sangre de grado» por 

mesnzos 
Comunidad Nativa El Milagro. 

Paseo, Perú. (Foro: Meza E.) 
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11 mbres son parecidos por no decir iguales: Achuar, Uruchmun, Uruch 

numi; Aguaruna: Ujuchnum Ujushnum; Huambisa: Uruchnum4. 

En el alfabeto Huambisa, no existe la letra "j"4 (Jakway 1987: 12) es 

pos ible que tampoco lo tengan los Achuar, y por eso en vez de "j" usado 

por los Aguaruna, se usa la letra "r". 

Otra razón, tal vez la más fuerce, del por qué los nombres son pareci

dos, es porque hay un gran flujo de visitas entre ellos (son parientes), a 

pesa r de que su distribución para los mestizos ocurre en dos países: Perú y 

Ecuador. Para ellos todo ha sido un solo territorio, hasta antes del proble

ma limítrofe, cuando se dividieron estas familias físicamente. Para los de 

lengua Jíbaro, la superficie de tierras que ocupan no ha sido límite para el 

intercambio permanente. Hay casos excepcionales, para mostrar el tipo de 

relación que existía entre ellos. Según una especialista del Instituto Lin

güístico de Verano que nos pidió quedar en el anonimato, en las riberas del 

Río Santiago, donde se asientan los Huambisa, está la Comunidad Nativa 

G uaba!, en esta organización hay más Aguaruna que Huambisa. 

Ciertos nombres son semejantes, como sucede en los apelativos usa

dos por los Asháninka: los del Pichis, dicen lrakiri, de Atalaya, Quirari y de 

Pajonal, Irari. 

Algunas palabras compuestas se pueden separar y conocer su signifi

cado. lrari = su sangre; ki=palo, en el contexto es "sangre del palo", en otros 

casos, la palabra es indivisible. Uruchnum no se puede traducir, pero en el 

diccionario de la lengua correspondiente aparece como "sangre de grado", 

y creo que es por tratar de señalar lo que es. Según los resultados en ningu

na lengua indígena, se conocen las especies como "sangre de grado", sino 

como "la sangre del palo o árbol" pero si se trata de separar en sílabas sería: 

Regan J. 1997: Similitud de nombres indígenas para «sangre de grado». Lima. Perú. CAAAP. 

(Comunicación Personal). 
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urch=algodón y num no tiene significado, entonces pierde su sentido, por 
eso en el diccionario figura como "sangre de grado" . 

Yawar gradwatscca, es una traducción literal de "sangre de grado" al 
quechua ayacuchano. No es un apelativo original, porque en la serranía de 
Ayacucho no desarrollan las especies motivo de esta investigación. 

La diversidad de nombres existentes, nos hace pensar que los aborí
genes a diferencia de los mestizos sí distinguen bien sus plantas con sus 
nombres comunes y quizás mucho mejor que los mestizos. 

En términos generales, la mayor diversidad de nombres se encuen
tran en la zona de selva, 24 del total de 25 apelativos hallados, provienen de 
aborígenes selváticos, porque en zona tropical húmeda se desarrolla la planta, 
y su uso es muy conocido y variado dentro de su medio, más que en la 
sierra y en las ciudades. 

CONCLUSIONES 

Nombres Usados por Mestiws 

1. Los resultados del trabajo nos muestran claramente que la variabili
dad de nombres, de los usos, concentración genética (biodiversidad) 
de "sangre de grado" se encuentran en la selva y provienen de los 
aborígenes. 

2. Catorce son los nombres comunes que se utilizan para siete especies 
diferentes: Croton dracanoides Muell. Arg. C. palanostigma Klotzsch, 
C. perspeciosus Croizat, C. rimbachii Croizat, C. Sampatik Muell Arg., 
C. Erythrochilus Muell. Arg., Croton lechleri Muell. Arg. 

3. La especie que más nombres comunes tiene es Croton palanostigma 
Klotzsch diez del total de catorce denominaciones, le sigue en núme
ro de apelativos Croton lechlery Muell Arg., cinco apelativos: C. 
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Sampatik Muell Arg. dos, C erythrochilus Muell. Arg. dos, Croton 

draconoides Muell, Arg., C perspeciosus Croizat y C rimbachii Croizat 

con un nombre vulgar. 

4. Se encontraron nombres comunes que son una combinación de dia

lectos quechuas peruanos de la sierra (sur y centro) con el amazónico, 

como resultado de la interacción cultural selvática - andina. 

5. "Sangre de grado" es un nombre usado para plantas de dos géneros 

diferentes de la familia Euphorbiaceae; }atropha macrantha Muell. 

Arg., y Croton spp. 

6. El nombre común más utilizado por mestizos para las especies de 

Croton que producen látex rojo es "sangre de grado", a pesar de no 

ser de origen latinoamericano, se acepta y respeta por su empleo 

secular. 

Nombres Usados por Aborígenes 

7. Si setentidos son los grupos étnicos en el Perú, los 25 nombres halla

dos como resultado de este trabajo, representaría el 35% del total. Se 

estima que deben existir por lo menos 47 nombres que fa ltan cono

cer. 

8. Ninguno de los nombres encontrados para denominar a "sangre de 

grado" son iguales en dos idiomas, a pesar que varios grupos pertene

cen a la misma familia lingüística, excepto en los Jíbaro. Ciertos nom

bres son semejantes, como sucede en los apelativos usados por los 

Asháninka. 

9. Los significados de los patronímicos en ninguno de los casos que se 

ha logrado traducir, significa "sangre de grado", más bien "sangre del 

árbol" o "sangre del palo" o "algodón arbóreo". 
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10. Se encontró mayor número (veinticuatro) de apelativos vernaculares 
en los aborígenes am azónicos, en comparació n a catorce registrados 
para los mestizos. 

RECOMENDACIONES 

Estud iar bien y reconocer el conocimiento an cestral de los nativos 
selvícolas. En el Perú, ya es conocida la usurpación de conocim ien to de una 
planta med icinal muy farnosa por parte de un mestizo y también hay per
sonas extranjeras qu e se proclaman descubridores de plantas medicinales 
conocidas y usadas por los aborígenes desde ti empo inmemori al. 
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Ü LOR, CALOR, DOLOR 

NOCIÓN DE SALUD Y DE ENFERMEDAD 

ENTRE LOS M IRAÑA DEL CAQUETÁ 

Dimitri Karadimas 

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

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

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

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

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

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

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

l'ucra del dominio humano. 

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

tnisfo rtune and sickness departs from the class ical interpretations ofAmazonian 

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

cender la impo rtancia reco nocida a escas substancias, me dí rápidamente 

cuenca del entorno emin en temente 'sagrado' - segün sus palabras- del acto 

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

dedor de una representació n altam en te deificada de la relación de los hu

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

no2. 'Ambil' y coca o, pa ra alargar las prácticas involucradas en este es tudi o, 

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

mentos del intercambio que ocurre entre los seres del entorn o y los seres 

humanos, y entre es tos ülcimos. 

Esca rel ac ión ha sido subrayada por casi codos los inves t igadores que 

han trabajado en b región con grupos que utili zan es tas plancas3• Uno de 

los tópicos sería entonces de encend er el aporte idiosincráci co de cada etni a 

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

aparentemente idéntica de escas substancias. Esca temática sería de o tro 

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

La parte reconocida como sacralizada de las prácticas en la prepara

ción e ingestión no excluye, por parce de los M i raña, un fuerce énfasis sobre 
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Las invest igacio nes han sido fin anciadas po r una parte po r el U.R.A 1026 « Erhnolinguistique 

amérindienn e» del C. N.R. S. y po r una beca del «Programme Lavos isier» D el ' Misni srere d es 

Affo ires Errange res' del Gobie rno Fra ncés. Agradezco al entro Colombiano de Es tudios en 

Lenguas Aborígenes en Bogad po r su apoyo loca l. 

Se debe entender aquí no so lamente los seres de b 1utura leza , sin o ta mbién los «dueños» y 

o tros seres imaginarios que hace n parte según los Miraña del «enro m o» . Co n el té rmino 

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

un a acció n sobre los orga nism os vivientes y las ac tividades humanas . 

F. URBINA, J.A. ETCHEVF1m1 para los Huito to. M. UYOT, C. L11 Ro r ·ri\, D. IVl lli\DIMi\S para los 

Bo ra Miraña , L. l.andaburu & R. Pineda para los Andoque, S. y C. Hugh Ja nes para los 

Barasana de Vaupés P.Y. J11COl'IN E. REICI IEL M.C. V11N Drn I-LAMMNE para los Yukuna y o tros. 
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·1 e cado de salud de cada uno. Al contrario, investigando sobre mitos enun

·iados durante cales prácticas, apareció la estrecha relación de la persona 

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

propósito de este artículo es entonces de presentar la singu laridad que el 

p nsamiento Miraña establece entre el estado de salud de cada cual y los 

productos cultivados. Más aún, los Miraña creen que, por un a parte, el 

scado de salud de cada uno es el resultado de su propio cultivo en la cha

ra. Por otra parte, pretenden ser víctimas de varios «calores» mandados 

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

nos. Para entender estas afirmaciones me propongo presentar rápidamente 

el grupo estud iado; llegar a la noción de enfermedad y de salud, y hacer una 

descripción de los agentes responsables de la destabilización de ésta última. 

El estado de salud según los Miraña, es un enfrentamiento entre va

rias «fuerzas» que tratan de acaparar a la persona o a su alma por un acto de 

devoración. Acto que representa una restitución de un abuso de los huma

nos: sea entre sí, sea en contra de los animales (categoría de animales llama

da íá:mé) o en contra de entidades.4 Como se ve, los Miraña no escapan al 

gran sistema de intercambio entre las categorías de humano y no-humano 

presente en el noroeste amazón ico. 

LOSMIRAÑA 

Ubicados en las riberas del río Caquetá en el departamento colom

biano del Amazonas, entre La Pedrera y Araracuara, los Mi raña están repar

tidos principalmente en tres poblamientos subiendo el río; «María Mante

ca», «Puerto Remanso del Tigre» y «San Francisco». Su población actual 

oscila entre cuatrocientos y quinientos individuos, dentro de los cuales una 

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

como «dueños» o «dioses». Prefiero guarda un term ino general para expresar la relació n e ntre 

el tangible y el intangib le. 
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gran mayoría son bilingüe Miraña-Español. Los m ayores de setenta años 
conocen solamente una palabras de castellano, y los más jóvenes solamente 
unas palabras de Mi raña. La lengua Miraña no es tá clasificada. El Bora y el 
Muinane pertenecen a la misma famili a que el Miraña, los tres idiomas 
aparecen más bien como vari an tes dialectales de una sola lengua que com o 
tres lenguas diferentes5. Los Mi rañ a del bajo Caquetá no hacen una nítida 
distin ción entre los Bora y ellos mismos ya que la auto denominación píné 
múína 'gente del cenero' (del mundo) , .incluye a varios grupos de fili ación. 
Los Bora son más vinculados, según los Miraña, a grupos que venían del 
alto Cahuinarí frente a los qu e pertenecen al bajo Cahuinarí y Caqu etá, 
que se reconocen como Miraña. La variació n de denominació n viene de 
que los úl timos fu eron ll amados así por los Bras ileños, y los primeros 
por sus vecinos Hitoto, que los designaban bajo la dci1ominanció n de 'bora'. 
Las variaciones de pronunciación dentro de es tos grupos es notable, aun 
que hay un a total intercompre nsión entre ellos. La pertenencia m ás larga 
en la cual se reconocen los interesados es el grupo de filiación , m ás allá de 
es ta clasificación se usa ac tualmente los términos de Bora y Miraña. Esta 
distinción es más una repartición entre grupos del alto Cahuinarí y los del 
Bajo Cahuinarí-Caqueta. Existe bajo las categorías de níhleé rrmínáné 'gen
te de la punta'; y déhúko mnínáné 'gente de la cepa', entendiendo que el 
Cahuinarí es el res ultado de la caída del árbol cósmico, razón por la cual se 
habla aquí de 'cepa' y de 'pun ta' . Los Bora serían entonces más los grupos 
de la 'punta; , mientras que los Miraña los de la 'cepa' ' . Los Bora caracteri
zan también a los Miraña como áméhut muínáné, 'gente del levante', es ta 
localización es tá en adecuación con la desembocadura de un río aquí el 
Cahuinari-, que sitúa a los Bora río arriba. 
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El Mui name queda más alejado del Bora o del Mi raña, que fúero n hasta hace poco co nfu n
d idos bajo una sola denomi nació n. 
El término de mllÍnán é: ' humanos', 'gente' , debe ser a b base de la fo rm ación del etnónimo 
«Mui nane» . Pre Suss, 192 1 p. 733, anota que Muinane significa en Hui to to, los gru pos 
viviendo río abajo. No se puede decir si ex iste una correspondencia semántica enrre los dos 
términos en las dos lenguas . 
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Esta separación es más una vinculación de los grupos con sus ' luga

res de nacimientos', qu e designa a todos un a porción de territor io do nde se 

realizó su emergencia mítica. Es según esta repartición que se designa tal 

grupo como de és te o de otro luga r. Casi codos los grupos son pensados 

co rn o 'viniendo' del Cahuinarí. El Caquetá conoció sus grupos Miraña pero , 

según los interesados, és tos desa parecieron hace ya mucho tiempo, puesto 

q ue el territorio que el los mismos reconocían se extendía has ta los raud ales 

de C órdoba, también conocidos por los viajeros del siglo pasado como los 

raudales de 'Ciu pati '7 Hoy en d ía, los vecinos m ás inmediatos son los 

Yukuma, que se instalaron en la ribera izquierda del Caquetá río abajo de 

di cho raudal. También qu eda una maloca Yukuna en la localidad de «Sa nca 

Isabel» frente a la localidad de «San Francisco» , o rilla izqu ierda bajando el 

río. Dichas malocas están vinculadas por trochas al Miri ti, que es el territo

ri o de los Yukuna, donde huyeron parte de los M i raña durante la época del 

caucho. Los habitantes Mi raña actuales del Caquetá son los descendientes 

de los que fueron recibidos por los Yukuna en es ta época. Desde ento nces, 

estos dos grupos tienen relaciones muy es trechas incluyendo inv itacio nes 

rituales y alianzas intcrérnicas. 

Los otros vecinos, que también son vecinos 'tradiciona les' de los 

M iraña son los Andoque, Huiroto, los Muinane, que co mparten con los 

interesados una micología y un aparto ritual similar. Los Mi raña son cons

cientes de es tas similitudes, y las expresan a través de la categoría ni:m'é 

muíná 'gente de umari ', que traducen por 'gente de D ios' involucrando los 

siguiente grupos: Andoque, Bora, H uitoto, Mu inane, O caina, Non uya, 

Res igaro y a la arómú hé 'gente de guarn a' , grupo es tablecido cerca de la 

región del Alto Pure y con el cual hubo solamente unos contactos en los 

años setenta8 pero que es conocido por los Miraña como enemigos 'desde 

Este no mbre quedó al ce rro q ue se ve más abajo de estos rauda les que es uno de los aflora

mien tos más alejado geogdficamenre de la fo rmació n rocosa del escudo guyanense. 

Esre co nracro, do nde hu bo un enfren tam iento q ue causó varios 1rn1erros , fue relatado por 

G. CAYCEDO en «Perd ido en el Amazo nas» . La exped í ió n del Ejército colo m biano fue aco m

pañada po r unos M i raña. 
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siempre'. Esta categoría de ní:mu'é muína 'gente de umari' se opone a la de 

zámémuíná 'gente de animales', que incluye a los Yukuna, Tanimuka, Matapi, 

Letuama, Makuna, Maku y otros de la parte norte del territorio. La parti

ción entre estas dos categorías se hace, según los Miraña, por la manera de 

hacer curaciones: los que pertenecen a la primera categoría son los que 

dedican la coca o el tabaco a un 'espíritu' (un ser poseído por cada persona 

en su cuerpo), quien les ayuda a hacer la curación, mientras que la segunda 

categoría no se refiere a ningún 'espíritu;, sino que curan sin éste, o se 

refiere a espíritus de animales. Esta última categoría de espíritus es, como 

los vamos a ver más abajo, unas de las causas de enfermedad según los 

Miraña. 

El lugar de investigación, llamado «Puerto Remanso del Tigre», que

da a dos horas a remo arriba de la desembocadura del Cahuinarí, afluente 

de la ribera derecha del Caquetá. En este sitio se encuentran principalmen

te representantes de dos grupos de descendencia: la gente de Achiote nébámú 
hé, y la gente da Anaconda boám-ú he. La maloca presente en este sitio 

pertenece a la Gente de Anaconda. El segundo grupo presente no tiene 

maloca, pero vive alrededor de la primera. Cada miembro de esta «gente», 

que son grupos de unifiliación (en este caso no localizados) se piensa como 

vinculado a una maloca, que es también signo de independencia económi

ca y un centro ceremonial. 

UN INTERLOCUTOR PRMLEGIADO 

Mi informante principal, ne bá qwáhkíó esto es una manera «Bora» 

de pronunciar. 'Flor de Achiote, es el mayor del grupo de los Achiotes, aun

que no el mayor de sus hermanos, ya que la madre tuvo un hijo de una 

alianza anterior. La historia de vida de esta persona, casi se puede decir 

«personaje» adentro de los Miraña, es tumultuosa y rica de enseñanzas para 

la comprensión de la historia reciente de este grupo. Cuando sus padres

salieron del Miriti, trataron de reinstalarse en el bajo Cahuinarí donde él 

nació en 1946. Fue dejado a su abuelo materno a la edad de diez años para 
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Una fuente de información inagotable: 
Flor de Achiote (Né'ba Gwáhko). 
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recibir una enseñanza chamanística mamáyfo djú.fáh-á hasta la edad de di e
ciocho años cuando empezó a perder la vi sta. Al mismo tiempo muri ó el 
abuelo sin poder terminar, según relata, la enseñanza chamanística. La muer
te de su abuelo fu e interpretada como el resultado de una 'maldad' venida 
de un ísúkóbé 'brujo', la misma que afectó también su vista. Según su 
relato, empezó desde ese momento una vida de errante, que lo llevó has ta 
el internado de La Pedrera, para ser catequista. Regresó más tarde donde su 
madre que se había instalado con sus otros hijos a Puerto Remanso del 
T igre, conocido antes como Puerto Miraña9. Fue allá donde se quedó como 
cantante (unos de los papeles ri tuales de los Miraña), ya que no podía hacer 
curaciones. Trabajó en los años setenta con la antropóloga francesa Mirelle 
G uyot, luego con el misionero de los «New Tribes Mission» Wayne Smith , 
con el cual sigue trabajando , y al final de los años ochenta con la lingüista 
R.A Escobar Pinzón, donde lo conocí. 

Su narración de la tradición Miraña queda muy marcada por co11110-
taciones bíblicas, más que todo en las traducciones de algunos conceptos . 
Por o tra parte, él es unas de las fuentes de info rmación más segura ya que 
no utiliza los mitos con fines terapeuticos, que es la función más marcada 
de es tas narraciones. Los otros terapeutas no podría n contar es tos mitos a 
otros inves tigadores porque los Miraña piensan que la potencia curativa 
esd en el mito. Contar un mito, es curar. Del mismo modo, los que curan 
o cuentan, siempre es tán en una relación de intercambio de coca y tabaco 
que es la contraparte de la curación o de la narración. Los mitos Miraña 
transcritos en la literatura, principalmente los recogidos por M . Guyot, lo 
fueron con este mismo informante. La etnobotánica Constansa La Rotta 
presenta igualmente unos mitos que les fueron contados por informantes 
de la comunidad de San Francisco, pero ninguno de es tos mitos figuran 
con la traducción de los nombres de las entidades involucradas. Los nom
bres de los agentes efici entes, las entidades, quedan en una relación oculta 

80 

No se sabe si se trata del mismo «Porro Mi ranha» que está señalado por Spix & Marcius en 
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.d I ctor. Esta situación puede ser el resultado de una falta de voluntad de 

11·:1ducción de parte del autor, pero más bien es una manera para el narra

dor de preservar su relacion con la entidad involucrada. 

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

1.o mitos son actos que necesitan contraparte de coca y tabaco para que la 

·ntidad llamada se nutra de estos 'alimentos' . Como los investigadores no 

Li ene cultivo propio de coca o de tabaco, quedan afuera del intercambio. 

Mi informante a pesar de tener la información de chamán y conocer 

los mitos, no está en la situación de un curandero. No tuvo la oportunidad, 

egún él, de terminar su formación hasta llegar a curar. No está, entonces, 

bajo el peligro de perder el apoyo de sus entidades protectoras. El mito 

relacionado al tratamiento de un paciente mordido por una cu lebra, por 

ejemplo, aunque conocido, no me fue contado por el hecho que si se hacia 

fuera de una curación, podría ll amar la atención del espíritu encargado 

í:níme ná: féne 'espíritu de culebras' , y llevaría a un encuentro, los días 

siguientes o más tarde, con unas de escas serpientes. El encuentro podría ser 

con él mismo, con la persona que escuchó, o con algunos de los familiares 

de estos dos. 

La contraparte mía, aunque no podía proceder obviamente de un 

cocal personal, ha sido coca y tabaco sembrados por otros. La manera de 

llegar a ésto fue colocarme en la posición de ayudante joven que participa 

en la colecta de las hojas en el cocal para tostarlas. Esta posición, es también 

la de los jóvenes que están en proceso de aprendizaje chamanístico, aunque 

este proceso está 'pagado' en coca y tabaco por el propio padre del joven, 

puesto que el ap rendizaje empieza lo más temprano que se puede (alrede

dor de los diez años). La contraparte de esta 'ayuda', consiste en recibir una 

parce de la producción diaria de la coca en polvo. Dicha parte me permitía 

participar en las reuniones nocturnas donde se contaban las narraciones, 

como también me permitía que me contaran unos de estos mitos, para 

poder trabajar de día con mi informante. 

81 



DIGITALIZADA EN EL CENDOC - CAAAP

Amazonía Peruana _ ____ _ ____________ _ 

ESTADO DE SALUD Y NOCIÓN DE ENFERMEDAD 1º 

No todos los mitos es tán rel atados para res tablecer un es tado que se 

podría entender como 'sa lud' para nosotros, pero sí llevan un aspecto tera

péutico. El concepto mismo de salud depende de un es tado más general de 

la persona que, al mismo ti empo, es tá vincul ado al resto de su familia que 

puede influir sobre él. El es tado de integridad personal es tá vinculado a una 

esencia más ampli a involucrando a todos los 'parientes' . Esta categoría pre

supone que una misma esencia es tá compartida por todos los miembros de 

un í:éte, noción que se podría llamar, en té rminos antropológicos, la con

sanguinidad. Pero, además de los humanos, este término involucra un as 

especies vegetales y animales que hacen también parte del í:éte de uno. A 

nivel es tri ctamente humano, los que se pueden nombrar haciendo parte 

del í:éte de uno son los pari entes de ascendencia y descendencia, excluyen

do la relación de afinidad. A es tas personas se añaden es pecies vegetales y 

animales, que es tán en es ta misma relación de consanguinidad con el hé de 

cada uno. Es te términ o designa es ta parte del í:éte es trictamente agnáti ca 

que defin e la posición social de cada uno según su orden de nacimiento. El 

hé es entonces el grupo de unifiliación patrilinear, mientras que el í:éte 

lleva el aspecto de consanguinidad. Los Miraña traducen la primera noción 

por «gente de», que distin guen del término rrmína refiri éndose más a la 

noción de ser humano pero que recibe la misma traducción de «gente de» , 

puesto que el castellano local no distingue terminológicamente las dos no

ciones . El segundo término, í:été es ta traducido por «familia» o «parentes

co». Para no entrar en cuestiones de parentesco por no ser el tema de este 

articulo, señalaremos solamente que esta última noción presupone una 

consustancialidad entre los que se reconocen como haciendo parte de un 

mismo í:éte. Es esta consustancialidad que vincula una persona a otras , y 

que puede hacer influir el estado de salud de cada uno de ellos según el 

estado de los otros. 

JO 
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C. LaRocta, s.f. Las clas ificaciones botánicas de las plantas citadas han sido de este trabajo. 
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La noción de salud personal es entonces una cuestión supra indivi

dua l pero no extendida a toda la sociedad . Las manifes tac iones de es tas 

r ·encías se encuentran principalmente cuando el curandero, después de 

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

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

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

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

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

ALORES Y SERES PROTECTORES DE LOS ANIMALES 

Los procesos fisiológicos de la enfermedad son, segün los Miraña, 

' alo res' kúhúgwá que aniquilan la 'fu erza' de la sangre tú 'ú, por 'quemadu

ras'. La enferm edad es el poder des tru ctor conren ido en lo 'calores' man

dados por vari as entidades (ver m ás abajo) que 'qu eman' la sa ngre de las 

p rso nas. Se piensa que las qu emaduras des truye n el principio viral conte

nido en la sa ngre. El es tado del cuerpo sano no es tá pensado co rno ' frío' , 

sino al contrario como un mantenimiento de su nivel iso térmi co. C ual

quie r acto o pensamiento qu e co nll eva a una excita ió n es tá entendido 

omo atrayendo las entidades dañinas qu e toman poses ión de es tos lugares 

corporales 'cali entes'. Antes de un ritual o de un trabajo colect ivo, el t raba

jo del chamán es de tsíkóbará 'í 'enfriar' las entidades alimentán dolas de 

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

reconocimiento de las entidades involucradas, tiene como finalidad hacer

las participar en el ac to colectivo . La producción de 'calores', el tumul to de 

un ritual, la efervescencia al momento de abrir un a chacra, los interca m

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

ción de calo res en el cuerpo para tener su expres ión en el acto que se realiza. 

El éxito el e es tas ac tividades no es tanto el logro de haberl as cumplidas , sin 

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

Pteridophytas, son para curaciones individuales como para tratamientos co

lectivos, rituales y 'mingas' . Es tas plantas, qu e se preparan en infusión para 

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

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

11 
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Así el caso Yagua; segün J.P. Chaumeil (1985, p.219): «L'odeur farte que dégage un animal 
para exempfe en fara un «faiseur de mafadie». 
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Llegada de un vector de enfermedad: un animal con 'olor' 

La segunda clase de animales, los que no tienen 'olores' es decir los 

que no tienen almizcle, son principalmente las aves y algunos roedores que 

viven cerca de la habitación o en la chacra. Estos animales pueden ser con

sumidos sin gran pel igro, porque no traen peligros por sí mismos. La dico

tomía en el reino animal - excluyendo a los peces - va sin embargo más allá 

de esta presencia o ausencia de paktí.ktí.. La primera categoría está pensada 

como una independencia propia frente a los humanos y, además, está en 

casi relación de enemistad completa con ellos. La segunda categoría está 

pensada como compuesta de seres creados por especies vegetales cultivadas 

por el creador. Estas especies son las mismas que las cultivadas en las cha

cras de los humanos, a diferencia que son de esencia divina. Es decir que lo 

que se consume en este caso son plantas del jardín del creador que se pre

sentan a los humanos bajo forma animal. La entidad responsable de esta 

clase de animales es el creador mismo. Eso no quiere decir que el peligro 

esté completamente ausente cuando se consumen estos animales. Los Miraña 

dicen que el creador puede castigarlos mandándoles unos representantes de 

estas especies no hechos -con plantas con la parte comestible de estas plan

tas- sino con barro. La ingestión de estos animales es también causa de 
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enfermedades, aunque no esté marcada terminológicamente, y no corres
ponda a una categoría nítida de enfermedad. Los efectos sobre la persona 
so n: aliento nauseabundo, nauseas y dolores de estómago. Este castigo no 
lleva hasta la muerte, puesto que la muerte es un acto de devoración. 

Son entonces los 'olores' que producen los 'calores' causa de dolores . 
La manera de luchar co n era estos 'calores' es tratar de 'enfriarlos' . Para lo
grarlo se utiliza unas plantas, no cultivadas en la mayoría, a las cuales se le 
atribuye propiedades enfriadoras. La más usada es un helecho nombrado 
támidje'. Adiantum tomentosum. Se puede tomar el ejemplo de esta planta 
para mostrar como los Miraña p iensan el uso de estas plantas enfri adoras. 
C uando un djújsábe"curador' decide curar con esta planta para alejar calo
res o calmarlos, tiene que 'marnbiar coca' dedicándola a me píjséne"nuesuo 
Creador' , para que es te ser primordial pueda influir sobre mé tsí kobárá 
tánúdj é ko ítsúba ' la garza de barra de Adiantum tomentosurn de nues tro 
enfriam iento', qu ien es la entidad encargada de esta planta. Esta garza va, a 
su turno, a manda r a los ú ónémú, unos seres protectores del monte (pensa
dos como guerreros al servi cio de una entidad de un nivel jerárqu ico más 
alto, traducido por 'curup ira' según mi informante) que van a pelear contra 
los íamé ú ónémit, los ú ónémú de los animales que es tán causa ndo los dolo
res en el cuerpo del paciente, aunqu e no están presentes en su cuerpo. Del 
éxito de esta pelea depende el éxito de la curación. Estos seres es tán presen
tes cuando se mata a un animal, recoge n la sa ngre caída sobre unas hojas 
para reconstruir el animal muerto (el término está fo rmado por el substan
tivo ú'ó-: 'hoja caída', né: sufijo de agente y mú: sufijo plural , se podría 
traducir por algo como los 'hoj eros', 'los de las hojas ca ídas'). Recogen las 
hoj as con sangre y las envuelven en una hoja de p latan ill o 12 ll amada íámé 
áyl,éjsé íhíl,ó 'platanillo de reviviscencia de los animales'. Los Miraña pien
san después q ue es tos seres soplan tabaco para que se reco nstituya la carne 
del animal, soplan otra vez y se anima, luego lo sacan de la envoltura, so-

12 Phenakospermum guianensis. 
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plan por ültima vez con humo para que tenga pelos. En este m omento, 

dicen los Mi raña, los humanos están comi endo la carne del animal mien

tras los ú ónémú lo están reconstruyendo. Por esta razón se debe siemp re 

dejar la sangre del animal en el monte. Otro cazado res dicen que hay que 

dejar la cabeza y las entrañas de la presa para los ú ónémú. Los cazadores que 

no respetan esta prescripción, principalmente por acto de venganza en contra 

de los animales que mandan enfermedades, se enfrentan a la ira de es tos 

se res protectores. 

Los Mi raña no colocan todas estas entidades en un mismo nivel je

rárq ui co, los ú 'ónémú no so n interlocutores directos, no se puede negociar 

directamente con ellos, puesto que viven bajo la responsabilidad de una 

garza que puede ser entendida co mo el áyféhúbél 3 de ell os: su 'capitán'. 

Existen tantos ú'ónémú diferentes como ga rzas encargas. Varios elementos 

como árboles, plantas lugares ... tiene garzas; existen entonces tantos ií'ónémú 

equivalentes. Estos árboles, plantas y lugares están pensados com o íñúhíne, 

cada uno es un 'mundo' o una 'tierra; espiritual. Este concepto de 'mundo' 

no significa para los Miraña que estén hechos a la imagen de esta tierra: 

teniendo cielo, monte y ríos - ya éstos son otros mundos para sí mismo -

sino m ás bien como integrando unos seres organizados según el modelo de 

la sociedad de los humanos. 

PLANTAS Y DUEÑOS DE LA CURACIÓN 

La correspondencia exacta es más bien que las plantas de curaciones 

so n co mo tantas malocas para los 'dueños' que son responsables de és tas . 

Cada planta curativa tiene así, presupuestamente, una pareja de dueños: 

masculino y fe menino, a veces una pareja de hermanos, quienes, de acuer-

u M ás bien, la gan;a coma en la mi cología y en las curaciones, el papel del hij o mayor, dejando 

al «umari» la posición de «capitán». Los personajes , hijo y padre, lleva n responsabilidades 

complementari as . El hijo mayor con relación al exte rior, y el padre siendo responsable de la 

maloca. 
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do con el modelo de los dueños de una maloca, defienden el uso de las 
plantas, se les debe ofrecer coca, tabaco y caldo de almidón de yuca. Se 
debe ofrecer estos productos a los dueños de malocas cuando se les visita 
para pedirles una ayuda de trabajo o, como en las primeras décadas del 
siglo, una ayuda en conflictos entre malocas. Esta relación está pensada 
como una relación de subordinación . Ocurre m.uchas veces que se conoce 
solamente a la entidad masculina o a la femenina de esta pareja. Existen 
tamb ién plantas que son solamente la materialización de unas de ellas, el 
otro elemento de la pareja esta materializado por otra planta. En oposición 
completa con esta concepción, se conoce tamb ién algunas plantas curativas 
que no poseen 'dueños', y que curan 'por sí mismo'. Por ejemplo una plan
ta que lleva el mismo nombre de Andiantum tomentosum : támídjé, pero 
que está considerada como el «támídjé pequeño» y que está clasificada como 
Lindsaea lancea, al contrario de la otra planta, no t ienen ningún dueño 
aunque lleva el mismo nombre. Estas plantas son, según los interesados 
como las 'drogas de los blancos'. Entran en automedicaciones que no nece
sitan la presencia del especialista. Eso demuest ra que su trabajo principal es 
el acto de permitir la comunicación con las entidades responsables de las 
plantas. El djúbábé es principalmente un intermediario, no está pensado 
como una persona que cura por sí mismo aunque el térm ino que lo carac
terice provenga de la palabra para curación. 

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

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

• Esta 
parte del mito está también conocida como el origen de las enfermedades. 

14 
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Este miro me fue contado por nébd gwdhkó «Flor de achiote» en castellano. Los nombres de 
las entidades están en Miraña, traducidos por el informante. 
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«Dicen que, en aquellos tiempos, en que el Flechador, por curiosidad 

andaba por el mundo haciendo daño a todos los vivientes .... Y al fin 

porque después de eso, se le quitó todo el daño que él estaba hacien

do - él llegó donde los hijos de bá:báhú15• 

El Flechador preguntó: «para donde se fueron su papá y su mama?» 

- «Se fueron al monte para busca cacería» - «Y qué clase de cacería 

mata su papá?» - «Los micos voladores 16! «Y el Flechador pregunto: 

«Con qué matan estos micos?» - «Con el pedo!» Y él preguntó: 

«Cómo ellos matan con pedo?» - « Como un echa pedo!» respon

dieron los hijos - «Pero quién mata con pedo?» - «Sí así ell os matan 

siempre!» Y el Flechador dijo: «Eso es una mentira de ustedes, mu

chas veces uno echa pedo, pero nadie se muere!» y siguieron discu

tiendo así. 
El Flechador les dijo: « A ver, hagan un pedo, para que yo pueda ver!» 

y respondieron: «No, cuidado que nos vamos a quemar ! No podemos 

vivir así!» - «Pero quién se quema con pedo?» Y siguieron discutiendo 

así hasta que el Flechador dijo: « Si se prende, yo voy a apagarlo!». 

Y entonces, de tanto rogarle, el muchachito, el menor, comenzó a echar 

un pedo, y disparó, encendió, salió una llama. Y entonces el Flechador 

garrotió, el mas echó otro pedo y otro ...... La llama se regó. 

Y entonces el Flechador dejó de apagar y se corrió . Y mientras eso, 

los padres estaban cerca, llegando de cacería. Y los niños llamaron al 

papá: «Papá, papá, el curioso, el flechador, nos mandó a echar pedos, 

y nosotros echamos pedos y se prendió candela!» Y respondieron los 

padres: «dónde está él?» - «Ya huyó!» Y entonces el padre comenzó 

también a echar pedos, y la mamá también. as í ellos rezaban antes de 

echar pedos: gwáñírúí! gwáñírú í! gwáñírú í ... táhy!}17 entonces, atrás 

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

al contacto con la piel produce quemaduras. 

Pitheáa sp. Una metáfo ra mítica. El miro presenta una inversión de los actores: los an imales 

y las entidades toman imagen humana mientras que los humanos se vuelven animales. 

Fó rmulas onomatopéyicas del sonido de los pedos que están bajando en las tr ipas de los 

cucarrones 
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de Flechador la candela le perseguía, rumbando monte, quemando 
an imales, no perdonaba a nada. 
Entonces el Flechador ya no se aguantaba, y el se quejó a una í.ñúhí 
tsíkóbárá mé gwá 'mujer de enfriamiento de la tierra; diciendo: « tádjé 
tádjé, mépíjsé tsí leógwá ámúhí18 mé: gwá» 'abuela, abuela mujer tsí 
kógwá ámúhí (Peperomia sp) de enfriamiento de nuestra creación 
sálvame de la candela de bábáhú que ya no me va a perdonar! » -
«Bueno nieto, venga por acá, yo estoy aquí!» Y así el Flechador se 
apoderó de ella. Pero se acercó el calor de la candela. Entonces ella 
dijo: «Nieto, ya no vivimos! sálgase rápido, váyase rápido 19! «Y él se 
corrió, y la candela atrás de él. 
Y dijo :»abuela, abuela, mepíjsé tsíkóbára dóró'píhí mé:gwá 'mujer de 
dóró'píhí 20de enfriamiento de nuestra creación' sálvame! Que es ta 
candela de bá:báhú no me va a perdonar» y Ella dijo : «bueno nieto, 
venga acá, yo estoy aquí! » y ella lo recibió. Pero ya se acercó el calor 
de la candela y ella dijo: «nieto, ya no vivimos, váyase ráp ido!» y el 
Flechador salió corriendo y la candela atrás de él, persiguiéndole. 
Lo mismo con las siguientes: 
mepíjse tsíkobára ágwá ebá2 1 mé:gwa 'La mujer del agua de los troncos 
de enfriamiento de nuestra creación. 
mépíjsé tsíkobárá íñéhké'fr. mé: gwá ' La mujer íñéhké ú22 de enfria
miento de nuestra creación'. 
' la mujer náfé:rrmhké'fr.23 de enfriamiento de nuestra creación.' 

Peperomia sp. fam. Piperaceae. 
De la maloca de esta m ujer. 
Trichomanes ankresii. fam Pter idophyras 
Agua que queda en los palos podridos, se recoge exprimiendo la masa podr ida del tronco. Se 
conside ra co mo agua limpia 
Bignoniceae sp 'Bejuco de ca nangucho'. Este bejuco da agua cuando es tá cortado. Según el 
narrado r, esta 'mujer', puede ser 'buena' o 'mala' según que el que la ll ama sabe o no la 
' historia' . 
DoLicmpus nwltiflorus. fam. Di lleniaceae. Trad ucción li teral ' bej uco de los espíritus'. Este 
bejuco, según el narrador, no se quemó bien , por eso quedó negro en la cáscara. Cortándolo 
deja salir una agua con la cual se cura 
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'la mujer tsiyóróké'-rfl-4 de enfriamiento de nuestra creación' 

'la mujer ínztyúbá'-rfl-5 de enfriamiento de nuestra creación. 

'la mujer matsákéhke'-rfl-6 de enfriamiento de nuestra creación.' 

' la mujer nzffúgwaymu'-rfl-7 de enfriamiento de nuestra creación' 

'la mujer i,,híkobá 28 de enfriamiento de nuestra creación. 

'la mujer ná:mégwáhké'ú29 de enfriamiento de nuestra creación.' 

Y también con las dos hermanas30
. 

'la mujer timá:kahi,, 3 1 de enfriamiento de nuestra creación.' 

'la mujer nákoóhi,, 32 de enfriamiento de nuestra creación' 

E ntonces éstas le dijeron: «Aquí! Aquí estamos nosotras. Nosotras sí, 

no tenemos miedo de ninguna candela!» Entonces ellas dos lo reci

bieron y lo echaron en ' la pieza de enfriamiento de hierba buena33 de 

ellas dos34
• 

Entonces·, la candela de bá:báhú viene contra ellas, y ellas mojaron 

con el agua de 'hierba buena' de la creación de ellas. Y así se apagó la 

Id? Bejuco liberando un agua cuando se corta. Sirve además para envo lver las cerbatanas y 

los bo rdes de cernedores. 

Leg. Fabiodecae indet l. Traducción li tera l «Bejuco de iguana», produce agua el seccionarlo. 

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

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

Pla ta nillo. cf su¡mt. 

lonchoca,pus sp. «Bejuco dulce» . 

Se di ce que son hermanas porque vivían en el mismo sitio, en la misma m aloca. Actualmen

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

LARorrA; p. 69). 

Antrophyum cajanense o PoLyphyum decumanum Fam. Pteridophytas según LARon·A, p. 64, 

esta última especie (PoLypodium decumanum) es semiepífita, lo que corresponde a la descrip

ción (ver nota anterior) . 

Trichomanes pinati, Fam. Pteridophyras . «hierba de camarones» . Esta especie tiene un as 

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

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

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

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

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

C f. nota anter ior. Esta especie lleva localmente el nombre de «h ierba buena». 

Se hace referencia a las piezas de la maloca, donde huyó el Aechador 
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11. 

* 
* 
* 
12. 

13. 

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

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

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

35 Ñimúé: «guacure» o «umari», Poraqueiha sericea. Esta mata, que produce unos frutos ace ito
sos, es, según los Mi raña, una de las c inco materiali zacio nes del demiurgo en es ta tierra. · 
Recibe, po r su versió n mítica , la t raducción de «D ios», pero se puede entender como una 
deifi cación de perso najes míticos que llevan el papel de person aje mayo r en la m ito logía 
Miraña: son presentados como padres de las tantas 'garzas' que ex isten en los 'mundos' . 
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cuerpo del paciente. Esta relación puede también entenderse como una 

visión cósmica del cuerpo, dentro de la cual el pensamiento del narrador se 

mueve a la imagen del héroe mítico huyendo de las llamas de los cucarrones. 

La evocación de los micos voladores -caceria de los cucarrones- es 

decir los humanos, puesto que los micos han sido la primera humanidad 

para los Miraña, levanta la última duda frente a la identidad de las víctimas. 

Cacería humana contra dispensador de calores, enfermedad como acto an

tropófago, tales son las metáforas del principio del mito. Pero el acto pro

vocativo del héroe, pidiendo que le toque ser cacería, por incredulidad frente 

al orden de las cosas, es también una presentación de la vanidad de los 

humanos, quienes, según los Miraña, piensan escaparse de sus propias pro

vocaciones y abusos frente a las entidades. Al final siempre caen bajo la 

venganza de los animales. 

La salvación del l1éroe, debido a sus 'abuelas', es una versión' 

'medicalizada' de un mito Arawak común en el área amazónica y conocido 

como el mito de Poronominaré. C. Lévi-Strauss, analiza una variante de 

esta parte del mito de la manera siguiente: «(..) le héros réussit á s'enfuir par 

lame de sa sarbacane de la demeure d'un mari trompé qui tente de le tuera 

coups de pets explosifi: en somme, un tauyau le sauve d'un autre tuya u» ( 19 8 5, 

p. 21 O). Esta versión en la cual el héroe se escapa de los pedos calientes de 

los cucarrones, clavando su cerbatana y huyendo a través de ella a otro 

mundo, existe también en la mitología Miraña. Pero el mito presentado 

aquí no hace referencia al ordenamiento cósmico, y a la pelea de los astros 

dando emergencia los 'artes mayores', como las llama Lévi-Strauss, que son 

la alfarería y la textilería; temas tratados por es tas series de mitos según este 

autor. Mas bién estamos frente a un mito que hace del acto de curación, un 

tema mitológico más amplio donde están presentes elementos de narracio

nes aptos a reflejar las concepciones del equilibrio de las fuerzas entre vícti

mas y abusadores. 

En vez de tener un conducto - la cerbatana- que lo ll eva a 'otro mun

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

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

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

LAS TRES 'LLAMAS' 

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

95 



DIGITALIZADA EN EL CENDOC - CAAAP

Amazonía Peruana __________ ______ _ _ 

ktíh-úgwa náfém-ri:, 'la candela de los espmtus del mundo'; nz:mú 'em-ri: 

ktíh-úgwáñé, 'las candelas de los dioses (de umari)' y los táme pz:féne 

ktíh-úgwañé 'las candelas de la creación de los animales'. 

Cada una de estas categorías se refiere a un repartición de los 'mun

dos' realizando las venganzas posibles frente a abusos de la parte del indivi

duo o del grupo afectado. 

La primera categoría, íñ-ri:hz ktíh-úgwá náfénm, 'la candela de los espí

ritus del mundo', se refiere a la noción de íñ-ri:m mía miíJnáa'pz 'todos los 

seres del mundo'. Esta noción relaciona las 'cosas' con sus diferentes due

ños. Hemos visto que las plantas curativas tienen sus 'dueños', de igual 

modo cada elemento materializado tiene su propio 'dueño'. Así, el 'dueño' 

espiritual forma parte de miá nmoináa'pí: 'todos los seres'. El concepto de 

muínaá'pí está construido con el término de 'gente¡, muíná al cual se añade 

el sufijo/-'pí/ que puede ser entendido como singularizador empleado sola

mente para humanizar. La noción puede ser traducida como 'ser', teniendo 

orno unos de sus constituyentes una náféné (plural: nafém-ri:) un 'espíritu', 

puesto que no tiene materialización encarnada. Estós múináa 'pí 'seres son 

náfémú. Esta categoría se refiere a una dicotomización más general sobre el 

origen de las cosas. Hay cosas de mé ádjú 'nuestro encima' y otras íñe iñ-ri:m 

'este mundo'. Las primeras expresan un origen celeste o 'divino', fueron, en 

cierto modo, creaciones primordiales. El demiurgo las creó en la 'primera 

tierra' que actualmente es el cielo después que este primer mundo haya sido 

mandado 'arriba' por una rana mítica quién lo hizo voltear arriba formando 

así me ádjú. Los actos demiúrgicos dejaron así una mayoría de seres, algu

nos artefactos, plantas etc, que se pueden encontrar en esta tierra pero con 

aparencia diferente a la de su origen. 

Frente a esta categoría, existe lo que está concebido como teniendo 

origen en íñe íñ-ri:hz 'este mundo'. No forman parte de actos demiúrgicos, 

pero sí tienen esencia celeste. La persona inspirada queda - después de su 

desaparición como el responsable de su concepción. Es al naféne (espíritu) 

de ésta a quien se debe ofrecer coca y tabaco para poder hacer uso de su 
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1 t1 11 cp ión. Las enfermedades que se refieren a íñtihz lmlniqwa nafém:ri, 'la 

1 ,1 ndcla de los esp íritus del mundo', son las 'candelas' mandadas por estos 

11r1~'ému a los q ue no se hizo ofertas de tabaco y coca antes de utilizar estas 

e 1, 11 ·cpciones. Los Miraña d icen que como no se puede conocer a todos 

t' \ lOS 'seres' ni a sus realizaciones, se puede pedir al creador de interferir 

¡,.ira ellos acerca de estos seres. El mal uso de estos artefactos, de estas plan-

1,1s así como de las transformaciones operadas sobres estos, pueden provo-

1 .1 r la ira de sus espíritus. Aquí también, el trabajo del chamán es de recono

< ·r el origen del que envía la enferm edad. 

La categoría de nz:mú 'ém:ri kúkti,gwañe 'las candelas de los dioses (o 

d , los umaris)', se refiere a la presentación mítica de un as entidades respon

.~a bles de estados de pelea, guerra, discordia, expresada en el término de 

rrméko. Existen así entidades que toman posesión de los seres humanos 

para poder tener una expresión de sí mismo. Estas entidades, liberando sus 

' andelas' e integrando el pensamiento de las personas, están entendidas 

·omo trayendo peleas, las cual es, por ser un 'calentamiento' del ser huma

no, se conciben como una clase de enfermedad. La expresión de esta enfer

medad no se hace contra la persona poseída por estas entidades, sino con

tra su familia que debe soportar la ira del poseído. Estas entidades eran, 

según los Miraña, muy utilizadas en los tiempos antiguos cuando se pelea

ba con tra otros grupos o contra otras familias. El chamán debía llamarlas 

para que tomaran posesión de los guerreros . Después de la expedición tenía 

que hacer todo un trabajo para alejarlas otra vez de los hombres y del grupo 

en general. 

EL 'CURANDERO' Y EL 'BRUJO' 

Estas entidades reciben, hoy en día, su expresión mayor mediante el 

ísíkóbé 'el peligroso' o 'brujo' (opuesto al djúúfábe). Este estado es uno de 

los más peligrosos según los Miraña, porque precipita la víctima en una 

búsqueda inagotable de enemigos. Pero el es tado general del 'brujo' no se 

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

Esta dicotomización de los actos chamanísticos ha sido presentada 
por J.P. Chaumeil (1983, p. 228,229), que indica que el chamán está siem
pre relacionado al acto guerrero, y que el acto curativo se ubica entre estos 
actos de agresión y venganzas : «(. . .) les conflits sont pensés et réalisés dans un 
contexte d'agression et de vengeance. La conception selon laque/le tout malheur 
humain est la conséquence d'agressions magiques, dont l'unique remede est la 
vengeance, domine de faron permanente la vie des Yagua» (p.228). En el caso 
del pensamiento Yagua un solo personaje conjuga los papeles de 'brujo' y 
de curandero, volviéndose restablecedor de orden y al mismo tiempo 
mandador de maleficio. Así, la capacidad de curar está ligada a la de matar: 
se da y se toma la vida. 
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Un curandero (djirn.fábe) Miraña 

99 



DIGITALIZADA EN EL CENDOC - CAAAP

Amazonía Peruana __________________ _ 

El caso Miraña guarda esta dicotomización fundamenta l, pero éstas 
expresa a través de dos personajes, cada uno tomando un papel único e 
incompatible. Parece que esta dualidad de papeles está inscrita en la inca
pacidad otorgada a un brujo o a un curandero a efectuar transformaciones 
en animales rapiños, para efectuar sus actos de venganzas y/o de mandar 
por si mismos elementos como dardos u otros que son, dentro del caso 
Yagua, la materialización de la enfermedad. Pero se piensa también que los 
brujos tienen como principal medio de enfermedad, preparaciones a base 
de extractos de árboles que entran en la categoría de palmlm 'e; 'arbo les a 
perfume': olores que tienen la capacidad de penetrar en el cuerpo de las 
victimas, al igual que los 'olores' de los animales. 

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

1 i ·mpo su maloca, y los niveles jerárquicos parecen más marcados aquí que 

¡ •11 otros grupos amazónicos. 

DOLORES, SUSTOS Y CHACRA 

La totalidad de las enfermedades está así sometida a tres clases de 

·ntidades. El origen de la enfermedad queda, de todos modos, en la trans

> resióh, de parre de los humanos, del orden preestablecido. Frente a éste, se 

desarrolla la ira de los responsables y de las entidades, ira que se manifiesta 

por la emisión de calores. 

Siguiendo las huellas del cucarrón pedómano, existe otro mito don

de se presenta unas tantas entidades que, por sus comportamientos, produ

cen afecciones particulares al contraveniente. Este fragmentto que presento 

ahora, es parte de un m ito más largo que relata la creación del tabaco y de 

la coca. Para los Miraña este mito forma parte de la fase que es conocida 

como 'la segunda creación', una de las cuatro creaciones que constituyen la 

to talidad del proceso demiürgico. La primera parte del mito relata como el 

creador se distanció de los humanos, después que ellos ponían en duda la 

utilidad de los trabajos que hacían. Dentro de estos trabajos figuraba la 

producción de coca y de tabaco que guardaba exclusivamente para él. El 

creador se retiró de este mundo, dejando a los humanos sin chacra y sin 

com ida porque se las ll evó con él. Frente a este estado de hambre, el hijo y 

la hija mayor del creador, que se habían quedado a lado de los humanos, 

trataron de comunicarse con su padre. Durante esta comunicación con el 

demiurgo, los mayores recibieron la li sta de las entidades responsables de 

los infortunios si los humanos no llevan como se debe el cultivo de la cha

cra. 

1. "Mi tabaco, no es as í no más. Mi tabaco lo están cuidando los due

ños que yo formé para que cuiden a este tabaco. Le cuento para que 

usted lo cuente a sus abuelos. 36" Y él empezó a contarle: "Mi tabaco 
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Preparación de las hojas del 'árbol de comida' (coca) 

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

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

Los "abuelos" son los humanos, que llaman al hijo mayor del creador "n ieto". 
kügwtimü: literalmente: "los de sueño", que permiten al capitán 'descansar' . 
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bañé'e má:dáa el 'garzón del tabaco'. 

bañé'e kíki:he el 'murciélago del tabaco'. 

bañé'e íro 'h-íroba : la 'mariposa del tabaco'. 

bañé'e zní:mé: la 'culebra del tabaco'. 

bañé'e tfihtfi: el 'rayo del tabaco'. 

bañé'e nú 'ba el 'sol del tabaco'. 

bañé'e ií'óne: la 'curupira del tabaco'. 

bañée mé:z el 'padre de monee del tabaco'. 

bañé'e tó'hií la 'lombriz del tabaco'. 

bañé'e na:fléne el 'espíritu del tabaco'. 

bañé'e ta'tfíba: el 'gusano sp.? (de color azul) del tabaco'. 

bañé'e pagwáht : la 'araña del tabaco' . 

bañé'e o bú 'o : el 'alacrán del tabaco'. 

bañé'e nií:búrftr: el 'bordón del tabaco'. 

bañé'e námo:kóhz: la 'cucuy (luciérnaga) del tabaco'. 

bañé'e míkiírígwa: el 'cucuy (luciérnaga) del tabaco' (otra sp., lleva el 

mismo nombre que 'estrella'). 

bañé'e néj?n : el 'cucarón del árbol de perfume (id?) del tabaco'. 

bañé'e j?ój?óü: el 'cucarón bronquiador del tabaco'. 

bañé'e tye:óht : el 'cucarón sp.? del tabaco'. 

bañé'e nomí'ba: el 'cucarón sp .? del tabaco'. 

bañé'e ba:bá'ht: el 'cucarón sp.? del tabaco'. 

bañée kz:tyir, 'i,,: el 'cucarón sp.? del tabaco'. 

bañé'e á.yobá: el 'cucarón sp.? del tabaco'. 

Ellos son los que van a cuidar mi tabaco. Y formé los que iban a 

cuidar mi coca38 : 

máhtsótiú ítfúba: Garza del árbol de comida' (de la coca). 

máhtsóta'e bóa: 'Anaconda del árbol de comida' (de la coca). 

máhtsóta'e me:gwáhz: 'Gavilán del árbol de comida' (de la coca), así 

que sus personales. Ellos son los que cuidan mi coca. 

Para los 'dioses", la coca no lleva el nombre de í'bll, pero el de árbol de com ida' o 'árbol de 

provisión': máhtsóta 'e. 
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4. Después formé los que iban a cuidar mi chacra39 : Garza, Anaconda, 
gavilanes de las comidas, así como a sus personales". 

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

6. 

* 

* 

* 

* 
* 
* 

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

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

míkúrígwa le hacen sal ir este 'carate>/4° 

Los enanos le hacen como corriente, como cuando le toca un 'tem

blón'/41 como un rayo. 

El garzón le hace vomitar, produce vómitos, con sus alas. Y lo hace 

temblar a uno, porque a veces se sacude las alas. 

El murciélago lo hace enloquecer a uno y también le produce churrea. 

Lo enloquece a uno porque él es loco. Lo hace pensar como extraño, 

con dudas. 

La mariposa orina y sacude el polvo de sus alas para darle rasquiñas a 

uno. Le da fastidio al cuerpo cuando ella orina, todo es por medio de 

la comida. Vuela con uno, por eso, a veces uno siente el cuerpo como 

elevado, muy liviano. 

La culebra le asusta feamente a uno en los sueños. 

El rayo le cae encima de uno y le hace salir dolores en las añaduras de 

los huesos. 

El sol le alumbra y le hace salir calores, le calienta mucho el cuerpo. 

Pero también le puede hacer doler la cabeza por medio del alumbra

miento fuerte que produce. 

Los ir, 'ónémi,, lo asustan a uno; se presentan en el sueño. A veces él 

habla en el monte y no hay nadie y la gente busca en vano. 

El mé: 'í que es el dueño del monte, también trata de asustarle pero 

con ruido, como si hubiera gente caminando en el monte, o que 

están tumbando palos. Si es el de la comida, él asusta a las mujeres, si 

es el de la coca o del tabaco él asusta a los hombres. Es también el que 

le hace soñar con otras personas para molestarle a uno. 

El tá 'tfíba, un gusano de color azul, él le as usta a uno, y le truesa el 

cuero del cuerpo así como él truesa las hoj as del tabaco. C uando él 

camina encima de uno, se siente como corriente, electricidad, enci

ma de la piel. 

micosis de la piel: pá:rll. 

El término para la angu ila eléctrica es el mismo que para el rayo o el trueno; tsfhtsf. 
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El lombriz le hace salir unos granos en el cuerpo que le quema a uno. 

Estos producen como quemaduras porque él es el ' lombriz de cande

la' porque necesitamos candela para hacer la chacra. (Porque antes de 

hacer la chacra, ellos tienen que aconsejar estos dueños, y después de 

terminar tienen que desaconsejar. Es que uno está maltratando al 

monte, entonces con la misma cosa que uno maltrata a los árboles, al 

monte, estos esp íritus le responden a uno). 

Los na:féne, los espíritus, le asustan también en el sueño o con 

ruido. 

La garza, el anaconda y el gavilán son los principales; ellos mandan al 

resto del personal. 

La garza es la que trata de aconsejar a los otros dos: la anaconda y el 

gavilán . Ella trata de arreglar las cosas. Porque el anaconda y el gavi

lán siempre hacen algo, siempre están en espera de hacer daño por 

medio de los personales o por poder propio. 

El cucarán né.fmi (cucarán 'comemierda') puede castigar arañando 

adentro del estó mago de uno. 

El cucará n boródjí'o, cucarán del árbol de 'perfume' pakidm 'e, de 

color brillante entre verde y amarillo. C uando la dueña de la chargra 

piensa en cosas como a ir con otro que su marido, como enamorar

se con otro varón, este boródji'o se hace muy bonico y por medio 

del perfume de este mismo árbol la hace pensar en cosas de amo r. 

El cucarán fófó'ú, cucarán bronquiador que hace hu ecos en los hue

sos de la gente, como cuando él come. Él produce dolores en los 

huesos. 

El cucarán tye:íht, que tiene como colmillos, lo muerde a uno. Pero 

también cuando él o rina castigando, en el ojo de uno le produce la 

ceguera. 

El cucarán nomi'ba, cuando cam ina encima del cuero de un o, le da 

fast idio a uno, cast igándolo. 

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

dio de la comida produce enfermedades . 

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

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

tiene unos o jotes. Él come las hojas de yuca pero no le muerde a uno, 

él lo asusta no más. 

El gusano mahtfóta tso:gwáz, 't:só:gwaz de la comida', él vive en la 

yuca y en el ñame y de la misma manera come los tubérculos como la 

carne de uno. Uno siente dolores como si él estuviera comiéndole a 

uno. 

El gusano mahtsóta ó:nóba, vive en la chacra. Él está para cuidar a la 

sem illa de yuca, o de las comidas, si no se cu ida, hace podrir la sem i

llas . 

El gusano mahtsóta áhtsígwa, vive en el tronco de los palos, y alum

bra de noche. Cuando él castiga, produce enfermedad, pon iendo 

candela adentro de uno. 

El gusano mahtfóta rrídjíba, hace lo m ismo que el otro, pone candela 

en el cuerpo de uno, el también alumbra de noche. 

El cucarán escarbador mahtsóta bó'dja¡o, él castiga escarbando el cuerpo 

de uno como hace en las chacras cuando escarba la cierra volviéndola 

polvo. 

Después vienen los que ayudan para el trabajo de la chacra. 

El pájaro mahtfóta tszrí'kóbá, él silba para dar aliento a las com idas, 

para que crezcan. 

El oso hormiguero pequeño12 mahtófota t't'lm, ayuda a los que quieren 

sembrar rapido, él les ayuda rompiendo monte y abriendo huecos. 

El espíritu malo del 'armadillo trueno': mahtsota nidj mi43 él ayuda a 

abrir huecos para sembrar, porque sin miedo va ab riendo huecos en 

la cierra. 

El venado amarillo mahtfót 's ní:jftigwa44 y el venado cenizoso mahtsóta 

í:ba45 ellos dos son los palos con los cuales se abren los huecos para 

f'i}ní: CycLopes didacúlus. 

rr!djínd: Priodontes maximus 

nl_/íugwrí: Mazama americana 

í:ba: Mazama gouazoubira 
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sembrar. El largo es el venado amarill o y el mediano es el venado 
cenizoso. Como ellos corren rápido se nombran para terminar el tra
bajo rapidamente. 
El murciélago rnáhtfóta no: éit, cuando se piensa con es te espíritu, 
puede ser una chacra muy grande, pero tan rá pido como cierra su 
boca, está semb rada la chacra. 
La danta rnahtfota ól,áht, este espíritu, donde camina, hace ras tros 
grandes. Entonces uno piensa con este esp íritu para que dé yuca gran
de. 
El oso hormiguero rnahtfóta tyo'hi16

, él es el dueño de las comidas 
porque se le pide: «suel ta sus provisiones para nosotros, para que la 
chacra dé mucho». 
El pájaro rnahtsota ko:iri, canta para que las comidas se queden con
tentas, para que crezcan sin dificultad y sin enfermedades . Él les ha
bla, sacudiendo las maticas para que no quede mugre encima. 
La 'mujer rana' rnáhtfótá kálcá rné:gwa, ella es la dueña de las comidas, 
para que las comid as crezcan sin que se les añada candela. Ella queda 
también para que la comida tenga mucho almidón. 
La 'mujer hormiga ' konga'47 de las comidas rnahtfótaá á:mí:ii rne:gwa, 
es ta hormiga, esta mujer, tiene su carga en un canasto. Así como ella 
carga su comida, uno carga las comidas de la chacra. Los nietos de esa 
mujer, que son las hormigas á:mí:ii, se encargan de picarle el cuerpo 
de uno cast igándole. 
La chichara rnahtsótá tsí: 'eko, cuando ella vuela y que le toca el cuer
po de uno produce como corriente y le asusta a uno. 
La chichara pequeña rnahtsota ryitryit 'o canta para que se alegre la 
vida de las comidas. 
(Toda es ta gente, es tos 'espíritus' fu eron creados por el creador. Todo 
eso porque, cuando se hace una chacra, si no se pide permiso antes, y 
se maltrata a los árboles, al monte, en tonces es tos es píritus respon-

tyo hí: Tám11ncl11a tetmclactyia 
11: miit: Grancliponera spp. ? 
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den de la misma manera. Pero si se pide permiso antes al creador, y si 

se le da coca y tabaco, él puede aconsejar a sus espíritus para que ellos 

no les respondan a uno. La misma cosa, la misma gente existe tam

bién para los animales, pero son de z:áme báñe'e48
, eso viene de la 

creación de los animales. Existe también esta misma gente que son 

de los árboles de perfume pakidm 'ému de lo cuales se prepara las 

'pusangas' que usan los brujos para enfermado a uno. 

El curador debe encontrar cual de estos espíritus está maltratando a 

esta persona. Todo eso, espiritualmente. Eso se enseña a la edad de 

10-13 años, para que los niños sepan cuidar las comidas de la chacra. 

De toda esta gente vienen las enfermedades de la comida, las cande

las de la comida. 

El hijo estaba diciendo que se tenía que aconsejar estos espíritus: 

«después se puede sernbrar»-«Bueno, nieto» respondieron los abue

los. -«Mañana vamos a sembrar, descansen» Y se fueron a descansar. 

Y se volteó al lado del papá de él diciendo: «cómo está lo que comen

té a mis abuelos, de lo que usted me ha dicho?» -«Está bien, porque 

no hice estas cosas así no más, eso tiene dueño. Si ellos lo cuidan no 

les pasará nada, en cambio si no cuidan bien, si no obedecen, así, les 

pasará algo, a ellos no, pero a los que siguen, ellos les va a pasar algo»

«Bueno», respondió el hijo. 

(Eso es lo que les va a pasar. Por eso es que nos pasa todo eso ahora. 

Pagamos lo que hicieron nuestros abuelos. Porque lo dijo así en ese 

tiempo. Por eso hacemos estas cosas, coca, tabaco, manicuera, por

que él lo dijo así.) 

En eso el padre enfrió todo lo que era ní'ba kíih-tí,gwa 'calor del sol' y 

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

El alucinógeno Virola ssp. 

Evocación de las diferentes entidades presentadas más arriba. 

En la noche que precede la sembra de_ una chacra, el curandero debe comunicarse con el 

creador para que él siembre el árbol kú 'dje'e (un Anom1cc1e) al centro de la chacra para que 

produzca sombra a toda la chacra y al agente que van a trabajar en clb. Así ni el sol, ni las 

otras entidades responsables de las enfermedades, «queman» la gente. 

109 



DIGITALIZADA EN EL CENDOC - CAAAP

Amazonía Peruana _ _ _ _ _____________ _ 

El campo de los árboles muertos. 

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

La parte del mito presentada enumera las diferentes entidades que 
producen las enfermedades humanas. Muchas de las explicaciones dadas 
por el narrador son suficientemente explícitas para no necesitar un comen
tario. Esta 'lista', que según el narrador puede ser incompleta, puesto que 
no se conoce todas las creaciones del demiurgo, guarda la tripartición de las 
enfermedades presentada más arriba. Existen enfermedades 'de la chargra', 
'de los animales' y 'de los brujos'. La tripartición presenta cada parte como 
un universo donde se encuentra las mismas entidades pero con medios de 
enfermedades muy variables. O se trata de productos de la chacra, o son 
animales o se trata de «olores» producidos por el brujo. 
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La enfermedad pasa por la ingestión de 'alimentos' contaminados 

por es tos 'calores' . En cierto modo se puede decir que los Miraña piensan 

que todas las especies, consideradas como 'gente', están bajo la responsabi

lidad de un dueño. Del mismo modo todas las especies son potencialmen

te transmisoras de enfermedades, no tanto porque contiene substancias 

nocivas, sino porque son la propiedad del demiúrgico, con la notable ex

cepción de una parte de los animales de caza que tiene su propio 'olor' , es 

decir el almizcle as í como algunas especies de peces dotados de dardos en

venenados -otros cipo de 'olor' -. Pero , como dice el narrador: «eso es apar

te», en el sentido que no son producciones demiúrgicas. Escas especies tie

nen una independencia propia que necesita un intercambio particular con 

sus dueños o, como ocurre muchas veces, ningún intercambio. El acto de 

predación es es tonces total, cerca de como se piensa el acto de guerra. La 

confrontacion es de 'olor' contra 'o lor' , de veneno contra veneno, de muer

tos contra muertos. 

Las entidades responsables de cada enfermedad forman la base de la 

nosologia local. Las enfermedades son concebidas como agresiones y los 

do lores son materializados bajo la forma de insectos y gusanos quienes para 

los M iraña, son solamente una de las dos materializaciones (la otra sería 

efectivamente el infortunio) y puede ser entendidos como enfermedades 

' internas' . La etología atribuida a estos animales los presenta como hacien

do sus daños dentro de los tubérculos, de los troncos o de la tierra. Estos 

'escarbadores' , 'trocedores', 'broquiadores' son utilizados como metáforas 

para expresar una estrecha relacion entre el cuerpo hu mano y la chacra. 

Afuera de los dolores externos, ninguna de las especies presentadas es es

trictamente del monte. Diciéndolo de otro modo, las entidades que produ

cen dolores internos tienen representantes encarnados es trictamente en el 

dominio de la chacra. El mico presenta de la misma manera las entidades 

responsables de los dolores corporales y las entidades responsables del desa

rrollo de las producciones agrícolas, as í como las etapas de apertura de una 

chacra. El paralelo entre constitución del cuerpo y constitución del medio 

cultivado es tá marcado por esca relación a la enfermedad. Este paralelismo 

no se es tab lece canto sobre las etapas de la constitución corporal, sino más 
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bien sobre la equivalencia que existe entre la producción de la chacra y lo 

que realizan estos productos al ingerirlos: el cuerpo humano. 

La relación metonómica entre el cuerpo y la chacra puede ser enten

dida como un cultivo de la chacra por el hombre, pero con esta particulari

dad que los cultivos son una transformación de un cuerpo demiúrgico. 

Maltratar a las especies de la chacra es como maltratar al demiúrgo mismo 

quien, a su turno, maltratará el cuerpo del ser humano mediante los seres 

responsables de cada cultígeno. Este paralelismo presentado en el mito en

tre la chacra y el cuerpo humano es posible porque la chacra está pensada 

como una transformación del cuerpo demiúrgico. La relación opuesta e 

inversa de ésta es de considerar que el cuerpo humano está visto por el 

demiúrgo como una chacra donde él puede hacer intervenir las entidades 

que van a hacer sufrir al infractor, así como lo presenta el mito. El acto de 

cultivar es entonces un acto de reconstitución del demiúrgo en su versión 

vegetal. La chacra es un microteos. 

Algunas de estas entidades responsables no tiene ningún represen

tante en la clasificación científica de las especies. Así, los itónermí 'currupiras', 

los na J?éne 'espíritus', el dyú 'ktí.rt el 'enano' y el me:í 'dueño del monte' , son 

seres estrictamente fantasmát icos, puesto que para los Miraña no tienen 

apariencia física, pero sí tienen presencia en el monte. Aunque no se puede 

precisar su aspecto, son los únicos de la lista que llevan un carácter eminen

temente antropómorfo. Se puede notar que la acción de estos seres sobre 

los humanos es principalmente una acción 'mental'. Ellos no producen 

malestares corporales sino que penetran en los sueños para asustar a la víc

tima. Entre dolores internos y sustos se puede guardar una interpretación 

materialista de las acciones de las entidades: donde se encuentre carne o 

huesos -una base 'material' - las entidades dañinas tienen una personifica

ción en las especies animales. Donde no existe esta encarnación, en el do

minio del sueño o en la actitud sicológica del paciente, los agentes respon

sables no tienen una expresión 'material' como seres. Los Miraña son 

concientes de que no se ven estos seres, y ponen en duda hasta el hecho de 

su existencia física. En cambio, las manifestaciones de estos seres son reales 
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porque se encuentran en los sueños, y se escuchan en el monte. Son más 

descritos corno una 'voz' que como una materialización hecha de carne y 

huesos . Esta descripción de la inmaterialidad de estos seres puede guardarse 

para definir la concepción Mi raña del sueño: existe como experiencia, pero 

no tiene materialización. 

Se presentan sin embargo dos excepciones a esta asociación entre los 

seres imaginarios y el dominio del susto: la culebra venenosa y una especie 

de cucarrón llamado á:yobá. Estas dos entidades, también responsables de 

los sustos en los sueños, se oponen a la asociación evocada, puesto que se 

pueden encontrar encarnados en el mundo de las chacras. Estas excepcio

nes son más a entender como presencias en el sueño que no se pueden 

in terpretar de otra fo rma que asociándolas a unos gustos puesto que no 

están en acción dinámica con otras especies animales o con si mism o. En 

otros términ os, es tán en una acti tud de pas ividad con el soñador. La inter

pretación general de los sueños por los Miraña los presentan como actos 

premonitorios, debidos al espíritu de cada uno que, por este medio, le avisa 

de los eventos que van a suceder. Los sueños presentan entonces acciones 

dinámicas, donde la personificación animal es solamente una marca de las 

in tenciones de los vecinos o de cualquier persona que va a visitar de día al 

soñador. Por ejemplo, soñar con un jaguar persigui éndole se interpreta 

como un gran peligro, porque quiere decir que alguien es tá tratando de 

hacer una acción mortífera contra uno. Al contrario, soñar que alguién es tá 

matando a otros indica que la caza del día siguiente será prolífera. Existen 

sueños con frutas y cultivos de la chacra que son interpretados como ani

males que el soñador va a cazar al día siguiente y que pertenecen a la cate

goría de animales «sin olores» , resultando de unas transformaciones de los 

productos de la chacra del demiurgo. Los sueños que presentan acciones 

mortíferas en contra de otros humanos se interpretan únicamente como un 

encuentro de animales con pakúku, con almizcle. Ellos son los únicos que 

pueden ser entendidos como equivalentes a los humanos, porque tienen 

este olor que es un equivalente del curare humano. Los 'olores' presentados 

más arriba son entonces mortíferos porque son interpretados como una 

clase de veneno que producen 'calores' al origen de la enfermedad. 
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La presencia de una entidad aislada en el sueño, que no actúa contra 
otro animal o contra otra persona, se interpreta como dirigida contra ac
tuaciones de uno en el nivel de comportam iento cotidiano. Más allá del 
hecho que la mayoría de los seres que producen sustos son antropomorfos, 
se puede guardar como marco principal de las fobias en el sueño la pasivi
dad de las entidades, frente a la dinámica de los actores en el sueño premo
nitorio (que no es un agente patógeno). Para expresarlo de otra manera, la 
dinámica del susto en el sueño está dirigida contra uno, y se interp reta por 
los Miraña en la pasividad del soñador al encontrarse con seres antro
pomorfos. 

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

La chacra: un microteos. 
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ONCLUSIÓN 

Entre 'olor' y 'calor', la actitud general de los Miraña frente a la enfer

medad es entonces principalmente el resultado de transgresiones humanas 

al orden establecido. Pero presentar la enfermedad como un estado que 

podría evitarse por un buen comportamiento, y mostrar que la vida podría 

seguir hasta su fin sin ella, sería traicionar el pensamiento Mi raña. Esta idea 

presentaría la muerte como un escatón, como una finalidad. La muerte «de 

vejez», o una «buena muerte» es seguramente una idea alejada del pensa

miento de esta etnia. Así, aunque el comportamiento individual puede ser 

lo más respetuoso, siempre quedarían los grupos vecinos o los animales de 

'olor' para tratar de vencer a la persona o al z: 'ete de algún Miraña. Las 

respuestas deben ser producidas para no quedar como víctima de tales ac

tos; respuesta individual dirigida hacia el reino animal, respuesta del espe

cialista en contra de los grupos vecinos. El acto curativo, disociado del acto 

dañino, está llevado por un especialista que trata de restablecer la normali

dad por la restitución del nivel isotérmico del paciente, o para tratar de 

cambiar el 'olor' responsable del estado de malestar. 

En el estado de infortunio, caracterizado por dolores corporales atri

buidos a entidades responsables de la chacra, la asociación está principal

mente basada en la clasificación de este dominio desprovisto de 'olores', 

excepto en el caso de la yuca brava que posee su propio veneno, metafo

rización vegetal de la sangre menstrual. El estado de infortunio no se tradu

ce en términos de 'olores' y por tal razón no tiene fuerza letal. No constitu

ye una categoría marcada terminológicamente y se puede disociar de las 

enfermedades ya que no tiene el mismo origen ni la misma respuesta 

terapeú tica. 

Sin embargo, el caso Miraña presenta una actitud general a los esta

dos de infortunio y de enfermedad y frente al acto terapeutico: esta actitud 

común está basada sobre la noción de intercambio con los seres y los ele

mentos, como con las entidades fantasmáticas. El medio por el cual se rea

liza este intercambio, es la producción de cada uno: los hombres deben 
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'm ambiar' coca dedicándola a las entidades responsables, y las mujeres de

ben preparar caldo de yuca dulce y casabe pensando en estas mismas enti

dades. Las nociones de 'fr ío' y de 'caliente' a las cuales se deben añadir las de 

'dulce' y 'picante', son una categorización que les permiten conceb ir la to

talidad de las relaciones, que sean interpersonales -sociales-, in ter-especies -

tróficas -, o, Ínter-mundos - religiosas -. Este intercambio se realiza, para 

los Miraña, a través de las producciones de 'dueños', materializados por 

animales, frutos y plantas. Al centro de todas estas concepciones queda el 

imaginario del cuerpo, que sea humano, animal, vegetal, demiúrgico o cós

mico. En cada uno de estos dominios se debe encontrar un elemento cons

tituyente del todo. Así, la enfermedad, lejos de limitarse al dominio huma

no, es una categoría pertinente para expresar desórdenes particulares a cada 

dominio. El modo de entenderla es, para los Miraña, la experiencia sobre 

sus propios actos productivos; progenie, cultivo, caza, artefactos, palabras ... 

El modo de curar las enfermedades, de 'enfriarlas', es tanto en realizar actos 

profilácticos, para que no tengan modo de expresión, como en actos 

terapeuricos, restablecedores del orden. 

Del 'olor' al 'calor', aquí queda la noción de enfermedad, pero no 

incluye el acto mortífero que está pensado como un acto caníbal: para morir, 

el principio vital debe ser doó'í 'devorado', (o 'comer carne') por unos seres 

viviendo en me ádju "nuestro encima". Esta devoración se materializa por el 

ruido del trueno que es la masticación del alma por estos seres. Pero cual

quier acto de devoración en esta tierra es equivalente. Como dicen los 

Miraña, "uno no se muere de enfermedad, el que mata es el que come". Así 

la enfermedad es solamente lo que debilita a la persona, a la sangre, y deja 

así salir su alma. Los espíritus aliados del curandero tratan de recuperar 

es ta alma antes su devoración. 
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INTRODUCC ION A LA f lTOTERAPIA 

CHAYAHUITA 

Nancy Ochoa 

El artículo que presentamos co nstituye el resultado de un a encues ta 

etnográfi ca que hemos realizado desde 1991 en las com unidades chayahu ica del 

río Sillay, especialmente de Palmiche y Zapote. 1ratándose de una primera aproxi

mación a la med icina trad icional de esta etnia, analizaremos en primer lugar el 

concepto de enfe rmedad , sus formas de tratam iento y el ro l de los terapeutas . En 

segundo luga r, estud iaremos la importancia de la füoterapia y particularmente el 

uso del Ojé (Ficus sp .). 

T his arrid e is che result of an ethnographi c study carried out sin ce 1991 

in che C hayahui ta communi ties of che Sil lay R iver, especially Palmiche and Zapote. 

We analyzed che con cept o f illness, their for ms of treatment and che ro le of 

cherapiscs. We also estud ied che im portance of phycocherapy and especially che 

use of Oj é (Ficus sp.). 
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El presente trabajo se inició en 1990 como pa rte de un estudio sobre 
los diferentes aspectos de la cultu ra chayahuita.1 Ese año discutimos am
pliamente con Eliseo Tangoa y Baut ista Pizuri sobre las «hi storias antiguas». 
El segundo comenzó su rel ato con la «historia de ojé», lo cual nos permitió 
abordar el tem a de la fito terapia tradicional. En efecto él es un o de los 
«especialistas» qu e trata y cura las enfe rmedades utili zando plantas medici
nales como lo hacían sus antepasados. 

Elíseo y Bautista residen en las comunidades de Zapote y Palmiche 
ubicadas en la cuenca del río Sillay, aflu ente del Cahuapanas que desembo
ca en el M arañón , cuencas que albergan aproxim adam ente a 15,000 
chayahuita. Esta sociedad a pesar de su larga histori a de contacto perma
nente y esporádico con otras culturas en determinadas épocas hi stó ri cas ha 
logrado mantener su identidad adaptándola, redifiniéndola e inco rpo ran
do nuevos conceptos a su sistema cultural, económico y religioso . 

Así se explica el conocimiento que tienen del medio ambiente que 
ellos conservan y transforman utilizando las técnicas adecuadas, aunque en 
es tas últimas décadas, a causa de la d em anda del mercado explotan 
ind iscriminadamente los recursos cinegéticos, ictiológicos y vegetales. Sin 
embargo, el bosque no solamente es un lugar de donde se proveen los re
cursos necesarios para su supervivencia sino que también es un mundo 
compuesto por sus ancestros que se convirtieron en animales. 

I. LA ATENCIÓN MÉDICA EN LA AMAZONÍA PERUANA 

Actualmente la práctica médica en la Amazonía peruana puede ser 
clasificada en dos categorías: la terapia formal, oficial-occidental y la tera
p ia tradicional. La primera se define como formal porque su ejercicio exige 
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el cumplimiento de ciertas norm as y la form ación de los profesionales de la 

salud legitimados por la sociedad. Es oficial porque es la medi cina aceptada 

y legalizada por el Estado, el cual vela por su mantenimiento aplicando un a 

legislación especial, apoyando la formación de los recursos y creando un 

mercado de trabajo. Finalmente, se defin e como occidental porque sus co

noci mientos se sustentan en el desarro llo científico - técnico iniciado his

tóricamente en Europa occidenta l. En este tipo de medicina destacan va

rios modelos de atención proporcionados por el Minister io de Salud, el 

Seguro Social y las Fuerzas Armadas; sin contar con la medi cina privada y 

finalmente, los propuestos por las Organizaciones N o G ubernamentales, 

las instituciones reli giosas, etc. 2 

La medi cina oficial distingue tres niveles de atención: primario, se

cundario y terciario. La Amazonía cuenta básicamente co n servicios de 

nivel primario , constituidos por todas las unidades sanitari as de tipo ambu

lato rio que co nsiste en consultas restringidas en caso de enfermedades y 

emergencias médicas: además informan y desarrollan programas de educa

ción para la salud. A es te nivel pertenecen los centros y pues tos de salud, 

dispensarios y hospitales regionales, etc. 

En el territo rio chayahuita existen centros de salud o botiquines co

munales dirigidos por un promotor de salud. Cada comunidad cuenta teó

ricamente con uno de esos servicios, pero en la práctica, fun cionan sólo en 

las localidades cuya población es importante y en las de mejor ubicación 

geográfica, como en la comunidad de Palmiche situada en el centro del río 

Sill a y. Cada botiquín tienen un sanitario o promotor de salud formado por 

el Instituto Linguístico de Verano (ILV) o los misioneros católicos3 algunos 

han sido reconocidos por el Ministerio de Salud. 

Estrel la, 1980 , Plantas Medicinales Amazó nicas, 1995: 1 O. 

Los misioneros ca tóli cos controlan y admin istran un botiquín en San Lo renzo (río M ara

ñón) donde también ex iste un hospital. Los hayahu ita acuden única mente en c:i.so de 

en fe rmedades graves, a causa de la lejanía de sus co municl:i.des (dos a tres días el e viaje en 

bote d e tipo peque-peque). 
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O tra categoría de atención paralela es la terap ia tradi cional definida 
po r un conjunto de conocimientos y t ratamientos an cestral es modificados 
a lo largo de los siglos por la influencia de la medi cina occidental. Esa 
sabiduría se trasmite por tradición familiar o comunitari a, ti ene sus pro
pios agentes de salud (de los cuales se tratará más adelante) y una sui -
géneris maneras de tipifi car las patologías, as í como su tratamiento. Uno de 
sus aspectos fund amentales es la uti lización de las plantas medi cinales en el 
proceso diagnósti co - terapéutico. 

II. CONCEPCIÓN DE LA EN FERMEDAD 

Los C bayahui ta di stin guen cuatro fo rm as de daño «enfermedad» que 
co rresponde a un a pato logía provocada por las venganzas o daños causados 
por hechiceros, por los fenómenos naturales (arco iris, viento, te m pestad) , 
las en fe rm edades debidas a la malevolencia de los animales, de los espíritus 
qu e pueblan el mundo te rres tre (bosque, cerros), acuát ico (río, laguna, que
brada) y las pato logías que les co ntagiaron los Wirakocha4

. Co n excepción 
de la gripe todas b s enfe rm edades ti ene su ashin «abuela» o su wayan «espí
ri tu». 

l. MAL DE GENTE 

E l primer t ipo de enfe rmedad so n atribuídas a la maldad de las per
sonas llamada también «M al de gente» a causa de una venganza personal o 
por algun o de sus pari en tes co nsa nguíneos o aliados. Estas «afecciones» 
generalmente conducen a la muerte, por ejemplo: cuando una mujer mue
re durante el parto o cuando una perso na fa llece a ca usa de una mo rdedura 
de víbora, etc. 
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C uando una mujer fa llece durante el parto es a causa de que el bebé 

no está bien ubicado en el vientre de la madre o porque es mal de gente. En 

el primer caso, inmediatamente consultan a una partera o a un curandero 

quien le tratará co n infusiones de plantas y con masajes como lo demuestra 

el sigui ente testimonio: 

C uando una mujer siente que su bebé no está en buena posición 

llama al especialista y la trata a partir del octavo mes. Primero le convidan 

ma lva mezclado co n wawa shinpipi «bebé piri» y con wawa natío «jengibre 

bebé». Después le soplan a la altura de la vejiga y el coxis con una rama del 

mismo piri piri. Asimismo, le colocan sobre su barriga una rama de wawa 

shinpipi y le soban suavemente hasta que el bebé se ubique en el lugar 

adecuado. Luego, la enferma sigue un régimen es tri cto de alimentación 

evitando comer carne (de motelo, lagarto, ardill a porque son an imales difí

ciles de sacrifi ca r y pelar) puesto q ue se supone que dichas dificultades en el 

parto, as í mismo los frutos (de chambira, yari na, huicungo) pueden obs

truir la sa lida del bebé durante el parto porque son frutos redondos y con 

espinas. Solamente comen los peces que ti enen fl ema como el huasaco, 

lisa, boquichico, pucavisca y chullo, puesto que la flema fac ilita el alumbra

miento. 

En el segundo caso, cuando las mujeres mueren a causa de que la 

placenta no sale a tiempo o porque no pueden ni defecar. Para ello llaman 

al curandero, él junto co n la familia beben ayahuasca con el fin de identifi

car al agreso r, si logra vencerlo la enferma sana, de lo contrario muere. 

2. DAÑOS DE LOS FENÓMENOS NATURALES 

El segundo tipo de enfermedad so n atribuídas a ciertos fenómenos 

naturales (arcoiris, vi entos fuertes, cuando el sol se oculta) a consecuencia 

de un error personal. Por ejemplo , un a persona5 que tenía pequeñas heridas 

Esta persona pertenecía a b comunidad de Nueva Alianza, com unidad situada en las cabe

ceras del río Sh ihuaray, aflu ente del Sillay. 
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en la nariz, el médico le diagnosticó leshmaniosis, él as í como su fam ilia le 
atribuyeron al «daño» del arco iris porque se h abía bañado en la quebrada 
cuando salía el arcoiris. Para ello el especialista fumando su pipa le colocó 
en la parte afectada hoj as de tabaco cali ente y le «chupó» para extraerle el 
virote. 

Igualmente vimos a un seño r que tenía erupciones en el lado izquier
do de su espalda, el especialista también le diagnóstico «daño del arcoiris». 
Para los C haya huita el arcoiris es una boa de siete colores por donde la 
mujer estrella subió al cielo a la casa de su padre, el trueno. 

3. DAÑOS A CAUSA DE LAS ESPECIES VEGETALES Y ANIMALES 

El tercer tipo de enfermedades son imputadas a la malevolencia de 
las planeas (lupuna, catahu a, aya huasca) de los an imales (j aguar, chosna, 
oso hormiguero, gav ilán, boa, bufeo, víboras) de los espíritus terrestres, 
acuáticos y de los cerros a causa de una transgresión durante los ritos del 
ciclo vital (nacimiento, pubertad, muerte, etc. ) o durante las fiestas. Como 
lo señalan los siguientes testimonios de la com unidad de Zapote : 

a. J.C. ten ía un fuerte dolor de espalda has ta el coxis, el Apu6 le chupó 
con tabaco y le diagnosticó mal de sacha runa7 que se encuentra en 
los grandes árboles. 

b. R. T. tuvo fiebre por eres días, su padre le diagnóstico con tabaco que 
la mad re del bosque le había hecho daño cuando fue a cazar. Según 
él, la mad re del bosque estaba celosa porgue mataban a sus animales . . 
sm su permiso. 

Según los C hayahuita muchas personas especialmente los curande
ros pueden com unicarse con los espíritus del bosque a través de los cantos , 
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le los si lbidos durante las sesiones de ayahuasca o cuando salen a cazar al 

bosque. Si la persona ha cumplido con el período de formación es muy 

posible que los encuentros sean sat isfactorios, de lo contrario la persona 

muere botando espuma. Pero los esp íritus tamb ién salen en busca de los 

eres humanos especialmente cuando ocurren transgres iones en los ricos 

del ciclo vita l o durante las fi es tas. Como lo demuestra el sigui ente testimo

nio: 

El hijo mayor de mi hermano César que se llamaba Jorge murió a los 

12 años. En ese tiempo, el vivía sólo con su mujer y mi abuela cerca de San 

Pedro de Yanayaqu illo, yo tamb ién vivía como él porque no existía la co

munidad de Zapote. Una tarde cruzaron la quebrada para ar reglar su presa 

de venado, dejaron a su hij o cuidando su casa diciéndole: 

Q uédate, ya regresaremos del puerco - le d ij eron -

C uando volvieron a su casa solamente estaba Jaime en su hamaca, 

entonces lo buscaron por codo sitio. Entonces, su padre dijo de re

pente se ha ido a Zapote porque ya no llueve, buscaron su rastro y le 

llamaro n por diferentes cam inos pero nadie respond ía, en eso escu

charo n que alguien le contestaba del bosque. 

Seguramente el «demonio»R le está llevando -pensaron- entonces si

gu ieron llamándolo de noche acompañados por su perro, él respondía gri

tando por diferentes direcciones, al escucharl o ell os corcaron la aleta de un 

árbol (es como la canilla del demonio) así se hace cuando un sacha runa 

rapta a las personas. 

Jorge ¿a dónde vás? - le preguntaron

Estoy siguiendo a mi abuelita 

Los C hayahuira denominan demonio a las entidades negat ivas que habitan en el bosque, 

los ríos entre otros. 
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Pero aquí es tá tu abuelita, no, es otra, ella me dijo vamos por aquí, 
por eso le es toy sigui endo. 

Ento nces regresaron con el joven enfe rmo y ya en su casa su abueli to 
le sopló con tabaco y le ahumaron con ají, brea y otras cosas, él se durmió 
pero le cuidaban para evitar qu e se escape. 

Al día siguiente le preguntaron : ¿Q ué te ha pasado? 
Yo mientras meceaba a mi herm ano sentí que alguien me tocó - 1 
respondió -
¿Qué haces nieto? 
Estoy meceando a mi hermano -le res pondí
¿Dónde es tá tu papá? 
Está ar reglando el venado. 
Vamos por allá desp ués regresas -seguía contando. 

Ella se parecía a mi abuelita y me dij o vamos a traer hojas para envol
ver las tripas del venado por eso le seguí, a partir de ese mom ento no me 
acuerdo de nada ... solam ente me acuerdo que caminábamos por un cami
no limpio, en eso ella tocó su canill a y dij o: 

Q uédate aquí porque me han cortado mi canilla y si no llego te 
llam aré. 

Cuando esto ocurre no hay que conversar ni contes tarle, solamente 
hay que mirarle, pensar en D ios y preguntarse po r qué ha ocurrido es to (es 
que el dem oni o quiere enge ndrarme o convertirm e?) entonces hay qu e fro
tar el dedo gordo del pie derecho y cruzarlo con el otro dedo y desaparece. 

En muchas «historias» e incluso en los m itos existen personajes (ac
tualmente espíritus) que raptan a los se res humanos con el fin de llevarlos a 
su mundo y transformarlos. En es te relato no explican por qué lo rap taron 
pero es muy posible que el bebé era un recién nacido y sus padres no cum
plieron con las diferentes fases del rito de nacimiento. Una de las fases es 
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q1 1c los padres no deben salir de su hogar ni rea liza r actividades relaciona

<hs a la caza, a la chacra has ta los ocho días porque perjudi carían la salud 

el ·1 n iño. 

li. LAS ENFERMEDADES DE LOS WIRACOCHA 

El cuarto tipo de patología las imputan a la malevolencia de los espíritus 

que vienen o han sido adquiridas en el exterior co mo la grip , la viruela, etc. 

Según los C hayahuita los co n tactos co n o tros grupos sociales espe

cialmente con los Wi racocha y/o m estizos fueron a partir del siglo XVI, 

época do nde los viajeros, explo rado res, misio neros entre o tros recorrían sus 

terri to rios. Pero el pe ríodo en que se in te nsifi caro n es tas relacio nes fu e du

rante el siglo XIX, mo mento en qu e Balsapuerto situado a o rill as del río 

achi yacu y co mpuesto po r C hayahuita se t ransfo rm ó en el eje co mercial a 

través de la «ruta del Paranapuras». Esta ru ta era la co nexió n vita l entre las 

pob lac ion es de la Selva Alta de San Martín y ta mbi én de la Selva Baja 

(Amazonas) y de la Costa y Sierra (Cajamarca) . Las étni as de la regió n 

especialmente los C hayahuita, Jebero, Q uechu a Lamisca en tre o tros ser

vían de ca rgado res de ese lugar has ta M oyobarnba y ahí adquiri eron la vi 

ruela co mo lo señala el siguiente tes tim onio: 

«Un día un gru po de nativos emp rendi ó el viaje hacia la ciudad de 

M oyobamba ll evando mercaderías de los co merciantes, en ese lu gar 

durmi ero n un a sola noche y regresaro n al día sigui ente, ell os pensa

ban qu e no h abían sido co ntagiados po rqu e no tenían fi ebre ni dolo

res, en ton ces pescaro n co n barbasco, 1 u ego prepararon t i mbuche y 

pata rashca. Esa n oche las perso nas q ue comiero n tuvieron fi ebre y 

estaban colo rados. Al te rce r día, su cuerpo co menzó a pelarse, ahí 

recién se di eron cuenta qu e tenían la viruela. Al co nocer es to, la gen

te se escapó a o tros lugares y los qu e no creyeron co mieron carn e y 

tuvieron los mi smos sín tom as, al ver qu e no mejo raban regresa ron a 

sus casas. D icen qu e la gen te se m o ría todos los días y nadi e los ente

rraba solamente los gallinazos invadi eron el pueblo. 
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Después de un año un viejo dijo: 
- Voy a ir al pueblo para buscar mis cosas. Ahí escuchó a una persona que 

decía: 
- Vengan, no corran ya está pasando la fuerza de la enfermedad. 

Entonces uno de ellos dijo: 
- Has escuchado. 
- Sí, creo que es gente, a ver vamos a escuchar. 
- Venga n ya pasó la fuerza de la en fermedad, ya no hay nada. 
- Vamos a ver, dijo uno de ellos. 

Entonces, buscaron los rastros de la persona que les había contestado 
pero no la encontraron , solamente escucharo n el son ido de los shinguitos 
(moscas) del viento .. . » 

Quizás un demonio o las almas de nuestros paisanos nos están lla
mando - dijeron. 

E ll os recogieron sus víveres y regresaron con miedo a su campamen
to, les contaron a sus mujeres y parientes lo que había sucedido. Al día 
siguiente comieron carn e fresca y les dio fiebre entonces regresaron a sus 
casas . Pero una person a que sabía curar les dijo: 

Bueno, no se pongan camisa ni pantalón, sin o échense sob re una 
hoja de plátanos después de secarla en el fu ego, porque la tela se apega al 
cuerpo. Algunos sanaron de esa manera. 

Después de un tiempo, otras vez escucharon a una persona que grita-
ba. 

Acérquense a sus casas porque el patio está remontándose y la cam
pana (quizás era el espíritu de la enfermedad) . 

Después de un año regresaron a sus casas pero seguían escuchando a 
la madre de la enfermedad por los caminos y la campana sonaba a medio 
día a pesar que no había nadie. 
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La gripe, la viruela, el beriberi o moinso (cf infra) son enfermedades 

que han sido trasmitidas por el contacto con agentes del exterior ya sea en 

sus comunidades o en otros lugares . 

5. OTRAS ENFERMEDADES GRAVES 

La parasitosis, la Anemia 

La parasitosis y la anem ia son patologías comunes y a veces les atri

buyen a la m alevolencia de los animales, a los esp íritus o al «mal de gente» 

( cf supra) . Si un miembro de la familia desconoce la fo rma de tratar es tas 

enfermedades, inmediatamente consultan con un vegetalista9 que general

mente le recomienda el ojé. 

Para los Chayahu ita, el ojé es una planta silves tre que se produce en 

los terrenos ubicados cerca de las orillas de los ríos y conocen tres varieda

des: 
el wirinan tono u oon to no «ojé blanco» 

el yaran tono «ojé negro», 

y el porio tono u «ojé sapo»1º 

Ellos ingieren el ojé según el tipo y la gravedad de la enfermedad pero 

lo más común es mezclarlo con masato fuerte y dulce, con caña de azúcar y 

actualmente con aguard iente. 

El ojé con masato fuerte 

Antes de in iciar la ses ión de curación el paciente solicita el owato 

ocho o cuatro días antes para que pueda extraer el látex y prepararlo. El ojé 

se extrae de la siguiente manera: primero preparan una barbacoa, luego con 

'º 
Vegetalista , curandero que observa ndo cierras reglas ceremoniales, cura a base de p lantas. 

Porio tono : de to no «ojé» yo porio «sapo», variedad cuya barriga se parece a la del sapo, porio: 

esp. Oc sapo gordo de colo r marrón claro. 
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hacha hacen cortes en el árbol y recogen el látex que echan inmediatamen
te en una botella para guardarlo celosamente en el rincón de la casa o sobre 
la barbacoa que se encuentra encima del fuego. En seguida se bañan, co
men y toman. 

Después de haber fi jado la fecha y la hora, el enfermo acompañado 
de un pariente se dirige a la casa del curandero o sino se dirige al tambo del 
paciente que se encuentra generalmente en el bosque alejado de las malas 
ingerencias de los seres humanos. Antes de iniciar la curación, el experto le 
explica cómo va a proceder para evitar un accidente. La sesión empieza al 
día siguiente, por la madrugada11

, cuando canta el gallo, él le invita la póci
ma cuatro veces sin hablarle y sin hacer ruido, en seguida le da agua tibia, 
después que ha arrojado y no puede sostenerse le dicen : «el ojé que has 
tomado te está curando, desde ahora sanarás». Luego lo acuestan y así per
manece durante una semana sin salir con el fin de evitar las malas injerencias 
externas que podrían perturbar el tratamiento. Durante este período, el 
enfermo sigue una dieta estricta basada en chapo de plátanos, excluyendo 
todo ali mento que contenga grasa, sal y ají y además debe abstenerse 
sexualmente. Pasado este período de restricciones una niña le convida una 
tinaja pequeña de chicha de maíz donde colocan una hacha de piedra. Una 
vez curado puede iniciar sus actividades progresivamente pero evitando siem
pre trabajar en pleno sol. 

Ojé con masato dulce 

Los Chayahuita también toman el tono con masato dulce, siguiendo 
el mismo proceso que el anterior con algunas diferencias como lo demues
tra el siguiente testimonio: 

Primero se chapea el masato dulce, luego se echa el ojé, esa mezcla le 
convidan al enfermo sin hablarle. A partir de las dos de la mañana, cuando 

11 
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canta el gallo, el perro ladra y la gente habla, calientan el agua y le dan 

varias veces para que le lave los intestinos porque sino toma, la resina se 

queda en los intestinos. Después que el enfermo defeca abundantemente, 

ya no puede caminar, es como si estuviera loco. Este es el signo que la 

planta lo está venciendo, en ese momento el curandero le pregunta: 

- ¿Estás muriendo? 

- ¡Si, estoy queriendo morir! 

- No vas a morir porque te estoy curando con ojé y eso te provoca 

vómitos -le responde el owato. 

Luego se acuesta antes que el viento venga porque sino le hace daño. 

Durante ocho días solamente toma chapo de plátanos, caldo de pez mojarra 

o plátano asado. Pasado ese período excluye de su alimentación grasa, frejol 

y la carne de venado, majás y carachupa. Además el enfermo debe abstener

se sexualmente de uno a tres meses, las personas que no cumplen con estas 

reglas se enferman otra vez y pueden morir. 

El Ojé con caña de azúcar 

Después de extraer el látex del ojé y el líquido de la caña de azúcar, lo 

guardan cuidadosamente durante cinco días. Al sexto día mezclan el tono 

con la caña de azúcar y lo toman. Luego el enfermo se baña para que no le 

choque el aire y se coloca al lado del fuego y ahí le convidan agua. Cuando 

ha vomitado abundantemente lo acuestan. Si su enfermedad es grave debe 

descansar y dietar durante cuatro días. 

Ojé con aguardiente 

Actualmente, los Chayahuita han incorporado el aguardiente en su 

sistema terapéutico como un elemento que se puede mezclar con diversas 

plantas para tratar diferentes enfermedades. En caso de parasitosis intesti

nal se mezcla el aguardiente con el ojé, la dosis está en función de la edad de 

la persona. Por ejemplo un adulto puede tomar cuatro cucharadas diarias, 
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mientras los jóvenes y los niños pueden tomar una cucharada en ayunas, a 
medio día y por la noche. 

También preparan el ojé para fortificar y despertar la actividad de los 
órganos «tónico». Para este fin, baten siete huevos de gal lina lo mezclan con 
una botella de ojé, de miel de abeja y un vaso de aguardiente. Una persona 
adulta puede ingerir media botella dosificado de la siguiente manera: 

• de 1 a 3 años, una cucharada pequeña por la mañana y por la tarde. 
• de 4 a 9 años, una cucharada grande por la mañana y dos por la tarde. 

Estas formas de preparar el ojé son cuidadosamente vigiladas por el 
curandero y después solicitan a una joven o una mujer que no menstrúa 
para que prepare una t inaja de chicha de maíz y ahí colocan cuidadosamen
te una piedra caliente amarrada al bejuco ise nininte12

• La chicha hierve 
como si estuviera sobre el fuego. Una vez que se ha enfriado el paciente 
toma hasta terminar. 

Comentarios 

Esos testimonios demuestran que el ojé es una planta con la cual se 
pueden curar la anemia, los dolores de estómago, de cabeza, parasitosis 
intestinal, patologías muy frecuentes entre los Chayahuita y que a veces les 
atribuyen a la malevolencia de los animales, a los espíritus o al «mal de 
gente» (cf supra). Aunque muchos Chayahuita se automedican, es decir 
preparan su propia pócima. Pero la mayor parte de la población prefiere 
tratarse con un especialista. 

Los curanderos opinan que las dosis deben ser adecuadas y siempre 
es tar en función de la edad de la persona y el tipo de patología. Lo ideal es 
que una persona adulta tome la resina del ojé puro y los niños mezclado 

12 /se noninte: especie vegeta l no determinada. 
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con algo dulce pero actualmente los Chayahuita prefieren mezclarlo con 

masato fuerte, dulce, con caña de azúcar, con aguardiente, con huevos y 

miel de abeja. Este cambio se debe principalmente a la incorporación de 

nuevos elementos como los huevos o el aguardiente a su sistema terapéuti

co. 

Estos testimonios no aluden a la noción de ashin «madre» o espíritu 

de las plantas que utilizan a la fitoterapia indígena pero el ojé también po

see su ashin que los especialistas invocan desde que preparan la pócima. 

Igualmente los científicos reconocen que el tono es un purgante, un 

vermífugo y un reconstituyente a tal punto que el Hosp ital Interamericano 

de !quitos (HII) admite que es el más poderoso vermífugo que se conoce. 

Actualmente, se exporta bajo forma de polvo y es administrado en cápsu

las. 

111. LOS QUE CURAN LAS ENFERMEDADES 

Cada patología es tratada adecuadamente por los «curanderos», o 

brujos, como los denominan en castellano, que se ocupan del paciente. En 

la región del Sillay existen más ó menos 20 personas que se dedican al 

tratamiento y a la curación de las enfermedades. Cada grupo local posee su 

propio «curandero» o «especialista» como le denominan en castellano pero 

cada uno de ellos posee su propio nombre en chayalrnita, la edad entre 

otros factores es primordial en el reconocimiento de las capacidades de 

curar. 

Los Chayahuita conocen varias categorías de especialistas cuya acti

vidad esta ligada al tratamiento de las enfermedades sicológicas y a la 

fitoterapia: los puenoto mashorosa, los owatorosa, los ka'pirosa, los pinshirosa, 

los toerosa, los maricahueros, los camalonguerosa, los nante kamayorosa y los 

sumzrosa. 
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Los puenoto masho, de puenoto viene del verbo puenoiterin «icarar» 

«curar», masho o mashu, «anciano, viejo», liter. «curandero viejo» i.e. «de 

experiencia» . Es posible que el origen de la raíz sea el vocablo puei «casa 

colectiva», en este caso, el puenoto era el más anciano, el genio, el jefe del 

tronco parental, el que dirige la casa y cura a sus consanguíneos y aliados. 

En suma, el puenoto es cons iderado como el representante de la tradicion. 

El puenoto es una persona que tiene el poder de curar, matar, estos 

poderes están ligados a su capacidad de «dietar» y aislarse para comunicarse 

con las entidades terrestres, acuáticas, a los instrumentos que posee, al re

pertorio de canciones que conoce, a su flema (yahuasa) y a la cantidad de 

virotes que posee en su cuerpo. 

También le denominan el tronco porque está asociado a los grandes 

árboles como el tontono (lupuna) en donde él entra después de haber inge

rido tabaco y llama a los espíritus para impregnarse de los poderes maléficos 

y benéficos de la lupuna. También le llaman tronco porque dirige un grupo 

de seguidores (yernos y otras personas que aprenden), los yernos residen en 

el mismo espacio pero los otros regresan a sus lugares de origen para poner 

en práctica lo que han aprendido, desde este momento se convierten en 

aliados de su maestro en caso de conflictos entre puenoto. 

La segunda categoría esta constituída por los owato, owato deriva del 

verbo owarin «fumar» (tabaco) y por extensión «asp irar por la boca» y el 

sufijo de sustantivo to, «el que». El owato es la persona que «aspira el mal y 

traba los virotes» que extrae de los enfermos luego los arroja. 

Los owato pueden obtener los poderes de los espíritus terrestres y 

acuáticos pero se han especializado en la fitoterapia, como por ejemplo, 

convidar ojé, que es una de las primeras plantas que utilizan los curanderos 

como parte de su iniciación y sirve también para «limpiar» a las personas 

contaminadas por una enfermedad. 
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A diferencia de los puenoto, los owato no ingieren yahuasa, tabaco ni 
ayahuasca pero fuman tabaco o cigarro y son retribuídos en bienes o servicios. 

La noción de Ashin 

Los puenoto aprenden de un buen número de plantas, animales y de 

fenómenos naturales que poseen un ashin «madre». La noción de madre 

designa el principio vital de la planta, del animal, del fenómeno natural, 

que posee un espíritu femenino ó masculino con el cual es posible comuni

carse y establecer contactos durante los sueños, las visiones con la ayuda de 

los cantos «icaros». 

Directa o indirectamente, ella regula la relación entre estos seres y la 

sociedad humana, promoviendo la ferti lidad de los cultivos, la abundancia 

en la caza, o, inversamente, castigando las transgresiones «morales» o 

«ecológicas» (ru pturas de prescripciones rituales, exceso y «sobre-explota

ción» de los recursos cinegéticos o haliéuticos). 13 

El mundo vegetal está constituido por diferentes especies.Las que 

poseen un Ashin son aquellas usadas en la füoterapia; entonces, se invoca 

sus Ashin por m edio de canciones o «icaros» antes de servirse de ellas. Mu

chos enfermos sueñan con los Ashin de las plantas con la cual se están 

tratando. Estos tienen frecuentemente apariencia de hombres pequeños 

del color de la planta, con barba blanca, llevan un sombrero grande y un 

bastón. Por extensión, son a veces asociados a los médicos o enfermeras de 

los hospitales. 

Para obtener ese poder ellos se transforman en las entidades terrestres 

y acuáticas lo cual les permite comunicarse con los espíritus y a la vez utili

zar la forma de estos para embrujar o para raptar a sus víctimas. 

13 Fuentes A., 1988 : 168 . 
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Consulta y tratamiento de la enfermedad 

Cuando una persona presenta síntomas de dolor de cabeza, dolor de 

cuerpo, etc. inmediatamente recurre al puenoto ó owato de su comunidad 

que generalmente es un consa nguíneo ó afín. Si el paciente no mejora con

sulta a otro que tiene más poder en curar codo tipo de enfermedad. 

Para ello, los puenoto que comienzan su carrera pueden visitar a sus 

pacientes. Pero si la distancia es mayor entre la casa del puenoto y el pacien

te, este último se desplaza. Los enfermos que no pueden desplazarse por sus 

prop ios medios son transportados por sus parientes durante muchas horas 

o varios días, ya sea por río o por el bosque. Un paciente que se desplaza a la 

casa de un chamán debe estar acompañado por sus parientes de ambos sexos 

un hijo, un yerno, un hermano, un padre o un abuelo. El pariente masculino 

se encargará de explicar la enfermedad y le ofrecerá sus servicios (cazar, pescar 

o preparar una chacra) para recompensar al chaman. El pariente femenino se 

ocupará de preparar la comida, de atender al enfermo o realizar toda activi

dad relacionada a su sexo que le solicite la familia del chamán. 

Las diferentes formas de tratar las enfermedades 

Las enfermedades se tratan según el tipo de patología pero todas se 

curan después que elpuenoto o el especialista ha diagnosticado la patología. 

a. Todos los tratamientos se hacen por la noche y de preferencia en un 

lugar alejado de la ingerencia humana para que los espíritus de los 

árboles y piedras que «nunca mueren» los puedan escuchar. Después 

el curandero ingiere varias dosis de líquido de tabaco y cuando sien

ten que están mareados se echan en su hamaca y sueñan el lugar 

donde se encuentra los virotes del enfermo, entonces le «chupa» y le 

extrae los virotes con sangre y lo bota al aire pero si los virotes son de 

los espíritus del sacha runa, yacuruna, suwin, bufeo, lo tragan para 

obtener más virotes y de esta manera ser poderoso. A eso le llaman 

pieutamare «agarrar para el virote» 
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b. Otra forma de curar a un enfermo es ponerse simbólicamente de 

acuerdo con el su puesto agresor (puenoto) . Para ello el puenoto que 

está curando al paciente ingiere jugo de tabaco pensando en los posi

bles agresores hasta quedarse dormido. En su sueño ve el alma del 

agresor y conversan: 

El que le ha hecho daño al enfermo le dice: 

- ¿Por qué le curas? 

El qué le está curando le responde: 

- ¿Por qué le han hecho daño? ¿Qué te ha hecho este pobre? 

Luego se ponen de acuerdo y le dice: 

- Déjame que lo cure, porque es una persona que quiere vivir. En

to nces le cura. Pero si el enfermo le ha robado, ha ch ismeado o le ha ame

nazado de muerte al brujo, no le saca los virotes, porque si le saca, el agresor 

puede agredirlo a él y a su familia. 

c. Otra manera de curar las agresiones de los animales es dibuj ando el 

animal que le ha hecho daño con el dedo sin tocar al enfermo, es una 

fo rma de extraer la enfermedad. 

El ojé en la fitoterapia en los pueblos de la Amazonía 

El ojé11 es conocido en los países amazónicos corno Bibosi, Cocaba, 

O jé, (Bolivia); Apuí, Caxinguba, Guaxinguba, Lombrigueira, Uapim-uassu 

1/4 Ficus insíp ida Will cl. Fam. Mo raceac (Dicot iledó nea}, más comü nmcnte conocido bajo el 

nombre regiona l de ojé. El ojé es un :írbol ram ificado de unos 25 m. de airo. Hojas largo

peciolaclas, el limbo elíptico-oblongo o elíptico, 13-23 cm. de la rgo, 5,5 - JO cm. de ancho, 

sub-aguda hasta redondeada en la base, las nervaduras latera les cercanas, juntos, prominen

tes por abajo, delgados , 15-25 o más en cada lado. Receptáculo pedunculado o casi sés il , 

globoso, com ün mente de 2-2,5 cm. de d iámetro (Mejía K. & Rengifo, E., 1995: 11 2- 11 3). 

Para los Q uechua del Napo el ojé, ofé o hu iqu i es un árbol de unos 15 m. de altura. Hojas 

largas, anchas, lisas y br illan res (Igles ias G., 1993: 2 1 O). En los estados brasileños de Ama

zo nas y Rora ima, especie conocida localmenrc como Pharmacosycea antihelmíntica M ig., lo 

que ind ica su fu nción cu rat iva. 
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(Brasi l: Amazonas, Roxaina); H iguerón (Colombia); Higuerón (Ecuador); 

Hilamuyo (Quichua de Ecuador); Doctor Ojé, Huitoc, Renaco, Xouin 

(Perú). 

Los estudios etnográficos muestran que el ajé es una planta emplea

da como ant ihelmíntico por la mayo r parte de las etn ías de la cuenca 

amazó nica. Con ese fin, hacen una incisión en la corteza del tronco y ex

traen su látex de color blanco. Los Tukuna de Colombia mezclan el líquido 

obtenido con aguardiente para beberlo como purgante 15• Los Q uichua del 

Ecuador toman igualmente el látex como vermífugo. El mismo remed io se 

aplica también en las lesiones de la piel producida por picaduras de las 

hormigas. Además, el látex del «pana paju» (Ficus sp.) sirve para la higiene 

de los dientes, y su decocción preparada con las hoj as es uti lizada en el 

tratam iento de las aftas haciendo enjuagues bucales 16
• 

En Manaos el ojé está considerado como afrodis íaco y activador de la 

memoria 17 . En la Amazonía boliviana, especialmente en Beni y Pando, es 

apreciada como antihelmíntico y su látex es aprovechado como goma y la 

madera muy estimada por ser blanca y blanda 18
• Los indígenas del río Ne

gro usan además la corteza para la confección de manras 19• 

En la Amazonía peruana el ojé crece en los departamentos de Amazo

nas, Cuzco, Loreto, Madre de Dios, San Martín y Ucayali. Según Ayala 

Flores, muchas comun idades indígenas usan el látex blanquecino del Ficus 

insípida para la eliminación de los parásitos intest inales. En !quitos se em

plea como vermífugo y tónico20
. Los Shipibo clasifican el ojé dentro de la 

categoría de los rao jacon o plantas para tratar la paras itosis in testinal21
• 

11 

17 

18 

,u 
21 

1 8 

G lenboski , 1983 

Lcscu re et a!t., 1987 : 34 -35 

Frcicns da Sil va et a!t., 1977 : 65 

Ki ll cn et alt., 1993 : 549 . 

Plantas Med icinales Amazónicas, 1995 : 247-248 . 

Vázquez, R. , 1992 

á rdcnas T karam 1989 : 276. 
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GLOSARIO DE PALABRAS REGIONALES 

Agenjibre 

Ardilla 

Ayahuasca 

Barbasco 

Boa 
Boquichico 

Brea 

Bufeo 
Carachupa 

Catahua 

Chambira 
Chapear 
Chapo de plátanos 

Chosna 
Chullo 
Chupar 
Cutipar 

Cutipado 
Daño 
Gavilán 
H uasaco/ fasaco 

Huicungo 
lcarar 
Jaguar o tigre 
Lisa 
Lupuna 
Majáz 
Malva 

: Zingiber officinale 
: Sciurus spp. 
: Planta alucinógena, purgante y medicinal. 

: Especie de arbusto venenoso que se usa para pescar. 

:Ofidio. 
: Pez, Prochilodus nigricans. 

: Cera negruzca y elástica que se obtiene de algunas 

especies de árboles. 

: Delfín. 
:Armadill o comestible. Dasypus novencinctus. 

: Árbol grande con espinas. Su resina es cáustica y ve

nenosa. Se emplea para pescar. El tronco se usa para 

fabricar canoas. 

: Astrocaryum Tucuma. Fruto comestible. 

: Acción de exprimir con las manos. 

: Bebida a base de plátanos. 

: Potos flavus. 
: Pez. 
: Acción de succionar o extraer el dardo. 

: Contagiar, mandar influencia negativa por medio de 

la brujería. 

: Ver cutipar. 

: Ver cutipar. 

:Ave. 
: Pez, Hoplias malabaricus. 

: Palmera con espinas grandes. 

: Cantar o silbar una oración para curar. 

: Felis onca. 
: Pez, existen varias especies . 

: Árbol grande que llega hasta 60 metros de alcura. 

: Roedor grande comestible. Agouti paca. 

: Malaclva sp. 
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Mojarra 
Motelo 
Oso hormiguero 
Patarashca 

Piri piri 

Puca visea 
Rabadilla 
Sacha runa 

Suwin 
Tabaco 
Timbuchi 
Venado 
Virote 

Yacu runa 

Yarina 
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IR y VOLVER: EL RITUAL COMO 

PUERTA ENTRE LOS MUNDOS 

EJEMPLOS EN EL SHAMANISMO 

AMAZÓNICO(*) 

Jacques Mabit, 

Et autor sostiene que las sociedades indígenas amazónicas han desarrolla

do un compl ejo sistema que rige sus relaciones con el mundo-otro. Este mundo 

invisible sustenta todas sus act ividades, nutre su espiritualidad, le enseña el senti

do de b vida, esto evita un desequilibrio energético y sus manifestaciones de in

fortunio. Este paso se da a través del chaman ismo, basado en el uso ritualizado de 

las plantas medicinales. 

The author maincains chac indigenous .Amazonian societies have developed 

a complex system chat governs their relacions w ith the other world. T his invisible 

world sustains ali th eir activit ies, nurtures their sp iri tua li ty and teaches them the 

rneaning of li fe. This saves them from energeti c imbalance and its rnanifes tations 

in misfo rtune. Tbis passage is made through sharnanisrn , based on the ritual use 

of medicinal planes. 

Po nencia presentada en el Primer Encuentro de estudios sobre los rituales religiosos o socia

les y el uso de p lantas ps icoactivas-Salvado r de Bahía- Bras il - Octubre 1995. 
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l. EL SHAMANISMO AMAZÓNICO Y EL MUNDO-OTRO 

El shamanismo amazónico se basa en el uso ritual izado de las plantas 
medicinales, tanto en sus dimensiones curativas, iniciáticas, religiosas y de 
relación con la naturaleza (caza, pesca, agricultura, etc) El indígena vive 
tradicionalmente en interrelación permanente con el mundo invisible que 
sustenta todas sus actividades, nutre su espiri tualidad, le enseña el sentido 
de la vida, los métodos curativos, las técnicas de sobrevivencia. en otros 
términos, es este mundo-otro, como lo llama Michel Perrin (Perrin 1992), 
que proporciona al ser humano la sabiduría, fomenta su ciencia ancestral y 
le permite orientarse eficazmente y sin daño en el mundo inmediato que 
llamaremos mundo - este. La subsistencia en este mundo del aquí y ahora 
se apoya en cada instante sobre los conocimientos adquiridos n1.ediante la 
exploración organ izada del mundo mítico, estructurado en un espacio no 
Euclidiano y un tiempo no cronológico. 

Los rituales de pasaje no se refieren sólo a la transición de una etapa 
de la vida a otra (por ejemplo del mundo de la infancia a la adultez), sino 
del traslado de la dimensión material, encarnada, a la dimensión esp iri tual, 
inmaterial, descarnada. Este traslado ocurre naturalmente al momento del 
nacimiento y de la muerte y conlleva en esos casos al ingreso y el abandono 
del cuerpo físico. Pero se da también toda vez que el ser humano pretende 
relacionarse con el mundo-otro sin dejar de pertenecer al mundo-este, es 
decir cuando se atreve a franquear el umbral ubicado entre los mundos o 
las dimensiones de la vida o los niveles de conciencia, atrevimiento que se 
supone puede costar la vida física o poner en peligro la estabilidad mental. 
El peligro reside para el sujeto en la salida del espíritu de su cuerpo al cual 
tiene que reintegrarse correctamente para mantener su salud. Ell o ocurre 
naturalmente en el sueño. El escape total del espíritu provocaría la muerte; 
un escape parcial, según su importancia se manifestaría en un estado de 
coma, una desubicación temporo-espacial o de identidad, estados de in
adaptación a la realidad inmediata o síntomas de malestar físico de patolo
gía mental (cfJaime Regan, 1983). 
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El shamanismo amazón ico desarrolló toda una nosografía relativa a 

esos «escapes del espíritu» o «Pérdida del alma». En términos modernos se 

concebirían como desajustes energéticos; la energía fundamental, vital, vin

culándose o identificándose con el alma o espíritu. El cuerpo físico consta 

así de una dimensión energética o cuerpo energético (o cuerpo astral como 

se lo llama en neologismos contemporáneos) que lo sustenta. 

La mayor parte de las patologías se inscriben primeramente en el 

cuerpo energético antes de manifestarse en el cuerpo fís ico. La medicina 

alopática moderna pretende esencialmente reducir la problemática patoló

gica y por ende terapéutica a esa dimensión orgáni ca. Sin embargo, según 

el entendimiento amazón ico, se abarcaría así sólo una parte reducida de la 

patología y las etapas finales de inscripción somática de perturbaciones pre

vias de orden energético. En este esquema, por ejemplo, la seropositividad 

«Asintomática» al HIV manifestaría una perturbación enérgetica que ten

dría, con el paso del tiempo, a encarnarse a nivel orgánico si no actúa de 

inmediato a nivel energético. En esa etapa «As intomática», en realidad, se 

presentan numerosas manifestaciones calificadas de alteraciones «nervio

sas» que un sharnán identifi caría corno evidencias de alteraciones del «espí

ritu» (energéticas en un lenguaje más moderno). El rechazo o la ignorancia 

de esta dimensión energética o espiritual crea para el enfoque racionalista 

contemporáneo un punto ciego que le impide identificarla y tomarla en 

cuenca. De cierto modo, la curación sharnánica intervendría en fases ante

riores a la somatización del proceso patológico y por lo tanto podría califi

carse de medicina preventiva en relación a la medicina moderna conven

cional. 

Esas perturbaciones del cuerpo energético pueden darse también por 

accidentes, al encontrarse el suj eto en contacto con «energías» más fuertes 

que la suya en un momento dado. Así es muy popular en la cultura amazónica 

el concepto de la «cutipada» que viene a ser la interferencia intempestiva de 

una energía ajena en la del suj eto. Es frecuente que un niño con energía 

más lábil, menos estable, se vea interferido por la energía de un animal 

«fuerte» (por ejemplo una tortuga), de un árbol «fuerte» (lupuna, catahua, 
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etc.), de un ser humano (mal de ojo) o de algún lugar «cargado» (cueva, 
cerro, pantanal.. .) Existe una infinidad de situaciones en las cuales en la 
interrelación del individuo con su entorno pueden darse situaciones sim i
lares de interferencia, habiendo susceptibil idad individual y circunstancias 
de receptividad facilitadoras (cansancio, embriaguez alcohólica, aislamien
to prolongado, depres ión reacciona!, emoció n intensa, etc ... ). El «susto» 
tan difundido consiste en un desajuste entre el cuerpo físico y el cuerpo 
energético inducido por una repentina situación generadora de miedo. La 
mayor parte req uiere de una simple «limpieza energética» (baño en agua o 
con plantas , sueño, pequeña dieta alimentici a, masajes, etc.) realizada en el 
contexto fami liar. A un nivel mayor se necesita la intervención más consis
tente de un especialista y eventualmente de sesiones especiales de curación 

que procuran «enderezar el cuerpo» del paciente «torcido» por esos factores 
ajenos que se necesita expulsar. 

La noción de daño resulta ser igualm ente un a interferencia de orden 
energético inducida por un enemigo con la intención de perturbar la es ta
bilidad de su víctim a, afectar su equilibrio. Las alteraciones pueden ser de 
orden psíquico, físico o relacional. Este último punto reúne diversas mani
festaciones que agrupamos generalmente bajo el término de «mala suerte» 
o «infortunio». A la inversa, cuando un individuo realiza un trabajo serio y 
regular de limpieza energética tiende a tener. 

2. LA FUN CIÓN DEL RITUAL 

El ritual determina dentro del mundo-éste, definido por un tiempo 
cronológico, un espacio de tres dimensiones y un a realidad m ate rial, un 
«lugar» que permita el acceso al m undo-otro caracterizado por un tiempo 
mítico (atemporal o eterno presente), un espacio ilimi tado y una realidad 
esp iritual, inmate ri al. Es te «lugar» del imitado por la «forma ritual» auspicia 
una coincidencia perfecta entre esas realidades que pueden as í «encajar». Se 
po ne de cierta m anera en perspectiva los dos mundos para hacer coincidir 
dentro del espacio ritual delimitado (casa del curandero, círculo mágico, 
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terreiro de candomblé, templo etc.) todos los tiempos y tener acceso tanto 

al pasado (lectura de la historia), como al futuro (predicción) y a los funda

mentos atemporales del mundo-otro expresados a través de los mitos y de 

la tradición. En este sentido, la forma rirualística no constituye una «repre

sentación» un histrionismo destinado a inducir un ambiente de sugestión , 

sino una «presentación» o «presentificación» de lo eterno en el presente y 

viceversa la inserción del momento histórico y cronológico de la sesión 

ritual dentro de la eternidad o no-tiempo. Del mismo modo, el espacio 

del imitado por el ritual autoriza una coincidencia o simultaneidad con to

dos los espacios posibles con las consecuencias de la percepción y acción a 

distancia. 

Los símbolos (sin-bolos= que reúne) de la forma ritual son gestos y 

palabras que reúnen a la vez los significados de ambos mundos y que sinte

tizan coherencias múltiples, insertándose como «bisagras» entre los mun

dos. El lenguaje ritual es por ende polisémico. En oposición, el diablo (dia

bolos = que desune) vendría a ser lo que separa los significados, disocia el 

sentido, obstaculiza las coherencias y la armonía. 

El ritual permite entonces un ordenamiento producto de sentido por 

lo que etimológicamente muestra una función semántica («técnica de las 

señales»). Es entonces generador de seguridad y protección frente al caos y 

a la desintegración provocados por la efracción descontrolada de un mun

do hacia el otro. 

Se entiende entonces que el ritual es operativo, eficaz en su interven

ción. Posee una coherencia interna que no puede ser el resultado de fanta

sías basadas en estetismos («creaciones artísticas»), sincretismos casuales o 

nociones de esoterismo mal digeridas. El ritual se constituye en base a las 

indicaciones proporcionadas directamente por el mundo-otro: es éste últi

mo que indica cómo acercársele. En el contexto shamánico por ejemplo, 

cada planta exige así un acercamiento ritual específico que surge luego de la 

ingestión de esa y que le permite comunicar con el sujeto a través de visio

nes, sueños, insights, intuiciones, fenómenos de sincronicidad. Un instru-
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mento ritual mal utilizado, a más de inefi caz, podría potencialmente ser 
tan peligroso como un arma vol teada hacia un o mismo. El ri tual constituye 
un lenguaje estructurado, po tente, que exige rigurosidad de parte de su 
utilizador. 

Si volvemos al concep to modern o de energía (práctico aunque mal 
definido), la ritualización surge como una dispos ición des tinada a canalizar 
las energías, controlarlas y evi tar interfe rencias en sus relaciones sociales, en 
los resul tados de la pesca y la caza, la reproducción de sus cultivos, su pro
p ia fecundidad, etc. 

Aparte de los accidentes o de daño intencional (brujería, hechicería), 
el mundo-otro, considerado vivo y activo, puede en ciertas circunstancias 
operar también en el mundo-éste po r in iciativa propia. Cada cultu ra 
amazónica identifica con nombres propios y jerarquiza en su panteón a los 
seres o entidades capaces así de intervenir en la vida humana. El chullachaki 
sorp rende a los que se aventuran solos en la selva y les hace bromas o les 
confunde haciéndose pasar por personas conocidas. El « Tunchi», espíri tu 
de los muertos, puede asustar a quien pasea de noche. La «madre» o «ge
nio» de las plantas medicinales p uede enseñar métodos curativos en los 
sueños. El espíritu de los animales, de las plantas o árboles, de los ríos o 
lagos, de los cerros y rocas, de los lugares «fuertes», de seres muertos, de 
genios, duendes, demonios y ángeles, shamanes, santos y dioses, puede 
interveni r en la vida humana, afectando di rectamente el «cuerpo humano» 
comprendido como entidad energética-espiritual encarnada en el mundo 
material, la parte psico-física siendo un vehículo del alma, esencia del ser, al 
igual que para los otros seres vivos del mundo-este. 

Las fuerzas del mundo-otro son generalmente percibidas como po
tencialmente pel igrosas por su capacidad de perturbar al ser humano cuan
do és te no es tá preparado a entrar en relación directa con ellas . No se trata 
de malignidad intrínseca de esas fuerzas sino más bien de la neces idad de 
regular la relación con una fuente de energía que el sujeto tal vez no es tá en 
la capacidad de in tegrar o metabolizar sin alteración de su propia energía. 
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La cultura amazónica como todas las culturas ancestrales desarrolló 

entonces un complejo sistema que rige sus relaciones con el mundo-otro, 

permite evitar ocurra el desequilibrio energético y sus manifestaciones de 

patología psico-físi cas o de infortunio y regul a el aprovechamiento no da

ñino de sus aportes en favor de un m ayor bienestar del ser humano. Apo

yándose en su entorno inmediato, las plantas llegaron a jugar un papel 

preponderante en el perfeccionamiento de un cuerpo de conocimientos 

es tructurado y coherente que podemos calificar de ciencia tradicio nal. D en

tro de la farmacópea ancestral, desde por lo menos 5,000 añ os, el uso 

ritu alizado de las plantas psicoactivas constituyó el eje central y privilegia

do de exploració n del mundo -otro. Esas plantas (ayahuasca, toé, virol a, 

tabaco, etc.) son consideradas como «maes tras» por su función principal de 

guía y enseñanza en el descubrimiento del orden intrínseco inherente a la 

vida, el franqueo del umbral hacia el mundo-otro, permitiendo, medi ante 

la modifi cación de los es tados mentales, el ingreso consciente a otros nive

les de coherencia de la vida, universos «paralelos» o realidades alternas 

desestabilizadoras de la energía de uno mismo. El mundo-otro alberga de 

hecho fi guras sagradas con tremenda carga energética que nu estra insigni 

fi cancia nos obliga a abordar con infinito respeto. Podríamos también fi gu

rar el ritual como un filtro que permite no cegarse frente a las revelaciones 

deslumbrantes que surgen en el transcurso de experiencias luminosas . Pa

sar del mundo-este de los fenómenos al mundo-o tro del numen, represen

ta por lo tanto una operación riesgosa cuando se obvia el acercamiento 

humilde y respetuoso expresado en la forma ritual . 

En efecto, entre los dos mundos, el tercer término de la ecuació n es tá 

representado por el ser humano, es te mismo que pretende «pasar», fran

quear el umbral. En su dinámica interna, el ser humano desea conocer a los 

dioses, acceder al universo espi ritual, escapar de la prisión del espacio- ti em 

po Euclidiano limitado. Ese reclam o nos parece legítimo ya que has ta los 

mismos dioses, en todas las tradiciones culturales , invitan a los hombres a 

este encuentro, el cual tienden a evadir. Sin embargo , igualmente todas las 

tradi ciones reconocen que hay formas qu e respetar para ellos, fo rmas que 

además deben ser investidas de una actitud interior de auténtico respeto. 

149 



DIGITALIZADA EN EL CENDOC - CAAAP

Amazonía Peruana ------------ ------ ~ 

La tradición cristiana nos muestra múltiples ejemplos de ello : «Os tocamo~ 

la flauta y no habéis danzado» (Mt. 11, 17); «Decid a los invitados: mi 

comida está preparada; los becerros y los cebones muertos; todo está pron 

to; venid a las bodas. Pero ellos, desdeñosos, se fueron quién a su camp , 

quién a su negocio» (Mt. 22,4-5); «Os digo, pues: Pedid y se os dará; bus

cad y hallaréis; llamad y se os abrirá. «(Le, 11,9); «Si conocieras el don d · 

Dios y quién es el que te dice; dame de beber, tú le pedirías a Él y Él te daría 

a tí agua viva» (Jn 4,10). 

Una genuina humildad condiciona la eficacia del ritual y la seguri 

dad del pasaje. El ritual es una puerta: no se puede tumbarla a golpes sino 

tocarla y solicitar el permiso para entrar. La puerta se abre cuando uno está 

suficientemente preparado para aprovechar de lo que se le pueda dar a co

nocer al «otro lado». La puerta es entonces también una protección contra 

una curiosidad infantil donde el sujeto inmaduro podría verse totalmente 

avasallado por visiones insoportables e inasimilables del universo lumino

so. En este caso, se trata de un acto de transgresión, de violación, cuyo 

costo puede ser muy elevado. 

La transgresión representa una efracción temerar ia, un intento de 

robo prometéico. La «energía» a la cual accede inoportunamente el sujeto 

captura su ego, lo invade, lo fascina , lo posesiona. Su fuerza avasalladora 

puede tener efectos devastadores en su psique y en su cuerpo, de los cua

les la fascinación le impedirá tomar consciencia. El sujeto está poseído 

por las fuerzas del mundo-otro sin distinguirlo claramente, lo que difi

culta enormemente su curación. El sujeto hace propia esa fuerza ajena y 

puede inflar su ego hasta una destructora explosión psicótica que tam

bién puede somatizarse en una explosión tumoral o una destrucción de 

su sistema inmunitario. La desintegración letal lo amenaza mientras repi

te sus transgresiones de manera compulsiva, alienado que es por la fasci

nación que ejerce el numen. Se instauran confusión y caos en su cuerpo 

como en su mente: el dios se volvió demonio, el símbolo reemplazado 

por el diábolo. 
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En término shamánicos, su espíritu ha sido raptado por el mundo

otro. El extravío en los laberintos de su mente atomizada, disgregada, asal 

tada por el polimorfismo de las fuerzas puestas en juego, requiere la inter

vención del shamán capaz de alcanzar su espíritu y reintegrarlo a esta reali

dad del aquí y ahora al mundo-éste. Se supone, evidentemente, que el 

shamán conozca la topografía precisa del mundo -otro y domine las «técni

cas del éxtas is» (Mircea Eliade, 1960) qu e le permitan a su vez arriesgarse 

en el mundo-otro «bajar a los infi ernos» si es necesario y volver de ellos sin 

perderse. El shamán ha debido pasar por un proceso iniciático donde apren

d ió pacientemente a pasar la puerta en un sentido y en otro, ir y volver, 

abrir y luego cerrar la puerta. Esta puerta, ya lo señalamos, se materializa 

esencialmente, a través del m anejo ritual : el inicio del ritual abre la puerta, 

el fin al la cierra. 

3. LAS REGLAS DEL JUEGO Y LOS PROCESOS 

CONTEMPORÁNEOS 

Nuestro mundo moderno o post-moderno ti ende a universalizarse y 

homogeneizarse m edi ante los valores occidentales . Ellos co nllevan una 

desacralización generalizada y generadora de angustia, fo mentando una 

sociedad insensata, deso ri entada, sin eje espiritual. El encarcel amiento del 

espíritu en los juegos de la m ente induce vivencias pseudo-espirituales que 

no son más que espejismos ineficientes y muchas veces peligrosos, añadien

do confusión al desorden imperante. 

Las reglas del consumism o: todo y ahora mismo, se asemejan a de

seos in fa ntiles. La búsqueda de la verdad, del conocimien to de la sabiduría 

es progres iva y paciente. N o se puede co rtar camino ni al1.o rrarse el lento 

trabajo de escl arecimiento de su mundo interno y la purifi cació n de sus 

motivaciones íntimas . La impaciencia, el evitamiento del sufrimiento, el 

confinamiento del cuerpo a papel es mecánicos o su mera ignorancia, con

ducen a conductas ri esgosas de transgres ión del umbral al mundo-otro. 
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Las toxicomanías representan un ejemplo típico de transgresión cada 
vez más frecuente y difundido. En un intento de acceder directamente y sin 
preparación al mundo-otro, el adicto queda arrapado en un proceso alienan
te y compulsivo donde llega a perder toda noción de sí mismo y no toma 
conciencia de la desintegración de su mente y de su cuerpo, sin hablar de su 
progresiva desinserción social. La energía puesta en juego avasalla al sujeto y 
se posesiona de él: son los nuevos posesos modernos. Por lo que el famoso 
indianista Alain Daniélou agregará que «sólo se puede curar el fenómeno de 
la adicción mediante procedimientos ele exorcismo» (Daniélou, 1992). Y en 
coincidencia con nuestro enfoque, añadi1 ;Í que «es mediante el uso ritual izado 
y controlado de las drogas hipnóticas que se puede apaciguar al espíritu inte
resado y liberar al ser viviente posesionado luego de invitaciones y de comu
niones que no tomaban en cuenca su papel sagrado». 

La toma de drogas se reviste de un disfraz ritualístico (del mismo 
modo que su persecución como lo advierte perspicazmente Tomas Szasz, 
1976) de apariencias espirituales, esotericomísticas. El movimiento New
Age tiende a construir una sub-cultura seudo-progresista que se complace 
en vender la expans ión de conciencia en seminarios de tres días aseso rado 
por el consumo lúdico de marihuana, planta sagrada transformada en 
chewing- gum iniciático . Los valores peyorativos de la cultura occidental 
(que también posee valores positivos) anter iormente crit icados se 
reincroducen subrepticiamente cuando se organizan cursos de shamanismo 
en algunos meses o semanas. Se ofrecen sustancias psicoactivas pertene
cientes a tradiciones autóctonas fuera de contexto, modificando su equili
brio mediante la extracción de principios activos para «eliminar los efectos 
colaterales desagradables» (efectos purgativos, desintoxicances) que precisa
mente sirven para la auto-regulación e integran el cuerpo físico en la diná
mica iniciática (por ejemplo la «Pharma-huasca»producida industrialmen
te que pretende sustituir ventajosamente al ayahuasca en su cocción tradi
cional). Con el fin de «purificar» la sustancia, se la empobrece o desnatura
liza. Esas manipulaciones de las planeas-maestras traducen una incompren
sión de fondo del shamanismo. En especial el shamanismo amazónico es 
una medicina sofisticada de ingestión de purgas purificadoras durante reti-
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ros en la selva (llamadas «dietas»): la toma de ayahuasca sin los rigurosos 

pasos de las «dietas» puede ser contra-producente y así lo confirman unáni

memente todos los maestros-curanderos. Sorprende constatar la multipli

cación de centros de toma de ayahuasca que con extraordinaria ligereza 

hacen caso omiso de la sabiduría ancestral de la cual se reclaman y que 

puede ostentar milenios de investigación empírica del uso de esas plantas. 

La soberbia occidental parece no tener límites. 

Las múltiples ofertas baratas del neo-shamanismo y de numerosas 

sectas crean la ilusión de un acceso a la espiritualidad, fácil, inmediato, 

cómodo, apoyándose en los infantilismos de una sociedad habituada a so

luciones pre-fabricadas, Todo este movimiento confuso que reinvidica los 

valo res de la tradiciones se empeña curiosamente a ridiculizar su propia 

tradición occidental, rechazando en bloque, sin discriminación y con una 

suficiencia lamentable, los aportes esenciales de sus propias corrientes reli

giosas, raíces judeo- cristianas y musulmanas en sus formas esotéricas y 

cumbres místicas de ambas. Esos movimientos que responden a una legíti

ma sed espiritual con técnicas de mercado, son terreno fértil para la asun

ción de psicópatas asumiendo su patología a costas de fieles adeptos que se 

dejan complacentemente devorar y desintegrar, confundiendo la fusión re

gresiva y despersonalizante que se les ofrece con el amor universal. 

Las seudo-iniciaciones alimentan el ego, entretienen al sujeto en jue

gos mentales inoperantes, confortan actitudes infantiles peligrosas. La ver

dadera iniciación requiere de humildad, de paciencia, de buen humor. Ne

cesitamos testigos de la alegría de vivir más que de doctos y tristes «gurús» 

que se toman muy en serio . Hay que tocar la puerta reiteradas veces hasta 

que se abra o entre-abra. Uno no puede manejar rituales sin ser previamen

te habilitado para hacerlo e improvisarse «maestro» de la noche a la maña

na. El camino supone rigor, tiempo, entrega auténtica, trabajo sobre el 

cuerpo, seguimiento de un maestro- guía al inicio. 

C uando el shamán dice que hay que «centrarse», exp resa la necesidad 

de volver constantemente a su cen tro de gravedad, a su encarnación al mun-
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do- éste. Todo trabajo iniciático implica un contra-punto permanente 011 

la implicación concreta y activa en nuestra realidad directa, cotidiana, Lri 
vial. El shamán mismo es tradicionalmente un agricultor que vive de su 
producción y no de su práctica curanderil. El compromiso personal en la 
resolución de los problemas contemporáneos representa el «punto- tierra» 
que permite evitar en las ilusiones de la mente y del ego. 

El servicio compasivo y sincero hacia los demás como el asumir las 
mil y una pequeñas cosas de nuestra cotidianeidad, testimonio de una au
téntica evolución espiritual. El desapego no puede confundirse con una 
evasión del aquí y ahora. Confrontarnos con nuestras limitaciones perso
nales nos restituye humildemente a nuestra realidad actual: seres humanos 
en la tierra, ignorantes de su origen y de su destino. Precisamente a través 
de las vivencias diarias se efectúa el lento proceso de esclarecimiento perso
nal y de discriminación entre los espejismos de la imaginación y la voz del 
Maestro interior. Ahí se dibuja progres ivamente el camino de nuestra indi
viduación según los términos de C.J. Jung. 

Las incursiones en el mundo-otro son destinadas a proporcionarnos 
una orientación en el mundo-éste que nos toca asumir mientras estemos 
inscritos en ello: Es la primera actitud de humildad, aceptarnos como seres 
creados a quienes se ha dado la vida aquí y ahora. Solicitar indicaciones y 
no aplicarlas resulta ser por lo menos un contra -sentido y a lo más un 
desafío a los dioses. Podemos ir pero tenemos que volver: El ritual es la 
puerta, la confrontación alegre con la realidad contemporánea nos asegura 
que hemos vuelto exitosamente. Un reto espera las nuevas formas de espi
ritualidad: Comprobar su aptitud a responder a los problemas más acuciantes 
de nuestro mundo fecundando la tradición occidental con las sabidurías 
ancentrales. 

No todo el que dice « Señor, Señor» entrará en el reino de los cielos, 
sino el que hace la voluntad de mi Padre que está en los cielos (Mat. 7,21). 
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CONOCIMIENTOS Y PRÁCTICAS 

MÉDICAS TRADICIONALES DE LA 

COLONA ASENTADA EN POBLACIÓN 

LA CARRETERA 

PuERTO MALDONADO - MAZuKo(*) 

Clara Cárdenas 

En este estudio se detalla como la población colona de esa zona maneja un 

conjunto complejo de saberes, prácticas e ideologías acerca de la salud y la enfer

medad, en el que se entremezclan elementos de la herbolaria médica selvática, de 

la herbolaria médica andina, de fauna medicinal, de fármacos de patente, de ritua

les mágicos-religiosos, cartomancia y otros. 

This study presents information about how che settlers in chis region <leal 

with a complex set of folklore, practices and ideologies dealing wirh sickness and 

health, in which they mix herbal Amazonian and Andean medicine, medicinal 

animals, patented medicine, magical-religious rituals, forrune-telling and others 

techniques. 

Estudio rea lizado a solicitud del Program a de desa rro llo basado en la co nservación en 

Tambopata -PRODESCOT-. 
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PRESENTACIÓN 

El presente estudio se ubica dentro del componente «Evaluación d 
estado de la salud rural», que constituye uno de los cinco componentes de l 
Programa de desarrollo basado en la conservación en Tambopata 
(PRODESCOT). 

Se trata de un estudio de exploración, por lo tanto los resultados no 
pueden ser generalizados a todo el ámbito de estudio, pero sí aportan con 
información, cuidadosamente recogida, en base a la cual pueden diseñarse 
estudios más profundos y de largo aliento en la zona. 

El trabajo de recojo de información se llevó a cabo durante la segun
da quincena del mes de octubre de 1995 y tuvo como centro base el local 
PRODESCOT, en la ciudad de Puerto Maldonado. 

Durante esta fase de la investigación se contó con el apoyo de diver
sas personas e instituciones a las cuales hacemos constancia de nuestro agra
decimiento: 
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FADEMAD: en la persona de los Srs. Víctor Zambrano, Víctor Cue
va y Héctor Vílchez. 
Comunidad Florida Alta: Sr. Benigno Mamani (Pdte. de la Comu
nidad) 

Centro EORI: Sr. Alfredo García 
Vicariato Apostólico de Madre de Dios: Padre Javier Harvex 
PEAS AGRO: lng. Armando Muñante (Comunidad Sta. Rita Baja) 
A los señores encuestadores: Herly Huangui, Pedro Gonzales, Con
suelo Pacheco. 
A todos los comuneros y comuneras que con cordialidad respondie
ron a las preguntas y nos contaron parte de sus vidas . 
A todo el equi po de investigadores de PRODESCOT en Pro. 
Maldonado por su compañerismo y hospitalidad. Los comentarios 
de algunos de el los fueron muy sugerentes para d ireccionar la aten-
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ción en el recojo de información, es el caso de Rosario Lanao y Mariana 

Varese. 

2.- INTRODUCCIÓN 

Para identificar las características y funciones de lo que se denomina 

«medicina tradicional» es preciso ubicarla dentro de un contexto real. Para 

el presente estudio ese contexto está dado por la realidad de la población 

asentada a lo largo de la carretera Puerto Maldonado - Mazuko, y que con

forman el límite nor-oeste en la Zona Reservada Tambopata Candamo 

(ZRTC). 

La población la constituyen colonos predominantemente serranos, 

qu ienes después de una serie de desplazamientos llegan a asentarse en esta 

zona en que la carretera funcionó como principal atractivo, por ser consi

derado el medio más rápido y menos costoso de vender los productos. Ac

tualmente la «carretera» funciona como la columna vertebral que articula y 

condiciona la vida de los pobladores de la zona. 

Estudios realizados (FADEMAD, 1994), indican que las actividades 

productivas por excelencia son la agricultura así como un énfasis en la ga

nadería (por lo que existe una mayor conversión de sus tierras de cultivos 

en pastizales), y una cada vez menor tendencia a la explotación maderera 

por la excesiva deforestación realizada. 

Se trata de un conjunto social con una economía en «transición» 

(Hulshof, 1988), en la que las relaciones de producción capitalistas son 

dominantes pero no exclusivas; y en la que las actividades de salud se carac

terizan por la prestación personal, no asalariada, de servicios de salud a 

particulares. Estos servicios se realizan individualmente y de manera oca

sional por representantes del sistema oficial de salud (médicos, enfermeras, 

técnicos sanitarios, etc .) fundamentalmente el Ministerio de Salud: 

(MINSA); y. por representantes de la medicina alternativa (curanderos, 
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parteras , hueseros); a cambio de un pago por parte del pacien te en dinero o 

especies . 

Esa medicina altern ativa, que aquí ll amamos trad icional, constituye 

el foco de atención del presente es tudio. La defini ción que aquí se maneja 

es desde su pos ibilidad de utilización por parte de los conjun tos sociales 

para actuar sobre los problemas de enfermedad. Es una definición inten

cionadamente «pragmática» para alejarla de una discusión abstracta y pre

cisarla a parti r de su utilización. 

En tal sentido y siguiendo las definiciones que se guían más por pre

ocupaciones aplicativas que por necesidades conceptuales (Menéndez, 1987), 

se defin e m edicina tradicional como el conjun to de prácticas curat ivas, pre

ventivas, enfe rman tes, que m anejan los di fe rentes conjuntos sociales que se 

as ientan a lo largo de la Carretera Puer to M aldonado-M azuko, con el obje

tivo de atender sus problemas de salud. 

El objetivo del es tudio es, determin ar las características más saltantes 

de la relación de esta població n con el conjunto de conocimientos y prácti

cas médicas tradicionales, destacando el rol qu e tienen los recursos natura

les de la zona en es tas prácticas . 

3.- METODOLOGÍA 

Se trata de un es tudio de carácter exploratorio, en el que se han utili 

zado técnicas cualitativas y cuanti tativas. 

ÁMBITO DE ESTUDIO 

Consti tuído por la que popularmente se conoce como «Carretera 

Puerto M aldonado-Mazuko». Tramo de la carretera C uzco/Quincemil -

Puerto M aldonado (acceso terres tre a la Z RTC). 
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Políticamente abarca los distritos de Tambopata e Inambari (Provin

cia de Tambopata, Departamento de Madre de D ios), y en términos de la 

delimitación de la ZRTC el ámbito de estudio es un sub- sector del sector 

denominado «Carretera». (Bernales, et al 1993) 

MUESTRA 

En base a criterios de interés de PRODESCOT, a sugerencias de la 

FADEMAD y al de las posibilidades reales de acceso, se seleccionaron 6 

comunidades en las cuales se realizó el estudio. 

RECOLECCIÓN DE LA INFORMACIÓN 

Se utilizó como método la entrevista y la observación participante. 

Los instrumentos utilizados fueron un cues tionario estructurado con 

preguntas ab iertas y ce rradas, a ser aplicado a los jefes de familias. (Ver 

Anexo N°2) 

Asimismo se realizaron entrevistas (no estructuradas) en profundi

dad a personajes considerados claves. 

PROCEDIMIENTO 

Se contrató a 3 encuestadores, residentes (temporales) en comunida

des de la zona, a quienes se les entrenó en la ap licación del cuestionario. 

Cada cuestionario debía ser aplicado al jefe de fam ilia, entendiéndose como 

tal a la persona adulta (hombre o mujer) morador permanente de la vivien

da que se identifi cara como responsable o co-responsable de la manuten

ción fam iliar o administració n fam iliar (padre, madre, hermana, hijo (a).) 

La encuesta se realizó casa por casa y la elección de las mismas obede

ció al criterio de accesibilidad del encuestador. 

161 



DIGITALIZADA EN EL CENDOC - CAAAP

Amazonía Peruana __________________ _ 

Fue de carácter voluntario y no tuvo tiempo límite de duración, pu
diendo ser interrumpida por el entrevistado en caso de necesidad, para 
luego ser retomado. 

Cabe mencionar que en algunas comunidades en donde se realizó el 
estudio, los pobladores ya habían pasado por experiencias semejantes y te
nían cierto rechazo a las encuestas («nos quitan tiempo» «para qué nos 
sirve»), por tal motivo a algunos encuestadores les fue difícil lograr la cola
boración del jefe de fami lia a ser encuestado. En esos casos se buscaba otro. 

Las entrevistas en profundidad fueron realizadas por la investigadora 
responsable del estudio. Fueron voluntarias, el lugar y la hora fueron fija
dos por los mismos informantes. No se presentó ningún caso de rechazo. 

4. PRESENTACIÓN Y DISCUSIÓN DE LOS RESULTADOS 

4.1 Características generales de los entrevistados 

Mediante la técnica de la encuesta se entrevistó a un total de 20 Jefes 
de fami lia (9 mujeres, 11 varones) res identes en 6 distintas comunidades de 
la zona de estudio (ver cuadro# 01), la mayoría de ellos con edades que 
fluctúan entre los 30 y 50 años (Cuadro# 02) 
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CUADRO#0l 

JEFES DE FAMILIA ENTREVJSTADOS SEGÚN 

COMUNIDAD DE RESIDENCIA (CARRETERA MALDONADO 

MAZUKO) 

COi'vlUN ID/\D JEFES Fi\M. % 

f lorida Alta 9 45 

Primavera Alta 5 

Primavera Baja 5 

Santa Rosa 4 20 

Sta. Rita Alta 5 

Sta. Rita Baja 4 20 

TOTAL 20 100 

CUADRO#02 

JEFES DE FAMILIA ENTREVJSTADOS 

SEGÚN GRUPOS ETARIOS 

GRUPO ETARIO 

24 - 30 

31 - 39 

40 - 49 

50 - + 

TOTAL 

f 

5 

7 

7 

20 

% 

25 

35 

35 

5 

100 

163 



DIGITALIZADA EN EL CENDOC - CAAAP

Amazonía Peruana _ ________________ _ _ 

Se trata de un grupo predominantemente católico (15 =75%) un 
menor número (5 = 25%) dijo pertenecer a la Iglesia Protestante (Maranatá). 

Al preguntárseles acerca del idioma que hablaban habitualmente en 
el hogar la mayoría (13 = 65%) manifestó que era el «castellano» 7 de ellos 
respondieron que era quechua y castellano. 

Según el nivel educativo la mitad se ubican en el nivel secundario 
incompleto (10 = 50%). El nivel primaria lo tienen sólo el 35% (n = 7), 
mientras que 1 (5%) dijo tener nivel superior, 2 de ellos declararon no 
tener ningún nivel (10%). 

La ocupación principal manifestada por los entrevistados es la agri
cultura. En el caso de las mujeres señalaron además de la agricultura las 
«tareas de la casa» como la otra actividad principal. 

La mayoría nació en otros departamentos, mayormente aleo andinos. 
Sólo 2 de ellos eran nativos del departamento (Ver Cuadro# 03). 

La mayoría de los entrevistados tiene una ant igüedad en la zona que 
fluctúa entre los 1 O a 20 años (Cuadro# 04). Llegaron procedentes de diver

. sos lugares (Cuadro# 05). Esta procedencia distinta al lugar de nacimiento, 
estaría indicando una historia de desplazamientos previos a su establecimien
to, el cual es considerado definitivo en el 95% de los entrevistados. 

Mediante la técnica de entrevistas en profundidad se trabajó con un 
total de 6 personas, cuyas características de sexo, edad, ocupación se apre
cian en el Cuadro # 06. Todos eran colonos, de habla castellana, y a excep
ción del Técnico Sanitario de Sta. Rita Baja, codos eran residentes perma
nentes en la zona. 
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CUADRO#03 

JEFES DE FAMILIAS ENTREVISTADOS 

SEGUN DEPARTAMENTO DE NACIMIENTO 

DPTO. NACIMIENTO 

J\purímac 

Cu sca 

lea 

Madre de Dios 

Moquegua 

Puno 

San Martín 

La Libertad 

TOTAL 

CUADRO#04 

f 

2 

10 

1 

2 

2 

20 

% 

10 

so 
5 

10 

10 

5 

5 

5 

100 

JEFES DE FAMILIA ENTREVISTADOS SEGÚN AÑOS 

TRANSCURRIDOS DESDE LLEGADA A LA ZONA 

AÑOS f % 

01 - 1 O 6 30 

11 - 20 7 35 

21 - 30 4 20 

31 - 40 2 10 

40 - + 5 

TOT/\L 20 100 
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INFOR 
MANrE 

0 1 

02 

03 

04 

05 

06 

166 

CUADRO# 05 
JEFES DE FAMILIA ENTREVISTADOS SEGUN 

DEPARTAMENTO DE PROCEDENCIA 

DPTO. NACIMIENTO 

Abancay 

Areq uipa 

Cusco 

Lima 

Loreto 

Madre de Dios 

Moquegua 

TOTAL 

f 

8 

2 

2 

4 

20 

CUADRO#06 

% 

5 

5 

40 

10 

10 

5 

20 

5 

100 

CARACTERÍSTICAS DE SEXO, EDAD, OCUPACIÓN DE 
LOS INFORMANTES CLAVES ENTREVISTADOS 

SEXO FDAD OQJPA<.ION l 1JGAR DF. 
RESIDF:NCl1\ 

M 79 Agricultor Sta. Rosa 

M 34 Sa nitario Sta. Rir a B. 

M 42 Agriculto r Sta. Rita B. 

F 38 Agric/ cas:1 Florida A. 

F ,19 Agric/caSa Florida A. 

F 61 Agric/casa Sta. Rosa 

PFnMANFNCIA 
l'NLAWNA 

33 a,10s 

6 meses 

16 ~1 1ios 

13 a,ios 

23 años 

40 a1ios 

OBSFRV/\CION 

l lcrbolario 
Reconoc ido 

Jefe l' to. de Sa lud 

Conocedor de 
pl:1mas y fármacos 
de prestigio 

Madre de 7 hijos, 
ti menor habb 
mue rto rc
cit.:ntcmcntc 

Madre de 1 1 hijos, 
co nocedora de 

remed ios caseros 

Panera 
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4.2 Principales problemas de salud de la zona según los 

entrevistados 

Se trató de ubicar los conocimientos y prácticas médicas tradiciona

les de la zona dentro de lo que los entrevistados definían como su proble

mática de salud. Las respuestas que nos dieron figuran en el Cuadro # 7. 

Los principales problemas de salud de la comunidad están definidos 

mayormente en términos de existencia de «enfermedad», que por otro lado 

son propias del medio que han colonizado, ¿ésto podrá estar sugiriendo, 

que el medio ambiente que han ocupado es en sí mismo un productor de 

problemas de salud?. 

Los otros tipos de problemas expresan lo que se ha llamado necesida

des básicas insatisfechas relacionadas a la situación de pobreza (PNUD, 

1990). 

Si así definían su problemática de salud, ¿tenían acaso definidas pro

puestas de solución?. La respuesta a esta inquietud se aprecia en el Cuadro 

# 8, en el que es posible reconocer dos posturas. 

En una de ellas la solución depende de la acción de «otros» llámese a 

esto los establecimientos de salud, u otras instituciones estatales o privadas 

que proporcionan la ayuda, en esta postura la comunidad parece asumir 

una actitud reclamante de derechos sociales, de un derecho de atención de 

salud que es deber de instituciones como el MINSA, es una postura de 

«beneficencia». Visto de otro modo parecería también que en esta postura 

la comunidad adopta un rol pasivo frente a enfermedades producidas por 

un medio que aún es difícil de entender. 

La otra postura parece implicar un papel activo de la comunidad en 

tanto no reclama la intervención de otros y corresponde a propuestas de 

solución que tienen que ver con la introducción de cambios en el esti lo de 

vida comunal: en hábitos alimenticios, tipos de cu ltivos, hábitos higiéni-
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CUADRO#? 

PRINCIPALES PROBLEMAS DE SALUD DE LA 

COMUNIDAD PERCIBIDOS POR LOS ENTREVISTADOS 

PROBLEMAS RELACIONADOS A: 

PR ESENCIA D E EN FERMEDAD ES 

Paludismo 

D esnutrición 

Parasitosis 

Uta 

Fiebre 

Diarrea 

MANTENIMIENTO DE LA SALUD 

Falta el e higiene 

Falta de alimentación 

Falta el e atención médica 

Agua contaminada 

PARTICIPACION COMUNAL 

Las autoridades no coord inan 

f 

15 

9 

2 

4 

20 

% 

75 

20 

5 

100 

cos, formas de participación comunitaria. Resu lta interesante que sólo en 

esta segunda postura se menciona a la «medicina casera» como una pro

puesta de solución. 
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CUADRO # 8 

PROPUESTAS DE SOLUCIONES FRENTE A LO QUE SE CONSIDERA 

LOS PRINCIPALES PROBLEMAS DE SALUD DE LA COMUNIDAD 

l' llO PUF.STAS 

A) IM PLICAN IJ\ INTERVENCIÓN D F. OT ROS 

- " Ira b pos1:1" 

- " Tun1:1 r 1\r:i lc 11 . Pri111 :1t1u i11 :1, Cedro" 

- "T o m:1r pas1i ll.1s cloruqui n:i" 

- "S:i c:i rsc :111 :í li sis J e s:lJl grc " 

- " Pedir que fum iguen" 

- " Ped ir t r:1lam icnt o en d Puc!>lu" 

- " M :ls :1poyo de b s I ns1irn cio ncs" 

- "Q ue J cn movilid:1J , t¡uc la s postas 

110 se hag:111 ta II lejos" 

- "Fah:1 de :u cnción méd ic:1" 

IJ)IM PI.ICA ACCIÓ N DE LOS M ISM OS 

COMUNEROS 

- "Tr:1bajar coord in ad:i. mcmc, wdos" 

- " ) b cc r li uc n o co r1 1t111al. h .1cc r 

:1rt csa11 /as y vende rlas" 

- "Mejo r.ir b h igiene" 

- "T u rn ar ag u:1 t ra ta d a" 

- "Comer lion ali-, as" 

ALI MENTACION 

- "McJicin :l c:1se r:1" 

"Q ue la ge n1 e 110 ensucie el agua" 

"C u l, ivas pb r,1 as nu1 ric io na lcs" 

% 

12 60 

l'RO BI.EMAS SALUD DE IJ\ 

COM UN IDAD 

P:1l ud isn1 0 

1>a l11disn10 

Paludismo 

P:1ludismo 

Paludismo 

"a111 u ridad cs no t:oo rd ina n" 

Desnutrició n 

Di:n n.:a 

Fa li :a de higiene 

F:,lt :i de :1lirnc111 :ició11 

Fiebre 

Agua co n1a rn inada 

D cs n111rició n 

4.3 Problemas de salud a nivel microgrupal: papel de las 

prácticas médicas t radicionales 

Los problemas de salud a nivel fami liar e individual (microgrupal) 

fueron identificados en términos de enfermedades en referencia a dos gran

des grupos: niños y adultos. 
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- Percepción de las enfermedades de niños y adultos 

Las principales enfermedades que según los entrevistados afectan a 

niños y adultos de la zona se muestran en el Cuadro# 9. 

Tres cosas llaman la atención de este cuadro. Una, es constatar que 

las enfermedades percibidas para el caso de niños y de adultos, corresponde 

en su mayor parte a las principales causas de morbilidad consideradas para 

Madre de Dios (INEI, 1992). 

Otro aspecto destacable del cuadro es que no fueron mencionados 

los llamados síndromes culturales que existen en la zona, «daño», «susto», 

«mal viento», etc. Estos sólo fueron referidos, como se verá más adelante, 

cuando hicieron referencia a los problemas de salud que «no podía curar el 

médico» y más específicamente cuando se tocó el tema de la labor de los 

agentes médicos tradicionales . 

Esto podría ser atribuible a un premeditado ocultamiento frente a 

un encues tador que podría no entender y es más que podría atribuir un 

calificativo negativo (ignorancia, superchería), todo lo cual estaría indican

do un sesgo impuesto por la técnica de encuesta utilizada, puesto que con 

técnicas cualitativas (entrevistas en profundidad) esto no sucedió. 

Otra explicación podría ser, que los entrevis tados indicaron los 

transtornos de salud para los cuales precisan la intervención de «otros», es 

decir de la ayuda de otras instituciones, y que el entrevistador haya sido 

visto un «medio» para dar a conocer tales necesidades; mientras que los 

transtornos de salud para los cuales en la comunidad sus propios «recursos» 

para solucionarlos no fueron mencionados. 

Finalmente al comparar este cuadro con el # 07, se constata que los 

principales problemas de salud de la comunidad, tienen mucho que ver 

con lo que en el cuadro 9, se señala como enfermedades de adu ltos. Pare

ciera que los problemas de salud de los niños no son consid rados proble-
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CUADRO# 09 

PERCEPCIÓN DE LOS ENTREVISTADOS DE LOS PRINCIPALES PROBLEMAS DE SALUD QUE 

SUFREN LOS NIÑOS Y LOS ADULTOS DE LA ZONA 

PROBLEMAS DE LOS 11ÑO S f % PROBLEMAS DE ADULTOS f % 

De las vías respiratorias: bronquios, resfrío, 6 30 Paludismo 14 70 

ros convulsiva, gripe 

De las vías digestivas: diarrea, parásitos 
5 25 De las vías digestivas: cólicos, colitis, 2 10 

Anemia 
parasitosis 

Paludismo 3 15 Reumatismo 2 10 

De la piel: "chirapa" 2 10 Afecciones renales: "riñones n 5 

"mal ojo": conjuntivitis 5 TBC 5 

Fiebre 5 

Desnutrición 5 

5 

20 100 20 100 

)> 

3 o 
N o 
::, 
6 
-o 
CD 
~ 

~ 
~ ,,.. 
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mas de la comunidad y tal vez está indicando un tipo de valoración que se 

da a la salud infantil. 

La causa atribuida a los principales problemas de salud de los niños y 

de los adultos se aprecian en los Cuadros 1 O y 11. 

CUADRO# 10 

CAUSA ATRIBUIDA A LOS PRINCIPALES PROBLEMAS 

DE SALUD DE LOS NIÑOS 

CAUSA ATRIBUIDA 

DEL MEDIO AMBIENTE 
Lluvia con so l 
V iento con po lvo 

Cambi o de clima: frío 

Humedad 
Picad ura ele zancudo 

DESCU IDO, rALTA CU IDAD O 

Baños con agua fría 

Fa lta de al rigo 

Sucied ad, to m ar agua crud a 

D esc uido d e la m adre 

No usar m osquitero 

/ 

MALA A LIMENTACI ON 

I 

P1\RASITOS,DESNUTRJCION 

PROBLEMAS DE SALUD 

"chirapa" 
"mal o jo " (conjuntiv itis) 

bronquios 
tos co nvulsiva, desnutri ció n 

paludi smo 

gnpc 
resfrío 
di ar rea, paras itos is 
des nutri ción 

palu di smo 

des nutrición, anemia 

clia rrea 

En ambos casos se considera factores relacionados al medio ambiente 

como el calor, la humedad excesiva, la picadura de insectos, etc. causales de 

enfermedad. 

La causalidad referida sugiere la existencia de una relación «frío-ca

liente». En esta concepción que es típica de la medicina tradicional andina, 
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CUADRO# 11 

CAUSA ATRIBUIDA A LOS PRINCIPALES PROBLEMAS 

DE SALUD DE LOS ADULTOS 

CAUSA ATRIBUIDA 

DEL MEDIO AMBIENTE, INSECTOS, 

CAMBIOS DE CLIMA, DE TEMPERATURA 

Lluvia, calor 

humedad 

frío, humedad 

picad ura de zancudos, murciélagos 

cochas, charcos, vivir en selva 

DESCUIDO 

no se protege con mosqui tero 

come comicias frías 

suciedad 
mala alimentación, desnutrición 

TRABAJO PESADO 

DE LA CONSTITUCIÓN DEL INDIVIDUO 

deb ilidad 

PROBLEMAS 

DE SALUD 

paludismo 

pal ud ismo 

reumatismo 

palud ismo 

palud ismo 

palud ismo 

cólicos 

TBC 

riñones 

paludismo 

domina un fuerte sentido mecan icisra res pecto de los cambios y fen óm e

nos medio-ambientales. 

Esta concepción de causalidad es im portante porq ue de term ina el 

tipo de tratamiento a seguir. U n caso muy ilustrat ivo so n las en fe rmedades 

respirato rias de los niños, cuya causa es el fr ío: 

173 



DIGITALIZADA EN EL CENDOC - CAAAP

Amazonía Peruana ________ _ _________ _ 

- «No las infecciones respiratorias ellos tratan con cosas caliente .. . (ellos 

creen que viene de) los vientos, ellos tienen esa creencia ... viene un viento 

de repente porque de repente a su bebito, le hicieron andar en la noche 

hacía frío esa hora o ha dormido destapado... todo su creencia que la 

infección respiratoria, ha pasado frío dicen ellos» (Técnico Sanitario, 

Sta. Rita Baja). 

Otro grupo de causas de enfermedades están atrib uidas al descuido 

de la misma persona cuando es adulta (no usar mosquitero, comer alimen

tos fríos, suciedad). C uando se trata de niños el descuido es atr ibuido a la 

madre o a la persona adul ta que se encarga de cuidar al niño. Esta alusión a 

una acción de la mujer-madre como causal de enfermedad, está sugiriendo 

la responsabilidad que se le atribuye a la mujer en la salud infantil, a tal 

punto que se puede llegar a responsabilizarla de la muerte del niño que 

estuvo a su cuidado; 

- «no se sabe de que ha podido morir mi hijito señorita, como no sabía 

hablar no sabía lo que tenía, me he ido desesperada al puesto ... lloran

do ... le he hecho poner ampolleta para la fiebre y nada, con enema ¡nada! ... 

se murió pues ... duro me ha rezondrado mi marido «tú eres la culpable» 

me decía, «1porque no has cuidado a tu hijo!», mi suegra todos mis fami

liares me rezondraban ... hasta mis vecinos que venían (al velorio), me 

decían «cómo te has descuidado pues» ... (T C. Florida A lta). 

- Formas de enfrentar la situación de enfermedad: niveles de 

atención 

Es en la atención de la enfermedad a nivel individual y fami li ar que 

aparecen las prácticas médicas tradicionales como la primera opción de 

atención de salud. 

Cuando un miembro de familia se enferma, surgen diferentes formas 

de enfrentar el problema, para lo cual se manejan una serie de recursos que 

comprenden plantas medicinales, fármacos de patente, rituales mágico-re

ligiosos, que pueden utilizarse solos o combinados. 
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La persona que generalmente, está a cargo de conducir este proceso 

de curación (principalmente cuando se trata de un niño enfermo) es la 

mLlJer: 

- «Bueno mayormente, mayormente es la mamá la que siempre apoya, la 

mamá está en todo sitio, he visto por acá y por Maldonado, la mamá es la 

que primerito reacciona frente a un caso de esos, ahora si por decir el caso 

sigue de largo no obedece a los auxilios de la madre, entonces recién el 

padre entra en apoyo y ya después vienen los familiares» (Técnico Sanita

rio Sta. Rita Baja). 

Un segundo momento de la búsqueda de solución frente a la enfer

medad está fuera del círculo fami liar, e implica solicitar la ayuda especiali

zada: huesera, partera, curandero, médico, técnico sanitario, enfermera. 

Las referencias recogidas indican que, salvo excepciones, los diferen

tes momentos de la atención en caso de enfermedad tienen la secuencia 

anted icha. La versión de un responsable de Puesto de Salud ilustra esto: 

«eso es fijo señorita, yo ya sé (risas) cuando se enferman primerito son sus 

plantas, ya cuando no da resultado recién vienen al Puesto» (Sta. Rita 

Baja). 

A continuación se presentan características de estos diferentes mo

mentos o niveles de atención de salud que existen en la zona de es tudio. 

a) La atención en la casa: autoatención 

Como ya se mencionó, está a cargo preferentemente de una mujer, 

que es la madre cuando se trata de niños; sucede también que puede es tar a 

cargo del más viejo de la fami lia (abuelo o abuela) y por lo tanto más cono

cedor de remedios caseros. En la encuesta aplicada la respuesta que tuvo un 

mayor po rcentaje de frecuencia a la pregunta «¿quién se encarga de tratar 

las enfermedades que se curan en casa?», fue «uno mismo» (70.2%). 
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La información que los pobladores tiene sobre tratamientos caseros 

es muy dinámica, está en constante proceso de intercambio, de «experi

mentación». Las observaciones realizadas sugieren un papel importante de 

la mujer a este respecto, como el miembro de la fami lia más interesado en 

recoger información, en transmitirla, en hacer sus propias elaboraciones, 

experimentando incluso en ella misma. 

- «De plantas te puede decir por ejemplo este ... la copaiba, el aceite ... así 

en gotitas tomar y frotar en pecho y espalda .. . yo más antes no sabía muy 
bien eso pensaba tomar no más había sido sobar y ponerle bien periódico 
o papel higiénico»-
(a la pregunta de ¿y en dónde aprendió usted)? 
Acá una hermana este ... de la asamblea de Dios ... estuvo tosiendo mi 

hijita «¿por qué no le echas copaiba?» sí le doy de tomar le digo y le ha 
sanado la otra vez pero ahora no le estoy dejando por dejada «dale» me 
ha dicho '(T C. Florida Alta). 

Una vez hecha la identificación del transtorno y su respectivo trata

miento se inicia todo un proceso de elaboración casera de remedios que 

son preparados a base de plantas medicinales, fármacos de patente, dietas, 

y/o rituales mágicos religiosos (soplos, ahumadas, santiguados, oraciones) . 

La siguiente cita ilustra la forma de curación casera para dos de los 

problemas de salud más frecuentemente atendidos en casa, los «cólicos» y 

la fiebre 
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- « ... y entonces cuando viene la fiebre lo bañan con la caña-caña, que es 
fresco, le dan de tomar también .. . o a veces inclusive cuando tienen un 
cólico agarran un poco de un mate de hierbas cálidas, con hierbas cálidas 
les dan de tomar Buscapina por decir. .. mezclan, y a veces así vienen ... 

cuando hay complicaciones recién vienen acá .. a culparnos a nosotros ya 
(risas)» ... allí lo han muerto, allí le han dado esto, dicen» (Técnico Sani

tario Sta. Rita Baja). 
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- «Pa' la fiebre a veces uso la hojita de granadilla, para la fiebre cuando 

da bastante así a los chiquitos, así cuando no quieren tomar con aceitito 

la hojita de granadilla le doy, no de la roja sino del moradito ese le doy 

entonces sana nomás. También así para fiebre la gente le damos este ... 

cómo se llama.. . o también con limón no más con cebolla también le 

baña y se baja la fiebre, le pico bien la cebolla y le hago jugo con limón y 

todito le baño el cuerpo al poco ratito pasa, hay gente que cuatro, cinco 

días pasan con fiebre ya graves ... me llaman a mí y así le baño con eso y 

así sana» (NH Sta. Rosa). 

El paludismo o malaria, conside rado el principal problema de salud 

de los adul tos, es atend ido a nivel casero de la siguiente fo rma: 

- «No, antes no había malaria, no había, ahora ya hace como cinco veces 

así han venido ya ¡recién.', antes no había malaria, nosotros curamos así 

con una hierba que le llaman «antisaire» una hierbita «antisaire» ese 

tomábamos y con ese nomas sanábamos .. . Con la hojita. tres días tomá

bamos así hojitas, en dos hojitas nomás, cada mañana tomamos y con ese 

nomás sanamos, hay, terciana mayormente, es malaria pues cuando son 

agotamiento de la sangre» (NH Sta. Rosa). 

Otro de los problemas de salud que reciben atención casera es el 

«susto» y el «mal viento», en donde se practican ri tuales mágicos religiosos: 

- « También hay viento, susto ... Si da dice pero yo nunca para que he 

llevado a donde soplan, sino que mi esposo mismo lo hace con su ropita, 

después que todos duermen él le llama el nombre de su mamá así .. . uno 

mismo lo hace» (T C. Florida Alta). 

- « Tienes que ahumar así cacho (cuerno del ganado vacuno) lo ponen en 

brasa no mas, el cacho se le raspa y se le echa en la brasita y es para 

ahumar en forma de cruz y con eso se pasa el mal viento» (B.A. Florida 

Alta). 
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tes: 
Otra práctica común de atención casera es la mordedura de serpien-

- «Hay yerbas que se llaman ... como se llama ... una mora Tuininga, 

cuando le pica le hacemos hervir el agua y le sacamos y después lo machu

camos bien, bien, cada hora le damos un jarro y eso nomás le sana ... Le 

saca el veneno, a veces le cortamos así, por ejemplo si la vena, si el cuerpo 

está así no es cierto le cortamos así, nunca no se corta así (enseña la 

posición del corte)», sino así lo cortamos así, entonces sale el veneno 

amarillito, pero con lo que le damos sana» (NH Santa Rosa). 

- «Para bajar la hinchazón o sea el EDEMA ... una papa que hay del 

monte, que se llama «jergona papa»», y eso se hace como una crema y se 

pone en la parte del tobillo y hasta la rodilla toda esa parte hay que 

cubrirlo ... eso es muy bueno.» (CL. Sta. Rita Baja). 

El Cuadro # 12 muestra el tipo de problemas de salud que reciben 

atención casera, y en el que se aprecia la variedad de recursos terapéuticos 

uti lizados. 

Si a pesar del tratam.iento casero el transtorno persiste o se agrava, se 

inicia la búsqueda de un tipo de ayuda más especializada, que puede ser la 

del curandero, panera, huesera; o el profesional de salud de los estableci

mientos. 

Cabe mencionar que el hecho de que un especialista sea requerido 

para que asuma el tratamiento del enfermo, no sign ifica que las atenciones 

de salud a nivel casero dejen de proporcionarse, por el contrario se conti

núan administrándose en forma complementaria. 

b) La atención de los especialistas: 

La ayuda especializada es proporcionada tanto por los agentes médi

cos tradicionales como por los profes ionales del sistema médico oficial. 
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CUADRO# 12 

PROBLEMA DE SALUD QUE SE ATIENDEN A NIVEL FAMILIAR 

(EN CASA) Y ELEMENTOS QUE INTERVIENEN EN 

PRO BLEMA S DE SALUD 

Fiebre 

G ripes/ resfríos 

Di:un::1 

T os 

Cólico/d .cs16111a go 

l lcridas 

Do lor ele c:i.bcza 

Bro 11 <.1uiris 

Amigdaliris 

Paludismo 

Par.isiros is 

Rifio ncs 

Ur:i 

Vó111i1 0s 

Cólicos mcnsnualts 

Parros 

Subir de peso 

LA PREPARACIÓN DE REMEDIOS 

9 

6 

TRATAM IENTOS A BASE DE: 

Anr:dgin:i. , :1.spirin:1 , c:1iía-ca lla, hul'Vo, lim ón, m:1 lva, piquipickm:1, 

pafios dt: agua fría , ralladur:1. el(' yuca. 

Aspirina, lim6 n, coca, copaiba ma1ico, ufia d<.: g:11 0 , mc11to l:1ru111 , 

fro1acioncs. panctcl:t . 

Su t.: ro case ro, ho jas d e p:1lt:i y g11:1y:1b:1 1:111ga r:1.r.1, pcp:i de paha , e nema 

de cla ra de hu evo. 

Copa iba, e ucalipt o, infuncli:i de g:i ll in:1 , mcnrul:11um. orégan o, mid de 

abeja, cebo el e suri . 

M:mcap:1.q ui , hoja de :ichio tc, m;uw,:rni lb. , comino , salvi:1.. 

M cgac ilin:1, s:1l111uc ra. sano-sa no. 

Moco- moco, li món, piíié111 , m:dva, toro nja. 

Aceite de cop:1 ih :1., :iccirc de chancho, ;1jo, mcn1obt11m, infundi :t d e 

g:dlina. 

C uernos de venado o de vaca. 

Coco. 

1301s:1 nw ll :ica, ant is:tire. 

Paico. 

C hanca pied ra, ufia de g :11 0. 

Resina de cop:1 iba, :,;angrc de grado 

Li1mSn. 

O rég:1110. 

Yodo, g:is:1. 

T abrón . 
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Los agentes médicos trad icional es que pudieron ser identificados so n: 

los curanderos, parteras, hueseros 1
• 

Al parecer no existe en la zo na una clara delimitación en el trabajo d 

cada uno éstos, h echo que sí se presenta en otros sistemas médicos tradicio

nales (Cárdenas, 1989). Es decir, pareciera no existir un grado de especiali 

zación tal que impida que cualqui era de ellos puede además conocer d l 

trabajo del otro. 

De este modo un curandero puede además hacer «frotaciones» a 

embarazadas; una partera puede además saber tratar palud ismo; un huesera 

puede además tratar el «susto». 

No codas las comunidades cuentan con estos terapeutas, por lo que 

en b usca de su se rvi cio, los interesados se mov ilizan de un a comunidad a 

otra, e incluso llegan a salir del ámbito de la carretera y tras ladarse a Puerto 

Maldonado, Tres Islas, Laberinto, Mazuko2
. 

No se pudo recoger información precisa acerca del proceso de inicia

ción y formación de estos terapeutas, pareciera que codos sus conocimien

tos son producto de la experiencia misma, de información traída de sus 

180 

Existe ta mbién un t ipo ele agente méd ico trad icio nal que es «itinerante», p roveniente el e Pro. 

Malclonaclo, C usco, Puno; que viaja a lo la rgo ele la ca rrete ra ofreciendo su serv icio. Este es 

el caso el e los que «leen la suerte» con naipes y hojas ele coca, o los que «cura n la ti erra». 

- «lván, ese trae negocio pnl'll curar tierm seguramente cum1'fi unos co111ercit1111es que tme ropa ... 

1111d11, no es de aquí es pu11eño generalmente vive donde Clspedes nqul aún jo .. . y ese es eL que rnl'll 

/11 tierra cobm caro dicen». (N,1-1, Sta. Rosa). 

- «De Cusco 11e11í11 un seiior que Leía lm hojas de coca ... No sé, 11e/11 sus hojit11s, . . ah/ salen 

11/0rtnjitos, problelllitllS, rni mnmrí snh/a pem yo no sé, cmi, aquí ya 110 hay. .. AdeLi110 tenía 

pero ... se ha ido a Aya cucho» U. C. Florida Alta). 

Los infor111antes se ñalaron también a curanderos indígenas del «Centro Ñape», ub icado en 

la co111uniclacl Infie rno , perteneciente al grupo étn ico Ese Eja (desde Pro. Ma lclonaclo, 2 

horas ele navegació n aguas ar riba). Hace algün t ie111po en es te centro se brindaba se rvicio ele · 

atenció n ele sa lud a ca rgo ele cura nderos indígenas, actua l111ente est:í para lizado, pero h 

refe rencia ele este luga r co1110 uno ele los sirios en donde ex istían «buenos curanderos» aün 

persiste. 
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lugares de origen (con los cuales mantienen comunicación), del intercam

bio de información con gente de la zona (entre los cuales figuran los indí

genas como los proveedores de información más valiosa) . 

Uno de estos terapeutas es el curandero, a decir verdad no es esta la 

denominación más usual que se le da en la zona\ generalmente se refieren 

a él como «el que sabe», «el co nocedor», «el que sabe de hierbas». Ni siq uie

ra aquell os signados por los pobladores como «el que más sabe», se atr ibu

yen a sí mismos el títu lo de curandero. 

Generalmente se trata de personas que tienen mayor tiempo de per

manencia en la selva, y que han acumulado un mayor conocimiento sobre 

herbo laria medicinal y sobre rituales mágico-religiosos. 

Un «conocedor» de prestigio en la zo na, narraba de esta forma sus 

lll ICIOS: 

- « Yo ya estoy en la montaña más o menos desde 8 años, yo he estado en 

las montañas en las minas en Santo Domingo no he estado aquí ... el 62' 

yo he venido aquí yo he estado, también esa vez había nativos aquí, 

trabajaban en la chacra y algunos nativos me hicieron conocer esas hier

bas también» (NH. Sta. Rosa). 

- «No, ya por la necesidad, aquí porque yo le he visto aquí que curaban 

los nativos y como yo tenía gente y como los nativos también vivía aquí 

era mi personal también .. . Acá mismo, vivíamos antes, y así aprendemos 

pe, tenían sus hijitos .. » (NH. Santa Rosa). 

La parafernali a de estos agentes se compone de flora y fa una medici

nales y fármacos de patente; pero lo que al parecer caracteriza y da prest igio 

al curandero son rituales a base de rezos, sop los, imposición de manos y el 

domin io del principal rito curativo de la selva: el ritual del Ayahuasca, rito 

que está muy reñido con la fe protestante de algunos curanderos: 

Nuestros pr imeros in ten tos por ubicar al «curandero de b co munidad » fueron cortados co n 

respuestas corno «aquí no hay curanderos». 
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- «pero cuando vienen así chiquitos enfermos así graves con diarrea, será 

su fe que será cuando oro a los chiquitos en el nombre de Cristo sanan ... 

Sí, mi mano le pongo a la cabecita y comienzo a orar a los chiquitos y 

comienzan a sanar sin darle nada, nada, nada absolutamente, solamen

te con la oración no más .. yo pienso que el Señor jesús le va a sanar, en ese 

momento pido al señor en el nombre de la chica y entonces sana» (NH 

Sta. Rosa). 

El Cuadro# 13, muestra los transtornos que según los encuestados 

atienden los curanderos, que como se aprecia comprende tanto síndromes 

culturales (susto, brujería, ojo, mal viento), enfermedades «no tradiciona

les» (parasitosis, fiebre, infecciones intestinales), e incluso prácticas 

adivinatorias. 

El trabajo del curandero implica no solamente diagnosticar el mal 

sino también alojar al paciente (cuando el tratamiento así lo requiere), re

colectar, preparar y administrar el remedio: 

- «Seguramente ... a veces muchos casos desde el setenta (KM) todavía 

vienen, desde Quincemil también vienen, de San Lorenzo, los que cono

cen vienen ... Si pues aquí le alojamos, un día, dos días así, y los chiquitos 

a veces también vienen enfermitos y sanan se van, después tranquilos 

nomás, en todo donde voy tengo bastante conocido» (NH Sta. Rosa). 

Todo esto le implica un costo de oportunidad al curador ya que su 

trabajo en la chacra queda desatendido4
• 

La atención de luxaciones, distensiones musculares, fracturas, que en 

la zona reciben en forma general el nombre de «lisiaduras», están a cargo de 
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Pero los clientes también pagan por el servicio demandado, pago que puede ser en dinero, 

especies, o, con jornadas de trabajo. Recogimos algunos cos tos de curaciones Brujería: SI. 

30.00; Fiebres: SI. 10.00; lnfcc. intestina les: SI. 16:00; Ojo: SI. 10.00; «B ichos» : Sl.15.00; 

D islocad uras; Sl.5.00; Susto: Sl .1 0.00; «Suerte»: Sl.3 .00. 
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CUADRO# 13 

TRANSTORNOS DE SALUD QUE ATIENDE EL 

CURANDERO Y ELEMENTOS QUE INTERVIENEN EN LA 

PREPARACION DE SUS REMEDIOS 

TRASTORNOS DE SA LUD T RATAM IENTOS A IIASI' DE: 

Susro 
16 Ayal111asc:1, cigarro , rasp:,du ra dt.: cuernos, clonof':rn , huevo de g:i lli n:t, 

incienso, orac iones. aluccma 

Brujcría/0:1flo de gente l lcchiccría 9 Aya hu:isc:i, hierbas, rud:1, oració n 

Mal airc/M:d vient o T:1b:1co/cig:1 rro. r:1sp:1dura de cuc.:rnos, h ierbas 

Ojos 
2 l lu\:vo dt: ga ll ina. s:ulligu:ido 

Dolores lumbares 
Aceite de co paiba 

Disloc:1d ur:1 
Ccho de boa 

"c1,fCrmcd:1dcs desco nocidas" Ay:1huasc:1 

lní'. in1 cs ti11:1l 
1:nc111:is 

Par:1siros is 
Ojé 

"Sobar embarazos 
"Grasas" 

"Suc r1 c" 
Naipes 

los denominados HUESEROS O SOBADORES, que como ya se aclaró 

anteriormente no significa que se dediquen exclusivamente a la atención 

de estos transtornos. 

El tratam iento consiste en frotaciones y vendajes. Para los primeros 

se utilizan preferentemente las grasas de animales, resinas de árboles, etc., 

todo aquell o que supuestamente mantiene el múscu lo «caliente»5. 

Recoge mos la siguienre relac ión de susra ncias ut il izadas en casos de «lisiad uras» : Aceite de 

Copaiba, Alcohol + Coca, Alcohol, Cebo de boa, Cebo de Ga ll ina, aceite de lagarto, resina 

de chi m icua, renaqu illa, entre otros. 
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«Para una hematoma, un golpe, se utiliza la planta que ya te he dicho 
(<<}ergona papa») eso es bueno, pero yo he visto que el cebo es bueno, para 
bajar una hinchazón. También hay una plantita que se llama «suelda 
con suelda»» también eso preparado con huevo se pone en la parte ... pero 
es mejor para un golpe, esta agua hervida con sal. .. ahora si hay fractura 
bueno eso se debe enyesar y por aquí no se puede, hay que llevarlo a la 
Posta» (CL. Santa Rita Baja). 

Aunque el dar a luz es un acto que lo hacen las mujeres en sus casas 
ayudadas por sus familiares, en las comunidades existen las PARTERAS, 
que son aquellas mujeres que han adqu irido destreza en la atención de 
partos y son solicitadas sobre todo cuando el trabajo de parto se presenta o 
se prevé complicado, o cuando la parturienta está sola y es inexperta. 

Casi todas las mujeres en edad férti l conocen de preparados a base de 
plantas y ungüentos especiales para el momento del parto: 

- «Para parto es bueno hoja de algodón, miel de abeja, yerba luisa. Y 
para después del parto, para el lavado .. . cómo se llama esa hierba? para 
lavarse todo el cuerpo ... ahorita no me recuerdo su nombre, y cuando hay 
dolor harto pasarse con aceite de boa, y con eso ayuda. No tiene dolor 
como si nada ... yo dí asi sentada (imita la posición de alumbramiento) 
como si nada (risas) ... fue allí en mi cuarto, mi esposo me ayudó de 
atrás» (B.A. Florida Alta). 

Igual que en los casos anteriores la condición de «partera» no constri
ñe su labor sólo a la atención de partos o el «acomodo del feto» durante el 
embarazo, sino que también incluyen otras como: paludismo, «compostu
ra de huesos». (Ver Cuadro 14). 

El pago por estos servicios varía de un simple «su volu ntad» hasta 
tarifas establecidas6

• 
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La atención de un parro tiene un costo que varía entre 30 a 50 soles, los masajes que 
«posicionan» el feto du rante el embarazo varían entre 5 a I O soles. 
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CUADRO# 14 

SERVICIOS QUE BRIN DA LA PARTERA Y ELEMENTOS QUE 

INTERVIENEN EN LA PREPARACIÓN DE SU TRATAMIENTO 

SERVICIOS QUE BRINDA 

RELACIO NADOS AL EMBARAZO Y 

PARTO: 

PREPARADOS A 13ASE DE: 

"a rreglo de feto" 

"frotació n de embarazo" 

in fundía de ga llina, aceite de romero, mentol , 

alcohol, albahaca, ti jeras "esencia co ronada" 

pan os 

sobrep:irro 

"arreglar el rabico" 

OTROS: 

compostura de huesos 

dolor de cintura 

Reumatismo 

diarreas 

paludismo 

hemorragias vaginales 

"disgustos" 

manchas de cara 

alucema, pa ico 

"sólo soba r" 

cebo de res 

hiel de gallina 

cebo de vaca 

ranga rana 

achihua 

"lpavionra" 

chanca piedra 

C uando los casos son resueltos por los agentes médicos tradicionales 

y el mal persiste o se agrava se decide buscar otro cipo de ayuda especializa

da. Esta decisión es tomada por el mismo agente médico tradicional o por, 

el paciente y sus fa miliares. 

El otro tipo de ayuda especializada que se busca es la del médico (u 

otro personal de los es tablecimientos de salud de la zona o de los centros 

urbanos), a donde se derivan casos siempre y cuando se trate de síndromes 
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cu lturales. C uando se trata de estos casos, el enfermo es llevado a otro agcn 
te tradicional. 

Esta derivación no es mutuamente excluyente, ni tiene es te orden n 
su secuencia. Es decir estas dos formas de atención pueden darse paralela 
mente; as imismo, no siempre ocurre que todos los pacientes que llegan :, 
los establecimientos de salud provienen de una derivación hecha por ,¡ 
agente m éd ico tradicional, puede ocurrir a la inversa. 

En general la población parece manejar criterios específicos acerca d 
qué transtorno pueden ser atendidos por el médico y cuáles no, tal como se 
aprecia en el C uadro # 16. 

CUADRO# 16 
ENFERMEDADES QUE NO PUEDE CURAR EL MEDICO 

ENFERMEDADES r % 

Susto 12 60 
Mal Viento 4 20 
Reumat ismo 3 15 

l3rujcrfa 3 15 
Ojo 2 10 

Cáncer 2 10 
Sida 2 10 

Diabetes 10 
Artritis 10 

Fracturas 10 
Rabia 10 

C hi rapa 10 

En este nivel de atenció n los fármacos de patente constituyen el re
curso terapéutico predominante. 

Los representantes de la medicina oficial en la zo na, ven a la terapia 
tradicional con cautela y desconfianza. Sin embargo a nivel de los profesio-
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nales de base (san itarios de Puestos de Salud) aunq ue ven la posibilidad de 

una confluencia de estas dos vertientes terapéuticas como algo «difíci l», sí 

admiten esta posib ilidad para los casos de comu nidades muy alejadas a 

donde los servicios de salud del sector no pud iesen llegar: 

- «Yen verdad la medicina nunca va a permitir esas cosas, aparte que es 

un medio de lucro también la creación de la medicina clínica es dificil ... 

porque yo le digo, si hubiera esto la relación de la medicina natural con, 

la química, entonces el negocio de la medicina química se va en quiebra 

(risas). .. de allí parto yo que es algo difícil justamente los profesionales 

que están con la medicina ellos nunca van a permitir. .. (Sta. Rita Baja). 

- « ... otra cosa es por decir, donde el medio de transporte es muy lejísimo, 

para salir, tanto para entrar, y si yo no puedo salir. .. Por ejemplo le voy a 

decir un caso de la zona del Man u, hay un puesto de salud en Tayacome ... 

queda, es los quintos apurados corno se dice... (risas). . el técnico de allí 

demora corno 15 días para salir y entrar de nuevo, porque son corno 5 o 

4 días para que él llegue desde allá de su puesto hasta Maldonado y ahora 

para regresar demora otros 15 días, surcando y se le hace muy difícil salir 

cada mes. . . . allí en esa comunidad si hay líderes (curanderos) donde 

curan con plantas naturales ... entonces yo tarnbién sería uno de ellos, iría 

para que me enseñen, de qué manera voy a estar allí sentado sin curar?, 

habiendo de repente plantas por allí que puedo traer y con eso lo curo, pa 

ese caso sí, para esas zonas sí, por decir por acá no» (Sta. Rita Baja). 

Aunque este estudio no pretendió abordar el tema de los obstáculos 

que la població n ten ía para acceder a los servicios de salud de los estableci

mientos del sector, este tema fl uyó libremente a lo largo de las entrevistas. 

Las necesidades de atención de salud de la población no necesaria

mente tienen como primera opción la demanda de los servicios que brin

dan los establecim ientos de salud de la zona (pertenecientes al MINSA 

principalmente). 
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Esto ocurre no obstante que el servicio de salud que brindan los st.1 
blecimientos ha mejorado comparativamente a otras épocas7

. Los escabk 
cimientos es tán relativamente bien equipados, existe un Puesto de Salud 
po r cada 5 comunidades, el personal de salud ha sido reforzado de tal modo 
que las horas de atención al público se han duplicado. 

Desde la población la explicación de es te hecho obedece a razones de 
diverso tipo que hemos agrupado en términos de falta de accesibilidad y sr 
presentan en el C uadro # 15 . 

CUADRO# 15 
RAZON ES POR LAS CUALES LA POBLACION DE LA ZON A N O DE
MANDA LOS SERVICIOS DE LOS ESTABLECIMIEN TOS DE SALUD, 

SEGUN LOS ENTREVISTADOS 

T IPOS DE RAZON ES 

ECO N ÓM I A: 
Falta de recu rsos. No hay piara 
L1 agr icultura no da , no hay entradas, 
los produ ctos se venden mal, 
rraram icnros costosos 

CALI DAD DE LA AT ENCIÓN: 
Son descuidados , no conocen 
no acierta n, se gasta en va no 
trata n mal, demoran, no inspira n 
confianza, temor a las intox icaciones 
co n fírmacos, no hay med icamcnros 

ACCESI13 ILI DAD GEOGRÁFICA: 
La pos ta esd lejos, 11 0 hay movilidad 
hay q ue caminar kiló metros 

PREFERENCIA DE PLANTAS: 
No hacen daño, no son caras 

o/o 

8 40 

8 40 

2 10 

2 JO 

20 100 

Esto en virtud a programas y proyectos del Mi nisterio de Salud , que a gran escala vienen 
implemcnranclose con fo ndos nacionales y extranj eros. Estas acciones csd n mejora ndo csta 
blec im ienros, proporcionando equipo, personal, medicamentos, ere. En la zo na de es rud io 
está recib iendo los benefi cios del Programa de Salud Básica 
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Esto ocurre no obstante que el servicio de salud que brindan lo st.1 
blecimientos ha mejorado comparativamente a otras épocas7. Los estahl,· 
cimientos están relativamente bien equipados, existe un Puesto de Salud 
por cada 5 comunidades, el personal de salud ha sido reforzado de tal modo 
que las horas de atención al público se han duplicado. 

Desde la población la explicación de es te hecho obedece a razones ck 
diverso tipo que hemos agrupado en términos de falta de accesibi lidad y S(' 

presentan en el C uadro # 15. 

CUADRO# 15 
RAZONES POR LAS CUALES LA POBLACION DE LA ZONA NO DE
MANDA LOS SERVICIOS DE LOS ESTABLECIMIEN TOS DE SALUD, 

SEGUN LOS ENTREVISTADOS 

TIPOS DE RAZO NES 

ECONÓM ICA: 
Falta de recursos. No hay piara 
La agricultur:1 no d:1 1 no h:1y ent radas, 
los productos se vend en ma l, 
rr:ua micntos costosos 

CALIDAD DE LA ATENCIÓN: 
So n descu idados, no co nocen 
no acicrra n, se gasta en van o 
tratan mal , demoran, no inspi ra n 
co nfianza, temor a las intox icaciones 
co n fírmacos, no h:ly medica mentos 

ACCESIBILI DAD GEOGRÁFICA: 
L1 pos ta esr:.I lejos, no hay movilidad 
hay q ue ca minar kiló metros 

PREFERENCIA DE PLANTAS: 
No hacen daño, no son ca ras 

o/o 

8 40 

8 40 

2 10 

2 10 

20 100 

Esto en virtud a programas y proyectos del Ministerio de Salud , que a gran escala vienen 
implemcntandosc con fo ndos nacionales y ex tranjeros. Estas acciones csdn mejo rando csrn
blccim ientos, p roporcionando equipo, personal, mcdica mcnros, etc. En la zo na de es tudio 
está recibiendo los beneficios del Programa de Salud Básica 
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- « ... esa vez había nativos aquí, trabajaban en la chacra y algunos nati

vos me hicieron conocer esas hierbas también ... conocen mejor que los 

colonos ... Me enseñaron ellos me decían para esto es bueno, por ejemplo 

así mis trabajadores se enfermaban así con «utas» también, así con gra

nos bastantes salían granos, entonces no sabía nada, entonces, «yo cura», 

«yo cura» dice (los nativos)«¡ Vamos!, e iban a ese árbol «hueto» (Huito) 

y traían y con ese la leche de «hueto» le pasaban verdaderamente, en tres 

pasadas ya estaba sano». (NH. Sta. Rosa). 

- «!Aquí hay bastantes clases de plantas¡ para los que conocen ... los nati

vos conocen mayormente las plantas pero son iguistas (egoístas), hay que 

acariciarle, hay que tratarle bonito para que nos enseñen ... pero no ense

ñan, muy malos son» (NH. Sta. Rosa). 

Cómo es que los colonos adquieren el conocim iento acerca de cuáles 

son las plantas curativas de la zona. AJ parecer de la misma forma en que 

aprendieron todo lo que saben de la selva; por experiencia prop ia que luego 

es transmitida de unos a otros, la mejor explicación de esto la recogimos de 

un Técnico Sanitario: 

- « ... acá nadie ... entonces cada cual ya sabe de repente como le decía de 

repente entre la zona conversas así .. entre persona a persona .. . ahí ya ellos 

se enseñarán que será pues, la cosa es que normalmente aquí casi toda la 

gente casi se trata así con hierbas pero ya por iniciativa propia ya ... ya 

porque le ha enseñado el otro, ya uno mismo ya» (Sta. Rita Baja). 

La referencia a la existencia de una clasificación de las plantas en 

«frías» y «calientes» sigu iendo el modelo and ino (Lira, 1946; Palia, 1988), 

fue referida, aunque requiere un estudio más profundo. 

- «Hay plantas frescas en monte para sacar, ahorita no hay acá, no tene

mos ... pero hay. .. y plantas cálidas hay también sí, yerba Luisa» U. G. 

Florida Alta). 
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- «Sí (risas). .. sí, siempre hay, escucho que, a veces se enferman de a{~o, 
hay que darle algo cálido o le damos frescos, en eso están ... » (Técni("() 
Sanitario, Sta. Rita Baja). 

- « . .. entonces le pregunto; qué cosa le han dado?, me responde: le hr 
dado, por decir, caña-caña, es fresco ... tiene calor interior ellos dicen ... o 
a veces por decir vienen con una infección respiratoria le hemos dado 
mate cálido dicen .. . ya ellos lo conocen qué plantas son cálidas y qurf 
plantas son frescas ellos lo diferencian ... yo no tengo ese concepto cuále 
son las plantas frías y las calientes» (Tec. Sanitario Sta. Rita Baja). 

El manejo por parte de la población de una clasificación de las plan
tas medicinales según pisos ecológicos en términos de plantas propias del 
«bajío» (cercana a los ríos) y plantas propias de la «altura» (zonas alejadas de 
los ríos, correspondientes a elevaciones del terreno), se sugiere en las si
guientes referencias: 

- «No, en el bajío hay la mayoría ... Aquí en altura hay Huasay, aceite de 
copaiba, uña de gato, en el bajío hay más, unas cuantas plantas hay en la 
altura, más mayoría en bajío ... !s~· la copaiba, uña de gato (son de altu
ra)» (T C. Florida Alta). 

A través de la encuesta se identificaron 38 plantas medicinales, así 
como los casos en los que son utilizadas (Cuadro# 16). Estas plantas son 
consideradas por los entrevistadores como propias de la zona. 

La mayoría de estas plantas existen naturalmente en el medio, es de
cir no se cultivan, se obtienen simplemente recolectándolas sea en el mon
te, quebradas o en el camino: «Natural del monte ... no sembramos» (N.H. 
Santa Rosa). 

Sólo se mencionaron 4 plantas que requerían ser sembradas para su 
obtención: yuca, aleo bellaco, limón, mancapaqui . 
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Sin embargo algunos de los entrevistados indicaron que para obtener 

el chuchuhuasi y la sangre de grado debían comprarlos, ya que son conside

radas plantas de «bajíos»: 

- «Chuchuhuasi no hay por acá, hay bastante en el río. Traen del río de 

Maldonado, hay en bruto ... pero eso de que los preparan ya venden caro, 

5 soles la copita, pero en bruto nomás se hace preparar, así cuesta más 

barato, 5 soles 1 O soles cuesta» (T C. Florida Alta). 

- (referencia a la sangre de grado) «en el río ... por acá no hay allí en el río 

traen para 1 O soles, en la banda yo le digo tráiganme me vende o me 

regalan. No en el bajío hay la mayoría .. . es que ellos pierden tiempo en 

sacar y por eso cobran» (B.A. Florida Alta). 

Sobre la época del año en que se obtienen estas plantas en el 95% de 

los casos respondieron «en cualquier época», «permanente». Sólo para el 

caso de la «chancap iedra» un entrevistado indicó que se recogía en invier

no. 

La planta medicinal que fue más mencionada fue el «sano sano», 

utilizada en casos de «inflamaciones» y «heridas». 

- «Sano-sano es para cualquier mal, inflamación, heridas, cortados, yo 

por ejemplo con eso mi esposo ha sanado ... la uña de gato, después por 

ejemplo para el paludismo» (T C. Florida Alta). 

La otra planta más frecuentemente mencionada es la «copaiba» cuyo 

látex (resina, aceite, juego) obtenido de las 3 diferentes especies que se 

reconocen (blanca, roja, amari ll a), le atr ibuyen propiedades anti

inflamatorias. 

- « ... para eso (descensos vaginales) había sido bueno la copaiba tomar 3 

gotitas .. . Después la sangre de grado» (B. A. Florida Alta). 
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CUADRO# 16 
PLANTAS MEDICINALES PROPIAS DE LA ZONA MÁS FRECUENTEMENTE 

MENCIONADAS Y LOS CASOS PARA LAS CUALES SON UTILIZADAS 

NO Mll !UéS 

Sano S:t no 12 

Uil:1 de C:11 0 11 

Cop:iiu:i 9 

Chanc:1 Picd ra 

6 

Sangre de grado 

M :rncapaqui 

Marico 3 

Za r1..aparrill a 3 

Achihua 2 

C:ipi ron:i 2 

C huchuhuasi 2 

Limón 2 

Mocomoco 2 

O jé 2 

Palillo 2 

Marapalo 2 
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PART E UT ILI ZADA' 

C ogoll o/ tro nqui ro 

res ina/flema cor:rzón/con c1 ... 1 

co rrC1.a 

rcsina/acc i1c 

hojas 

tallos 

raíz 

co rrcza, resma 

ho jas, 1a llos 

hojas 

co rteza 

resin a. hoj:1s 

corrcz:1 

jugo 

hojas 

res ina 

jugo 

leche 

PARA PRO !ll.EMAS DE: 

!-ligado, heridas, infccciont:s, iníl :1macio ncs, 

riiloncs. fiebre. di:1rrc:t , fi ebre :rn1:1rilb 

C:ínccr, infecciones, in feccio nes de o var io~ 

hígad o. riríón, g:1 s1ri1 is, reumati smo, iníl :i

m :i.c ioncs en i;cnc ral 

Bronquiris, he rid as, ho ngos, abre el apcri to , 

t'1k c r:i cst0 rnac:1I. in feccio nes. tos, res frío 

D iabetes, h ígado, d lculos renales , hinch:t 

zón de cuerpo. preocupaciones. 

riii.ón, híg=id o 

d.ncer uterino, heridas, infcccio11cs varias 

Cólicos, gonorrea, iníl :1 m:1ción del estómago, 

hígado, rifión, gas1ri1is 

"d escensos" vaginales , 

desinflam:111 1c 

ri ñón 

l11íl :1111ación renal, 

diabercs, pal11<lis1110 

"a rco". heridas, "u1 a" 

resfríos, rii16 11 

resfr ío , g ripe 

fi cbre , rcsírío 

hcp:1tiris 

golpes 
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Ajosach:t 
corrcz=i 

Ajosquiro 
cu rt c1.a 

Alhahac:1 
hoj:i.s 

Airo llclla o rcsin:1 

Bol sa Mu ll:ica hojas 

Canción 
ho jas 

Coco n :1 
fruto 

G uay:¡b:1 
h oj:i.. cogollos 

l licrba cánce r 
hoj:i. s 

Hierba mor:1 hojas 

Huiro 
CO rl t:Za 

M Ír:imc y no m e toques hojas 

M alvamalva 
hoj:i s 

Noshon:1src 
rcs i11 :1 

O r1i g:1 
1:1 1!0, hoj:is 

Paico 
jugo 

Piju:1yo 
raíz 

Piquipicl1:i11 :1 ralz. ho jas 

R:tl:t r:ua 
"sun10" 

S:1nt:t M:ub 
hojas 

Yuc:t 
alm idón 

TOTAL 108 

(*) Nombre con el que la población la conoce. 

rcum :uismo 

resfríos gr:i vcs 

iníla111ació 11 ova rios, riíión 

iníl:im;ición, golpes 

paludismos 

cólicos 

hígado 

a111idi:irrcico 

heridas 

11111:tmación intestinal 

íicLrcs 

1 nfccc. posr p:irto 

"par:1 no tena hijos" 

D c~ i nfl :imación ,ficbrcs 

Rcu111 a1is1110 , chupos 

Cólicos 

Dcspar:1sit:1rio 

l11fb1nac. urinaria 

Dcsiníl anwntc 

Purg:1111c 

1 níl am:1ció n, golpes 

1-1 inchaí'.Oncs 
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La extracción del «aceite» de copaiba fue explicado de la siguiente 

manera: 

- «Adentro del tronco la savia de adentro, con birbiquí le hacen hueco y 
de allí sale el aceite copaiba, entonces reciben ese y a veces, sacar una lata, 
media lata, a veces poquito, también según el grosor del palo ... , por que 
hay tres clases de copaiba blancas rojas amarillas, la roja de mas» (NH 
Sta. Rosa). 

El «huasai» y la «zarzaparri lla» fueron señalados como los más apro

piados para las afecciones renales, ahora bien no sabemos de qué cipo: 

- «Para eso (riñones) es bueno raíz de ... de. __! Raíz de Huasay! ... la copaiba 
había sido bueno para cualquier dolor». 

- «La zarzaparrilla para tomar pe ... fresco es ... mate cito tomas para ri
ñón, buenos» U. C. Florida Alta). 

- «Pero eso da para harto ... un pedacito preparas una botella, eso hay que 
molerlo y hacerlo secar y ponerlo a remojctr en vino, para el bronquio, 
para todo es eso ... ! es bebida alcohólica! .. . pero dicen el organismo necesi
ta alcohol. .. yo estaba mal y tomaba (risas) tenía que tomar el chuchuhuasi 
con miel de abeja ¡verdad! (risas)» (B.A. Florida Alta) 

Aunque no se puede decir que existe una marcada comercialización 

de escas planeas, sí parece estar dándose una tendencia para alguna de el las, 

especial mente para el caso d e la «u ña de gato» y la «copa iba». Para esca 

ül tima se ha creado un nombre para la persona que se ded ica a comerciali 

zarla: «copaibero». 
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- «Si a veces vienen a preguntar, los muchachos trabajadores (sobre «uña 
de gato») que había aquí. .. le he hecho conocer y venden traen los do- · 
mingos así, van y trae .. . uña de gato, venden, sangre de grado también 
venden, aquí sacan también copaiba también bastante .. . ¡venden uuuh 
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lo venden/, no sé más bien hay un señor que compra copaiba y va a todas 

partes a comprar ¡uuuuh/ hasta Maldonado va, frente de Maldonado 

va ... (pregunta a su esposa el nombre del comprador). .. Ese compra cual-

quier cantidad lleva negocio a juliaca grandes cilindros ... harta canti-

dad cada vez que viene uhhh en busca de eso no más está ... lleva cilin-

dros ... cilindros, la roja da más ese es bastante negocio, ese copaibero va a 

toda parte. Por galón creo que venden 30 (soles) aquí compran ... pero en 

juliaca a cómo lo venderán» (NH Sta. Rosa). 

Plantas «Foráneas» 

La herbo laria medicinal de la zona se compone además de un con

junto de plantas provenientes de otras zonas, pertenecientes a departamen

tos andinos principalmente (92.4%). Según los encuestados la procedencia 

de estas plantas «foráneas» eran: «Cusco», «Marcapata», o más generalmen

te «s ierra». 

La forma de obtener estas plantas es la compra en mercados de Puer

to Maldonado y Laberinto principalmente. Otra forma de obtenerlas es 

comprando a los cam iones de carga que van de C usco a Puerto Maldonado 

y pasan necesariamente por la carretera haciendo escalas. Estos camiones 

además de su carga habitual suelen traer algunas de estas plantas las que son 

vendidas a los demandantes, intercambiadas por productos de la zona, o 

regaladas en señal de aprecio. 

- «Sí, por ejemplo cola de caballo no hay. .. después «muña», eucalipto, 

toronjil .. . hay muchas plantas conocidas de afuera... le encargan a los 

carros así ... como salen y regresan conocidos personas ... para reumatismo 

también «molle», los baños de molle nomás le curamos... lo traen del 

Cusco, de los camiones, lo traen bastante» (NH Sta. Rosa). 

- « Vtm a Maldonado o cuando van a Mazuko o van a Cuzco de allí 

traen sus plantas .. . Antes traían, pero ahora no veo por acá, compran en 

Maldonado, por ejemplo digestivo esa no es una planta de acá, es planta 

de la sierra». (CL. Sta. Risa Baja). 
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En el Cuadro# 17, se presentan un total de 35 planeas «foráneas». S · 
aprecia que algunas planeas que fueron mencionadas como propias de la 
zona (Cuadro# 16) vuelven a aparecer aquí como «foráneas», es el caso de: 
sangre de grado, mancapaqui, sanca maría, matico, hierba cáncer. Esto tie
ne una explicación para el caso de las dos primeras, se trata de planeas d 
«bajío» y no de «altura» que era el terreno en el que reside el entrevistado y 
es con ese criterio que responde a la pregunta. 

Para el caso de las tres últimas el hecho que aparezcan en el cuadro de 
plantas propias de la zona estaría indicando que son trasplantes, ya aclima
tados a la selva. 

La mayoría de escas denominadas plantas «foráneas» son consumidas 
en forma de infusiones de hojas, callos y/o raíces que también pueden ser
vir para baños y abluciones. A estas plantas se le atribuyen propiedades 
desinflamances, analgésicas, relajantes. Con respecto a esto último es muy 
reconocida la «valeriana». 

- «Hay casos, por ejemplo, yo he visto dos casos: personas fuertes que por 

motivo de su ... de sus pequeños (problemas) que tiene así tensión nervio

sa así lo traen, utilizan medicina farmacéutica constantemente ... a veces 
eso ya les afecta peor entonces, es cuando se les recomienda la «valeriana» 

mas «toronjil» ... aunque también la valeriana puede afectar. .. pero es 

menos, no tiene químicos .. . » (CL. Sta. Rita Baja). 

Fauna Medicinal de la Zona 

Referencias de estudios en marcha indicaban la existencia de creen
cias y prácticas acerca de las virtudes curativas de algunos animales8, quisi
mos sondear este tópico por lo que se introdujo un ítems en la encuesta 
referido a este tema. 
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Fue muy sugerente para mí las comunicaciones que sobre su estud io acerca de comercialización 
de animales de caza en Puerto Maldonado, me hiciera Mariana Varese. 
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CUADRO# 17 

PLANTAS «FORÁNEAS» SEGÚN FRECUENCIA DE MENCIÓN POR 

LOS EN TREVISTADOS Y CASOS EN LOS QUE SON UTILIZADAS 

NOMBRES' UTILI ZADO EN C ASO DE: 

Manzani ll a 10 Cólicos estomacales, hígado, inflamac. ova ri os, nervios 

Romero 9 Baños post-parto, calvicie, resfríos, reumatismo, frotacio nes 

Euc:ili pto 6 Resfrío, tos, rcu n1a tisn10, gripe 

Ruda 6 D. estómago, D . menstruales, "mal viento", "suerte" 

Col:t de caballo 5 hígado, tos, gripe, riñón, dcsinflamarorio 

Llantén 5 Dcsinflamante, heridas, hígado, ri iión, infl amación de ovario 

Linaza 3 Desinflaman re 

O réga no 3 Cólicos estomaca les y menstruales, desinfl amante 

Comino 2 Cólico estomacal, gases estomarnles 

G rama 2 Hígado, infl amac ión ovar ios 

Huacatay 2 Cólicos estomacales y menstruales 

Quctoqueto 2 D esinfl amante, pulmones 

Toronjil 2 Dolor de co razó n, nervios 

Air:unpo 
Fiebre i nrcrna 

Alfalfa 
TBC 

Anís 
Cólicos estomaca les 

Ca ncha lahua Anem ia 
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C ulantro Gases estomacales 

Espina de perro Alcoholismo 

Hoja de cáncer lnA amac. de ovarios 

Hierbabuena D. de estómago 

Hinojo "aumenta la leche" (amamantamiento) 

Malva Regula la menstruació n 

Mancapaqui D . de estómago 

Marjo D. de estómago 

Matico G ripe, resfrío 

Panti Bronquios 

Perejil Colerina 

Pilli pillo - C ola de Caballo Mal de hígado 

Quinsacucha Gas triti s 

S. grado Heridas 

Salvia D . de estómago 

Santa María DesinAamante 

Valeriana N ervios 

Yahuar C honca Heridas, desinAamantc 

(*) nombre con el que la población la conoce. 
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Los entrevistados confirmaro n la existencia de diferentes especies de 

animales, cuya grasa, sangre, o carn e son considerados curativos para cier

tas dolencias por sus at ributos de calor (grasa, sangre), energía (carne), ab

sorción de energías negativas (huevos de gallina), olor penetrante (que con

voca a las «ánimas» : cuernos, pezuñas). 

El C uadro # 18 muestra un total de 24 de estos animales, la parte del 

animal que se utili za y los casos en los que se utiliza. El cuadro conti ene la 

info rmación tal y como fue referida por los entrevistados, precisiones 

taxo nómicas y especificaciones acerca del tipo de afecciones para las cuales 

se utilizan estos animales, son tema para un es tudio más profundo. 

La grasa («cebo») de boas, serpientes, es tan valorada para los casos de 

luxaciones o dolores mu scul a res que incluso existe una suerte de 

comercialización casera: 

- «¡Si.' por ejemplo de la torcedura de los pies, así cuando se tuercen, así 

para jalar para curar, usamos el cebo de la boa ... ¡Bastante hay.' en los 

lagos y lo matan y traen cebo y hacemos, hasta otros países vienen pregun

tando, a veces frascos cebo de boa vendemos. 

- «No, sino mis hijos (los que venden), van a trabajar oro y lo encuentran 

lo matan con escopeta sacan su cebo así no más eso vende ... también se 

vende chuchupe, la víbora, la chuchupe .. . Si, muerta, haciéndole secar le 

venden ... dice que es buena también para la vista, pero nunca he tenido 

oportunidad de hacer con eso experimento» (NH Santa Rosa). 

- « Y cuando hay dolor de parto pasarse con aceite de boa .. . cuando está 

muerto se le saca y adentro tiene es así como lonja eso se saca, se guarda en 

botella, no tiene dolor como si nada». (TC. Florida Alta). 

De los animales mencionados los que se obtienen mediante la caza 

son: sachavaca, picuro, coto, lagarto. La pesca es otra fo rma de obtención y 

corresponde al caso de motelo, raya, lobo de río. 
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CUADRO# 18 

ANIMALES DE LA ZONA UTIUZADOS EN PRACTICAS CURATIVA , 

SEGUN FRECUENCIA EN QUE FUERON MENCIONADOS, PARTE 

UTILIZADA Y CASOS EN LOS QUE SON UTILIZADOS 

NOMBRES 

Boa 7 

Picuro 7 

Va ca 

C han cho 3 

C huchupc 3 

Venado 3 

Víbora 3 

La gano 3 

Motclo 3 

2 

G all inazo 2 

In ruto 2 
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PARTE UTILIZADA 

cebo/grasa 

hiel 

cacho/cuerno 

hiel 

cebo 

ca rn e/cuerpo 

cebo 

ca rn e 

cuerno 

grasa/cebo 

cebo 

carnc/ct1erpo 

"cásca ra" 

cebo 

hiel 

huevo 

grasa 

carn e, sangre 

cebo 

UTILI ZADO EN CASO DE: 

dislocaduras, golpes , dolor de espalda 

picaduras de víbo ra 

m al a ire, m al vien to, reu m atism o 

asma, bronquios 

TBC 

dol o r de hu esos 

"visr:1" 

mal vicnro, sus 1·0, 

"llamar el foirna" 

d. lumbares, lisiaduras 

b ro nqui os, pl e ura, fractu ras, li siaduras 

uta 

do lor de m uc la 

riiíon cs 

fi ebre 

res frío 

TBC 

asma, bronqu ios, tos 
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Murciélago 2 sangre ataqu es 

Raya 2 accire inAamación ovari os, 

aguijón fro tación en parco , 

d . muela 

Sacha vaca 2 cebo, pezuña reumatismo 1na l viento 

Sapo 2 
fr actura de hu esos 

" calma el dolor " 

Suri 2 ace ite bro nquios, asma 

Abeja miel pulmón 

C aimfo aceite bro nquios, as ma 

C oro cebo van ees 

G ato carne TBC 

Lobo d e rfo grasa rcun1a risn10 

Lo mb rices cuerpo h inchazo nes 

'Tortuga cebo 
"fortal ece" 

60 

El gusano «sun » se obtiene «recogiéndolo» de árbol es como el 

un gu11ahui, cetico, aguaje. Las oquedades de los puentes so n lugares apro

piados para caza r murciélagos, como las pozas son lugares a donde se diri

gen a cazar sapos. 

Los cuernos de la vaca son obtenidos comprándolos directamente de 

los carnales o cuando las familias sacrifican uno de es tos animales, en es te 

último caso los dueños del animal pueden regalar los cuernos como signo 

de consideración, caso similar ocurre cuando se caza un venado. 
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C uando no es posible cazar, la grasa de las víboras son obte1 id ., 
mediante compra en los mercados de Puerto Maldonado, Laberinto u 

Mazuko. 

Algunos remedios preparados a base de grasa de an imales solos o (' 11 

combinación con plantas cons ideradas también medicinales: 

- «, pero si lo hago así cuando la vista tiene carnosidad que tapa lrt 
visión, con miel de abeja y con la cebollita de la raicita sale una lecheci1,1 
y ambas partes las mezclo y le paso en las noches ese rato ¡arde bastante! ... 
pero después va borrando poco a poco» (NH Sta. Rosa). 

5.- CONCLUSIONES Y RECOMENDACIONES 

Desde un enfoque de atención de salud, el presente estudio explor 

los conocimientos y prácticas médicas tradicionales de la población colona 

asentada en la carretera Puerto Maldonado - Mazuko. 

La información recogida permite ar ribar a las siguientes conclusio

nes, que por tratarse de un estudio explorator io deben ser consideradas 

como hipótesis de trabajo para futuras investigaciones. 

- Los colonos de la zona manejan un conjunto complejo y dinámico 

de saberes, prácticas e ideologías acerca de la salud y la enfermedad, en el 

que se entremezclan elementos de la herbolaria médica selvática, de la her

bolaria médica and ina, de fauna medicinal, de fármacos de patente, de 

rituales mágico-religiosos, cartomancia, entre otros. 

Para referirse a ella la población prefiere utilizar el término de «la otra 

medicina», «la medicina casera», o simplemente «medicina de casa». 

Este conjunto, no funciona en necesaria oposición al sistema, 
institucionalizado, oficial de salud. Por el contrario, la población puede 
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utilizarla en forma combinada, o como una alternativa en los casos en que 

no pueda acceder al sistema oficial, por falta de recursos económicos. 

La otra razón son las propias limitaciones del modelo médico hege

mónico respecto a determ inados transtornos de salud (por ejemplo en el 

caso de los síndromes culturales «mal viento», «brujería», «susto»), y los 

aspectos socio-ideológicos que pueden cumplir estas prácticas en los usua

rios (soporte emocional, apropiación de instrumentos «curadores») . 

La expresión más concreta de este sistema médico tradicional halla

do en este estud io, son los recursos terapéuticos utilizados en la atención de 

situaciones de enfermedad. 

Se observó que la medicina tradicional es predominantemente utili

zada en la atención de los problemas de salud que se dan en un contexto 

familiar o individual (microgrupo). Es aquí en donde aparece como una 

estrategia de acción propia de la población y su utilización le permite al 

individuo ser «sujeto» de acción frente al problema de salud, otorgándole al 

usuario el poder de decisión sobre su cuerpo, su vida e incluso su muerte. 

Constituye un primer nivel de atención de salud. 

En oposición, la solución de los problemas de salud que afectan al 

macrogrupo (comunidades de la zona) parecen ser percibidos como la res

ponsabilidad de «otros», de entidades que tienen el deber de proporcionar 

servicios de salud, ante las cuales se reclama el derecho de recibirlos. En este 

se ntido, parece existir una postura de la población como de «objeto» de 

acción. 

AJ presentarse una situación de enfermedad, los recursos terapéuti

cos tradicionales constituyen la primera opción con la que el individuo o la 

fami lia inicia la atención del enfermo y su uso permanecen a lo largo de 

todo el proceso de tratamiento, incluso cuando se opta por soli citar el ser

vicio de los profesionales de salud del sistema médico oficial, en cuyo caso 

pueden seguir siendo utilizados en forma paralela o complementaria. 
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La otra forma de atención en la que es también predominante el uso 
de la terapéutica tradicional es la que proporcionan los agentes médicos 
tradicionales (curandero, partera, huesero) que representan uno de los ti
pos de atención especializada (la otra es la que proporcionan los profesio
nales de salud del sector). 

El rol de estos agentes médicos tradicionales es aún difuso para noso
tros, su ubicación dentro de este sistema médico tradicional, no es compa
rable al de los sistemas médicos indígenas, en los que están más claramente 
diferenciados en términos de especialización del servicio que brindan, los 
roles y funciones del chamán, huesero, partera, herbolario, etc. y en los que 
existe rituales de iniciación y formación para cada uno de ellos. 

En el caso que nos ocupa no existe una especialización definida. Así, 
el curandero (llamado «el curioso», «conocedor», «el que más sabe»), ade
más de atender casos de «brujería, susto, ojo» puede atender lisiaduras (ser
vicio que brinda el «huesero») o «sobar» durante el embarazo (servicio que 
brinda la partera). 

La terapéutica médica tradicional de la zona está compuesta princi
palmente, por recursos de la flora y fauna selváticas y de lo que posiblemen
te fueron los únicos recursos terapéuticos que trajeron los colonos al ocu
par el medio selvático, es decir, la herbolaria medicinal propia de la medici
na andina, algunas de estas plantas parecen haberse aclimatado a la zona 
mientras que otras continúan siendo traídas desde la sierra, estableciéndose 
una singular forma de comunicación sierra - selva. 

El resultado es una herbolaria médica que se insinúa como una de las 
más ricas y variadas, en tanto y en cuanto en ella confluyen recursos de los 
dos sistemas de herbolarios medicinales más importantes del país: el de la 
sierra y el de la selva. 

El estudio sugiere que este constituye uno de los campos más activos 
y dinámicos de esta medicina tradicional, en el cuál los intercambios sierra 
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- selva se dan en forma permanente, así como es permanente la búsqueda 

de nuevas plantas o la investigación de nuevos tratamientos en base a ellas. 

Resulta interesante que en el afán constante de conocer las propieda

des curativas de las plantas de la zona, los colonos tengan una imagen car

gada de valoraciones positivas (no exenta de temor y recelo) del indígena 

selvático al reconocer en forma explíci ta el mejor y mayor conocimiento y 

dominio que estos tienen del medio (y de sus plantas medicinales) y al 

reconocer de forma implícita que «ellos son los que primero estuvieron 

acá ... los verdaderos dueños». 

Sociedades de países desarrollados (América del Norte, Europa) han 

impuesto la moderna tendencia de incorporar prácticas curativas naturistas, 

como un sustituto de la medicina moderna oficial que enfatiza el trata

miento clínico y farmacoterapéut ico. Un correlato económico de esto es la 

industrialización de productos médicos naturales y su creciente demanda 

en el mercado. 

El fenómeno de comercialización de plantas medicinales a gran esca

la no existe en la zona. Sin embargo existe en la zona una incip iente 

comercialización de determinada flora y fauna medicinal (uña de gato, aceite 

de copaiba, cebo de boa), que al parecer va tomando cuerpo. 

¿Qué pasaría si la extracción con fines de satisfacer demandas de mer

cado aumenta? teniendo en cuenta que casi el cien por ciento de las plantas 

medicinales se obtiene por simple recolección, una demanda excesiva po

dría iniciar un proceso de depredación e incluso extinción de algunas espe

cies, creemos que se trata de un tema que merece reflexión. 

Casi todas las principales enfermedades de niños y adultos, identifi

cadas como tales por los entrevistados, tienen en la flora y fauna medicinal 

de la zona posibilidades de tratamiento. 

Independientemente de la eficacia, o no, de estos tratamientos, re

presentan para los usuarios la posibilidad de contar con instrumentos con 
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los cuales enfrentan el problema, ser sujetos activos frente a los pade i
mientos y no «objetos» que esperan y reclaman (a veces inútilmente) la 
acción de «otros». 

Representa también una forma muy especial que tienen los colonos 
entrevistados de relacionarse con su medio ambiente. Un medio que ha 
sido ocupado «recientemente» (consideramos que 1 O o 20 años no son 
suficientes en términos de adaptación y manejo a un nuevo ecosistema) y 
que puede ser enfermante (la mayoría de causas atribuidas a las enfermeda
des está relacionado a fenómenos ambientales, recuérdese que el paludis
mo, la principal enfermedad en la percepción de los entrevistados es pro
ducto en última instancia de la violenta irrupción en el medio), pero que 
también ofrece posibilidades de cura. 

Es en búsqueda de la salud, que es vida, o tratando de mantenerla, 
que el poblador vive en un constante esfuerzo de conocer y dominar los 
«misterios» que guarda el medio selvático, estableciéndose una forma de 
relación que tiene como objetivo la convivencia aprop iada del ser humano 
y su medio. 

La medicina tradicional de esta zona parece estar funcionando como 
una especial forma que tiene el colono de relacionarse con el medio. A 
diferencia de otras formas de relación (agricultura, extracción de madera, 
etc.) en las que se le «exige» al medio ambiente recursos para superar la 
condición de pobreza, desesperanza e insatisfacción de vida que trajeron de 
sus lugares de origen, a través de la medicina tradicional el colono de la 
zona parece buscar en el medio ambiente formas para vivir en equilibrio 
con él. 

La mujer (madre, esposa, hija) cumple en la zona un rol de singular 
importancia en el cuidado y prevención de la salud y en el enriquecimiento 
de la terapéutica tradicional. 

El ya clásico rol de la mujer como responsable del cuidado y atención 
de la salud fami liar que se da en todas las sociedades, es asumido por las 
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mujeres-madres de esca zona en una forma muy singular. Forma que se 

traduce en un vivo interés por aumentar su conocimiento de las planeas 

medicinales, de los remedios a base de éstas, de incluso experimentar con

sigo mismas nuevos preparados. Y, además son las que más difunden e 

intercambian es te tipo de conocimientos con otras mujeres, promoviendo 

así su enriquecimiento. 

Creemos que la mujer colona de esta zona vive su rol de promotora y 

administradora de salud bajo una doble exigencia, la de no conocer sufi

cientemente los recursos terapéuticos que puede ofrecer el nuevo medio en 

el que viven, y la de llevar la responsabilidad no sólo de la salud de las 

personas que están a su cargo sino incluso también la muerte ya que la 

causa atribuida a ciertos transtornos de salud como la diarrea in fantil es el 

«descuido de la madre» . 

Este estudio de exploración, nos reafirma en la convicción de que la 

salud como eje articulador de un programa de desarrollo basado en la con

servación , porque en su acepción más amplia (salud: total estado de bienes

tar), esta óptica constituye una forma de «humanizar» los trabajos de con

servación de recursos naturales al trasladar el foco de atención desde los 

recursos naturales en sí mismos al ser humano y su permanente búsqueda 

de salud. 

Otorga además la posibilidad de desarrollar estrategias de conserva

ción y uso racional de los recursos en el contexto de la vida cotidiana, en el 

cual la medicina tradicional se desarrolla con singular vigor, en el que lo 

trivial y lo extraordinario van de la mano y en el que finalmente se dan las 

más sostenidas relaciones con el medio ambiente. 

El sistema sanitario del país, vive actualmente un momento de «tur

bulencias» , por el proceso de reforma que viene dando, proceso que tiene 

como lineamientos la equidad, eficiencia y calidad del servicio; pero en el 

que el enfoque de conservación de la naturaleza y su vinculación con las 

medicinas tradicionales no está suficientemente anali zado. Estudios de sa-
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lud con un enfoque de eco logía humana, como el que propon· 

PRODESCOT, significan un aporte en este aspecto. 

Se recomienda profundizar el estudio de la medicina tradicional d · 

esta zona, as í como realizar estudios similares en otras zonas de Tamboparn. 

Se recomienda también que los estudios a realizar tengan una pers

pectiva de salud pública y de salud individual, y que se lleven a cabo con la 

participación de la población, dicho de otro modo, estudios que impliquen 

investigaciones-acción-promoción. 

Se sugiere la fusión del componente «género» y del componente «sa

lud» en el programa PRODESCOT: la aproximación que este estudio pro

porciona del importante y «silencioso» papel que juega la mujer en la aten

ción y prevención de la salud, así lo sugiere. 

Para futuras investigacion es es necesaria la part1c1pac1on de 

etnobotánicos y zoólogos en el análisis de información, lo que permitirá la 

identificación científica de la flora y fauna medicinal. La ausencia de tal 

identificación en este estudio constituye una limitación. 

Dentro del conjunto de ONG's, que trabajan en el ámbito de la 

ZRTC, PRODESCOT, es hasta el momento, el único programa que con 

seriedad inicia un análisis del tema de salud como parte de un programa de 

conservación y desarrollo sustentable, lo que lo ubica en una posición ex

pectante. 
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CUANDO LOS AMANTES SE 

TRANSFORMAN EN TUNCHES: SEXO Y 

LAS SOCIEDADES NATIVAS 
MORAL EN 

EN TRANSFORMACIÓN 

Paola Rossi 

La autora analiza cómo los nativos asháninka usan su creencia en los espí

ritus de la naturaleza para culparlos de acciones humanas que causarían probl e

mas para las relacio nes sociales dentro de la co munidad . 

The author analyzes how che native asháninka use their belief in nature 

spiri ts to blame th em fo r acts of humans that would cause p roblems for social 

relations within the community. 
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INTRODUCCIÓN 

En este trabajo nos interesa analizar cómo el concepto de los que J. 
Regan ha llamado «espíritus marginados» encaja en las relaciones conflicti
vas in terpersonales y en las normas éticas y reglas de conducta de los nati
vos amazón icos. Tenemos que separar dos niveles de análisis: por un lado, 
los espíritus como creencia mágico-religiosa que sobrevive entre los pobla
dores amazónicos y por el otro, cómo esta creencia es manipulada por parte 
de los acto res sociales para ev itar, justifi car o reso lver co nflictos 
interpersonales y sociales, descargando sobre estos espíritus las responsabi
lidades individuales, aquellos que hemos denominado: el concepto de «orien
tación instrumental» 1 es deci r el uso de las creencias religiosas con la finali 
dad de minimizar los conflictos sociales y permitir la elasticidad en la inter
pretación de las reglas de conductas socialmente compartidas por parte de 
los actores sociales. Nos interesa sobretodo el segundo nivel de análisis. 

A través de los relatos de nuestros informantes acerca de los espíritus 
que atacan a las personas que son marginales a la sociedad y/o que quiebran 
una regla establecida, analizaremos la manera en que estas creencias permi
ten a los actores superar los conflictos y las contradicciones sociales en una 
especie de ficción compartida. 

El análisis de los casos muestra también cómo el concepto de perso
na es diferente entre los nativos amazónicos respecto a nuestra idea occi-
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H e mos tomado la idea d e «orientación instrumental » basá ndo nos en el con cepto d e 
instrumentalismo de John Dewey, fi lósofo norteameri ca no (I 85 9- 1952) fundador de la 
escuela fi losófica del Pragmati smo o lnstrumentali smo . Dewey en su idea d e un a teoría del 
conocim ien to inst rum en ta lista concibe a las ideas como herramientas o instrumentos pa ra 
la solución de los problemas que se encuentran en el medio ambiente, manteniendo que lo 
que es de mayo r impo rtancia en una cosa o idea es su va lor como un inst rumento d e acció n 
y que la verdad d e una idea radica en su uti lid ad. Este concepto se puede aplicar en el análisis• 
d e la visió n del mundo de las socied ades amazó nicas, en parti cular al uso d e las creencias 
m ágico- religiosas co mo herramientas para minimizar los co nílictos y las cont rad icciones 
sociales. Véase: E nciclopedia Bri t::í nica ( 1994-98) bajo John D ewey y bajo lnstrumentalismo. 
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dental de un ser humano capaz de autodeterminarse y responsabilizarse d 

sus acciones y, sobretodo, como ser que tiene derechos básicos inalienables 

desde su nacimiento, como el derecho a la vida y a ser acogido en el grupo 

social. Exploraremos además cómo los espíritus pueden servir de cobertura 

y medio para una venganza personal y/o un control social por parte de un 

grupo de individuos en contra de alguien que quebró una regla. Abordare

mos la violación como fenómeno ligado a determinados mitos y creencias 

mágico-religiosas que sirven para la construcción del género femenino como 

género subordinado. Realizaremos un primer acercamiento a los significa

dos otorgados a la sexualidad prohibida entre hombre y animal. Finalmen

te analizaremos cómo. las creencias mágico-religiosas justifican dos fenó

menos aparentemente contradictorios como la cuvada y el infanticidio. 

EL MECANISMO DE LA «ORIENTACIÓN INSTRUMENTAL» 

En el sistema de género como estructura de prestigio, hombres y 

mujeres componen dos términos diferentemente valorados y esta diferen

cia de status se encuentra entretej ida con la tela política y económ ica de la 

sociedad nativa. 

Podemos pensar en un sistema social como una jerarquía coherente

mente organizada de sistemas de prestigio basados en el género como es

tructura principal ,2 sin embargo, suponemos que esta coherencia es válida 

sólo a nivel ideal. 

Orncr y Whitehead ( 1981: 1- 15). Para Orner y Whiteheacl en las sociedades simples hay dos 

princip ios de diferencia de starus: uno entre generacio nes y otro entre los gé neros ... Los 

conceptos utili zados para valo rar a hombres y muj eres en términos de va lo r social, so n ap li

cados a ejes comunes de valoración social. La pos ición de pres tigio fu era ele las esfe ras del 

género a menudo se expresa en términos el e género. Segundo, las es rructuras de prestigio en 

cualqu ier sociedad ricnclcn hacia la consistencia simbólica una en relac ió n a la otra . 
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La jerarquía «consistente»3 entre estructuras de prestigio, arreglos so 
ciales tales como la organización de la producción y la simbología invocad., 
para armonizar y justificar el todo4 no eliminan el riesgo, siempre presenL ·, 
de las variables culturales y contradictorias y de conductas individuales quv 
puedan poner en discusión la estabilidad del sistema. 

El sistema de género mismo, como estructura de prestigio, presema 
contradicciones internas en su tendencia a ser consistente entre sí: por ejem 
plo, la afirmación de los hombres que el prestigio superior masculino s 
una función del conocimiento ritual, valentía en la guerra o en la caza, 
podría ser contrastado con la dependencia del hombre de las actividades 
productivas de subsistencia femenina (cultivo, masato, tejidos, cuidado d' 
los niños, etc.) y por el rol activo de la mujer en la formación de alianzas y 
estrategias familiares. 

El riesgo más grande que corre un sistema social, especialmente en 
de las sociedades cara-a-cara donde el alto nivel de conflicto se encuentra 
balanceado por reglas no escritas y continuos reajustes de los equilibrios 
familiares, es el que los actores sociales puedan tener conductas «desviantes» 
respecto a las reglas ideales de comportamientos establecidas, y cuestionar 
la validez del sistema mismo. 

En este contexto, introducimos el concepto de «orientación instru
mental» entre las culturas nativas amazónicas, que permite superar, o, por 
lo menos, minimizar las contradicciones entre el sistema ideal de reglas 
sociales y el comportamiento real de los actores sociales. El concepto de la 
«orientación instrumental» funciona como un homeostato regulador del 
nivel de conflicto social, permitiendo que el sistema resista a las perturba-
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Orner, Whitehead (l 98 1: 1-28). 
Las construcciones sim bólicas, las ideologías que justifican el status quo del sistema, pueden 
revelarse como artificiales a los mismos actores sociales, en contraste a su apariencia de 
naturalidad por medio de las mismas contradicciones internas al sistema (el poder «natura
lizado" de Sylvia Yanagisako) (1995:1-2 1). 
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ciones que puedan originarse por causas internas o externas al mismo siste

ma, y que podrían des trozarlo creando una reacción en cadena. 5 

Consideramos a los actores sociales como elementos activos del siste

ma social, actuando para mantener los diferentes intereses y los conflictos 

dentro de los límites críti cos de las variables de comportamiento es tablecidas. 

El concepto de «orientación instrumental» puede ser as í resumido: 

hay reglas ideales sociales de conducta, hay un sistema moral «ideal », a 

pesar de ésto, a nivel individual hay comportamientos desviantes respecto a 

es tas normas de conducta ideaJes, rebeldía, modificación de las reglas, etc. 

La sociedad nativa no sanciona un comportamiento individual desviante a 

menos que no sea publicamente descubierto y sea causa de conflicto social. 

Es decir que hay una variedad de negociaciones entre interpretaciones al

te rnativas de las reglas sociales compartidas,6 es decir que las reglas sociales 

son instrumentalmente aplicadas . Es te compromiso social permite que los 

ac tores sociales gocen de una relativa autonomía individua] dentro de es

tr ictas reglas sociales compartidas. 

La orientación instrum ental de las reglas de conducta sociales y mo

rales consiste en el compromiso social de descargar sobre los «espíritus 

marginados>/ la responsabilidad de acciones individuales y/o grupales to-

Para el co ncepro de homeostato véase: Matu ra na ( 1980); John Ea rl s (C OF IDE: 54 -66); 

Rappapo rr, Roy (1967: 17-30; 1968) . Los sistemas sociales co mo los sistemas bio lógicos 

presentan una ul t ra estab ilidad , pro piedad que les permi te alterar los padmetros que cond i

cionan el co mpo rtam iento del sistema, en el caso que una o 111:ls va ri ables esenciales sobrepa

sen sus valo res crít icos. El sistema q ue detecta esta ocurrencia y que efectúa la acció n correcti va 

se llama ho mcosta to. No rmalmente en un sistema complejo hay una jerarquía de ho meosratos 

:111 idados que permi te la auto regulació n co n la vari ación de los parámetros de sus va riables 

esenciales, adapdndose a las pertu rbacio nes extern as o internas al mismo sistema. 

Ta mbién para B. Dean ( 1996) hay una contradicció n entre el ideal de un ethos de paz social 

y el alto ni vel de con Ai cro ex istente. 

Para Rega n estos espíritus han quedado marginados respecto a nuevas creencias religiosas, 

pero, por o tro lado, expresa n la posició n de marginalidad de algunos acto res sociales respec

ro a su comunidad nati va ( 1983:200-20 I ). Estos espíritus ataca n o poseen o raptan a las 
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madas en contra de una persona que quebró una regla establecida; esto 

además permite que los actores cuestionen muy poco el comportamiento 

individual. Finalmente, la orientación instrumental permite minimizar el 

conflicto social a través de una apariencia cotidiana de no-conflictualidad. 

De esta manera las contradicciones anidadas en los sistemas de género son, 

por lo menos aparentemente, superadas. 

UNA REGLA DE CONVIVENCIA SOCIAL 

El concepto de «orientación instrumental» no tiene que ser interpre

tado como hipocresía, más bien es una «ficción» representada por parte de 

los actores sociales, un código generalizado de conducta donde las creen

cias compartidas como la del tunche,8 permiten disfrazar realidades y res

ponsabilidades incomodas en algo simbólicamente aceptable. Podemos ci

tar muchos ejemplos de esta cobertura de la discrepancia entre norma ideal 

y comportamiento real y de cómo la existencia de una doble moral permite 

superar dichas contradicciones permitiendo una mejor convivencia social: 

a) Sin el concepto de orientación instrumental no se explicaría 

como una alta libertad en las relaciones sexuales pueda convivir con reglas 

estrictas que prohíben idealmente las relaciones sexuales fuera de los arre

glos socialmente reconocidos y las alianzas establecidas entre familias. Los 

adolescentes empiezan a tener relaciones sexuales a una edad muy tempra-
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perso nas que están en una posición de inferioridad o debilidad respecto a la es tructura 

social. De esta manera las personas marginadas expresarían form as de protes ta indirec ta y los 

procesos de curación serían form as de psicoterapia» Regan ( 1983:201 ), citando a Lewis 

(I 97 1: 100- 11 5). 

E l tunchi o tunche que sería el alma de un difunto, es uno de los fen ómenos m,ís co nocidos 

en coda la selva. A veces este espíritu se presenta co mo un pájaro nocturno que tiene un 

silbido característico y que persigue a las personas . Se encuentra tanto en la ciudad como en 

la chacra. El contacto con este espíritu puede causar enfermedades o muerte. Ataca a los que 

sienten culpabilidad. Para más información véase Regan ( l 983:2 17-22 1 ). 
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na (11-12 años)9 y experimentan con varios amantes ante de llegar a un 

compromiso formal. Sin embargo, si los padres de los muchachos se ente

ran que los jóvenes han sido vistos en público hablarse entre ellos por más 

de dos veces, los obligan a casarse, porque suponen que ya tuvieron relacio

nes sexuales. 10 Todas las relaciones entre género son concebidas como rela

ciones sexuales y no existe el concepto de relaciones de simple amistad 

entre hombres y mujeres, como se ve de las entrevistas hechas: 

Entrevista No. 11 

Fecha: abril de 1997 

Entrevistada: mujer asháninka de aproximadamente 36 años, regidora 

de la alcaldía. 

«El sexo es una manera de vivir las relaciones entre hombres y mujeres. 

Los nativos piensan: Si tú me caes bien, eres mi amiga, entonces se puede 

tener sexo». 

Los niños no tienen relaciones sexuales. Desde los 11-12 años ya son aptos 

a casarse y entonces pueden tener relaciones sexuales. Las chicas desde 

niñas empiezan a practicar sexo; ahora (11-12 años) no tienen un esposo 

oficial, pero por lo bajo tienen otro». 

b) Otro ejemplo es la bisexualidad masculina que es largamente 

generalizada como comportamiento real, pero condenada y vivida como 

escandalosa cuando es publicamente reconocida. 11 

c) La poligamia ha sido formal e idealmente eliminada por la obra 

de los misioneros cristianos, sin embargo, «por lo bajo» se mantiene, aunque 

con variantes culturales y nuevos arreglos, como analizamos en el primer 

capítulo de nuestra tes is. La poligamia es un óptimo ejemplo de cómo el 

'º 

11 

Datos de nuestro trabajo de campo. Véase también Landco y Mondino (1996). 

«Si no, por qué razón los muchachos tendrían que hablar» (datos: conversación con J. 

Regan y entrevistas con los informantes). 

Véase el capítulo de nuestra tesis acerca de la homosexualidad y el cambio de género. 
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concepto de orientación instrumental permite que el marco cultural origi11 .d 

nativo sobreviva dentro de los marcos culturales diferentes y sobrepue lO•, 

d) El adulterio y el infanticidio, que analizaremos en este cap/111 

lo, son otros ejemplos óptimos para comprender cómo los actores so ial r-. 

se mueven entre el marco moral ideal y los comportamientos reales, ulil, 

zando la creencia en los espíritus marginados para enmascarar los confli1 

tos internos del sistema. 

ESPÍRITUS, DEMONIOS Y CONCEPTO DE PERSONA COMO SER 
PERMEABLE 

Para los nativos amazónicos, los ríos, los bosques, las cochas tienen 

espíritus protecto res que pueden atacar a las personas y causarles enferme

dades: una persona puede ser invadida, transformada, raptada, matada por 

se res esp iri tuales malvados y este concepto de persona como de un ser hu

mano permeable a las entidades sobrenaturales se encuentra enraizado en el 

marco cultural amazó nico. 

El espíritu guardián del agua se llama en quichua Yacumama, palabra 

que se refiere a cualquier boa acuática o específicamente al espíritu guar

dián del agua (Regan: 1983: 173). El Yacumama puede hundir una lancha 

o causar enfermedades como mareo, vómito y diarrea. Otros genios o de

monios del agua son los Yacuruna (gente del agua): los nativos creen que 

han sido personas antisociales convertidas en demo nios. Estos demonios 

tienen forma de ser humano con algunas modificaciones, por ejemplo, los 

pies deformes. Los bufeos (delfines), las sirenas, la Madre del Agua son 

Yacuruna. Todos estos demon ios tienen relaciones sexuales con los seres 

humanos y pueden raptarlos para llevarlos a vivir con ellos bajo el agua. 12 

12 Para mayores in fo rmaciones véase: Regan (1983: 173-237). 
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El tunche, 13 demonio animal que toma la forma de un hombre, es 

también parte de es ta creencia religiosa y en su trasformación en un ser 

monstruoso bien representa la humanidad perdida a través de la infracción 

de la regla social. Los asháninka de Salsa Baja describían estos espíritus 

como hombres con pies de cabra. 

Los relatos del tunche, del bufeo y chullachaqui pueden estar vincu

lados a problemas personales e interpersonales, sobre todo el chullachaqui 

que aparece como un amigo que se burla del sujeto. Los nativos creen que 

la discordi a atrae la atención de es tos espíritus malvados que enferman al 

cu lpable hasta matarlo. Sin embargo, otros parecen influidos por proble

mas derivados del sistema social y en los que se proyectan a los espíritus las 

agresiones sociales, el machismo, las injusti cias , la marginalidad. Son ver

daderas protestas de personas que no tienen voz y no comprenden las raíces 

de los problemas sociales.14 En caso de ataques «místicos» a los seres más 

débiles de la sociedad, los actores sociales involucrados obligan de esta ma

nera a la comunidad, a la familia extensa a la que pertenecen, a ocuparse de 

ellos, a enfocar la atención sobre ellos. 

Estos esp íritus tienen el papel de legitimar el com portamiento aun

que, por otra parte, tienen el inconveniente de ocultar las causas materiales 

y sociales del problema (Regan, 1983: 173-273). Son las personas margi

nadas de las estructuras públicas las más propensas a sufrir los encuentros 

con los espíritus periféricos del sistema rel igioso. 

En es te sentido estas expresiones populares no son las causas de la 

marginación sino los síntomas. 15 Expresan la fragil idad del individuo fren

te al grupo social y a la naturaleza. 

13 

1; 

15 

El Tunche, el tentador, el maligno, «es un alma co ndenada y su origen se remon ta al en

cuen tro entre la cosmovisión indígena y la cateq uesis cr istiana» (Rega n: 1983: cap. 4-5) . 

Véase: Regan (1983: cap. 4 y 5). Es in te resante ver como el C hullachaqui , esp íri tu guard ián 

del bosque, no ataca a los causantes del mal, sino que se burla de los oprim idos. 

«Los espíri tus marginados entonces, son una imagen apta para expresar la marginación 

social». (Regan 1983: 202). 
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LA UTILIZACIÓN INSTRUMENTAL DE LOS ESPÍRITUS COM< > 
MEDIO DE VENGANZA PERSONAL Y CONTROL SOCIAL 

Por otro lado, no solamente las personas pueden ser dominadas pe 11 

estos espíritus, sino dominarlos para cumplir su venganza personal. 16 
E11 

este sentido, estos espíritus parecen tener otro papel que es el evitar la de~ 
integración de la personalidad que resultaría de guardar interiorment l:1•, 

tensiones y, entonces, permiten expresar la agresividad individual y social. 1 

En este caso, una mala acción, se expresa a través de una enfermedad mand:1 
da por un ser maléfico. Por ejemplo, los asháninka creen que el tunche se 
presenta a los adúlteros, los ladrones y, en general, a los que cumplen una 
mala acción, enfermándolos hasta matarlos, mientras que detrás de esta 
creencia se esconde el castigo individual y del grupo en contra de quien 
quebró una regla establecida, como averiguamos a través de nuestros infor
mantes los que nos contaron los siguientes casos: 

16 

17 
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Caso No. 24. 
Fecha: agosto de 1996. 
Informante: asháninka mujer, de aproximadamente 42 años. 

«Las 11 pm. y 12 m. son las horas de los tunches, de los fantasmas; en 
asháninka se dice shascinti, los demonios. 
Los demonios te silban, malignos y diabólicos. 
A veces los siento de noche, cuando tengo un bebito que me despierta, a 
veces se sienten cuando uno está enfermo. 
Una vez lo sentí llamarme y me levanté y contesté ... nunca se debe con
testar a un tunche y este año yo me enfermé porque había contestado al 
tunche. 
Me curé yendo a un naturista, a una curandera. 

«Estos espíri tus pueden ser dominados y a veces se entra en alianza con ellos». (Regan 1983: 
201-202). 
«Los espíritus se vuelven agresivos porque la gente se siente agredida» . (Regan 1983: 201 -
201 ). 
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No podía ingerir ni agua ni comida. 

Sólo de noche hay tunches y es por eso que no se deja que los bebitos 

duerman solitos. 

Hay también tunches en las casas deshabitadas: cuando uno deja 

deshabitada una casa, ésta se llena de demonios. 

Una vez me fui a Lima con una amiga y una señora nos ofreció dormir 

en su casa. 

Esta señora vivía en otra casa. Una tarde regresamos y cuando prendí la 

luz el fuego explotó y me asusté mucho. 

La casa estaba llena de demonios y nosotras inocentes no sabíamos. 

Yo me enfermé y después la dueña nos dijo que la casa estaba deshabitada 

desde hace tiempo y que había demonios y yo le contesté que era cierto 

porque una vez me quemó el fuego, por lo menos yo creía que me había 

quemado, y cuando vino mi amiga Paulina el fuego se prendió otra vez y 

hacía mucha luz, una luz extraña; después el fuego explotó. Esa noche yo 

empecé a vomitar y me sentí muy mal. 

Cuando uno deja la casa vacía, ésta se llena de demonios y por esto la 

dueña había puesto talismanes y piedras en la casa». 

Caso: No. 25. 

Fecha: abri l de 1997. 

Informante: mujer asháninka de aproximadamente 36 años. 

«Mi hermana se fue a enseñar a ... , una comunidad asháninka y vino la 

esposa del jefe y le dijo: Si vienes a enseñar acá no quiero que tengas un 

enamorado escondido porque el diablo se te presentaría en forma de tu 

amante y mueres teniendo relaciones con él. 

Una vez que termines esta relación, el hombre tu amante se transforma 

en venado o en otro animal y la mujer se enferma. 

La mujer que ve que su amante se transforma en un animal, se asusta, se 

enferma y regresa a la casa y se muere de susto, vomitando, vomitando y 

no hay cura por esto si no se advierten por tiempo tus paisanos que pue

den traerte hierbas, remedios nativos. 

Por esto más adentro (en la selva) las mujeres asháninkas no tienen 
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amante y de frente el joven pide a la joven corno su esposa y los padres se 

la entregan por miedo a que un amante escondido se transforme en tunche 

al final de la relación». 

Caso 26. 

Fecha: agosto 1996. 

Informante: mujer asháninka de aproximadamente 22 años de edad. 

«Antiguamente no tenían relaciones antes de la boda por temor a que el 

demonio se presente en forma de animal al final de la relación. 

También a los hombres podía pasar esto. 

En cambio ahora sí que tienen amantes. 

Ahora pueden tener sus amantes: de repente yo creo porque no hay árbo

les grandes y ya no hay lugares donde el tunche se pueda esconder en esta 

zona. 
Los demonios se esconden dentro de los árboles grandes. 

Antes sólo los hombres sacaban la vuelta a sus esposas, ahora también 

nosotras se las sacamos!». 

Caso: 27. 

Fecha: agosto 1996 

Informante: mujer asháninka de aproximadamente 42 años. 

«Ahora no hay árboles y por ésto no hay quien silba en la noche. Todavía 

a veces vienen cerquita, los demonios. 

Cuando caminas en la chacra tienen que fumar un cigarro. Cuando vas 

fumando el humo del cigarro aleja a los demonios, se escapa cada mal de 

tu lado. 
El olor mismo del tabaco los hace escapar, el humo del cigarrillo. 

Por esto los que van a la chacra solitos se van con sus cigarros y fuman sin 

parar hasta que lleguen a su casa: no lo hacen porque tengan el vicio». 
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Entrevista 12. 

Fecha: agosto 1996. 

Mujer asbáninka de aproximadamente 42 años. 

«Los misioneros nos enseñaron que casarse entre primos es malo: 

sólo los demonios lo hacen». 

Caso: 28. 

Fecha: abril 1996. 

Informante: mujer asháninka de aproximadamente 36 años. 

«En la comunidad asháninka de Ariani vivía una chica muy guapa. 

Esta chica era muy bonita: cara redonda, nariz pequeña, pelo largo, se 

echaba achiote, se maquillaba muy bien. 

Tenía muchos cortejadores. 

Su esposo se foe a cazar y un joven la enamoró. 

Un día su esposo regresó temprano de la caza porque había encontrado 

una pava de monte después de unas pocas horas y en su casa encontró a su 

esposa con el amante. 

El esposo no maltrató a su esposa, sino que se suicidó con barbasco porque 

no podía soportar el perderla. 

La comunidad marcó a la mujer, porque ella no había sido sincera. 

Ella no había dicho de su amante o que quería divorciarse. 

·El divorcio es permitido, nadie puede obligar a alguién a estar con él, 

pero no se acepta la traición. 

La comunidad condenó a muerte a la chica, le dio barbasco y ella murió. 

Su joven amante sólo jite castigado porque era muy joven. 

Toda la comunidad sabe que el consejo de los ancianos decidió matarla, 

pero todos dicen que ha sido el camarí, satanás. 

Cuentan que ella vio el espíritu de su esposo y que enloqueció tirándose a 

un vacío». 

Las mujeres y los niños son los que más sufren el ataque de estos 

espíritus y este fenómeno subraya la asimetría de los sistemas de género y la 
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jerarquía de las relaciones ínter-género e intra-género, como se ve en los 

casos No. 24 y 25. 

Las mujeres solas o recién insertadas en otra comunidad, como en el 

caso No. 25, están en una posición social más débil respecto a otras mujeres 

porque carecen del apoyo de su esposo y su posición social es marginal 

respecto a su misma familia extensa. Estas mujeres pueden ser autónomas 

desde el punto de vista económico, cultivan su chacra con sus hijos o son 

profesionales 18 sin embargo la falta de su esposo 19 no les permite ser repre

sentadas en la vida pública de la comunidad, hacer sentir su voz, además de 

carecer de aliados políticos que las defiendan pertenecientes al grupo mas

culino de afines, ligados a los consaguíneos de su fami lia extensa. 

En el caso No. 25 resulta claro como el tunche es utilizado por parte 

de la esposa del jefe para legitimar el control social en contra de la «intru

sa». La advertencia de «no tener amantes» es mediada por la imagen del 

tunche: la amenaza de muerte no está expresada directamente sino por 

medio de una entidad simbólico-espiritual que permite de esta manera no 

levantar un conflicto directo entre las mujeres de la comunidad y la nueva 

llegada. 

Los casos 25, 26 y 28 muestran cómo el espíritu malo expresa y 

legitima la condena social, el castigo del grupo en contra de un individuo 

que quebró una regla tan severa como la fidelidad conyugal. Sin embar

go, otros casos, como los descritos por Regan (1983; cap.5) muestran 

cómo los llamados demonios pueden legitimar la acción desviante y per

mitir que una persona, como en el caso del adúltero, no incurra en la 

sanción social. En estos casos los infractores de la regla social culpan al 

demonio de su acción y evitan el castigo socia12°. La función de estos 

espíritus es entonces doble: 

18 

19 

2U 
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Enfermeras, profesoras. 

Porque vive en otra comunidad o porque se encuentra ausente por otras razones. 

Por ejemplo, militares, esposos u esposas que rehuyen sus deberes hacia el estado o la fami lia, 
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l. por un lado permite al grupo legitimar su control social y sanciona a 

un individuo sin crear otros conflictos sucesivos en el grupo mismo. 

2. por otro lado, estos espíritus permiten al individuo quebrar reglas 

sociales imputando su acción a un espíritu y evitando así la sanción 

social. 

En ambos casos quien cumple acciones dañinas en contra de otros 

miembros del grupo se responsabiliza imputando el acto negativo a otra 

entidad externa a la comunidad: los demonios que son marginales a la so

ciedad. 

SANCIONES PÚBLICAS Y CONSEJO DE ANCIANOS 

Suponemos que la utilización instrumental de la creencia e ideas re

ligiosas es muy importante en sociedades cara a cara donde no hay dere

chos escritos que legit imen las normas de comportamiento, ni separación 

entre los poderes legislativos, jurídico y ejecutivo y donde los «jueces» son 

parientes o consanguíneos del que tiene que ser juzgado. Sería muy fácil 

legitimar a los miembros de la comunidad para actuar en contra de alguien 

del mismo grupo y dar a lugar una cadena de conflictos y venganzas mayo

res que llevarían a la destrucción del sistema. La legitimación de la sanción 

social es importante porque cuando las normas son trasgredidas, la aplica

ción de la justicia nativa es estricta y se puede ll egar a matar, como mues

tran los casos No. 29 y 30.21 Sin embargo, las personas atacadas por el 

tunche y que sobrevivieron encuentran un alivio en las atenciones del cu

randero y la sociedad no vuelve a molestarlos, como lo demuestra en el caso 

No. 30.22 

ll 

22 

porque so n seducidos por bufeos (delfines de río) bajo apariencia humana; (véase: Regan 

1983: cap.5). 

Véase: Derechos Humanos y Pueblos indígenas, CAAAP (1996: 150-159). 

Aunque no podamos hablar detalladamente en este contexto del tema de la brujería, sin 
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Así el consejo de los ancianos condenó a los amantes a una paliza públi

ca. Los golpearon fuerte. 

Cuando yo regresé a la comunidad los ví con moretones y pregunté lo que 

había pasado y me lo contaron. 

Nunca los amantes regresaron juntos, por esto no los mataron». 

Caso 30. 

Fecha: abril 1996 

Informante: mujer asháninka de aproximadamente 36 años 

«Los nativos matan de manera muy secreta. 

Está vetado contar ésto a los colonos. 

Arreglar algo con alguien significa matarlo. 

Le dan hierbas, barbasco o ayahuasca; si la persona sobrevive no lo in

tentan matar otra vez. 

Si la persona que ha sido condenada se da cuenta que están para matarlo 

o lo advierten, se escapa de la comunidad y nunca puede regresar. Si 

regresa lo matan, inclusive después de dos años, como le pasó a un ladrón 

en mi comunidad. 

Matan por adulterio, robo o violaciones sexuales de menores (entre 

asháninl,as). 

Le dan hierbas en la comida, lo invitan a comer, y la persona se enferma 

y muere. 

Este ladrón robaba en mi comunidad y lo condenaron, pero le dieron la 

oportunidad de salir de la comunidad. 

Después de años regresó y lo envenenaron con la comida: se puso azul, 

con baba en la boca y se murió. 

Sin embargo, si la persona condenada a muerte sobrevive, porque la dosis 

de ayahuasca o barbasco era demasiado débil, la comunidad no vuelve a 

molestarla». 

Entre los asháninka las normas de conducta eran veladas para su cum

plimiento. Ante la infracció n de algunas de ellas se sometía a consideración 

de un consejo comunal, conformado por los más ancianos del grupo, de-

227 



DIGITALIZADA EN EL CENDOC - CAAAP

___________________ Amazoní P ru n 

Así el consejo de los ancianos condenó a los amantes a una paliza públi

ca. Los golpearon fuerte. 

Cuando yo regresé a la comunidad los ví con moretones y pregunté lo que 

había pasado y me lo contaron. 

Nunca los amantes regresaron juntos, por esto no los mataron». 

Caso 30 . 

Fecha: abril 1996 

Informante: mujer asháninka de aproximadamente 36 años 

«Los nativos matan de manera muy secreta. 

Está vetado contar ésto a los colonos. 

Arreglar algo con alguien significa matarlo. 

Le dan hierbas, barbasco o ayahuasca; si la persona sobrevive no lo in

tentan matar otra vez. 

Si la persona que ha sido condenada se da cuenta que están para matarlo 

o lo advierten, se escapa de la comunidad y nunca puede regresar. Si 

regresa lo matan, inclusive después de dos años, como le pasó a un ladrón 
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Después de años regresó y lo envenenaron con la comida: se puso azul, 

con baba en la boca y se murió. 

Sin embargo, si la persona condenada a muerte sobrevive, porque la dosis 

de ayahuasca o barbasco era demasiado débil, la comunidad no vuelve a 

molestarla». 

Entre los asháninka las normas de conducta eran veladas para su cum

plimiento. Anee la infracción de algunas de ellas se sometía a consideración 

de un consejo comunal, confo rmado por los más ancianos del grupo, de-
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nominado por esta razón «consejo de ancianos» que determinaba la :111 

ción a imponer al infractor. 23 

La autoridad de los más ancianos era generalmente respetada por lm 

más jóvenes que aprendían a considerar a los mayores de edad, adulw. 

casados y con hijos, como los depositarios de las normas y costumbres d l:1 
comunidad. En las comunidades nativas más alejadas de las vías de comu 

nicación, donde todavía se mantienen las reglas tradicionales de conviv n

cia comunitaria, los ancianos son los que siguen aplicando las sancion s 

para determinadas conductas consideradas desviantes y estas sanciones son 

generalmente públicas, sobretodo cuando se trata de golpear al culpable o 

machetearlo en la cabeza.24 El consejo de ancianos es una institución qu 

bien representa entonces el principio de la jerarquía por edad que se en

cuentra en vigencia en sociedades .como las amazónicas. 

Sin embargo, las cosas están cambiando en comunidades nativas cer

ca de las ciudades donde los jóvenes que salen de su comunidad ya no son 

sometidos al control social por parte de los adultos mayores de su grupo.25 

Algunas sanciones ap li cadas se confunden con lo mágico religioso y 

a veces es difícil establecer una separación entre sanción social y condición 

psicofísica de la persona que cometió la infracción social, es decir que es 

difícil establecer si una persona embrujada se enfermó y/ o murió porque 

creyó en el efecto mágico o ayahuasca, aunque ésto no tenga importancia 

para el resultado final que es prácticamente lo mismo. 

2J 

24 

25 
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El curaca no sol amente convocaba el consejo de ancianos, sino que hacía cumpli r la sanción 

impues ta al infractor». Las infraccio nes más graves entre los Yaguas son: 

Incesto, adulterio, asesinato o brujería . CAMP ( 1996:220). 

«En el pueblo Yagua no existe trad icionalmente el termino «justicia», sino el de «venganza» , 

siendo su connotación el restablecimiento del equilibrio social. CAMP ( 1996:2 19). 

Información personal de J. Regan, octubre 1997. 



DIGITALIZADA EN EL CENDOC - CAAAP

___________________ Amaz nía P ru n 

Delitos y reglas morales de conducta 

La moral nativa, las normas de conducta compartidas y el concepto 

de delito son muy similares en coda la selva peruana.26 

Los delitos considerados graves entre los Asháninka son: 

1.- adulterio 

2.- robo 

3.-
4.-

asesinato sin razó n 

violaciones sexuales de menores. 

La moral sexual asháninka y en general nativa, permite divorciarse 

muy fác ilmente, pero el adulterio es considerado una traición grave y el 

primero entre los delitos graves. El adulterio es visto como «traición» y 

«falta de respeto» contra la persona.27 A veces el conflicto causado por el 

adulterio se resuelve castigando a los adúlteros publicamente, mientras que 

en otras ocasiones, como en los casos 28 y 30, el consejo de ancianos decide 

matar a los adúlteros y la condena se cumple en privado y sin aparentes 

«culpables» o responsables del acto. 

La diferencia del castigo no es arbitrari a: en el caso de la mujer del 

caso No. 28 su esposo se había suicidado por celos, mientras en el caso 29 

los adúlteros prometen no repetir el acto de adulterio y su acción no tuvo 

consecuencias graves, por lo que se llega a un acuerdo entre los cónyuges y 

a un castigo público para los adúlteros . 

26 

27 

Como se ve de los daros publicados por el CMAP: 

«Los delitos que principalmente cast igan entre Aguarunas son: 

a) adulter io 

b) el crimen o asesi nato 

c) las amenazas de pegar y matar sin motivo alguno. 

d) la fa lta de responsabilidad de la fa milia. 

e) el ingreso en casas ajenas para inquietar mujeres ajenas, CAMP: ( 1996: 157- 159). 

Véase también entrevistas y CAMP ( 1996 :1 56). 
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La diferencia en la aplicación de la sanción entre adúlteros de sexo 
masculino y femenino podría mostrar la existencia de una asimetría de 
género entre los pobladores amazónicos, donde el adulterio femenino, menos 
tolerado que el masculino y más castigado, se vuelve la señal de la subord i
nación simbólica sexual y política femenina. 28 

El suicidio entre los Asháninka como entre los Aguaruna puede des
encadenar una serie de venganzas entre grupos famil iares y crear muertes 
sucesivas . 29 Matando a la adúltera los ancianos del caso 28 restablecieron el 
orden social por medio de una venganza institucionalizada y de este modo 
evitan que el suicidio del esposo de ella pueda llevar a nuevos conflictos 
entre comuneros. El concepto del tunche o camari30 permite sucesivamen
te al consejo de ancianos del caso 28 legitimarse y descargar sobre el espíri
tu con esta ficción simbólica, en la que participa todo el grupo, que otros 
conflictos puedan surgir a raíz del homicidio. 

Además, a través de las entrevistas 26 y 27 es interesante ver cómo los 
informantes justifican el cambio de las normas de comportamiento y de la 
moral como debidas a la falta de tunches y de árboles donde se puedan escon
der, y no por causas socio-económicas externas que no pueden explicar. 

Finalmente, el análisis de casos específicos muestra la relatividad cul
tural de determinados conceptos considerados como «delictivos» o 
«amorales» para la cultura occidental y de cómo determinados comporta
mientos parecen estar asociados y/o justificados por creencias mágico- reli
giosas entre los pobladores amazónicos. Tenemos que aclarar que el hecho 
que los espíritus marginados sean conscientemente utilizados por parte de 

2'.J 

JO 
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Véase: CAAAP ( 1996: 152). En tre los Aguaruna del Airo Mayo, en caso el e adu lterio feme

nino, la mujer y su aman re era n casri gaclos con la muerte, mien tras qu e en caso ele ad u lterio 

por el hombre, la mujer se suicid aba, co n lo cual se desencadenaban una se rie ele m uertes 
entre las fami lias el e la pareja. 

Véase: CAAAP (1 996:157). 
Espíritu ele un difunto. 
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los actores sociales para no responsabilizarse de sus acciones y evitar con

flictos familiares y sociales más graves, no significa que los nativos no crean 

en la existencia de estos espíritus. 

Por el contrario, la ficción compartida es mucho más creíble porque 

funda sus raíces en la simbología mágico-religiosa del pueblo amazónico. 

La cobertura «institucional» no elimina la verdadera creencia religiosa, sino 

se funda en ella. 

VIOLENCIA SEXUAL Y LA CONSTRUCCIÓN DE LA FEMINIDAD 

COMO GÉNERO SUBORDINADO 

Antiguamente no era sancionada la violación porque este tema es ta

ba asociado a creencias mágico-religiosas y mitos, como los del matriarcado 

de los cuales hablamos en la introducción teórica de nuestra tesis,31 que 

justifi caban una acción coercitiva hacia las mujeres por parte de grupos de 

hombres.32 El mito Tukano de Yuruparí, en muchas de las variantes regis

tradas, relata la invención de algunos instrumentos como la cerbatana, la 

31 

J 2 

Págs. 8-9 del Marco Teó rico. Estos mitos y rituales, en muchas var iantes registradas, fo rman 

parte de un largo inven tar io de rasgos culturales comunes a los indios de lengua Tuka no en 

roda la región noroeste del Amazonas. Véase Bamberg ( 1979: 72-76) . 

Véase: C AAAP ( 1996:220-22 1) , citando a Fejos (1943:84) ; Collin y Rosaldo ( 198 1). 

Para el miro del matriarcado véase nuest ra in trod ucción teó ri ca. Además, véase: T. G rego r 

( 1985: 100- 105). 

Para T homas G rego r la violación sex ua l entre los Mancha es una fo rm a co n la que los 

hombres con tro lan a las muj eres. En el caso descri to por G regor la violació n es ll evada a 

cabo por parre de todos los hombres de b co mun idad en contra de un a mujer que, aunque 

por error, vio la fl auta sagrada . «Esta mujer d io a la luz un niño «fu era de medida» y que fu e 

matado, porque había ten ido muchos padres» ( 1985: 1O1 - 102. Traducció n mía). La viola

ción desc rita por G rego r es brutal además porque la victima es ensuciada con el semen de los 

ho mbres, elemento conside rado repugnante y co ntaminante para hombres y mujeres nati

vas. Pa ra G regor, el hecho peor para la mujer vio lada es continuar viv iendo con su vio lador: 

esposo, padre o hermano; ésto porque sus parien tes no han podido sustraerse a la lógica de 

grupo denom inante que en un determinado momento hacía de esta mujer consanguínea o 

afín sólo un a mujer q ue habría quebrado un tabú (Grcgor: 1985: 103) . 
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canoa, la cerámica, las grandes casas comunales, el sistema familiar patrilin :il 
exógamo, los ritos de iniciación, etc. y cuenta quiénes fueron sus dueños. 
Además una de las más antiguas y completas versiones de la leyend:i 
Yuruparí33 justifica el poder político-sexual de los hombres simbolizado :i 

través de la conquista y posesión de las flautas sagradas controladas ante
riormente por parte de las mujeres. Yuruparí enseñó a su pueblo que a las 
mujeres no debía permitírseles intervenir en los asuntos de los hombres ni 
participar en los ritos secretos masculinos en los que se ejecutaban los ins
trumentos sagrados. 

Estos mitos establecen una relación obvia entre el ver, el tocar y la 
prohibición en torno al sexo, aunque la asociación simbólica debería ser 
considerada como parte de un complejo conjunto de reglas culturales que 
fijan el código adecuado de comportamiento entre ambos sexos.34 El «com
portamiento adecuado» para las mujeres es no entrometerse en esferas de la 
vida social exclusivamente masculinas: entrar en la casa de solteros, partici
par en reuniones masculinas, cazar con un grupo de hombres, faltar el res
peto a un hombre criticándolo abiertamente etc. Estas esferas de actividad 
no tienen ningún significado social particular aparte del crear una asime
tría simbólica donde el género femenino esta vez se encuentra subordinado 
al masculino. Suponemos, entonces, que esta subordinación no se apoyaba 
antiguamente en diferencias económicas entre los géneros, en el manejo de 
los recursos, en la falta de participación de la mujer en la vida política 
formal constituída por los consejos de ancianos, sino en el mito y en las 
creencias religiosas. En el tiempo mítico que funda y racionaliza en la creencia 
religiosa el estereotipo de género, la naturaleza femenina no sólo es inade
cuada para el poder, sino es malvada y, por ésto, contaminante. 

Sin embargo, aunque la regla as imétrica: «que las mujeres no pueden 
ver las flautas sagradas» justifique aparentemente la violación ritual en base 

3J 

34 
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Registrada por Stradel li (1964), véase Bamberg (1979:72-76). 
Véase: J. Bamberg (1979: 75,63-81); para las versiones del miro e interpretaciones cita a 
Bachofen (1861 ), Lewis Henry Marga n ( 1877), Edward BurnettTaylor ( 1899), Levi -Srrauss 
(1973) y otros. Véase también la pág. 8-9 de nuest ra tesis. 
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a un status exclusivamente masculino que parece absoluto y no criticable, 

también en esta ci rcunstancia los actores sociales sienten la necesidad de 

responsabilizarse por lo sucedido. El hombre entrevistado por T. Gregor 

( 1985: 104)35 está ansioso de enfatizar que la violación no es dictada por un 

deseo personal, sino por un deber mágico-religioso, por una entidad espiri

tual real. 

Aunque un actor social actúe por venganza personal, nunca lo admi

te y si la culpa antes era imputable exclusivamente a un esp íritu malvado, 

ahora puede ser de la misma mujer. 36 

Las mujeres nativas ashán inka entrevistadas expresaban miedo frente 

a la posibilidad -muy real- de ser violada37 y, por otro lado, lo tomaban 

como algo cotidiano: «Acá pasa, por qué te estás maravillando? (Informante: 

mujer ashán inka de 42 años, septiembre 1996). 

La violencia sexual no es simplemente un hecho muy traumatico, 

sino arruina la imagen que la mujer tiene de si misma y frente al grupo 

social , porque destruye su integridad de persona, violando su parte más 

íntima y contaminante al mismo tiempo: los labios genitales femeninos, 

tanto que a veces es tas mujeres acaban por suicidarse. Por esta razón esta 

agresión empieza exponiendo los genitales de la víctima, acto que es perci

bido por parte de la mujer como extremadamente humill ante. Para enten

der cuánto puede ser traumática la agresión, es suficiente pensar que las 

mujeres nativas rechazan por vergüenza y pudor, que un ginecólogo, hom

bre o mujer, las visite y aceptan sólo si la visita se cumple en gran secreto, 

35 

36 

37 

En el caso descrito por G regor ( 1985: 104- 105), los hom bres imputan la responsab ilidad de 

la violación a Kauka, el espíritu de la fl auta sagrada. Para G regor, la violación no es primaria

mente la expres ión de deseos sex uales perso nales o agres ivos, sino la respues ta del grupo de 

hombres al desafío ab ierto al patriarcado. 

Datos del trabajo de campo, H ospital Rural y mujeres ashán inka. 

Exactamente como las mujeres Mancha entrevistadas por T. G regor ( 1985: 100- 105); véase 

también la pag. 19 del marco teórico de nuestra tesis y los datos estadísticos que recolectamos 

en el Perené y en el Ucayali , en las págs. 48-51 de nuestro Marco Teórico. 
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para ev itar ch ismes en la com unidad. C uando una mujer nativa va a un~1 

visita ginecológica, el chisme vuela porque se supone que si ella llegó a 

exponer sus parces incímas es porque estaba muy enferma, entonces para 

enfermarse tuvo que tener relaciones sexuales con un amanee. Sin embargo 

no es sim plemente el miedo del chisme que aleja a las mujeres de los con

troles periódicos del papanicolau, sino la vergüenza de ver expuesto públi

camente algo que desde la niñez se tiene escondido y «bien tapado»38 tam

bién al esposo y, durante el parco, a los ojos de la partera o fami liares. 

El sexo forzoso expresa claramente el dom inio simbólico masculino, 

como el consentimiento femenino al acto sexual expresa la vo luntad de la 

mujer al matri monio, o por lo menos, a un intercambio recíproco de servi

cios y regalos. 

Esto no signifi ca que las esposas no puedan ser forzadas a una rela

ción sexual cuando no tengan deseos; significa que en este contexto el paso 

entre derecho sexual y coerción es breve y que la percepción de las mujeres 

no es la de ser violada por parte de su esposo, sino de verse obligada a 

cumpli r con el deber recíproco de satisfacer las necesidades sexuales del 

cónyuge.39 

Como el pene es símbolo del status masculino, la violación es símbo

lo del control social exclusivamente masculino sobre las mujeres. Las muje-

Jij 
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I nformanre: mujer ashán inka de 35 años y otra de 42, Junio 1997 . Los datos han sido 

recolectados entre mujeres ash:í ninka y además entre los méd icos del hospital. Por otro lado, 

los nativos de sexo masculin o rechazaro n el rema o lo negaron. 

No estamos de acuerdo con el punto de visea de Collier y Rosa Ido ( 198 1) que los esposos 

tienen cuidado de no traumat izar a sus esposas por med io de la violación. En base a nuestras 

entrevistas hemos visto que las m ujeres so n forzadas a tener relaciones sex uales con su espo

so, o, para utiliza r sus palabras: «no podemos decir que no" (mujer de 35 años, ashfo inka, 

septiembre 1996). in embargo, éstas no perciben las relaciones fo ,-wsas como violación 

porque fa lca el elemento de vio lencia física. Adem ,ís las violaciones registradas por el hosp i

ta l eran todas de gru pos de hombres, cas i siempre co nocidos por sus víct im as, ·en co ntra de 

una o más mujeres y niñ os, así que nos pareciero n más b ien represa li as con ca usas determi

nadas , como una venganza en contra de un vecino , como nos explicaron los méd icos del 

hospital. Véase también los datos estadísticos que aparecen en la ¡xíg. 48-5 1 de nuestra tes is. 
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res no pueden «violar a un hombre» como no pueden expresar una activi

dad sexual simbólicamente activa, porque carecen de pene, atributo mas

culino que según los informantes es adquirido por una determinación físi

ca, que no se puede lograr por medio de una fi cción simbólica, mientras 

que los hombres pueden fingir ser mujeres .40 En realidad es te atributo físi

co se carga de un valor simbólico enorme porque por sí mismo exp resa y 

justifica la des igualdad de género. Esta vez no es la fami lia extensa inter

género o consejo de ancianos compuesto por mujeres y varones, que con

denan a una persona cualquiera que quebró una regla que ratificaba deter

minados derechos y deberes. En este caso es un grupo de género (hombres) 

que ejerce una acción coercitiva en contra de otro grupo de género (muje

res) que queb ró derechos exclusivamente m asculinos. 

SEXUALIDAD PROHIBIDA: EL AMANTE ENTRE HOMBRE Y 

ANIMAL 

La «ficción» compartida por los acto res sociales permite a veces al 

culpable escaparse de su castigo y no responsabi lizarse por sus acciones 

«antisociales» en caso de adulterio con miembros externos a la comunidad 

o extranjeros no deseados. 

Los jóvenes que cumplen con el servicio militar a veces se escapan 

seducidos por «s irenas» .41 El encantamien to justifica al militar frente a sus 

compañeros y superiores (Regan: 1983: cap. 4). 

En un cuento Shipibo un esposo abandona su familia y los hijos 

creen que un bu feo lo raptó. Algunos testigos vieron al hombre en Pucallpa, 

40 

4 1 

Co mo d ice G regor, los geni ta les son «la única señal de su masculinidad» ( 1985: 105). Ade

más para el co ncepto del camb io de sexualidad masculino, véase el artícu lo de Whitehead en 

O tner y Rosa ldo (1981 :80- 11 5) 

Es decir que creen que un bufeo, toma la forma de hom bre o de mujer para seducirlos. 

Véase Regan (1 983: caps. 4 y 5). 
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y cuentan que vive con otra esposa, sin embargo su primera posa(' 111111 

siguen creyendo en el espíritu-animal que lo obligó a dejar a su fami li.1 , 11 

creencia resulta menos dolorosa que la verdad (Regan: 1983: cap.'Í). 

Las esposas de nativos migrantes están propensas a tener r la irn 11 

sexuales con bufeos que las seducen tomando la apariencia de su e pm11 1 

Otras jóvenes mujeres tienen pasiones desenfrenadas con felin s, M 1 

pientes y lombrices disfrazados de jóvenes guapos o bajo forma de ani 111 ,il 

El animal representaría a los forasteros que con engaño seducen :1 l.1 

mujer nativa y la llevan a quebrar las reglas matrimoniales socialmente a cpt.1 

das por parte del grupo. 

Por otro lado la víctima seducida por el animal se escapa del casti >o 

social por haber violado la regla que prescribe el consentimiento del grupo 

al matrimonio, en una sociedad donde la unión sexual es vista como alian 

za y cooperación entre grupos fami liares extensos afines, previamente acep

tados por parte de las fami li as involucradas. 

A veces se narra de jóvenes que prefieren al an imal-forastero que al 

esposo elegido por sus padres,43 mientras el esposo-animal intenta sin éxito 

reproducir las reglas sociales tradicionales de intercambio entre afines . 

/4 2 

/43 
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Rcgan describe muchos casos de ataq ues de bufeos a mujeres solas o nativos que cumplen el 

servicio militar lejos de su casa . 

Resumimos algunos cuentos de los caps. 4 y 5 de Rega n (1983) y del libro de Andre Marcel 

d 'Ans ( 1975). «Todos los in volucrados son personas que no cst:ín bien encajadas en el siste

ma social o que sólo t ienen acceso al sistema político a través de intermed iarios» (Rcgan: 

1983:204) . 

Como en el cuento n., l de los Cashinahua que aparece en el libro de Andre Marccl d'Ans 

(1975 : 47-73) . G regor indica có mo el mismo patró n se encuent ra entre los Mancha, do nde 

los nativos de grupos diferentes y an imales está n prohi bidos y el rango de la sexua lidad se 

percibe entre dos ex tremos que so n, por un lado, el mismo sujeto y, por el otro, lo que no es 

humano (1985:8). 
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El extranjero-esposo-animal es visto casi siempre como cruel y no

humano respecto a los hombres pertenecientes al grupo de la esposa. El 

amante-animal para los nativos amazónicos es un excelente símbolo de la 

rebeldía de la mujer frente a la voluntad de sus parientes, especialmente 

varones, de casarla con alguien que ella no quiere como esposo. 

Hay muchas narraciones acerca de an imales que seducen transfor

mándose en personas en toda la selva amazónica, y nosotros recolectamos 

uno de ellos entre los Asháninka del Perené que se titula «El Hombre Ti

gre»: (Esta historia ha sido narrada por una mujer asháninka de 42 años, en 

junio de 1997) . 

Cuento No. 1. 

« Una familia vivía Lejos con sus hijos muy felices y se enfermó uno de sus 

hijos; en su cuerpo Le brotaron unos sarpullidos como quemadura. 

EL padre se desmayó, fe dijo a su señora: « Vámonos muy Lejos, vamos a 

dejar a nuestra hija, porque esta enfermedad nos va a contagiar (saram

pión)». 

Y a fa medianoche salieron de casa dejando sola a fa chica durmiendo. 

Amaneció y La chica se Levantó, buscó a sus padres que ya no estaban y se 

puso a Llorar desconsoladamente. 

Luego (a La chica) se presentó un hombre; este hombre era un tigre que se 

convirtió en ser humano. 

Le preguntó a La chica: ¿Qué tienes?. 

La chica Le respondió: «Estoy enferma. Mis padres se fueron Lejos y me 

dejaron sola». 

EL tigre convertido en persona fe dijo: « Yo te voy a curar; te voy a sanar, 

no Llores. Desnúdate». 

Y La chica se desnudó, tenía muchas heridas en su cuerpo. 

EL tigre convertido en persona empezó a Lamerla en todo el cuerpo y La 

chica sanó. 

Después de varios días su papá decidió ir a verla, si estaba viva o muerta. 

A L ver a su propia hija sana se sorprendió y fe preguntó C(fmo se sanó. 
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Ella le contó lo sucedido a su papá: «B hombre tigre está casado (co111111 

go), trae carne de venado, zamaño, cupte y quirquincho». 
Para la chica no le faltaba nada para comer, cada vez que visitaba 11 .111 

papá le regalaba carne. 
Ellos (sus padres) se llevaban la carne. 
Pasó buen tiempo y el tigre hombre se enamora de la chica y se casr1 )' 

llegaron a tener un hijito y se querían mucho. 
El tigre hombre para su hijo tenía especial alimento. 
Iba y cantaba al niño: « Vamos para ir a nuestra casa a comer a tu mamá». 
Cada mañana el tigre hombre cantaba a su hijo y la señora se decidid 
darle a su hijo tabaco para que vomite. 
(El niño) empezó a vomitar unos trozos de carne viva y la señora se 

asustó, dijo: «No puede ser, mejor me iré donde mis padres antes que este 
hombre, hombre-tigre, me mate. 
Aquí termina el cuento del hombre tigre» (Datos del trabajo de campo; 
fecha:junio de 1997, informante: mujer asháninka de 42 años). 

El tigre representa al forastero blanco, portador no sólo de la enfer

medad, sino de la curación (la medicina occidental) y de abundancia apa

rente (el tigre es buen cazador). En el cuento, la chica enferma es abando

nada por parte de los padres que quieren evitar la propagación del contagio 

y minimizar el riesgo de pérdidas de vidas humanas. La chica llora desespe

rada cuando un tigre disfrazado de hombre, se le aparece y, lamiéndola, la 

cura. Muchos animales, entre los cuales se encuentran los felinos, se lamen 

recíprocamente cuando hacen el amor. El lamerse recíprocamente podría 

parecer, entonces, a los nativos una costumbre sexual típica de los an imales 

y, por lo contrario, la sexualidad humana se expresaría y diferenciaría de la 

animal por no actuar así. Esto, suponemos, podría ser una explicación de la 

falta de preliminares sexuales y besos entre la población amazónica. 

Como muchos hombres-animales de las narraciones míticas, el per

sonaje intenta enmascarar su agresividad y verdadera naturaleza no-huma

na, intentando además insertarse en las reglas sociales nativas establecidas, 

exactamente como en realidad hacen los colonos insertados entre los co-
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m uneros nativos.44 

El tigre-hombre cura a la joven lamiéndola en todo el cuerpo: es te 

acto creemos que simboliza los nuevos modales sexuales llevados a los nati

vos por colonos y foras teros blancos: los besos en la boca y los preliminares 

sexuales . El beso en la boca y los preliminares sexuales eran desconocidos 

entre la población nativa, como nos ates ti guaron nuestras informantes 

asháninka. Las mujeres nativas que descubren con forasteros es tas técnicas 

sexuales, prefi eren casarse con ellos aunque la famili a de la chica lo prohiba 

porque tiene miedo que el foras tero quiera apropiarse de la tierra de la 

comunidad . 

Los colo nos mestizos son considerados mejores amantes respecto a 

los nativos, los cuales, como nos ates ti guó una info rmante mujer asháninka 

de 35 años: «Nos dejan plantadas» y esta experiencia sexual nueva es razón 

de adulterio y conflictos familiares.45 Sin embargo, los ancianos prohiben 

los matrimo nios con colonos en algunas comunidades m ás tradi cio nales 

porq ue los colonos son considerados, al dec ir de nuest ros in form antes 

asháninkas: «lad ro nes de nuestras ti erras , más agresivos hacia la esposa»,46 

además de violadores potenciales de mujeres y menores, adem ás de aban

do nar repentinam ente a la famili a sin respetar sus deberes familiares. Po r 

otro lado, en las comunidades aculturadas los matrimonios con mestizos 

son fuente de prestigio social y los colonos son considerados: «M ás traba

j adores, sup eriores, más cultos resp ecto a los asháninka, así que a veces menores 

de edad se escapan con colonos para «lograr una vida mejor» (informante: 

mujer asháninka de 42 años; fecha de la entrevista: junio 1997). 

. ,s 

-iG 

Véase la pág. 4- 2-/46 del ma rco teó ri co d e n ues tra tesis acerca de la co nvivencia Ínter-étnica 

entre colo nos fo dneos y na ti vos . 

La in fo rma nte ashci ninka quiere d ecir qu e no puede ll egar a tener un o rgas mo, porque el 

ho mbre term ina la relació n sex ual cua ndo él esd sat isfecho. Véase tam bién el cap. 1 de 

nuestra tes is, p:ígs . 3- 1 O y 40-4-3 . 

In fo rman tes: m ujeres ashfoinka respect ivamen te de /4 2 y 3 5 años de edad ; fecha de la en tre

vista: junio 1997. 
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El cuenco del hombre tigre representa esta contradicción en reprc 

sentar a los forasteros, especialmente a los «gringos». 

La chica curada y seducida y la curación misma es descrita como acto 

de seducción por parte del hombre-tigre. 

La muchacha vive con él y él provee a ella y a' los suegros de toda la 

carne necesaria, cumpliendo con sus deberes de yerno en el servicio a la 

familia de la novia. 

Los padres de la chica maravillados de encontrarla viva, aceptan al 

forastero buen proveedor de carne y la pareja se enamora convirtiéndose en 

esposos con la llegada de un niño. 

Sin embargo, muy pronto el hombre-tigre descubre su verdadera na

turaleza animal y esta característica animal la trasmite a su hijo, que come 

carne viva. 

La mujer asustada regresa a vivir con sus padres antes que el hombre

tigre la mate, ejerciendo así su derecho a alejarse de su esposo y divorciarse. 

El cuenco reproduce también el funcionamiento de la sociedad 

asháninka y el contacto con una entidad externa, salvaje, agresiva que in

tenta mimetizar su verdadera naturaleza insertándose entre los nativos. 

La historia no presenta una visión exclusivamente masculina de los 

acontecimientos, por el contrario la mujer es vista como actor social activo, 

involucrado en la reproducción y toma de decisiones de la dinámica fami

liar y social. 

También el poderoso hombre-tigre aparece despojado del poder en 

el plan familiar cuando su esposa decide dejarlo tomando una decisión 

autónoma. 
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La chica no es responsable de la elección de un «animal» (=forastero) 

como esposo, porque el hombre-tigre actúa disfrazado de hombre nativo 

también a nivel simbólico-social, introducido en las reglas sociales asháninka. 

En el cuento, las contradicciones emergen a través del hijo de lapa

reja, exactamente como en la realidad sucede entre las comunidades mixtas 

donde los marcos culturales diferentes se encuentran y desencuentran a 

través de los años posteriores al matrimonio y en la generación sucesiva. 

CUVADA E INFANTICIDIO: LA CONDICIÓN DE «NO-PERSO

NA» DE LOS NIÑOS 

En las culturas amazónicas los individuos adultos a pesar de sus capa

cidades personales en el plantear sus intereses particulares,47 sus cual idades 

específicas que permiten al grupo reproducirse en un medio ambiente difí

cil, el poder y reconocimiento que el grupo mismo puede otorgarles, si son 

tomados individualmente permanecen siendo seres extremadamente frági

les, que pueden experimentar varias veces en el curso de su vida el ser poseí

dos por espíritus y entidades malvadas y por los cuales, en última instancia, 

su derecho a vivir depende de su capacidad de adaptarse al medio ambiente 

y en cumplir con sus deberes sociales manteniendo buenas relaciones con 

los consanguíneos, parientes, aliados y vecinos. Es decir, que la facilidad 

con la cual los seres espirituales embrujan a las personas refleja directamen

te su vulnerabilidad psicofísica como individuos frente a la naturaleza y a la 

comunidad. Los niños amazónicos, especialmente los más pequeños, son 

víctimas fáci les de la naturaleza; además, no tienen deberes sociales que 

cumpli r, no trabajan y, aún cuando los padres decidan prometerles desde la 

cuna para asegurarse alianzas estratégicas con los vecinos, no participan 

realmente de la reproducción social hasta que lleguen a la pubertad y pue

dan tomar su decisión respecto a su pareja. Los niños no han interiorizado 

<7 Véase el cap. 1 de nues tra res is. 
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aún las reglas sociales expresadas a través de los seres sobrenaturales del 

universo mágico-religioso, y, son entonces, por todas estas razones, s r •¡, 

marginales aún más frágiles que los adultos desde el punto de vista psi o 

físico, entendiéndose fác ilmente cómo, en la óptica amazónica de los tun h ·., 

y de los camaris, los padres tengan que cuidarlos mucho para que no s an 

poseídos y puedan sobrev ivir al estadio más frágil de su existencia. Los ni 

ños son considerados (y no sólo entre culturas amazónicas) más que las 

mujeres, como un intermedio entre la naturaleza y la cultura y su estatus 

social se interpreta como ambiguo, interpretación que colabora a hac r 

comprensible el hecho de que, en simbolizaciones e ideologías culturales 

suela asignársele significados polarizados y contradictorios dentro de un 

mismo sistema simbólico.18 

En este contexto se entiende, también la aparente contradicción de 

cómo los niños, más delicados que los adultos y dependientes física, emo

cional, social y espiritualmente de és tos, sean entonces considerados corno 

«no-personas», entendiendo por «persona» el concepto occidental, es decir, 

el de un ser que tenga automáticamente desde su nacimiento particulares 

derechos básicos simplemente por ser humano. Esto comporta, por un lado, 

el ritual de la cuvada, en la cual el padre debe abstenerse de aquellas accio

nes que puedan afectar a un ser pequeño que se encuentra en una condi

ción tan frágil y, por otro, la vulnerabilidad del niño por parte del mismo 

contexto socio-familiar que tendría que cuidarlo, es decir, la posibilidad del 

infanticidio. 
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Véase Shcrry O rner, ¿Es la mujer con respecto al ho mbre lo que la mitura lcza es a la cultura? 

En Harris y Yo ung ( 1979, 109- 132). Véase también Philippe Ariés ( 1973), Linda Pollock 

( 1983) citada por Moore ( 199 1 :4 1 ), adopta una postura di stinta de la de Ariés y afi rma que 

el o rigen de un estado o categoría infantil d ife renciada en la sociedad bri tánica se sitúa en un 

periodo mucho más remoto por el propuesto por Ariés. Sin embargo, la controversia no 

afecta la impo rtancia de la va ri abilidad histó ri ca y cultural d e las ideas de madre, infancia y 

vida familiar. 
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CUVADA 

Los nativos no conocen de enfermedades genéticas y creen que las 

malformaciones congénitas son debidas a los animales que embrujan a los 

recién nacidos, o a relaciones sexuales con animales. Los padres tienen el 

deber de velar por la salud del recién nacido y el ritual de la cuvada49 enfatiza 

el rol paterno en generar al niño, su participación en el parco y su recono

cimiento de los deberes paternales frente a la comunidad, como atestiguan 

nuestros informantes: 

49 

Entrevista No. 11. 

Informante: mujer asháninka, 42 años. 

fecha entrevista: abril 1997 

«El padre no ayuda durante el parto y se pone en la cama y sufre mientras 

la mujer da a la luz. Le duele la barriga y las personas no acuden a la 

parturienta sino a su esposo». 

Entrevista No. 12. 

Informante: mujer asháninka de 35 años. 

fecha entrevista: junio 1997. 

«Después del parto la mujer se levanta y ya el día después va a trabajar, 

mientras que el padre se queda en casa, en la cama, sin hacer nada y 

toma dieta, hasta que se le caiga el cordón umbilical al bebé. El padre no 

puede comer carne de monte, de mono, ni comida picante». 

Véase la etnografía de la pag. 40 de nuestra tes is y también: Moore ( 1991:4 5) y Rcgan 

(1983:39). 
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Entrevista No. 13. 
Conversación personal con Jaime Regan, CAMP. 

«El padre da un trozo de su alma a su hijo y las dos almas siguen conec
tadas hasta que no se cae el cordón umbilical. Por esta razón lo que el 
padre hace afecta directamente al niño. Si el padre juega a la pelota, ésta 
puede cutipar (embrujar) al niño que tiene que ser limpiado en la mis
ma agua con la que se limpió la pelota». 

«Por ejemplo, los niños asirenados son niños que nacen con las piernas 
juntadas y sin ano y que mueren en una pocas horas, todavía los nativos 
creen que son hijos de una mujer que hizo el amor con un bufeo o cutipados 
(embrujados) por un bufeo»50 . (Información J Regan). 

La cuvada expresa simbólicamente la participación activa del hom
bre en la creación del hijo: el hombre, después de haber formado el cuerpo 
del niño por medio de coitos sucesivos, da a luz al bebé, indicando que es ta 
fun ción no es exclusivamente femenina, y sigue gestándolo en su parte 
espiritual hasta que se caiga el cordón umbilical. Sin embargo, a pesar de las 
atenciones que recibe por parte de sus padres, el niño permanece siendo un 
ser marginal a la sociedad, débi l, víctima fác il de espíritus malignos que lo 
pueden afectar antes y después del nacimiento. 

so 
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Regan ( 1983: cap.4) y co nversación persona l. Para Thomas G regor estos miros ex presan el 
riesgo de tener relaciones con an imales, tentación siempre presente para el auto r: «Mejor 
que la relación humana, el sexo co n animales aparece en los cuentos como una carac teríst ica 
norma l de las re lac io nes sex uales» ( 1985:550). «E n los m itos el mundo animal es 
peligrosamente tentador ... Las histor ias advierten del atav ismo sexua l y sugieren que la línea 
en tre hu manos y animales puede ser cruzada muy fác ilmente» (198 5: 52-59). Las traduc
ciones son mías. 
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CASOS DE INFANTICIDIO 

D urante nuestro trabajo de campo encontramos pruebas de la exis

tencia de la práctica del aborto y del infanticidio entre los nativos amazónicos. 

La falta de cuidado hacia los niños enfermos era fuente de preocupación 

continua para los médicos del servicio de salud y de los hospitales de la 

Selva Central, que a veces llegaban a juntar su plata para intentar salvar la 

vida de un niño. Los padres solían ll egar al hospital llevando al niño ya 

gravemente enfermo, así que las posibilidades de salvarlo eran de todas 

maneras escasas. Los padres preguntaban cuánto costaría curar al niño en

fermo y usualmente, si los médicos no aseguraban su curación, se lo lleva

ban de regreso a la comunidad, comentando que preferían que se muriera 

con ellos en el bosque. Los doctores y en particular el director del Hospital 

Rural (de aproximadamente 40 años de edad), opinaban que la edad y el 

género eran factores determinantes para la toma de decisión de los padres, 

que hubieran estado dispuestos a gastar si el niño hubiera tenido alrededor 

de los 10 años de edad y fuera varón, es decir, si su inversión, a decir de los 

doctores, hubiera podido ser compensada por el trabajo del niño. Sin em

bargo, suponemos que la discriminación por género y edad al derecho a la 

salud fuera debida más a una ideología machista introducida por colonos 

serranos y adventistas -que notoriamente subestiman el rol económico de 

la mujer-, que a la nativa,51 mientras que tradicionalmente el infanticidio 

entre nativos se da independientemente del género en estos casos: 

a) 
6) 
c) 

SI 

niños nacidos malformados y/o muy enfermos. 

niños nacidos por violación sexual de la madre. 

niños que la madre no quiere criar. 

Véase también nuestros daros etnográficos y esradísticos de las p:ígs. 45-5 1 de b u.:s is. Ave

riguamos casos detallados de in fanti cid io, de los que no tuvim os el permiso de escribir 

po rque se encuentran en los juzgados. El director del Hospital Rural y su esposa sustentaban 

la tes is que los Asháninka pueden tirar un niño al río sólo por llo rar demasiado, porque lo 

comiderarían enfermo , pero no comprobamos esta hipótesis. 
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d) niños que el padre no quiere reconocer y proteger frente a la comu

nidad. 
e) niños considerados brujos. 
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Según nuestros informantes asháninka entrevistados: 

Entrevista No. 14. 
Informante asháninka, mujer de 42 años. 

fecha entrevista: junio 97. 

«Si una mujer se embaraza y su amante no quiere reconocer al niño, la 

mujer tiene el deber de abortar y de intentar todo lo posible por lograrlo, 

especialmente cuando la familia no acepta al novio o el amante no reco

noce su responsabilidad». 

Entrevista No. 15. 
Informante ashán inka, mujer de 35 años 

fecha entrevista: abril 1997 

«El infanticidio es un medio de control de la natalidad: cuando una 

chica soltera no quiere al recién nacido, lo estrangula». 

Entrevista No. 16. 
Informante asháninka, mujer de 35 años 

fecha entrevista: abril 1997 

«Le dan frijoles y yuca para ver si sobrevive. 

Si el niño muere significa que es débil, entonces hubiera sido un adulto 

débil, que no va a poder trabajar y no sirve como adulto». 

Entrevista No. 17. 
Informante asháninka, mujer de 22 años de edad 

fecha entrevista: abril 1996 

«Si a mí me nace un monstruo yo lo mato». 
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Las narraciones acerca de las relaciones sexuales entre hombres y ani

males que analizamos pueden tener un doble nivel de lectura: por un lado 

expresan el tabú en contra de las relaciones con animales y forasteros, por 

otro, expresan en forma simbólica, mágico-religiosa, las contradicciones 

sociales y las consecuencias que éstas tienen para los niños. Generalmente 

en las historias los niños que nacen de las relaciones entre hombre y anima

les son anormales, monstruosos y son matados por la madre, mientras la 

madre misma se somete a la atención de un curandero para superar el sus

to. s2 

El bufeo es el animal que por su ser fís ico ambiguo, al mismo tiempo 

pez y mamífero, mejor expresa simbólicamente las contradicciones socia

les. 53 Por esta razón los cuentos de bufeos que seducen a jóvenes no sólo 

justifican el error humano individual, sino el infanticidio del recién naci

do, cuando éste es anormal o cuando el padre rechaza reconocerlo y asumir 

sus deberes frente a la comunidad. La práctica del infanticidio con niños 

minusválidos, no viables en un medio ambiente tan difícil, es común, como 

nos atestiguaron los informantes asháninka. Este concepto de «viabilidad 

física necesaria» a la reproducción social explicaría la tendencia a practicar 

una eutanasia pasiva y a la falta de cuidado con respecto a la prevención y 

salud hacia los niños pequeños entre la población amazónica. 

La aparente contradicción de esta usanza del infanticidio con la de la 

cuvada que se mantiene en las mismas comunidades nativas la intentamos 

explicar con el hecho que el ritual de la cuvada está dirigido al padre del 

niño, que de esta manera asume la responsabilidad del nuevo ser, mientras 

que el recién nacido todavía no es considerado «persona» y, por su parte, 

tiene que pasar unas pruebas, como la de sobrevivir a las enfermedades, 

para demostrar que será un adulto fuerte, capaz de trabajar y que criarlo 

52 

53 

Regan (1983: cap.4). 

Véase Rcgan (1983: 203) citando a Douglas (l 967: 237-239). 
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será un esfuerzo conveniente por parte de su grupo familiar. Ti np:111111• 

presente que criar un niño en la selva y protegerlo de enfermedade y ¡wli 

gros requiere de un esfuerzo notable por parte de los padres. Cultural ni ·111 , 

sería difícil justificar el infanticidio de niños sanos, aunque nacido 111 , 1.1 

de un arreglo matrimonial formalizado, porque los abuelos o vecinos po 

drían ocuparse de él, como sucede con frecuencia. 

Las historias alrededor de los amantes-animales justifican esta a it'i, 1 

por parte de la madre: como en el caso de la violación, los actores uti l iz: 111 

las narraciones míticas para no responsabilizarse frente a sí mismo y .d 

grupo social. 54 Los nativos amazónicos como los Asháninka, creen que u11 

niño se forma a través de relaciones sexuales sucesivas, por la acumula i611 

de esperma dentro de la barriga de la mamá que lo nutre con su san re , 

como una incubadora. Si la mujer ha tenido relación con varios amantes, ·1 

niño es producto de todos y puede ser considerado anómalo, 55 así que es ta 

creencia justifica el infanticidio en caso de violación sexual de grupo o d · 

paternidad «múltiple» y especialmente en caso de incesto, cuando por ejem

plo, en la violación de grupo participaron consanguíneos de la mujer qu · 

quedó embarazada. Por otro lado, esta creencia nativa conlleva consigo qu ' 

no es posible para una mujer embarazarse solamente teniendo una relación 

sexual, así por lo menos creían nuestras informantes asháninka: 

54 

jj 
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« Tuve sólo una relación con él, por ésto no quedé embarazada» (mujer, 

42 años, j unio 97). 

«No se puede terminar embarazada teniendo sólo una relación sexual» 

(mujer, 22 años, agosto 96). 

Thomas Gregor indica cómo ent re los Mancha, mient ras se tolera el sexo pre-marital, los 

embaraws fuera del matrimonio son considerados equivocados. La madre del hijo ilegítimo 

es objeto de desprecio y el niño sin padre objeto de abuso; por esta razón las adolescentes son 

casadas en los meses siguientes saliendo de su periodo ritual de reclus ión» (Gregor: 1985:30). 

Véase: Gregor (1995:30) . 
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La relación materna madre-hijo, en lo que concierne al cuidado de la 

prole entre nativos, está culturalmente menos cargada de significados sim

bólicos respecto a la de padre-hijo y vivida por parte de los actores sociales 

como un rol más natural respecto al paterno que necesita una justifi cación 

ritual. Dada la importancia social y religiosa del papel de la paternidad, la 

falta de la protección y participación paterna en hijos de madre soltera, 

justificaría la obligación moral de la madre de abortar o matar al recién 

nacido. Todavía encontramos una utilización actual tan generalizada del 

infanticidio o eutanasia de niños enfermos que pensamos en nuevos proce

sos de cambio social insertados en el marco nativo original. 

DESDE EL USO HASTA EL ABUSO DE LA ORIENTACIÓN INS

TRUMENTAL ENTRE LOS NATIVOS AMAZÓNICOS 

En esta última parte queremos discutir brevemente, cómo los cam

bios estructurales debidos a procesos aculturativos con colonos, misione

ros, sectas, el modelo económico occidental, etc., fomenta n la amp li ación 

de las contradicciones sociales y del uso de la «orientación instrumental». A 

los sistemas asimétricos por género y edad se añaden otras jerarquías: la 

primera entre población colona y nativa y la segunda entre nativos profe

sionales (hombres y mujeres) que han acumulado bienes y poder y «simples 

nativos». En ambos casos hay una distorsión de conceptos, ideas y de todos 

los factores socio-culturales nativos y normas de moralidad y comporta

miento. 

La norma nativa que permite a los esposos adquirir un derecho sexual 

idealmente exclusivo hacia su pareja y que tradicionalmente servía para 

limitar los conflictos ínter e intra-familiares debidos al adulterio, se trasfor

ma en abuso sexual del marido hacia su esposa. 

La violación sexual que estaba institucionalizada en ocasiones parti

culares, por ejemplo en contra de mujeres que quiebran determinadas re

glas sociales, como ver la flauta sagrada, o que vayan solas a la chacra o 
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lugares aislados por la tarde etc., se generaliza en contra de grupos de muj -

res y niños que no están quebrando ninguna regla socialmente compartida. 

El abuso de menores, antes casi desconocido o penalizado con la 

muerte del violador, ahora sucede frecuentemente en comunidades mixtas 

o muy cercanas a los colonos tanto que la DEMUNA, los Hospitales y la 

Defensoría de Derechos Humanos registran casos de denuncias en contra 

de colonos que violan nativos. Asimismo, el patrón colono de la violencia 

doméstica pasa al nativo por medio de los matrimonios mixtos. 

Creemos que el infanticidio como control de la natalidad no es una 

norma a nivel tradicional si la mujer se encuentra regularmente casada, por 

cuanto es menos peligroso que un aborto. Suponemos que su actual utili

zación sea una distorsión o abuso de las normas consuetudinarias, porque 

el rechazo e infant icidio del recién nacido es además contrario a las normas 

sociales de recibir niños desamparados dentro del hogar, a menos que no se 

trate de niños malformados o producto de una violación. Además no nos 

pareció nativa la actual costumbre de elegir entre el sexo y la edad del niño 

que tiene que ser sacrificado porque se encuentra enfermo. 

A nivel de las normas morales tradicionales de comportam iento en

contramos una aparente contradicción de base entre la libertad sexual indi

vidual otorgada a la joven soltera y la obligación moral ideal a no dar la luz 

hijos fuera de los arreglos matrimoniales formalizados, aunque el mito del 

bufeo que transformándose en hombre seduce a la mujer soltera o separa 

dejándola embarazada con engaños, legitima después la muerte del recién 

nacido monstruoso y anómalo, permitiendo superar «mágicamente» estas 

contradicciones en la concepción moral nativa. 

Para resolver esta aparente contradicción pensamos enfocar el aborto 

y el infanticidio en base a la idea que tanto el feto, como un recién nacido, 

no es considerado un individuo a lleno derecho y autodeterminante, por lo 

que no se le permite vivir si su existencia podría desencadenar un conflicto 

social. Por otro lado, el acto social adulto tiene derecho a su libertad, pero 
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no tiene que crear escándalo y «faltar el respeto» con su libre conducta 

individual, arriesgando además estrategias familiares de alianzas planteadas 

o establecidas. 

CONCLUSIONES 

Lo que hemos querido demostrar es cómo funciona el mecanismo 

positivo de lo que llamamos «orientación instrumental»: ficción socialmente 

compartida por parte de los actores sociales y que actúa para aliviar los 

conflictos irresolubles que surgen desde dentro del mismo sistema y como 

actualmente este instrumento se está transformando en cobertura para cual

quier tipo de comportamiento. 

El mecanismo de la «orientación instrumental» como homeostato 

regulador de confl ictos y variab les culturales, permite la negociación entre 

interpretaciones alternativas de la realidad social por parte de los mismos 

actores sociales, aunque no resuelva la causa del conflicto mismo, tendien

do solamente a minimizarlo. 

El concepto se presta a una interpretación ambigua y uso indiscrimi

nado debido a los cambios estructurales en las relaciones de género de los 

últimos años en relación a la inserción de las comunidades nativas en la 

sociedad nacional. 

La cultura mestiza amplifi ca las co ntrad icciones internas y las 

as imetrías de los sistemas de género en las cuales encuentra su encaje. 

Llegamos a la conclusión que el aporte eco nómico de género, la 

complementariedad y los intercambios que ésto suscita, son so lamente 

un elemento dentro de un proceso de cambios muy complicados por el 

cual mecanismos simbólicos positivos de cohesión social se vuelven 

destructivos y justificativos de la explotación social dentro de los mismos 

grupos étnicos. 

251 



DIGITALIZADA EN EL CENDOC - CAAAP

Amazonía Peruana __________________ _ 

Asimismo, hemos analizado la manera en el que el concepto nativo 

de persona presenta una variable respecto a la idea occidental: los derechos 

a la vida, a la salud, a ser acogido en la famili a de origen, en la comunidad , 

no so n automáticos, no se adquieren por su nacimiento. El niño tiene que 

pasar por un largo proceso psico-físico y social para lograr el derecho a ser 

parte de la comunidad de los hombres y ser considerado un ser humano, lo 

que, como tal, se diferencia de otros animales gracias a la interiorización de 

específicas normas de comportamiento expresadas por las creencias mági

co-religiosas. Muchos factores sociales y espíritus malvados pueden influir 

sobre su destino humano. Aún adu ltos, los individuos permanecen 

permeables a las agresiones de las entidades de su mundo espiritual así como 

a los ataques de los miembros de su mismo grupo social o de otros indivi

duos forasteros. Los ataques místicos manifiestan por un lado la marginalidad 

social de algunos actores sociales en determinadas circunstancias y, por otro, 

permiten disfrazar realidades y responsabilidades incómodas en algo sim

bólicamente aceptable, mientras que el ritual, como el de la cuvada, permi

te un continuo reajuste de este equilibrio entre el ser humano y el mundo 

sobrenatural, entre el individuo y la sociedad de la cual quiere ser parte, 

subrayando, al mismo tiempo, la diferencia entre ser hombre y ser animal a 

través de la norma social compartida. 
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CERÁMICA PREHISPÁNICA DEL 

Río CHAMBIRA, LORETO 

Thomas P. Myers y Bartholomew Dean 

Los autores presentan evidencias arqueológicas en el río Chambira. Estas 

evidencias indican que durante el formativo tardío esta zona soportaba poblacio

nes bastantes cosmopoli tas que participaron en el mismo desarrollo cultural con 

la costa y sierra ecuatoriana. Posteriormente fue ocupada por un pueblo pertene

ciente a la tradición polícroma. 

T he authors present archaeological evidence from the C hambira River, 

which indicares that, during the late for mative period, this region had very 

cosmopolitan populations that participated in tbe same cultural development as 

the Ecuado rian coastal and highland regions. It was later occupied by people who 

belonged to the polychrome tradition. 
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El río Chambira es uno de los ríos menores de la Amazonía peruana. 

Faura Gaig casi no lo menciona en su obra sobre los ríos del oriente perua

no (1964: 141, 158). No obstante, el Chamb ira tenía ocupaciones 

prehispánicas de algún interés. Las evidencias arqueológicas indican que 

durante el formativo tardío el río Chambira soportaba comunidades bas

tante cosmopolitas que participaron en el mismo desarrollo cultural con la 

costa y sierra ecuatoriana. Posteriormente fue ocupada por un pueblo per

teneciente a la tradición polícroma. 

El Chambira entra al Marañón de norte a sur, entre los ríos Pastaza y 

Tigre; su cuenca se encuentra dentro de los límites geopolíticos de la Pro

vincia de Loreto. Al norte se aproxima a la frontera con Ecuador, y al sur 

limita con el río Marañón. Al este la cuenca del Chambira limita con la 

Provincia de Maynas y se extiende al río Capirona, un afluente del Co

rrientes (Dean 1995ª). Se puede dividir la cuenca del río C hambi ra en tres 

partes. La parte in ferior, que pasa por la várzea del Marañón está sujeta a 

inundaciones anuales, pero raras veces sufre inundaciones completas. De 

fotografías aéreas parece que el río corre paralelo a la tierra firme o las terra

zas antiguas que bordean la várzea. Después de 8 km. el río voltea hacia el 

Marañón cruzando la várzea por una laguna fluvial siguiendo un recorrido 

de aproximadamente 7 km. En esta zona se puede observar una serie de 

lagunas alargadas orientadas a ángulos rectos al curso del Marañón. Segu

ramente estas lagunas marcan cauces antiguos del Chambira (fig. 1). 

En su curso medio, el Chambira es un río sinuoso con meandros. 

Esta zona se inicia donde el río sale de la várzea del Marañón y continúa 

hasta donde el río recibe las aguas del Patayacu, su afluente izquierda. Des

de esta referencia hasta las cabeceras del Chambira cons ideramos la parte 

alta. Aunque las cabeceras del río Chambira se acercan a los andes ecuato

rianos, es notable que se ubican en los cerros que bordean el río Pastaza. A 

la vez, las cabeceras del Patayacu se aproximan a los afluentes meridionales 

del río Corrientes . La várzea del medio Chambira tiene una anchura de 

aproximadamente un kilómetro, distancia similar presenta el río Patayacu. 
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La Comunidad Nativa Urarina de Santa Beatriz está asentada a la 

ribera derecha de la quebrada Pangayacu, a unas dos vueltas arriba de su 

confluencia con el Chambira. La boca de esta quebrada dista aproximada

mente quince kilómetros de la confluencia del Parayacu con el Chambira 

(fig. 1). Aunque Morales no encontró evidencia arqueológica en esta zona 

(1992), Dean notó fragmentos de cerámica en la plaza de la comunidad, y 

los interpretó como fragmentos de cuencos ceremoniales de los habitantes 

actuales. Después de discusiones con Myers, admitió que pueden ser rasgos 

de un pueblo Cocama que existía en el sitio varias décadas o siglos antes de 

la llegada de los Urarina, hace unos cuarenta años . Sin embargo, Morales 

(1992, 1998) identificó un número impresionante de sirios prehispánicos 

en el Chambira superior y sus afluentes. 

ETNOHISTORIA 

Los Urarina habitan la cuenca del Chambira, una zona de bosque 

tropical húmedo. Los nativos de esta área al norte del río Marañón se lla

man así mismos Kachá (gente). Aunque se desconoce la población total 

Urarina, calcu lamos que son aproximadamente unos 4,000 a 6.000 habi

tantes (Dean 19956; Dean 1999; Dean y McKinley 1997). Parece que las 

partes medio y superior del río C hambira fueron las riberas del Marañón. 

A mediados del siglo XVII, los Cocama acompañados de sus aliados Setebos 

y Maparinas, salían de sus pueblos situados en el Ucayali, mbían sus tribu

tarios occidentales, y avanzaban en sus canoas hacia los afluentes del 

Huallaga. Bajaban por estos riachuelos hacia el Hua llaga para atacar a los 

pueblos de indígenas y a las misiones de los jesuitas; luego huían rumbo al 

Ucayali. Debido a estas incursiones no existían pueblos indígenas en las 

riberas del río Huallaga, fuera de una colonia Cocamilla, donde más tarde 

se fundaría la misión Santa María del Guallaga. Parece que las riberas del 

Marañón entre el Huallaga y el Ucayali fueron igualmente despobladas en 

esta época. 

257 



DIGITALIZADA EN EL CENDOC - CAAAP

Amazonía Peruana __________________ _ 

Durante la dominación de los jesuitas se fundaron varias misiones en 

las riberas del Marañó n, entre ellas la misión de Urarinas, formada por 

indígenas reducidos del río Chambira. A fines del siglo XVIII, los Conibo 

salían del Ucayali, y sub ían el Marañón y Huallaga atacando los pueblos y 

misiones en su camino. Con la caída de San tiago de la Laguna por la rebe

lión de sus neófitos en 1828, muchos se fueron hacia las misiones del Ma

rañón, incluyendo los Urarina donde dom inan la población hasta nuestros 

días. Ell os participaron en la economía mercanti lista desarrollada en la zona 

y fueron captados por el auge del caucho. Para escapar de la dom inación de 

los Cocama, muchos de los Urarina salieron de las riberas del Marañón y 

retornaron hacia las cabeceras del Chambira. 

ARQUEOLOGÍA 

Durante los años 1984 - 86, Daniel Morales Chocano llevó a cabo 

investigaciones arqueológicas en el río Chambira. Identificó cuatro zonas 

de "conjuntos dispersos" en el curso superior y sus afluentes. Además fue

ron publicados unos fragmentos de cerámica antigua por J.D.R. (1976). 

En esta contribución queremos añadir unos datos sobre materiales proce

dentes de la cuenca del río Chambira, y considerar sus implicaciones para 

el desarrollo cultural amazónico. A la vez haremos notar la importancia 

potencial de colecciones superficiales pequeñas por parte de etnólogos en 

el curso de sus estudios. 

Durante estudios etnográficos en la etnia Urarina del río Chambira 

(de 1988 a 1996) , Dean encontró cerámica Prehispánica en Santa Beatriz, 

pueblo actual de los Urarina en el aleo Chambira. Sin conocimiento de las 

investigaciones de Morales, Dean recogió unos fragmentos con el fin de 

llamar la atención de especialistas sobre el potencial arqueológico del río 

Chambira. Los fragmentos fueron entregados al Padre Joaquín García en 

!quitos, pero Dean guardó las fotografías que mostró a Myers en 1997. 

Otros daros sobre la arqueología del río Chambira fu eron anotados por 

Myers en 1988 cuando tuvo la oportunidad de examinar una colección en 
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el Instituto Riva Agüero. Las colecciones que describimos en adelante pro

vienen de tres sitios distintos de la cuenca del río Chambira, protegidas de 

las inundaciones anuales del Marañon. En base a estos datos podemos au

mentar las informacio nes proporcionadas por Morales y ofrecer un esque

ma revisado de la arqueología del río Chambira. 

SANTA BEATRIZ 

Santa Beatriz es una Comunidad Nativa Urarina, ubicada en la ribe

ra derecha de la Quebrada Pangayacu, a unos 500 metros de la boca. Allí 

Dean encontró un total de 25 objetos de cerámica y un hacha de piedra 

(tabla 3). Es probable que la mayo ría de estos objetos permanezcan a dos 

ocupaciones precolombinas: al período formativo y al período Desarrollo 

Selvático. Además, el fragmento de una copa con decoración blanco sobre 

rojo puede pertenecer a una ocupación posterior al contacto europeo. 

Bordes y hombros. La mayoría de bordes en es ta colección , a excep

ción de una, tienen rebordes anchos decorados con dibujos incisos. Todas 

las descripciones se basa n en la interpretación de Myers de las fotografías. 

1. Cuenco abierto redondeado. C uenco redondeado de poca profundi

dad. El borde es engrosado por adentro y el labio plano. Este labio 

lleva líneas zigzag por la parte superior (fig. 2i). 

2. Cuenco carenado con reborde labial (fig. 2j). Cuenco abierto de poca 

profundidad. A unos dos o tres cm abajo del borde hay un ángulo 

agudo en el exterior. De las fotografías parece que el reborde está 

inclinado hacia adentro. Es decorado con dos líneas paralelas. 

3. Cuenco profundo con reborde labial (fig. 2p). De las fotografías pa

rece que las paredes son más o menos verticales aunque podrían ser 

lige ramente inclinados hacia adentro. El reborde tiene una línea 

circunferencial incisa en su parte interior. Por la parte de afuera hay 
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una figura de forma irregular. Un fragmento del cuerpo con hombro 

puede pertenecer a esta misma forma de cuenco (fig. 21). T iene dise

ños ejecutados con un instrumento con punta redondeada. Se puede 

observar líneas verticales y diagonales. Aunque el diseño es proble

mático no sería difícil imaginar que fo rman zonas triangulares. N ó

tese el hecho que las líneas incisas terminan en un punto pro fundo. 

4. Cuenco redondeado (fig. 2k). C uenco con paredes redondeadas con 

borde directo y hombro arqu eado. Una banda de deco ración incisa 

con líneas paralelas cubre la pared superior. M ás abajo del borde hay 

un par de líneas que defin en volutas de trazos rectilineales. Hay línea 

parecida en el hombro y otra ligeramente abajo del hombro. Entre 

los dos pares de líneas se ven diseños triangulares opuestos . Dentro 

del triángulo más visible hay volutas rectilíneas entrelazadas. Nota

blemente se observan puntas profundas en unos ángulos de es tas 

volutas. 

Botefla con asa de estribo, silbato (fig. 2ª). El escribo tiene fo rma más o 

menos rectangular. El pico es tubular con su parte superior ligeramente 

estrechado. Está un poco desplazada a un lado para dejar espacio por la 

perfo ración del silbato que es tá en el centro de una prominencia pequeña. 

Sin lugar a dudas, esta perfo ración servía para permitir la entrada de aire 

fac ilitando la salida de líquido por el pico. Si buscásemos una pieza para 

demostrar la transición de una botella de doble pico y asa puente, hacia una 

botella con asa de es tribo, no podríamos encontrar ejemplo mejor. 

Picos. Hay dos ejemplos de tubos huecos ensanchados po r arriba y por 

debajo, de unos 4 cm de largo, que lo interpretamos como picos con borde 

ensanchado (figs. 2b-d) . Pueden pertenecer a las botellas ya descritas. 

Patas "cuero de abundancia" o mamiformes (fig. 3d, e). Con este nom

bre referimos a objetos huecos punteados en un extremo y ensanchados en 

el otro. Fluctúan de 5 a 8 cm de largo. No estamos seguros de qué se tratan, 

260 



DIGITALIZADA EN EL CENDOC - CAAAP

___________________ Amazonía Peruan 

lo más probable es que sean patas polípodas parecidas a los de la Fase Jambelí 

del Golfo de G uayaquil (Estrada, Meggers y Evans 1964: 515, fig. 22c). 

Figurinas macizas. Hay cuatro fragmentos de figurinas macizas en la 

colección, dos cabezas y dos torsos femeninos. Por razón de la diferencia 

del tamaño de las cabezas, en comparación con los torsos, es probable que 

pertenezcan a distintas clases de figurinas. Las cabezas son alargadas de arri

ba hacia abajo con una altura de unos 6 cm (figs. 2 e.f.) . Los ojos, la nariz, 

y la boca son modelados. En la una, el pelo cae a los lados hasta las espaldas 

y no cubre la frente. En la otra parece que el pelo es jalado hacia atrás, 

cayendo hasta el nivel de las espaldas . 

Los torsos tienen forma de reloj de arena, ideal para una mujer joven 

(figs. 2g, h). Los pechos también son de mujer joven en vez de madura. 

T ienen aproximadamente 6 cm de altura. 

Base pedestal. Base bajo macizo de unos dos o tres cm. de altura, con 

diámetro de unos ocho cm. Las paredes del pedestal son li geramente 

curvados hacia adentro (fig. 3c). Es probable que esta forma de base perte

necía a un cuenco con base pedestal. Además hay una base que no es exac

tamente pedestal, pero no es plano tampoco (fig. 3g). Tiene altu ra de aproxi

madamente un cm y diámetro de ocho cm. 

Base anular. Q uizá la pieza más curiosa en la colección es una base 

anular de unos 10.5 cm de diámetro y ligeramente cóncava (fig. 3f). Debe 

tener una altura de aproximadamente dos cm. Aunque es difícil determi

narlo de las fotografías, por no tener tomas de frente. 

Copa blanca sobre roja. Podemos aceptar los fragmentos ya descritos 

como miembros del mismo complejo cerámico, a lo cual referimos como 

el complejo Chambira. Hay otro fragmento de vasija que probablemente 

pertenece a otro complejo cerámico. Se trata de una copa con paredes ver

ticales y con base en forma de un anillo (fig. 36) . El borde está recto y el 

labio redondeado. T iene un engobe rojo por adentro y por afuera. En am-
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bos casos lleva un dibujo en pintura blanca. Por afuera se puede notar evi

dencia de una serie de volu tas curvilíneas, pero por dentro aparece una 

voluta curvilínea continua. 

Hacha de piedra (fig. 3ª) . Además de los artefactos de cerámica, la 

colección contiene un hacha de piedra gris en forma de "T", y tiene un 

largo de más o menos 11 cm, y un ancho de 6.5 cm. 

CHACRA MARIANO 

Son seis los artefactos encontrados en "Chacra Mariano" ubicada en 

el Chambira medio. Cuatro de los objetos son picos o picos silbatos. Se 

encuentra también una pata de tipo "cuero de abundancia", o mam.iforme 

(ftg. 4d), idéntica a las recogidas en Santa Beatriz, y una figurina femenina 

maciza. 

Pico silbato, tipo I (fig. 4 a, b). Parece un estribo sub-circular con el 

pico desplazado completamente a un lado. Al lado opuesto sale una protu

beranci a pequeña con una perforación a corta distancia de la parte de aba

jo. El pico mismo tiene la forma de un cilindro disminuyendo hacia arriba. 

El borde es engrosado, con la parte superior afilado e inclinado hacia aden

tro. 

Pico silbato, tipo JI Estribo de forma subrectangular con la parte in

ferior del pico engrosado por abajo (figs . 4e) En los tres ejemplos el pico 

estaba ubicado a un lado y la perforación al otro. 

Pico con puente. Es un pico cilíndrico con borde adelgazado por su 

parte extrema (ftg. 4c). A más o menos la mitad de su altura hay una cica

triz, donde el puente fue fijado. 
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PUERTO JUANICO 

La colección de Puerco Juanico incluye solamente once objetos de 

cerámica, incluyendo nueve fragmentos de vasijas decoradas con diseños 

incisos, un huso, y un fragmento de una coladera (tabla 5). Es más, frag

mentos indican que la cerámica incluye vasijas de base pedestal, bases pla

nos y hombros. La cerámica incisa se puede dividir en tres grupos: decora

da con línea de punta recta; con línea punzada (drag y jab); y, con línea 

fina. 

Fragmentos de vasijas decoradas con líneas punta recta. La cerámica 

incluye cuencos redondeados, cuencos abiertos, cuencos profundos, y una 

jarra pequeña. La naturaleza de las incisiones indica que fueron hechas con 

un punzón con punta plana en vez de punteada o redondeada. A veces los 

bordes son recortados o festoneados en vez de perfectamente horizontales. 

La decoración es rectilínea con énfasis en líneas horizontales o verti

cales. Los ángu los entre las líneas horizontales y verticales son curvados en 

vez de rectos (fig. 5 e, g). En un caso parece que la zona decorada está 

dividida en paneles triangu lares por una línea zigzag, circunferencial, hacia 

unos 7 a 10 mm abajo del borde (fig. 5 h). Parece que en un caso el límite 

inferior de la zona decorada está marcada por una línea similar sobre el 

hombro. En otros casos parece que el hombro mismo define el límite infe

rior de la zona decorada. Se encuentra en una zona de escisión en las áreas 

definidas por las líneas ondulantes rectilíneas. 

l. Cuencos con paredes redondeadas (figs. 5 a, b, e) . La trans ición en

tre la pared superior y la pared inferior se marca con un hombro 

redondeado. 

2. Cuenco ab ierto (fig. 5 d). La colección incluye un ejemplo de un 

cuenco abierto con paredes superiores rectos y un hombro angular. 

El borde es recortado. La supe rficie superior d I borde evertido lleva 

dos líneas circunferenciales. La línea más afuera curvea hacia el labio 

para encontrar el recorte en el borde. 
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3. Cuenco profundo (fig. 5 d). Cuenco profundo con paredes redon

deados, borde everrido y labio aplanado. La vasija lleva un engobe 

rojo con decoración incisa. El dibujo no es tan claro como los otros, 

pero parece consistir en un grupo de líneas rectas diagonales con un 

ángulo de unos 30 grados. Puede ser que en la parte inferior estas 

líneas definan zonas en forma de diamante. Una de las incisiones es 

llenada con pinta blanca. 

4. Jarra con borde evertido (fig. 5 g). Vasija con pared superior recta 

que se inclina hacia adentro. El borde es evertido y el labio recto. La 

decoración de la pared superior empieza a corta distancia abajo del 

ángulo del borde. La zona de decoración está definida por dos líneas 

circunferenciales. Además se aprecian incisiones de líneas cortas que 

se disponen paralelamente a las líneas circunferenciales. En la zona 

decorada se encuentran dibujos rectilíneos con ángulos redondea

dos. Estos dibujos parecen definir zonas que son llenadas con figuras 

curvilíneas. El labio está marcado con líneas cortas de adentro hacia 

fuera. 

Fragmentos de vasijas con decoración de línea punzada. Hay dos frag

mentos decorados con líneas punzadas, en lo que la línea incisa está pun

teada cada pocos milímetros (fig. 5 i, j). Desgraciadamente estos fragmen

tos no corresponden a bordes; no obstante, en razón de la curva del tiesto, 

hay poca duda en que su orientación deba ser tal como fue dibujado. En 

ambos fragmentos, la zona decorada está definida por una o dos líneas 

circunferenciales. En un caso, el dibujo consta de grecas lazadas, redondea

das por sus extremos. En el otro, el dibujo mayor parece ser diagonal pero 

se termina por líneas curvilíneas espiraladas, parecido a unos del complejo 

Caimito del Ucayali (Weber 1975: fig. 60 b). 

Fragmento de vasija incisa decorada con línea fina. Hay sólo un ejem

plar de este tipo de fragmento. Es el borde de un cuenco abierto con un 

reborde sublabial a unos 7 mm. abajo del borde (fig. 5d). La superficie 

superior de este reborde lleva los dibujos. La decoración toma la forma de 
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zigzag. Desgraciadamente las incisiones están un poco borrosas, y por eso 
durante el examen del fragmento no se definió si fueron incisiones simples 

h h 1 , . " l ,, o ec as por a tec111ca roe <:er stamp . 

Otros artefactos. En adición a los fragmentos de vasijas ya descritos, se 
encuentran otros dos objetos entre el material recogido de Puerto Juanico. 
Nos referimos a un fragmento de co lador, pieza de forma irregular con 
quince perforaciones de tres o cuatro mm. de diámetro (fig. 5 f). Además, 
contamos un huso perforado, de forma subtrapezoidal (fig. 5 k). 

CHACRA DE JUAN CASTAÑÓN 

Un informe breve nos da cuenta de materiaJes prehispánicos recogi
dos de la chacra del Sr. Juan Castañón, ubicada en la ribera izquierda del río 
Chambira (J.D.R. 1976). Las muestras descritas incluyen figurinas feme
ninas, así como picos de botellas con asas . Una de las figurinas son de 
forma "reloj de arena", parecidas a las del Santa Beatriz. La cabeza tien e el 
pelo raya al medio, del frente hacia atrás, con el pelo jalado a un lado o el 
otro. La otra cabeza tiene frente alta con pelo jalado hacia atrás. Se encon
tró la misma combinación en Santa Beatriz. 

COMPARACIONES ARQUEOLÓGICAS 

Morales distingue cuatro fases de ocupación en el río Chambira su
perior. Para aclarar la perspectiva cronológica, nosotros ofrecemos fechas 
aproximadas en base a datos comparativos, y agregamos algunos comenta
rios breves. Comentarios más extendidos sobre los materiales del C hambira 
medio se darán luego. 

1) La Fase C hambira se relaciona con la costa ecuatoriana. Como expli
caremos más adelante, nos parece que las relaciones principales son 
con el format ivo tardío, unos 1.000 años a.C. Aunque estamos de 
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acuerdo con Morales respecto a que la cerámica achurada de la Fase 

C hambira (Morales 1992: fig. 4) tiene relaciones con la costa ecuato

riana, este achurado zonificado en el sentido planteado por Meggers 

y Evans (1961), igual que lo encontrado en la cerámica Tutishcainyo, 

Lechuzas y Wairajirca, donde las zonas relativamente estrechas y de

limitadas por líneas incisas. 

2) La Fase Siamba se relaciona con las culturas amazónicas de la tradi

ción Barrancoide, con la Fase Hupa-iya del Ucayali así como con las 

fases de Brasil y Venezuela. La Fase Hupa-iya del Ucayali no tiene 

más de 200-300 a.C., que debe aproximar la apariencia barrancoide 

en el río C hambira. Aunque se asocia a las botellas de dobl e pico y 

asa puente con el es tilo las Barrancas del Orinoco, no se emparentan 

con el estilo los Barrancos que sigue (Cruxent y Rouse 1959: 224, 

228, pi. 91.5). A la vez, no se asocian con el est ilo Japurá del Amazo

nas medio, ni con el mismo Hupa-iya del Ucayali (Hilbert 1968; 

Lathrap 1970). 

3) Según Morales, la Fase Tigrillo se caracteriza por el estilo "Policromo 

Corrugado" . Sin embargo, usualmente la tradición Policroma no se 

asocia con la decoración corrugada que es generalmente un rasgo del 

sur, asociada con la tradición C umancaya del Ucayali y con las cultu

ras Guaraní de Argentina y Paraguay. Esta clase de decoración apare

ció alrededor de 700 d.C. en el Ucayali, mientras que la tradición 

Policroma no apareció hasta 1.000 d.C. en el Amazonas. La ocupa

ción del C bambira debe haberse dado unos siglos más tarde. 

4) La Fase Urarina incluye la cerámica actual de la etni a Urarina. Aun

que es probable que los antepasados del pueblo Urarina ocuparon el 

río C hambira por un tiempo extendido, la cerámica actual se desa

rrolló bajo la influencia de la tradición policroma (Myers n.d.). 
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ÉPOCA FORMATIVA SELVÁTICA 

Comparaciones de los objetos de Santa Beatriz y de C hacra Mariano 

con las secuencias fechadas de la costa y sierra ecuatoriana sugieren que la 

mayoría pertenecen al período formativo selvático (Myers 1988). Las 

figurinas macizas se parecen más a las de la Fase Valdivia. AJ contrario, los 

picos tubulares aparecieron en la Fase Machalilla; mientras que las asas sil

batos en la Fase Chorrera (Collier y Chandra 1975; Lathrap 1975), un 

rango de unos 1.500 años. Es posible que el sitio fue ocupado en dos o tres 

ocasiones durante el format ivo, pero el tamaño de la muestra no presta 

confianza a tal conclusión. 

La forma del pico silbato, tipo I de C hacra Mariano es parecida a las 

botellas de Tutishcainyo tardío y Shakimu temprano del río Ucayali (Lathrap 

1970: figs. 9, 1 O) y una del Huallaga central (Ravines 1980: 171 , Lám. 13); 

sin embargo estas últimas son botellas de dos picos. Si entendemos bien el 

cuadro de Porras, las botellas con canal de aire, que aquí llamamos pico 

silbato, aparecieron alrededor de 1 .000 años a.C. en Cotocallao, en la cer

canía de Quito (Porras 1982: Lam. 11 , 26), y son más o menos contempo

ráneo con Tutishcainyo tardío, pero la forma deja de aparecer a los 500 a.C. 

Además, se encuentran botellas con cana l de aire en Sangay (Huapula) (Po

rras 1987: Fig. 111 -114, 122-2; Lam 22ch, 33c, 34c) y Chiguaza (Porras 

1987: Fig. 122-2ª). 

Los picos silbatos de Tipo 11 de Chacra Mariano recuerdan a las bo

tellas con doble pico y asa puente, por lo que es razonable considerarlos 

como una variante de esta forma. Se encuentran botellas de dos picos, uno 

sólido, y asa puente en el río Corrientes y botellas en el río Huallaga (Ravines 

1980: 141, Lám. lB). 

Los picos tubulares de Santa Beatriz y de Chacra Mariano son de 

formas distintas. El de Chacra Mariano es más largo y cilíndrico mientras 

que los de Santa Beatriz son más cortos, con base y bordes ensanchados. Se 

parecen a la botella de pico y asa es tribo ilustrado por Moreno (1992: fig.). 
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Se encuentran picos de la misma forma en el río Corrientes (Fung 1980: 

119, figs. 8, 9). También hay picos tubulares en la fase Cotocollao de Qui

to, entre 1.000 y O años a.C. (Porras 1982: Lám. 21), pero no en Sangay o 

en la secuencia de la península de Santa Elena, en la costa ecuatoriana. 

Según las interpretaciones de Porras, las botellas con asa de estribo desapa

recieron de la secuencia quiteña antes de 1.500 a.C. donde fueron reem

plazadas por botellas de tipo asa-puente con pico subcilíndrico, forma que 

continuó hasta los primeros siglos de la era cristiana (Porras 1982: Lám 

21). El mismo cambio pasó en la costa ecuatoriana alrededor de 1.000 a.C. 

(Collier y Chandra 1975; Lathrap 1975: 16). En contraste, estas botellas 

no aparecen en la Fase Pastaza (Porras 1975). 

Las figurinas son otro foco de comparación entre las culturas 

formativas. Tales figurillas son características de la cultura Valdivia en la 

costa ecuatoriana. Típicamente, el pelo de las figurillas valdivianas encua

dran la cara. En contraste, el pelo de las figurillas chambireñas está jalada 

hacía atrás. Algunos de los torsos valdivianos de la península de Santa Elena 

son bien formados pero ninguno se acercan a la forma "reloj de arena", 

característica de las figurillas chambireñas. Solamente unas de las figurillas 

valdivianas de Isla de la Puna en el Golfo de Guayaquil tiene esta forma. 

Por otro lado, las figurillas de la Fase Machalilla son mal formadas y com

pletamente distintas. Finalmente, las figurinas casi no aparecen durante las 

fases Engoroy y Guanga la en la península de Santa Elena (Bischof 1975; 

Bushnell 1951; Colli er y Chandra 1975; Lathrap 1975; Meggers, Evans y 

Estrada 1965: pl. 119-126, 158; Porras 1973: Lam. 19-21). No hay figurillas 

asociadas con la fase Cotocollao en el valle de Quito (Porras 1982). 

Las figurinas del Sitio Huapala (Sangay) son muy distintas que las 

del Río Chambira. Raramente es el sexo bien definido; no obstante, se nota 

en algunos ejemplos que el pelo es jalado hacia atrás (Porras 1987: Lám. 

20-24), lo mismo que se encuentra en Chambira. Torsos de forma de "reloj 

de arena" se encuentran en Tunchiplaya del río Corrientes (Fung 1981: 

Fig. 7). 
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Es notable que un río menor como el Chambira soportaba varios 

pueblos a la vez durante el período formativo. Es evidente que ciertas cerá

micas del río Corr ientes son suficientemente parecidas a la cerámica 

formativa del Chambira, lo que hace imaginar que se relacionan, especial

mente con respecto a los rasgos que dan sentido al formativo medio. Por 

otro lado, los complejos cerámicos del Ucayali, Tutishcainyo y Shakimu, 

son bastante distintos. Es posible atribuir la diferencia de Tutishcainyo al 

hecho que es más antiguo que la cerám ica formativa del Chambira, pero 

Shakimu debe ser más o menos contemporáneo. De ser cierto, estaría indi

cando que las culturas ucayalinas habrían estado separadas de sus primos al 

norte del Marañón antes del fo rmativo medio. Esta separación se mante

nía, con pocas excepciones, hasta la época colonial. 

A la vez, es evidente que las culturas formativas del río Chambira 

estuvieron participando en el mismo desarro llo cul tural que las culturas 

contemporáneas de la costa y de la sierra ecuatoriana. Igualmente, las cul

turas de la sierra norte del Perú fueron partícipes en este desarrollo. Los 

datos que tenernos a la mano no nos permiten determinar si la una o la otra 

zona fue líder en este desarrollo. Quizá fueron co-participantes. 

Las relaciones estrechas entre el río Chambi ra y la sierra ecuatoriana 

es notable, ya que el Charnbira es un río menor. Si las vías de la sierra 

ecuatoriana al Marañón fueron fluviales, Santa Beatriz no ocupaba un puesto 

ventajoso. Con este en la mente, es importante recordar que por lo general 

los pueblos históricos que vivían al norte del Marañón no fueron tan de

pendientes de las canoas como los grupos del Napo, Ucayali , y el Marañón 

mismo. Si los indígenas de esta zona fueron más una gente de pie que de 

canoas, una localidad lejos de los ríos mayores no sería una desventaja. 

PERÍODO DE DESARROLLO SELVÁTICO 

Aunque se encuentran pies mamiformes o de forma "cuerno de abun

dancia" en Sangay (Porras 1987: 223) donde pueden pertenecer al período 
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formativo tardío, representada por la fecha 1.000 a.C., la forma encontra

da en el Chambira es la más característica del periodo Desarrollo Selvático. 

Se encuentran patas de esta forma en la Fase J ambalí en el Golfo de Guaya

quil (Estrada, Meggers y Evans 1964: 515, fig. 22c) pero no en la Fase 

Engoroy y Chorrera del formativo tardío (400 - 500 a.C.) en que los pri

meros polipoides huecos son de otra forma y fueron abiertos por abajo 

(Bischof 1975: fig. 4c; Est rada 1958: fig. 55). Igualmente, los pies 

mamiformes no aparecen durante el Formativo en la hoya de Q uito (Porras 

1982: 170). 

Entre las cerámicas descritas por Moreno se encuentran unas cuantas 

piezas pertenecientes a la Fase Siamba, que es miembro de la tradición 

barrancoide que llegó a la selva peruana alrededor de 200 a.C. Nosotros no 

encontramos evidencias de estas relaciones en nuestras colecciones. Uno de 

los picos si lbatos ilustrados por Morales son bulbosos, a veces zoomorfos, u 

ornitomorfos. Para nosotros éstos recuerdan materiales barrancoides (e.g., 

1992: fig. 9, izquierda inferior). Fuera de la Fase Siamba, en la tradición 

barrancoide se asocian botellas con doble pico y asa puente sólo con el 

esti lo las Barrancas del Orinoco, pero no con el estilo los Barrancos que lo 

sigue (Cruxent y Rouse 1959: 224, 228, pi. 91.5). A la vez, las botellas de 

esta forma no están asociadas con el estilo Japurá del Amazonas medio, ni 

con el Hupa-iya del Ucayali (Hilbert 1968; Lathrap 1962). 

De las pocas piezas de nuestras colecciones que son posiblemente 

atribuibles al Período de Desarrollo Selvático, las más sugestivas son las 

bases anulares de Santa Beatriz. Es importante distinguir el pie pedestal 

que es sólido, de la base anular que es abierto. Las bases anulares tienen una 

larga historia en el Ecuador y se asocian a las compoteras, forma caracterís

t ica de los períodos medio y tardío. Aparece esta forma alrededor de 500 

a.C. en la secuencia quiteña (Porras 1982: Lám. 21) y de 400 a.C. en la 

secuencia de la península de Santa Elena, durante la Fase Engoroy, aunque 

cuencos con base anular no aparecen hasta la fase Guangala, a inicios de la 

era cristiana (B ischof 1975: 22; Bushnell 1951: fig. 12). En Manabi norte

ño, más al norte en la costa ecuatoriana, las bases anulares aparecen poco 
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después de 355 a.C. (Zeidler y Sudiff 1994: 128). En el Perú, las bases 

anulares aparecen en las fases Sechura A y B que deben aproximarse a los 

primeros siglos de la era cristiana en los valles de Piura y Chi ra (Lanning 

1963: 209). También son característicos de la cerámica de Cajamarca. 

No podemos afirmar que las bases anulares del río Chambira sean 

anteriores a la era cristiana. En el río Ucayali, aparece esta forma con las 

fases Nueva Eperanza y Cumancaya (700-800 d.C.) y continúa hasta la fase 

Shahuaya que data del siglo XVII (Lathrap et al 1987; Raymond, DeBoer 

y Roe 1975: fig. 72) . Cuencos con bases anulares son típicos de la cerámica 

actual de los pueblos Achuar, Xebero, Arabela, Siona, Secoya, y Cofán, 

pero no de los Urarina (Myers n.d.) . Con todo, las bases anulares son dis

tintivos de la zona al norte del Marañón. 

Al contrario, el pie pedestal no es una forma muy d istintiva. Los p ies 

pedesta les parecen estar asociados con otros fragmentos en la colección de 

Santa Beatriz. El primero es de color gris, el otro de color rojo. Hay dos 

fragmentos adicionales de color rojo, y ambos parecen corresponder a ba

ses planas. 

TRADICIÓN POLÍCROMA 

No obstante la rareza de decoración pintada, es muy probable que la 

mayoría de la cerámica de Puerto Juanico pertenezca a la tradición policro

ma. Esta tradición apareció por primera vez en la Amazonía superior alre

dedor de 950 d.C., procedente del Brasil. Hay tres complejos de la tradi

ción policroma descrita en la Amazonía superior, y que cuentan con fecha

dos radiocarbónicos. La primera es el Complejo Zebú definida en la zona 

de Leticia (Bolian 1975). La segunda es la Fase Napo del oriente ecuatoria

no (Evans y Meggers 1968). La tercera es el Complejo Caimito del río 

Ucayali (Weber 1975). Además, conocemos la cerámica de los Cocama y 

Omagua, desde la mitad del siglo XIX (Myers 1990; n.d.). 
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Por razón del tamaño pequeño de la muestra, su posición cronológica 

y cultural exacta es difícil determinar. La cerámica de Puerto Juanico tiene 

decoración incisa parecida a la decoración de la Fase Caimito, y es diferente 

a la cerámica histórica de los Cocama/Omagua, que no lleva incisiones. 

Como los complejos Zebú y Caimito, la cerámica de Puerto Juan ico carece 

de los hombros exagerados, que caracteriza a la Fase Napa. Tentativamente, 

podemos concluir que la cerámica de Puerto Juanico es prehispánica y per

tenece al grupo Arnazonas-Ucayali, y no al grupo Napa. 

De lo que sabemos ahora, las culturas de la tradición polícroma fue

ron habitantes de la várzea. En el tiempo de Orellana, la mayoría de sus 

pueblos estaban ubicados en las terrazas al lado de la várzea donde pudie

ron tomar la ventaja de los recursos de la várzea así como los recursos de la 

tena firme (Myers 1992 a, 1992 b; Denevan 1996). Puerto Juanico parece 

conformar a este modelo. 

La cerámica corrugada nos presenta otro problema. Aunque tardío, 

es poco probable que la cerámica co rrugada de la Fase T igrillo (Morales 

1992: foto 5) pertenezca a la tradición policroma en un sentido estricto. 

No se encuentra la corrugación en la Fase Napa ni en el complejo Zebú, 

tampoco en Caimito, menos entre la cerám ica de los Cocama/Omagua. 

Cerámica corrugada se encuentra al norte del río Amazonas, en el sit io 

Chiguaza, no lejos de Sangay (Porras 1987: 384); en el río Suno (Ecuado r) , 

un afluente del río Napa, y como un producto de intercambio en la fase 

Napa, fechados alrededor de 1200 d.C. (Evans y Meggers 1968: 77-8, 93, 

106). Al sur del río Amazonas, la cerámica corrugada aparece poco antes de 

800 d.C., en las fases Nueva Esperanza y Cumancaya. Además es común 

entre los Piro, que han ocupado la misma zona, al menos desde el siglo 

XVII. Por otro lado, es cierto que se encuentra la corrugación en la cerámi

ca de los Shipibo/Conibo, pero no es tan común como en la cerámica Piro 

(Myers n.d.). 

No creemos que el fragmento de vasija blanco sobre rojo de Santa 

Beatriz pueda ser muy antiguo, porque preserva claramente el diseño. Por 

el contrario, es bastante raro encontrar dibujos blanco sobre rojo tan clara-
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mente preservados en Sarayacu, que perdió la mayor parte de su población 

alrededor de 1,850. Quizás date alrededor de 1,900. Si es cierto, no puede 

ser Cocama, porque la cerámica Cocama de esta época es bien conocida 

(Myers n.d.b.). La forma de esta copa es muy distinta de los cuencos, tina

jas y ollas de los Cocama. Igualmente, los dibujos son distintos aun entre la 

decoración floral que es casi limitada a las tinajas. Si es cerámica indígena, 

la base anular sugiere un origen del norte. 

CONCLUSIONES 

Es notable que entre la cerámica prehispánica del río Chambira, la 

mayoría pertenece a culturas formativas, anees del tiempo de Cristo. Sitios 

de las culturas tardías son raras y variadas. ¿Por qué encontramos sitios 

tempranos y no tardíos? Al contrario, en otras partes resulta difícil encon

trar s1t10s tempranos. 

De algún modo, tenemos que aceptar que no hemos encontrado si

tios tardíos porque hay pocos sitios de ese período para encontrar. Si es 

cierto, se indica un cambio en el patrón de asentamiento que sugiere un 

cambio básico en la utilización del medio ambiente. Durante el período 

formativo, parece que existían comunicaciones regulares entre la selva pe

ruana del Ucayali y la costa ecuatoriana, probablemente vía el río Paute, la 

hoya de Cuenca, y el río Cañar (Braun 1982; Bruhns, Burton y Miller 

1990). Los datos del río Chambira y del río Corrientes indican que los dos 

ríos participaban en el cambio intercultural y posiblemente fueron las rutas 

de contacto. Alrededor de 1000 a.C. se rompió esta intercomunicación no 

solamente entre la selva y la costa ecuatoriana, sino también entre la costa y 

la sierra ecuatoriana (Braun 1982). 

Es en este contexto que debemos considerar la sugerencia de Morales 

(1998) de cambios fuertes en el medio ambiente amazónico que convirtió 

los terrenos del Chambira en una sabana árida. Anotamos que el clima de 

la costa se degradó progresivamente de sur a norte durante este período, 
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pero no hay evidencias de un cambio abrupto. Mientras que es cierto que la 

teoría del cambio ambiental es una herramienta poderosa para la explica

ción de la distribución actual de muchas especies de plantas y animales 

(Ratcliffe y Deloya 1992: 188-197), la mayoría de tales cambios tienen una 

edad de millones de años . Los últimos cambios mayores se di eron a fin es 

del Pleistoceno, hace unos 12,000 años. La probabilidad es que las extensas 

sabanas amazó nicas fu eron disminuyendo cada mileni o. Para demostrar 

que tales sabanas existían hace tres o cuatro mil años, sería necesario tener 

datos fósiles, polen por ejemplo, que indiquen la presencia de yerbas y 

pas tos, características de sabanas tropicales . 

Siguiendo la ruptura del intercambio cultural duran te el fo rmativo, 

cada zo na continuaba aislada. Con la probable excepción de la costa ecua

to riana, las culturas locales se empobrecían. No conocemos los detalles, 

especialmente en el caso del río C hambira. Posteriormente, las culturas del 

río C hambira entraron en contacto con las culturas sel váticas incluyendo 

las de derivación barrancoide y policroma. Es probable que los sitios tar

díos sean raros porque después del tiempo de C risto la gente ya no vivía en 

las riberas sino al interi or del bosqu e, similar patrón de asentamiento que 

encon traron los primeros españoles. Es bien conocido que a excepción de 

una colonia Cocama (Cocamilla), las riberas del H uallaga infe rior estaban 

despobladas cuando bajaba Pedro de Ursúa en 1,562. Por temor a los gru

pos dominantes las otras etnias se asentaban hacia el interior de la selva, 

donde los bosques les protegían. Es muy sabido que los m isioneros redu

cían a los nativos del in terior del bosque, reubicándolos en los ríos mayo

res . Lo lograban no por temor a los españoles, sino por miedo a las etnias 

dominantes . El hecho que las riberas del río C hambira es tuvieran casi des

pobladas alrededor del tiempo de C risto, indica que este proceso había 

empezado por esos años . 

Hemos ofrecido es te breve info rme sobre la arqueo logía del río 

Chambira con tres objetivo. Primero, ofrecemos algunos datos adicionales 

sobre la historia del río C hambira. Segundo, hemos demos trado la utilidad 

de colecciones de artefactos prehispánicos recogidos por etnógrafos, misio-
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neros, o cualquier otra persona que encuentre presencia de restos de pue
blos pasados. Tercero, hemos llamado atención de la importancia de los 
restos precolombinos del río Chambira. No cabe duda que una investiga
ción detenida revelará datos importantes sobre estas culturas de la selva 
peruana. 
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Tabla l. Sumario de artefactos del Santa Beatriz y Chacra Mariano 

Asa silbato 
Boca de pico 
Fragmentos de pico alto 

Cuenco pedestal, fragmento 

blanco sobre rojo 
Fragmentos con decoración incisa 

Fragmentos de figurinas 

Banco cerámica 
Bases planas 
Base tipo pie pedestal 

Patas huecas de vasija trípode? 

Fragmentos misceláneos 

Hacha de piedra, forma T 

Total 

Santa Beatriz 

1 
1 
2 

1 

7 
5 
1 
2 
2 
2 
2 
1 

26 

Chacra Mariano 

4 

1 

1 

6 

Tabla 2. Sumario de artefactos de Puerto Juanico. 

Inciso con punta recta - bordes 

"drag-and-jab" body sherds 

rim with fine line incised sublabial flange 

huso de forma sub-trapezoidal 

coladera, fragmento 

5 
2 
1 
1 
1 
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Picos, Figurines y Fragmentos de San ta Beatriz, Río Chambira 
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Bases y hachas de piedra de Santa Beatriz, Río Chambira 
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Colección de Puerto Juanico, Río Chambira 
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BIBLIOGRAFÍA YAGUA 111 

1985-1998 

Jean Pierre Chaumeil. CNRS-Paris 

Habiamos presentado en 1976 y en 1989, en esta misma revista, 

dos bibliografias complementarias de las principales obras referentes a los 

Yagua (cf Amazonía peruana 1: 159-176; y 14: 161-164). Desde entonces 

nuevos trabajos han sido publicados mayormente sobre temas de antropo

logía y lingüística. Nos ha parecido úti l apuntarlos con el fin de actualizar 

los datos disponibles sobre este grupo amazónico que alcanza hoy alrede

dor de 4000 personas. En antropología sobresalen estudios dedicados a las 

relaciones naturaleza-sociedad con énfasis sobre las taxonomías y el paren

tesco. En lingüística salieron distintos trabajos de D. y T. Payne, incluyen

do el libro The Twin Stories (1993) publicado bajo la responsabilidad de P. 

Powlison del Instituto Lingüístico de Verano. Se tradujo también del mis

mo autor La mitología Yagua (1993, original inglés 1985) en la colección 

"Comunidades y Culturas peruanas 25". 
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RESENAS 

GEF/PNUD/UNOPS. Amazonía Peruana: Comuni
dades Indígenas, Conocimientos y Tierras Tituladas. 
Lima, 1997. 

Esta publicación, cuyo contenido fuera elaborado bajo 
la responsabilidad de Antonio Brack Egg, está presentado en 
forma de un Atlas. Tiene 349 páginas, contiene un prólogo, 
una introducción y está dividido en 5 capítulos. En los capítu
los donde es pertinente contiene mapas, cuadros y fotos. 

Los temas tratados van desde aspectos generales de las 
comunidades indígenas de la Amazonía Peruana hasta los de 
comunidades indígenas como centros de conocimientos tradi
cionales. 

La información referente a tierras de las comunidades 
nativas, que es parte importante del contenido del Atlas, se ha 
hecho en base a un levantamiento digitalizado de las tierras 
tituladas de las comunidades indígenas de la Amazonía Perua
na hechas entre 1996 y 1997. Es evidente que el Estado perua
no ha hecho un gran esfuerzo al titular tierras a favor de 930 
comunidades indígenas amazónicas, pertenecientes a 42 gru
pos étnicos y 12 familias lingüísticas, con una superficie total 
titulada de 7'379,941.72 hectáreas y 344,887 hectáreas adi
cionales reservadas a favor de los grupos Nahua (Pano) y 
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kugapakori (Arawak). Un dato importante en esta parre se re

fiere a la población de los grupos nativos cuyo toral asciende a 

299,218 habitantes, (censo de población de 1993). Llama la 

atención que durante este siglo y hasta 1997 se han extingui

do, física o cu lturalmente, 11 grupos étnicos y 18 se encuen

tran en peligro de extinción por contar con menos de 225 

miembros. Se plantea la necesidad de un cambio de actitud 

hacia las poblaciones indígenas de la Amazonía, para que co

nociéndolas, aprendamos a aceptarlas como son y no cómo 

quisiéramos que fueran. 

En la introducción del ATLAS, Carlos Yáñez nos indica 

que si bien la Constitución Política vigente reconoce por pri

mera vez de manera explíc ita el carácter multiétnico y 

pluricultural de la nación peruana, sin embargo el derecho a la 

diferencia, a la especificidad cultural, a pertenecer a la misma 

sociedad con cód igos, lenguajes y valores propios, aún no es 

comprendido. El reconocimiento constitucional de la confor

mación pluriétnica de nuestro país implica la aceptación de 

diversas culturas en el país, con igual capacidad de acción, con 

iguales derechos y con igualdad de valores. 

EL CAPITULO 1, COMUNIDADES NATIVAS EN 

LA AMAZONIA PERUANA (págs. 3-22), a cargo de los 

antropólogos Carlos Mora y Alonzo Zarzar, aborda el tema de 

la clasificación de los grupos humanos amazónicos y otros as

pectos relevantes como el de las organ izaciones indígenas. 

Este capítulo ha tomado en cuenta los últimos aportes 

etnográficos e históricos. La contribución de la etno logía al 
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corpus teórico de la antro pología invita al lecto r a intentar una 

exp lorac ión exhaustiva de la hi storia, la soc iología y la 

cosmología del universo social amazó nico. 

Se propone una clas ificación de la población indígena 

bastante particular, que muestra una atomización de la pobla

ción amerindia, lo que explicaría el relativamente airo número 

de "grupos étn icos". Buscan articular el criterio de clasifica

ción li ngüística con los criterios etnológicos y geográficos. Han 

optado por reelaborar los daros censales para así presentar in

formación demográfica para cada uno de los grupos. 

Se presenta un cuadro sobre los grupos recientemente 

extintos y en peligro de extinción en base a datos de los años 

87 al 94. Se m enciona el que algunas instituciones hayan plan

teado la necesidad de generar áreas reservadas q ue permitan la 

supervivencia de los grupos en ais lamiento; por ejemplo, en 

favor de los grupos Nahua y kugapakori del departamento del 

C uzco. 

El panorama actual demográfico lo presentan a partir de 

fuentes de 1972 a 1978; presentan otros cuadros como el de la 

población censada en 1981, en 1993 y la distribución porcen

tual de la población indígena, características socio-demográfi

cas, el índice de masculinidad según grupos étnicos, entre otros. 

La información censal también les ha permitido explo

rar acerca de las características generales de los servicios de sa-

1 ud y educación en los grupos indígenas. 
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Los impactos negativos contra los pueblos amazónicos 

provienen ahora de la violencia política, la actividad minera y 

de hidrocarburos, el narcotráfico, entre otros. 

El capítulo 2, INFORMACIÓN SOBRE FAMILIAS 

LINGÜÍSTICAS Y ETNIAS EN LA AMAZONÍA PERUA

NA (Págs. 31-140), a cargo de Mora y Zarzar, presenta infor

mación de cada etnia. 

Cada etnia es abordada con información geográfica, de

mográfica, población censada por sexo (Censo de 1993), sín

tesis histórica, organización social, act ividades económicas, 

infraestructura de servicios, situación de vulnerabilidad. Aun

que es breve la información de cada etnia, sin embargo se tiene 

la impresión de acceder a una visión general relativamente in

tegral de la Amazonía Peruana, salvo en el aspecto lingüístico, 

pues los datos sobre fami lias de lenguas y lenguas se resienten 

clamorosamente de falta de actualidad. En contraposición a 

propuestas de especialistas, el grupo Culi na es considerado como 

perteneciente lingüísticamente a la familia de lenguas Arawak. 

Se observa también que, equivocadamente, las fotos de las pá

ginas 116 y la foto de la parte inferior de la página 117 son 

presentadas como correspondientes al grupo quechua de La

mas, cuando en realidad parecen corresponder a los grupos 

¿cuna? de Panamá o de Colombia. Hay un error en la informa

ción demográfica de los aguaruna, pues se señala un total de 

45,437, dando la cifra de 22,834 para los hombres y, errónea

mente, 727 para las mujeres, correspondiéndoles en realidad 

22,503 . 
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El capítulo 3, TIERRAS TITULADAS DE COMUNI

DADES NATIVAS Y BASE DE DATOS GEOGRAFICA 

(págs. 144-199) a cargo de SIGTEL Srudio EIRL y Gustavo 

Huamaní busca proporcionar información básica sobre los re

sultados alcanzados en el proceso de titulación de tierras. El 

procesamiento de datos les ha permitido precisar el área total 

de tierras otorgadas a la población nativa de manera oficial. 

Nos presentan cuadros de comun idades nativas tituladas por 

regiones según familia lingüística y grupo étnico: número y 

área total. 

Las comunidades gue poseen la mayor superficie de tie

rras comunales adjudicadas a la fecha, son las pertenecientes a 

la fami lia lingüística ARAHUACA, distribuida en 358 comu

nidades, gue disponen oficialmente de 2'283,924, 20 hectá

reas, con la mayor superficie concentrada en las cuencas del 

Pach itea - subcuencas Pichis y Palcazu-Tambo, Ene, Perené, 

Urubamba medio y bajo- y Ucayali-alto, hasta la desemboca

dura del río Sheshea. También se encuentran algunas comuni

dades y tierras en las desembocaduras de los ríos Apurímac y 

Manú en el alto Madre de Dios (Subcuenca del Piñipiñi), en 

las zonas ribereñas del Purús y Breu - frontera con Brasil. 

Las comunidades Jibaro constituyen el segundo grupo 

con mayor extensión de tierras comunales adjudicadas. Orga

nizados en 172 comunidades, disponen oficialmente de 

1718019,89 hectáreas de tierras concentradas en las cuencas 

del Cenepa, Santiago, Nieva, Morona y Pastaza, en la zona 

ribereña del Marañón, entre Amarango y la desembocadura 

del Santiago y, también, en las cuencas del Alto Mayo, Co-
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rrientes, Urituyacu, Apaga y Potro, en el N apo y en el 
Cahuapanas. 

E l capítulo 4, COMUNIDADES INDIGENAS 
AMAZONICAS: CENTROS DE CONOCIMIENTOS 
TRADICIONALES (págs. 203-254) a cargo de Antonio Brack 
Egg. El nos dice, que "los pueblos indígenas, especialmente los 
amazónicos, son CENTROS DE CONOCIMIENTOS TRADI

CIONALES muy importantes para la ciencia, la tecnología y la 
actividad económica modernas, siendo los conocimientos que ma

nejan de gran valor actual y futuro para el desarrollo sostenible de 
la región amazónica''. 

En este capítulo se presentan los conocimientos que no 
se han perdido, especialmente aquellos que los pueblos indíge
nas de la Amazonia han desarrollado sobre los recursos natura
l es de su entorno, sobre conocimie ntos tradicionales 
amazónicos, prácticas y sistema de manejo de recursos, plantas 
amazónicas y su posible origen, tierras indígenas, recursos na
turales y posibilidades de desarrollo. Se nos ilustra con cuadros 
sobre posibles áreas de origen de las principales plantas cultiva
das en el Perú, (alimenticias amazónicas y plantas nativas utili
zadas en la Amazonía Peruana). Se inserta indicación de fami
lia y especie, nombre común, situación (silvestre o cultivada), 
usos y distribución. 

El capítulo 5 BIBLIOGRAFÍA Y BASE BIBLIOGRÁ
FICA (págs. 259-349) contiene la bibliografía citada por capí
tulos y la base bibliográfica sobre grupos indígenas y manejo 
de recursos naturales en la Amazonía Peruana. La base biblio-
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gráfica ha sido preparada por Edu ardo Caparó . Las siguientes 

siglas co rresponden a las instituciones aportado ras de informa

ción bibliográfica: CAAAP, CETA, CIPA, CERABA, IIAP, 

TCA. Se lamenta que no se haya acudido a bibliotecas especia

lizadas en materia de lingüística y lenguas, como la del CILA

UNMSM. Incidentalmente, señalamos la necesidad de revisar 

la bibliografía, pues hay referencias incorrectas. 

Eisa Vílchez Jiménez 

CILA-UNMSM 
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