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TEMATICA 

GEOGRAFIA DE ALGUNOS MITOS Y CREENCIAS 

Espacios simbólicos y realidades geográficas de los 
Machiguenga del Alto-Urubamba 

por F. M. Renard-Casevitz y O. Dollfus 

Renard-Casevitz und Dollfus untersuchen die Paradíg­
mata, die im mythischen Denken der Machiguenga des Obe­
ren Urubamba zum Ausdruck kommen und einer geographis­
chen und rtiumlichen Sichtweise Form verleihen, die die 
Besetzung und Nutzung ihres Territoriums erlaubt. Der 
verletzbare und begrenzte Raum der Machiguenga reduziert 
sich und wird angegriffen von der Kolonisierung durch indi­
gene Quechua und Weisse, die das iikologische Gleichgewicht 
zer,tliren, indem sie den dichten Busch zur desolaten Step­
penlandschaft zerroden. 

In ihren Untersuchungen analysieren die Autoren 
Mythen, die aber den Ursprung der Topanymie Auskunft 
geben oder die regionale Topographie in ihrer Beschaffenheit 
begründen. 

The author's study the paradigms used by mythological 
thought among the Machiguenga of the upper Urubamba 
river. 1"hese form a geographical and spacíal picture that 
permits the occupatíon and use of their territory. The fragile 
and limited space of the Machiguenga is redu<;ed and affected 
by the colonization of Quechua Indians and white people who 
destroy the ecological equilibrium converting the luxuríant 
forest into a desolate savanna. In their study they use myths 
that deal with the origin of place names or local topographical 
configurations. 

AMAZONIA PERUANA, Tomo VIII, Nº 16; 1988, pp. 7-40. 
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Renard Caseuitz el O. Dollfus étudient les paradigmes 
utílisées par la pensée mythíque des Machígu.engas du haut 
Urubamba, cequí donnent une formeil lavisíon géographíque 
el lspaciale, qui permel L 'ocupation et L 'utílisatíon de son 
territoire. L 'espace fragíle el límítle des Machiguengas, se 
rlduite et est affectée par le colonisation des indígénes que-

chuas et par les lwmmes blancs, qui romprent la forét touffue 
il régíon dévastatríce. 

Pour réaliser ses études, les auteurs analisent les mythes 
quedétaíllent L 'origen de la toponymie, ou les fondements des 
confígu.ratíons de la topographie régionale. 

El territorio recorrido, utilizado, vivido por los Machigt1enga se encuentra sobre un 
pedazo de la llanura amazónica dónde, más allá de las últimas estribaciones montañosas, los 
ríos diset\an meandros en medio de bajas terrazas aluvionales, y sobre un sector de colinas 
boscosas y de cuencas qué se extienden hacia él pie oriental de los Andes. En este artículo 
describiremos dicho sector, llamado a veces "ceja de montaña" o "selva alta". 

La terminología quechua lo designa mediante la expresión repetitiva "rupa-rupa": 
región de colinas,· de montat\as medianas orientadas y vigorosas, de cuencas tapizadas por 
terrazas, regadas por el Urubamba y sus afluentes; elemento de aquella larga banda montaño­
sa que, desde Bolivia a Colombia, establece la transición entre la gran montaña andina y la 
llanura amazónica. Ya lsaiah Bowman describía esta zona a comienzos del siglo en "The 
Andes of Southem Peru"; y antes de él, otros viajeros ya habían recorrido el Urubamba, como 
por ejemplo el general Miller un~s decenas de años antes. 

La armazón orográfica y la red hidrográfica organizan el espacio natural. Entre la 
declinación oriental de los Andes y la llanura amazónica, sobre unos sesenta kilómetros, se 
suceden de _sur a norte, poderosas cadenas dispuestas de este a oeste, superando los 2000 m., 
modeladas en series de pliegues de esquistos y de areniscas, colinas de flancos ríspidos de . 
algunos centenares de metros de alcance y cuencas como la de Malaquiato al sur de Pongo. 
En ese clima cálido y húmedo, los esquistos favorecen la formación de alteritas arcillosas y los 
derrumbes son frecuentes en las pendientes. 

El Urubamba es la clave del sistema hidrográfico. Nacido en la alta montaña andina, el 
río desemboca en la "ceja de montaña" justo después de las gargantas de Machu Picchu. El 
curso del río es rápido. En 220 km. o algo más1, desciende de 1,900 m. en Santa Ana hasta 200 
m. después del Pongo Maenique. Allí dónde el Urubamba atraviesa bancos duros (en 
particular cuarcitas) o, más aún, en los sectores ql\e se están alzando como el Pongo, el valle 
se estrecha, los rápidos se suceden poniendo a flor de agua las rocas y el pavimento de bloques 
que obstaculizan la navegación. El Urubamba, cuyo recorrido en forma de bayoneta,(primero 
S-N,luegoO-EydenuevoS-N),estáadaptadoalasgrandesdireccionesestructurales,yrecibe 
numerosas afluentes. El más importante de ellos, el Yavero, nace igualmente en los Andes. 
Como el río principal estos afluente también son rápidos. 
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La complejidad de los medios se halla diversamente influenciada por los matices del 
clima regional. Las temperaturas medias, elevadas, son un poco inferiores a las de la llanura 
amazónica (25º) y, sobre todo, los contrastes térmicos cotidianos están más marcados, del 
mismo modo que las diferencias pluviales. De ahí la existencia de varios climas locales 
netamente definidos. 

El clima cálido y húmedo de las cuencas, como la de Malanquiato, se caracteriza por 
tener temperaturas que oscilan entre 20° y 30° y fuertes precipitaciones por convexión. El 
clima de los frentes montañosos está marcado por un descenso de las temperaturas con la 
altura, un grado higrométrico constantemente cercano de la saturación, dónde las nieblas 
muy frecuentes que no excluyen fuertes caídas de agua durante las tormentas. El clima de los 

' valles bajos en posición de refugio caliente, como en Echara te (margen derecha), se define por 
una reducida actividad pluvial: probablemente menos de un metro anual, mientras que en 
Malanquiato deben de caer de 2,5 m. a 3 m. 

Durante la estación seca, de mayo a octubre, pueden haber meses sin lluvia, mientras 
que las semanas sin lluvia son excepcionales en el sector de Pongo Maenique. La fuerte 
insolación diurna y un aire más seco permiten que las temperaturas superen los 30° durante 
el d ía, en tanto que los aires fríos, venidos de los Andes, hacen descenáer algunas noches las 
temperaturas a menos de 15° los vientos locales y los efectos topoclimáticos son acentuados. 
Hay que agregar también los efectos de la exposición, ya mencionados por I. Bowman, que 
intervienen en la repartición selva-savana herbácea. 

La estructuración orográfica y la distribución climática ordenan la vegetación, la 
pedogénesis y los procesos gcomorfogenéticos. 

La capa de bosque denso no es uniforme y no cubre toda la región, haciendo incluso 
abstracción de las intervenciones antrópicas. 

La selva densa umbrófila de las cuencas se transforma en playas ocupadas por pa !meras 
en los sectores higromórficos mal drenados. En las laderas, los árboles más débiles crecen 
sobre un entrecruzamiento difícilmente penetrable de bambúes, de helechos y de epifitos. 
Estas crestas altas, perdidas entre las nubes son sectores repulsivos. En las vertientes secas se 
encuentra el bosque perenne o semi-perenne, con gruesos árboles en forma de botella, con 
cactus y con espinos. En ciertas laderas o en los interríos, unas placas de savana herbácea, los 
pajonales, plantean el problema de su origen: ¿edáfico o antrópico? El mismo problema se 
plantea de modo más agudo hacía al norte, en el territorio campa del Gran Pajonal, dónde 
sobre las capas de arenisca se extiende un mosaico de savanas y de selva. 

Salvo en la pa rte río arriba del valle, más arriba de Ros¡;¡lina, la ocupación humana no 
es continua. Se trata más bien de "confetti", de pedazos de cinta a lo largo del río; algunos 
dotados de una relativa estabilidad (cultivos de arbustos) y otros ligados al roceo para los 
cultivos de "pan llevar", de largo barbecho selvático. 

El espacio del que disponen actualmen te los Machiguenga no es contínuo. Ha sido 
roído y "apolillado" por la colonización, ya sea por la de los campesinos llegados desde los 
Andes y de habla quechua, ya sea por la de los hacendados originarios del Cu.seo. Dicha 
colonización sigue el eje del Urubam ba. A veces excluye a los Machiguenga, a veces se inserta, 
se imbrica, en Jo que es todavía su territorio. 
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Aguas arriba, a partir de Rosalina, vemos que las pendientes fueron roturadas y 
transformadas en pasturajes para bovinos mientras que los fondos fueron acondicionados 
para la agricultura. Una irrigación complementaria permite, en los sectores más secos, el 
cultivo de la caña de azúcar. Aguas abajo, desde Rosalina, se talaron-las vertientes para la cría 
de ganado mientras que al pie de las vertientes, los pedazos de terrazas aluvionales o los conos 
de deyección están ocupados por plantaciones: cafetales sombreados, árboles de cacao, 
cítricos, "achiotes". La colonización acapara las mejores tierras, en particular las bajas terraza, 
aluvionales dónde los suelos ferralíticos son poco desarrollados. Pero a menudo los pasta les, 
mediocremente trabajados, se hallan invadidos por una grama, la "cabeza de toro", no 
comestible para los animales, que acaba de tornar inutilizable el pasta! sin que por ello sea 
recuperado por la selva. La "savanización" acentúa los efectos topoclimáticos y, en especial, 
aumenta los fenómenos de disecación y de recalentamiento de las vertientes, modificando así 
el equilibrio del agua, y en consecuencia la pedogénesis no parece aumentar la torrencialidad. 
La mayoría de los zarpazos, deslices por bloques a partir de los interríos en lo alto de las 
cuencas torrenciales, están ligados al derrumbe de los árboles después de los tornados, o por 
los movimientos de masa de los esquistos, por el llamado del vado. 

Algunos cultivos, en especial los campos de coca, cuando los arbustos están sobre la 
línea de mayor pendiente y el suelo cuidadosamente limpiado, favorecen el correr del agua, 
el cavarse de los surcos y la erosión de la tierra, y conducen a la esterilidad. Más difícil es dar 
una opinión sobre una eventual degradación de las tierras ligadas a los demás cultivos. Sin 
embargo sería interesante estudiar en esta región de colinas esquistosas, los efectos compa­
rativos sobre las tierras, de la arboricultura de plantación y del rocco con largos barbechos 
para los cultivos de fruta y verdura continuados con la reconquista progresiva por la selva -
a través de los estadios de la "cal par" (vegetación tipo arbusto), de la "purma" conquistada por 
los Cecropia ("cético" o "tacoma"), árboles de grandes hojas y de madera tierna- previa a la 
reconquista de maderas más duras, es decir de resinas arbóreas . 

. El espacio posible para el roceo es reducido, se trata de pedazos de terrazas aluvionales 
dónde los suelos están correctamente drenados, lo que excluye a sectores higromórficos, 
vertientes de las colinas no muy empinadas y en las cuáles los derrumbes no aumentan de 
modo excesivo la movilidad de la vertiente. Excluímos las laderas demasiado en pendiente, 
las montañas demasiado húmedas y frescas, casi perpetuamente nubladas. Pero la coloniza­
ción, al acaparar los mejores sitios, en particular aquellos que están cerca de los grandes ríos, 
corroe el espacio forestal, rompe y reduce el territorio machiguenga utilizable para un cultivo 
de roza. Al mismo tiempo la fauna disminuye por la presión ejercida sobre los anif!lales de 
caza, la pesca practicada a menudo con dinamita causa estragos entre los peces del sector 
calmo del Urubamba. Conocemos el papel que desempeña la caza y la pesca entre los 
machiguenga, una caza que requiere vastos y calmos espacios forestales, una pesca practicada 
tanto en el Urubamba cuanto en sus pequeños afluentes. 

El espacio machiguenga se torna frágil y limitado. A la fragilidad general del conjunto 
de la gran selva sombreada, se agrega la de las pendientes escarpadas, mientras que los 
sectores más secos --antiguamente ocupados por los bosques perennes- se deforestan. El 
bosque abierto, con espinos, se destruye facilmente. Ya no se reconstituye y deja Jugar a una 
maleza mediocre, abierta, de dónde nacen posibles desmoronamientos de las alteritas que 
tapizan las vertientes, tal como sucede en Echarate. En tal contexto, en un espacio disminuí do, 
viven hoy los Machiguenga. 

Varios mitos machiguenga -de los que damos una versión en el apéndice--detallan 
el origen de la toponimia o fundan las configuraciones de la topografüJ. regional. El Pongo 
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El estudio de la sal, un bien inestimable, objeto de un inmenso circuito de trueque que 
se extendía, a grosso modo, desde Machu Picchu -puerta del imperio Inca- hasta el 
Mar~fión, en los afios previos y posteriores a la Conquista. Tal estudio, si fuera posible 
realizarlo, supera nuestro objetivo. Pero debemos hacer notar la insistencia mítica que une lo 
salado a Pareni, prestigiosa heroína del folklore machiguenga -y campa- la que afirma con 
su último viaje y última transformación, su identidad con la sal y el derecho de los suyos a 
consumirla. 

Pareni es machiguenga, es la sal, y su pueblo mantenía un derecho inalienable e 
imprescriptible para su utilización: utilizar los lugares de caza que orinó-engendró y arrancar 
las rocas de sal, parcelas de su carne petrificada. Sería un error pensar que esta apropiación 
mítica nunca superó el orden del deseo: varios grupos machiguenga, vecinos de los Campa 
de la Pampa Hermosa y del Cerro de la Sal6 y numerosos individuos en relación de niompari 
o de alianza con los Campa -representantes de los grupos más alejados-gozaban efectiva­
mente de un derecho de acceso a la sal. Es necesario recordar que Apurimac fue durante 
mucho tiempo un territorio machiguenga, del mismo modo que el Urubamba meqio, y que 
todavía hoy se encuentran en el norte y en el sur del Cerro de la Sal, etnias de lengua Arawak, 
los Campa-Ashaninka y los no-machiguenga (nosotros-la-gente), hermanos o primos de los 
machiguenga. Estos tres grupos presentan tales afinidades linguísticas y culturales entre sí, 
que sus fronteras propias son difíciles de trazar, y que su división -anterior a la conquista­
no es por ello menos reciente respecto de la presencia de los Arawak en la alta cuenca del 

Ucayali. Durante mucho tiempo los Machiguenga emprendieron regularmente largas expe­
diciones hasta los ríos Tambo y Perené para proveerse de sal, ya sea directamente o por 
intermedio de sus amigos: los niompari. Agregaré a ello mi propio testimonio: en 1969, una 
Machiguenga del Koribeni medio, asombrada por la gran salinidad de la sal fina que le daba, 
me invitó a probar de la suya que provenía, como me lo especificó, del Cerro de la Sal dónde 
tres Machiguenga habían ido a llenar una piragua casi dos afios antes. 

En lo inmediato son más interesantes los sitios que fundan la cultura machiguenga 
como teatro de hechos heroicos o históricos, que la enraízan como arquetipos de una 
economía y de una moral espaciales porque aclaran la geografía "humana", es decir aquella 
que es vista y vivida por los Machiguenga, las frus traciones y los rencores nacidos de la 
colonización, la postración cultural que estos grupos resintieron hasta hace poco. Lo que 
conozco de la tradición machiguenga local se inscribe en un territorio que remonta hasta el 
monte Shibaniromi y hasta Echarate. Quizá una encuesta más profundizada en la frontera 
meridional permita llevarla más allá de este punto (d. el mapa). En cuanto a los lugares 
heroicos que cité, sólo representan una parte de los lugares nombrados por la mitología y la 
tradición y por lo tanto sólo propongo un primer enfoque. Algo aumentados por textos 
explicativos, tales lugares bastarán sin embargo para ilustrar la distribución del territorio en 
tierras atractivas y en tierras repulsivas. 

Podemos decir que la vida terrestre de Luna comienza en Komempenike y a partir de allá 
se extiende sobre toda la región comprendida entre el Cirialo y el Kompirushiato. La palt1bra 
Cirialo es una corrupción de la palabra Seriato, aguas de tabaco, nombre dado a ese río porque 
sus aguas tienen el color negruzco del jugo de tabaco en infusión y reducido7• Las horas felices 
de Chaingabane y de los suyos se deslizan del lado de Tchamiripangoni, luego cerca de 
Malanquiato. Pareni vivía aguas arriba del Koshireni (en la misma región que Luna), quizá 
cerca del Kyemariato dónde las tierras fueron sucesivamente atribuídas a la misión de 
Koribeni, a una hacienda y finalmente a una cooperativa. La tradición machiguenga relativa 
a esta región pone el acento en las regiones "paradisíacas" que eran los lugares de residencia 
preferidos por sus antepasados, a los que se unen los nombres de sus chamanes y de sus jefes 
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Maenique, obra inacabada, se debe a la ingeniosidad de Chaingabane, el mayor de los mellizos 
de este mito pan-amazónico en su versión machiguenga. Este había emprendido la construc­
ción de una gigantesca represa para cerrar el río, de modo de crear una corriente ascendente 
que tornara la navegación fluvial tan fácil río arriba como río abajo. El destino, sin embargo, 
lo golpea dos veces impidiendo la realización de su proyecto: primero en la persona de su 
mellizo, incapaz de respetar el orden de las tareas que debía realizar, y luego en la persona 
de su hijo, tragado por un monstruo marino, que es la causa primera del exilio de Chaingabane 
en el mundo blanco. Es además el autor de otras curiosidades, como la acumulación de 
bloques rectangulares, o los petroglifos de Tchamiripangoni (palabra que significa la casa de 
los trompeteros). El mito selénico y el de Pareni se desarrollan en el Urubamba y nos arrastran 
más allá del territorio propio de los Machiguenga, tal como lo hace el último episodio del mito 
de los mellizos. 

Luna, héroe cultural que trajo a los Machiguenga la agricultura, el tabaco y el veneno 
para la pesca, se enamora de una joven beldad que vivía con sus padres en Komenpenike (sitio 
de la planta trepadora komempi) en una pequeña pampa de la margen izquierda del 
Koshireni. Lo esencial de su vida se desarrolla entre el Sangobatea y el Manogari, región que 
conserva los rastros de su paso: Komempenike nombre dado a los confluentes casi reunidos del 
Kiteni y del Koshireni, porque allá Luna encontró las maderas necesarias para la construcción 
de la armazón de su inmensa trampa para pescar (madera de la planta komempt). También 
perduran los restos de la represa, en parte sumergidos, en parte emergentes que forman 
corrientes peligrosas aguas arriba de la desembocadura del Kiteni y a la altura de la del 
Koshireni, testimoniando así las bondades de Luna hacia los hombres -les enseñó la técnica 
de la pesca al barbasco entre dos represas construidas para cerrar toda vía de escape a los 
peces-y su malhumor también, dado que redujo esta represa primordial a escollos, trampa 
para hombres y metonimia de su canibalismo celeste. Al lado se eleva el monte Koovirintsiri 
o Kobuirinchin'2, palabra que posee una doble significación: tubo para absorber tabaco, o 
flauta, a¡nbos instrumentos introducidos sin duda por Luna. 

El Koshireni debe su nombre a los hijos de Pare.ni transformados en titískoshiri (nombre 
del mono tití y también ladrón) por Iguiane (el Encaramado), pequeñ.o bribón permanente­
mente encaramado en el hombro de Pachakamui3 (hermano de Pare.ni): Es probable que las 
transformaciones de los otros hijos de Pareni se hallen igualmente en el origen de una especie 
animal y de un lugar. Descorazonada por sus numerosas aventuras matrimoniales, Pare.ni, 
acompañada por su única hija sobreviviente, desciende todo el Urubamba en un viaje sin 
retomo. Las etapas recorridas por las dos mujeres dan nacimiento a un sitio particular, en 
general salinas o nitrales• provocados por su orines, lugar de encuentro de los animales y de 
los cazadores. Al término de su viaje las dos mujeres se transforman en montañas de sal 
-Cen·o de la Sal-, de roca gris para la madre, blanca para su joven hija: Pare.ni en 
Machiguenga y en Campa. 

Entre los diversos momentos de los mitos, uno de ellos reposa en una visión "crítica" de 
la naturaleza que selecciona diferentes espacios ejemplares en la extensión territorial; mode­
los de lugares temibles o deseables, y residencias humanas o no-humanas5. Algunos de estos 
espacios-referencia están elegidos en función de su conformidad natural, propicia para 
excitar la imaginación; otros en cuanto a zonas centrípetas dónde, desde el tiempo perdido, 
se desarrolla la historia machiguenga y en los cuales se sucedieron las generaciones en 
conglomerados sin duda más densos que en otros puntos, ya que a ellos se refieren grandes 
nombres de jefes. 
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El estudio de la sal, un bien inestimable, objeto de un inmenso circuito de trueque que 
se extendía, a grosso modo, desde Machu Picchu -puerta del imperio Inca- hasta el 
Marañón, en los años previos y posteriores a la Conquista. Tal estudio, si fuera posible 
realizarlo, supera nuestro objetivo. Pero debemos hacer notar la insistencia mítica que une lo 
salado a Pareni, prestigiosa heroína del folklore machiguenga -y campa- la que afirma con 
su último viaje y última transformación, su identidad con la sal y el derecho de los suyos a 
consumirla. 

Pareni es machiguenga, es la sal, y su pueblo mantenía un derecho inalienable e 
imprescriptible para su utilización: utilizar los lugares de caza que orinó-engendró y arrancar 
las rocas de sal, parcelas de su carne petrificada. Sería un error pensar que esta apropiación 
mítica nunca superó el orden del deseo: varios grupos machiguenga, vecinos de los Campa 
de la Pampa Hermosa y del Cerro de la Sal6 y numerosos individuos en relación de níompari 
o de alianza con los Campa -representantes de los grupos más alejados-gozaban efectiva­
mente de un derecho de acceso a la sal. Es necesario recordar que Apurimac fue durante 
mucho tiempo un territorio machiguenga, del mismo modo que el Urubamba medio, y que 
todavía hoy se encuentran en el norte y en el sur del Cerro de la Sal, etnias de lengua Arawak, 
los Campa-Ashaninka y los no-machiguenga (nosotros-la-gente), hermanos o primos de los 
machiguenga. Estos tres grupos presentan tales afinidades linguísticas y culturales entre sí, 
que sus fronteras propias son difíciles de trazar, y que su división -anterior a la conquista- ­
no es por ello menos reciente respecto de la presencia de los Arawak en la alta cuenca del 

Ucayali. Durante mucho tiempo los Machiguenga emprendieron regularmente largas expe­
diciones hasta los ríos Tambo y Perené para proveerse de sal, ya sea directamente o por 
intermedio de sus amigos: los niomparí. Agregaré a ello mi propio testimonio: en 1969, una 
Machiguenga del Koribeni medio, asombrada por la gran salinidad de la sal fina que le daba, 
me invitó a probar de la suya que provenía, corr.o me lo especificó, del Cerro de la Sal dónde 
tres Machiguenga habían ido a llenar una piragua casi dos años antes. 

En lo inmediato son más interesantes los sitios que fundan la cultura machiguenga 
como teatro de hechos heroicos o históricos, que la enraízan como arquetipos de una 
economía y de una moral espaciales porque aclaran la geografía "humana", es decir aquella 
que es vista y vivida por los Machiguenga, las frustraciones y los rencores nacidos de la 
colonización, la postración cultural que estos grupos resintieron hasta hace poco. Lo que 
conozco de la tradición machiguenga local se inscribe en un territorio que remonta hasta el 
monte Shibaniromi y hasta Echarate. Quizá una encuesta más profundizada en la frontera 
meridional permita llevarla más allá de este punto (cf. el mapa). En cuanto a los Jugares 
heroicos que cité, sólo representan una parte de los lugares nombrados por la mitología y la 
tradición y por Jo tanto sólo propongo un primer enfoque. Algo aumentados por textos 
explicativos, tales lugares bastarán sin embargo para ilustrar la distribución del territorio en_ 
tierras atractivas y en tierras repulsivas. 

Podemos decir que la vida terrestre de Luna comienza en Komem-penike y a partir de allá 
se extiende sobre toda la región comprendida entre el Cirialo y el Kompirushíato. La palabra 
Cirialo es una corrupción de la palabra Seriato,aguas de tabaco, nombre dado a ese río porque 
sus aguas tienen el color negruzco del jugo de tabaco en infusión y reducid d. Las horas felices 
de Chaingabane y de los suyos se deslizan del lado de Tchamiripangoni, luego cerca de 
Malanquiato. Pareni vivía aguas arriba del Koshirení (en la misma región que Luna), quizá 
cerca del Kyemariato dónde las tierras fueron sucesivamente atribuídas a la misión de 
Koribeni, a una hacienda y finalmente a una cooperativa. La tradición machiguenga relativa 
a esta región pone el acento en las regiones "paradisíacas" que eran los lugares de residencia 
preferidos por sus antepasados, a los que se unen los nombres de sus chamanes y de sus jefes 
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más importantes: Koshireni, "pero los civilizados nos hostigaron y vinieron a llevarnos para 
que sirvamos en sus haciendas". Malanquiato que se llamaba antiguamente -antes de la 
época de caucho- Mahuantiani, pampa rica en la que había mucha gente y numerosos 
matrimonios interétnicos, con hombres piro y campa bajo el impulso de grandes jefes como 
Eduardo, o con más serias restricciones, de Fidel Pereira8; Poyentamari dónde nació y vivió 
uno de los más famosos "seripegari" ("el que se transforma gracias al tabaco", el sacerdote­
médico) entre los grandes machiguenga, Chimatsi. No es casual si estos casi-paraísos coinci­
den con los lugares heroicos. 

Quécosa distingue todos estos lugares de la naturaleza que los rodea, y porqué, excepto 
Poyentamari, protegido hasta ahora por su alejamiento de aquella arteria real que es el Eni­
Urubamba, la colonización ocupó primero estas regiones marcadas por la mitología, ignoran­
do, no la expoliación de los que enviaba a otra parte, pero si la infinita duplicación de esta 
expoliación en el pensamiento simbólico de un pueblo que se descentraba a partir de aquel 
momento. 

Incluso una muy breve experiencia del Urubamba medio9 alcanza para dar una 
respuesta, de tal modo es evidente: todos vieron allí tierras propicias para sus proyectos dado 
que esos lugares representan ya sea una prolongación del valle del Urubamba, como la zona 
de Pangoa y Malanquiato, ya sea pendientes suaves o terrazas enriquecidas por tierras 
aluvionales o por el derrumbe de los terrenos superiores como Chirumbia, Koribeni, Kiteni­
Koshireni (que, en la margen izquierda del Urubamba reune todas estas ventajas) y diversos 
lugares colonizados·desde hace mucho tiempo río arriba de Rosalina. Estos se presentaban, 
frente a cualquier otra tierra, como capaces de soportar la instalación duradera de cultivos, 
del mismo modo que en el pasado se presentaban como capaces de mantener islas de 
población más densas y cercanas. Sin duda, otros motivos incitan el pensamiento de un 
pueblo a retener tal lugar más bien que tal otro como lugar de hazañas míticas. Sin embargo, 
la adquisición y la explotación de un territorio, el conocimiento selectivo que se infiere, son 
elementos de_terminantes: los lugares fértiles, la abundancia regional de una especie vegetal 
o animal, recortan espacios privilegiados en el seno de una naturaleza vacante, con los 
mismos títulos que una gesta antigua o actos heroicos más recientes. Una cadena de 
fundamentos se anuda y se cierra entre la mirada puesta por el nómade o el sedentario, el 
colector o el agricultor, sobre un territorio conquistado y las configuraciones de éste. La 
apropiación se hace en todos los niveles y al tiempo en que el pensamiento mítico se instala, 
la topografía adquiere sentido y origen, y las designaciones la anclan en una realidad tanto 
cotidiana como simbólica. Hurdida en una noche de tiempos varias veces seculares para los 
Machiguenga, esta historia, este anclaje, no están totalmente perdidos puesto que dan a los 
mitos una coloración específica, un registro propio, incomparables y por lo tanto instructivos 
en su irreductible originalidad. 

Hay que recordar que los Machiguenga, cazadores y pescadores, son también agricul­
tores; los hombres consagran la mayor parte de su tiempo a esta actividad y, en sus relaciones 
con la tierra, es el único punto que comparten con los hacendados del siglo pasado por 
quienes fue iniciada la colonización de esta región. Por el contrario, las modalidades de la 
relación agrícola con la tierra fueron radicalmente distintas, para unos se trataba de emprés­
tito colectivo y temporario de los suelos de un territorio, para los otros de una apropiación 
individual y durable de tierras, para unos el conjunto del territorio es machiguenga y nadie 
es propietario de una parcela, para los otros no había territorio y cada uno poseía todas las 
tierras que podía "agarrar"'º. Por ello, los primeros se equivocaron al principio y no mostraron 
gran competitividad respecto de algunos pisos fértiles del valle que les fueron tomados, 
máxime que el concepto de fertilidad no puede definirse de la misma manera si se lo aplica 
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a los desrozadores que viven sobre todo del cultivo de diferentes especies de mandioca, o a 
los colonos productores de café y de cacao. Cuando, para los Machigu~nga, la apropiación y 
la permanencia que ella implica se presentaron como conceptos inteligibles y característicos 
de la cultura "blanca", éstos sintieron angustia, rabia y la necesidad de una competitividad 
activa; dado que al mismo tiempo descubrieron el correlato de este tipo de relación posesiva 
con la tierra, es decir la posibilidad y luego la realidad de un grado de saturación que ahogaba 
sus bosques y cultivos. Al abrir plantaciones y caminos o rutas permanentes, al crear savanas 
y zonas áridas, la colonización representaba de todos modos la agonía y la muerte de la selva 
y, al fin de cuentas, de ellos mismos, después de haberlos alejados de las fuentes simbólicas 
de su anclaje territorial. 

Desde el punto de vista colonial el error era otro, la riqueza no era inmediata y el suefto 
se adormecía: la diferencia entre los proyectos y el tipo de explotación agrícola aplicado a la 
región explicaban el desencanto. Entre las tierras "fértiles" para los Machiguenga -y en un 
primer momento para los colonos-algunas se inundaban o se sumergían por desplazamien­
tos del río, y por lo tanto, hacer un nuevo cafetal, o compensar su pérdida no era tan fácil de 
realizar como una nueva "chacra"; 'otros colonos veían mermar la productividad bajo la doble 
acción de la erosión y de las enfermedades y _para compensar rentas demasiado mediocres, 
llamaban nuevos colonos cort el fin de extender el espacio cultivado, antiremedio de la 
pauperización del suelo y de los hombres por la gangrena de los ecosistemas locales. 
Finalmente, en algunos sectores, por ejemplo río arriba de Chahuares, en una meseta 4e la 
margen derecha del Urubamba (distrito de Echarate), la tierra progresivamente se transformó 
en un suelo irremediablemente improductivo. Estas consecuencias extremas, generaciones 
de Machiguenga supieron evitarlas y las descripciones de l. Bowman, que recorrió el mismo 
sector en la época del caucho (1911) son un elocuente testimonio. Escribía entonces: "su 
sistema agrícola se encuentra notablemente adaptado al suelo tropical".11 

Recordemos al respecto, que recientes experiencias estudiaron el grado de agotamien­
to de las tierras en condiciones similares a las del desroce amazónico y concluían en que la 
noción de agotamiento rápido de los suelos era discutible. 

Notemos en primer lugar, con Dobremez, que se trata de "una selva de hecho muy 
heterogénea, compuesta por microclimas que son como un mosaico hecho con pequeftas 
superficies de características muy diferentes .. . ";12que la montaña aumenta dichos fenómenos 
con variaciones de ?-ltitud y de exposición y que finalmente este tipo de problemas puede 
considerarse como demasiado abstracto o demasiado etnocéntrico para responder al proble- , 
ma planteado, es decir el de conocer las razones de la movilidad del desroce. En efecto, el 
problema planteado es el de la duración de la fertilidad del suelo, es decir del rendimiento de 
la producción y de sus curvas 13• No volveremos a hablar del aspecto demasiado abstracto de 
algunas conclusiones, cuyo alcance general encuentra ya un límite en el "patchwork" de los 
diferentes suelos de una región montañosa (cf. p. 20); pero nos interrogp.mos sobre su aspecto 
etnocéntrico. · 

En los límites del campo que he estudiado y de mi comprensión aún imperfecta del 
punto de vista machiguenga, la movilidad se debe no sólo, como lo muestra R. Carneiro13

, a 
la disponibilidad en tierras, irrisoria de todos modos hoy día, y a la invasión de las malas 
hierbas que hacen más rendidoras y más fácil la apertura de nuevas tierras taladas que el 
mantenimiento de una chacra envejecida, sino también la preocupación de no hipotecar la 
posibilidad de reconstrucción de la selva secundaria. Siendo éste el caso, la pregunta 
adecuada debería ser cómo conocer la duración relativa -y no absoluta-de la explotación 
de las chacras: duración relativa tanto en lo que respecta a la economía de esfuerzos co!llo a 
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la economía de la tierra y de la selva, para evitar, por ejemplo, la aparición de malezas, de 
savanas y peor aún, de zonas áridas y rocallosas. Nos hallamos frente a un problema que 
merecía algún estudio especializado y comparativo, por lo menos respecto de la cultura 
vecina y fraterna de los Campa del Pajo na l. En el pasado, menos interesados en la agricultura 
que en la guerra, los Campa del Pajonal viven, según Denevan "sobre hectáreas de pajonales 
(savana) que deben su existencia, por lo menos en parte, a la larga historia del desroce 
campa";14 dado que, "con pocas excepciones construyen casas en las líneas de cresta en las 
aristas ... con un deseo de orden psicológico teñido de motivos religiosos, de hallarse 
expuestos al sol, y sin duda también con un sentido defensivo. Las chacras están en las 
pedientes altas cerca de las casas".14 Mientras que los Campa y los Machiguenga tienen un 
origen común, idiomas y culturas apenas diferenciados en su conjunto, estos grupos del 
Pajonal ya difieren, en su manera de poblar el territorio -por el lugar y la movilidad de los 
desroces-de los Campa de los ríos establecidos a lo largo del Ene, del Perené, del Tambo y 
del Ucayali, y de los Machiguenga del Urubamba. 

A través de las fuentes antiguas una diferencia significativa podía notarse entre los 
habitantes campa y machiguenga: los primeros, se hallaban situados de modo que podían ver 
y ser vistos; los segundos de modo que podían ver y estar escondidos. Los establecimientos 
campa se levantaban en sitios abiertos cerca de las márgenes, los establecimientos machi­
guenga levantaban un cerco de bosque separándolos de la arteria fluvial. Denevan introduce 
una nueva diferenciación interna entre los grupos campa y que separa a la gente de las alturas 
establecidas lejos de los ríos principales de la gente de los llanos que reside en las bajas 
pendientes o en los pisos de estas grandes arterias. Los primeros pueden ser caracterizados 
como semi-nómades: a la gran movilidad de los des roces (un año generalmente, máximo tres) 
debido a la "pobreza relativa de las tierras" sometidas a una erosión y a un rápido desgaste 
por las aguas, se agrega una movilidad casi tan grande de las casas ligada al "agotamiento de 
la caza local". Los segundos, teniendo tierras más ricas gracias al humus arrastrado por las 
lluvias, menos dependientes de la caza para su equilibrio alimenticio, gracias a la pesca, 
explotan durante más tiempo las chacras (tres años en general y hasta 5 ó 6) y se desplazan 
menos frecuentemente14, según un ritmo de vida semejante al de los Machiguenga del 
Urubamba. En suma, para Denevan, pese a una movilidad mayor, la costumbre de talar los 
bosques de crestas-y por tanto tener un barbecho más corto-- llevó a la creación de pajonales 
en una región propicia sin duda para estas formaciones15

• 

A la inversa de los Campa del Pajo na 1, los Machiguenga no se instalan a menudo en las 
crestas, utilizan un "yuca!" (plantación de mandioca dulce) durante unos cuatro afios, es decir 
durante el tiempo de dos producciones y desplazan su residencia en término medio, cada 
siete, ocho años, aunque algunas casas son abandonadas a los dos años y otras al cabo de una 
quincena de años, todo ello sin "comerse la selva", lo que implica un verdadero deseo de 
economizada. 

Hemos estudiado hasta ahora, en la organización espacial del territorio, los polos 
positivos, centros culturales con fuertes densidades de población a partir de los cuales se 
desenvuelve la posesión simbólica del territorio. Estos se extendían en dos grandes regiones, 
Chirumbia-Korisheni aguas arriba, Manogari-Saniriato aguas abajo (según lo que cuenta la 
tradición actual). Vimos también que fueron ellos quienes soportaron los primeros estableci­
mientos coloniales: hacendados y caucheros instalaron sus primeras bases en Echarate 
(hacienda lcharati) frente al monte Shibanironi, Rosalina, Chirumbia, Cirialo, Kiteni; desem­
bocadura del Ya vero, Malanquiato, los segundos, ya no para acaparar las mejores tierras sino 
una mano de obra fácilmente explotable. Sin embargo, estos centros son sólo polos positivos 
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en la medida en que a su lado se extienden otras zonas. Por una parte, zonas contrarias a las 
primeras; desechos del espacio cultural o pobladas por seres infra o sobre humanos. Por otra 
parte, zonas neutras de las que se habla poco, pero que son el trasfondo necesario del 
surgimiento de las tierras malditas y la quieta horizontalidad de los "Edcn", conjugando en 
grado variable sus cualidades o sus defectos .respectivos. 

Dic;has zonas, ni malas ni buenas, ni buscadas ni temidas, son aquellas en las que fueron 
acorralados y luego mantenidos los Machiguenga de las márgenes del Urubamba -por 
ejemplo hoy los Altos de los ríos Kimariato, Sangobatea'7 y Patchiri, en el Anchiuay y en el 
Tocate--zonas en las que se puede vivir, pero sin comodidad puesto que el suelo de vertiente 
fuerte se empobrece más rápidamente, puesto que las aguas son irregulares y menos 
abundantes; quebradas donde la pesca es poco rentable y limitada a las pequeñas especies y 
porque finalmente el aislamiento y el cerco son más sensibles, regiones más costosas, regiones 
no atrayentes: desde otro punto de vista se trata de aquellas vertientes rocosas, o tan pobres 
en tierra que no permiten el roceo pero que conservan múltiples utilizaciones: lugares de paso, 
áreas de caza, protección natural de las pendientes inferiores; reservas indispensables para 
una economía que reposa sobre el roceo18

• En resumen, estas son las regiones en las que viven 
actualmente los Machiguenga y gracias a las cuales sobreviven como pueblo y para las cuales 
comienzan a presentar reivindicaciones; sobresalto tardío y desesperado dado que la coloni­
zación los alcanzó y que no tienen ningún otro sitio dónde ir. 

Quedan otros lugares en lo que constituía el conjunto del territorio machiguenga, pero 
a la inversa de los primeros, corno ya lo dijimos, éstos estaban asociados-y todavía lo están-
a una valencia negativa que marca los límites de lo habitable para los Machiguenga. Se 

definen como la residencia de seres maléficos, demoníacos, o de seres ben~ficos para los 
hombres en la medida en que éstos últimos se mantienen alejados de sus desbordes; deidades 
creadas por el Todopoderoso de arriba y por el Todopoderoso de abajo y cuya cercanía es 
demasiado peligrosa para poder ser encarada. Del mismo modo en que están poblados por 
tribus diferentes de criaturas inmateriales, igualmente tales sitios no son homogéneos, están 
los horribles seres de las rocosidades, por ejemplo el Tasorinchi (soplo todopoderoso) del 
Megantoni (monte que domina la entrada del Pongo); los Kieoti cuya casa es el Kieotike, gran 
roca del Urubamba río abajo de la confluencia con el Cirialo; están los Yoguie, demonios de 
las aguas y de las tierras ferruginosas, etc .... Hay sitios cuya topografía los hace impropios a 
cualquier habitat: acantilados abruptos, amontonamientos de rocas, gargantas profundas y 
fuertes pendientes movedizas -Talankiato, río de los derrumbes-. Hay si tíos caracterizados 
corno tales por la cultura de estos roceadores-cazadores-pescadores: las cimas y las líneas de 
cresta, las isla regularmente inundadas en cada estación lluviosa, la tierra ferruginosa. 

Ya que nos preocupamos por distinguir, con los Machiguenga, las tierras inhóspitas de 
las que no lo son, tornémosnos el tiempo de detallar algunas de las creencias que explican el 
temor, incluso quizá la repulsión, de instalarse en ciertos lugares. Nos limitaremos aquí a las 
que conciernen, por una parte, a las cumbres, y por otra parte a las tierras y las aguas 
ferruginosas. A los datos del padre García, que sirvieron de punto de partida para la encuesta, 
agregaremos las correcciones y agregados que me señalaron. 

Todas las altas montañas, llamadas montes encantados, todas l~s cimas de monte, 
sirven de residencia a las deidades kobengari, generalmente benéficas para los hombres y 
creadas a partir de la madera incorruptible del cedro, santabiri, por el Todopoderoso de arriba 
(a veces llamado Palma). O también criaturas malévolas, obras del Todopoderoso de abajo 
(Kientibakorz). Unas y otras se componen de diferentes grupos, generalmente localizados, de 
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tal modo que entre las primeras deidades, grandes cazadoras de demonios, encontramos a los 
Marenanchiite, los Kieberoriite, los Xurakuna, los Igareriite y los Shibarironi; entre las segundas 
a los Tirimemeni, los Shímamiringa y los Katsíboreriní, pequeños demonios sibilantes, vestidos 
con una cushma terrosa, que ahorcan a las personas débiles o enfermas cerca de sus casas (de 
grandes piedras). 

Los Kobengarí se parecen entre sí, con pocas diferencias, sin embargo los Kurakuna (por 
ejemplo Nuna Kuna, "gente" en quechua de Ancash) son a menudo presentados como los jefes, 
dado que entre ellos se encuentran las más poderosas deidades de las montañas, lo que les 
vale el título de Tasorinchi, como los Kurakuna que viven en lkibakoari Tasorínchi -aguas en 
las que se lavan los todopoderosos-, magnífica cascada que marca el límite actual de la 
ocupación machiguenga en el Alto Koribeni. Las palabras Iguibakoari Tasorínchi también se 
utilizan para designar la cresta del monte, pared vertical de dónde surge la cascada, y a todo 
el curso del torrente, pequefto afluente de la margen izquierda del Koribeni. Todos estos 
Kobengari son de tamafto gigantesco y se alimentan de tabaco consumido bajo forma de 
infusión o de pequ.eftos panes negros de nicotina. Son los dueños del trueno, al que provocan 
con su arma, el ibegaro, suerte de pequeña cerbatana cuyos proyectiles van dirigidos contra 
los seres demoníacos oshietoniro (apariencia de un mono maquisapa negro) y demás kamaga­
rini. Desgraciadamente, cuando los Shibanironi, que viven sobre todo en la cima del 
Urusaihua, los Kurakuna con sus osos amaestrados y sus grandes "otorongos" dóciles, se 
visitan entre sí excitados por la fiesta y borrachos de tabaco, pierden el control y destruyen 
todo lo que está a su lado, rocas, árboles, y aún algunas cimas; los relámpagos ,son sólo las 
llamaradas de sus coronas agitadas. No son hostiles a los hombres pero si éstos se encuentran 
en su terreno de caza, morirán por descuido, bajo los golpes asestados a los demonios. 

Los Tirimemeni, demonios de las rocosidades, se encarnan en los pájaros de igual 
nombre y transmiten enfermedades mortales a los niños, mientras que los Chimamiringa viven 
en la cima de los montes o en las altas pendientes de las grandes montañas; abandonan sus _ 
lugares de residencia y vuelan bajo forma de vapor o de nubes. Se elevan hasta ~l cielo (el 
Menkeripatsa o región de nubes que representa el primer cielo) y de allí recaen en lluvias sobre 
la tiQrra. Son la lluvia y los maestros de la lluvia, vestidos con una larga cush­
ma e½iririimagotake, "hilada con bruma y niebla", "gris" de hilos de nubes, contrariando sin 
cesar a los desesos humanos. El impudente que se instalara demasiado cerca de ellos sería 
rápidamente desalojado por torrentes desvastadores, inundaciones y desmoronamientos. 

Entre los numerosos demonios de las aguas, de las islas y de las rocas, sólo nos 
ocuparemos de los Yoguie que dieron su nombre al río Yoguieato cuyas márgenes son 
inhóspitas en parte. De apariencia humana, estos demonios viven en grandes rocas subterrá­
neas; fundamentalmente sucios tiran fuera la basura y van a orinar sobre los desechos que 
toman un tinte de herrumbre. Estos desechos forman los sedimentos de las aguas ferrugino­
sas a las que contaminan: los pies que las tocan, o que se demoran demasiado en los a,rroyos 
Yoguie, se cubren de llagas y de tumores. A veces los Yoguie beben el Kamarampi (A ya huasca) 
para elevarse hasta la región de las nubes. Aparecen entonces los Arco Iris llamados también 
yoguie; se trata de las franjas multicolores con que los Yoguie al salir de su refugio, .adornan su 
cushma antes de volar. No hay que mirar bajo ningún pretexto a la franja del arco iris, porque 
el Yoguie aprovecharía de la ocasión para apoderarse del curioso y matarlo hinchándole el 
vientre. · 

Además de todos estos lugares, cuya visita frecuente es poco recomendable, existen 
otros integrados recientemente en función de la historia contemporánea: pequeños valles que 
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fueron poblados hasta el día en que sus habitantes aprendieron, a sus expensas, que se habían 
transformado en focos de malaria -por ejemplo río abajo de Malanquiato cerca de Pomore­
ni-. La malaria es una enfermedad poco común entre los Machiguenga de esta región, como 
lo reveló una misión médica enviada allí el afio pasado19

• Aunque gran número de ellos ignore 
la etiología "occidental", casi todos conocen su sintomatología y abandonan los lugares en que 
aparece. 

Así, a los pocos paraísos terrestres, que transmiten una imagen debilitada del paraíso 
celestial -segundo cielo situado arriba de la región de las nubes-'- se oponen, a algunos 
infiernos.terrestres que, por su aspecto o por sus pobladores, evocan las regiones abismales 
del Gamaironi, -segundo infierno de sombras y de señuelos, de ruido y de furor. Lugares 
rigurosamente de paso y sólo por necesidad, estos sitios no pueden ser lugares de residencia. 
La gente evita la promiscuidad con seres demoníacos, con espíritus versátiles cuyos actos 
pasan del bien al mal en el imprevisible juego de sus cambios de carácter, con seres benévolos 
que, en el curso de sus fiestas o en su guerra sin tregua contra los kamagarini (demonios) no 
saben limitar sus fulminantes golpes cuand9 no son directamente agresivos (los Igareriite y los 
Kieberoriite por ejemplo no soportan la vista de las hogueras en los campamentos y descargan 
su ibegaro sobre ellas). 

Hasta ahora hemos estudiado los paradigmas utilizados por el pensamiento mítico 
para dar forma a una visión geográfica y espacial, y fundar la ocupación y la utilización del 
territorio. Numerosos episodios míticos, numerosas creencias contribuyen a la elaboración 
de esta visión y de la economía del suelo, pero por el momento la falta de certezas y de datos 
suficientemente precisos, hace que no puedan ser utilizados (Historia de Sarampión, Buitre 
Blanco, Sirena, etc.). Sin embargo, los episodios mencionados alcanzan para develar su 
función, arquetipos ideales20 que condicionan la práctica; de ahí que no se puedan adherir 
exactamente a lo vivido, y un minucioso estudio del habitat machiguenga mediría sus 
transformaciones. En cuanto a lo que nosotros respecta, bastará un ejemplo para mostrar la 
distancia entre el verbo mítico y su aplicación práctica y con ello atribuir un relativo alcance 
a lo que precede. · 

Mientras remontábamos el Urubamba, en un meandro del río cerca de I potsiote, surgió 
repentinamente la muralla impresionante del Monte de las Cometas, cuyas crestas son 
negras. Arboledas arañaban el cielo a nuestra derecha: "Katsiborerini: (cf. p. 17) ... Los ves a 
todos (los cometas, masculino en machiguenga) reunirse allá ciertas noches para sus zaraban­
das ... ". Esta exclamación fue seguida por un corto relato dónde se mezclaban secuencias 

' míticas, dichos y exégesis sobre el pueblo de los Cometas y sus costumbres. Desbordando su 
objetivo inicial, el relato se transformó en una visión general de los peligros y maleficios 
originados en las cimas y las alturas, o, más exactamente por sus huéspedes. La lección llevaba 
una conclusión implícita: jamás un machiguenga pensaría en establecerse en tales altura;,, 
"líneas de cresta y espuelas", por miedo a sus temibles vecinos y sin embargo dicha actitud no 
puede ser tomada al pie de la letra sin ser desmentida por los hechos. En ese entonces, podían 
citarse ya cierto número de residencias machiguenga establecidas al lado de una línea de 
cresta -pero no sobre ella-, como entre los Campa del Pajonal: dos o tres en Koribeni. Sin 
duda no se trata de una prueba; una sobre el Manogari,'otra sobre el Samanimonguiato. Inútil 
precisión, mi interlocutor pensaba en otra cosa cuando decretaba peligrosas o malditas 
aquellas cimas inhóspitas. Enunciaba de alguna manera la regla que informa las prácticas, 
creencias sentidas por el Machiguenga (supersticiones para otro), que remitían a varios 
niveles de inteligibilidad y de interpretación. Si en su concisión, dicha fórmula -la residencia 
de los Katsiborerini, de los Kobengari. .. - proscribe la idea misma de un habitat permanente 
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en tales sitios, sobreentiende igualmente la afirmación de una identidad, la codificación de un 
saber y de una elección que, en ciertas ocasiones, son expresados por los Machiguenga de 
modo más técnico; a saber( que consideran como nocivo, en el nivel que nos ocupa, el roceo 
en lo alto de las pendientes porque la fina capa de humus desaparece rápidamente por la 
acción de las lluvias (maldad dé los Chimamiringa) sin que nada pueda frenar tal erosión. 

El ejemplo campa, si el.análisis de D~nevan se confirma, o aquel más reciente de la 
colonización, lo muestra claramente: pedazos íntegros de selva fueron roídos, a veces hasta 
la roca, por la deforestación o el cultivo "indiferente" respecto de la selva y de las realidades 
ecológicas, al punto de llevarlos a un proceso irreversible. Y si en elcaso del Gran Pajonal (caso 
tribal), la savana reemplazó a la selva, hay que notar que en el valle del Alto y del medio 
Urubamba, la roca o el suelo seco son a menudo las etapas finales de la degradación silvestre 
(por ejemplo, la zona ya citada de la margen derecha del Urubamba en el distrito de Echarate, 
una ladera de montaf\a siempre en la margen derecha frente a Kiteni, etc.), 

Estas "supersticiones" dan así testimonio de distintas elecciones y, en lo qµe nos 
interesa, de una opción cultural hacia la selva y de un largo aprendizaje que exige la 
sobrevivencia. En definitiva, dan testimonio del respeto hacia sus tierras natales; definen, a 
su manera, un modo de mantener el equilibrio de un conjunto territorial, inscribiendo en su 
discurso mediante la mención de zonas hóspitas-inhóspitas, la variedad ecológica y los tratos 
diferenciales que garantizan su conservación. Indican una percepción del espacio territorial 
que tiende a mantener lainmobilidad global de las formas yde las representaciones, mediante 
una movilidad repetitiva con una corta periodicidad para el roceo y una periodicidad más 
larga para las residencias21

• Finalmente, estas creencias codifican una práctica y por ello 
instauran una identidad machiguenga distinta de la de los Ashaninca (Campa) del Pajonal y 
más aún de la de los pura-runa, y ello ya en el nivel de sus concepciones respecto de la 
agricultura. 

Gente de la selva, los Machiguenga inscriben en la percepción mítica del espado, lo que 
mantiene a la selva alrededor de las rozas, lo que mantiene la roza en la selva de modo de que 
existe siempre el uno por el otro. La devastación de la selva, incluso aquella parte no utilizable 
para la agricultura, debía por tanto impactarlos con tanta fuerza como el acaparamiento de 
los suelos fértiles. 
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NOTAS 

(1) Daré las siguientes precisiones: en 1969/70 y en 1973, el kilometraje regisb·ado con distin tos 
vehículos para cubrir la distancia Quillabam ba-Koribeni oscilaba entre 85 y 95 km .; con un chofer 
más exacto en sus cálculos, pero tomando w1 desvío debido a la caída del puente situado río arriba, 
arrastrado por la creciente, la distan cia recorrida era de 110 km. ( 4h. de ruta). Desde Kori beni has ta 
Kiveni hay de 37 a 38 km. De lpotsiote a Kireni cerca de 70 km. pero evitan do el recodo de Manigari, 
gracias al camino que une la hacienda de San Cris tóbal (a la altura de Tsaniria to) a la Oroya de 
Quiote (justo arriba de Kiteni). De tal modo que, desde Quillabamba a Yavero, el lecho del río, 
incltúdo el recodo de Maringani, tiene un recorrido de casi 21 O km. 
Las estimaciones geográficas dan un poco menos de 200 km. al recorrido del Urubamba desde 
Santa Ana al Pongo. Por mi parte, aw1que no sea geógrafa, p ienso que se acerca a los 250 km. 
(Bowman estima en alrededor de 80 km. La distancia entre las bocas del río Chirumbia y del río 
Koshireni, cap . II, p. 7). 

(2) · El monte Koouíríntsíri se encuentra justo río abajo de la desembocadura del Koshireni, en la margen 
izquierda. Del mismo modo en que la palabra Koovirin tsiri designa a la vez un gran tubo en forma 
de V que sirve para aspirar el tabaco (tubo que necesita dos oficiantes) y una flauta, la palabra 
tsungarírttsi se aplica, a la vez, a un caramillo (y a la planta con que se lo fabrica) y al pequeño tubo 
en forma de V utilizado individualmente. Si Lw1a fue el probable introductor del tabaco y de sus 
usos en nuestro mundo, las diferentes tribus de deidades de las cimas, a menudo una tribu por cima 
y por monte, son los actuales maestros del tabaco. 

(3) cf. al respecto el mito de Pachacamaite en tre los Campa, mito que condensa ciertos elementos del 
mito selénico machiguenga y que se acaba con un episodio semejante al último episodio de la 
historia de O1aingabane, en S. Varese, Úl sal de los Cerros, 1973, p . 308 y ss. 

(4) En el sentido en que se habla de nitrales en Chile dónde se explotaba el "Caliche", que produce 
diferentes nitratos. Los animales lamen estas tierras. En las regiones en que fal ta, me hicieron notar 
varias veces que en los refugios bajo la roca dónde hay rastros de grand es mamíferos y cerca de los 
cuales la gente se aposta de noche para la caza, la tierra y algunas paredes presentaban manchas 
blancuzcas de salitre. 

(5) Esta visión crítica de la naturaleza funciona en todos los niveles; geológico, al oponer las buenas 
tierras-agrícolas- a los terrenos arcillosos; botánicos y zoológicos, al oponer las buenas especies 
a las especies imperfectas o daJiinas, unas creadas por el todopoderoso de arriba, otras por el de 
abajo y con los cuales siguen manteniendo relaciones. 

(6) No parece que en el "actual" territorio de los Machiguenga se hallen diapiros salíferos análogos a 
los del Cerro de la Sal. 

(7) Segw1do García, Misiones Dominicanas del Perú, 1937, pp. 180-181, 183 (sept. n . 102). 
(8) F. Pereira, 7 /73. Eduardo "un hombre extraordinario que conocía todo .. . no temía desplazarse 

frecuentemente ... (e incluso hizo) w1a expedición sobre~ Manu . .. " era el jefe de la región de 
Poyentamari entre 1890 y 1910. 
Mahuantiani = el lugar la gente; mahuanti tiene el sentido de "comun idades" y connota la idea de 
diversidades ébü cas o zoológicas. En el canto de la pava Sangati ésta se dirige a los demás pueblos 
animales en los siguientes términos: Tibon, libon (ruidos de garganta y de cola cuando se pavonea) 
notontondi gi (hacemos la corte) 
irotsapine mahuantiniri (es el canto de la gente) ... 

(9) El Urubamba medio, corresponde a divisiones geográficas (cf. Bowman) y no a regiones adminis­
trativas. El Urubamba medio es la parte situada entre la desembocadura del Chapo y la del Timpia. 
Del mismo modo, cuando hablo del Alto Urubamba se trata del curso superior del río pero 
solamente en su parte selvá tica, es decir hoy, aproximadamente, hasta el río Yanatile. 

(10) Tanto y más que el colono acaparaba a veces a las mujeres que vivían en "sus" tierras. Pero en tre 
los Machiguenga, matrilocales, el acceso a la tierra está regido por las mujeres y el casamiento. De 
tal manera el colono multiplicaba las tensiones y, sin embargo, al m ismo tiempo adquiría un cierto 
derecho de permanecer allí. Las mujeres Machiguenga rechazan hoy tales alianzas. 

(1 1) I. Bowman, Los Andes del sur del Perú, cap. II, pp. 68, 69, 70, 71 . 
(12) Dobremez, apuntes de un seminario hecho en la Ecole Pratique des Hautes Eludes, 1973. 
(13) cf. la discusión de estos problemas en Cam eiro, 1974 (1 961). 
(14) Denevan, W., 1974 (1971), pp. 92-98, 95, 97. 
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(15) Es bastante delicado comparar las modalidades del habital de los Campa del Gran Pajonal y las de 
los Machiguet1ga del Urubam ba. Las condiciones ecológicas no son las mismas, pese a las aparen tes 
similitudes. La marquetería "savana-selva" de las mesetas de arenisca entrecortadas por gargantas 
en el Pajonal, se halla ffi ('.llOS irrigada que las grandes montañas selváticas que dominan el 
Urubamba y que son difícilmente utilizables, aunque más no fuere por la excesiva humedad que 
hace difíciles las rozas. 

(16) En lo que respecta a la vida económica de los Machiguenga, en especial a la agricultura, cf. Casevitz-
enard, 1972. · 

(17) En el alto y medio Sat1gobatea existe un importante grupo de Machiguenga monolingües; desde 
hace tres años los colonos instalndos en otra parte, pero d ut1a insaciable voracidad, hacen 
gestiones ayudados por sus parientes cuzqueños para hacerse atribuir dichas tierras, pretendiendo 
que se tratan de Machiguenga de Koribeni, o que estos Machiguenga son culturalmente tan 
"salvajes" que sólo podrán salir beneficiados con su presencia. 

(18) Los Machiguenga argumentaron fuertemente para que les dejen las rocosidades de confianza que 
abrían el acceso de sus tierras de Koribeni y que eran reinvidicadas por los Puña-Runa de Palo 
Santuyo por esta misma razón. 

(19) La malaria, desconocida et1 América antes de la conquista europea, tiene algunos focos en el 
Urubamb<> medio., Por otra pnrte, la fiebre amarilla a tacó varias veces el valle, diezmando en 
especi,,' c1 los rolonos andinos mientras que el sarampión y la bronquitis son factores importantes 
en la ¡,,,; nnedad y la mNl,n.dad de los Machiguenga. 

(20) Como lo r, uestran los rcxtos ~•Jbr~ i'lS deidades de las cimas y que se repiten incansablemente; 
cualquiera sea el Kobe1,0." ' r~pite el modelo variat1do algunos detalles. Los Marenanchiite sólo se 
distinguen de los Kieberoriite por el nombre y la residencia preferidas, a veces también por el 
animal totémico. 

(21) En el marco de Ut1a1- 1 cstigación oolectiva, en particular hemos oomenzado el estudio de las formas 
de ocupación territorial. Me parece que los Machiguenga mostrarán w1a gran estabilidad territo­
rial, mscribiendo su,circuito de residencia en r giones precisas, con exclusión de las otras. 

APENDICE 

Muchos epi odios míticos o creencias "geográficas", me fueron contados al viajar, 
cuando atravesábamos tal paso dificil o cuando nos encontrábamos en tren de alcanzar, pe­
sadamente cargados, crestas que alcanzaban a veces los 2500 m. de altura. En consecuencia 
se trata de fuentes en alguna manera menos confiables ya que reposan sólo en mi memoria. 
Por ello doy aquí tres mitos que retoman temas pan-amazónicos y presentan la originalidad 
de situarlos regionalmente, aunque este aspecto geográfico parezca secundario cuando es 
reintroducido en la totalidad del mito. Menos detallados que los episodios contados "in vivo", 
tienen la ventaja de ser la retranscripción de documentos irrefutables. Don Fidel Pereira, 
muerto en 1974, había escrito estos textos en cuadernos que prestaba fácilmente (antes de mi 
fueron copiados por un misionero y por otro antropólogo) y, por otra parte, pude grabar 
varios comentarios suyos. De madre Machiguenga, habiendo largamente seguido la inicia­
ción chamánica para finalmente salir mal de·las pruebas finales, tenía sin embargo la 
preocupación, apenas una duda lo asaltaba, o cuando vacilaba en responderme, de ir a 
interrogar a varios machiguenga de los alrededores en vez de fiarse a su solo conocimiento 
del mundo y de la cultura machiguenga. 

Los comentarios al margen son de Don Fidel Pereira (grabados en banda magnética), 
con algunas excepciones los paréntesis son míos. 
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El Dios Cashiri y el origen de la yuca 

Por Fídel Pereira 

Había una familia Machiguenga que en tiempos muy remotos vivía en una vega si­
tuada junto a la desembocadura del Río Co~hireni, en el Urubamba y al pie del cerro 
KoovirinchfrL Tenían encerrada desde días atrás y en una habitación aparte, a una de sus hijas; 
pero no sin motivo sino por haberle llegado a la muchacha la pubertad. 

Como en aquellos tiempos, los Machiguenga no conocían sekatsi (la yuca), ni su uso 
como base de alimentación, lo suplían con ciertas tierras arcillosas de fina cal1dad y después 

· de amasarlas bien, las codañ al rescoldo. 

Un día de esos en que la muchacha quedaba sola por haber ido sus·padres a proveerse · 
como de costumbre de esas tierras arcillosas, Cashiri (la luna que es un hombre), bajando del 
cielo por el citado monte Koovirinchiri, se presenta ante ella bajo la figura de un hermoso 
mancebo y luciendo en la cabeza una corona formada de plumas de brillantes colores. Ella, 
desde luego, siguiendo la buena educación acostumbrada en tales casos, después de saludar­
lo: -"Biro pipokake"- (has venido), le dio una estera para sentarse y un pedazo de arcilla 
cocida para comer; pero Cashiri sin rehusar el obsequio, le dijo a la joven: 

- "Esto no es de comer, es más bien una materia con la que se hacen ollas para cocer 
sekatsi (la yuca) verdadero alimento para el Machiguenga" y diciendo esto y sacando de su 
tsagui (especie de morral) un trozo de yuca cocinada, se la dio para que ella probara. Y como 
la joven habiéndolo probado y encontrado muy sabroso, le preguntase donde y como se podía 
conseguir tan valioso artículo, el contestó: 

- ''Te deseo para mi esposa y si tus padres consintieran en_ ello, yo les traeré no 
solamente las rafees de la yuca sino también su semilla .y las de otras plantas alimenticias". 
~sde ese momento la joven quedó tan encantada de su divino pretendiente, así como él ya 
se había enamorado de ella desde que la vio del cielo; y aunque al partir la advirtió que nada 
de lo ocurrido contase a sus padres hasta que él se lo autorizara en las nuevas visitas que 
sucesivamente le har(a. Esto no podría quedar mucho tiempo en el misterio, porque los padres 
de la muchacha al ver que ésta, contra lo acostumbrado, ya no quería comer arcilla y en cambio 
les obsequiaba con trozos de sabrosa yuca que su amante se lo traía, la obligaron a confesar 
el origen de esa materia alimenticia. 

Desde entonces muy contentos con el ventajoso partido que les ofrecía Cashiri, instaron 
a su hija para que le propusiera presentarse ya ante ellos sin esperar más tiempo. Pero como 
Cashiri aplazaba su presentación oficial-digamoslo así-para el día en que su amada fuese 
desencerrada, pocos días antes de esteacont~imiento se presentó ante ella con una gran carga 
de yuca cruda enseñándola desde luego la manera de preparar con esos tubérculos amiáceos 
la sabrosa y embriagante shitea (chicha) y todo para celebrar con una gran fiesta el aconteci­
miento de su desencierro. En esa ocasión también trajo y sembró en ciertos sitios de la chacra 
las simientes de la yuca y de otras plantas alimenticias como el maíz, el plátano, la magona, 
la unkucha, etc. 
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Por fin llegó el día en que la joven sería desencerrada y la presentación oficial de su 
divino novio quien, desde luego, inspiró afectuosa admiración en sus presuntos suegros yen 
todos los que asistieron al acto. El acontecimiento de las bodas realizado casi al mismo tiempo 
fue celebrado con una gran fiesta a la que asistieron las principales familias de la localidad. 
Todas como nunca hasta entonces se alegraron al beber la sabrosa y embriagante chicha 
preparada con yuca, pero quien bebió más porque no cabía en sí de gozo, fue el padre de la 
desposada. 

'Días después de haber terminado la fiesta, Cashiri se hizo acompañar al baño con su 
nueva consorte ... Dejándola medio sumergida en la orilla del río y con la advertencia de que 
se estuviera quieta cuando un pececillo llegara a tocarla en cierta parte del cuerpo, él nadando 
se fue más adentro.* Pero como, no obstante, al sentirse tocada se sobresaltara y con ello saliera 
también su marido; ella tomandolo por un juego pesado que le hacía, le devolvió con otro 
arrojándole el rostro el jugo del masticatorio mankerishi que en esos momentos estaba ella 
masticando. Tal es el origen de esas manchas que la luna presenta las veces que se halla en su 
plenitud o ll~na1• 

Vivi:., ;) lgunos años c011 ics Machiguenga, durante los cuales probablemente les enseñó 
muchas cosa..; que ignori' · cJ.n; d cuitivo y los usos de las plantas alimenticias que les trajera. 
Tuvo también varios hijos l, t~ta que el último, por ser de grandes dimensiones, causó al nacer 
la muerte de su madre2

• A raíz de e!>te inesperado corno luctuoso acontecimiento, la madre de 
la difunta se abrió en :knuestos contra su yerno diciendole: 
-"Tú eres el único culpable dela muerte de mi hija por hacerle concebir hijos años tras año".** 

Aunque Cashiri prometió resucitar con su poder a la victima durante la noche con tal 
de que el cada ver fuera previamente llevado a un sitio apartado, donde nadie podía ser testigo 
de la realización del misterioso acto3

• Todo fue en vano, porque su implacable suegra no 
solamente seguía injuriándole con palabras sucias, sino que también le obligaba a que se 
comiera a la difunta. Por fin el divino viudo, sintiéndose sobremanera ofendido dijo: 
- "Ya que se me obliga comer carne humana, de hoy en adelante me dedicaré a comer carne 
humana"-y diciendo ésto, cogió el cadaver de la difunta y después de asarla en un lugar 
apartado, se lo comió. 

Con todo eso no quiso retirarse del seno de los Machiguenga, con quienes había 
convivido, sin dejarles un recuerdo muy valioso. Como en aquellos tiempos, la tierra era 
apenas iluminada con un astro que por su luz incipiente y por ponerse muy pronto era 
llamado Kamanarikiti (el que mueve pronto y a menudo), Cashiri deterrn'inó que uno de sus 
hijos reemplazara al citado astro, no solamente para servir a la tierra y a sus habitantes con 
una radiante iluminación sino también para calentarlos. 

Con este propósito sembró previamente, en los cuatro puntos cardinales de la tierra, las 
simientes de un árbol misterioso y como solamente surgieron y crecieron las que puso en el 
oriente y en el occidente, se dijo para sí: · 

• claro ... es el que viene como un pescado para fecundarla. 
•• así son las mujeres y por eso le dije así en el cuento y se habla mucho de la psicología de los 

Machiguenga; por esto las mujeres son mordaces, .. . mala·boca tienen. Entonces le dijo: -"Ahora vas 
a comerla"- y estaba todos d ías haciéndolo - "Pero ¿cómo voy a comerla?"-. -"Vas a comerla 
porque la has matado, ahora va~ a comerla"- Lo ha comido entonces y entonces este cuando se ha 
ido. 
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-"He ahí los dos puntos o extremos del camino, que debe recorrer mi hijo''-. Diciendo esto, 
colocó al más ardiente de ellos, al que causara la muerte de su madre, en el oriente. De allí, a 
medida que se elevaba en el firmamento, su luz y calor eran ya muy intensos, y cuando llegó 
al zenit se hicieron insoportables pqrque la tierra se calcinaba con todos sus habitantes*. 
Cashiri viendo esto se dio prisa en retirarlo y colocarlo en otra región, el empíreo, para que 
allí sirva de luminar a otros seres más privilegiados. Es el sol que allá nunca se pone y se le 
llama Kenti o Igentimaranete; este último nombre quizás por sus grandes dimensiones o por 
la alta misión que desempeña en el cielo. 

Igual ensayo hizo con otro de sus hijos, tal vez con el primero que le nació. Y como los 
rayos de éste fueron más soportables lo destinó desde entonces para iluminar y vivificar la 
tierra y a todas sus criaturas. Este es el sol que conocemos, llamado lnti o Poreatsiri (el que 
alumbra); él desde aquel tiempo también hace su recorrido por los dos puntos citados. A sus 
demás hijos~ hasta a su propia consorte, los convirtió también en estrellas dentro de las cuales 
la llamada Saripoto, probablemente la estrella Venus**. 

Cashiri ... había construí do en el río Urubamba con los troncos de la palmera kirite 
(atados con la enredadera Komempi y se .puede ver el sitio donde Cashiri ha ido para cogerla) 
una gran trampa, Shipirenchi, con la que se cogían, como por encanto increíble, cantidad de 
peces de toda clase, sin exceptuar los más grandes. Al retirarse del mundo la desbarató y sus 
vestigios se ven todavía hoy, más arriba de la desembocadura del río Kiteni en el Urubamba. 
En cambio, por venganza, construyó otra en el rr10> Meshiareni, o n uno de sus afluentes, para 
atrapar gente o mejor dicho sus almas que alla1 ¡¡e convierten en peces. Sobre todo las almas 
de las mujeres y de los niños de las que él gusta bastante desde que le obligaron a ser camba!. 
Para vigilar esa trampa tiene apostado a un sujeto llamado Shirichanchani, el cual tan pronto 
se llena la trampa de presas, da aviso a su amo. Este, desde luego, acude al sitio, ultima a las 
víctimas, las ahuma, y haciendo de todas un paquete se van con esa carga para disponer de 
ella en su casa. 

Pero tal guardián, que un tiempo fue Machiguenga, no siempre cumple puntualmente 
su consigna, doliéndose sin duda de la suerte que espera a sus semejantes, y por eso en vez 
de detenerlos en la trampa, los entrega a la corriente del río. En seguida, fingiendo aire de 
contrariedad, va a decir a su amo: -"Nada tenemos hoy"-. 

Cuando así las cosas se realizan en el cielo aquí en la tierra acontece que los enfermos 
que se hallaban al punto de morir, acaban por recuperar la salud. 

,. pero este sol empezó a reventar la piel ... entonces lo retiró ... así me han explicado los doctores 
Matsiguenga ... diciendo: "no, no, eso no sirve" "y lo ha puesto, sabe donde, lo ha puesto arriba; es el 
sol que nunca se pone. Bien puede existir en el Kamapo ... 

,.,. Es esto un otro cuento pues; se la ha comido a su mujer y la ha llevado; ... él se ha ido allá arriba, allá 
lo ha vuelto a vomitar a la mujer, la ha convertido en estrella. Yo creo que alta la estrella Venus; 
si Saripoto, es Saripoto, así es ... 

24 



DIGITALIZADO EN EL CEDOC - CAAAP

Pachakamui 

Por Fidel Pereira 

Este hombre prodigioso se diferenciaba de otros que existieron en la remota antigüe­
dad, por deber (parte de) sus prodigios a un amuleto en figura de un niño tierno. Lo llevaba 
siempre consigo, y cargándolo en su nuca por lo cual era conocido con el nombre de ".lguíane 
Pachakamui "el cargado de Pachakamui. El espíritu de ese amuleto, estaba dotado de tal poder 
que cvando quería podía convertirse en un verdadero niño de la especie humana y tambiél'l 
transformar en animales a los que en alguna forma ofendían al que llamaba padre, es decir, 
a su cargador Pachakamui. He ahí la mala fama que éste tenía ante los demás hombres. 

Pareni, hermana de Pachakamui, una mujer casi tan prodigiosa como él y que vivía en 
otro lugar con su marido Kinteroni, había preparado una fiesta para celebrar el desencierro de 
una de sus hijas; a quien por haber llegado los síntomas de la edad de la pubertad, la tenía 
recluída obedeciendo a la costumbre, desde dos meses atrás en una habitación separada. 

A fin de que Pachakamui viniera a honrar la fiesta con su presencia, ella despachó a s1:1s 
hijos diciéndoles: --"Vayan e inviten a vuestro tío para que tome parte en nuestra fiesta".-

Pachakamui, que aceptó con gusto la invitación, se venía con los muchachos, trayendo 
según su costumbre sobre la cerviz su amuleto, con lo cual provocaba la risa de sus alegres 
sobrinos. Estos al ver un árbol de inchipa (guabo silvestre) cargado de frutas maduras le 
dijeron a su tío: 
- "Espéranos unos momentos que vamos a subir a ese árbol para comer sus frutas, y de las 
que también te enviaremos escogiendo las mejores". 

Pero juguetones y burlones como eran, en vez de tirar las frutas al suelo para que él las 
recogiese, le tiraban al ro tro con las semillas de las frutas que ellos comían en el árbol 
haciendo chacota. 
- "Padre, le dijo su Iguiane, a esos que se burlan de ti en esa forma les voy a castigar 
convirtiéndolos en Koshiri "-(unos monos juguetones que los loretanos llaman "m'achin". Un 
tití)"". 
-"No hagas eso"- le contestó. Pero como sus sentencias no admitían revocación, los 
jovenzuelos, transformados en monos, brincaron de unas ramas a otras y metiendo bulla con 
sus chillidos que, según los Machiguenga, es la risa que les viene desde que fueron seres 
humanos.1 

La primera pregunta que le hizo Pareni a su hermano fue por sus hijos, al ver que llegaba 
sin traerlos y como adivinando lo que había acontecido: 

* la maldición se extendió hasta a las frutas del in chipa; y por eso algunas son picadas y tienen gusanos. 
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-"Se han quedado a comer inchipa pero no tardaran en llegar"- fue la respuesta que, por el 
momento, la tranquilizó y lo recibió como a quien esperaba más que a otros. 

Sin embargo, el lguíane, al divisar a la recluída que, puesta ya con una cofia sobre su 
rapada cabeza, se disponía a salir de su encierro, d ijó: 
- "A esa la convertiré en kyemari"- (Danta, sachavaca, e decir Tapirus americanus), y 
diciento esto, sin que Pachakamui pudiera impedirlo, la joven salió de su habitación transfor­
mada en sachavaca, y se fue al bosque•·. 
- "No hagas igual cosa con esa otra joven que también es hija de tu tía y por lo mismo 
pimanguegare, - tu prometida- "Le dijo señalándole a una joven vestida ya con el traje de 
fiesta, es decir una cushma bien teñida de rojo achiote (Urucu . Bixa O.) 
-"No es mi novia, es una Torínkátíni "- (cervatillo rojo. Mazama y sin duda de la sub-especie 
M. nana), contestó y como dijera esto, la segunda joven transformada en venado huyó 
también al monte"'°. 

Como entre los convidados había gente alegre que no quería perder la fiesta, el 
implacable Iguíane había seguido metamorfoseando en animales a otras personas más; pero 
Pareni amargada con el triste destino que les dio a sus hijos, terminó la fiesta y antes de 
despedir a los convidados, rifló a su hermano por esos maleficios que acabara de hacer contra 
sus seres más queridos. 
- "No soy yo, hermana, quien hace tales cosas, sino este tu sobrino Noguianea quien tampoco 
puedo contrariarle, porque las veces que lo intento hasta a mí mismo me amenaza convertir­
me en korigueengti "-(el mirmidón, un pequeño hormiguero lanado que vive en los árboles). 
Pareni aparentando tranquilizarse con esta disculpa de su hermano, con la proni'!sa de que 
volverían sus hi jos y en su estado de seres humanos, urdió con su marido la manera de 
vengarse de los malhechores•·•·*. 

Las Venganzas de Pareni 

No pasaría mucho tiempo cuando Pareni hizo invitar a su hermano para que asistiera 
a otra fiesta; como ella lo vió llegar, después de los acostumbrados cumplidos, empezó a 
servirle uno tras otro muchos vasos de chicha fuerte. Estando ya muy embriagado, que 
difícilmente podía tenerse en pie, Kinteroni, marido de Pareni, lo sacó al baile diciéndole: 
- "Cuñado, los dos también debemos salir al baile y con tanto más motivo por cuanto tu 
misma hermana nos acompañará y cantando en honor nuestro; pero para que de tu parte lo 
hagas con agilidad y no hagas con piguiane (tu cargado) un papel ridículo ante los espectado­
res, despréndete de él siquiera por unos momentos"- Todo lo acepto Pachakamui. 

Bailaban el shirikompíatagantsí (es un género de baiie que consiste en asirse dos hombres 
entrelazando sus manos, la derecha del uno con la izquierda del otro), cantando y haciendo 
genuflexiones al mismo tiempo. Después de dar dos o tres vueltas al patio, lo llevó al borde 
del precipicio que lindaba parte del patio y como el suelo allí estaba ya untado previamente 
con el jugo flemoso de la corteza del árbol shínti (topa o palo de balsa), Pachakamui resbaló, 
y como su cuflado le empujó cayó hasta llegar al pie del precipicio que desde entonces se hizo 
un abismo cada vez distante de la cima de donde había caído. 

• La protuberancia cubierta de cerdas que retrata la danta en la cerviz es la copia con que estaba puesta 
la joven. 

•• Por este origen, el venado sea cual sea su sexo es siempre para los Machiguenga un ser del género 
femenino. 

••• Si ella no hubiera efectuado su venganza, sus hijos, recuperando su estado primitivo de seres 
humanos, habrían vuelto. 
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Desde allá pedía a gritos socorro; pero al ver que nadie acudía para auxiliarlo, recurrió 
a sus propias artes. Convirtiéndose en la hormiga sanlwri (la llamada cuqui en la montaña), 
levantó -como hacen estas hormigas- un montículo de tierra, cuya cúspide llegaba ya al 
nivel del suelo de donde cayó; pero al escalar las graderías del edificio estando ya a punto de 
Jle~ar a su cúspide se desmoronó y cayó con él en el abismo. 
- ' Hay que plantar kapiro (una especie de bambu), se dijo, porque la punta de este arbusto se 
inclinará hacia tierra y subiéndolo yo podré llegar al sitio de donde he caído"- Creció un 
gigantesco kapíro y su extremidad superior se inclinó hacia el borde del precipicio o barranco; 
pero cuando se puso a subirlo y estando a punto de llegar a su extremo superior, se quebró 
'n sus coyunturas y cayó al abismo llevándose consigo a Pachakamui. 

Este que a pesar de sus artes de magia no podía llegar a la cima de donde cayó, pudo 
irse del abismo a otros lugares quizás con la esperanza de encontrar genios o hados que le 
ayudasen a vengarse a su vez de sus malhechores2

• 

Kinteroni, sospechando así, se fue a buscarlo y después de haber caminado días y 
noches lo encontró, le dio muerte pero como aconteciera un fuerte temblor de tierra, lo calmó 
poniéndose su matsairontsi (una guirnalda hecha de plumas). Temiendo que resucitara, a fin 
de que no tuviera libertad para caminar, lo clavó de píes y manos contra el tronco de la 
palmera kamona y valiéndose para esto de clavos hechos con la madera dura de esa palmera, 
la única que pudo atravesar sus carnes·casi invulnerables; pero poniéndolo con la cara vuelta 
hacia la dirección donde va el río o para decirlo más claro, hacia el norte•·. De ese modo los 
temblores de tierra que produjera con sus movimientos o esfuerzos para desprenderse se 
dirigían al norte y no al sur donde habitan los Machiguengas. 

Miéntras Kinteroni tardaba en regresar, el Iguú:me que hasta entonces permanecía en un 
rincón de la casa, tomando el cuerpo y la vida de un verdadero niño, dirigiéndose a Pareni, 
le habló de esta manera: 
- "Tía, quiero ir yo mismo en busca de mi padre; provéeme con maíz tostado para ir comiendo 
durante mi viaje que sin duda será largo"- Pareni condescendió en todo y el niño partió. 

Cuando Kinteroni, al volver de su largo viaje, no encontró al 1guiarze para hacer con él 
lo que acabad e hacer con su ll amado padre, sin perder tiempo en reproches a su esposa, partió 
inmediatamente en persecución del niño. Aunque en esta vez se daba más fuerza para 
marcharco·n una velocidad igual a la del viento, se le alargaba no sólo la distancia sino también 
1 tiempo. Parecía haber ya transcurrido años desde que partió el niño. El primer indicio que 

le hizo creer de que acertaba con su pista fue un maizal, pero tan viejo que sus mazorcas ya 
staban deterioradas·. En cada etapa de su recorrido, sembraba parte del maíz con que se 

alimentaba y si, a pesar de ser tostado, germinaba y crecía, era por obra de prodigio así como 
las chacras en que las sembraba. Sucesivamente fue encontrando chacras de maíz cada vez 
menos viejas, hasta que la última parecía haber sido sembrada pocos meses antes. 
- "No está ya muy lejos"-se dijo. Cuando por fin lo encontró, estaba ocupado en hacer una 
gran represa del río, probablemente para ahogar con su inundación a los habitantes de la 
tierra. 
-"Dejaesoyvenconmigo, porque tu padre yaestáencasa"-ydicíendoesto, lo llevó cargado 
en sus espaldas. Pero el niño adivinando la mala intención con que le conducía su tío, le sopló 
en la nuca y como al sentir el soplo y sus primeros efectos, lo arrojaba al suelo para seguir 
caminando; caminaba cada vez más a pasos tardíos hasta que acabó por convertirse en el tatú 
(el gran armadillo) de pesado andar, conocido por el nombre del que le dio origen, kinteroni. 

• El haber sido clavado con clavos de kamona ha hecho que esta palmera fructificara sin interrupción 
durante todo el año. 
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Al niño'. que tal vez por un maleficio de su llamado tío yacía en el suelo tomó su 
primitiva forma de amuleto. Unas hadas al ver sus llantos, lo recogieron y se lo llevaron a las 
regiones ignotas del sur, donde vive en estado de encantamiento Jo que no impide que a veces 
su espíritu salga a ver a su padre Pachakamui, que a pesar de sus esfuerzos no puede 
desprenderse del árbol en que está da vado y sin embargo su espíritu va a veces a visitar a su 
hijo. Las vi.sitas que así, mutuamente, se hacen, son conocidas po temblores de tierra, 
tomando en el primer caso, la dirección de sur al norte y cn

1
cl segundo caso de norte a sur. 

Destino de Pareni 

Esta tomó por marido a un jovencito llamado Tsonkiri, a quien, la primera vez que se 
venía de sus trabajos en el campo, le convidó la sabrosa carne del shima, diciendo que había 
sacado los pescados del río pero sin querer ella probarlo alegando que ya lo había comido 
ratos antes. Como este acto lo repitiese por varias veces y en todas alegando razones para 
disculparse, Tsonkiri intrigado ya por un proceder tan extraño se dio modos para decubrir la 
verdadera causa de ese misterio, y lo que descubrió fue que la mujer no sacaba los pescados 
del río sino desu propio vientre. Cuando salio de su escondite y volvió a verse con su mujer, 
no solamente le repugnó comer los pescados que de tan buena voluntad Je convidaba como 
de costumbre, sino que también le contó el motivo de su repugnancia . Entonces Pareni 
ofendida en su pudor Jo maldijo con estas palabras: 
-"Ya que por el descubrimiento que has hecho, repugnas comer pescados, conviértete en 
pajarillo para que vivas de alir,nentos más deliciosos, como el jugo de las flores y los insectos 
pequeños"-. 

Tal es el origen del avecilla que conocemos con el nombre de picaflor o colibrí, tsonkíri 
en machiguenga --ochirienti- que se alimenta unas veces con el néctar de las flores y otras 
con pequeños insectos o sus larvas. 

Si Tsonkiri no hubiera afeado a su mujer, por la manera con que producía los pescados 
shima, ella ha,bría hecho que éstos y los otros pescados se procrearan en tanta abundancia que 
habría llenado no sólo los ríos grandes sino también los de menos caudal y hasta los 
riachuelos. 

Otro marido que tuvo en la persona de un tal Shiiro, no fue más afortunado que el 
anterior. Por adularla con demasiado bajeza que hasta se ponía a chupar el sudor que ella 
emitía las veces que trabajaba en algo, Jo convirtió en el mosco shiiro, especie de abejilla que 
gusta mucho del sudor humano. 

Cansada de tener otros maridos cada vez más indignos que los anterior s, emigró río 
abajo con la única hija que le quedaba y como era de naturaleza salada, sus humores o 
secreciones renales en los puntos donde ella los echaba, se convertían en esos sitios, en esas 
aguas salitrosas que tanto gustan a las aves y muchas otras especies de animales. 

Cuando por fin llegaron al término del itinerario que llevaban, es decir a un punto en 
las regiones del río Tambo, ambas se convirtieron en rocas de sal, de las cuales la más blanca 
o la más comestible procede de la transformación de la hija. 

S,i el río que desemboca en el gran Tambo por su margen izquierda se conoce con el 
nombre de Pareni, es probablemente porque los Campas, habit:mtes de esas regiones, le 
dieron tal nombre en honor y memoria de la mujer que en la remota antigüedad dio origen 
a esas mencionadas rocas de sal (Cerro de la Sal), por cuyos lados pasa también dicho río.3 
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Leyenda sobre Chaingabane, 
la puerta de Tonkini y los petroglifos 

Por Fidel Pereira 

Yakona o Yakoniro1 fue una mujer de raza Machiguenga, que un día llegó a merecer 
por su belleza los favores de un dios, -el dios Shiguiri, dios de los gavilanes-. Aunque es 
de suponer que ella viviera dichosa a su lado, su empeño por regresar a la sociedad de sus 
paisanos dejados en la tierra era tal, que él, no sin sentir alguna contrariedad acabó por d·arle 
permiso, pero advirtiéndole que siguiese estrictamente el derrotero que se Je trazaba, porque 
de lo contrario correría algún percance, poniendo su vida en peligro. 

Emprendió el viaje trayendo por unicos compañeros a sus dos hijos gemelos*, que aún 
gestaba en sus entrañas, y como éstos eran seres de origen sobrenatural, ya hablaban y pedían 
,t su madre flores, frutas y otras cosas raras que vislumbraban y deseaban poseer a toda costa. 

La mujer por complacerles iba a buscar esas cosas muchas veces a costa de salir de la 
vía que debía seguir, y cuando las conseguía, ella las tragaba por ser ésta la mejor manera para 
que llegaran al poder de sus hijos y aún por consejo de ellos mismos. Pero como al fin llegara 
,1 fastidiarse con las nuevas y repetidas exigencias de sus caprichosos vástagos, estos 
quisieron a su vez demostrar su resentimiento o despecho con el silencio y lo que es peor, 
haciendo que ella perdiera el camino . 

Después de vagar durante días al azar llegó adonde vivía una vieja, una especie de hada 
llamada Tsirimpi quien por el momento no quiso hospedarla, advirtiéndole ser madre de tmos 
tigres feroces y por tanto capaces de devorarla si la llegaban a encontrar al volver de sus 
,,costumbradas cacerías•·*. 

Sin embargo, dolida de sus ruegos, la recibió y durante mucho tiempo la tuvo oculta de 
la vista de los tigres al regresar cada tarde ... solían percibir con el olfato que alguna persona 
•xtraña se hallaba en la casa, el hada encontró el modo para disuadirlos de sus sospechas. Pero 
una noche por fin la descubrieron por haber ella escupido y caer su escupitajo sobre el rostro 
tic uno de ellos. Ante esta emergencia el hada para aplacar la ira de sus fieros hijos les dijo: 

"es una joven que ha venido a pedirme hospitalidad y yo la estaba guardando para esposa 
de uno de vosotros" y diciendo esto se la ofreció al que hacía de j fe o principal. 

Este, empero, antes de decidirse a aceptarla en tal condición, quiso primeramente poner 
n prueba el cariño que ella le tendría. Echándose de espaldas sobre el regazo de la mujer, le 
propuso que le sacara unos piojos de la cabeza y que los estrujara en tre dus dientes. Ella, desde 
luego, por conplacerle sin necesidad de entregarse a un acto tan repugnante recurrió al 
simulacro de estrujar con sus dientes unos trocitos de carbón que encontró a la mano; pero 
cuando se le acabó el carbón y ella no pudo encontrar otros medios para seguir engañando 

• En otra ve;sión don Fidel decía: " ... los hijos gemelos fueron cuatro". 
•• En los ríos, vive una lagartil\a fea de a ·pecto pero de carne bien rica. Se puede comer con respeto y 

sin bromas sino se cambiaría Tsirimpí en un tig1e canibal. 
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a su presunto marido, se puso por fin a estrujar con los dientes los parásitos que venía sacando 
y como había asquerosas pulgas, nauseaba. El tigre, ofendido con esta especie de ultraje que 
le infería su prometida, la mató quebrantándole la cabeza con sus enormes y afilados dientes. 

En seguida se pusó a de\forarla y a los niños les habría tocado igual destino si la buena 
hada no hubiera intercedido por ellos para que fuesen sacados vivos del vientre de su madre; 
y estos salieron tomando el aspecto de los pajarillos Shibito. El hada los recogió diciendo que, 
los haría criar por su cuenta en un lugar aparte. En verdad lds criaba en su propia habitación, 
procurando tenerlos ocultos dE; la vista de los tigres. Igual que Yakoniro hacía en otro tiempo 
con ellos, les proporcionaba todas las cosas raras que se antojaban y que le pedían. Pero 
molesta al fin con tantos caprichos y exigencias los increpó diciendo: 
- "Iguales caprichos y exigencias habían sido los causantes que Yakoniro, vuestra verdadera 
madre, viniera un día a pedirme hospitalidad y ser víctima sin poder yo evitarlo de mis hijos, 
los tigres". Al oir esto, los muchachos que a esa sazón ya lo eran, pidieron a su madre adoptiva 
cuchillos para construir en el río inmediato una trampa para coger pescados. En efecto, 
Chaingabaneysu hermano se pusieron a construirla armándola al mismo tiempo con afiladas 
púas de madera sólida que apenas salían a flor de agua; después de todo lo cual, simularon 
bañarse o jugar a la pesca haciendo bulla con sus gritos y risotadas3

• 

Uno de los tigres que venía del monte, sorprendido con una bulla inusitada corno esa 
preguntó a su madre la causa de esto. 
- "Son los hijos de Yakoniro,•vuestra víctima, que haciéndose seres humanos contra lo que 
yo esperaba están bafl.ándose y jugando en el río"- al oír esto, el tigre se fue a donde estaban 
los muchachos quienes, al verlo, le llamaron diciendo: 
- "Pishari, Pishari, tainatyo aka kaataigakera" (abuelito, abuelito, ven aquí para bañarnos 
juntos). Pero como el felino ante tal invitación permaneciese indeciso, Chaingabane* el rná-s 
audaz e imperioso, le llamó otra vez: 
- "Ven que aquí nada de malo te espera ... " Vencido al fin por la ira por las invitaciones que 
en tono de burla le dirigían los chiquillos y más por apresar a los muchachos, se echó al río 
pero con tan mala suerte que, arrastrado por la fuerza de las corrientes, no paró hasta caer en 
la trampa y ser desde luego atravesado por las afiladas púas que estaban armadas. Muerto, 
el fiero animal, los muchachos lo sacaron a tierra y abriéndole el vientre para sacar su corazón, 
echaron este órgano en un caldero con agua hirviente que habían preparado de antemano. El 
resto de su cuerpo lo incineraron, y sus cenizas las enterraron para impedir que resucitara**. 

Con este ardid que siguieron poniendo en práctica, lograron exterminar a los tigres; 
pero dándose cuenta de que la medida más radical para que no naciesen otros era dar muerte 
a la vieja que les daba a luz, resolvieron acabar también con ella. 

No pudiendo atrapar a la astuta en todas las trampas que le tendieron, quisieron por fin 
apresarla a mano, con el propósito de estrangularla; pero la vieja transformándose en un etini 
(tatú o armadillo), metiéndose en una madriguera subterránea para luego salir por otra 
puerta. Pudo así librarse de sus perseguidores al igual que lo hacen los armadillos para librar­
se de sus enemigos***. Por haber salvado la vieja hada de la muerte, los trigres que devoran 

1 

• Yabireri en la versión con 4 gemelos. 
•• ... Hay la costumbre entre los Machiguenga de incinerar a los tigres y arrojar sus cenizas al río o 

enterrarlas, cuando al atacar a la gente de noche y en sus hogares, los suponen creados por algún 
genio malo o que encarnan el alma de algún hombre superior que en vida no fue respetado por sus 
semejantes Tigres. de tal origen son para los Machiguenga principalmente los. que tienen un solo 
testiculo. 

••• Habiéndose transformado Tsirimpi, madre de los caníbales tigres, en quirquincho (o tatuyo), los 
animales de esta especíe pueden también convertirse en tigres monstruosos y atacar a las gentes si 
no se las utiliza con ciertas precaucíones. 
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a las gentes existen todavía hoy, aunque ya no se presentan con la frecuencia que lo hacían en 
otros tiempos. 

A medida que Chaingabane entraba en años, iba también creciendo en sabiduría y 
adquiriendo conocimientos-quitándolos de dioses o genios y valiéndose una veces de la 
astucia y otras veces hasta de la fuerza-. Así, fue el primero en edificar casas o palacios de 
todos los órdenes arquitectónkos, en fabricar herramientas, toda clase de armas sin exceptuar 
las de fuego, y diversos artículos manufacturados que hoy los viracochas (los blancos) hacen 
conocer como frutos de su propio genio inventivo. Llegó a poseer la inmunidad contra los 
dolores y los sufrimientos, pues entre tantos actos prodigiosos con que lo demostraba, ~staban 
el punzón; tragar tizones de candela y arrojarse al suelo desde grandes alturas, todo eso sin 
sentir dolor, ni sufrir lesión alguna. 

Además de esas habilidades prodigiosas que trató de inculcar a sus subditos, les enseñó 
también entre tantos otros conocimientos que él llegó a perfeccionar, el arte de confeccionar 
las flechas y los arcos con que se dispara; el arte de hilar fino el algodón y tejerlo con primor; 
el de construir canoas y remos. Les enseñó el conocimiento de las yerbas medicinales y sus 
aplicaciones para cada enfermedad; ... Todo eso y mucho más trató se enseñarles; pero 
solamente a los que tuvieron vocación o interés natural por aprender, les concedió desde 
entonces el privilegio de hacerlo trasmisible a sus descendientes. Los que carecieron de esa 
vocación, que desgraciadamente fueron los más, trasmitieron también desde entonces sus 
incapacidades a todos sus descendientes. He ahí la causa primordial por la cual, entre los 
Machiguenga, no todos sean aptos para aprender algún oficio que se les enseña; se necesita 
tener vocación, pero ésta no es un privilegio que nace con uno sino que se lo hereda de los 
antepasados . 

... Nada cierto he podido averiguar de mis informantes acerca del lugar donde nacie­
ra Chaingabane ... 1 • Solamente me han informado que recorrió el río Urubamba, probable­
mente desde sus cabeceras, haciendo grabar de paso esos signos misteriosos (los petroglifos) 
que se ven en diversos puntos de ese río y aún en otros lugares apartados, siendo los más 
notables los que se encuentran en la boca de la quebrada Choritiari, en la margen izquierda 
del Urubamba, aguas arriba de la desembocadura del río Yavero o Paucartambo . 

... Durante su travesía por el Alto Urubamba, sufrió varios naufragios, pero aunque 
pudo salvar de ellos muchas cajas o baúles llenas de mercaderías y otros artículos valiosos que 
traía, al no poder en sus precipitada marcha hacerlas conducir, las dejó transformadas en 
piedras. Tal es, según la leyenda, el origen de esos bloques de piedra de formas cuadrangu­
lares y al parecer talladas a cincel que se encuentran en varios puntos en las márgenes del 
Urubamba, por ejemplo en Shonakishiato y en Chibogoni. 

Habiendo llegado a Tonkini (Pongo de Mainique) luego de una larga y penosa travesía, 
y pareciéndole el lugar un punto estratégico como para poder dominar desde allí las regiones 
del Alto y Bajo Urubamba, lo eligió para su nueva residencia. Edificó palacios, instaló fábricas 
y hasta se le atribuye la apertura de un camino cuyos vestigios, aunque cada vez más borrados 
por el tiempo, ven los Machiguenga en las alturas de Megantoni. 

Pero su proyecto más grandioso al establecerse en Tonkini fue de cerrar tal estrecho 
mediante un dique, quizás de mfil;postería*, que sirviendo al mismo tiempo de puente 

• Según otras versiones, la barrera de piedra era para que el río, chocando en ella, formara otra 
contracorriente. 
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sirviera también para retener las impetuosas aguas del Alto Urubamba y hacer por este 
mucho más fácil su navegación, tanto para la bajada como para surcarlo. 

Con este propósito él personalmente se encargó de vigilar los que debíhn hacer en la 
banda derecha. De los que se ejecutarían en la margen opuesta, encargó a su hermano 
Mashaireni. Pero mientras, los de aquel lado avanzaban, gracias a la pericia y diligencia de su 
director, no acontecía igual cosa con los trabajos de la orilla. opuesta porque su director, 
menos perito que su hermano hasta en obras de fácil ejecución, las paralizaba a menudo para 
ir a consultarle sobre las mismas. De todos modos en esas idas yvenidas se le pasaba el tiempó, 
y por la tardanza se les presentaría un gran peligro. 

Advertido Chaingabane en suefios de que su hijo, todavía menor de edad, serfa 
apresado por un monstruo acuático, venido probablemente del Amazonas, cuando fuera , 
bañarse como de costumbre en el remanso de Tonkini, que empezaba a formarse con la 
construcción de la barrera. Antes de salir a sus trabajos, dejó en casa las disposiciones 
necesarias para evitar el percance. Pero como la madre del niño se olvidara de la orden y 
permitiera que el nifio se fuera. el río a bafiarse, el monstruo lo apresó y lo engulló. 

Chaingabane, tan pronto se informó de ello, dejando los trabajos y embarcándose en 
canoa con gran parte de sus gentes, emprendió aguas abajo la persecución del monstruo .. De 
rato en rato iba llamándole: 
-"¿Hijo por dondevaís?"-y como éÍ le respondía de la dirección delantera, es decir de abajo, 
a fin de ganarles el paso, hacía dar impulso a los remos y cuando llegó el momento en que 
apresor y apresado quedaban atrás, nuestro héroe se dió prisa por hacer construir una gran 
trampa en la que no tardó en vararse el monstruo, al cual desde luego mató y abriéndole el 
vientre rescató a su hijo, felizmente con vida e ileso. 

A raíz de tan gloriosa hazaña, emprendió al día siguiente viaje de regreso a su sede de 
Tonkini, pero como al acampar ya muy tarde en una playa, oyó cantar por repetidas veces y 
en tono, de enfado al pájaro Tsivani* se dirigió a sus gentes diciéndoles: 
- "No volvamos a Tonkini; algo peor nos espera allá"-

Con estos siniestros presentimientos tan pronto alboreó el día, dió orden de contramar­
char río abajo, buscando, como en los casos anteriores, un lugar mejor en dónde establecerse. 
Con este propósito, exploró algunos afluentes del Urubamba y habiendo encontrado un lugar 
que le pareció bueno en una especie de Pongo del río Pichis (Paseo). Quiso instalarse en él, 
pero como aquí también el ave fatídica no dejaba de seguirle con sus cantos de mal augurio, 
y comprendiendo que una fatalidad se oponía con una fuerza mayor a la realización de sus_ 
grandes designios, acabó por emigrar al lejano oriente, llevándose consigo gran parte de sus 
riquezas, de sus gentes y lo que es de lamentar más, sus conocimientos, porque allá gente de 
otras razas los aprenderían y perfeccionarían para hacerle mañana la competencia. 

Antes de partir a fin de que sus casas, almacenes y tantas otras cosas que dejaba en 
Tonkini y otros puntos a medio hacer no fueran profanadas en forma alguna por gente 
extraña, las dejó convertidas en piedras, pefiascos o peñolerías y a sus guardiantes en una 

~ El pájaro, Tsivani es por lo común un animal útil para el hombre porque se alimenta con las larvas 
de los insectos perjudiciales para agricultura y hasta se cree que tiene la virtud de librar de los malos 
sueños a las personas que por tal motivo se resignan a comer su carne nada sabrosa o repugnante; 
pero cuando canta por la noche o al anochecer es para presagiar males o desgracias, y para que ésto 
sea más creíble los hechos suelen confirmarlo con frecuencia. 
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especie de genios. Llamémoslos así porque desde entonces se hicieron invisibles; pero todo 
eso con la promesa de desencantarlo algúp día y devolver así a los Machiguenga la 
abundancia y el poderío que habían perdido por causas fatalmente adversas al éxodo de su 
Gran Jefe. En Tonkini y otros puntos similares volverán a funcionar instalaciones fabriles, 
para proveerlos a manos llenas con mercaderías de fina manufactura y a bajo costo, y quizás 
también lleguen a ejercer su hegemonía sobre el pueblo que desde hace ya tiempo les explota. 

Nota de Fidel Pereira ... Para que sea creíble a los hombres de espíritu imaginativo y 
ilObre todo a los que niegan algún fondo de verdad de las tradiciones de los pueblos, entre el 

paso de Megantoni y el estrecho de Tonkini existen en los peñascos de la banda derecha 
del Urubamba cosas que por su raro aspecto parecerlan ser más que obras de la naturaleza 
obras de la industria humana. Tales son: ese torrente impetuoso de aguas, que desprendido 
de las entraflas del cerro de Megantoni y corriendo como por un tubo artificial, cae perpen­
dicularmente sobre los bordes de los acantilados; esos bloques de piedras así perfectamente 
cuadrangulares que a distancia parecen ser cajas pero lo que más resalta a la vista como si 
fueran los vestigios de un puente es el gran peñasco de forma cuadrangular que por la banda 
derecha constituye el portelón de Tonkini. 

Su semejanza, por lo menos con la base de un puente es tan manifiesta que hasta un pa­
dre misionero que pocos aflos atrás visitó estos lugares le pareció ser verdadera obra humana . 

.. . Y ahora al cerrar estos comentarios quiero contar algo que tal vez interese la 
curiosidad de mis lectores. Según la creencia de los Machiguenga, viven todavía en estado de 
encantamiento, celosos guardianes de las peflolerías del Pongo hasta el día en que su duef\o 
Chaingabane venga para desencantar todo cuanto allí ha dejado. Tales guardianes suelen 
manifestar su protesta con lluvias y tormentas cuando algún extraf\o visita por primera vez 
el referido Pongo, y para que ésto sea creíble, los hechos suelen confirmarlo algunas veces. 

Esta es la leyenda de Chaingabane pero parece que se han reunido dos leyendas 
distintas, una la que se refiere a los hijos de Yakona y otra la que se refiere a Chaingabane ex­
clusivamente; de todos modos simbolizan el espíritu de un pueblo soflador e imaginativo, 
amante del poder y de la gloria como lo es el pueblo Machigucnga aunque cada vez más una 
fatalidad viene pesando sobre él. 

NOTAS 

CASI-IIRJ 
(1) El origen de las manchas de Luna es diferente en otras versiones: en el momento de las visitas secretas 

de Luna a la joven que cortejaba, olra joven también reclusa -pero un poco más lejos- ifltentaba 
seducir a Luna para que le diese yuca. Pero éste pasaba siempre delante de su cabaña sin mirar 
siquiera; furiosa por ello, y como se acer-caba el final de su reclusión, la joven le arrojó al rostro 
coágulos de sangre. Luna, queriendo quitárselos, los extendió sobre su rostro. 

(2) Según las diferentes versiones, Luna engendró dos o tres hijos-soles de su mujer machiguenga: 
nuestro sol y el que alumbra a los dos mundos inferiores; y el último de ellos, el del paraíso-fijo y, 
quemante-- quien causó la muerte de su madre y casi cxmsumió a la tierra. 

(3) En otras versiones, Luna había preparado el cadaver de su mujer con ese fin; le había pasado achiote 
sobre el rostro, le había puesto bolas de algodón sobre los ojos, etc .... Este es el origen de los ritos 
funerarios machiguenga. · 
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PACI-IAKAMUI 
(1 ) A partir de mis recuerdos de conversaciones, quizá mal comprendidas, Pareni parece haber residido 

cerca de Kyemariato y haber enviado a sus hijos río abajo hacia el Kompirushiato. Al remontar, sobre 
los márgenes del Koshireni, habrían sido tran sform ados en Koshíri. 

(2) No tengo d etalles sobre el viaje de Pachakamui, pero la continuación del relato muestra cómo Pare11i, 
su hermana, tal como Chaingabane (cf. el mito siguiente) o Yabirire, acabó-c.u.alesquiera fueran sus 
rodeos- por descender el Umbamba y por tirarse en el bajo Urubamba o en el Ucayal i, río abajo de 
la frontera machiguenga. 

(3) Pareni es, sin duda, un personaje común en la mitología machiguenga, ashaninca (Campa) y no­
machiguenga, en tan to madre de la sal. 

CHAINCABANE 
(1) Una versi6i;i en machiguenga, titulada Megan loni, tiene por único tema la historia de Yakonero y de 

los mellizos (primer episodio del mito de Chaingabane que se termina con la muerte de los jaguares 
y la huida de Tsirirnpi). Pero en esta versión, Yakonero vive en las bajas pendientes del Megantoni 
y los mellizos son quienes la empujan a emprender l viaje, "enokye" hacia las cimas, viaje ci1·cular 
que lleva de vuelta a los mellizos hasta su punto de partida. 

(2) En las versiones con cuatrillizos, los principales héroes masculinos de la mitología están unidos por 
lazos de sangre, ya que se transforman en hermanos u terinos. Así Pachakamui es el hijo de Yakonero 
y ocupa la tercera posición en el orden del poder, mientras que lnkinishi toma el papel y el lugar de 
Chaingabane. El Yabirí re de Fidel es quizá el producto de un error, dado que este nombre designa 
por lo general a Lm Inca, ridículo y brutal, ridículo en la selva y despojado poco a poco de su poder 
y de su soberbia. 

(3) Este episodio se sitúa igualmente cerca de la loguna de Mcgantoni, en la versión Megantoni. 
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l'l.lNOKE..l 

1 opon irnos del Alto y Medio Urubamba o Eni ubicados en el mapa, surcando el río del f)<?ngo 
M1wnikc hasta el río Yanatile. 

M A UNJKE Pongo 
Megantoni (la) 
Tonkini (lb) 
Chaingabane q e)' 

l'OROMINI Cerro 
l'omoreni río 
Yoguieato río 
C'hinguriato río, 2 
'.miriato río 
Maranki.ato, antiguamente Mahuantiani 
Tarankato quebrada, 3 
P,mekiari quebrada, 4 
Mantaro 

Poyentimari río, 5 
Sarnanimonkiato quebrada, 5a 
Chibichakiato quebrada, 5b 

Pangaríato quebrada, 5c 
Tsigarotsiato quebrada, 6 
Nabatsiato quebrada, 7 

YA VERO o PAUCARTAMBO 
. Yapongari qda, 8 
Mahuashiato qda, 9 
Tanganiato qda, 10 
Tsiguiriato qda, 11 
Manitiari río, 12 
Tirotkhiari río, 13 
Tsitsiato qda, 14 
Matoriato río, 15 

Manitiari qda, 15a 
Kanarishiato qda, 15b 
Mapuitonoari qda, 15c 
Kitapanakeari qda, ]5d 
Marontoari qda, 15e 

Pampa de Cahuide 
Puintonoari qda, 75 
Yabireni qda, 75 

Cerro TSITSINI 
Oseronambiakepiato qda, 16 
Choritiari qda, 17 
Tsarniripangoni (petroglifos), 18 
Tsonaskiato qda, 19 
Pachiri río 
Etariato qda, 20 
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lbaronkati etini (mal paso), 21 
Yaniriato qda, 22 
Tirotichiari qda, 23 
Zona de Pangoa 
Iptosiote río 
P ARIRORINI cerro 
Manogari río 
Kirikirorini qda, 25 
Tintinikiato islas, 26 
Tintinikiato qda, 27 
Manguiari qda, 28 
Imorona matsontsori (mal paso), 29 
Yomentoni qda, 30 
Kanarishiato qda, 31 
Tsamiriato qda, 32 
KYEBERORIITENI cerro 
KA TSIBORERINI cerro 

Codo de Marvigani 

Tsigar9shiato qda, 33 
Vilcaniari (mal paso) 34 
Kompirushiato río 

Etariato qda, 35 
Pachiteaquiguiato qda, 36 
Matoriato qda, 37 
Kiritikiato qda, 38 
Shimaa río, 39 

KOOBIRINTSIRINI cerro 
lshimpere Kashiri (mal paso) 
Komempeniki (istmo), 40 
Koshireni río 

Pomporoato qda, 41 
Tarankato qda, 42 
Chimialo gda, 43 
Yobeni río, 44 

Kiteni río 
Yaniriato qda, 45 
Kamonosiari qda, 46 
Hetoato qda, 47 
Kyeotiki rocas, 48 
Santoato qda, 49 
Sementoato qda, 50 
Mayongari qda, 51 
Kasongaarotini qda, 52 
Sangobatea río 
Ciriaio río 
Sapopoari qda, 53 
KinkUI'i qda, 54 
Materiato qda, 55 
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Kemariato río, 56 
Pihiriato qda, 57 
Koribeni río 

Totiriato qda, 58 
Kasongaatiari qda, .59 
Ichiquiato río, 

Marongari qda, 60 
Shimapango (istmo), 61 
Ikibakoari qda, 62 

Ikibakoari Tasorinchi (cabecera y caída), 62a 
Oseronampiato qda,63 
Pigoroshiato qda, 64 
Kintirogashiato qda,65 . 
Tipisiari qda, 66 

Cha.kamiato qda, 67 
Yomentoni isl:\, 24 
Chapo río 

C~, :,, :,o chico qda, 68 
Toc<'•.e qda, 69 
Anchiuay qda, 70 

MAREN ANCHIJTENI cerro 
Chirumbia río 
Rosalina pueblo, 71 
Huallapani pueblo, 72 
Quelluno pueblo, 73 
Yanatile río 
Chahuares puente, 74 
SHIBANIRONI o URUSAIHUA cerro 

APENDICE 11 
Indice de los topónimos del alto y medio Urubamba o Eni 

Achiuay qda. 
Cirialo río 
Codo de Marvigani 
Chahuares puente 
Chaingabane 
Chakamiato qda 
Chapo chico qda 
Chapo río 
Chibichakiato qda 

Chimiato qda 
Chinguriato río 
Chirumbia río 
Etariato qda (2) 
Hetoato qda 
Huallapani pueblo 

de "seriato", agua del tabaco 

apellido 
agua del tropetero 

agua de la semilla de la soga "chibicha" ("cha" =· soga, 
"chibi" = del pene) 
agua de la salina 
agua del pescado "tsinkori" 
agua del helecho 
agua de la carachama 
agua de la arafla' 

Ibaronkati etini (mal paso), la madriguera del armadillo 
Ichiquiato río 
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Ikibakoori qda · 
Ikibakoari Tasorinchi 
lmorona matso.ntsori 
Ipotsiote río 
Ishimpere Kashiri 
Kamonosiari qda 
Kanarishiato qda (2) 
Kasongaárotini qda, 
Kasongaatiari qda, 
KATSIBORERINI cerro, 
Kemariato río 
Kinkurlqda 
Kinlírog2 .. hiato qda, 
Kirikironni qda, 
Kiritikiato qda, 
Kitapanekiari qda, 
Kiteni río 
I<omempeniki (istmo) 
Kompirushiato río 
KOOBIRINTSIRI cerro, 
Koribeni río 
Koshireni río 
KYEBERORIITENI cerro, 
Kyeotiki rocas 
MAENIX<E Pongo 
Mahualiani 
Mahuashiato qda 
Manguiari qda, 
Manítiari qda 
Manitiari río 
Manogari río 
Manta.ro 

agua donde se baf'í.a . 
(cabecera y caída), el baí\o del Poderoso 
(mal paso), la guarida del tigre 
"su achiote" de potsoti, achiote 
(mal paso), la trampa de Luna 
agua del cogollo de la palmera pona. 
agua de la cola de la pava (Pípile sp.) 
donde los demonios kasongaari 
agua de los demonios kasongaari 
Cometa 
agua de la sachavaca 
agua del recuerdo 
caída del gran armadillo kintero 
río de la palmera chonta 
agua de la nuez de la palmera kiri 
agua de arena blanca 
río amarillo 
lugar de la enredadera komempi 
agua de la palmera yarina 
tubo a tomar rapé 
río del oro 
río del mono frailecito 
donde los espíritus kyeberori 
la casa del demonio kyeoti 
la casa del oso (maeni=oso, -ki=locativo) 
agua de los espíritus mahuanti 

agua de la iguana 
agua del tigre (jaguar) 
agua del tigre (jaguar) 

Mapuitonoari qda, agua de la rana de roca 
Maranldato,antiguamente ·Mahuantiani río, agua de la culebra 
MARENANCHIITENI cerro, donde los espíritus marenanchi 
Marongari qda 
Marontoari qda agua del pececillo "maronto" 

• 1 

Materiato qda 

Matorlato qda, 

agua del pequef\o pescado "materi", forma tomada por luna 
bafiándose con su esposa 

Matoriato río 
Mayongari qda, 
Megantoni 
Nababliato qda 
Oseronambiakepiato qda, 
Oseronampiato qda, 
Padliri río, 

. -'. .Pachiteaquiguiato qda 
Pampa de Cahuide 
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agua de la mariposa nocturna 
agua de la mariposa nocturna 
agua de la mariposa nocturna 
donde los guacamayos meganto 

agua del cangrejo que anda de lado 
ibid. 
la perdiz pachiri 
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Panekiari qda, 
Pangarialo qda, 

agua arenosa 
agua del paiche 
donde los meteoros 
ver Yavero 

agua del murciélago vampiro 

agua del grande caracol "pomporo" 

P ARIRORINI cerro 
Paucartambo río, 
Pigoroshiato qda 
Pihiriato qda, 
Pomoreni río 
Pomporoato qda, 
POROMINI cerro 
Poyentimari río, 
Puintonoarí qda, 
Quelluno pueblo 
Rosalina pueblo 
Samanimonkiato qda, 
Sangobatea río 
Saniriato río, 
Santoato _¡da, 
Sapopoar(qda 

agua de los espíritus poycnti (dueños del gavilán poyenti.) 
agua de la rana puinto 

agua de la laguna del majaz (paca) 

agua de la avispa sani, del ca iman saniri 

Sementoatc-, qda 
SHIBANIRONI o URV:,/.iHUA cerro, los espírit1¡s shibaniro 
Shimaa río, agi.;a del pescado boquichico 
Shimapango (istmo) la casa,dcl boquichíco 
Tanganiato qda 
Tarankato qda, (2) 
Tintinikiato islas 
Tintinikiato qda, 
Tipisiari qda, 
Tirotíchiari qda, 
Tirotichiari río, 
Tocate qda, 

agua de los derrumbes 
agua de las semillas de papaya 
ibid. 

agua de la palmera huicongo 
ihid. 

Tonkini el hueso 
Totiriato qda, agua del pequefio caracol de agua(?) 
Tsamiripangoni (petroglifos), la casa del paujil (Mitu mitu) 
Tsamiriato qda, agua del paujíl 
Tsigaroshiato qda,(2) agua del cogollo de la palmera shapaja 
Tsiquiriato qda, agua del mono ti tí 
Tsinkoriato ver Chinguriato 
Tsitsiato qda, agua del fuego (e.d . de la laguna del volcán Tsítsini) 
TSITSINI cerro, El Fuego 
Tsonaskiato qda, agua del dale dale (tsonaki o chonaki) 
Vilcaniari (mal paso) agua de Vikani 
Yabireni qda, donde Yabireri 
Yanatile río 
Yaniriato qda, (2) 
Yapongari qda, 

agua del cotomono 

YA VERO o PAUCARTAMBO 
Yobeni río 
Yoguieato río, 
Yomentoni isla, qda 
Zona de Pangoa 

agua de los demonios yoguie (=arco iris) 
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LAS INDUNDACIONES Y LOS PATRONES DE OCUPACION 
DE LAS ORILLAS DEL UCAYALI 

POR LOS SHIPIBO-CONIBO 

por Jacques Tournon 

1he author analy.us thediffermu.s of adaptation. of villa­
ges located in the flood plain ami those locate:d in unfloode:d 
are.as. HeshlJWfi lha11 there is a complemmlary and reciproca/ 
rdatitm between the r,1embers of both types of village and 
poittts out the importance of considering this for any dtroelop· 
rnent plans for the Uca.yali regían. 

\ 

Der V erfasser unursud,t· die unterschiedlid,e Umwel­
tanpast;ung der Dorfgemeinschaften in Hóhenlage und im 
Tiefland. Er zeigt die Komplementarit4"t und Reziprozitlit 
auf, die zwischen den Bewoh_11em beú:er likologischer Zonen 
exist,ert und unterstre,cht die W1chtigkeit-, sie einzubeziehen 
in jegliche Art von Enlwicklungsplan i,n Ucayali-Cebiet. 

AMAZONÍA PERUANA, Vol. VITI, N~ 16; 1988. pp. 43-66 
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L 'autor analise les differences entre l 'adaptation au 
environnement des communautes d 'altitude et des terres 
basses. 11 montre aussi la complenxentarité et la reciprocité 

INTRODUCCION 

entre les membres de ce deux niveaux écologiques et fait 
remarquer leur importance pour les considérer dans les plans 
du dévéloppement dans la région de I 'Ucayali. 

En el valle del Ucayali, como en toda la cuenca amazónica, el curso del año se determina 
por épocas de lluvias más o menos abundantes. Aquí no puede hablarse de una estación 
realmente seca como en los países de latitudes más elevadas, ya que llueve hasta en los 
meses más secos: julio, agosto y setiembre, conocidos como el "verano"*. (Los "Steriscos"', 
designan términos explicados en el anexo). La temporada más húmeda se situa en los meses 
de enero, febrero y marzo, llamada "invierno"*, que es la época de las inundaciones. De 
hecho los términos "verano" e "invierno" son tomados de latitudes más elevadas, ya que 
en la selva no corresponden a diferencias de temperatm:as. 

El nivel del río cambia todo el paisaje del Ucayali. Con las inundaciones, el paisaje 
de "verano" con sus playas y meandros inmensos, sus cochas, canales y tahuampas*, se 
transforma en otro paisaje donde el agua invade todo: cochas, canales y tahuampas se 
confunden entonces con el río. La diferencia de los niveles del río entre la estación seca 
y la húmeda puede ser de 8 a 10 metros (promedio de 9,1 m. entre 1982 y 1985 en Pucallpa). 

En el Ucayali son las llu ias y el nivel del río y no la temperatura, que regulan la 
biología, los recursos naturales y la vida del hombre. 

En los años en que las crecientes son más fuertes, el río puede i_nundar toda la planicie 
aluvial, hasta las restingas*, sobre las cuales se ubican las viviendas y los' cultivos 
permanentes. En esos años en los meses que siguen a las inundaciones, hasta julio, hay escasez 
de alimentos. Estas inundaciones excepcionales tienen consecuencias graves para la 
alimentación y la salud de los habitantes del Ucayali. 

Por otro lado las crecientes cargan aluviones, barro y arena, que se depositan en las 
orillas del río formando playas, barrizales o arenales, en donde se siembran cuando el río 
decrece en mayo. En el Ucayali se dice que cuando el río ha crecido mucho en el invierno, 
las cosechas van a ser buenas. 

Varios grupos humanos viven en el valle del Ucayali, que puede ser considerado como 
pluriétnico. Localmente se distinguen dos categorías: mestizos y nativos. Los mestizos 
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pueden venir de otras zonas de la selva como del departamento de San Martín, de la sierra 
o aún de la costa. Los nativos del valle del Ucayali son los Shipibo-Conibo, los Campas, 
los Piro y otros grupos de menor población como los lsconahua (SIN AMOS, 1977). Es difícil 
de clasifi:car a los Cocama, ya que ellos mismos no se consideran como nativos sino como 
mestizos, pero son considerados aparte por los Shipibo-Coi:iibo que les llaman "Mestizos­
Cocama", ellos descienden de una población Tupi-Guaraní del medio Amazonas (A. Stocks, 
1'~81). 

La población del Ucayali se reparte de distintas maneras: la capital del departamento 
del Ucayali, Pucallpa, es una ciudad pluriétnica en constante auge. Existen también poblados 
llamados jefaturas de distritos como: I3olognesi, Iparia, Masisea, Contamana, Orellana, 
Requena. Dichos pueblos son también pluriétnicos, formados de una mayoría de mestizos 
y de una minoría de nativos. El resto de la población está repartida en núcleos familiares, 
en comunidades o en pequeños pueblos. 

Según J. Salinas de Loyola en la época de la conquista distintos grupos ocupaban 
extensos territorios monoétnicos a lo largo del río, separados por territorios vacíos (T.P. 
Myers, 1974, C. Ales, 1981, W.R. DeBoer, 1981). Ahora la población campesina ribereña del 
Ucayali es pluriétnica, con una distribución territorial casi continua y de tipo mosaico. Es 
decir que cada grupo étnico está dividido en pequeñas unidades (comunidades, pueblos, 
núcleos familiares) y cada unidad puede ser vecina de cualquier otra. Por ejemplo siguiendo 
el río podemos encontrar una comunidad Shipibo-Conibo, un pueblo mestizo-cocama, una 
empresa ganadera o familias mestizas oriundas de los departamentos de Amazonas o de 
San Martín. También presenciamos casos de individuos de diferentes grupos étnicos 
viviendo en la misma comunidad (ver abajo). 

Fuentes etno-históricas (ver T. P. Myers, 1974) mencionan a finales del S. XVIII la 
existencia de tres grupos de la familia lingüística Pano: los Shetcbo en el bajo Ucayali, los 
Shipibo en el mediano Ucayali y los Conibo en el alto Ucayali. Todo parece indicar que 
los Shetebo ya se han mezclado completamente con los Shipibo, del otro lado Shipibo y 
Conibo están en un proceso de fusión. Así en el presente artículo se hablará de los Shibipo­
Conibo como de un sólo grupo étnico, como ya lo han hecho otros autores (Sinamos, 1977 
y L. Eakin et al. 1980). El número de Shipibo-Conibo está en constante auge desde hace 
treinta años y actualmente su población puede ser entre 25,000 y 30,000 habitantes. Los 
Shipibo-Conibo existen en cerca de cien comunidades de importancia variable, entre 100 
y 1000 habitantes. 

En nuestros estudios sobre la etno-botánica de los Shipibo-Conibo (J. Tournon et. al., 
1986) nos dimos cuenta de que ellos distinguen dos tipos de comunidades: 
- Comurtidades de altura, "mana jeman". 
- Comunidades de bajial, "tasshba main mea jema". 

Estas catJgorías nativas, que corresponde a dos tipos de habitat humano, son las que 
a continuación vamos a investigar. Las comunidades de altura no se inundan cuando 
desborda el Ucayali. En cambio las comunidades de bajía! se inundan, al menos en parte, 
todos los años, y en los años excepcionales en su totalidad. Como lo veremos, estos dos 
tipos de habitat se distinguen por otros caracteres como: suelos, vegetación, recursos 
vegetales y animales. También examinaremos las formas de ocupación y explotación de 
estos dos tipos de habitat por los Shipibo-Conibo. 
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I. EL DCA YALI Y SUS MEANDROS 

Dentro de los ríos de la cuenca amazónica podemos distinguir los del Alto Amazonas 
de los del mediano Amazonas. Citamos H . Sioli (1975): 
1. La cuenca del Alto Amazonas es una zona amplia, ancha y uniforme, extendiéndose al 
este de los Andes hasta más o menos la confluencia ron el río Negro. Los ríos en esta sección 
(p. ej. en el Perú: Ucayali, Madre de Dios, Huallaga, Maraf\ón) son caracterizados por sus 
meandros interminables, muy a menudo cortados y transformados en brazos muertos y 
cochas de meandros. 
2. El mediano Amazonas (hasta la boca del río Xingu) es un surco relativamente estrecho, 
d irigido del oeste al este, entre dos r~bordes de morfologías bien marcadas al norte y al 
sur. 

D.W. Lathrap (1968) ha demostrado, con evidencias arqueológicas, que el ciclo total 
de un meandro del Alto Ucayali, desde su inicio hasta que se corte, es de aproximadamente 
500 años. Con suficiente tiempo el Ucayali recorre toda su planicie aluvial, como lo describe 
R. Bergman (l974, p.64): "vestigios d el río están en todas partes como canales, quebradas, 
cochas, tahuampas" y agregamos: restingas, playas y bajiales (ver esos términos en el anexo). 
En los tiempos de creciente (enero, febrero, marzo) el Ucayali puede inundar toda su planicie 
aluvial, las cochas, tipishcas y tahuampas comu nican con el río o aun se confunden con 
él. Las restingas se inundan solamente en años decrecientes excepcionales (p.ej. enero-febrero 
1986). 

En la mayor parte de su curso el Ucayali corre en esta planicie de aluviones recientes, 
cuaternarias, queJ. Pulgar Vida! (1987) llama "subregión de las restingas, tahuampas y bajos", 
sin embargo algunos meandros pueden alcanzar la planicie interfluvial que el mismo autor 
llama: "subregión de las alturas". Esta planicie interfluvial de las alturas es formada de 
sedimentos más antiguos que los de la pl¡micie aluvial, sea de la edad terciaria o del Cretáceo 
superior. El Ucayali nunca inunda esta zona. 

Los sedimentos de estas dos zonas dan origen a suelos de caracteres muy distintos. 
Los suelos de la planicie aluvial son neutrales, los de las alturas son en general ácidos o 
muy ácidos por ser muy colados (Cuadro de análisis de suelos). Cuando uno viaja por el 
Ucayali estas zonas de altura se observan con tierras arcillosas de color en genera l rojo o 
amarillo encontraste con los suelos delas de bajiales de color más oscuro. Las orillas convexas 
siempre se ubican en las zonas de aluviones recientes o en estas zonas de aluviones más 
antiguas. 

H. Sioli (1984) escribe: "el paisaje a lo largo del bajo Amazonas es diferente del de 
los ríos al sur-oeste del Amazonia. Estos últimos tienen meandros en una tierra ancha y 
uniforme sin mucha distinción entre las zonas contiguas de los ríos y las alturas detrás". 
Al contrario de H. Sioli opinamos que el paisaje de esta Amazonía occidental no es tan 
uniforme por la existencia de los dos tipos de orillas que mencionamos que es muy importante 
para entender la geografía humana del Ucayalí, y por supuesto de los otros afluentes 
occidentales del Amazonas. Estos dos tipos de orillas corresponden a dos tipos de habitat 
humano que queremos describir y caracterizar. 
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II. COMUNIDADES DE ALTURA Y COMUNIDADES DE BAJIAL 

Los nativos Shipibo-Conibo distinguen claramente los dos tipos de zonas que llaman: 
- "mana": altura (como en Contamana), . 
_ "tasshba mai" bajial, de "tasshba": tahuampa y "mai": tierra, y ellos designan las 

comunidades unicadas en estos dos tipos de zonas: 
- "mana jeman": comunidad de al_tura, .. 
- "tasshba mai mea jema": comunidad de bapal. 

R. Bergman (1 974) en su tesis hace una descripción cabal de Panaillo. Con sus playas, 
tahuampas, cochas, canales y restingas, esta comunidad es típicamente de bajial. Pero los 
habitantes de Panaillo no han vivido siempre en el mismo lugar: "vivieron durante cinco 
años en un terreno interfluvial al lado de la orilla occidental de Yarinacocha. La razón por 
la cual se trasladaron a Panaillo fue la baja fertil idad de estos terrenos interfluviales: después 
de la roza y quema, el terreno dio una buena cosecha de plátanos, la siguiente fue de la 
mitad y la tercera no dio casi nada". Conocemos casos opuestos de comunidades que pasaron 
de bajiales a alturas porque "inundaba demasiado" como Puerto Nuevo que ~escribiremos 
adelante. En todo el Ucayali el desplazamiento de una comunidad de una zona de altura 
a otra de bajial, o viceversa, es común. 

Ahora vamos a mostrar que no se puede ignorar el número de comunidades Shipibo­
Conibo de altura ni la población que en ellas vive, a pesar de que otros autores no las han 
dado importancia. Presentamos a varios nativos una lista de comunidades Shipibo-Conibo 
del Alto Ucayali (SIN AMOS, 1977) para que nos indiquen cuáles son las de altura y cuáles 
las de bajial. Contamos las comunidades de cada tipo qt:e se ubican a orillas del Ucayali, 
así pues excluimos las del lago !mira (lago de meandro del río Tamaya), del alto Pisqui 
(R. Campos, 1977, C.A. Behrens, 1986) y del alto río Aguaytia. Los números de comunidad es 
correspondientes y las poblaciones totales en cada tipo de zona se encuentran en el Cuadro 
l. En este cuadro N y M son respectivamente el número de comunidades y sus poblaciones 
totales, M/N representa las poblaciones promedio. Estos resu ltados muestra n claramente 
que hay que tomar en cuenta las comunidades de altura para un estudio de la étno-ecología 
del Ucayali, sin embargo estas comunidades tanto en número que en población son dos 
veces menos importantes que las de bajial. Las poblaciones promedias de comunidades de 
bajial y de altura son significativamente diferentes (153 y 124), mientras que en las 
comunidades que tienen a la vez altura y bajía! la población promed io es el doble, lo que 
es fácil entender ya que se extienden en una mayor longitud de orilla, incluyendo una zona 
de cada tipo. 

Cuadro 1 

N M M/N 

altura 12 1840 153 
bajial 26 3215 124 
altura+bajial 3 911 304 
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III. EN EL DISTRITO DE IPARIA: UNA POBLACION PLURI-ETNICA ENTRE 
ALTURAS Y BAJIALES 

El examen de la parte del valle del alto Ucayali ubicado en el distrito de lparia nos 
mostrará algunos rasgos interesantes sobre la distribución de la población pluriétnicéJ: entre 
los dos tipos de habitat que distinguimos, el de altura y el de bajial. 

Nuevo Nazareth es una comunidad Conibo de bajial, ubicada en un brazo del Ucayali 
que está en proceso de rellenarse con los aluviones. Su corriente es muy débil, ya que la 
mayor parte del caudal del Ucayali pasa por el brazo oriental, sobre el cual se ubica la 
comunidad del Caco. Como la comunidad de Panaillo, descrita por R. Bergman, Nuevo 
Nazareth (vier esquema) tiene playas, restingas, tahuampas y cochas. Anteriormente estaba 
al otro lado de la cocha y se trasladó al sitio actual hace cerca de 30 años. Un nativo nos 
di jo: "antes en la comunidad actual había una playa, el Ucayali pasaba por el brazo actual, 
este se llenó para hacer el terreno actual de Nuevo Nazareth. Antes, Nuevo Nazareth estaba 
del otro lado de la cocha, se trasladaron hace treinta años por problemas de pesca, de cuidado 
de canoa y de transporte". 

La isla, ubicada frente a Nuevo Nazareth entre los dos brazos del Ucayali, está cubierta de 
las especies siguientes: 
setico, "bocon" (Cecropia spp.), 
pájaro bobo, "tseco", Tessaria integrifolia R&P, 
pichirina, "nobeshan piti", Adenaria floribunda HBK, 
sauce, "charahuani rao", Salix martiana Ley, 
caña brava, "tahua", Gynerium sagittatum (Aubl.) Beauv., 
gramalote, "totish", Edúnocloa polystachya HBK 
y otras especies invasoras. 

Desde hace varios años una familia de mestizos viene cada año para cultivar unas 
hectáreas de esta isla a la merma del río, en el mes de máyo, y se marchan en diciembre. 
Los niños de esta familia estudian en la escuela de Nuevo Nazareth. 

Surcando el Ucayali, a unos kilómetros de Nuevo Nazareth se encuentra una zona 
de altura, en donde observamos: 

a). Sobre el sitio llamado "Margarita": unas familias mestizas recién llegadas de la zona de 
_ Pucallpa que se han radicado en tierras pertenecientes a la comunidad de Nuevo Nazareth. 

b). Una ganadería establecida por un patrón oriundo de San Martín, quien está en conflicto 
con la comunidad de Nuevo Nazareth por haber extendido pastizales en las tierras de esta 
comunidad con mano de obra nativa. En el verano de 1985 él pagaba a los Shipibo-<;::onibo 
5000 soles diarios y a los Campa 1000 soles diarios. En julio de 1985 los Shipibo-Conibo 
de Nuevo Nazareth y Amaquiria se pusieron de acuerdo para no trabajar con él. 

c). La comunidad Shipibo-Conibo de Amaquiria, de altura, "mana jeman". 

Bajando el río Úcayali a partir de Nuevo Nazareth encontramos la comunidad de altura 
de Puerto Nuevo. Un resultado inesperado de nuestra encuesta fue que, Puerto Nuevo no 
es una comunidad monoétnica sino pluriétnica, ya que de los 114 habitantes que contamos 
en julio 1985, 102 eran Shipibo-Conibo, 10 Campa-Ashaninga, 1 era un mestizo de San Martin 
casado con una c;ampa. Más Campa habitan la zona interfluvial interior a 1-2 horas de 
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mmino, y también el curso mediano del río Iparia que pasa cerca de Puerto Nuevo. Un 
dirigente de Puerto Nuevo, Don José Gómez, nos afirmó haber fundado la comunidad en 
1 63. Antes esta comunidad se ubicaba en una zona de bajía! arriba de Amaquiria, pero 
"inundaba demasiado", se trasladaron hasta la boca del canal del Utucuru, pero también 
allá alagaba d emasiado. Entonces Don José Gómez se fué a un congreso organizado por 
los "frailes", él habló con ellos y con las autoridades de Pucallpa para pedir el permiso de 
instalarse en la zona actual: "Al inicio el subprefecto no aceptó diciendo que era tierra del 
E tado". Pero Don José insistió y el subprefecto aceptó y mandó gente para demarcar el 
l rreno. 

Nues.tra encuesta en Puerto Nuevo nos reveló que algunas familias Campa vivían 
l'n el sitio actual antes de la llegada de los Shipibo-Conibo. Una mujer Campa nos dijo haber 
nacido allá en el año 1930, 33 años antes del traslado de los Shipibo-Conibo. 

Abajo y junto a Puerto Nuevo se ubica el pueblo de Sharrara, sus habitantes son 
mestizos. 

Aba jo a una media hora de peke-pcke encontramos otra zona de altura, la de Iparia, 
del nombre del río que desemboca cerca. !paria designa también la capital de este distrito, 
poblada por mestizos. En la misma zona riberefta de altura están las dos comunidades 

hipibo-Conibo de Nuevo Perú y Vista Alegre. Una media hora abajo se encuentra una 
'Xtensa zona de bajial y las dos comunidades Shipibo-Conibo de Puerto Belén y Utucuru. 

De esta descripción aparecen varios caracteres del poblamiento de las zonas de bajía! 
y de altura: 

a). Las alturas son pluriétnicas. En una misma altura encontramos: comunidades Shipibo­
Conibo, Campa, pueblos Mestizos-Cocama, familias mestizas y ganaderías c;on patrones 
mestizos. En una comunidad Shipibo-Conibo, como la de Puerto Nuevo, pueden vivir 
también Campas y Mestizos. Este carácter nos parece general en las zonas de altura y puede 
corresponder a una mayor presión sobre las tierras de altura de parte de los mestizos 
agricultores y de los ganaderos. 

b). Los bajiales que examinamos están habitados sólo por Shipibo-Conibo, salvo el caso de 
algunos mestizos que se integran a las comunidades Shipibo-Conibo. 

IV. LA MOVILIDAD Y LA MIGRACION EN EL UCA YALI 

B. Meggers (1971) en un trabajo clásico ha opuesto las poblaciones riberef\as de las 
"varzeas", sedentarias, a las poblaciones interfluviales, semi-nómadas. Este esquema merece 
más precisiones en el caso de las poblaciones ribereñas del Ucayali. La descripción que 
hicimos de la zona de Ipar i~ nos muestra que existen varios tipos de movilidad y que es 
importante distinguir: el de los cultivos migratorios y el d e los asentamientos humanos. 
El primer tipo de migración concierne a las comunidades de altura, es semejante a la descrita 
por B. Meggers, Carneiro y otros autores en lo que ataí'le a los habitantes de las zonas 
interfluviales, y esencialmente vinculada a los cultivos, pues estas tierras no pueden producir 
durante varios af\os de manera continua y el agricultor tiene que rozar y quemar cada afio 
nuevas chacras. En general este factor no produce el traslado cada tres o cuatro aí'los de 
las comunidades de "altura". sin embargo no es siempre el caso, R. Bergman nos dice que 
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este factor influyó en la com ,midad de Panaillo, la cual se "trasladó por la baja fer tilidad 
de sus terrenos". 

Otra migración es la de las comunidades de "bajial" causada por los cambios del curso 
del Ucayali. Es debido a la sedimentación progresiva del brazo del Ucayali a la orilla del 
cual se ubica Nuevo Nazareth que produjo el traslado de esta comunidad, de unos cien 
metros, para quedarse cerca del río por "problemas de cuidado de canoas asi como de 
transporte". Al contrario fue la erosión de su sitio anterior que hizo mover a la comunidad 
de Puerto Nuevo, ya que empezaba a inundar demasiado. 

V. ESTUDIO COMPARATIVO DE NUEVO NAZARETH (BAJIAL) Y PUERTO NUEVO 
(ALTURA) 

A. Agricultura. 

Vamos a ver que los factores tanto hidrográficos así como edáficos producen 
diferencias muy marcadas en agricultura de estas comunidades que ocupan estos dos tipos 
de habitat, altura y bajial. 

12 Comunidades de Bajial. 

Cuando uno atraca en Nuevo Nazareth en el verano (julio, agosto o setiembre) se 
ven en primer plano extensas playas, formadas por los aluviones del Ucayali, cultivadas 
o cubiertas de maleza, que van subiendo hasta la restinga ("cahuispo"), ver esquema adjunto. 
Esta restinga está marcada por una cortina de platanales. Detrás de esta cortina se ubican 
las casas de la comunidad. En la parte posterior de estas se encuentra otro platanal. Después 
el terreno baja hasta una tahuampa ("tasshba") y una cocha ("ian"). En el invierno (ene.ro­
marzo), por lo que las playas y tahuampas se inundan, se atraca dir<:.'Ctamente abajo de la 
restinga. Sin embargo en los aflos excepcionales, por ejemplo en 1986, hasta la restinga se 
inunda. 

Es obvio que el tiempo de inundación de las playas decrece en cuanto más se sube 
a la restinga. La duración de sumersión y de emersión de las playas va a determinar el 
tipo de cultivo posible en cada nivel de la playa. Así en Nuevo Nazareth se observa una 
estructura de los cultivos casi paralela al rfo. A esta estructura vertical se puede sobreponer 
otra estructura que refleja los factores edáficos ya que los aluviones pueden variar . en 
composición, conteniendo más arena ("mashi") o más barro ("mano"). En idioma shipibo­
conibo estas mismas palabras designan a las playas con más arena o más barro. 

Para analizar la estructura de los cultivos de Nuevo Nazareth investigamos la 
composición florística de los cultivos en estas diferentes zonas, empezando de las playas 
muy cerca de las orillas del río, subiendo hasta la restinga, bajando las tahuampas hasta 
la cocha. Estas evaluaciones se hacen según líneas de nivel. Para cada línea evaluamos las 
longitudes cultivadas o no, determinamos las especies cultivadas y contamos los números 
de pies, o individuos, de cada especie. Para cada línea damos como medidas de diversidad 
específica: el número de especies cultivadas y los indices absolutos y relativos de Shannon 
(L. Legendre, P. Legendre, 1984): cuadro 2. (Para un número dado de especies el índice 
de Shannon es máximo cuando los números de individuos son iguales para todas las 
especies). 
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Entonces estas medidas nos dan una imagen cuantitativa pero global de la composición 
dt' los cultivos de Nuevo Nazareth, pero no de la composición de los cultivos de cada 
,,gricultor. Por cada línea tomamos una o más muestras de suelo que hicimos analizar en 
l'I Departamento de Suelos de la Universidad Nacional Agraria de La Molina (cuadro 3). 
Cada muestra corresponde a una tierra tomada de O a 30 cm. de profundidad. 

Para poner en evidencia una posible estructura altitudinal de los cultivos, tendríamos 
t¡ue hacer estas evaluaciones según niveles altitudinales. Pero corno no teníamos un ~tí metro 
apaz de medir diferencias de nivel con una precisión suficiente medimos distancias sobre 

l'l terreno. Un orígen posible para medir estas distancias sería el nivel mínimo del Ucayali. 
Pero este sería poco factible ya que habría que determinar este nivel y medir las distancias 
,, partir del mismo, en un terreno que emerge sólo un par de meses al año. Entonces escogimos 
·orno nivel de origen una línea muy visible sobre la playa porque corresponde a un cambio 
brusco de su pendiente. Este nivel debe corresponder al nivel alcanzado por las aguas del 
Ucayali con mayor duración y está visible durante la mayor parte del año. Además 
e rresponde a una diferencia muy visible de vegetación. 

Abajo de este nivel se encuentra la parte de la playa que emerge sólo 2 a 3 meses, 
es muy poco inclinada y tiene extensos charcos de agua. Sobre estas playas bajas, en sus 
partes más arenosas, observamos sólo el cultivo del maní, "tama", (Arachis hypogea). Pero 
estas playas bajas están sobre todo cubiertas de una vegetación silvestre invasora. Proviene 
de semillas de especies que pueden terminar su ciclo biológico en 2 ó 3 meses o de semillas 
de especies que crecen en los estragos superiores. (Para el análisis de una flora invasora 
en una zona de Amazonía occidental, ver C. Sastre, 1976). 

En la primera categoría observamos: 
Mimosa d. sensitiva L., Leguminosas, "mossha rao" o "sebi rao", 
Hyptis brevipes Poit., Labiatae, "tipo", 
Solanum aff. nigrum L., Solanaceae, "shemon", 
Fimbristyllis miliacea (L.) Vahl., Cyperus difformis L., Cyperaceae, "amen huaste", 
Ludwigia sp., Onagraceae, "pitso tahuis", 
Scoparia dulcis L., Scrophulariaceae, "masshentari rao", 
Spilanthes acmella Murr., Compositae, "sheta rao", 
Oldenlandia herbacea L., Rubiaceae, "taquín rao", 
Heliotropium indicum L., Boraginaceae, "ihuin rao". 

En la segunda categoría observamos esencialmente: 
Tessaria integrifolia R&P, Compuestae, "tseco", 
Adenaria floribunda HBK, Lythraceae~ "nobeshan piti", 
Salix martiana Ley., Salicaceae, "charahuani rao", 

Es interesante mencionar la existencia de algas no determinadas, de color rojizo, que 
los nativos llaman "chantomarin", en los charcos donde el agua, calentada por el sol intenso 
del verano, puede alcanzar una temperatura de más de 40 ºC. Los Shipibo-Conibo ven estas 
algas como factores etiológicos, responsables de varias enfermedades (J. Tournon y U. 
Reátegui, 1988). 

Del nivel, que tomamos como origen para medir las distancias, hasta la fila de las 
casas hay cerca de 280 m. Cuando no se cultiva este terreno se cubre de una vegetación 
invasora, dominada en un primer estadio por Gramineae: 
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Gynerium sagitatum (Aubl.) Beauv., caña brava, "tahua", 
Echinochloa polystachya HBK, gramalote, "totish", 
y en un estadio posterior por los arbustos: 
Adenaria floribunda HBK, Lythraceae, pichirina, "nobeshan piti", 
Salix martiana Leyb., Salicaceae, sauce, "charahuani rao", 
Tessaria integrifolia R&P, Compositae, pájaro bobo, "tseco". 

Cuando el hombre no interfiere vienen los seticos, "bocon", (Cecropia spp.) y los renaco 
y ojé, (Ficus spp.). 

Los habitantes de Nuevo Nazareth cultivan en parte estas zonas de las playas donde 
cultivan numerosas especies de plantas. Para tener una idea de la estructura espacial de 
los cultivos: fracción cultivada del terreno y especies cultivadas, tomamos muestras, como 
he explicado arriba, s gún líneas a varias distancias de la orilla. Las líneas de nivel recorr idas 
como muestras estaban a las distancias: 8, 25, 80,175 metros del origen que definimosarriba. 

12 Distancia de 8 metros, longitud total de 950 metros: 
terreno cultivado: 74% 
terreno no-cultivado, cubierto de caña brava: 26% 
Una primera parte de esta línea está en terrenos más arenosos, "mashi", contamos: 

yuca, Manihot esculenta Grantz 
guayaba, Psid um guaya va L. 
sandía, Citrullus vulgaris Schrad. 

82 % 
12 % 

6% 

En el Alto Ucayali es la yuca dulce y no la amarga que se encuentra. 

La segunda parte de esta línea está en un terreno máas barroso, "mano", (muestra 
n2 1), y allá encontramos exclusivamente arroz (Oryza sativa). 

Sobre la línea entera contamos: 
arroz, Oryza sativa L. 
yuca, Manihot esculenta Grantz 
guayaba, Psidium guayava L. 
sandía. Citrullus vulgaris Schrad. 

92,0 % 
6,5 
1,0 
0,5 

Calculamos los índ ices de diversidad específica de Shannon: 
H = 0,46 y H / Hmax = 0,231 con arrozal 
H = 0,37 y H/Hmax = 0,235 sin arrozal 

El análisis de la muestra n2 1 es de un suelo neutral, limoso, con suficiente materia 
orgánica, calcáreo, potasio. 

22 Distancia de 25 metros: 
Sobre una longitud total de los terrenos de 855 metros, medimos: 

Cultivos = 41 % 
Purnias = 59 % 
La muestra n2 2, donde había yuca y chiclayo, es de un suelo arenoso, entonces favorable 
a estas dos especies. 
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Especies cultivadas: 
hic!ayo, vigna unguiculata (L.) Walp. 50 % 

yuca, Manihot esculenta Grantz 20 
rnfl a de azúcar, Saccharum officinarum L. 14 
plátanos, Musa paradisiaca L. 12 
melón, cucumis melo L. 2 
s, ndía, Citrullus vulgaris Schrad. 1 
11rroz, Oryza sativa L. 1 
( •ste arroz corresponde al extremo del arozal que medimos a la línea de 8 metros) . 
. alculamos los índices de diversidad de Shannon: 

1 I = 2,09 y H/Hmax = 0,745 

32 Distancia de 80 metros. 
Longitud total = 1190 metros 

ultivos: 91 % 
Purmas: 9 % 
Muestra de suelo n2 3 y 4, los dos neutrales y bien equilibrados. 

Especies cultivadas en números de plantas: 
plátanos, Musa paradisiaca L. ' 
yuca, Manihot esculcnta Grantz 
maíz, Zea mays L. 
frijol, Phaseolus vulgaris L. 
mangos, Mangifera indica L. 
caña de azúcar, Saccharum officinarum L. 
guayaba, Psidium guayava L. 
huito, Genipa americana L. 
chirimoya, Annona cherimolia Mili. 
árbol de pan, Artocarpus incisa L. 

Calculamos los indices de diversidad de Shanon: 
H = 1,41 y H / Hmax = 0,42 

74 % 
11,5 

5 
4 
1,5 
1,2 
1 
1 
0,6 
0,2 

Después de esta zona de platanales llegamos al centro de la comunidad con su avenida 
principal en la cual se alinean las casas. En la avenida, que mide cerca de 10 m. de ancho, 
se cultivan unas plantas rastreras como el camote, "cari", Ipomoea batatas (L.) Lam. y el 
zapallo, "huaran", Cucurbita maxima Duch. ' 

Alrededor de las casas se ubican las huertas familiares (Lathrap, 1977). En estas huertas 
se encuentra una gran variedad de hierbas y arbustos: 

1 º Plantas alimenticias y frutales: 
"yochi", ají, Capsicum frutescens L., 
"choin", ashipa, Pachyrrhizus tuberosus (Lam.) Spreng 
"cari", camote, lpomoea batatas L., 
"shahui", cafta de azúcar, Saccharum officinarum L.. 
"meron", melón, cucumis melo L., 
"sandía", Citrullus vulgaris Schrad., 
"huaran", zapallo, cucurbita maxima Duch., 
"atsa',, yuca, Manihot esculenta Grantz, 
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Entre los árboles frutales encontramos una gran variedad: 
"bimpish", guayaba, Psidium guayava L. 
"copen", coccoloba sp., 
"conobi", cormi.ñon, Vitex sp., 
"mango", mango, Mangifera indica L., 
"nane", huito, Genipa americana L., 
"pitson pama", Muntigia calabura L., 
"pocha", papaya, Carica papaya L., 
"rimon", limón, Citrus limon (L.) Burm., 
"shena", guaba, Inga edulis Mart., 
"torampi", cacao, Theobroma cacao L., 
"sshahuen mayari", chirimoya, Annona cherimolia Mill., 
"huanabana", guanabana, Annona muricatá L., 
"naranja", -:1aranja, citrus sinensis Osb. 

22 Medicinales ("rao"), tabaco, "rome", Nicotiana tabacum L., y decenas de especies 
ya en parte descritas (J. Tournon y U. Reátegui, 1983, 1986). 

32 Plantas para la artesanía y colorantes: 
"huashmen", algodón, Gossypium sp. 
Plantas tintoreas del algodón corno la "yonina", Arrabidaea chica (HBK) Verlot. 
Plantas tintoreas para la piel: 
"nane", hui.to, Genipa americana L., 
"masshe", achiote, Bixa orellana L. 
Planta para la artesanía: Cresentia cujcte L., "masen" o tutumo, cuyas frutas sirven para 
hacer recipientes. 

Estas huertas familiares tienen una alta diversidad específica. Calculamos los indices 
de Shannon en el caso de una huerta con 8 especies: H = 3,19, H/Hmax = 0,978. 

La restinga del otro lado de las casas está cultivada sobre una anchura de 30 a 40 
metros. Esta parte de la restinga está ocupada por chacras de plátanos, de plátanos con 
yuca, de maíz y de yuca con maíz. Contamos los números de individuos: 
plátanos, Musa paradisiaca L. 90 % · 
yuca, Manihot esculenta Grantz 8 
maíz, Zea mays L. 2 

Muestra de suelo n2 5, de un suelo neutral, con calcáreo y una buena cantidad de 
materia orgánica. 

Calculamos los índices de diversidad de Shannon: 
H = 0,53 y H / Hmax = 0,33 

Cuando uno se aleja más del río, la restinga baja hasta una zona que se llama "tasshba", 
tahuampa, que está cubierta en su mayor parte por una purma dominada, en las partes 
abandonadas desde hace pocos años por Monocotyledonae (Costus spp., Heliconia spp., 
Renealmia spp.) y en las partes abandonadas desde hace más afios por árboles y arbustos 
perteneciendo sobre todo a las familias de las Moraceae y Leguminosae. La tahuampa no 
está cultivada en toda su superficie. En una parte relativamente alta de esta tahuampa, 
emergida entre mayo y diciembre, un comunero había sembrado, en julio, 1 hectárea del 
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maíz. El nos di jo que su chacra había producido 2,5 toneladas de maíz, cosechado los primeros 
días de diciembre cuando se empezaba a inundar. Según los habitantes de Nuevo Nazareth 
esta tierra de tahuampa, "tasshba mai\ es favorable para el maíz. 

La muestra que llevamos, muestra n2 6, es de una tierra neutral con presencia de 
calcáreo y de una buena cantidad de materia orgánica, es la más rica en materia orgánica. 

De llegar a la cocha se ven unos árboles de pan, "paon", Artocarpus incisa L., especie 
proveniente de Asia. 

Cuadro 2: (diversidad específica) 

Números de especies H H/I-Jmax 

NN, playa 8m 4 0,37 0,23 
NN, playa, 25rn 7 2,09 0,74 
NN, n:stinga 10 1,41 0,42 
NN, fl \' Crta 8 3,19 0,98 
NN, reslinga 3 0,53 0,33 
NN, tahuampa · 1 o o 
PN, mashi mai 1 o o 
PN, maicon 2 0,65 0,65 
PN, sheti mai 2 0,65 0,65 
PN, huerta 10 2,42 0,73 
bosque 200 7,.:i6 0,99 

Si consideramos las diversidades específicas de los terrenos estudiados, vemos que 
la diversidad es baja a los 8 metros, donde el arroz predomina, y crece a los 25 metros para 
bajar otra vez a los 80 metros donde predomina el plátano. Una explicación es que se da 
la prioridad al arroz o al plátano en los terrenos que les convienen., al primero por su valor 
comercial y al. segundo por su rendimiento. Una-diversidad realmente alta se encuentra 
en la huerta familiar. Pero aúnen este caso no se puede considerar la huerta, por su diversidad 
específica, como un bosque tropical miniatura como lo propone CL Geertz (1963). Según 
los descuentos, que recién hizo A.H. Gentry (1988), los bosques de la Amazonia peruana 
tienen cerca de 200 especies de árboles por hectárea, y no se han contado otros tipos de 
vegetación corno hierbas, sogas, arbustos, epifitas. Si tornamos un bosque de 1 hectárea con 
200 especies, 100 representadas por un sólo individuo y 100 por dos individuos, calculamos 
h=7,56 y H / Hmax= 0,99. Además la huerta familiar no tiene la estructura del bosque, por 
ejemplo faltan árboles de tamaf\.o superior a 20 metros y en general las plantas herbáceas 
no se encuentran a la sombra de árboles sino que están expuestas al sol. 

A estos cultivos ubicados en el perimetro de la comunidad hay que agregar un arrozal 
de 40 hectáreas, según los comuneros de Nuevo Nazareth, en una playa de barro, "mano", 
a unos 2 a 3 kilómetros del caserio. Este arrozal está cultivado por varios comuneros que 
forman una cooperativa y tiene que pedir un permiso de barrizal cada afio en Pucallpa, 
al Ministerio de Agricultura . Es importante notar que esta playa no se puede sembrar todos 
los años con arroz ya que a veces "no sale bien el barrizal, porque la capa de barro no es 
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suficiente". Para favorecer la formación de una capa ·suficiente de barro los nativos cortan 
la vegetación invasora (gramalote y caña brava) antes de la creciente. 

A fines de agosto y en septiembre cuando el arroz está por cosechar, los cultivadores 
de arroz van con sus familiares a vi viren las playas para proteger su cultivo de los predadores 
(aves y roedores) . Construyen tambiyos, "ponten' de caña brava, cubiertos de palmas. 

Superficies cultivadas: 
Evaluamos las superficies cultivadas por siete unidades domésticas y las dividimos por el 
número de personas de cada unidad, la superficie promedio es de 750 m2

, la menor es de 
567 m2 y la mayor de 967 m2• 

22 Comunidades de Altura 

Como comunidad de altura examinamos Puerto Nuevo. En esta comunidad los 
cultivos no tienen una estructura paralela al río. como es el caso en la comunidad de bajial 
de Nuevo Nazareth. · 

Como ejemplo tomamos los cultivos de un comunero de Puerto Nuevo. 

Don José Goméz cultiva tres chacras, dispuestas sobre un camino que se aleja de la 
comunidad: 

l2 Una chacra(*) de 1,5 hectáreas de maíz, que el dueño dice que di.hería producir 
1 tonelada por hectárea, entonces mucho menos que el maizal observado en la tahuampa 
de Nuevo Nazareth. En los dos afios anteriores se sembró dos veces yuca después de la 
quema. El dueño llama este tipo de suelo: "rnashi mai", tierra arenosa. La muestra 7 indica 
un suelo muy arenoso, ácido, sin calcáreo, poca materia orgánica y con aluminio libre. 
Recordamos que el aluminio libre es tóxico para la mayoría de las plantas. Con una sola 
especie los índices de Shannon son: H= H/Hmax= O 

22 Una chacra de 1,5 hectáreas de plátanos intercalados con yuca, en donde se cultivó 
anteriormente maíz, sembrado directamente después de la quema. El suelo es del tipo 
llamado "maicon", suelo legitimo, el análisis de la muestra n2 8 indica una tierra ácida, sin 
calcáreo, muy pobre en fosfato y desequilibrada en cationes. 

32 Una chacra de 1 hectárea, de plátanos intercalados con yuca, que primero se tuvo 
una chacra de arroz la cual estuvo sembrada directamente después de la quema. Don José 
llama el suelo de esta chacra "sheti mai", tierra que pega. Los análisis de la muestra n2 9 
indican una tierra muy ácida como las demás tierras de Puerto Nuevo, sin calcáreo, muy 
pobre en fosfato, muy desequilibrada en cationes y con presenciaa de aluminio. 

Contamos en estas dos chacras 5 pies de Yuca por 1 de plátano, lo que da los índices 
de diversidad de Shannon: 
H=H/Hmax = 0,65 

De estos tres terrenos Don José Goméz prefiere el "mashi mai", después el "maicón" 
y después el "sheti mai". Es interesante observar que este orden corresponde al de la acidez 
de los suelos (cuadro 3). ( 
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La superficie total es de 4 hectáreas, lo que hace 0,5 hectárea por persona. Una superficie 
un poco inferior a las de las chacras de Nuevo Nazareth. 

En Puerto Nuevo encontramos todos los frutales descritos para Nuevo Nazareth fuera 
de las especies: Muntigia calabura L., Vitex sp., Coccoloba sp. Pero encontramos en Puerto 
Nuevo especies que no vimos en Nuevo Nazareth: 
Anacardiurn occidentale L., "casho", marafión, 
Chrysophyllum cainito L., caimito, 
Pourouma cecropiaefolia Mart., "sancon", uvillas, 

El Ananas comosus L., "canean" o piña, está muy difundido en Puerto Nuevo y muy 
escaso en Nuevo Nazareth, ya que vimos sólo dos pies. Los comuneros dicen que estas 
especies no aguantan las inundaciones, deben ser menos exigentes con respecto a los suelos, 
lo contrario de las de Nuevo Nazareth. 

En Puerto Nuevo se hacen también huertas. En la huerta familiar de Don José Gómez 
contamos 10 especies: 
Cyperus articulatus L., clone n2 1, "chisho huaste", piri piri, 
Cyperus articulatus L., clone n2 2, "chisho huaste", piri piri. 
Tagetes patula L., "pisi sisa", 
Eryngium foetidum L., "ashe", culantro, 
Capsicurn frutescens, "yochi', ají, 
Anacardium occidentale, "casho", marañón, 
chrysophyllurn cainito L., "caimito", caimito, 
Citrus sinensis Osb., "rimon", limón, 
Mangifera indica L., mango, 
Pourouma cecropiaefolia Mart., "sancon", uvillas. 

Calculamos los índices de diversidad de Shannon: H = 2,42 y H/Hmax = 0,73, que 
indican una diversidad alta de las especies de esta huerta, aunque inferior a la de las huertas 
de Nuevo Nazareth. 

El terreno de Puerto Nuevo que se ubica en el puerto se cultivó varios años y después 
se abandonó al pastoreo. Los comuneros de Puerto Nuevo consideran esta tierra como 
improductiva, la llaman "joshin mai" o "pashna mai" por su color rojo o amarillo según 
el sitio. La muestra n2 10 es de una tierra muy ácida, sin calcáreo, con muy poca materia 
orgánica y mucho aluminio libre, el análisis confirma que realmente debe ser muy 
improductiva. 

Conclusiones sobre la agricultura: 

Los factores ambientales que distinguen las tierras de bajial de las de altura son 
esencialmente la existencia de inundaciones y la calidad de los suelos. Todos los suelos de 
bajial analizados (Cuadro 3) son neutrales, con calcáreo, potasio y suficiente materia orgánica. 
Las muestras n2 1, 2 (playas), 4 (restinga) son un poco insuficientes en fósforo. Los suelos 
de altura son todos ácidos o muy ácidos, muy deficientes en varios elementos y con aluminio 
libre (Cuadro 3), corresponden a sedimentos más antiguos y colados. 
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Estas diferencias explican que las estructuras espaciales y temporales de los cultivos 
sean muy diferentes en las dos comunidades. 

Resumiendo: 
Nuevo Nazareth: En esta comunidad hay una estratificación de los cultivos en las 

playas y terrazas aluviales del Ucayali. Esta aparece muy nítidamente porque los cultivos 
se disponen casi paralelos al río, en las playas se plantan especies de corto ciclo y en las 
restingas especies de largo ciclo como el caso de los frutales. Los cultivos cambian no sólo 
en cuanto a las especies sino también en números de especies así como por los indices de 
diversidad florística. A esta variación vertical se sobrepone en las playas una variación 
horizontal con la composición de los suelos, si hay suficiente barro se cultiva de preferencia 
el arroz que tiene un alto valor comercial. Esta disposición de los cultivos no parece variar 
mucho de un año al otro, la única variación notable es debida a la presencia o a la ausencia 
de una capa de barro suficiente para cultivar el arroz. · 

Puerto Nuevo: En esta comunidad el terreno no se inunda por la creciente del río, 
sólo se puede inundar durante pocos días por aguaceros excepcionales. No se ve una 
disposición de los cultivos paralela al río. Las chacras de un mismo dueño se disponen en 
general en un camino que se aleja de la comunidad y al mismo tiempo del río. Todos los 
suelos (cuadro 3) son ácidos o muy ácidos y no contienen calcáreo. Un mismo terreno no 
puede producir de manera continua y tiene que descansar (barbechar) después de 3 ó 4 años 
de producción, como se ha reportado para las tierras "interfluviales" (P.A. Sánchez et al., 
1982). Los rendimientos son más bajos que en las tierras de bajial, sobre todo para los plátanos 
yel maíz. 

Pesca y Caza . 

R. Bergman (1974) demostró que en la comunidad de bajial de Panaillo, la pesca es 
la fuente principal de proteínas, y que la caza toma importancia solo cuando el nivel del 
río está muy alto, que son los meses de febrero y marzo. En bajiales la pesca se practica 
en medios acuáticos variados como el río Uca.yali, los canales, las cochas ... Los medios de 
transición son ricas zonas pesqueras, como lo atestiguan el número de canoas de pescadores 
que se paran en la salid¡¡.s de canales en el Ucayali para pescar especies migratorias como 
el boquichico, "bohue", Prochilodus nigricans. En cambio las comunidades de altura sólo 
disponen para pescar el río Ucayali y a veces ,quebradas. No tenemos datos cuantitativos 
sobre la pesca y la caza en las comunidades de altura como los consiguió R. Bergman para 
la comunidad de Panaillo, pero hicimos observaciones que pueden mostrar que la caza tiene 
más importancia en las comunidades de altura que en las de bajial. Por ejemplo en Puerto 
Nuevo vimos frecuentemente comuneros que van de caza entre los meses de mayo y octubre, 
a veces hasta la cordillera del Sira, cuando en las comunidades vecinas de bajial, en esta 
época, se dedica exclusivamente a la pesca. 

VI. RESPUESTAS A LAS INUNDACIONES 

El Ucayali crece cada invierno e inunda una parte o la totalidad de su llanura aluvial; 
enriqueciéndola cada año con nuevas aluviones favorables a la agricultura. Los agricultores 
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del valle del Ucayali dicen que cuando el río ha crecido mucho en el invierno, las cosechas 
serán buenas. Algunos años el río crece más e inunda hasta las restingas de las comunidades 
de bajial, sobre las cuales se ubican las casas y los platanales. Estas inundaciones excep­
cionales tienen consecuencias negativas en la alimentación de los habitantes de las 
comunidades de bajial. 

La inundación en los platanales de las restingas malogra y hace "secar" los platanales, 
aunque la inundación sea por pocos días. Cuando el río baja, en el mes de abril, hay que 
sembrar los plantones, o "malliques", de plátanos conservados anteriormente en las casas. 
Las nuevas plantas empezarán a producir en el mes de agosto. Como se sabe, la alimentación 
de las comunidades de bajial en carbohidratos, proviene en mayor parte de los plátanos 
(R. Bergman, 1974), y durante el referente período se produce una escasez grave en la 
alimentación. 

Además estas inundaciones excepcionales causan problemas de sa lud. La población 
no puede dejar las casas sino con canoas. Esta promiscuidad así como la humedad continua 
son favorables a la propagación de enfermedades contagiosas. 

Así las crecientes del Ucayali producen dos tipos de efectos sobre la vida de las 
poblaciones ribereñas. El primero se produce todos los años y es considerado como normal, 
pues forma parte del ciclo anual de las estaciones en este valle, con sus crecientes y bajadas 
que ritman la biología y la vida humana. Este ciclo determina las plantaciones y cosechas, 
así como la pesca y la caza (R. Bergman, 197 4, C. A. Behrens, 1981). El segundo efecto proviene 
de las crecientes excepcionales e imprevisibles. La escasez que producen es mucho más grave 
que la anual porque destruyen los platanales. 

En cambio para las comunidades de altura, que el río no inunda, el mayor riesgo en 
el invierno son las lluvias excesivas que pudren las yucas. Un agricultor cuenta: "a los 3 . 
ó 4 días se caen las hojas de la yuca y en una semana se pudre completamente". 

R. Bergman (1974, p.139) escribe: "los Shipibo no tienen alimentos tradicionales de 
emergencia u otra solución para remplazar la pérdida de sus plátanos". En lo siguiente vamos 
a mostrar que los Shipibo sí tienen varias soluciones, aunque ellas alivian sólo parcialmente 
los problemas causados por la pérdida de sus plátanos. Entre las respuestas de los Shipibo­
Conibo a las inundaciones hay varias técnicas de almacenamiento y una forma de reciproci­
dad . 

a). Conservación y almacenamiento de los alimentos. 

Una encuesta con varios nativos Shipibo-Conibo nos confirma que varios productos 
se conservan y se almacenan. 

Plátano. 
l2 El plátano maduro se cocina en ollas y se guarda en tinajas grandes que se tapan· 

bien con las mismas hojas del plátano, se fermenta durante 2 ó 3 días y el producto puede 
durar de 3 a 5 días ya fermentado. Se lo consume disolviéndolo en agua. En Shipibo-Conibo 
se llama "paranta pae shcati" (plátano/ fermentado/ beber). 

2° El plátano maduro pelado se corta en rodajas y se asolea. Se conserva de 3 a 5 
meses. Se llama ''barianca" (hecho por el sol). 
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32 Se asa o tuesta el plátano al sol o al fuego: "paranta shoi". Esto se empanera, de 
panero ('"), o se guarda en tinajas o latas. Se puede conservar sólo 3 meses. 

42 El plátano maduro se asa al carbón con toda su cáscara y se le empanera. Así se 
puede guardar hasta 2 meses en buen estado. El proceso se llama: "chirish aca". 

1 

Yuca. 
La mejor forma de conservar la yuca es en forma de "fariña"(*) que puede durar hasta 

dos años. 

Hay una forma de conservación de la yuca muy útil cuando la creciente gana al 
agricultor quien no tiene tiempo para hacer la "fariña": 

12 Cuando empieza la creciente, se cosecha rápidamente la yuca antes de que llegue 
el agua. 

22 Se la pela y deja fermentar como para la fabricación de la fariña. Esta masa, envuelta 
en hojas de bijao, se entierra en grandes huecos y se tapan los huecos. Después de la 
inundación en junio o julio, se abren los huecos y la masa de yuca se halla en excelente 
estado para empezar a tostar y fabricar la fariña. En cada hueco se pone masa para hacer 
de 20 a 30 paneros(*). Este proceso se tuvo conocimiento en los Omaguas, población Tupi, 
en los siglos 16 y 17, (Acuña, Cr., número XXII, 1641) y en poblaciones contemporáneas: 
los Nambiquara (Levi-Strauss, Cl., 1964), y ver G.E. Dole (1978) para una revisión de los 
procesos de conservación de la yuca. 

Las menestras: chiclayo, frijol, maní se cosechan y se conservan en cáscara todo el 
invierno. Se guardan en latas, tinajas de cerámica, "chomo", depósitos de madera, "jihui 
chomo", bien cerradas y tapadas para evitar la húmedad, la polilla y los roedores. 

Conservación del pescado. 
El pescado salado y secado al sol, "tashianca", se conserva en general de 4 a 6 meses, 

y en caso de mejor cuidado en lugares frescos y secos hasta un año. Se consume mucho 
en la zona. 

Huevos de tortugas (charapas, taricayas, cupizos). 
Se conservan en agua salada hasta 4 ó 5 meses, se llaman "bachi tashianca". 

Un proceso semejante se utiliza para conserv~r la carne de monte. Se la ahuma al 
fuego de leña con sal, este "shoi chorisha" se puede conservar de 3 a 4 meses. 

No encontramos informaciones sobre la conservación del aceite de tortuga o de 
tortugas vivas acorraladas, como lo solían hacer las poblaciones Tupi-Guaraní del medio 
Amazonas (Acuña, C., número XXVI, 1641, Meggers, Il., 1971, cap. 4). 

b). Reciprocidad. 

En febrero y marzo 1984 ocurrió una inundación importante que destruyó los 
platanales de las comunidades de bajial del distrito de !paria, alto Ucayali. En junio de este 
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mismo año estando en la comunidad Shipibo-Conibo de Puerto Belén, comunidad de bajial, 
fuimos testigos de intercambios entre esta comunidad y la comunidad de altura de Vista 
Alegre. Los habitantes de Puerto Belén que no tenían ni plátanos ni yuca se fueron a la 
comunidad de Vista Alegre para pedir productos agrícolas. Ellos nos contaron que más 
tarde los habitantes de Vista Alegre se abastecerán en plátanos y pescados en Puerto Belén. 
En esta oportunidad los comuneros de Puerto Belén hicieron el intercambio con parientes 
de Vista Alegre. 

Este tipo de intercambios nos parece difundido en el Alto Ucayali, citamos un 
comunero de Nuevo Nazareth: 
"Tashba main jenenmaposhon non yoa queyotian non mananma benai non caiboiba pitin 
copianosshon noa atsa piti". 
Lo que traducimos: 
Cuando inundan los bajiales y se terminan los alimentos, nosotros los traemos de la altura, 
cambiando yuca por pescado. 

Ocurriendo sólo en años de inundaciones graves estos intercambios son difíciles de 
observar, merecerían más estudios por ser una forma muy interesante de reciprocidad y 
de complementariedad dentro de un grupo étnico. 

Marzo 1988. 

CONCLUSIONES 

Vimos que los Shipibo-Conibo ribereños del Ucayali ocupan dos tipos de habitat que 
se distinguen por la sensibilidad a las inundaciones y por los suelos. Nos parece importante 
distinguirlos y no confundirlos en un sólo tipo de habitat ribereño. Es sólo el habitat de 
bajial que nos parece semejante al de las "varzeas" del mediano Amazonas (B. Meggers, 
1971). 

Es la misma población que viven en los dos habitats, que pasa de uno al otro, unida 
por lazos de parentesco. Además existe una forma de complementariedad y reciprocidad 
entre los habitantes de las comunidades de altura y de bajial que nos parece muy importante 
tomar en cuenta en cualquier plan de desarrollo del Ucayali. Esta.situación nos hace recordar 
la forma de integración económica en los Andes entre varios "pisos ecológicos" G .V. Murra, 
1979). En el caso que describimos la diferencia de nivel, sobre el río, es de sólo unos metros, 
una diferencia pequeña pero muy decisiva. 
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ANEXO. Términos de castellano local utilizados en el texto, con sus equivalentes en idioma 
Shipibo-Conibo. . 
Altura, ''mana": terreno que el río no inunda. 
Arenal, "mashi": playa formada principalmente de arena. 
Bajial, "tasshba mai": terreno que el río puede inundar. 
Barreal, "mano": playa de barro, formada principalmente de limo. 
Chacra, "ian": laguna, campo, voz de origen quechua. 
Cocha, "ian": laguna, lago, voz de origen quechua. 
Fariña: voz brasileña que designa a un producto parecido a una harina, se prepara con la 
yuca tamizada y tostada. 
Invierno, "jenetian": en el Ucayali designa la estación de las lluvias, de diciembre hasta marzo, 
de hecho corresponde al verano austral, y al verano en Lima. 
Paneros, "tasa": son grandes cestas hechas de tamshi, una corteza, "ayash", o bombonaje, 
"pani", Carludovica paJmata R & P. 
Purma, "nahue": terreno abandonado e invadido de vegetación silvestre. 
Restinga, "cahuispo": dique que no se inunda en las crecientes "normales" del Ucayali. 
Tahuampa, "tasshba": zona baja y húmeda que el Ucayali inunda cada invierno. 
Tipishca: cocha que se forma cuando el Ucayali corta uno de sus meandros. 
Verano, "baritian": en el Ucayali designa la estación seca, de junio hasta diciembre, de hecho 
corresponde al invierno austral, y al invierno en Lima. 
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Cuadro 3: Análisis de Suelos. 

Número 
Análisis Mecánico Cambiables Muestra 

Campo CE Arena Limo Arcilla pil co,ea MO N p K,O CIC Ca .. Mg•• K• Na• Al +H 
mmh/ % % % Textura % % % ppm kg/ha. me/ 
cm me/100~. 100gr. 

1 0.7 18 66 16 Feo.limoso 7.2 2.86 u 6.0 275 19.20 17.34 1.57 0.16 0.13 
2 0.2 56 36 8 Feo. arenoso 7.7 2.19 0.7 1.7 217 10.00 9.02 0.74 0.14 0.10 

~ 

3 0.55 26 60 14 Feo. limoso 7.5 0.4 3.2 27.8 860 31.4 19.6 1.8 0.5 0.3 o.o 
4 0.4 72 18 10 Feo. arenoso 7.6 2.09 1.4 2.6 136 16.00 14.78 0.97 0.12 0.13 
5 0.3 36 54 10 Feo. limoso 7.5 1.14 2.6 17.3 310 17.20 15.41 1.42 0.24 0.13 
6 0.43 18 50 32 Feo. are. limoso 7.2 0.2 4.2 16.8 2470 41.6 22.7 3.0 0.4 0.4 o.o 
7 0.17 56 28 16 Feo. arenoso 5.7 O.O 1.8 2.2 247 25.0 5.3 1.1 0.1 0.9 1.0 
8 0.12 54 30 16 Feo. arenoso 5.1 o.o 2.5 2.2 179 26.0 4.8 1.8 0.1 0.3 0.5 
9 0.11 38, 46 16 Franco 4.6 o.o 2.2 2.2 335 34.0 6.5 1.4 0.2 0.3 0.6 

10 0.07 56 32 12 Feo. arenoso 4.2 o.o 1.4 2.2 208 36.4 2.1 1.2 0.1 0.8 5.4 
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Current 
Anthropology 
The lnternatlonal • • • 

character of anthropology is embodied in Current Anthrot,oloay wilh 
• Abslracts of each major article given in English, French, Spanish , and 

Russian 
• Over half of the conlributors from ourside thc USA 
• 1be lntemational Union of Anthropological and Ethnological Sciem:es 

(IUAES) Newsletter appearing in altematc issues 
• Alrnost half of the CA Associates from outside lhc USA 
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LA IDENTIFICACION DE LOS MOCETENE A 
TRAVES DE LAS FUENTES 

por Verónica Beatriz Aldazabal 

This article uses historical documents to identify and 
determine the geographic location, since the seventeenth 
century, of the Mocetene of the Beni region of Bolivia. 

In diesem Artikel werden die historischen Dokumente 
untersucht, mit denen seit-dem 17. Jahrhu.ndert· die Mocenete 
(r (o Beni, Bolivien) geographisch identifiziert und definiert 
werden konnen. 

AMAZONÍA PERUANA, Tomo VIII, Nº 16; 1988. pp. 69-77 
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Cet art-icle ét-udie les documents l,istoriq-ues, pour idénti• 
fier et définir la localisation géographique dépuis le 17eme 
Giecle, des Mocetene de la regían du Beni en Boli11ie. 

@@@@@@@)@@@@)@@ 
'{ 

Introducción 

Bajo la denominación de Mocetene existe actualmente un grupo aborigen cuyo habitat 
son las barrancas que se extienden a lo largo del río Beni y sus afluentes, desde el río de La 
Reunión, al norte de Cochabamba, hasta el norte de La Paz, en una ancha faja que limita al 
noroeste con la cadena de los Yuracares y al su(ioeste por la Cordillera de los Andes. Se 
extiende entre los 15 y 16 grados de latitud sur y los 67 y 69 grados de longitud oeste, en el 
Departamento de La Paz, Provincia de Sud Yungas, República de Bolivia. 

Se consideran como pueblos tradicionalmente mocetenes a: Muchanes, (hoy desapare­
cido), Santa Ana del Beni, Palos Blancos, San Miguel de Huachi y Tucupf, (pueblos donde ha 
habido una. gran migración promovida desde el Estado y por lo tanto muy mestizados), y 
Covendo, donde debido a las restricciones que impuso el régimen: misional a la entrada de 
cualquier extranjero, se ha mantenido el grupo puro, según se consideran los propios 
aborígenes. 

De familia lingüística aislada, cazadores con alguna horticultura, vivieron desde hace 
poco más de un siglo reducidos en misiones, actualmente a cargo de la orden Redentorista 
Suiza. 

Al intentar rastrear a los Mocetene a través de las fuentes, a fin de recoger datos 
etnohistóricos, nos vimos ante la dificultad de que sólo se los conoce bajo este nombre a partir 
del siglo XVIII. . 

Es por ello que nos proponemos en este traba jo, tratar de dilucidar qué denominaciones 
se les han dado, desde los primeros momentos de contacto. 

La relación entre los nombres, a mi modo de ver, no siempre aparece con pruebas 
fehacientes, pero son aceptados por la mayoría de los autores, aunque hay que reconocer que 
todos coinciden en la ubicación dada a estos grupos. Por lo cual tomaremos como puntos de 
análisis: 1. El nombre; 2. La ubicación geográfica. 
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1. El nombre: 

En la época incaica, a los pueblos ubicados al este de la Cordillera del Cusco se les daba 
el nombre de Chunchos. Este término, tan indefinido, fue adoptado posteriormente por los 
españoles, quienes lo aplicaron, también, a los grupos de la zona de Moxos y Chiquitos, 
quedando por lo tanto incluídos en esta denominación, los Mocetene. 

En el "discurso de la sucesión y gobierno de los Yngas", aparece: . 
" ... conquistaron los Yngas y señorearon todas las provincias de los Chunchos, Mojos 

y Andes hasta el río Paytite, . .. " (1906: 156). 

"Este asiento y pueblo de Oyape estaba poblado en una abecada é juntas de dos ríps 
muy caudalosos, que el uno de ellos es el río que desciende de Cama ta y el otro es un río muy 
caudaloso que desciende de los Chapes y Mojos, y el mismo río de La Paz y de aquellos valles 
comarcanos, que todos aquellos ríos se juntan en uno en este lugar llamado Oyape, ... " (1906: 
164). · 

" ... este asiento de Oyape, en tiempos de los Yngas fué poblado de Yttdios chunchos ... " 
(1906: 164). 

Toda esta región aquí nombrada, como veremos luego, se corresponde con el habitat 
natural de los Mocetene. 

' 
En las primeras relaciones españolas sobre los pueblos de la zona de Mojos, ya aparecen 

diferentes nombres que designan a los que luego se conocerán como Mocetene (Mosetenes o 
Moxetenes). 

En la Relación del padre Gregorio de Bolívar, acerca de sus viajes de penetración hacia 
la región de Moxos desde La Paz hacia 162'1, se refiere a "indios bárbaros que están detrás de 
la dicha Cordillera ... " (de La Paz), en ella habla de Raches y Amos. ,Para algunos autores como 
Métraux, sería el primero que hubo tenido conocimiento y pdsiblemente contacto con los 
Mocetene. 

El padre Francisco del Rosario, quien hacia 1666-7 penetra en la región junto con una 
numerosa expedición a cargo del propió Gobernador de Santa Cruz, Benito de Rivera y 
Quiroga, también habla de Raches y Amos, pero considera que sólo es válida esta última 
denominación, ya que según aclara, " ... cffe nombre Raches es fupuesto; en la tierra no los 
conocen fino por Amos; Hizieron antiguamente daño en una eftancia de la Cordillera y por 
filos buscaffe, dixieron que se llamavan Raches". (1682: 839). 

En su relación sobre los pueblos de Moxos., el padre José del Castillo relata su entrada 
en la región con los padres Marban y Barace en 1675. En ella, al nombrar los pueblos 
colindantes, nos dice: "Al Oeste-sudoeste, los Raches, que son los mismos que los Amoños, 
Aporoños, y otros nombres". (1944: 19). Dándonos también un posible criterio de identifica­
ción: "Dicen que estos Aporoños rezan, si es así será de los Raches reducidos por Fray 
Francisco del Rosario". (1944: 15) 

Completando la enumeración dada por el padre Del Castillo, consideramos como esos 
"otros nombres" los que nos brindan Francisco de Angulo y posteriormente, Armentia: 
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"En el pueblo de Amos, que por otros nombres son chumpas, y cunanas, en treze días 
del mes de agosto de mili e quinientos é ochenta é ocho años". (1906: t. 9, 89) 

"Fueron en otro tiempo muy num rosas (tribus] y conocidas con diversos nombres, 
como el de Raches, Punnacanas, Cunanas, Chumpas ... "(Armentia, 1902: 295) 

Nordenskold, para principios de este siglo, nos hace la misma relación: "Los Mosetene 
se llamaban en épocas antiguas raches o pumacana y ocupaban un extenso territorio". (1924: 
130) 

~ero la denominación de Mocetene no aparece sino hasta bien entrado el siglo XVIII, 
. en las cartas de los padres Jorquera y Martí: "Diario referente a la reducción de indios 
mocetenes, costumbres de los indios, medios curativos, etc." (1790) 

En una Real Cédula, fechada en diciembre de 1799 se dice: " ... se recivieron dos 
representaciones de Fr. Agustín Martí, ... acompañando varios documentos que acreditan 
el descubrimiento y reducción de los Mosetenes que ha hecho desde el año 1790 ... " (1906: 
t. 8, 171), pero no se hace ninguna referencia al origen del nombre o grupo. 

Una posible explicación para esta nueva denominación nos la da Chavcz Suarez: 
" ... para los españoles que vivían en las ciudades andinas del Alto Perú, hubo una.nación 
de indios que especialmente llamaron Moxos, ubicada en una zona que colindaba con una 
parte de la cuenca superior del río Beni, la misma con la que se fundó el pueblo de Sahagún 
de Moxos, de cuyo nombre se originó el de Moxetcnes, que sirvió luego para designar a 
los indios que ocupaban los estribos orientales montañosos en esas partes". (Chavez Suarez, 
1944: 81) 

Y más adelante agrega que este término, "Moxetenes", deriva de TENES, del latin: 
"hasta", como para indicar que Moxos iba hasta esas montañas. (Chavez Suarez, 1944: 81) 

Lo cierto es que a partir de este momento se los conoce bajo el nombre de Mocetene 
y se pierden las otras denominaciones. Hecho ql:e no implicará una simplificación del 
problema, ya que nuevamente comienzan a diversificarse los nombres. A partir del siglo 
XIX, momento en que comienzan a constituirse las reducciones en el área, los pueblos van 
a ir tomando el nombre del lugar geográfico que ocupan, como así también de cada uno 
de sus traslados, que fueron varios. Nombres que serán transferido también a sus habitantes. 
Se hablará entonces, de Muchanes, Tucupies, Magdalenos, Covendeanos ... 

"Se denominan también Magdalenas, Chimanisas o Chimanis a los que viven en la 
confluencia del río Coendo; Muchanis a los del río I3eni, Tucupí a los de la confluencia del 
Bopi y del río Beni". (D'Orbigny, 1944: 213) · 

El caso de Magdalcnos tiene un origen particular. Según nos cuenta el padre Armentia: 
"Salían los Mosetenes a hacer sus correrías hasta la punta del río de La Paz con el Miguilla, 
donde fue preciso establecer un pueblo de vigilancia, que diese la voz de alarma a los 
habitantes de dicho valle, cuando saliesen los salvajes; por lo que hasta ahora conserva el 
nombre de Espía. En una de esas sus excursiones, lograron apresar la hija del Gobernador 
de la provincia, ll amada Magdalena y poniendola sobre una ligera balsa se largaron rio 
abajo. Ellos le tuvieron mucho respeto y se esforzaron en procurarla de toda clase de regalos 
a su usanza, pero la infeliz no hacía más que llorar, hasta que murió de tristeza. De aquí 
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les vino el nombre ... , era mucho el pesar que por ello sentían ... los misioneros hemos puesto 
todo el empeño en hacerlo desaparecer, reemplazandolo por el de Covendeanos ... " 
(Armentia, 1902: t. 52, 295) 

Adualmente, el nombre de Mocetene se asocia al de Covendeano, porque, como ya 
dijimos, es aquí en el único lugar donde, debido a las restricciones del régimen misional, 
que permanece hasta 1970, se mantiene el grupo puro. 

Los Chimane, grupo lingüística y culturalmente emparentado, los denominan "Ma­
rarenos", que seguramente se trata de una deformación del término "Magda lenos", y que 
podría darr os un dato sobre momentos de contactos o de separación de ambos grupos. 
Nuestra hipótesis es de separación y se basa, no sólo en la similitud de los contenidos 
culturales, sino también en algunos datos que nos proporcionan las mismas fuentes acerca 
de las denominaciones, como por ejemplo los dados por el padre Armentia y D'Orbigny: 

"Los Yuracares les dan el nombre de Maniquies y los bolivianos erróneamente 
Chunchos. También llaman Magdalenos, Chimanes o Chimanisas a los que viven en las 
puntas del río Coendo, Muchanis a los del río Beni, y Tucupí a los de las juntas del río 
Bopi con el río Beni". (Armentia, 1901: t. 51, 147) 

Datos que repiten aunque con dudosa coincidencia, los dados por D'Orbigny: ''Con 
el nombre de tvfocetenes existe en las n;i.ontañas una nación, que· los Yuracares denominan 
ManiquiP.s y que los Espafíoles de Bolivia, si bien conservan la primera denominación, llaman 
también erroneamente Chunchos, nombre aplicado desde hace siglos a las naciones que 
viven al este de Lima. Se denominan también Magdalenos, Chimanis o Chimanisas, a los 
que viven en la confluencia del río Coendo: Muchanis a los del río Beni y Tucupí a los de 
la confluencia del río Bogpi y del río Bcni". (1944: 212-3) 

Lo interesante es que actualmente la zona del río Maniquí así como los Maniquics 
son considerados Chimane, no Mocetene, lo que tal vez nos esté indicando, una vez más, 
un posible origen común de ambos grupos, ya que si tomamos nuevamente a Cha vez Suarez, 
vemos que al hablar de las penetraciones de dominicos al país de los Mocetenes dice que 
"Llegaron en sus expedic iones hasta la cabecera del río Maniquí ... " (1944: 344) 

En toda esta enumeración hay que hacer notar una discordancia: Nordenskold, en 
su trabajo de 1944, considera a los Aporoños como Yuracares, pero no da los datos 
comprobatorios. (1944: 11) . Consideremos que sólo se trata de un error, ya que no lo hemos 
registrado en ninguna otra fuente en este sentido. 

Si tomamos en cuenta la explicación del origen de la palabra Mocetene, podríamos 
tal vez pensar en un término similar, en cuanto a función y significación a la de Chunchos. 
Aunque en un principio haya abarcado pueblos de un evidente parentescocultural, los límites 
geográficos a veces se pierden y en consec4encia también la connotación concreta del mismo. 
De ahí las posibles discordancias. 

A medida que transcurren los siglos y debido también al mayor conocimiento del 
área, va disminuyendo su significación geográfica y asimilándose cada vez más a un grupo 
etnico particular, hoy reconocido como los únicos Mocctene: los Cov ndeanos. 

' 1 
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Con respecto a la inclusión de los Chimane dentro de esta denominación, creo que 
existen datos que nos permiten pensar que en un principio ambos eran parte de una serie 
de tribus, pertenecientes a un mismo tronco cultural, hecho que se evidencia no sólo en 
las ya citadas similitudes sino que son reconocidos también en todas las clasificaciones 
lingüísticas, al hablar de Mocetene--Chimane como una familia aislada. En un momento de 
su historia, del cual no podemos dar fecha cierta, se separaron. De este hecho, tal vez el 
definitivo, tanto por razones político-administrativas (actualmente los Mocetene se 
encuentran en el departamento de La Paz, y los Chimane en el del Beni), como misionales 
(reducidos en diferentes agrupaciones), tenemos dos datos, uno surgido de las fuentes 
históricas, que ya hemos citado y otro de los mismos Mocetene, que al contar su historia 
nos hablan de una guerra con los Chimane, luego de la cual se han enemistado: 

' "Entonces al venir a Covendo habían matado a un reverendo cerca de Maniquí, al 
lado de los Ch imane; San Pablo se llamaba ese pueblo, que estaban fundando todavía misión. 
Entonces ahí habían matado al reverendo y estaban formando aquí misión. Ya sabían las 
tribus que habían matado a un padre. Entonces para que no quede así nomás habían hecho 
una revolución, mocetenes entre mocetenes, chimanes-mocetenes y mocetenes aquí. 
Entonces ya de ahí cuando había revolución aquí en Covendo o Huachi con Chiman, han 
hecho una guerra y sabían perder los Chimane. Los Mocetene aquí en Covendo han ganado. 
Ahora otra vuelta estamos en amistad con los Chimane". (Nicolás Santos, 1983) 

Ya para principios de este siglo, los Chimane hablan de una delimitación geográfica 
bien concreta, el río Quiquive. (Nordenskold, 1924: 131) 

2. La ubicación geográfica: 

Como un complemento a la hipótesis anteriormente planteada, daremos una 
enumeración de la localización de los grupos considerados como Mocetene, en los diferentes 
momentos de contacto, con lo cual no pretendemos más que mostrar que la connotación 
geográfica del término ha sido coherentemente acotad.a desde el principio: 

1621 - " ... la provincia de Chomano, que dije estaba el mejor sitio de esta tierra a 
desembocar el DIABEN (Beni) por la última cordillera y seguir otra derrota hacia el Norte 
y Noreste de este gran río". (Padre Bolívar, en Chavez Suarez, 1944: 12) 

1660 - El padre del Rosario nos dice que "llendo desde Santa Cruz, el río Chuquioma o 
A tahu divide la jurisdicción de los Yuracares al Sur y Raches al Norte (Río de La Paz) .. . fueron 
desde los Raches subiendo todo el Beni, siempre pasando por pueblos. Solo paffamos un 
despobladito de fiete leguas que es la loma que atrabiefa, en tre el río Veni y el río Quetoro .. . " 
(Meléndez, 1682: 832) 

1673 - "Después de cruzar la Cordillera descendió a la zona boscosa de las últimas 
estribaciones andinas, llegando a la nación de los Raches, que formaba varios pueblos sobre 
las riberas y proximidades del río Chapare". (Fray Felipe de Paz, en Chavez Suarez, 1944: 
187-88) 

1790 - En el Diario de los padres Jorquera y Martí, leemos: "en la unión del arroyito 
Sibapi (que entra por la derecha), vimos las primeras balsas mosetencs ... "Y nombran haber 
encontrado indígenas y poblados a lo largo de los ríos Piquendo, Tuichi, Coecho, e lgini. 
(Jorquera y Martí, 1790) 
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Para el siglo XVIII, tenemos también una serie de mapas publicados por Maúrtua 
(1906: t. XIII) en los que aparecen ubicados los Raches, por ejemplo: en el n. 18, "Del mapa 
de Sud-América del Nr. D'Anville", 1775; el n. 20, "Carte du Perou ou se trouvcnt les 
Adudicnces de Quito Lima et La Plata, projeté et abujettié aux observations astronomiques 
par M.13onne, Maitre de Mathématiques", 1780. En ambos se los ubica al oeste del río Que toro, 
entre éste y el 13eni, ubicación que coincide totalmente con la dada por los padres Jorquera 
y Martf, como así también a la dada por los padres Coche y Boria, que ya utilizan la 
denominación de Mocetene. 

1801-2- Los padres Coche y Boria nos dan una descripción muy detallada del territorio: 
"Según podemos entender esta nación habita en diferentes parajes, y nos parece menester 
sería mucho para congregarla. La mayor parte de ella se extiende por la banda opuesta 
del río Beni. Por el Norte tiene a Reyes, y pueblos de Apolobamba, por el Oeste a los Yungas 
de La Paz y por el Sudeste a Cochabamba y su provincia. En el Este-sudeste a los Yuracares". 

"Estas montañas de los infieles mosetenes es famosa desde tiempo atrás por lüs varias 
expediciones que se hadan en busca de oro y del gran Paititi". (Coche y I3oria, 1801-2) 

1833 - Para esta época tenemos los datos del viajero francés Alcides D'Orbigny, que 
ya hemos citado. Solo agregaremos unas letras: "La nación Mocetene que había encontrado 
y que los Yuracares denominan Maniquies, vive en el fondo del barranco, a lo largo del 
río I3eni, desde ese punto hasta el Norte de La Paz, es decir en una extensión de unas 50 
leguas geográficas, en donde está dividida en aldeas, a la sombra de la selva". (1859: t. JV: 
1396). 

1890 - Ba.lzan, al relatar sus viajes desde Asunción a Bolivia, los ubica también con 
lujo de detalles: "Dal porto di Reyes si lascimo le barche e si risale il I3eni in zattere, a causa 
delle molte rapide. Fra il 15 e il 16 di Jat. sud, sulla sponda destra del fiume, troviamo tre 
missioni rette dai Francescani, formate d'indiani Mosetene, missioni di pochissima 
irnportanza numerica .. . sono disposte, risalendo il fiume, in quest' ordine: Muchanes, Santa 
Ana, Covendo". 

"Alcuni Moseteno vivono alle stato quasi independenti fra il Bcni e il Mamoré ... Essi 
erano stati riuniti in una missione ma ne! 1862 il missionario ucciseró e ritornarono a lla 
Joro vita dei boschi". (Balzan, 1894: 28) (Con estos últimos datos se estaría refiriendo a los 
Chimane). 

Ya para este siglo, como dijimos, sólo tenemos la información que nos brinda 
Nordensküld, y que sólo se refieren a su límite con los Chimane: "Los Chimane consideran 
al río Qu'iquive como límits con los Mosetene". (1924: 131) 

Buenos Aires, junio 1985 
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CONTRIBUCION AL CONOCIMIENTO 
DE LA LENGUA KOFAN 

por Mnislav Zeleny 

Der vorliegende Aufsatz ist eine bibliographische Aus­
wertung der V eroffentlichungen über die Sprache und Crup­
peder Kofán im Anuu:onas-Raum. Diese Auswertung erm/i­
glicht es Zeleny, auf die Vorsd,liige der verschiedenen Auto­
ren aufmerksam zu machen, die sich auf die immer noch 
ungenaue genetische Z uordnung der Kofdn-Sprache bezie­
hen. 

Zuslitzlich zur bibliographischen Auswertung prti.5en­
tiert der V erfasser ethnographische Daten überdie Kofdn u¡td 
ihre Sprache, Daten, die er 1972 bei Feldarbeiten u.a. in 
Dureno (Ost-Ekuador) sammeln konnte. 

In einem Anhang istzum Teil unverliffentlichtes sprach­
liches Datenmaterial zusammengestellt, einte notwendige 
Erglinzung dieses Beitrags zur Kenntnis der Kofán. 

This article examines the published sources dealing with 
the Kofan language and people. 1"his permits the author to 
comment on the problem of the imprecise genetic affilíation of 
this language. 1"he author also presents ethnographic data 
about the Kofan and their langua8e, based on fieldwork 
carried out in Dureno (1!11stern Ecuador) in 1972. At the end 
there is an appendix of linguistic data. 

AMAZONIA PERUANA, Tomo VIII, NQ 16; 1988. pp. 79-98 
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L 'article présente L 'anal yse bibliographique des sources 
publieés sur la langue et le groupe Kofán dans L'Amazonie. 
Cet· analyse permet a Zeleny d'attfrer L 'altention sur les 
propositions des différents auteurs ausujet de probleme de la 
filiation génétique de la langue Kofán, mais í¡ue n 'est pas 
encare precisée. 

A cet analyse bibliographique L 'anteur ajoute, dannées 

étnographiques sur les Kofanes et sa langue, qu'ont été 
recueilli par l "observation directe pendant son travail réali­
sée a Durena (Orient' de l'Equateur) en 1972. 

L 'appendice des données línguistiques qui suivre a cet 
article (une partie de !equels est encare inédit) -sert du 
complément necessaire por le connaisance des Kofanes. 

Hace cincuenta años que salió a luz el primero de los tres estudios1 publicados hasta 
ahora sobre el kofán. Se trata del artículo "La lengua Kofán" del p. Marcelino Castellví, 
publicado en el "Journal de la Société d' Amcricanistes". Por aquella época Castellví era, 
prácticamente, el único que tenía un conocimiento profundo de la historia de la lengua 
mencionada, a la vez que materiales relativos al idioma Kofán; desconocidos en aquel tiempo 
por Paul Rivet2 y otros linguistas. 

Castellví, poseía casi todos los materiales sobre los kofanes del lado colombiano, los 
cuales eran conocidos más que los de la parte ecuatoriana. Los publicó todos, y son los 
siguientes: 

l. "Vocabulario breve del Kofán entonces por los indígenas del Guamués, Ocano, 
Bermeja, Santa Rosa y San José de Aguarico", recogido por el padre Jacinto de Quito, en 1904. 

2. "Ensayo de gramática y vocabulario del idioma Kofán", por el fraile lldefonso del 
Tulcán, en 1920. 

3. "Vocabulario Breve", por el padre Valentín de Barcelona, en 1924-1925. 

4. "Corto vocabulario con la toponimia Kofán/ del río San Miguel y la antroponimia de 
varias tribus de kofanes", recogida por el padre Plácido de Calella, en 1926-1934/Tribu de 
Konsaya, afluente del Putumayo. 

5. "Vocabulario del Kofán, del Guamués y del Sucumbios", por el padre Miguellpiales, 
1935-1937. 

6. Pequeño léxico recogido por el señor Guillén. Todo el léxico contenido en estos seis 
documentos no exceden 400 palabras. 

En la actualidad, el grupo Kofán está compuesto solamente de unos 300 individuos, que 
viven repartidos en localidades de ambos lados de la frontera ecuatoriana-colombiana. 

En el Ecuador hay algunos p½eblos en las orillas del río Aguarico: siendo uno de los más 
grandes y densamente poblado, Dureno; y el más pequeño: Dubeno, cerca del mismo río. 
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Los kofanes de Colombia viven en las riberas del San Miguel, Guamués y Putumayo. 
Una pequeña parte convive con los Siones en los pueblos de Nueva Granada, Buenavista, 
Pif\ufia Blanca, El Tablero y El Hacha. Los Siones (unas 200 personas), son la única tribu con 
quienes los kofanes están en un contacto duradero, con establecimiento de lazos de parentes­
co. 

El idioma Kofán pertenece al grupo de lenguas más discutido en las clasificaciones 
lingüísticas. Fernando Montesinos lo encuentra parecido al quijo. Paul Rivet, con el barbacoa 
y más tarde con Chibcha.Jacinto Jijón yCaamafio dice que pertenece al macro-grupoChibcha. 
Lucas Espinoza Pérez, después de comparar unas cuarenta palabras de\ pequeño léxico de 
J.C. Granja con el piojey loto, llegó a la conclusión que " ... con todo lo visto nos afirmamos más 
y más en el nexo racial entre kofanes y encabellados o piojés". 

Algunos como Loukotka y McQuown, y parcialmente también Paul Rivet, eliminan el 
idioma Kofán de todo parentesco con cualquier otro idioma nativo, considerándolo un 
idioma aislado. Otros también lo relacionan con el goahibo; pero S.E. Ortiz rechazó este 
parentesco. · 

. La falta de datos, es decir, el conocimiento insuficiente de esta lengua, fue siempre un 
problema grave para la clasificación del Kofán. • · 

Por ejemplo, en la obra de Antonio Tovar, en la que se halla una bibliografía lingüística 
completa, se menciona solamente diez títulos, de los cuales tres son manuscritos y otros son 
tan pobres que no dan posibilidades de estudio lingüístico alguno, excepto las obras de Rivet, 
Castellví y Ortiz. 

En el ámbito de la lingüística americana, no debemos olvidar al gran historiador, 
arqueólogo, etnógrafo y lingüista Jacinto Jijón Caamafio. En su estudio lingüístico incluye el 
idioma Kofán en la gran familia Chibcha, pero advirtiendo que en cuanto a esta lengua, tiene 
a su disposición un material reducido como para poder llegar a alguna conclusión seria. 

El misionero norteamericano M.B. Borman, es, en la actualidad, tal vez uno de los 
mejores conocedores de los kofanes. También él se inclina a creer que la lengua Kofán 
representa una familia lingüística aislada. Borman es la persona más autorizada en la materia 
y también el primero que ha hecho un estudio funda1.pental, relativo a la fonología del Kofán. 

Pero, desgraciadamente, todavía no existe rnngún vocabulario impreso -excepto los 
seis ya mencionados-; tampoco se ha establecido una ortografía definitiva. Generalmente se 
usa la española, como en casi todas las lenguas de América, aunque Borman en su estudio 
mencionado, empleó la ortografía inglesa. 

La transcripción no es el único problema; tal vez el más grande es la diferencia en la 
descripción que de los sonidos hacen los viajeros·o personas que recogieron los datos que 
tenemos a nuestra disposición. 

Por las muestras que presentamos en este artículo, podemos darnos cuenta ·de estas 
diferencias. Podemos decir que el idioma Kofán suena diferente para cada oído. Los sonidos 
guturales y la glotalización son realmente un asunto muy complicado, y para un oído 
extranjero, muy difícil de captar. Transcribir algunos sonidos en nuestro alfabeto, es casi 
imposible. Es el mismo problema que trata de resólver Borman sirviéndose de la ortografía 
inglesa. 

81 



DIGITALIZADO EN EL CEDOC - CAAAP

Las primeras informaciones de los misioneros jesuitas y franciscanos, no mencionan al 
idioma Kofán ni proporcionan palabra alguna. La única excepción es la del P. Rafael Ferrer; 
pero los resultados de su trabajo lingüístico han desaparecido. La mayor parte de los autores, 
como por ejemplo Alberto Sarmiento, dicen que el idioma Kofán es muy extraño y no se 
parece a ningún otro. Es casi una tradición hablar del Kofán como de un idioma raro y 
admirable, cosa que se repite en todas las publicaciones sobre los kofanes. 

Julio C. Granja dice que el idioma Kofán es gutural. Proporciona cuarenta palabras 
escritas en una ortografía antigua, dudosa y con algunos errores, que dan poca información 
sobre el tema, lo que es comprensible. Pero le falta representar los sonidos guturales, glotales, 
tan característicos del Kofán. Por ejemplo, la palabra "yuca" la registró "aamba", pero lo 
correcto es "a'amba" donde el apóstrofe representa el sonido glotal, acompañamiento gutural 
de la letra "a". También explica que el vocabulario "tzándeye" es "gente", pero en realidad 
significa "hombre", "joven". Tiene otros errores que provienen de la captación: según él 
"padre" es "quitzsha", pero la pronunciación correcta es "quitza" / ortografía española/; y 
según Borman "kica" / ortografía inglesa/ . 

Tal vez la más extensa muestra de palabras del idioma Kofán, la tiene S.E. Ortiz, aunque 
su ortografía es muy diferente en comparación a la de los otros. (Veáse diccionario adjunto). 
Desgraciadamente no conozco la fecha en que apareció el manuscrito Guillén, de donde sacó 
palabras kofanes el lingüista checoslovaco Cestmir Loukotka. La presencia de la glotal y de 
todos los demás sonidos en la transcripción de las palabras que este manuscrito tiene, nos 
parecen correctos, de acuerdo a la comparación con los nuestros. También una transcripción 
anónima del Alto Aguarico y Central San Miguel y Guamués (compárese los diccionarios 
adjuntos). 

La gran ventaja de la colección Ortiz son las palabras que se refieren a especies de la 
fauna y flora pero presenta al Kofán como un idioma ~in glotales. 

Hay también otra explicación de estos errores e inexactitudes: las diferencias se deben, 
quizá, a un cambio en la lengua. Por ejemplo, entre los trabajos de Granja, Ortíz y Borman hay 
treinta años, un espacio de tiempo en que el idioma Kofán ha cambiado por la influencia del 
Castellano. 

Las diferencias más importantes se pueden observar en el siguiente cuadro en que se 
ha recogido numerales de Kofán, que nos permitan ver la lenta desaparición de su función, 
y su posterior reemplazo por los numerales castellanos. El comercio, el dinero y otros 
contactos con los blancos son los motivos de la pérdida de la función idiomática y del proceso 
de extinción, el cual es casi imposible parar. 

Julio C. Granja y Sergio E. Ortiz afortunadamente incluyen en sus vocabularios todas 
las numerales, hasta el 11 (Granja), y hasta el 20 (Ortiz); siendo los únicos que informan sobre 
estos numerales. Es especial el registro del número 11, que ni Jacinto Jijón y Caamaflo lo trae 
pero que registran; nos hace pensar que los kofanes conocieron más numerales. (Véase la 
comp~ración de los numerales). 

La transcripción anónima combina numeración biquinaria decimal con quechua a 
partir del número 10, que es "chuga". Ya al final del siglo pasado Tomás Hidalgo mencionó 
que el idioma Kofán " ... y otros americanos tienen un sistema numeral relativa mente perfec­
to". Y la única palabra que cita es "chungáyico", que según él significa "uno". 
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Sin embargo, el estudio más profundo sobre los numerales lo tiene Jacinto Jijón y 
Caamaño. Los numerales que usó para su estudio hacen suponer que tuvo a su disposición 
el vocabulario del Padre Ildefonso de Tulcan y tal vez algunos otros, pero de ningún modo 
que conocía todos los vocabularios y tampoco el trabajo del Padre Marcelino de Castellví. 
Según él los kofanes conocían dos sistemas numéricos y que también hubo cambio del sistema 
antiguo biquinario-decimal al sistema decimal imperfecto. 

Jacinto Jijón y Caa~año llama a este sistema decimal imperfecto como sistema de 
con~uencia original. Por ejemplo se refiere al número cinco, seis y siete. El número ocho que 
entraría en lo.que él llama sistema normal se puede expresar de tres maneras distintas: como 
compuesto de los números 1 - 4 - 3 ó 3 - 6 /? / ó 1 - 5 - 2. En este ejemplo falta el sistema de 
consecuencia original. 

Julio Montalvo Montenegro, en su gramática quechua, también pone, corno compara­
ción, los numerales kofanes. Sus datos parecen que no provienen de una investigación propia 
sino que son reproducLdos. La ortografía y el sonido se acerca a la de Granja, pero, 
sorpresivamente, acaba en el número ocho. 

Todos los trabajos impresos de Borman mencionan solamente los primeros cinco 
numerales (esto fue en los años 1955 -1960). Durante mi estancia en el año 1972 se utilizaba 
solo los primeros tres, y de un modo ocasional el número cuatro. Para los otros numerales 
utilizan normalmente los castellanos. Ahora casi nadie dice "c'oanifue", s'ino "tres". 

Dado que la aculturación es rápida, en los últimos cuarenta años desapareció casi toda 
la numeración Kofán. El comercio y su trato con los blancos, lo ha hecho, también, adoptar 
palabras antes desconocidas, tales por ejemplo "avión", "cuchara", "barato", "caro". 

En los últimos años se habla mucho sobre la defensa de los kofanes que existen a partir 
de las estadísticas de las misiones religiosas; ello, sin embargo, no significa nada en relación 
con el idioma, que es la expresión primordial de una cultura, y de una nación. Tal vez salven 
a los individuos, pero no a los kofanes. 

Hoy en día los kofanes son bilingües, lo que contrasta con el afio 1960 cuando Borman 
escribe que en el pueblo Dureno viven 75 personas de los cuales el 90% son monolingüe. Su 
informante principal era criollo, un Kofán monolingüe, de 25 afios de edad. Ahora Enrique 
tiene casi cuarenta años y, como los otros, habla castellano. 

Durante mi estancia en Dureno capté algunas expresiones etnográficas. Mis informan­
tes más importantes fueron Enrique Criollo, y su esposa Arcira Kintero, Etor K'enama, 
Aurelio K'enama y otros. 

La ortografía que uso es muy semejante a la castellana. He cambiado "ts" por "tz". Por 
ejemplo "tzetsepa" he cambiado a "tzetzepa", que significa "chicha fuerte". Asimismo como 
Borman no estoy usando "h" sino "j", aunque algunas veces este sonido en castellano resulta 
algo fuerte en comparación al Kofán. La letra "z" sin "t" representa un sonido como "s" simple 
francesa, por ejemplo "zujé cho", significa "pescado singo", y "dy" uso como Borman para 
sonido correspondido a la "j" de "John" en inglés, por ejemplo "dyu 'cu", que es "miedo". 

Los "verbos" que he incluído en el vocabulario son raíces verbales. Como es obvio 
cuando se pregunta por verbos no se nos responde con el infinitivo. 
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En los lugares en que uso infinitivo, estoy poniendo /inf./. El infinitivo se hace con los 
sufijos "-ñe" ó '"-ye" más la raíz verbal, y con sufijo irregular "'-yi". Los negativos se hacen con 
sufijo "-bi". También en este vocabulario aparecen incluídos algunos ejemplos de plurales e 
imperativos. 

Jacinto Jijón y Caamaño representa con fallí donde debería figurar p. Pone "fushes" 
cuando lo que se esperaría es "pushes". Asimismo, no usa "c" sino "k". 

Me agradó comprobar que Dureno no tenía ya 75 habitantes como señala Borman en 
1960 sino mucho más, casi cien. Los niños aprenden en la misión a leer y escribir en Kofán y 
en castellano. Los cuadernos son preparados sobre la base de los trabajo de Borman, quién 
elaboró cuatro cuadernillos con pequeños vocabularios. Algunas de las palabras de tales 
cuadernillos están incluídas en mi vocabulario. 

Para reunir todos la información sobre este idioma, he examinado colecciones todavía 
no impresas, a saber: Vocabulario deürtiz del río Guamués y San Miguel, Vocabulario Kofán 
Anónimo del Alto Aguarico, Central San Miguel y Guamués. 

NOTAS 
(1) Paul Rivet: 1952, S.E. Ortíz: 1943. 
(2) Carta del Dr. P. Rivet al p. Marcelino Castellví, Paris 5.X.1934: "Lo mismo diré a Ud. relativamente 

al Koche, al Andoke, al Kofán, al Tinigua, lenguas casi completamente desconocidas hasta ahora ... ". 
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DICCIONARIO CASTELLANO - KOFAN ETNOGRAFJCO 

l. CUERPO HUMANO 
barba 
brazo 
cabeza 
cuerpo 
diente 

esqueleto 
labio 
lengua 
mano 
manos 
ojo 
oreja 
pecho 
pie 
piel 
sangre 
uña 

tz'u-n'jinba 
c'unguico 
tz'u-ve 
ai'bu 
t'etu 

tz'ta 
ayafá 
metzansa'cu 
tive' 
tivema 
tz'u-fatu 
tz'u-fe 
chuchu 
tz'i-t'e 
t'enagu 
anjampa 
tz'i-c'o 

II. HOMBRE Y AMBIENTE CULTURAL 
abuela mamac'ashe 
abuelo yayac'ashei 
adornos de hojas numb'emba 
adornos de fibras 
dechambira 
adornos para la boda/ 
hojas 

adornos: la pluma 
en la nariz 
adornos: las clavijillas 
con plumas en las 
orejas 
aguja 
aljaba 
anciana 
anciano 
ataúd 

ambonzanza 

iru 
afimbi 

umant'ute'ta' 

tz'u-sina chapac'u 
noac'o 
matirichu' 
c'uan'tz'acashi 
c'uan'tz'acashi'i 
asic'u 
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bolsa reticulada u'va fuente de madera shagato 
brazalete/ cordón en el brazo teresafa fusil pota'idyo 
brazalete de hombre ivanat'umu gallinero arapac'auque 
brazalete de mujer an'telpa gente blanca cucama 
calabaza llevando la lana gente india a'i 
para flechas t'etachu gente negra singu 
canasta de bejuco saparo saparo hamaca anema 
candela singi hermana que'ta 
canoa chipishau hermana mayor she'she 
canoa, embarcación shabu hermano quinshi 
carne ana'chu hija, hijo du'shu 
casa tz'au hija u'quie 
tasave casave hoja del árbol para 
clavijilla como adorno tefiir las lanzas de 
del oído/d·~ madera c·ugu negro sereno 
clavijilla como adorno de hombre, joven tz'andaye 

i nariz fent'uc 'u juego c'ufe 
cocina/espacio para cocinar pantjac' juegos de los niños: 
cocina/ sitio del fuego singi -pega bit'obac'ufe 
colador if'ic'u -matagente c'c' 
collar de pepitas shashacú - con las muñecas du'shuc'ufe 
collar de plumas te'ta'cu' lagar para casave 
corona/simple cinta utifac'a (tipiti) feutz'inday'e 
corpiño c'unto lana del ceibo/para 
cuchara cuchara las pucunas / t'use 
cuchara de palo ch'uch'ucu lancha, canoa shabu 
cuchillo chi'chi'cu lanza dan'sancha' 
curaca q'uenza a'i leña si'tz'i 
cushma undic'u'e macheta mache'ta 
cutis, piel t'enagu madera para las lanzas anac'o 
chacra nasipa madera para las pucunas chinuc' 
chica, muchacha du'shu madre cha' 
chicha fuerte tz'etz'epa mama 
chicha c'unapecha marido ca'di 

chancoco mujer cashi, pushe, 
choclo del maíz p 'u'p'u pushesuja 
dormitorio anan'en'chu' nifí.o du'shu 

anabaj' padre yaya, quitza 
escalera c'anchana pantalones apich'uc 
escaño dyaye' , pañuelo pañero 
esponsales casarapa pasta del plátano c'uic'u, c'uyc'u 
falda fu'ñu para beber 
fibra para hacer 

patz'atz'a 
pintura del cuerpo t'evayi 

el if'ic'u pito ch'ango 
flecha de pucuna se'co plancha para cocer rata casavec'u 
fogón singi casave 

singi ovichu pluma te'ta' 
fuego cu'fei plumaje te'ta' 

primo t'eya 
ate' 
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pueblo canq'ue lago singu'c'u 
rallador de chonta tz'atz'an lodo tz'ipac'u 
remo chuchufe' luna c'use, chiga 
red para pescar vach'uja madriguera de sajino chanc'u 
utensilios para tejer las monte tz'ampi 
redes de pesca vachu uatanta nube pluvial ujiribac'u 

juant andafindi pic;a, trocha tz'aiqui 
sala de la casa eti piedra patu, 
tacita tasa pa'u 
tacita para calabaza río na'i 
/para beber/ ich'uruch' sol c'ueje 
tacita para cerámica tierra ande 
/para comer/ apishut trocha tz'aiqui 
tambor c'uyshi 
tamiz ific'u IV. PLANTAS Y FRUTAS 
techo/de las hojas achiote c'ña 
palmen:s iti'u'p aguacate ac'a 
tela sarupa ají c'uma 
tia cho'dyie algodón ta'va 

she'she c'uve 
tio t'ont'o árbol / genérico q'uini'qui 
trampa de caza chango árbol del pan teinfa'chu pá 

q'uendeyuch árbol yanga/para 
trampa de pesca, como ataraya construcción de las casas q'uinic'u 
el brazo seco/ balsa/ árbol t'ecupa'je 
vara /la insignia del 
curaca c'nonq'uinic'o caimito sijica 
vaso/ de calabaza/ ich'uruch' caña de azúcar tz'apac'o 
vaso/de cerámica tz'u-ripa chambira t'uyuf'u 
veneno/nombres de flor t'eta 
las vegetales usadas fruta t'eta'chu 
para extraer el veneno sapepe fruta caimito sijica 

iruche fruta. de chonta migulava 
vela /para llevar los ni'uchu 
niños ant'ufa fruta chontaduro cumaquic'o 
viuda pushe p'ajenchu u'ma 
viudo p'ajenchu guaba fiño 
zapatos sapatos hoja del árbol c'aq'ui' c'aque 

III. NATURALEZA /especie?/ 

agua tz'ac'u hoja de la palmera 
sapoje otifa'asi "canomba" arco iris 

hoja/ genérico/ nae arena sisipa 
lima lima banda (del río) jonifani 
maíz i'a brazo (del río) oshe'qui -
choclo de maíz p'u'p'u brea/ vegetal/ c'uq'ue , 
palma chonta bu'mbu cielo sefani 

canongo'cho corriente q'uinc'upa palma canongo 

diablo bajo palma/las hojas se usan 
shic'udja'va dios chidya para el techo 

estrella o'fe palma/las pepas negras se 
firirima isla a'nte'pu'<;:hu usan para collares 
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palma/las pepas mono maquisapa duya 
negras grandes se mono negro siaco'ga 
usan para los collares tz'inufachu mono nocturno macoro 
palma yarina shishije mosca ocu 
palta ac'a mosquito ancha' 
papa papa murciélago chi'mbirac'o 
plátano c'uye oso unc'umaru 
- plátano maduro c'uyaqu~ho papagayo/ genérico? / t'ufi · 
- plátano no maduro c'uyechi'a papagayo/ especie/ sese 
- plátano "orito" chirario pato yacapi 
tabaco quemba perro / perrito ai'n, / ai'ndu'shu/ 
yuca a'mba pescado/genérico? / av'u 
yuca cocinada q'uepe pescados/ especies/ pac'u 

tusi 
V. ANIMALES, A VES, PECES cumasi 

·agutí cuiya c'uibu 

anguila eléctrica fampi pescado singo zuje'cho 

animal afía'chu picaflor a'tze 

arafl.a c'ayaju piraña daru 

ardilla tutuya pollo arapandu'shu 

armadillo iji rata dushu'pa 

ave/especies/ chiririya raya shipare 
sacha vaca c'uvi c'uyubi sajíno saquira c'uyuq'uiya 

bagre/ pescado/ c'uivo sapo sapu 
sardina sambiri boa cajási sambico 
serpiente/ genérico ejo 
serpiente/ especies/ iyo 

burro ubalopa 
t'ito 

cámbaro c'ushaga tortuga/motelo? / t'et'ec'uchu capybara yoburu tortuga charapa charapa caracol ch'uru 
chancho doméstico c'uchi tortuga grande puca 

chanchito c'uch_indu'shu 
tortuga matamata matamata 

chic;harra diyo tucan sucu _danta, sachavaca c'uvi vaca baira escarabajo/gen.?/ sivivic'o venado escarabajo/ especie/ c'ufa'ya 
gallina arapa 
huangana mue'nda VI.COLORES 
insecto / especie?/ ucu azúl inzia 
jaguar t'esi blanco to'to'a 
lagarta tofa negro singu 
lagarto, caiman batóba rojo c'a 
lora/ especie/ sacara verde inz' 
Jora fina picori 
luzón, trompetero·. t'ent'e 
mariposa /genérico/ t'uv'ia 
monochorongo c'unsin 
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VII. PALABRAS BASICAS igual juvoe 
limpio chitzi 

A. Substantivas dyíyatzi 
almuerzo aña'chu lleno u'mba'e 
avión avión maduro quecho 
calor coe'je sin'cho 
caza tz'ampifiísi bien.maduro sima 
centro efigia " mojado tz'ipa 
compra cha'va mucho quenza 
cosa vieja tz'U-ru otro maja 
cuero t'unu pequeño chipin 
cuero de venado shac'at'unu poco reri'co 
día a'ta roto do'jo 
día próximo c'aqui sano c'usha 
espejo c'anc'u siguiente fuese 
fin cagieyi maja 
fuerza tz'aifa 
gracias chiatz'afé todo poiyi'c'o 
habilidad de pa'n 
hora c'aña 
hueso chango C. Pronombres 
huevo dusu'cho 

¿adónde? miedo dyu'cu mani 

nada/no hay ne'i ¿a dónde vas? maniquija'ya 

noche cose ¿cómo? min'c'ai 

olvido ac'uepa ¿cuál? jungoe 

plata, dinero corifindi maja 

preparación c'anderuc'ufca ¿cuánto? minga'ni 

secado samba mañi 

sitio / aquí/ vafanga ¿de dónde? mane 

sitio /otro/ c'ani él chiva 

venta cha'voi quia 
ellos undec 

B. Adjetivos le, les, su, suyo tsu 

alguno maja mi, me, mío, yo na 

barato barato nosotros ingi 

bastante tzai'nbi'tzi ¿porqué? jungoesie 

shac'a ¿qué? jungoe 

bonito ñutz'iay sólo tisuyi 

borracho c'usi tu, Usted qui 

bueno ñutzi tuyo tise 

bueno, siga dasu' ustedes que 

caliente coe'e yo, mi, me, mío ña 

caro caro yo soy gi 

ciego bini 
claro yañoame D. Numerales 

contento t'et'epoe'i uno fuec'o 

cuidado sa'ne' dos 
' 

c'ua'ngi 

fácil aiyembe tres c'oanifue 

feliz abi'a cuatro c'at'ufaic'o 

frio cha'dio cinco c'uan gifai c'o 
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E. Verbos 
comprar/ inf./ cha'va'ye abrir / la boca / inf. ~ha'ni'ye 

acabar nani comenzar anshaen 
agotar, terminar sefa cortar chat'u 

ante cortar, talar/ inf./ t'ut'uye 
andar, caminar, correr bit'oba 
ir / inf./ ja'yi correr/ inf. / q'uinc'upa 
anular / cancela:r: chat'u crecer/ inf ./ coeñe'ñe 
apelotonarse, con- zu'fa ,:lañar doya 
traerse dar afe 
apretar, exprimir tz'etz'e dar a comer o'fían 
aprovechar asi decir su 

sai dejar ant'e 
arar dya'ndya deshuesar t'it'i 
arrastrar q'uitz'a dormir / inf./ aña'fie 
arrancar sai disolver/ inf. / tz'utz'uye 
arreglar ñoño encender / inf./ setz'eñe 
arrojar, lanzar cati entrat 1 ca'ñi 
atar uga enviar moe' 

tanda envolver oncan 
atravesar/ inf./ ise'ye quep'oemba 
aumentar afojo escardar / limpiar 
azadonar pa'fu la chacra/ at'ut'u 
bañarse onjon esconder a'tu 
botar cati esparcir sl\eque 
brotar sho'yo esperar roda 
buscar t'a'ta estrujar /inf. / pisa'ye 
caer amp'i exagerar afojo 
calentar / inf./ sa'vi'ye exprimir, apretar tz'etz'e 

frotar shuju 
callarse ziya ganar así 
cambiar/ inf./ da'ye sai 
caminar/ inf./ ja'ye gatear ma'ngu'cho 

gritar fundo 
cansar egacho gustar/ inf./ a'vocha'ye 
cardar at'at'aeen hablar / inf./ afa'ye 
cargar upi hacer tzon 

andu hacer cosas de barro 
cavar pa'fu / inf./ pi'pi'ye 
cocinar otaen ir / inf./ ja'yi 
coger isu jugar / inf./ c'ufa'ye 
colgar dusian ladrar she'ndya 
colocar p 'iña lanzar, arrojar cati 

p'ip'i levantarse jangi 
libertar c'upa 

conocer a'te' limpiar dyiyaqui 
contentar avuja c'cha 
continuar omboen luchar / inf./ tz'etz'ec'oye 
contraerse zu'fa llamar, gritar fundo 
comer añe llegat nepi 

llevar, pasar anga 
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ll111 ,1 i'na ¡vaya! ¡ve! ja¡a 
111111·,1r, mostrar fende ¡ve abajo! andeja 
111 ll11r/inf. fi't'iye vender/ inf./ cha'voi'ye 
11111111•,ir /inf. feñof\o'ye ver can 
111 r,1r at'e volar u'ti 

canj 
F. Adverbios 11101,•r su'nda 

n 1111lr /in f./ pa'ye ahora ja'ño 
1111illiplicar atapoen allí joni 
11 u lar c'a'ya' aqui vafanga 
111d1•nar mádo vat'i 
11,1 1><' rse pasia ayer c'ani 
1 H• I r sa'sa entonces tz'oni 
p1 •rdcr / inf./ q'ueña'ñe je'nda 
¡i.•s ar con el anzuelo simba hoy ja'ño 

inmediatamente j'ude 
1 >llncr, situar otz' ian juntos pí 
po11crse de pie cutz'ian luego tzomba 
pr •guntarse iñajapaña mañana tu'ive 
1¡ 11 marse/con el sol/inf./ q'ui'ye pasado mañana ti'ive 

por la mañana sinte'añe 
ljll rer m'jan otra vez case 
r,,scar, cortar sa'sa quizá ta 
rnspar, rascar tz'atz'a también tzomba 
r •colectar, cosechar /inf./ t'aye tarde sime 

todavía toya 
r irse/inf./ fe't'aye verdaderamente ñoame 
r gañar iyu'u ya tayo 
r dear t'u 
romper doya 
rozar at'ut'u / 
salir sombo 1 G. CONJUNCIONES, PARTICULAS, 

sai PREPOSICIONES 
secar san'jan 
sembrar jon 
scntarse/inf./ dya'ye 
¡siga! 'um'um a, hacia/al río/ -ni/na'ini 

abajo/ del río/ setz'ani 
soplar ufa arriba/del río/ umba'ni 
talar / árboles/inf. t'ut'uye hacia, a -ni 
tallar chat'u no isha 
tejer otata para/para plátano/ -ve/ c'uye've/ 
tener a'mbi pero tz'ama 
tener miedo/inf./ dyo'ye por causa de -ngae 
terminar nani por detrás omboe tomar isu 
trabajar /inf./ sema'ñe pues tzoni 

trabajar, hacer /inf./ ñoña'f\e je'nda 
si 'um 

traer /inf./ upi'ye sin -be 
triturar tz'e'tz'e y da 
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DICCIONARIOS ADJUNTOS 

S.E. Ortiz / Las palabras de la lengua kofán recogidas en Río Guamués y Río San Miguel/ 

VERBOS labios ayyaffua 
bañarse ññáujugaye boca ayyaffua 
hablar kúndaseyejaye brazo kungkico 
cantar ssetapiña mano tihibbe 
vestirse dikege pecho ijamajki 
levantar kámguiye ombligo schahuma 
dormir añañe vientre tufpa 

comer ane lados tehancu 
danzar nambayraye asentaderas kupatichu 
tomar indisye dientes tehegto 
amar inhija lengua messansaco 
viajar jinguekajenajáye cuello kudeffua 
subir umbaffuenejáye mentón ssuffuimba 
andar ñájaye hombro upibpacho 
reírse ñaffeña pulmones ssepaco 
Juchar iyicoye pie sahanjua 
acostarse kúgye rodilla s'achu 
huir búigtuye tobillo manichu 
beber kiyjoye planta s'embimbe 
cazar kuúncinffite dedos ssemiaco 
llorar inagje uñas isuyco 
querer derichohinja 

ANIMALES bajar kajenajáye 
perro ahí 

NUMEROS sahino · muhénda 
sahino ssakira 

un fue cerdo kugchi 
dos fuanki tapir jubbi 
tres fuáninfue venado schango 
cuatro kátefuaye nutria ssararo 
cinco fúenchuyye kapybara yofbuire 
seis sscuench u yye guara kiyya 
siete kunajeye ardita tenteyye 
ocho jaguar kiatessi 
nueve uttaffaye j¡'lguar tehettsi 
diez tibbepáschi oso behetta 
once tibbepasi fue oso hormiguero osso 
doce tibbepasi fuanki ganado uara 
veinte tibuasisitte 

MONOS 
CUERPO HUMANO chichico kuattsi 
cabeza subbue Jeoncito teinfuachu-
pelo tuhutse chinechu 
frente ambagje cotudo ahachu 
orejas sugsina tanque ungki 
nariz suffuati tutamono chuchiyyo 
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AVES FRUTAS 
gallina arappa piña chibbuiya 
pavo kuyyubbi caimito sihigka 
pisco chumbimbi cafia de azúcar sspako 
luzón tengte naranja karanja 
papagayo amarillo kipohomamdo aguacate ahatsa 
papagayo-loro kachappa marañón mararon 
picudo sogki papaya pajcoya 
golondrina chiviro chirimoya kahafie 
gallo arappa uva ssaja 
pato guakippi lima lima 
paujil tctsi limón rimun 
garza kuasatga guaba ungga 
papagayo siguehomado 
chirriclés kuigchiyyo NATURALEZA 
cardenal chamego agua sahagki 
gallinazo kopana cielo ceffua 

SERPIENTES estrella uffue 

serpiente nubes kilopaschi 
yyo humo uffuemba matiguaja coffuasi árbol kihininki boa kajangsi ceniza kgseppa ekis • sinsionssi 

canangucho kananguihiyyo 
rama kihingguiteina 
tierra ahande 

gata kfíame infierno kugkusingue 
coral ugkugkui sol lucegje 
PESCADOS luna kuubbui 
bagre totakuiyyo fuego ssangki 
bufeo fuagja monte ssambpui 
sábalo pagai hojas kuagkiessi 
singo chsigecho semilla tehetatchu 
curbinata ssissibpahahui lefia sstitsi 
temblón juambi río name 
paiche paisich salto isaffasego 
dentón nahantte remolino setindake 
bocachico ahahue liana uffa 
barbudo inghu yagé uffua 
sambico sambiri flor tehetsa 
raya schyopari barranco nahenki 

ALIMENTO 
remanso sinkianteye 
corriente singuiffua 

carne añanche 
plátano uyye yoco yoco 

maíz puebpui 
chontaduro uhumua COLORES 
dulces ahansisi blanco tudtaa 
chucula kugki moreno ssintsi 
yuca ahamba colorado kigha 
sal ahansi claro ahatagte 
fíame keffua · negro ssingko 
chicha chucchugki azul kutsia 
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VARIOS plato apischotto 
hombre sanddiyi cacique kimkuppa 
mujer pucheschi collar tehetto 
blanco kokama cusma undigki 
'indián ahí camisa undigke 
chaguira andippui canoa schagco 
achiote kiiña proa schaggositto 
vestido fuññu popa schaggosatt:sa 
plumaje ugtifuagke canasta zapparo 
remo schuchuffinde red ahanasma 
vara achagkeigen olla ahappi 
blanco schetucho cuchara cuchara 
maleta oobbua adios güenappi 
atarraya ataraya 
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1 

Vocabulario de la lengua kofán escrito por anónimo en Alto Aguarico y parte central de 
los ríos San Miguel y Guamués. 

mono cusshí hijo/niño/ tehua 
mosca ookee casada aracho 
pescado bagre gkigo hijo dishendeg 
pescado sábalo paco blanco cocama 
tortuga del río raricaya negro tzía 
tortuga del monte téticóye soltera tchuiapushese 
pescado bocachico aabe marido tzanduye 
mono volador paravaco padre kitza 
mono pequeño blanco chimésho boca ayafa 
gallina aerapa dedos seniaco 
armadillo grande cubeigi pie zantquía 
armadillo pequeño igi estómago toupa 
nutria zaróro corazón ijáma 
lagarto iguanatuúfa oreja zuzine 
tapir kugi naríz suíaticha 
zancudo ancha dientes qúeéto 
cerrillo tzaquira mano tibe 
un faé muslo ténango 
dos kuanyidi pecho ijamati 
tres kunifúe peine shúnaco 
cuatro katéfáye uña quitzico 
cinco júefáye párpado biyuyu 
seis kafuayingcó testículos chunditzite 
siete kuanyidijúefaye jarro cyubi 
ocho kunifúejúefá ye ciervo chaonco 
nueve kunifúeekafua yigcó león/puma/ kuingó 
diez chunga papagayo cachapa 
once kuangíchuga mono tití chichico 

kuanydichuga mono chorongo cumsi 
cuchillo chichico sal auz1 
collar andepa guaba unga 
cama asichicho yuca aamba 
hamaca a-nzima comida anacho 
canoa shago guayaba zanunduche 
dinero curifiene plátano cuye 
cusma undikige ají koume 
alegre abuiiashi cocinar shuquéñe 
pobre chige luna kgube 
hermoso nuchi, niuchi noche kushe 
pequeño chipire corriente chabepa 
cobarde tzeintfambi año kangkifa 
triste numbiye flor tfeta 
valiente kiya frío chiandi 
bueno nuichi viento finguám 
feo egáo rayo tzanda 
sabio niuuchii crecida del río náeji 
tonto tzembi fuente del río utzajáfa 
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día sata trabajo semañe 
plumaje tfeta dios fngiquizá 
hora gunu rojo gkio 
tormenta ingi olor nuínémípa 
calor aáquía muerto tajuipa 
casa zao oro cúri 
lanza umaco fétido chuigushu 
remo vhúchúfimbi beber kiiye 
vestido fuñu nadar tiamaisúige 

comer añé 
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Comparación de la transcripción diferente según los autores 

anónimo Ortiz Loukotka J.J. y Caamaño Granja I3orman (ortog. inglesa) Borman Zeleny 
(ortogr.esp.) 

yo flia ñá ña ña 
monte ssambpui tza'mpi tsampi tz'ampi 
río name nae, naiki tzac'ija na? e na'e na'e 
llegar jíjaa hí/raíf/ ji/raíf ji/raíf/ 
hombre ahí ai tzándaye ?á?i/sg./ a'ima/pl./ a'i/sg./ 
hijo tehua tzandeydi'se dí?si, dí..si, dí. ?sl du'shu du'shu 
plátano cuye uyye cuyé kóye, kó.ye coye c'uye 
hamaca anzima ?anaé?ma, ?anaé?ma anema 
tambor kó sa, kó.sa, kú. sa c'uyshi 
dormir añañe a'nañe/inf./ ?ána, ?á.na, ?á.nA ana/raif/ aña'ñe/inf./ 
yuca aamba ahamba anba kámba,amba aamba ?á?ba a'mba a'mba 
mujer puses fushes, fuisheshe puishes p+se pushase 
padre kitza pusheshe, páshesha 

pushes quitzsha kíca quitsa quitz'a 
gallina aerapa arappa arapa arapa arapa 
nariz suiaticha suffuati cófat+, c6fath-+- tz'ufatu 

cá?o, (cá)?o tsa'o tz'au 
casa 
trompetero tengte t+ti tuntun t'ent'e 
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Comparación de los numerales (números) 

J. Jijón y Caamaño/1920-40 
1 fuéku, fuáeko, fue/mutaciones) 
2 kuangi, kuángi, kuanji, xuaingi fuanjika 
3 kunífue, kunixuako, kuénifueke, kúnifueko/ 

kuni es mutación de kuangi, 
4 fue, fueko, fue ... / 

fuéfaye, katefaye 
5 kuenchúye 
6 fuéfuisei-kuangi 

fuéfuisei-kuanji 

kafuáisi, kafuáisei 
kafase-kuenchúye 

7 fu-fuisei-kinfue 

kafúasi-fuanjiku 

kalafase-kuángiko 

fuéfaye 
kuangi 
kuanji 

kuenchuye 
kunífue 
fuéfaye 
fuanjiku 
kafúaisi 

8 fue-faisei-katifaye fue 
katefaye 

, faisei 
kafauisi-fuénifue fuenifue 

kafauisi 
káfase-kuenchúye-kuangiko 

-4 

-5 
-3 
-4 
-2 
-6? 

-1 
-4 
-3 
-3 
-6? 
káfase -1 
kuenchuye -5 

Granja/1940 
fúey 

Montenegro/?/ 
fuey 

juangui juangili 
juaninfa juaninfa 

catefáye catefaye 
cuenchúyi chuenchuye 

cafacecuenchuy cafasenchuy 

cundaye cundaye 

kuangico -2 etingueye etingueye 

9 fuéfaisei-fuefaye fué-fase 
fuéfaye 

kafuaisei-katifaya kafuáisi 
katifáya 

kunda-xéyi-fueko fueko 
10 kuangi-tibe kuangi 

tibe 
11 (Granja): tibepátzifuey 

-5 
-4 
-6? 
-4 
-1 
-2 
-mano 

otafaye 

tibepátzi 

Borman/1960/ Zeleny /1972/ 
fue fuec'o 
c'oa'ngi c'ua'ngi 
c'oanifue "tres" 

c'at'ufai c'uan'gifai'c'o 
fuefayi'c'o "cinco" 
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LOS AGRICULTORES DE YURIMAGUAS 
Uso de la Tierra y Estrategias de Cultivo en la 
selva Peruana 

Pedro Bidegaray 
Robert E. Rhoades 
Centro Internacional de la Papa (CIP) 

La cuenca amazónica es considerada como 
uno de los ambientes más frágil es frente a la ac­
tiv idad humana. Colonos sin tierra, buscando u­
na mejor vida, emigraron hac ia· la selva tropical 
donde han iniciado un proceso de explotac ión 
agrícola que muchos consideran destructivo . 
Este trabajo, no obstante, rescata los conoci­
mientos y habilidades que 't ienen estos agr icul ­
tores y que son considerados valiosos para el de­
sarrol lo del agro en la zona. 

lo, Agrlcultore, 
de Yural!IG9"' 
11,odolo-y-,io, .... _ 

fflG.Nth>OpffVOIHII 

-----E.1111 ..... ., 

CD Las estrategias productivas familiares y el deterioro ambiental en 
selva alta. 

Eduardo Bedoya 

Derechos humanos y derechos de los pueblos. 
La cuestión de las minorías. 

Roda/fo Stavenhagen 

Derechos indígenas, mujeres y discriminación en América Latina. 

Teresa Valdivia Dounce 

Política de la supervivencia. Las organizaciones de los pueblos in­
dígenas de la Amazonia peruana. 

Francisco Ballón Aguirre 

CENTRO DE INVESTIGACION Y PROMOCION AMAZONICA 
Av. Ricardo Palma 666 - D Miraflores. Lima 18 - PERU 
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CUL TURA-HOMBREnSOCIEDAD 
REVISTA DE CIENCiAS SOCIALES Y HUMANAS 
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Desde el norte argentino hasta Colombia, y de manera relevante en 
Bolivia y Perú, un inmenso conglomerado de personas profesan leal­
tad milenaria hacia la planta sagrada de la coca, la "preciada hoja" 
como la llamara el Inca Garcilaso. 

Extensamente mencionada en la literatura colonial y a lo largo 
de los siglos subsecuentes, la hoja de coca permanece aún en el 
misterio. Las diversas interpretaciones occidentales sobre ella, ten­
dientes en su mayoría a distorsionar la civilización andina en mu­
chas de sus manifestaciones, sólo han colaborado a la satanización 
y a la creación de una "leyenda negra" en tomo a la hoja y al com­
plejo cultural que la circunda. Dicha satanización llega a su punto 
más crítico cuando el método "científko" occidental y su tenden­
cia desintegmdora y analítica llevó a la localización y aislamiento 
del "elemento activo" de la hoja de coca: el alcaloide bautizado 
por Niemman en 1860 bajo el nombre de cocaína. Fueron estos 
científicos o.:cidentales, según afirma Baldomero Cáceres, y no la 
naturaleza ni el mundo andino los que procrearon realmente el fan­
tasma. 

Este libro pretende proporcionar nuevas alternativas al debate 
sobre el uso de la coca en los países andinos. 

LA 
COCA 

ANDINA 
* 

VISl◊N 
INOIGENA OE UNA PLANTA 

SATANIZADA 

* 
Joen Doldó I Cllmitnt. Edlw,,e,, 

ln.51llu1c. lrl(liQe""Stll 111 1~~mer lc:11no 
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TESTIMONIO 

IDEOLOGIAS DE LA PRACTICA MISIONERA 
CATOLICA EN LA ERA POSTCOLONIAL 

por Judith Shapiro 

En los últimos años un buen número de antropólogos ha reconocido que los 
misioneros, quienes juegan un papel central en la mayorfa de los sistemas sociales que 
se estudian, están por recibir la atención etnográfica y teórica que se merecen. A menudo, 
cuando los antropólogos tocan el tema de los misioneros, los tratan como si fueran una 
parte más del medio ambiente, como si se refirieran a la lluvia o a la elevación del terreno: 
temas que se mencionan casi por obligación, pero que en realidad son secundarios al objeto 
real del análisis y descripción de la antropología social. Han existido con seguridad 
excepciones, como por ejemplo toda la literatura antropológica relativa a los efectos que 
tuvieron las misiones en los diferentes aspectos de la vida nativa. Sin embargo, sóio 
recientemente los antropólogos han empezado a ver a los misioneros mismos como los 
"nativos" que deben ser estudiados.1 

I 
Quizás las investigaciones sobre los misioneros podrían ubicarse dentro del contexto 

del colonialismo. Los precedentes artículos escritos por Thomas O. Beidelman y Peter Rigby, 
analizan a los misioneros como un tipo particular de comunidad colonial expatriada, y 
exploran las relaciones de las misiones cristianas con la empresa colonial europea. Los 
misioneros, como colonizadores del espíritu humano que buscan transformar los valores 
culturales más importantes de la gente, pueden ser vistos, según menciona Beidelman, como 
"los más ambiciosos y penetrantes de todos los colonialistas". 
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La relación entre las misiones y el colonialismo, es algo que los mismos misioneros 
han tenido en cuenta para cambiar las situaciones políticas en las que ellos se desenvuelven? 
El presente artículo examinará dos casos en los cuales la práctica misionera Católica es 
vista en ·su fase "descolonizadora" o, por lo menos, en una fase en la que intentan salirse 
de las estructuras de dominación típicas en la relación entre misioneros y adoctrinados. 
En phmer lugar, trataré sobre los Hermanitos y Hermanitas de Je ús, congregaciones de 
misioneros fundadas en la década de 1930, cuya vocación representa una ruptura con formas 
de vida religiosa anteriores, en un estilo radicalmente nuevo de evangelización .3 En segundo 
lugar, examinaré el concepto de la práctica misionera desarrollado en la década de 1970 
por el CIMI, Conselho Indigenista Missionairo (Consejo Indigenista Misionero), un grupo 
de sacerdotes y misioneros en Brasil. 

LA VIDA OCULTA DE CRISTO EN NAZARETH: 
Los Hermana os y Hermanitas de Jesús 

Comme Jésus pendant sa vie, fais-toi toute a taus: arabe au milieu des arabes, n6made au milieu 
des nemades, ou.vriere au milieu des ouvriéres ... mais avant tout humaine au milieu des humaine ... 

Comme Jésus, fais partie de cette masse humaine. Pénetre profondément et sanctifie ton 
mil~u par la conformité de vie, par l 'amour, par une 11ie totalement livrée, comme celle de Jésus, au 
sennce ie taus, par une vie tellement mélée a taus que tu ne fasses plus qu 'un avec taus, voulant étre 
au milieu d'eux comme le levain que se perd d'ans la pate pour le faire lever.1 

(Irmazinha Magdeleine de Jesus, fundadora das Irmazinhas de Jesus) 

Los Hermanitos y Hermanitas de Jesús, fundados respectivamente en 1933 y 1939, 
constituyen una de las innovaciones más importantes del siglo XX dentro de la Iglesia 
Católica Romana, anticipándose a muchos de los cambios que impuso el Vaticano IL5 Ellos 
se inspiraron en la vida y obra del sacerdote ermitaño, de origen francés, Charles de Foucauld 
(1858-1916); quien vivió entre los nómades Tuareg del Sahara y trazó algunos planes para 
la fundación de órdenes religiosas, los cuales no se llevaron a cabo durante su vida.6 

1 El padre Foucauld, o Hermano Charles, como se le conoció, fue un personaje muy 
particular en la historia reciente de la Iglesia Cat~lica. Perteneciente a una conocida familia 
aristocrática, Foucauld siguió sus estudios y recibió su entrenamiento militar, primero en 
la academia de Saint Cyr y luego en Saumur. Durante su juventud experimentó la pérdida 
total de la fe religiosa, y en el transcurso de su vida como cadete se distinguió por su 
indulgencia y disipación que caracterizaron su estilo general de vida. En 1880, partió hacia 
Argelia como miembro de la 4a. Chasseurs d'Afrique. Su carrera en el ejército fue muy 
estricta. Fue dado de baja, en 1881, por violar la disciplina militar ---especialmente por 
tener abiertamente una amante--, pero regresó a su regimiento tres meses después durante 
la guerra. En esta época fue cuando más se vinculó con el norte de Africa, y entró en 
comunicación con mucha gente que luego ocuparía posiciones importantes en el ejército 
colonial francés, en la época que él se desempeñaba como sacerdote en el Sahara. En 1882 
'renunció a su puesto para dirigir un viaje exploratorio por Marruecos, sin embargo 
Foucauld, disfrazado como rabino, atravesó más de 1,200 millas de territorio desconocido 
hasta aquel momento; un logro que le mereció la medalla de oro de la Royal Geographical 
Society, en 1885. En base a sus viajes escribió el libro "Reconnaissance au Maroc", que se 
convirtió en la guía general de los soldados y administradores franceses en Marruecos.7 
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El encuentro de Foucauld con el Islamismo, durante los años que estuvo en el norte 
de Africa, causó en él una profunda impresión. Le impresionó mucho la piedad de los 
musulmanes y el grado en que sus creencias y fe regulaban su vida cotidiana. Más tarde 
escribiría en una carta a un amigo: "mf: agradó mucho la simplicidad del mahometanismo: 
1 dogma simple, la simple jerarquía y la moral simple", sin embargo, añadió que él "podía 

ver claramente que no tenían fundamentos divinos y no constituía la verdad" .8 El Islamismo 
fue en ese sentido, uno de los factores importantes que contribuyó para que Foucald 
retornara a la Iglesia Católica, y al mismo tiempo le ayudó a determinar el rumbo de su 
propia y particular vocación dentro de ella. 

De regreso a París, Foucauld pasó por una repentina y total conversión en 1886. El 
retorno al cristianismo marcó su decisión de dedicarse a la vida religiosa. "Tan pronto me 
di cuenta que creía en la existencia de un Dios ... " continuó en la carta que hemos citado 
" ... comprendí que yo no .podía hacer otra cosa que vivir sólo para El; mi vocación religiosa 
data del mismo tiempo que mi fe".9La vocación de Fouca.uld se fue formando por la influen­
cia de Abbé Huvelin, quien fue su consejero espiritual. Lo que más le impresionó a Foucauld 
fue la observación de Huvelin que decía: "Nuestro _Señor ha tomado el lugar más bajo, 
de tal mane,·a que ningún otro ser ha podido quitarselo a Él"'º;otro comentario de Huvelin 
que le causó fuerte impacto decía que: "Cuando se quiere convertir un alma, no se le debe 
sermonear: el mejor camino no es hacer sermones, sino más bien mostrarle el amo11 " . 

Después de varios retiros espirituales, Foucauld decidió unirse a los Traperos, ya 
que ellos le ofrecían la oportunidad de continuar con una vida dedicada a la pobreza y 
a la oración. En 1890, entró primero al Monasterio de Notre-Dame-des-Neiges, en Francia 
y, más tarde, pasó a un Monasterio más pequeño y más pobre en Siria. Sin embargo, no 
estaba completamente satisfecho con esta opción de su vocación, ya que no le daba !a 
oportunidad de imitar a Cristo como él hubiese querido; la pobrnza que estaba viviendo 
en el monasterio no era igual a la pobreza real que conociera en Marruecos. La pérdida 
de restricciones en el reglamento de los Traperos, que siguió a la reunificación de la Orden 
en 1892 por el Papa León XII, Je produjeron a Foucauld mucha angustia. El solicitó que 
se le levantaran los votos en 1896, y en 1897 le permitieron salirse. Ese mismo año fue 
a Nazareth, donde pasó largo tiempo como sirviente en un convento de Pobres Clarisas, 
viviendo solo en una cabañita a las afueras del monasterio. Fue durante esta época que 
escribió la mayoría de sus escritos espirituales12, y realizó sus estudios para ordenarse de 
sacerdote. En 1901, Foucauld fue ordenado de sacerdote y realizó su tan anhelado sueño 
de volver al norte de Africa. ·Con la ayuda de sus antiguas conecciones en el ejército, se 
estableció primero en la guarnición de I3eni-Abbés en Argelia. En este lugar construyó una 
ermita a la que puso el nombre de "fraternidad", debido al término árabe que servía para 
designar los centros hospitalarios mantenidos por las hermandades musulmanas. El 
objetivo de Foucauld era convertirse en un "hermano universal", cuya ermita no fuera un 
claustro de recogimiento, sino un lugar abierto a todos aquellos que quisieran venir. Además 
de estar disponible para cualquier cosa que necesitaran sus vecinos, Foucau ld se dedicaba 
a la oración, especialmente a la adoración delante del Santísimo expuesto13• 

La espiritualidad de Foucauld consistió principalmente en seguir el ejemplo de la 
vida oculta de Cristo en Nazareth. El concebía la evangelización como el ofrecimiento ae 
amor y amistad sin esperar ninguna respuesta. Su idea era dar el ejemplo de la vida cristiana, 
antes que predicarla. Muy pronto comprendió que a los musulmanes no los convertiría 
con ningun tipo de proselitismo, y que las conversiones tomarían su propio tiempo, por 
más largo que este fuera. Su labor, según él la concebía, consistía en preparar el terreno 
para los misioneros que vinieran después de él. 
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Aunque casi no hay información de cómo los musulmanes vieron a Foucauld, parece 
que le guardaron el mismo respeto que a un santo o marabout11 Dados los diferentes 
significados de este término, fue usado primero para referirse a los soldados de los puestos 
fronterizos, luego a los religiosos dedicados a defender los límites del Imperio Islámico 
y, por último, a cualquier religioso que viviera como un ermitaño'5

• Este término pare iera 
una designación especialmente adecuada para Foucau1d. El fue siempre parte del imperio 
francés en el norte de Africa; primero como soldado y luego como monje. Mantenía muy 
estrechas vinculaciones con los oficiales del ejército francés en Argelia, a muchos de ellos 
los había conocido en la época que estuvo en el ejército. El General Laperrine, jefe militar 
de la zona de Beni-Abbés, fue un particular admi rador de Foucauld; sobre él decía: "es 
el perfecto instrumento de pacificación y moralización ... él hará, aunque en menor escala, 
lo que el gran Cardenal (Lavigerie, fundador de los Hermanos Blancos) hizo en Túnez 
por la influencia francesa16". Por otro lado, Foucauld fue conocido por los franceses del 
otro lado d.el mar como la emi nencia gris de Laperrine; y observadores menos amistosos 
lo llamaban el espía de Laperrine17

• 

Aparentemente Foucauld estimuló la expedición militar a Marruecos que dirigió el 
Ca pitan Regnault. "Esperamos que llegue el día ... ", escribió Foucauld a Henri de Castries, 
" ... en que la frontera desaparezca y Maghreb pase a pertenecer a Francia y, sobre todo, a 
Jesús1s-. El interés de Foucauld de extender el control francés sobre Marruecos, estaba ligado 
a su propio deseo de volver allí como representante de Cristo. Sin embargo, en lugar de 
llevar a .cabo su deseo, viajó hacia el sur en 1904, hasta Hoggar, en compañía de Laperrine 
y sus soldados; y al año siguiente volvió para establecerse entre los Tuareg. En Tamanrasset, 
donde construyó su nueva ermita, finalmente en este asolado fugar se sintió libre para vivir 
la vocación que perseguía, y logró vincularse muy de cerca con el Tuareg amenokal o líder, 
y se constituyó en su consejero polftico19• 

Foucauld, al lado de hombres como Laperrine y Lavigerie constituyeron el ala 
"iluminada" del colonialismo, quienes pusieron énfasis en la responsabilidad de civilizar y 
condenaron la explotación. Foucauld creía que el reemplazo de los líderes locales por 
administradores franceses, resultaría beneficioso para los intereses de la población nativa. 
Fue también un entusiasta promotor del ferrocarril trans-Sahara y luchó en forma muy 
activa en contra de la esclavitudl!l. 

Al momento de su muerte, en 1916, Foucauld guardaba cierta cantidad de armas en 
su ermita de Tamanrasset, que estaba fort ificada dado el estado de guerra. El 1 de diciembre, 
en un ataque de los Senussi, saquearon su ermita y lo tomaron prisionero con la intención 
de tenerlo sólo como rehén. En el curso del ataque, fueron sorprendidos por la llegada de 
un par de camelleros que pasaban por allí con la intención de hacerle una visita; entonces, 
los Senussi dispararon contra el monje y partieron. Así, Foucauld murió como el mártir que 
él mismo describió en sus textos espirituales muchas veces. 

En el perfil de su biografía podemos ver cómo este monje estuvo profundamente 
comprometido con el proyecto colonialista francés; también es cierto que su visión global 
sobre la actividad misionera y los planes que elaboró para las congregaciones de misione­
ros, fueron muy adecuados al período de rebelión contra la dominación colonial. Los 
seguidores de Foucauld fueron aceptados y pudieron quedarse en ciertas zonas de donde 
otras misiones cristianas fueron expulsadas, y sobrevivieron a los levantamientos revolu­
cionarios que forzaron a otras organizaciones de misioneros a suspender sus labores en la 
zona. 
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Inicialmente, ya en 1893, Foucauld había pensado en fundar una congregación que 
encamara los principios propios de su vocación religiosa y, con el paso del tiempo, elaboró 
muchas normas d iversas21

• Los Hermanitos y Hermanitas de Jesús, el legado más importan­
te de Foucauld a la vida religiosa y a la vocación misionera, no pretenden seguir al pie de 
la letra las normas elaboradas por Foucauld, por lo contrario, han ido más allá ya que los 
fundadores de las órdenes respectivas han tomado los principios más importantes de Fou­
cauld y el espíritu de su mensaje. Estos principios comprenden: vivir entre los pobres y los 
grupos humanos más abandonados; adoptar sus modos de vida; hacer un voto especial de 
pobreza, semejan·te al hecho por el propio Foucauld cuando dejó la orden de los Traperos, 
teniendo en cuenta no sólo la pobreza sino también las malas condiciones de vida de la gente 
pobre que habita este mundo; tener pequeñas comunidades individuales, de tres o cuatro 
miembros, de tal manera que pudieran subsistir como familias22; evangelizar con el ejemplo 
más que con el proselitismo directo; empeñarse en un tipo de vida contemplativa centrada 
alrededor de formas simples de oración, en las que el énfasis está dirigido hacia la comunión 
individual con Dios, más que al hecho de cumplir con la formalidad del Divino Oficio; la 
adoración silenciosa al Santísimo Sacramento expuesto; y rezar el rosario, al que se refiere 
como "la oración del pobre". El espíritu general de la vocación, es imitar lo más cercano 
posible la vida de Cristo de Nazareth, que fue más bien una vida familiar y oculta; en el 
sentido que tuvo una identidad muy particular en comparación con la vida de los demás 
hombres comunes. 

Las innovaciones más importantes de estas congregaciones, como modo de vida 
religiosa, es la ruptura con las categorías de las órdenes contemplativas de convento y las 
órdenes de servicio activo. Los Hermanitos y Hermanitas son contemplativos que viven en 
el mundo. El trabajo que hacen no es la clase de servicios caritativo -trabajo que atiende las 
necesidades más importantes pero que, al mismo tiempo, colocaría a los miembros de la 
comunidad religiosa en una posición vertical sobre aquellos que reciben su asistencia; se 
trata, en ese sentido, de realizar más bien el mismo tipo de trabajo que sus vecinos practican. 

La vocación misionera de los Hermanitos y Hermanitas, representa un punto de 
partida radicalmente diferente al típico proselitismo. Su criterio de evangelización consiste 
en mostrar el ejemplo de la vida de Cristo y ofrecer gratuitamente su amistad, esto es, sin 
esperar resultados específicos. La idea de "ineficacia" es importante para ellos, esto es, la 
renunciación a todos los medios de imposición del objetivo personal sobre los demás o sobre 
el mundo. Sus perspectivas ideológicas representan lo opuesto a la de los misioneros que 
miden su cometido en términos de la cantidad de conversos. 

Los Hermanitos y Hermanitas de Jesús son congregaciones diferentes, fundadas 
independientemente la una de la otra 23. Los Hermanitos de Jesús, originalmente llamados 
Hermanitos del Sagrado Corazón, empezaron como una congregación monástica que 
provisionalmente siguió una norma semejante a la de los Traperos, dada por Foucauld en 
1899. La congregación fue fundada por René Voillaume, quien justamente con otros cuatro 
sacerdotes del Seminario de Saint Sulpice, se establecieron en El Abiodh, Argelia, con el 
objeto de llevar una vida de silencio, de clausura y devoción canónica. Hacia 1939 el grupo 
llegó a tener quince miembros, pero fueron dispersados por el estallido de la guerra. Cuando 
se volvieron a reunir, adoptaron un nuevo modo de vida, dividiéndose en grupos más 
pequeños y mudándose a lugares de bajo estracto socio-económico. Ese proceso tuvo inicio 
en 1947, en una comunidad al sur de Francia. En la actualidad, la comunidad tiene cerca de 
doscientos cincuenta miembros. Algunos Hermanitos son sacerdotes, otros no lo son, pero 
todos reciben el mismo entrenamiento teológico, con el fin de evitar posibles diferencias de 
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status entre ellos. A Foucauld siempre le fue muy difícil aceptar la jerarquía de las órdenes 
monásticas tradicionales y, bajo sus propias normas, procuraba eliminarlas. 

El origen de las Hermanitas de Jesús fue muy diferente. La mujer que fundara la orden 
y luego se convirtiera en la Hermanita Magdeleine de Jesús, desde muy niña quiso vivir 
entre los musulmanes del norte de A frica. Ella leyó la biografía de Foucauld escrita por René 
Bazin24, publicada en 1921, y desde entonces quiso seguir su ejemplo. Durante muchos años 
no pudo realizar su sueño de partir al norte de Africa, primero por el estallido de la Primera 
Guerra Mundial, y luego a causa de enfermedad y responsabilidades familiares . Cuando 
finalmente partió hacia Argelia en 1936, ya tenía alrededor de cuarenta años25• Acompaña­
da por otra mujer, quien sería su única compañía por muchos años y, durante algún tiem­
po, acompañada por su madre ya de cierta edad, fue a vivir a Boghari donde estuvo a cargo 
de un dispensario, un comedor y un lugar de trabajo para sus vecinos áraben pobres. Ella 
hizo cosas que no hacían las mujeres europeas de su tiempo, como el viajar al interior del 
país y quedarse a pasar la noche entre las familias árabes. Después de un par de años en 
Boghari, la hermanita Magdeleine se dio cuenta que la vida que llevaba no le dejaba tiempo 
para dedicarse al silencio, y a la oración y a la contemplación y, por lo tanto, no estaba 
imitando el camino iniciado por,el hermano Charles, como ella hubiera querido. Durante la 
peregrinación que hizo hacia su tumba en Golea el año 1938, la Hermanita Magdeleine se 
encontró por primera vez con René Voillaume y le habló de su deseo de vivir con un grupo 
de mujeres entre los nómades. El padre Voillaume se mostró excéptico ante sus planes, pero 
ella se mantuvo en contacto con él. Por esa misma época ella consultó también con el 
Monseñor Nouet, el prefecto apostólico de Ghardaia, quien le aconsejó pasar seis meses 
como novicia entre las Hermanas Blancas, a fin de recibir alguna formación religiosa. Fue 
entonces a la casa de esta orden, a las afueras de Argelia, sin tener todavía ningún plan de 
fundar una nueva congregación religiosa. Durante su estadía allí, decidió prolongar su 
noviciado hasta el año canónico, y logró elaborar los reglamentos para una nueva congre­
gación. La hermanita Magdeleine llevó a cabo su proyecto el 8 de setiembre de 1939, día en 
que tomó sus votos; fecha 9-ue se considera de fundación de las Hermanitas de Jesús. 

La congregación, que surgió directamente del ejemplo de Foucauld, no siguió 
ninguno de los estadios de sus reglas monásticas. La Hermanita Magdeleinedeseó especial­
ment~ dedicar la congregación exclusivamente a los nómades musulmanes; sin embargo, 
algunas de las mujeres que integraron la nueva congregación en sus primeros años, tenían 
la voluntad de ir hacia otros lugares. Pero antes de que esto ocurriera, la hermanita Magde­
leine, junto con los Hermanitos, vieron afectados sus planes por la irrupción de la Segunda 
Guerra Mundial, iniciada pocos días antes que ella tomara sus votos. Forzada a dejar 
Argelia, se instaló en una casa en los alrededores de Aix-en-Provence, que se convirtió en 
la sede de la congregación. En 1946, un pequeño grupo de Hermanitas se mudó a una zona 
obrera de Aix, la misma ciudad a donde se mudarían al año siguiente los Hermanitos. 

La orden siguió creciendo y en 1954 la hermanita Magdeleine realizó un viaje 
alrededor del mundo fundando comunidades de Hermanitas, lo que se convirtió en una 
verdadera explosión de nuevas casas. Originalmente, bajo la autoridad del Obispo de Aix­
en-Provence, la congregación mudó su centro a Roma a fines de los años 50; convirtiéndose 
en 1964 en una congregación pontificia. Mientras en los primeros años de su fundación, la 
mayoría de las hermanas de la congregación eran de nacionalidad francesa, en la actualidad, 
existen cerca de 1,300 Hermanitas que provienen de más de sesenta países diffrentes, de las 
cuales menos de la mitad proceden de Francia. Los Hermanitos, por otro lado, son en su 
mayoría franceses, lo cual es motiva de cierta preocupación para la congregación. 
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Aunque no existe una relación administrativa entre las dos congregaciones, Herma­
nitos y Hermanitas, mantienen estrechas vinculaciones entre ellos. El padre Voillaume, 
fundador de los Hermanitos, es el consejero espiritual de las Hermanitas y anualmente, 
durante el mes de setiembre, asiste a su sede en Roma; ocasión en la que las Hermanitas 
realizan su reunión general. El Abiedh, donde está la casa madre de los Hermanitos, fue el 
primer local del noviciado de las Hermanitas y continúa siendo un centro de retiro para los 
miembros de ambas congregaciones. Las Hermanitas pasan por ahí antes de tornar sus votos 
finales. En el pasado, se hicieron intentos de establecer comunidades asociadas de Herma­
nitos y Hermanitas para vivir y trabajar en la misma localidad. Estos proyectos, sin embargo, 
fueron abandonados ya que ambos tendían a seguir patrones estereotipados de sexo, siendo 
los Hermanitos quienes asumían el mando y las Hermanitas quienes dependían de ellos; 
situación que ambos consideraron como inaceptable. 

Las comunidades de Hermanitos y Hermanitas, llamadas fraternidades a partir de la 
ermita de Fouc,auld, están ubicadas en todo el mundo, ya sea en asentamientos tribales, 
aldeas rurales, barrios obreros, en las ciud ades, circos, prisiones, etc. Dependiendo del 
medio en que se ubique la fraternidad y de la clase de actividades consideradas por la 
comunidad local como apropiadas a los respectivos sexos, los Hermanitos y Hermanitas se 
dedican a cualquier trabajo, incluído el trabajo en fábricas, en agricultura, pesca, en la 
elaboración de artesanía para la venta, cosiendo disfraces y vendiendo bebidas (no alcohó­
licas) en los circos. Ellos pretenden evitar cualquier tipo de trabajo que los coloque en una 
posición importante o de autoridad sobre otros. Las Hermanitas con conocimiento de 
enfermería o entrenamiento médico, por ejemplo, no trabajarían como enfermeras o 
doctoras, a no ser que ese sea el único medio válido para ser ad mitidas en urt país 
determinado, de tal manera que puedan asistir médicamente a los vecinos mientras esté 
dentro de sus posibilidades y competencia. Generalmente uno de los miembros de la 
fraternidad permanece en la casa para cualquier caso de ayuda urgente a los vecinos. 

Cada fraternidad procura encontrar un equilibrio entre estar abiertos a la comunidad 
que los rodea y fomentar la vida familiar al interior de la propia fraternidad. Se hace el 
esfuerzo de tratar de tener en cada fraternidad miembros de distintas nacionalidades, ya que 
uno de los objetivos de la congregación es lograr la unidad salvando las diferencias de 
nacionalidades, raciales, culturales y de orden social. 

El hábito usado por las Hermanitas es un vestido azul de material barato; un cinturón 
de cuero del que cuelga un rosario de cuentas de madera, sandalias (según el clima lo 
permita) y la insignia que es un corazón y una cruz del mismo diseño que uso Foucauld26• 

El velo, consiste en un pañuelo que cubre la cabeza, de color azul y amarrado en el cuello. 
El hábito se adapta a las diferentes vestimentas locales, pero siempre es de color azul y del 
mismo material; en la India, por ejemplo, parece un sari; en el sudeste de Asia se asemeja a 
pantalones de pijama y una túnica; entre los egipcios, las hermanitas usan un velo rojo en 
lugar del azul. Los Hermanitos no usan un hábito especial en la actualidad. En el pasado, 
formalmente tenían uno para rezar en la iglesia pero ya no lo usan. 

Para las congregaciones hay ciertos modos de vida que tienen una importancia muy 
particular. El nomadismo es tal vez el más importante de todos ya que estuvo ligado a la vida 
de Foucauld entre los Tuareg. Las fraternidades de Hermanitas nómades conforman una 
sección administrativa especial dentro de la congregación, e incluye a las Hermanitas que 
viven en carpas ayudando a los Bosquimanos, gitanos, gente de circo y trabajadores de 
parques de diversión. Una de las hermanitas que vivió varios años entre los Bosquimanos 
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y luego fue a estudiar antropología a Oxford con Ee. Evans-Pritchard27, escribió una tesis 
sobre los valor s y la visión del mundo que tenían los &squimanos y, especialmente, cómo 
ellos se relacionaban con el nomadismo. La relación entre la visión de los Bosquimanos y los 
objetivos id eológicos de la congregación, aunque no están desarrollados explícitamente en 
el trabajo, parecen ser un tema implícito que aparece en el transfondo de la descripción28

• 

El hecho por el cual los Herma.nitos y Hermanitas tratan de adaptarse a otras formas 
de vida, será materia que comentaré al final. Por el momento, quisiera enfatizar la 
importancia de dicha adaptación dentro de la concepción que tiene la congregación de sí 
misma, y recalcar que esta adaptación constituye la preocupación principal y continua en 
las actividades de su vida diaria. Esto quedó claro para mí durante la prolongada relación 
que mantuve con las Hermanitas que viven con los indios Tapirapé desde 1952, en el Brasil 
centraP9. En mi último viaje allí en 1978, después de cuatro años de ausencia, las Hermanitas 
estaban ansiosas de ver mi reacción frente a los cambios que habían hecho en sus vidas 
desde mi visita anterior, y querían saber si yo, como amiga y antropóloga, consideraba 
que se habían vuelto más "Tapirapé". Uno de los cambios importantes que· adoptaron fue 
empezar a comer sentadas en el suelo, abandonando la mesa y las sillas; cambiaron también 
su forma de dormir y su patrón de recibimiento de visitas, de tal manera que el ritmo 
de vida y la organización del espacio para las actividades de la casa estuvieron más próximas 
a los patrones Tapirapé. Se habían mudado de la casa que habitaban anteriormente a una 
más cercana al círculo de la aldea. Esta antigua morada, un poco distante a la aldea, fue 
ocupada por un joven que iba a suceder a su padre como cabeza de aldea - un cruce de 
caminos que cada día se convierte, más y más, en parte de la experiencia misionera. 

LA DOCTRINA DE LA ENCARNACION Y EL ESPIRITU DEL RELATIVISMO 
CULTURAL: EL CONSEJO MISIONERO INDIGENISTA (CIMI) 

Quem quiser dedicar-se a evangelizaqao e a catequese dos ínrlios deverá imitar Jesus. Isto implica, 
primeiro, em encarnar-se, para que a sua palavra se torne carne de carne dos {ndioi1J. 
(Boletín do Conselho Indigenista Missionáiro) 

El Consejo Misionero Indigenista o CIMI, como se le.conoce, fue fundado en abril 
de 1972, con el propósito de reunir a las misiones que estaban trabajando con los grupos 
indígenas. Su objetivo fue desarrollar y coordinar un tipo de actividad misionera adecuado 
a la realidad de la vida nativa dentro del amplio contexto de la sociedad brasilera. La 
organización surgió como consecuencia del Congreso Episcopal Latinoamericano de Me­
dellín, realizado en 1968, y es parte del extenso movimiento dentro de la Iglesia Católica 
Latinoamericana relacionada con la "Teología de la Liberación": 

Las actividades del ClMI se centraron en visitas a los grupos indígenas buscando 
recolectar y difundir información sobre éstos, mediante la promoción de reuniones regio­
nales y nacionales de los misioneros; la organización de congresos de jefes nativos, 
fomentando la unión entre los diferentes grupos tribales, y así ayudar a desarrollar entre 
los indígenas mismos, un movimiento político unificado; el establecimiento de programas 
de entrenamiento para misioneros, que incluyen el estudio de asuntos ligados a la historia, • 
la antropología y la teología. El CIMI ha sido particularmente activo en lo relacionado a 
los derechos de los nativos sobre sus tierras, procurando influenciar en la legislación 
brasilera y la política indígena en general, un firme reconocimiento de los derechos 
indígenas. El grupo publica un boletín que aparece cada uno o dos meses, en el que se 

108 



DIGITALIZADO EN EL CEDOC - CAAAP

mencionan las actividades realizadas y expresan sus conceptos generales. En 1977, el CIMI 
fue puesto bajo la égida de la Conferencia Nacional de Obispos del Brasil (CNBB)31 • 

La preocupación principal del CIMI es dar una respuesta a lo que sus miembros 
sienten como crisis, efectuando el cuestionamiento de la empresa misionera como un todo. 
Ellos procuran definir y buscar una forma de actividad evangélica que represente las 
diversas tradiciones culturales de las sociedades nativas y que al mismo tiempo ·asuma 
sus problemas más urgentes. Esto equivale a un exámen crítico de la actividad misionera 
anterior, con el convencimiento de que el primero y más indicado candidato a convertir, 
es el misionero mismo. En las publicaciones del CJMI el tema central ha sido: que los 
misioneros, en el intento de transmitir su fe, han impuesto en su lugar solamente su cultura. 
Este error ha sido aún más grave en la medida que las sociedades nativas son, en ciertos 
aspectos, comunidades centrad as en la igualdad de derechos --con el énfasis puesto en 
compartir- más próximas a la visión de la vida expresada en las Bienaventuranzas, 
constituyéndose en las sociedades más "avanzadas" que de las que provienen los misio­
neros. El capitalismo, aunque no es equiparable al pecado original, pued e sí ser entendido 
como una de sus expresiones modernas por su constante explotación del hombre por el 
hombre y la flagrante desigualdad en las condiciones de vida de los diferentes grupos 
sociales. 

En la búsqueda de un modelo de actividad misionera a ser seguido, los miembros 
del CI~l prestan especial atención a la fraternidad de las Hermanitas que vive entre los 
Tapirapé, observando con aprobación la importancia que ellas le dan, en oposición a la 
predicación, a la presencia física y su simple ofrecimiento de amistad. Aunque uno se 
pregunte qué han conseguido las Hermanitas con este estilo de evangelización, ya que 
no han logrado conversos, el CIMI señala el rápido aumento de la población Tapirapé 
ocurrido desde que llegaron las Hermanitas, y propone que ayudar a un grupo tribal a 
recuperar su fuerza y voluntad de vivir, debe ser considerado como un medio de traer 
las "buenas nuevas32

" . El significado de los años de vida retirada de Cristo de Nazareth 
que, conforme ya vimos, sirve de modelo vocacional de las Hermanitas, es señalado de 
la siguiente manera en los escritos del CIMI: "Todo aquel que quiera dedicarse a la 
evangelización y catequización de los indígenas ... deberá, como Jesús, compartir su vida 
durante treinta años, para hablar durante apenas tres33" . 

Los miembros del CIMI, sin embargo, han desarrollado de una forma más elaborada 
losfundamentosde la práctica misionera que los Hermanitos y Hermanitas de Jesús, quienes 
han tratado de mantener las formulaciones de su vocación en la forma más simple y directa 
posible; siendo la simplicidad el valor principal de sus congregaciones31 • Según el CIMJ, 
la transformación y la justicia de la práctica misionera depende del reconocimiento que 
se haga sobre la diferencia entre fe y religión: la fe es universal y trasciende las diferencias 
culturales; la religión es el complejo institucional dentro del cual la fe puede ser expresada 
en sociedades particulares. La fe debe "encarnarse" a través de expresiones religiosas; es 
más dialéctica que estática o reflexiva. Una analogía usada por el CIMI al hablar de la 
relación entre fe y religión, es la de una corriente eléctrica que corre a lo largo de un alambre 
conductor: diferentes tipos de alambre pueden conducir la carga eléctrica. Cuando los 
misioneros destruyen las instituciones culturales y religiosas de un grupo tribal, estan 
d estruyendo los "conductores" propios de los nativos, en lugar de encontrar el camino para 
hacer que estos conductores lleven la carga que la evangelización, practicada sinceramente, 
puede transmitir. 

109 



DIGITALIZADO EN EL CEDOC - CAAAP

Según el CIMI, las sociedades nativas deben encontrar su propio camino hacia Cristo. 
El Antiguo Testamento relata el camino que siguieron los judíos; los nativos deben vivir 
lo equivalente, aunque les tome más tiempo que la travesía de los judíos que duró cientos 
de años. La interpretación de la experiencia nativa en términos del Antiguo Testamento, 
y viceversa, es un elemento central de la ideología del CJMI. Se han trazado paralelos con 
relación a la función del mito y la tradición, y se ha enfatizado la importancia de la propia 
identidad cultural. El derecho a ia tierra se ha interpretado a la luz del sentido bíblico 
de la Tierra Prometida: la tierra que no ' sólo es una metáfora sino el territorio real y, al 
mismo tiempo, no es sólo un recurso productivo, sino que la tierra tiene miles de 
implicancias a través de las telas de araña que el mito ha tejido sobre ella. 

En los escritos publicapos por el CIMI, el objeto central es la cultura o la sociedad, 
más que incidir en el individuo. La práctica misionera que apuntaba a la conversión de 
individuos, originaba desadaptados culturales dentro de sus propios medios y tradiciones; 
ello creaba divisiones dentro de las sociedades nativas en lugar de fomentar su 
fortalecimiento, unidad, el sentido de un fin común y de autovaloración. Es interesante 
contrastar esta posición con la propuesta por un grupo de misioneros protestantes 
norteamericanos en el congreso del American Anthropological Association, en 1977'35, 

quienes sustentaban que había que poner énfasis en la libertad de la conciencia individual. 
En algunas presentaciones la posición de los misioneros se comparaba, aunque no tan 
explícitamente, a alguien que va al mercado con un producto y está seguro que los 
consumidores lo van a preferir porque es de calidad muy superior. No era de esperar que 
esta visión de la evangelización, corno algo ligado a la libre empresa, fuese compartida 
por un grupo de sacerdotes activistas en América Latina. 

Para el CIMI, p~r tanto, el objetivo principal e inmediato no es lograr conversos, 
sino compenetrarse por entero con las sociedades que esperan cristianizar. El proceso para 
lograrlo es llamado "la Encarnación". El misionero debe asumir, en la "carne" propia, la 
vida nativa; de tal manera que el mensaje que él lleve, sea la respuesta a las preguntas 
de los propios nativos. 

1 

Los teólogos han señalado que el cristianismo es una religión en dos sentidos: en 
el sentido más amplio significa que el plan de dios para el hombre y el destino de éste, 
estan revelados en la historia, en la vida cotidiana del mundo; en un sentido más estricto, 
la Encarnación se refiere al hecho único de la presencia de un Dios en la historia a través 
de Cristo. Hace algunos afios, un grupo de teólogos británicos hicieron la controvertida 
sugerencia de que los cristianos pudieran prescindir de la creencia en la Encamación, 
tomada en este segundo sentido36• Ellos alegaban que tal creencia correspondía a una época 
lejana, a un medio cultural menos elaborado. Si, como T.S. Eliot sefia!aba, "el cristianismo 
está adaptándose siempre en algo que puede ser creíble", entonces, el hacer creíble el 
cristianismo a personas educadas en un sistema moderno actual podría acarrear que se 
dejasen atrás estos vestigios formales de los sistemas religiosos anteriores o, quizás, tomarlo 
como inspirador de un mito más que como una doctrina. En el caso del CIMl, y en un 
sentido más amplio, también en el caso de la "teología de la liberación" de la cual él forma 
parte, la doctrina de la Encarnación, lejos de ser defendida bajo el espíritu teológico 
conservador, ha sido re-trabajado por ellos, para hacer creíble el cristianismo en el contexto 
de América Latina y del Tercer Mundo contemporáneos. El ejemplo de Dios, que asumió 
una forma humana particular de la historia, constituye un modelo, un reto para los 
misioneros que buscan compaginar las aspiraciones revolucionarias, con las reivindica­
ciones del pluralismo cultural. La "imitación de Cristo" que, en un sentido u otro, define 
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todas las vocaciones misioneras o sacerdotales, se ha convertido en la fiel imitación de 
una concreta, definitiva y perfecta Encarnación. 

DISCUSION COMPARATIVA Y OBSERVACIONES FINALES 

Las dos orientaciones misioneras presentadas son, en muchos aspectos, bastante 
diferentes una de otra. El CIMI, constituye un grupo activo tanto en el sentido apostólico 
ya que sus miembros son sacerdotes secuJares, como en el sentido político. Los Hermanitos 
y Hermanitas de Jesús, por otro lado, han renunciado a las formas usuales de actuar en 
el mundo con el fin de transformarlo31 • 

Para los Hermanitos y Hermanitas de Jesús, la fundación de una fraternidad es 
cuestión de encontrar a aquellos que están más abandoi:1ados. Para los miembros del CIMI, 
la pobreza y el abandono están enmarcados dentro de un contexto político y económico; 
su misión está dirigida hacia los marginados quienes, según ellos, fueron la verdadera 
audiencia del mensaje evangélico original y constituyen la fuente de recursos para construir 
un nuevo orden social, al mismo tiempo que para una Iglesia revitalizada. 

Uno de los objetivos principales del CIMI es la "concientización", elevando el grado 
de conciencia de los nativos respecto del sistema socio-económico en el que se hallan 
inmersos y que determinan, en última instancia, su propio destino. Las Hermanitas de 
Jesús, por su parte, no hicieron tal tipo de actividad en los años que pasaron con los Tapirapé; 
esa omisión pudo, sin duda, ser desventajosa para los nativos si ellos no hubieran contado 
con los servicios de un padre francés, que realizó esta función durante veinte años; hasta 
ser detenido como agitador en 1973, preso y deportado en 197538• 

Sin embargo, es claro que el acercamiento que tuvieron las Hermanitas de Jesús con 
los Tapirapé, fue de muchas maneras beneficioso para ellos; sobre todo porque respetó 
y mantuvo sus tradiciones culturales e incentivó su estima propia; y además, porque 
permitieron que se diera un contexto en el que pudieran relacionarse con europeos, situación 
que ha sido probablemente la más cercana aproximación a una relación entre iguales39• 

En los últimos años las Hermanitas empezaron a hacerles tomar conciencia a los Tapirapé 
de su situación; un cambio de actitud de parte de ellas propiciada probablemente por su 
afinidad ideológica con el ala izquierda del clero latinoamericano. Pero a su vez, las 
fraternidades de América Latina como grupo, han ejercido presión sobre las congregaciones 
mayores; tal vez favorecido por el hecho de que los Hermanitos y Hermanitas han recibido 
entre sus miembros a personas de origen proletario. 

El concepto de evangelización sostenido por los Hermanitos y Hermanitas de Jesús, 
es anterior a la influencia de las cie11:cias sociales sobre los grupos misioneros y las 
congregaciones que, en su mayoría, se han inclinado a mantenerse lo más cercanas posibles 
al impulso original que las llevó a definir su vocación. Como mencionamos anteriormente, 
las congregaciones se esfuerzan por mantener la simplicidad y no les interesa elaborar 
formas teóricas o discusiones teológicas complicadas. Los miembros del CIMI, como la 
mayoría de arquitectos de la teología de la liberación han buscado, por otro lado, incorporar 
y posesionarse de las tendencias intelectuales dominantes de la época. Las perspectivas 
marxistas no sólo ofrecen una orientación política general, sino también los instrumentos 
de análisis teológico y social. Por lo tanto, la distinción principal entre fe y religión es de 
dentro de los siguientes lineamientos: la religión, en la medida que forma parte de un sistema 
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social específico, está sujetada al análisis dentro del marco de una oposición infraestructura­
superestructura. El concepto antropológico de cultura, aunque útil es, al mismo tiempo, 
objeto de la crítica marxista en los escritos del CIMI, siendo visto como algo muy idealista 
e incapaz de sostener explicaciones simbólicas de la cultura, incluyendo la religión, en las 
relaciones de producción. La fe, sin embargo, trasciende este marco y no tiene que estar 
referida a las instituciones socioeconómicas específicas de la sociedad. 

La terminología estructuralista es empleada también: la relación entre la religión y 
fe se expresa en términos de la relación entre significante y significado. (La interpretación 
que el CIMI hace de la distinción Saussereana entre significante y significado, es un tanto 
vaga e imprecisa -pero podemos decir que lo mismo se aplica a la mayoría de los escritos 
académicos estructuralistas). El proceso de concientización se expresa a veces en términos 
de una analogía lingüística: la evangelización implica ofrecer a los indígenas una "gramática" 
a través de la cual sus propias experiencias pueden resultarles inteligibles a ellos mismos. 

El objetivo del CIMI de aumentar la conciencia de los indígenas y proporcionar a 
los grupos tribales un lenguaje mediante el cual puedan entender su situación actual, pone 
en duda el concepto de la vocación misionera de la Encarnación que describimos ante­
riormente. Si el misionero del CIMI es capaz de "convertirse en nativo", esto es posible 
en la medida que el nativo puede ser absorbido -y de hecho lo ha sido- por una lucha 
nacional e internacional más amplia; comprensible para el misionero en términos político 
y económicos que a éste le son familiares. Con esto no quiero decir que las afirmaciones 
del CIMI sobre el respeto a las diferencias culturales y a la integridad de la identidad de 
los indígenas no sean sinceras; significa, sin embargo, que el punto de partida para el CIMI, 
como cualquier empresa misionera, es la incorporación de los catequizados en la propia 
cosmología del misionero. La lucha del CIMI por desarrollar una actividad misionera libre 
de todo imperialismo cultural, revela sólo la contradicción interna de tal objetivo, de un 
modo particularmente agudo. Mientras los miembros del CIMI insisten en la necesidad 
de entender las culturas indígenas en sus propios términos, sin imponer las categorías de 
una cultura ajena, ellos interpretan la experiencia nativa a la luz de la tradición judeo­
cristiana. Para ellos los indígenas americanos son, nuevamente, las tribus de Israel. El CIMI 
busca enJos mitos indígenas la evidencia de la transición de un tiempo cíclico, la recurrencia 
del mito tradicional en el tiempo lineal de la historia actual, buscando una transformación 
que les sea familiar, que anunciará el inicio de una nueva era que también les es familia¡All. 
Aunque admiran las sociedades nativas por su profunda religiosidad -que concibe al 
mundo como un todo sagrado-, al mismo tiempo sienten la necesidad de ayudar a los 
nativos a comprender la diferencia entre lo natural y lo sobrenatural. Algunos miembros 
del CIMI ven la necesidad de "desarrollar la cultura". Esto sería un programa de toma de 
conciencia personal para el tipo de secularización que ha sido, comunmente, el principal 
efecto involuntario en la actividad misionera41

• 

La experiencia realizada por el CIMI, en el sentido de establecer contacto con las 
culturas indígenas a través de sus mitos, contrasta con la actitud que los Hermanitos y 
Hermanitas adoptan para integrarse a las sociedades dónde establecen sus fraternidades. 
Los Hermanitos y Hermanitas procuran adaptarse a través de la adquisición de los 
particulares hábitos de vida, principalmente de trabajo. Así, las Hermanitas que viven con 
los Tapirapé, por ejemplo, tienen su propio jardín; van de pesca y participan en la mayoría 
de actividades cotidianas de la aldea. Su intención de llegar a conocer a las personas con 
quien viven, parece ser esencialmente una cuestión de amistad personal; acompaiiar a cada 
individuo en las experiencias 'universales' de su vida tales como nacimientos, defunciones, 
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nfermedades y cambios bruscos de fortuna, será para mejor o peor. Ellas mencionan a 
menudo el término "cultura" entendiendo por ello la perspectiva general o la visión del 
mundo; el objetivo no es aprender sobre la otra cultura como hace el antropólogo o, en 
relación a ese asunto, como la entienden los miembros del CIMl42• Iguaímente., aunque 
se habla mucho sobre la necesidad de aprender la lengua local, las Hermanitas que viven 
on los Tapirapé, con excepción de una de ellas, ninguna domina el idioma ni puede 

mantener una conversación flufda en tapirapé; aún después de haber vivido allí dw-ante 
muchos afios. Este idioma es lingüísticamente un idioma difícil para los que no tienen una 
preparación especial: aún más, ya que las Hermanitas usaron el portugues corno lengua 
franca para comunicarse con ellos, no tuvieron ninguna presión fuerte que les exigiera 
aprenderlo. Por lo general las Hermanitas que viven en países extranjeros, donde las lenguas 
locales son menos exóticas y pueden ser estudiadas de una forma convencional, ellas las 
aprenden correctamente. El caso de los Tapirapé demuestra que para las Hermanitas 
aprender el idioma no es indispensable para llegar a conocer a la gente. 

Al realizar estas observaciones, no pretendo hacer una comparación entre los 
Hermanitos y Hermanitas de Jesús, y los misioneros que prestan especial atenc~ón a las 
culturas e idiomas nativos; que los coloque en desventaja. El asunto es mucho más complejo. 
Considero el caso de las organizaciones de misioneros fundamentalistas protestantes, cuyos 
miembros reciben un entrenamiento lingüístico considerable y dedican mucho tiempo a 
aprender el idioma en el lugar, con el fin de poder traducir la biblia al idioma nativo. Estos 
mismos misioneros muy a menudo hablan de "quebrar la cultura" (cracking a culture), una 
de las tantas metáforas militares que ellos utilizan al describir s'us operaciones; ellos, como 
si pertenecieran al servicio de la Agencia Central de Inteligencia (CIA) de Dios, aprenden 
a interceptar mensajes en un código extranjero, de modo que luego pueden transmitir sus 
propios mensajes usando ese mismo código. El que estos misioneros puedan sentir respeto 
por lo que hacen, es porque probablemente creen que estan encontrando las claves, 
presagios o profecías que Dios ha dejado en una cultura tribal para prepararla para la llegada 
de Cristo43• El observador que mira esto desde fuera, puede encontrarlos envueltos en una 
sofisticada forma de ingeniería cultural y manipulación simbólica, en un cuadro de marcal:la 
desigualdad social entre misioneros y catequizados. Aún más, allí donde los misioneros 
creen haber encontrado una verdadera compatibilidad entre el cristianismo y la sociedad 
que quieren cristianizar, análisis tales como los de Rigby y Ed ward L. Schieffelin demuestran 
los costos de la construcción de este puente cultural, tanto para las sociedades nativas como 
para el propio cristianismo. 

El último punto que queremos tratar: al utilizar el término "ideología" para la 
conceptualización de las prácticas misioneras descritas y analizadas en el presente artículo, 
estoy siguiendo implícitamente el tratamiento deseado por Mannheim"", apuntando a su 
función de justificar la continuidad de una actividad misionera dentro de un período 
histórico en el que tal actividad está seriamente cuestionada. En un análisis reciente del 
concepto de ideología, André Béteille propone que, al contrario, se distinga entre la ideología 
orientada hacia un status quo, y la ideología orientada hacia el cámbio~5• Al mismo tiempo, 
él traza una diferencia entre ideologías y ciencias religiosas; definiendo la ideología e):l 
términos de su relación intrínseca con el poder y su finalidad de resolver los problemas 
en "el mundo actual de realidades cotidianas46

". Por lo tanto, el punto de vista propuesto 
por el CIMI, al que me he referido por una determinada razón como ideología, puede ser 
considerado como una ideología según el esquema de Béteille, aunque opuesta a religi6n. 
Por cierto, la propia teología dela liberación podría ser caracterizada como laideologización 
de la religión. 
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¿Yen cuanto a los Hermanitos y Hermanitas de Jesús se refiere? Su negativa a traficar 
con el poder --empresa en la que se puede decir, han triunfado-- se convierte en su caso 
en el uso de la ideología en el sentido de Béteille, aunque su caso es más complicado. La 
religión como la plantea Béteille, es menos satisfactoria ya que él establece la oposición 
entre ideología y religión esencialmente en términos de una orientación mundana versus 
una orientación espiritual; lo que constituye un aparente retroceso en relación a los logros 
alcanzados por la sociología weberiana de la religión. 

Quizás en la intersección de estas diversas distinciones analíticas - la oposición de 
Mannheim entre ideología y utopía; el contraste entre ideología y religión de 13éteille por 
un lado, y entre las diferentes clases de ideologías, por otro es que podemos situar los 
dos casos que venimos exponiendo en nuestro trabajo. Preferiría, sin embargo, dejar de 
lado por el momento determinadas preguntas como, por ejemplo, de qué modo podemos 
distinguir el cielo de la tierra y cómo concebimos las re,laciones entre lo real y lo posible; 
centrándonos únicamente en lo que al cambio y a la permanencia respecta tema que para 
ambos, Mannheim y Béteille, es de gran interés. En este contexto, las creencias de los 
Hermanitos y las Hermanitas de Jesús y del CIMI puede que realicen una doble función; 
primero justifican la existencia contínua de la empresa misionera, siendo ésta su función 
conservadora; en segundo lugar, ellos han cam biadoel significado de tal empresa invocando 
los elementos principales de la cristiandad misma -Jesús de Nazareth, Jesús Encarna­
do-. Este proceso es, c\ertamente, conocido por los historiadores y sociólogos de la religión. 
Sin embargo, es importante enfatizar que la legitimidad tradicional, para usar los términos 
de Weber, funciona sólo para preservar el status quo, sino tambiép para dar el verdadero 
valor o proponer un nuevo orden47

• En verdad, en lo que respecta a las creencias religiosas 
como a los sistemas más generales de significación, a los que nos referimos como cultura, 
podemos decir que su ,verdadera habilidad en permanecer con ellos mismos, estables, es 
la clave de su eficacia para relacionarse con el cambio. ' 
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NOTAS 

(1) Las dos contribuciones importantes al estudio antropólogico de los misioneros las constituyen: 
Elmer Miller, "The Christian Missionary, Agent of Secularization", Anthropological Quaterly 43 
(1970): 14--22; y Thomas O. Beidelman, "Social Theory and the Study of Christian Missions in 
Africa", Africa 44 (1974): 235-249. 

(2) Hay que señalar que los antropólogos tienen que hacer frente a este problema también, y qwzás 
Je han hecho frente en forma menos intensiva y satisfactoria que muchos misioneros. Este punto 
ha sido tratado por Elmer Miller en un trabajo titulado, "Great was the Company of the Preachers: 
"The Word of Missionaires and the word of Anthropologists"; presentado en el simposium 
"Theoretical and Ethnographic Attention on Missionaires", en la octava reunión anual de la 
American Anthropological Association, realizada en noviembre de 1979 en Cincinnati. Ver. 
también a Paul Hiebert, "Missions and Anthropology: a Love Hate Relationship", Missiology 6 
(1978): 165-80, para ver el punto de vista de un misionero sobre el tema. 

(3) Por el momento estoy comprometida con el estudio histórico y etnográfico de estas órdenes, 
centrándome en las Hermanitas de Jesús. Mi investigación, que se ha llevado a cabo en el Brasil, 
Francia, Italia, y en los Estados Unidos ha sido financiada por los fondos de Roslyn T. Schwartz 
Lecturship y Frederica de Laguna Fund de Bry Mawr College. Una beca del American Council 
of Learned Societies, me permitirá dedicarme un año a este proyecto, a partir de enero de 1981. 

(4) "Corno Jesús durante su vida de hombre, sé todo para todos: un árabe entre árabes, un nómade 
entre nómades, un obrero entre obreros, pero sobre todo un ser humano entre otros seres 
humanos ... Como Jesús se volvió parte de esta masa humana. Penetra profundamente y santifica 
tus alrededores a través de la conformidad de un modo de vida, a través del amor, a través 
de una vida dada por entero como Jesús al servicio de cada uno, a través de una,vida asociada 
con otros de tal forma que no eres nada más que U110 entre ellos, deseando estar entre ellos 
como la levadura que se esparce en la masa con el fin de levantarla". 
Este pasaje ha sido tomado de w1 panfleto titulado A la suite du FrereCharles, le'petit frere universal, 
escrito por las fundadoras de las Hermanas de Jesús. El libreto,conocido como el libro verde 
por el color de su pasta, contiene lo que las Hermanitas de Jesús consideran la información 
esencial sobre su vocación. 

(5) La mayoría del material publicado sobre los Hermanitos y Hermanitas de Jesús, pueden 
encontrarse en los escritos espirituales de René Voillaume, que incluyen Au coerur des masses 
(París: Editions du Cerf, 1950), y los volúmenes de Lettres aux fratemités, que aparecieron en 
varios años (vol. !: Temoins silencieux del 'amitie divine (1960), vol. 11: A cause de Jesús et de L 'Evangile 
(1960), vol. III: Sur le chemin des hommes (1966), vol. IV: Voyants de dieu dans la cite (1975); París 
Editions du Cerf). 
También se presenta alguna información sobre las fraternidades en M. Carrouges, Le Pére Foucauld 
et les Fratemites D'aujourd'hui (París: Editions du Centurion, 1963). La información que se presenta 
aquí proviene principalmente de mi propia investigación etnográfica y de la consulta de varios 
documentos que circulan entre la congregación o entre los parientes o amigos. 

(6) Hay varias biografías de Foucauld, la primera de René Bazin, Charles de Foucauld, explorateur 
du Maroc, Ermite au Sahara (París: Pion, 1921), que fue traducido al inglés en 1923. Otras fuentes 
son: Anne Fremantle, Desert Calling, the life of Charles de Foucauld (New York: Henry Holt, 1949, 
London: Hollis and Cartes, 1950); Lancelot C. Sheppard, Charles de Foucauld (Dublin: Oonmore 
& Reynold, Ttd, 1957), Megr Leon Cristiani, Charles de Foucauld, Life and Spirit (New York: St. 
Paul Publications, 1965), y Jean-Francois Six, Vie de Charles de Foucauld (París: Editions du Seuil, 
1962), traducido al inglés por Lucie Noel como Witness in the Desert (New York: Macmillan Co., 
1965). De especial interés es el de AH Merad, Charles de Foucauld au regard de L'lslam, que trata 
la orientación de Foucauld hacia el IslamL~mo. 
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(7)De acuerdo a Fremantle, "Lyautey used the Reconnaissance au Maroc as his guide-book during 
his conquist of the country in 1912" (f.remantle, Desert Calling, p. 94-95). 

(8) La carta escrita en 1901 a J-Ienri de Castries está citada en Sheppard, Charles de Foucauld, p. 
35. 

(9) Este pasaje tan citado es mencionado en Cristiani, Charles de Foucauld, p, 39-40. 
(10) Citado en Fremantle, Desert Calling, p. 119; ver también: Cristiani, Charles de Foucauld, p. 41. 
(11) Véase Six, Vié, p. 26; y Cristiani, Charles de Foucauld, p. 36. 
(12) Una antología de estos escritos puede e11contrarse en Denise Uarrat, et., Ouvrés spirituelles de 

Charles de Jesús Pére de Foucauld (París: Editions du Seuil, 1958). Una colección temprana, editada 
por René Bazin, apareció bajo el título Escrits spirituels. 

(13) La creencia de Foucauld en la eficacia <le la presencia física en la eucaristía, ha sido considerada 
teológicamente problemática. Ver Sheppard, Charles de Faucauld, p. 70-71. 

(14) Ver Merad, Charles de Foucauld, p. 39-51. 
(15) lbid. p. 39-40. 
(16) Esta afirmación que se hizo en un informe o reportaje a uno de los superiores de Laperrine 

en 1902, es citado en Cristiani, Chi,¡rles de Foucauld, p. 116. 
(17) Después de su muerte, Laperrine fue enterrado cerca de Foucauld en Tamanrasset. Cuando 

los Padres Blancos trasladaron los restos de Foucauld a El Golea, dejaron su corazón en 
Tamanrasset, para que quedara cerca de Laperrine, con quien est\.:vo muy ligado durante su 
vida. Ver Fremantle, Desert Calling, p. 56. 

(18) Citado en Six, Vie, p. 10'2. 
(19) Durante el año en Hoggar, Foucauld se comprometió con muchas investigaciones sobre los 

Tuareg, produciendo un diccionario, gramática y colecciones de textos en prosa, poemas y 
proverbios. 

(20) Ver Six, Vie, p. 86-203. 
(21) Para mayor información sobre estos reglamentos, ver Sheppard, Charles de Foucauld, p. 85-89; 

y Carrouges, Le Pére Foucauld, p, 64-66, 87-89, 110-111. La primera congregación que puede 
considerarse como seguidora de Foucauld, es la de las Hermanitas del Sagrado Corazón, fundada 
en 1933, quienes adoptaron el reglamento que él dió para una orden conventual de mujeres. 

(22) En los últimos años, las pequeñas comunidades se han vuelto más populares dentro de las órdenes 
religiosas católicas, pero los Hermanitos y Hermanitas fueron los innovadores en el tiempo en que 
se fundaron. 

(23) Algunas informaciones publicadas sobre la fundación de estas respectivas órdenes estan inclui­
das en: Carrouges, Le Pére Foucauld, p,. 181-89, 197-201. 

(24) Bazin, Charles de Foucauld. 
(~5) Actualmente de ochenta y uno años, la hermanita Magdeleine pasa la mayor parte del año en el 

centro de la congregación en Roma. Respetamos aquí su preferencia a ser conocida sólo por su 
nombre religioso, aunque oficialmente no era la hermanita Magdeleine hasta que tomó sus votos. 

(26) El hábito está he<;ho'en base al patrón de vestimenta que usaba Foucauld en el norte de Africa. 
Sheppard. Charles de Foucauld, p. 58; da la siguiente descripción sobre la apariencia de Foucauld 
cuando llegó a Beni-Abbés: "El vestía una túnica árabe de color blanco, toda manchada y jeteada 
por el viaje, en la cabeza tenía una tarboosh del que caía un pedazo de tela de lino doblada para 
protegerse la nuca del sol. En la cintura llevaba un rosario de cuentas grandes, del que colgaba un 
crucifijo de hueso; calzaba sandalias de soga, sus suelas podían mostrar, al que lo observa 
detenidamente, las llagas que había causado la larga travesía. Una representación de un corazón 
adornado en rojo ,estaba a tado a su pecho". 
La insignia del corazón y la cruz también apareo? en la puerta de cada fraternidad de los 
Hermanitos y Hermanitas, con el lema de Foucauld "Jesús Caritas", escrito en el idioma del país. 

(27) Debe señalarse que esta es una experiencia poco común para una Hermanita. La tesis que me 
prestaron amablemente las Hermanitas en Roma, se publicará como una monografía, aunque el 
nombre de la Hermanita será orrútido. 

(28) Es interesante, en este contexto, considerar la nota de Rigby acerca de este tema; sobre la armonía 
entre las creencias tempranas cristianas y la ideología pastoral, y la práctica. 

(29) Wú encuentro con los miembros de la congregación, data del primer trabajo de campo con los 
Tapirapé en 1966. En mis primeras publicaciones, 'Tapirapé Kinship" y "Ceremonial Redistribu­
tion in Tapirapé society", Boletín do Museu Paraense Emilio Goeldi, Antmpología, Nos. 37, 38 (Belén, 
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Brasil 1968)· traté sobre las relaciones entre los Tapirapé y las Herma1útas. Sobre el mismo tema, 
aunque en forma más extensa, trata el ensayo histórico sobre los Tapirapé: "The Tapirapé During 
The Era of Reconstruction", en Brazil: Anthropological Perspectives, ed. Williams E. Carter and 
Maxine L. Margolis (New York: Columbia Univcrsity Press, 1979). 

(30) "Quien quiera dedicarse a evangelizar y catequizar enlre los indígenas debe imitar a Jesús. Esto 
implica que, antes que nada, la encarnación en la cual su palabra se convierte en la carne de la carne 
de los indígenas". Boletím do C/MI 6, Nº 40, setiembre 1977, pag. 35. · 
Mi descripción del ClMl, proviene del Boletín que publican cada uno a tres meses y de varios de 
sus documentos mimeografiados, algunos de ellos sin fecha. No he entrevistado a ninguno de los 
miembros principales del Consejo, ni he asistido a sus reuniones o a otras funciones, pero las 
Hermanitas de Jesús con quienes trabaj'é en Brasil y quienes estaban mu y ligadas a la organización, 
me proporcionaron muy valiosa información. · 

(31) No tengo mayor información sobre los hechos que condujeron hacia este cambio, pero la 
publicación fue todo un acontecimiento para el CNI313, en el sentido que el CIMI podría estarse 
dedicando a actividades polltk:as, dejando de lado los intereses relativos a la religión. En. cualquier 
caso, poco tiempo después el ClMI publicó en su boletín un ¡irtkulo especial titulado "Evangeli­
zacao e Mundo Indigena" (Boletim do CJMJ 6, Nº 40, septiembre de 1977), que se dirige al 
cuestionamiento de la evangelización. Esta publicación, citada en la nota 30, es una fuente 
particwarmente importante en lo que respecta a los postulados del CJMI, acerca del trabajo de 
evang<!lización entre los indígenas. 

(32) Al mismo tiempo, el ClMI critica a las Hermanitas por su falta de preparación lingüística y por no 
haber prestado la atención debida a los aspectos de la cultura Tapirapé, tales como la mitología; 
puntos que volveré a mencionar más abajo. Ibid. p. 5-6. 

(33) !bid. p. 35. 
(34) Las Hermanitas de Jesús en su convivencia con los Tapirapé, tomaron muchas ideas del ClMI de 

la misma forma que, de un modo más general, los Hermanitos y Herma1útas en Latinoamérica 
participan de lo que .viene ocurriendo en la Iglesia latinoamericana. Más adelante veremos este 
tema al mencionar las conclusiones. 

(35) EJ.simposium titulado "Anthropologist, Missionaires and Culture C.hange", presentado por la 
76ava. rewüón anual del American Anthropological Association -Noviembre 1977- en Hous­
ton, constituyó un intento de explicar y justificar la práctica misionera a una audiencia antropo­
lógica, y también el presentar las críticas a ciertas orientaciones y suposiciones antropológicas. El 
informe representativo de algunas de las declaraciones dadas, puede encontrarse en el trabajo 
presen tado por William R. Merrifield, del Instituto Lingüístico de Verano "On the Ethics of 
Christian Mission". 

(36) John Hick, ed. Tlze Myth of god lnr.arnate (London: SCM Press, 1977). 
(37) Durante la década de los 60, dos congregaciones fundadas por René :Voillaume -llamadas los 

Hermanitos y Hermanitas del Evangelio- surgieron de entre los miembros de los Hermanitos y 
Hermanitas de Jesús. Estas nuevas congregaciones, que todavía son muy pequeñas, -siendo la 
más grande los Hermanitos del Evangelio-, tienen apenas más de cien miembros. Compuesta 
por hombres y mujeres que se sir1tieron llamados a realizar la evangelización de un modo más 
activo, ellos trabajan en lugares donde existieron anteriormente comunidades cristianas y además 
donde su actividad sea bien recibida. Al mismo tiempo, comprometerse en la actividad politica 
les es menos problemático que para los Hennanitos y Hl!rmanitas de Jesús. 

(38) El sacerdote, padre Francois Jentel, quien murió hace poco tiempo, originalmente se preparó para 
ser un Hermanito de Jesús, pero luego se dió cuenta de que esa no era su vocación, y en el 
transcurso de su vida en el Brasil se vinculó al ClMI. 

(39) Para ver más detalladamente los roles complementarios que jugaron las Hermanitas de Jesús y el 
padre Jentel entre los Tapirapé, ver Shapiro: "Tapirapé during reconstruction". 

(40) Este estado de cosas, en que cualquier intento de asimilarse a una cultura diferente, termina 
siempre en una proyección cultural; puede ser comparada con la situación descrita por Edward 
L. Shieffelin: el esfuerzo de los misioneros de Papua por reprimir ciertas creencias nativas dejó, 
sin embargo, una orientación cultural que constituye el prisma a través del cual el cristianismo 
asume su propio color local entre los Kaluli, por ejemplo. El caso de estudio de Schieffelin, podría 
servir para que el ClMI reflexione, ya que muestra un cuadro negativo de lo que puede suceder 
cuando el mensaje evangélico de Cristo se injerta al campo cultural de un grupo nati'-'.0-

(41) Ver Miller, "Christian Mission<!ry". 
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(42) Una Hermanita americana después de leer un relato etnográfico sobre los indios Tapirapé, 
comentó que había sen tido que "leía sobre sus pecados sin realmente haberlos conocido"; 
"pecados" se refería aquí a prácticas como el infanticidio. Conociéndolos realmente-un tema que 
desgraciadamente no es seguido el tiempo necesario- significa participar directamen te en los 
sufrimientos y alegrías de la vida cotidiana. 

(43) El intrigante y desarrollado relato de esta perspectiva misionera puede encontrarse en Richard­
son, Peace Child (Glenda: G/L Publications, 1974). Richardson muestra en la descripción de su 
misión entre los Sawi de Nueva Guinea, cómo procedió para encontrar lo que 61 llama "analogías 
redentoras" en la cultura nativa. 

(44) Karl Mannheim, ldeology and Utopía (New York: In ternational Library of Psychology, Philosophy 
and Method, 1936). 

(45) André Béteille, "Ideologies; Commitment and partisanship, L.'Homme XVIII (1978): 46-67. Ver pp. 
51 -52. 

(46) Ibid, pp. 47-50. 
( 47) Este punto está muy bien presentado e ilustrado en el caso de estudio de Micha el Hill, The Religious 

Order, ~, Stwiy of Virtuoso Religion and its Legitimation in the Nieteenth Century Church of England 
(Londres: Heinemann Educational Books, 1973). 
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INTRODUCCION 

DOCUMENTOS 

TRES CUENTOS DE LOS UNI DE 
SANTA l\,¡ART A 

Por Chaparo Vil/acorte y Erwin Fl . Frank 

¡Asáhi ca! camina e itsa aquin Chaparo 
imainun José Sanchez, Javicu imainun 
camabi uní/xanu Santa Martanu 

- Gracias-

Los tres mitos que aquí presentamos se publican por primera vez, y son parte 
de una colección más amplia de mitos / cuentos de los "Uní (=Hombres) de las 
Cabeceras"; parcialidad dialectal de los Uni1, grupo o tribu de la Selva Central del 
Perú. Entre los etnólogos, los Uni son más bien conocidos con el nombre despectivo 
de Cashibo. 

Estos tres cuentos han sido grabados entre 1981 y 1982 en la Comunidad 
Nativa de Santa Marta, en el valle alto del río Zungaruyacu, afluente del Pachitea. 
El narrador, Chaparo Villacorte-Mea, es un hombre de unos 68 años. En su 
juventud, Chaparo era uno de los últimos muchachos de su grupo local que pasó 
por el rito de la iniciación, antes que los Uni dejaran de practicarla a fines de la 
década del 20 ó a principios de la del '30. Este hecho ha sido de una gran importancia, 
ya que aprender de memoria -casi palabra por palabra- los mitos, canciones y 
tradiciones más importante de su grupo nativo, fue la tarea y práctica principal de 
los jóvenes que pasaron por este rito. 
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Hoy en día los mitos de los Uni se cuentan sólo de vez en cuando y en contex­
tos informales como reurúones casuales provocadas por Fiestas Patrias o contextos 
parecidos. Esto ha provocado que la mayoría de los muchachos y hombres menores 
de 35 años en la Comunidad, no sepan contar sus tradiciones tribales, sino tan sólo 
resúmenes crudos y distorsionados, sin los detalles vividos, y los elementos 
retóricos y mnemotécnicos que tanto enriquecen el estilo de nuestro narradoi1. 

Este-hecho es considerado como lamentable por los mismos ancianos de Santa 
Marta, para los cuales el conocimiento 'verbatim' de todas las tradiciones de su 
grupo, parece ser base irrenunciable para una vida 'propia', en los términos, valores 
y reglas de sus antepasados. Para ellos poseer estos conocimientos los separa del 
resto de la humanidad como "verdaderos hombres" (=Unibu). El deseo de estos 
ancianos ' . salvar estos conocimientos esenciales para sus nietos y bisnietos-para 
la educación de los cuales ellos se sienten responsables-motivó que media docena 
de los más ancianos, mujeres y hombres de Santa Marta, quisieran colaborar entu­
siastamente en el proyecto de grabar los cuentos tradicionales que les parecían más 
importantes, y preparar una publicación en lengua 'Cashibo-Cacataibo' y castella­
no. 

Con la presente publicación empiezo esta tarea, esperando que no sólo pueda 
cumplir mi obligación con.mis amigos de Santa Marta y los Uni en general, sino al 
mismo tiempo, pueda servir a etnólogos y estudiantes del rico 'folklore' de los 
indígenas del Oriente Peruano en general. 

Los tres mitos aquí presentados me parecen los más importantes dentro de , 
una serie de cuentos que -para los Uní- explican el por qué de su ambiente 
natural. Esto no · quiere decir que yo sea partidario de la antigua teoría que 
interpretaba mitos casi como una "ciencia natural de nativos". Pero me parece 
indudable-por lo menos en los tres mitos aquí presentados- el hecho que sirvan 
a los Uni, en parte, como respuestas a preguntas del por qué de algunos rasgos 
prominentes de su ambiente. Tratan de la creación del mundo físico, del hombre y 
del irreversible cambio de los animales de seres con cuerpos y hábitos de hombres 
a seres con los rasgos físicos y habituales que muestran hoy en día. 

Todo esto ocurrió en una época inicial, en la cual todavía existía la posibilidad 
de cambiarse y permutarse. Contrastando esta época con el presente, éste les parece 
fijo e inmutable; no obstante los cambio socio-culturales fundamentales que ellos 
experimentaron en las últimas décadas. 

A esta época inicial siguió otra marcada por la llegada y desaparición de los 
'Inca', seres míticos con fuerzas supematurales (publicaré mitos pertenecientes a 
esta época en otra oportunidad). Los acontecimientos de esta época desembocaron 
en la separación cultural y geográfica de los Uni de sus tribus vecinas: los Shipibo 
y Conibo del valle del Ucayali. Esta separación geográfica, la marcha de los 
antepasados de los Uni río arriba del Aguaytía hasta sus cabeceras y las cabeceras 
de otros ríos cercanos como el Zungaruyacu, termina con la segunda época 
mitológica de los Uni y al mismo tiempo inicia la tercera y última. 

120 



DIGITALIZADO EN EL CEDOC - CAAAP

Los cuentos pertenecientes a esta última época en su mayoría tratan de 
guerras intertribales, traiciones y venganzas personales. Me parece que para los Uni 
todas estas épocas forman una 'historia' continua: desde la creación del mundo 
hasta el presente; aunque en su lengua materna no hay una sola palabra que pueda 
traducirse en historia. Contar esta historia unida en 'épocas' y mitos conectados uno 
a otro parece sumamente arbitrario, aunque no obstante necesario por razones 
obvias. 

Para ilustrar este punto tomaremos el cuento sobre la creación del mundo. 
Para los Uní su historia empieza con este cuento. La llegada de 'Bari' (Dios creador 
del mundo y del hombre) a la superficie del mar (que era nuestro mundo antes de 
la creación de la tierra), es el momento más remoto del que ellos tienen conocimien­
to (La pregunta para 'la pre-historia' de 'Bari' y del agua les parece confusa y poco 
interesante). Por eso casi todos los Uni suelen empezar su historia de "antes" con 
esta misma escena: Bari llegando del mundo de abajo. Pero, pese a empezar con la 
misma escena, este mito ni una vez es contado igual a otra versión, aunque ésta sea 
del mismo narrador. Tampoco tiene un fin prescrito. La versión aquí presentada, 
por ejemplo, reúne por lo menos dos cuentos, usualmente separados: El 'de la 
creación de la superficie terrestre y el de la modulación de esta superficie por los 
'Iracucha'. 

El levantamiento del cielo hecho por 'Tetecame-eo' y otros, mencionado en 
nuestro cuento solamente al paso, puede estar contado con mucho más detalles 
tanto como mito propio o como introducción al _mito de la creación del hombre. 
Estoy seguro que en sus mentes los Uni "que saben" (Bana-biruce Uni - Bana­
yuixunce Uni = 'ellos, que cuentan') se han formado, cada uno, una imagen 
individual de la totalidad de su historia, de la cual saben que nunca ha sido ni será 
contado en su conjunto. Esta imagen seguramente es bien diferente en detalles entre 
uno y otro de estos viejos, y tal vez hasta la cronología de los acontecimientos varíe. 
Pero rara vez se generan conflictos abiertos por estas diferencias, ya que esta historia 
siempre está contada en pedazos no necesariamente conectados por su orden cro­
nológico. 

Todos los cuentos, no sólo los de los Uni, son estructurados por "escenas" que 
tienen un contenido fijo y se siguen uno a otro en un orden cronológico menos fijo. 
Por ejemplo: Mito sobre la creación del mundo 
"Escena" a - Bari llega de abajo 

b - Bari sale de su bolsa 
c - Bari encuentra a sus padres 
d - Bari saca barro por debajo de sus uñas 
e - Bari bota el barro 
f - El barro se extiende por sí mismo 
g - Bari bota más barro 
h - El barro forma los estratos de la tierra 
i - Bari encuentra al "temblor" etc. 
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Ahora, dependiendo del 'contexto situativo' de la narración, el narrador 
puede seguir el orden cronológico acentuando unas escenas y/ o emitiendo otras. 
Puede narrar por ejemplo: a-d-e-h-i, o: a-c-d-f-i, o: a-b-d-e-h-i. Dependiendo de lo 
que quiere enseñar o que le parece más interesante, el narrador va a detenerse con 
ciertos detalles en las escenas que le parecen centrales, repitiéndolas con mínimas 
variaciones varias veces, y tocando otras solamente con media fraseó olvidándo­
las completamente. 

En sus modulaciones momentáneas y espontáneas del mito, el narrador 
parece fijarse en dos momentos claves: 

1) Una imagen suya momentánea del 'sentido' y de la totalidad del cuento 
para narrar, y 

2) Reflexiones 'didácticas' y relativa al 'contexto narrativo'. (Como: ¿Qué es 
lo que interesa más a los oyentes? - ¿ Cuánto tiempo tengo? - ¿ Qué es lo que ya saben 
los oyentes bien y que no?) · 

Las escenas de cada cuento son relativamente fijas en su contenido, pero rara 
vez todo este contenido es contado una sola vez. Por otro lado, es obvio que por lo 
menos algunas 'escenas' pueden formar parte de varios mitos. La escena en que el 
'Padre' de Bari se muestra incapaz de crear (en este caso: al hombre) por el hecho 
de haber tenido contactos sexuales con su mujer, en otra ocasión me fue contado 
como parte del mito sobre la creación del mundo. 

El arte de narrar entre los Uni consiste entonces en: 
1) Hacer memoria de una multitud de escenas básicas con detalles propios 

(como diálogos, gritos, frases fijos etc.) 
2) Seleccionar una secuencia lógica de las escenas que conlleva cierto mensa­

je básico, lo que puede variar entre diferentes versiones del mismo mito, contado 
por el mismo narrador. 

Pocos son los narradores que en Santa Marta dominan este arte. Chaparo es 
definitivamente el más estimado de "ellos, que saben narrar", tanto por recordar 'ad 
hoc' el número más grande de escenas perteneciE;ntes a un mito, como por narr,ar 
vivamente, creando diálogos y recordando detalles típicos. Además casi nunca 
olvida la totalidad del cuento por la multitud de detalles. 

En base de lo dicho hasta ahora, . me parece bien detallar aquí el contexto 
"performativo" de los tres textos. Los tres rrútos fueron contados con el único fin de 
grabarlos y publicarlos. Esto quiere decir, que para la imaginación de Chaparo, el 
auditorio de su narración lo formarán sus futuros nietos y bisnietos tal vez ya 
ignorantes de la verdadera historia de ·su gente. Me parece, que las apreciaciones 
por parte de Cha paro sobre el grado de la ignorancia sobre ellos mismos y sobre "lo. 
que nunca debe ser olvidado" forman la base para la estructuración del cuento. 
Para calcular la ignorancia de un auditorio futuro, me parece que tomaba como 
modelo su auditorio momentáneo en el momento de narrar, esto quiere decir: a mí. 
Y con razón. Yo, para él, soy el modelo vivo de un público ignorante, pero no del 
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todo. Quién va imaginarse, que sus nietos van a olvidarse de todo, porque antes de 
grabar los mitos yo ya había vivido casi un año en la comunidad y además 
habíamos conversado varias veces sobre los mitos en varios contextos formales e 
informales. Esto le permitió a Chaparo, al mismo tiempo, darme una versión 
"básica" de los cuentos y referirse a unos detalles superficialmente discutidos en 
días anteriores y con términos que presuponen conocimientos muy generales de 
valores y reglas de la cultura y del ambiente natural de los Uni. 

Por eso, para mejorar la inteligibilidac;l de los textos, tenía que explicar pasos 
y palabras poco entendibles por oyentes sin conocimientos de estas reglas y hechos 
en las notas que siguen a la traducción en castellano de los mitos, aunque 
presupongo algunos conocimientos de nombres de animales y de prácticas cultu­
rales entre los grupos nativos del Oriente Peruano en cada lector. 

Al narrar, Chaparo tenía que dirigirse al grabador, conociendo bien, que yo 
no tenía la habilidad de seguir verbatim lo contado en el momento de la narración. 
Este hecho también moduló sus cuentos en cierto modo. Rara vez los narradores 
de Santa Marta cuentan sus mitos a un público pasivo. La regla es, que unos dos, 
tres o más viejos se reúnen con oyentes interesados de di versa edad.No hay motivo 
obligatorio para estas reuniones. Los que toman parte en ellas tal vez no tienen 
nada que hacer en ese momento y les gusta charlar. Tampoco hay necesidad de 
contar "mitos" en estas reuniones informales. Se puede charlar de todo y tal vez -
casi por casualidad- se empieza a hablar también de "antes". Pero cuando llega el 
momento de la conversación ligada a este tema clave, los viejos con gusto apro­
vechan la oportunidad. No solamente empiezan a recordar las escenas típicas de 
varios mitos, sino también a actuarlas. Lo que quiere decir que en Santa Marta saber 
actuar también es otra condición que marca a "ellos, que saben narrar". 

En una oportunidad un viejo contó "la guerra de los animales" (vease, Texto 
3) motivado por el hecho casual que le pasó a un niño con un loro 'cherece' en mano. 
El viejo cuenta que este loro tiene su pico tan encorvado por haberlo quemado al 
robar la candela de "Iracucha". Otro viejo corrobora esta versión repitiendo las 
frases del primerverbatim o solamente el verbo clave en voz alta. Otro empieza poco 
después a imitar a 'cherece' inclinándose al lado de la candela de "Iracucha" 
gritando. El auditorio se ríe y poco después los tres viejos narradores saltan en 
círculo gritando como 'cherece' con su pico quemado. Todo el público grita, 
pidiendo ciertos .detalles ya conocidos y los viejos cumplen con estos deseos. Así 
el contenido de la escena crece hasta que se terminan los conocimientos de detalles 
por parte de todo el grupo (no solamente de los viejos) relativo a esta escena 
particular. Entonces la charla puede terminar o continuar con otra escena de este 
u otro mito. Saltar de una escena a otra no resulta falta esencial en este modo de 
narrar, ya que los narradores siempre toman en cuenta la suposición, de que todos 
sus oyentes ya saben el transcurso del cuento en forma cruda por lo menos, y aquí 
lo interesante son los detalles sorprendentes y divertidos. (Por eso predominan 
tanto los detalles obscénos en estas representaciones espontáneas, -detalles ql!-e 
faltan en nuestras versiones de los mitos). 
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Pero parece bien insistir en que los detalles pertenecientes a cierta escena son 
fijos. Los viejos no inventan narrando, sino se acuerdan de lo que uno u otro ya sabe 
sobre los hechos de antes. Una versión correcta de la escena siempre es la totalidad 
de lo contado "antes" en relación a ella, y uno de los placeres más importantes para 
narradores y oyentes es justamente, recordar detalles "correctos" que ya habían casi 
olvidado. La combinación de detalles o la invención "ad hoc" o la propuesta de 
detalles no conocidos por los otros en relación a la escena, siempre está seguido por 
largas discusiones entre "ellos, que saben" con los más viejos que_ no tienen la última 
palabra pero sí el argumento más decisivo: "Yo sé, porque he escuchado bien a mis 
abuelos". 

El hecho que las principales autoridades para cualquier narrador en Santa 
Marta son sus propios abuelos y demás antepasados lineares, da paso a la 
coexistencia de varias "microtradiciones" transmitidas cada una por uno o dos 
viejos en contra de los otros. Esto se debe a la más o menos forzad.a convivencia de 
descendientes de varios grupos locales antes independientes, hasta antagónicos, 
dentro de la Comunidad Nativa Santa Marta de hoy. · 

El 'contexto situativo' de contar mitos en Santa Marta, arriba esbozado, es 
bien diferente del contexto en que Chaparo tenía que narrar. Por causas técnicas 
Chapara era el único narrador presente en el momento de grabar. Nadie le 
soportaba en su tarea, añadiendo detalles olvidados. No había más público que yo 
y el grabador. Chapara estaba sentado, no podía pintar sus textos 'actuando' el 
contenido. Además sentía la necesidad de contar una versión básica de "lo. que 
sabemos", conociendo muy bien la imposibilidad de contarme todo. El deseo suyo 
de entregarme -o a sus futuros oyentes-- una versión "verdadera", 'básica' o 
'esencial' de los mitos le indujo a aprovechar más que de ordinario algunas 
prácticas retóricas y mnemotécnicas para formar y estructurar sus textos. Por 
ejemplo, interrumpió su narración varias veces con la frase estereotipada de" . . . así 
lo he oído de mis abuelos, y yo, como niño, lo he escuchado bien.". 

Las técnicas retóricas y mnemotécnicas de que estoy hablando, son tratados 
aquí, solamente a modo de ejemplo, tomando el mito N2 3 (Guerra de los animales) 
como base. 

Primero: hay unas palabras claves que llaman la atención por ser palabras 
"ancianas", sumamente desconocidas en otros contextos que no sean en los mi tos. 
'Toxama" (flecha) por ejemplo, o "banín" (arco). Los Uní de Santa Marta suelen 
llamar a la flecha "pia'' y el arco "acanti". Solamente al contar mitos se aprovechan 
de las palabras "antiguas" para nombrar estos instrumentos. La palabra "nome" 
traducida aquí como "plátano" es otro ejemplo. (Una traducción verbatim de 'nome' 
puede ser: productos de chacras de los enemigos). Los Uni de hoy llaman "nonsi" 
a los plátanos. "Nome" en los mitos está casi siempre mencionada junto con 
"taxuberu" = yuca, lo que los Uni suelen llamar "atsa" en contextos ordinarios. 
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Estas palabras antiguas son raramente usadas en la vida diaria. Son mencio-
nadas solamente o casi exclusivamente en conjunto cuando forman pares como 

"toxama/banin" y "nome"/taxuberu". Parecen formar algo como claves de memo­
ria bien asociados con ciertos mitos o tramas de mitos, -puntos de salida para 
asociaciones recordativas. A veces, pensando sobre como seguir un cuento, los 
narradores de Santa Marta suelen repetir las frases conteniendo estas palabras 
claves varias veces, permitiendo que se forme en su memoria, sin perder contacto 
del contexto en general. 

También nombres (especialmente en pares), y ciertas combinaciones de pa­
labras de uso diario por su directa y exclusiva asociación con cierto mito o cuento, 
pueden servir como "claves de memoria". Véase por ejemplo que "xon-ena, cana­
ena' (los nombres de los dos tipos de huacamayos) están para todos los Uní 
íntimamente asociados con el mito N2 3 sobre "la guerra de los animales" con 
"Iracucha". Casi todos ellos, que empiezan a contar este cuento famoso entre los 
Uní, lo inician con las mismas palabras: "Xon-ena cana-ena anca ... ". Aunque son 
los huacarnayos los únicos actores que en este cuento no tienen un rol específico 
ni dominan una escena específica dentro del cuento. 

Me parece que las técnicas retóricas y mnemotécnicas de los Uni, arriba 
mencionadas solamente de paso, antes tenían aún más importancia que hoy para 
los narradores. Esto debido al hecho que antes todos los jóvenes masculinos tenían 
que pasar por una fase de su vida, en la cual una de sus tareas principales era, 
exactamente, grabar en su mente lo que algunos ancianos de sus grupos locales les 
enseñaron, -yo hablo del rito de iniciación. (Chanin bana oce - "enseñar los 
cuentos en reuniones"). 

En estos ritos de iniciación los muchachos, separados de sus familiares y casi 
encerrados en una casa propia, tenían que repetir noche tras noche verbatim los 
-cuentos y canciones que sus viejos maestros les dictaban. Mientras tanto ellos 
estaban sentados en banquillas, tapados con "cushmas" hasta sus cabezas, con sus 
manos a veces atad.as a palos y sin permiso de moverse por horas. Parece que todas 
estas acciones sirvieron bien para grabar estas palabras y asociaciones "claves" en 
sus mentes para siempre. Tan efectivos eran estos métodos, que Chaparo, quien 
todavía pasó por este "rito de pasaje", hasta ahora recuerda canciones de las cuales 
nunca entendió su contenido por no conocer el sentido de algunas palabras "anti­
guas", claves del texto. 

Algo muy parecido le ocurrió con "Paen y Nepaen", (los 'padres' de Bari, Dios 
creador de los Uni), a quienes Chaparo todavía recuerda bien por que tenían un 
diálogo con Bari después que vino del mundo de abajo a este mundo, pero Cha paro 
no sabía ni de donde ellos venían, ni a donde se fueron a vivir después. Era el 
"contexto situativo" arriba descrito, lo que motivó a Chaparo mencionar a estos 
personajes míticos actualmente casi olvidados entre los Uni. También le motivó el 
deseo de transmitir lo que el había aprendido en su juventud, hasta los detalles no 
bien en tendidos, para que sus conocimiento~ fueran considerados "puros" hasta en 
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las palabras usadas por los viejos y reemplazadas por otras palabras "nuevas" 
después. 

Esto muestra bien otro punto importante relativo al "arte de contar mitos" 
entre los Uni. Para ellos el valor de sus tradiciones verbales se basa tanto en su 
contenido semántico corno en la repetición'verbatim' de lo que contaron los 
antepasados. Para los ancianos (la mayoría de los jóvenes ya no piensa así) los 
mitos forman su conexión directa con sus antepasados, que representan los únicos 
modelos para una vida "correcta"; es decir: apta para seres humanos. A los Uni 
de hoy no les quedaron objetos adorables hechos por sus antepasados sino 
solamente sus palabras. Así esas palabras tienen valores propios aparte de su 
contenido semántico. Esta herencia única y propia de los Uni les diferencia de 
las demás gentes. 

El pensamiento o la ideología inherente en esta valorización de las palabras 
de los antepasados radica en un etnocentrismo. La verdad, lo correcto, los valores 
y la cultura propia para todos los seres humanos es la de los Uní, dada a la 
humanidad por Bari mismo. Esta verdad siempre está en peligro de perderse. 
Los Blancos, los Campa, los Shipibo /Conibo, los Cacataibo y los "Uni del 
Aguaytia" para los Uni de Santa Marta ya perdieron o modificaron esta verdad, 
"por no escuchar bien a sus abuelos. Por eso actúan tan raro. La falta es suya 
o de sus antepasados mismos, que no sabían educar". Los Uni no sienten deseos 
de corregirles, por que no es su responsabilidad. (¡Esto los diferencia del etno­
centrismo de la ideología cristiana!) Cada Uni siente responsabilidad solamente 
por su propia familia, sus propios descendientes. 

Para ellos Chaparo quería guardarles 'la verdad' verbatim. No para forzarles 
a vivir como los Uni deben vivir, sino para liberarse de su tarea transferida por 
sus abuelos, de enseñar a sus niños para perrnitirles seleccionar la vida que quieran. 
En la misma Santa Marta las grabaciones fueron transcritas por un excepcional 
y hábil escritor de su lengua materna: Javier Villacorte-Bustamante, hijo de 
Chaparo. Después, junto con Javier y otros hicimos una traducción palabra por 
palabra de los textos. Esta tarea resultó sumamente difícil. Primero: El léxico en 
castellano de la mayoría de los Uni es bien reducido. Segundo: Pocos realmente 
captaron la tarea de traducir una palabra Uni a una palabra castellana, me dieron 
traducciones sumarias de frases. Y por último: Muchas veces encontramos 
palabras, frases y conceptos semánticos desconocidos hasta por los mismos jóve­
nes traductores. 

En las .traducciones al castellano de los mitos hechos en el proceso a.rriba 
descrito he tratado de acercarme lo máximo posible a la estructura, dicción y el 
contenido del original. Al mismo tiempo he tratado de crear un texto fácil de 
leer y entender para un público ajeno de la cultura de los Uní. Para los pocos 
lingüístas que estudian las lenguas pertenecientes al grupo lingüístico Pano, y 
-sobre todo- para los Uni que tal vez un día van a leer estos textos, he puesto 
delante de los textos en castellano el original en Cashibo / Caca taibo y la traducción 
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palabra por palabra, para que los investigadores interesados pero no familiarizados 
con esta lengua, realicen interpreta,ciones del texto diferentes de la mía. 

La transcripción del Cashibo/Cacataibo usado en el texto es una versión 
adaptada de la introducida por el Instituto Lingüístico de Verano (!LV) para el 
material educativo en las escuelas bilingües de las Comunidades Nativas de los 
Uni3, con las siguientes diferencias: 

No uso el apóstrofe que en el subdialecto Cacataibo representa a una oclusiva 
glotal. No se si hay o no esta oclusiva glotal en el subdialecto de los "Uni de las 
cabeceras", hablado en Santa Marta, pero sé que no es morfema, y que ----escribirlo 
o no- no influye la legibilidad del texto para los Uni. Además en el dialecto de los 
"Uni de las Cabeceras" el 'ñ' "Cacataibo" se cambia en 'y'. La Cantes de U siempre 
se pronuncia como K. La e se pronuncia como o (en: Bocke) en alemán. ' 

Erwin H. Frank 

NOTAS 

(1) Véase: E. H. Frank, Ein Leben am Rande des Weltmarktes, Okologie und Ókorwmie de,- Comunidad Nativa 
de Santa Marta, BAS 10, Bonn, 1983. 

(2) Una descripción más detallada del 'arte de narrar' entre los Uni véase en: L. M. Wistrand, Folkloric 
and Linguistic Analysis of Cashibo Narrative Prose, Disertation no publicada, University of Texas, 
Austin, 1968. 

(3) Véase por ejemplo: G. Estrella Odicio: Cacataibo (Cashibo) unia II, Cuentos del hombre Cacataibo 
(Cashibo), Comunidades y Culturas Peruanas Nº 11, !LV, Yarinacocha, 1977, S. 4. 

Gracias a Lorenzo Febré Gacitua y Mónica von Koschitiky por ayudarme en la traducción de este 
'prólogo' de su versión en alemán al castellano. 
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NUCEN PAPA ME UNIOTI BANA 

En xuta-cama yuiacexa: Nucen Papa an nuce unioti ax casa anua me ucemeu 
enuax ca enuax naicataitsi ucemeu anbi me ene catobetsini urui itsiama casa an 
nuce unioti ca an nucen Papa enex ain mane chaba-chaba-quice ain mane bunanti 
chiquiacexa. 

Chiquitia ca "¿Mi caramina uisa anece ain?" 'Na cacex casa" "¡Ex cana 
Nepaen ain!" - "¡Ex cana Paen ain!" - "Aishi cana aishi anei. Inca cana ex ~in, en 
bacen!" - na quia caisa: "¿En titaitsi, ene cara uisaquin anece icen?" - "¡Ene ca 
Nepaen aishi; e tupuribi an min tuati ca enex icen! ¡Aishi ain ane Inca icen. Inca 
abetan en me reaoce ca enex icen!". 

Na yucacex quicebetan ca "¡En ta, en me unioqui usa ain: cana en tae 
pupuxcunua en me unianun me sacamainun ca en xorani-me en cuenumacu-me 
penimainun ca ceocaishi ca ami bucuti aima ca en cuenumacu-me en xorani-me 
uniomainun, is, en bace!" nucen chaiti nucen aintsi catancexun anbi nucen Papa 
enenbi ca ain xorani-me peniacexa. 

Peniquin caisa ain tae pupuxcunu caisa rancu-rancu-baiti ain xorani-me ain 
cuenumacu-me "¡Penimetan, en bace!" caquin ca anbi shaicaquin ca umpash 
tucaquintancexa. Usaquin me reobianqui ca ain xorani-me ain canarani-me 
"¡Penimequiantan, en bace!" ene oquin, enexa rea-rea-baiti me enex cuancebetan 
betsiribishi cataotecenmainun ca "¡Is!" caxun betsiribi ca sacacexa. Sacacex ca 
rancu-rancu-baiti ain cuenamacu-me "¡Min xorani-me cuantan, en bace!" anbia 
me nince nucen Papa Inca enen ca me peniance penintancexun ca niuname-eo 
ca tamiacexa. 

"¡Asá cana a min shaicabuinti tupu cara catan!" na cacexun, "¡Asá ca!", nucen 
Papa uniotancexun "¡Shaicaquin, tsecescaquin tan!" na cacexun ca niuname-eon 
ca tance tanquibi ca shaicaquian, ain cuanti tupu casa tanquibia chacabuincexa. 
Me tucace tucaia ca nucen Papa itsin ca esa oia eoras. 

Ain mane curuita ain xon curuita na baca meucuaxa xuquia baca meucuanu 
isce ca ain papa an me __ mayaruan ene ca ain xaxun-papa ca ain pocuman ca iru 
i ca mayaruancexa". ¡Eoras ca catotecen!" na cacexun Bashi-iracucha, xaxun­
iracucha ca nucen Papan pain ain xorani-me ain cuenumacu-me ene niyuma 
racatanu uniocebetan ca bashi-iracucha xaxu-iracucha abi nameotancexa, ain inca- / 
bashi-nuxua ain yupi unioi-cuanti anuxubia ain yupi unioi-cuanti no ene 
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imainunbi enema an ca ain inca-bashi shaioruacexa. Nucen Papa aia-oquin an 
ca beruace ain inca-bashi yuina ca rara tetecame-eo, bashi-iracucha en xuta cama 
quia cana cuacen. 

Cuanxin iracucha, i-iracucha yana-yanaquin ca ain o-xanube yana-yanaquin 
ca ain in-papa ain xunun-papa ene anua ain uni baceoti tupu xunuyu icemabi 
ca nucen Papa pain me uniocebetan ca anua ain unibu baceoti ca ashi ane tetecame­
t.'O ain xunun-papa shaioruacexa. Bashi-iracucha ca anuxubi nameotancexa. Ain 
yu upi anuxun unioi-cuanti ain inca-bashi enea biruia cacexa: "¡Asá ca! 
¡catantecen!" na cacexun ca nuiname-eo ca shaicaquia tsecescaquin tanquibi ca 
"¡Asá ca esara oti!" ca nucen Papan ca shaicaquibi acamatia, esaquinu anun nucen 
Papa cuanti anun cuainquima; tucaia, esaquin ain in-papa ain xaxun-papa ain 
inca-bashi ain ceoca-cuna ene mabucubiancexa. 

1 

Isacunabu enen ca nucen Papa me uniocebetan ca ceoca banamiruacexa. 
Isacunabu enen ca ain o-xanube yana-yanaquin ca ain o-xanubi catín axun ca ceoca 
an istima. Pupuxame-eo, rue-rue-eo xunun-papa a1ma ain uni tsoti tupu ca 
tetecarne-eo enen ca ain uni benuanti tupu ca naicar1e-eo ene mera icebi uaruquin 
ca ain in-papa ain pocuma ain baricuma ene ca apacexa, biruacexa. Ene biruquin 
tanquin ca anua ain uní nuanti ca chunun-eo ca pi:r:antsisame-eo ca me biruacexa. 
Ain o-xanube caticanaxun ca yana-yanaquin ca me biruacexa. Me birucebetan 
caisa isacunabunen ca ain o-xanube caticananxun ceoca banamirucebetan ca anua 
ain uni ain inca-bashi ene chaiorutancexun anubia tsoti cuanti ene ca biruacexa. 
Ceoca banamiruacexa. Neruname-eq, charún-rara enen ca ceoca xucarucebetan 
ca pupuxame-eo, rue-rue-eo ~nea banamirucebetan ca anua ain unin ca 
tsintuonquin ca ceoca ene ca pupuxarne-eo ca tsintuonquin ca shere-oquin ca ain 
o-xanubetan isacunabunen ca ceoca tsintuoncexa. ½uya aishi cushi iti rabanan 
ami ia uyamati ami-ia. Tsintunti a ca ceoca uyama acexa. · 

Ceoca racananquin ca ain o-xanubetan cuemara-cuemaraquin ca rue-rue­
eo ca isacunabu banamiiuacexa. Banamiruia charu-eonen anubia bucui cuanti 
an ca neruname-eonen ca ceoca bartamiruaxa anuxubia baceoi cuanti anuaxia 
urnpax uti an ceoca enea an chiquinti ain tita an ca ceoca xucaruacexa. 

Ceoca xucarui ca ain inca-bashi enebi ceoca tanarutancexuan anbi 
xucarucebe anua yuina ca eo anubi bucui-cuanti ain inca-bashibi name-eoxa anubi 
bucui-cuanti isacunabu enen ceoca ene xucaruia ene ceoca banamirucebe ca enexa 
cuancebe ca atupuribi iracucha atupuribi naitapuxuyai, puruxuya, naiyanai­
cunabu an ca ceoca banamiruacexa. Isacunabunen ceoca banamirucebe ca betsi­
betsi-non enexa cuanun, pain ceoca nucen Papa me peninbeancebe abebi ca 
cuancexa. 

Naitapuxuyai, naixuyaicubu, naiyana-cunabu, puraxuya enex ca betsi-betsi­
nonxa ain inca-bashinu bucui cuanti abi reotancexun ca bashi-iracucha enexa 
nucen Papa isacunabu enean ceoca banamirucebetan abetabi ceoca banamirui 
nucen Papa me penincebe enex cuaruacexa. Me ura icebi ca uranuxi baca 
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uramarasu betsi-betsibe ca taxanance me penimenuxia uranuxia uramara ain. En 
xuta-cama quia cana xuxun cuace. 

Naixuya-icubu, chimacachu-no ene casa ceoca banamirui o-tsitucan tuabac, 
o-mebinan tuabae ene casa nucen papan-isa ceoca xucarucebe casa abebi betsi­
betsi-no enexa cuanun me penimequiancebe anbi me reobiancebe cuantancex ain 
bashi chaiorutancex ca anuaxa umpax buti ishishame-eo, ibuna-eo, moruna-eo, 
ibuna-rara, charu rara, cachu-eon, capecame-eo ain requin quininuaxa umpax buti 
enen ca ceoca banamiruacexa. 

Ene nucen Papa banamirucebe cuancexia cuantancex ca anuaxa ceoca buti 
ax shaiquicebe ceoca buti nu maenbetsini nu abetsini unu tsoti ca ain inca-bashi 
tanain bucui ca yuinacan rara cuancexia, isacunabu enex casa ain bashi ene 
reotancexa ene narneotancex ene chaiorutancex casa ene nameotancex anuxun 
ain yu upi unioi cuan ti ain o-xequi papison-papison-biani caisa betsi-betsi-no enex 
cuancexa. 

Ain inca-bashi reaotancexa anu bucui cuanti ain inca-bashi reoi cuancexa. 
Esaquin cana en xuta-cama ain bana yuia cana en xuxun cuacen. 

COMO NUESTRO P ADRE1 (BARI) HIZO LA TIERRA 
(Versión castellana) 

Esto es lo que me contaron mis abuelos. Nuestro Padre (Bari), el que nos 
creó2, venía de otro mundo. Venía de ese mundo que está abajo del nuestrd. De 
allá abajo vino para arriba, para crear este mundo. El mismo - nuestro Padre 
(Bari)-- vino para creamos. Queriendo eso, salió de su cosa brillosa, de su bolsa 
de material muy extraño4

• 

Después de salir preguntó (a sus 'padres' que habían, venido junto con él): 
"¿Cómo se0 llaman?" (y le respondieron sus 'padres' Paen y Nepaen5:) "¡Yo soy 
Nepaen!" - "¡Yo soy Paen! Así me llamo. Soy·un Inca7, mi hijo."- Así hablaron 
entre sí. "¿Y ella, mi tía8, como se llama?, -preguntó nuestro Padre Bari. "Ella es 
Nepaen"- respondió Paen, y dirigiéndose a ella, su mujer dijo: "Este es nu~stro 
hijo. Su nombre es 'Inca'. Junto con el voy a crear mi tierra". Así hablaron entre sí. 

(Dijo Bari:) "Mamá9, así hago mi tierra. Saco un poco de barro que tengo 
entre los dedos de mi pie10 y lo boto. De eso van formarse mis tierrar rojas y mis 
tierras blancas11

. Aquí no hay nada más que agua, ahora. Nadie puede vivir en 
eso. Mis tierras rojas, mis tierras blancas ¡formense, mis hijos!". 
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Así mandó nuestro familiar, nuestro antepasado (Bari). El mismo, nuestro 
Padre (Bari), formó su tierra roja. El la hizo debajo de sus pies y la mandó 
extenderse en todas direccion~s. "¡Fórmate, mi hijo!" mandó, botando un pedacito 
de barro. Este pedazo de barro, en el momento de tocar la superficie del agua, 
la agitó extendiéndose a todos lados. Así se formaron sus tierras rojas y sus tierras 
amarillas12• "¡Fórmate, mi hijo!" cuando (Bari) mandó así, las tierras mismas se 
extendieron, y el puso más y más estratos de tierras, uno sobre el otro. "¡Hola!" dijo 
y botó otro pedacito de barro. Así botando, sus tierras mismas se extendieron, 
cuando nuestro Padre (Bari) formó el mundo. 

Después de haberlo formado, T~mblor13 lo probó. 
"Parece que está bien hecho" -dijo Bari. "Ahora agítala, a ver si puedes 

romperla. ¡Me parece bien hecho!"- dijo nuestro Padre (Bari) después de la 
creación de la tierra. "Ahora ¡pruébala, agitando y sacudiéndola!". 

Y Temblor mismo la probó. El mismo, Temblor, la probó agitando y 
sacudiéndola. El probó correr por adentro de la tierra batiéndola. Entonces la tierra 
(maltratada así) se rompió un poco. Nuestro Padre (Temblor) la rompió un poco. 

Entonces (Bari) enterró tremendos palos en su tierra. Enterró sus huacamayo­
palos, estos palos que se oyen cuando los raspan los ríos14. Estos mismos, que 
se ven bien adentro de los ríos, a estos palos tremendos, que son tapados con 
tierra, los enterró junto con los "Padres de rocas y árboles"15• "¡Tápenlos un poco 
de nuevo!" dijo Bari a las tierras. 

Entonces los Cerro-Iracucha y los Roca-Iracucha16 construyeron sus cerros 
tremendos para, después de cavar huecos tremendos en ellos, vivan allá y 
produzcan sus cosas buenas. Por que nuestro Padre Bari primero había formado 
su tierra plana, sin monte ni cerros. Entonces nuestro Padre Bari mismo permitió 
a los animales (!) de los cerros, los antepasados de los gavilanes, a los Cerro­
Iracucha mismos, poner sus cerros allá. 

Todos mis abuelos me lo contaron así, y yo lo he oído bien17
• Los Arbol­

Iracucha18 -junto con sus mujeres- vagaron por la tierra (recién creada) 
buscando sus árboles grandes, sus lupunas, en donde pensaban criar sus hijos. 
Pero esos (árboles) todavía no existían. Cuando nuestro Padre creó la tierra no 
había lupunas en los cerros para que 'Gavilán' críe sus hijos en ellas. Por eso, 
de'spués de la creación del mundo, 'Gavilán' plantó sus lupunas para que viva 
alla. Los Cerro-Iracucha se pusieron sus cerros altos, para cavar sus huecos 
tremendos en ellos, donde producen sus cosas buenas ahora. 

"Bueno, ¡ahora pruébala de nuevo!" -dijo (Bari), y Temblor la probó 
agitando y sacudiéndola: "Así está bien hecho" .. Aunque nuestro Padre (Temblor) 
agitó mucho, intentando correr (por adentro de ella), no podía pasar por la tierra, 
porque -después de la primera ruptura de su tierra-:- nuestro Padre (Bari) había 
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amontonado los 'padres de los árboles tremendos' y los 'padres de las rocas', 
. además ya habían los cerros altos. ,J 

· Después de la creación del mundo por nuestro Padre (Bari), los Isacunabu19 

crearon los ríos. Los Isacunabu -adornados con sus catines y acompañados por 
sus mujeres- vagaron por la tierra en que todavía no había ningún río. Además 
los pájaros Neruname, Pupuxame, Rue-rue y Cavilan, quienes todavía no tenían 
Lupunas para criar sus hijos allá porque en este tiempo el cielo estaba demasiado 
bajo, levantaron el cielo arriba, plantando los árboles tremendos como los 
Chihuahuacos, para que las Golondrinas y los Picaflores tengan espacio suficiente 
para volar. Mientras ellos actuaban así, otros Isacunabu -vagando juntos con 
sus mujeres- crearon los ríos y otros pusieron sus cerros altos para vivir allá. 

Neruname2° y los antepasados de los Cangrejos cavaron los cauces de los 
ríos. Rue-rue y Pupuxame21 -formando los ríos-- andaban vacilando. Así es que 
formaron los meandros de los ríos. Si los hubiesen: hecho derechos, la fuerza de 
los ríos habría sido demasiado. Para que sean mansos formaron los meandros. 
Así los han hecho mansos. 

Así formaron los Isacunabu mientras los Rue-rue vagaban con sus mujeres 
por los cursos de los ríos. Para que vivan allá, crearon Cangrejo y Neruname 
los ríos. Para que aumenten allá, en sus bandas, sus madres(!) cavaron los cauces. 

Después de la creación del mundo por nuestro Padre (Bari) y después de 
fa formación de los ríos por nuestros Padres, los Isacunabu, y después de que 
los Cerro-Iracucha pusieron sus cerros altos, todos ellos se fueron juntos a vivir 
en los cerros. También se fueron juntos con ellos a los cerros altos recién puestos 
otro tipo de enemigos (!), los Nautapuxuyai,,Naixuyaicubu, Nauyanacunabu22 
y los Puraxuya para vivir allá también. 

Primero la tierra estaba chiquitita (antes de extenderse) y los ríos se 
encontraban cerca uno al otro. Así contaron todos mis abuelos y yo, como niño, 
lo he oído bien23 • 

Mientras nuestros otros padres (Isacunabu) formaron los ríos, Naixuyaicu­
bu, Chamicachu-enemigo (!), los hijos de Tsitu y Mebi24 se fueron juntos con ellos 
que construyeron sus cerros altos de donde salen los ríos. Se fueron juntos con 
los 'Padres de los Peces': los antepasados de Ishishame, Ibuna, y los padres de 
la culebra Moruna, además los antepasados de los Cangrejos y de los Lagartos, 
de cuyas narices salen las aguas que bajan por los ríos. Todos ellos juntos formaron 
los ríos. 

( 

Después de la creación del mundo y después de la construcción de los cerros 
se fueron donde ellos todos los antepasados de los animales, (y también este) 
que -moviéndose-- causa las crecientes excesivas de los ríos que nos matan25 • 

Los Isacunabu cavaron sus huecos tremendos en los cerros altos que ellos mismos 
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habían puesto para vivir allá y producir allá sus cosas buenas, como su maíz 
tremendo que se da sin fin. Ellos se fueron. Se fueron a ponerse sus cerros altos, 
para ~avar en ellos sus huecos tremendos, y vivir allá. Así me contaron todos 
mis abuelos y yo, como niño, lo he oído bien. 

NOTAS 

(1) Nucen Papa (=nuestro Padre) es un término de respeto. Generalmente este término está reservado 
para 'Bari' (=Sol) Dios-creador de los Uní: Nucen Papa Bari. Pero a veces, se puede llamar así 
también a otros personajes míticos (véase en el texto). 

(2) Véase: el cuento sobre la creación del hombre. 
(3) Los Uni conocen por lo menos tres mundos (incluso el nuestro). El primero está por abajo, y 

las tradiciones orales relatan que por allá el tiempo pasa mucho más rápido. Allá vive 'nishebu', 
una raza mítica, la que está diferenciada de la humana por la falta de sus anos. Otro mundo 
se encuentra arriba del nuestro. Este es el mundo de la mayoría de los muertos. (Unos pocos 
se quedan en este mundo, vagando por los montes como espíritus malos). 

(4) 'Bunanti' = bolsa, caja o maleta. 
'Mane' es atributo en lengua de los Uni para cualquier cosa extraordinaria y/ o extraña. 
'O1aba-chaba-quice' (=húmedo-húmedo-estando). 
He traducido 'chaba-cl1aba-quice' como 'brilloso', porque mis amigos de Santa Marta me 
aconsejaron eso. Los Uni insisten en que Bari venía para crear su mundo encapsulado en una 
caja/bolsa brillosa, la que algw1os de ellos suelen describir como " ... de oro". 

(5) Paen = armadillo 
,,; La mayoría de los Uni de Santa Marta no sabía nada de Paen/Nepaen. Pero los más ancianos 

les identificaron como 'los padres de Bari'. El narrador de este mito fuertemente insistió en que 
el siguiente interrogatorio entre Bari y sus 'padres' pertenece a este mito "como Jo contaron mis 
abuelos", aunque hasta el mismo no sabía nada más sobre esos seres míticos, ni por donde se 
quedaron ellos después de la creació¡, del mundo. 

(6) Los Uní insisten en que Paen/Nepaen -aunque llamándose ellos mismos 'armadillos'- no 
tenían forma de esos animales sino de hombres " ... con cara brillosa, la frente como de oro". 

(7) 'Inca' es tanto un adjetivo cuanto un término de respeto o término de autodenominación para 
toda una clase de seres. Esto significa, que se trata de un ser con habilidades milagrosas. 

(8) Bari utiliza aquí el término 'titaitsi' (=otra madre o hermana de madre) como término de respeto 
para una mujer desconocida y más anciana que él. . 
Nótese que se trata de un parentesco ficticio entre Bari y Paen/Nepaen. 

(9) Ahora Bari ya conoce a sus 'padres' como tales. Por eso cambia en dirigirse a su 'madre' de 
1tía1 a 'mamá'. 

(10) En otras oportunidades los Uní me contaron detalladamente, como Bari --casi por casualidad 
encontró entre dos dedos de su pie un poquito de barro pegado-, cosa muy ordinaria para 
gente que suele andar descalzo. 

(11) 'Xorani-me' = Huacamayo (rojo)-tierra. 
'Cuenumacu-me' = No-pintado-tierra. 

(12) 'Canarani-me' = Huacamayo (azul/amarillo)-tierra. 
(13) Para los Uní un temblor está causado por un gigante, que corre por adentro de la tierra. Este 

gigante es Temblor. 
(14) Bien adentro de los suelos aluviales, relativamente recién formados, a veces se encuentran troncos 

de árboles caídos, y -aunque hayan pasado tal vez decenas de años- hasta hoy en día no 
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desrompuestos. Estos árboles no son considerados caídos por los Uni, sino puestos allí por Bari 
mismo en la época de la creación para afirmar la tierra. 

(15) En este momento el narrador introduce a una nueva clase de actores mfücos muy importantes 
para los Uni, los 'Padres de ... '. tiay 'Padres' para todos los animales, plantas y rocas del mundo 
Uni. Estos seres espirituales -también llamados 'Iracucha' o 'Isacu.nabu' (veáse nota: 16 y 19) 
formaron el paisaje de los Uni para que sus "hijos" -es decir: las mismas plantas y animales­
tenga11 un ambiente favorable para su vida. 
Nótese, que el actor de la siguiente parte del cuento ya no es Bari. Bari solamente permitió 
a los ya existentes 'Padres de ... ' que formaran su paisaje favorable en este mundo que él creó. 

(16) Cerro--Iracucha son dos nombres genéricos para estos 'Padres de .. .' arriba mencionados. 
El término 'Iracucha' en su con tenido es muy parecido al tfrmino 'Inca'. Es término de respeto 
para seres que tienen habilidades mágicas. Pero el término 'Iracucha' además caracteriza a estos 
seres como un poco peligroso para los Uni. 
Los Uni hace pocos años, también solían identificar a los Blancos como 'Iracucha'. el narrador 
aquí llama a todos los 'Padres de .. . ' con sus nombres genéricos de Cerro -y Roca-Iracucha, porque 
hasta h,:.y en día ellos son imaginados viviendo en tremendos huecos debajo,de la Cordillera 
Azul en el oeste del territorio de los Uni, a donde se fueron a vivir después de formar la superficie 
del mundo. Sus nombres individuales -que son los de los animales, plantas etc.- llevan el 
sufijo '-eo' (=grande). 

(17) Aquí el uarrador se da cuenta, que ya no está con tando sobre la creación del mundo por Bari, 
sino de la formación del paisaje por otros personajes míticos. Por eso interrumpe su cuento · 
con la frase estereotipada que caracteriza lo contado como autorizado por los ancianos. 

(18) Nótese que estos 'Arbol-Iracucha' no son los 'Padres de los árboles'. A esos últimos el narrador 
ya identificó hablando de los palos enterrados. 
El narrador identifica en su cuento solamente a uno de estos 'Arbol-Iracucha': el gavilán. 

(19) Los 'Isacunabu' también son 'Padres de ... ·. Pero se diferencian de los 'lracucha' por su carácter 
amistoso, o por lo menos, inofensivo en relación con los lJni. Nótese que todos son 'Padres ' 
de animales chicos y no peligrosos. 

(20) Todos los nombres de animales no traducidos son de animales no identificados. 
Neruname -por ejemplo- es. un pajaro muy chico que se encuentra solamente en las bandas 
de los ríos. 

(21) Rue--rue es un pájaro de color negro/blanco con w1 pico largo. También vive cerca de los ríos. 
Pupuxame es otro pájaro, del cual los Uni no sabían su nombre en castellano (tal vez Tibi). 

(22) Esta clase de seres míticos también es casi des<.'Onocida ahora por la mayoría de los Uní. Lo 
que todavía se sabe de ellos es que tienen algo que ver (son los responsables de '!) con el mal 
tiempo, las lluvias sobre-abundantes y las tempestades y crecientes extraordinarias de los ríos. 
Parece que son los 'Padres' de esos fenómenos naturales. 
Nai-yana-cunabu - 'delo-vagando-gente'. 
Muy interesante es, que el narrador a ellos no les honra con el nombre de 'Iracucha', sino les 
llama 'betsi-betsi-no' (= completamente-otros-enemigos), identificándoles como totalmente 
contrarios a los Uni. En la vida de lo·s Uni las crecientes excepcionalmente altas, las tempestades 
y el mal tiempo en general son fenómenos considerados con mucha razón enemigos de la gente. 

(23) Esta parte del cuento no está puesta en el orden correcto. Más bien pertenece a la parte del 
mito en que Bari creó el mundo. Por eso el narrador interrumpe su cuento con la frase 
estereotipada de que así le contaron sus abuelos, para seguir con la secuencia correcta del cuen to. 

(24) Hasta el narrador mismo no sabía nada de cuales serán estos Tsitu y Mebi. 
(25) Los Uní creen que las crecientes extraordinarias del ZUJ1garuyacu y Aguaytia, las cuales a veces 

ocurren aun cuando no llueva donde ellos viven (sino más al oeste, en la Cordillera Azul), son 
causadas por 'Capecame', el mítico 'Padre de los Lagartos', que vive dentro de los cerros. Si 
este 'gran-lagarto' se mueve, bota agua de los huecos de su nariz, lo que causa las crecientes 
de los ríos. 
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DIOSAN UNIOT ABAIQUIN UNI UNIO BANA: 

Diosan casa nu uniocexa. Unioquin casa mapu pain uniocexa. Mapu pain 
taeo.nan, beruonan, meceonan, inshúonan, ubuonan acexa. "¡Asá ca tan un!" quixun 
puacaisama rantin puruntisama puacaisama ocexa. 

"Chaxce ira ice". - Isquin ain bechice cacexa. "Uisa xuan o-ina yo-ina nuccn 
uni metima teapanun". Nu unio-unioquinbi o-ina yo-ina unioquin casa ain bechicc 
quiacexa: "In-papa texanuanu tericabutia isce, ocame-eo cene tericabuce icen. ltsin­
papa cene tericabuce icen." Cace, ain papan-ishi a tocaia-oquin, amashi o-ina yo­
inashi aia-oquin ca: "Papa, Xanu nami mece camina ain. En-ira nucen uni tanun. 
Chaxce-ira ice. Uisa xuan o-ina yo-ina nucen uni metima teapanun." Nu rabuxu·· 
ceyun, nu raishcati ene nu acexa. Reshusara ene nu acexa. Atancexun casa 
capumequin-tancexa. Nucen Papa Bari anbi capumequin-tancexa. 

Nu atancexun casa an pain yo-ina o ina- rarama quiania ubancex ubanccxia 
niruia-oquin ca Nucen Papa unequianquin-tancexa. Unequianquintanccxun 
tanan ca o raramashi quiania ain tae ubanquintancexa: "¡Esa-ira oquin ati!" ca 
quiacexa. 

Camabi yuina ca piqui:n-tancexa. Xae-ina, anu-tacua, xae tacua, cape-ina a 
pimicexia bexurutia a emiacexa. Cape, cunión pimicexa. Ain hechice, bechurutia­
oquin ca a emiacexa. Emiquin ca Nucen Papa Bari ca nu uniocexa. 

A pain unioce uni abi cacexa: "Ro abi o-ina-tacua, anu-ina-tacua, xae-ina­
tacua pia xetayuma ia. Esaqui cape-ina, cunión pia bexurutia an pain enen ca 
min bace-bechice min ini-bechice ca ene ron-bi ¡nashimit!" Pimitancexun ca ene 
ronbi"! nashimit!" Esaquin ca Nucen Papa Bari ain uni cacexa. 

Xae-ina-tacua, anu-tacua, cape-ina, cunión a pimicexia bexurutia a emiacexa. 
Nun xanuxun pítima apanxunshi piti, xuxun pi tima apanxunshi piti-oquin acexa. 

Tsi ene inanquin ca nu uniocexa. Tsi ca Nucen Papa Bari nucen raran 
inancexa. Ain toxama ain xampa-bana ene-ceyubi ca 1:i-u uniocexa. Anu pitiyu 
ene-ceyubi ca nu uniocexa. Nun pitiyu ain taxuberu ain nome ain xai-bana a­
ceyubi Nucen Papa Bari nu uniocexa. Camabi yuina-ceyubi uniocexa. Camabi 
yuina-ceyubi uniocexubi ca nun raran aracati-yuina biama icen. Bitsiama ca non­
raran-ishi yuina a biacexa. Non-raran-ira ca camabi yuina rabucuti uniacexa. Non­
tainqui uniacexa. 
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Nucen Papa Bari casa uni a pain uniocexa. Uniyuma ainbi casa uni achushi 
a pain uniocexa. Unitancexun casa cacexa: "An, e ain o-ina-bace ain ansin-ina­
bace ain yo-ina-bace caniotancexun ca e esaquin e pae-bata xeaquinti icen, e shacu­
ati icen." Esaquin ca Nucen Papa Diosanbi a pain unioce--uni a cacexa. "Inancexun 
ca anbi baceoqui esaquin anun", ca Nucen Papa Bari quiaxa. Quixun ain bana 
yuixuancexa. 

COM0 DIOS1 - DESPUES DE PROBAR POR MUCHO TIEMPO EN 
V ANO- POR ULTIMO CONSIGUIO CREAR AL HOMBRE. 

(Versión castellana) 

Dios nos creó. Nos formó de barrc2. De barro modeló nuestros pies, las orejas, 
las manos, el pene y los testículos. 

"Me parece bien," -dijo- "¡a ver!". Pero resultó que se había olvidado de 
nuestra rodillas, estas que permiten doblar las piernas. La rótula, esto se le olvidó. 

"Demasiado alto es." - dijo, mirando a su hijo3• "Ese hombre no puede cazar 
ni sachavacas ni huanganas4. Voy a cortarlo de nuevo." 

Cuando (nuestro Padre) había creado su hombre y le creó sus huanganas 
y sachavacas le dijo su hijo5: "Mira, el bejuco colgando de las nucas de los árboles 
tremendos. Que bajito está colgando el bejuco de arriba.'~ 

Así dijo porque cuando le hicieron cazar sus sachavacas y huanganas (a su 
hombre recién creado sin rodillas) este hombre se enredó en el bejuco. Así estaba 
incapaz de cazar en el monte. 

"Papa, tenías contactos sexuales con tu mujer7. Yo mismo quiero probar crear 
nuestro hombre. Este es demasiado alto. Así alto no puede picar sus sachavacas o 
huanganas. Voy a cortarlo de nuevo" dijo (Bari) y nos cortó otra vez. 

Entonces formó nuestras rodillas. El nos . hizo esas cosas móviles. Para 
hacerlas el mismo se arrodilló. 

Cuando nos había creado creó también a las sachavacas y huanganas que 
todavía no habían entonces. Las aumentó y las hizo esconderse en el monte8. 
Entonces nos enseñó seguir las huellas de esas primeras sachavacas. "¡Hagánlo 
así! - dijo. 
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También probó todos los animales para saber si eran comestibles o no. Nos 
ofreció el hígado de majas y motelo y la carne del lagarto, y -dándose C'!,lenta 
que nos enflaqueaban- nos prohibió comer esas cosas. Lagarto y anguilla nos 
ofreció también. Pero -dándose cuenta que esa carne enflaqueaba a sus hijos­
se los prohibió. Así, prohibiendo algunas cosas nuestro Padre Bari nos creó. 

Y Bari enseñó al primer hombre: "Comer hígado de sacha vaca, majás o motel o 
va malograr tus dientes. Cuando por casualidad tus hijos han comido lagarto 
o anguilla y se ponen pálidos, ¡bañales con este remedio9!" Así enseñó Baria su 
hombre. El mismo nos prohibio hígado de motelo y majás, la carne del lagarto 
y de la anguilla. Porque después de ofrecemos esas cosas para comer, nos 
enflaquecfamos. Por eso nuestras mujeres e hijos no comen esas cosas. Solamente 
los hombres maduros las comen. 

También nos entregó la candela. El nos enseñó a hacer nuestras flechas y 
nos entregó el árbol que da calabazas. Nos entregó nuestra comida también: yuca, 
plátanos y caña de azúcar. Todo eso hizo para nosotros. 

También creó los animales para nosotros. Todos los animales los creó para 
nosotros. Pero nuestros antepasados se olvidaron llevarse sus animales 
domésticos10• Los blancos se los llevaron. Para los enemigos creó estos animales 
domésticos. 

Nuestro Padre Bari creó el hombre. Primero creó solamente a uno no más, 
y a este le mandó: "Cuando algún dia ustedes crien sachavacas, huanganas o 
paujiles, yo quiero que me canten y piensen en mi tomando su jugo de caña.'41 

Así mandó Bari. "Así, como yo a ti he enseñado ahora, enseñarás tú también a 
tus hijos.'' -y el primer hombre hizo corno nuestro Padre Bari le había mandado. 

NOTAS 

(1) Para los Uni de Santa Marta la palabra 'Dios' es sinónimo con . ''Nuestro Padre Bari". Los 
evangelizadores del Instituto Lingüístico en su 'Nuevo Testamento' traducido en Cashibo usan 
'Nuestro Padre Dios' hablando del creador del mundo. Por eso a la mayoría de los Uni la palabra 
'Dios' parece nada más que otro sinónimo para su dios creador 'Bari'. 

(2) En otra ocasión el narrador me relató detalladamente como 'Bari' se aprovechó de varias plantas 
y partes de plantas para modelar los órganos. Por ejemplo: un bejuco hueco para crear el esófago, 
y otro bejuco para la tripa. 
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(3) Como en el primer cuento sobre la creación del mundo el narrador nos cuenta también en este 
cuento de dos actores: un 'hijo' quien más tarde está equiparado a 'Nucen Papa Bari', y su 'padre', 
sin nombre personal en este cuento, pero ya sabemos del otro mito que se llama 'Paen'. 

(4) Tomando en cuenta el contexto parece indudable que 'Padre' primero formó et hombre de barro. 
Pero lo hizo sin rodillas. Así no podía inclinarse. Aptitud irrenunciable par a un cazador en el 
monte amazónico. 

(5) Ahora el hijo, quien es 'Nucen Papa Bari' sigue a su 'Padre' como actor principal del cuento. 
(6) Es una lásti ma que esta parte del cuento sea casi incomprensible para un oyente sin conocimientos 

personales del monte amazónico, pero es bien claro para los Uni. 
(7) Aquí el narrador nos da cuenta del porqué de la incapacidad del 'Padre'. 

Los Uni creen que contactos con mujeres --€specialmente contactos sexuales- suelen debilitar 
al hombre. La separación física por eso es 'condicio sine qua non' para cualquiE'r hombre que 
busca la fuerza necesaria para una acción extraordinaria. El 'Padre' tiene mujer y por eso le 
faltan las fuerzas mágicas irrenunciables para una creación extraordinaria corno es la del hombre. 

(8) Otro narrador Uni m e contó que 'Bari' primero pensó en permitir a las sachavacas y huanganas 
vivir junto con el hombre, pero entonces el peso tremendo de la multitud de animales amenazaba 
,romper y voltear el mundo. Por eso Bari mandó a esos animales dispersarse por todo el mundo, 
obligando así a los hombres a buscar sus presas preferidas en el monte. 

(9) El narrador no da el nombre de este remedio, pero me relató que se trata de un arbusto del 
monte. 

(10) La implicación de ese paso del cuento es que el hombre estaba creado en un sitio lejos del 
país de los Uni de hoy día, "en el parte bajo del gran río". De allá los antepasados de los Uni 
siguieron río arriba separándose de 'otros familiares', los que hoy dia son los blancos y los 
otros grupos indfgenas del valle del Ucayali. en este traslado río arriba los antepasados de los 
Uni se 'olvidaron' de sus animales domésticos y los dejaron con los blancos. 

(11) Aquí instala Bari mismo la famosa 'fies ta de sacha.vaca', fiesta de varias semanas que los Uni 
celebran hasta hoy dia de vez en cuando para rendir honores a Bari y cumplir con su demanda 
'para que el cielo no les a.prete'. 
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En esta fiesta se mata a una sachavaca semi-domesticada junto con otros animales criados en 
el pueblo. El autor de estas notas experimentó una de estas fiestas raras en 1984, y prepara 
una descripción detallada. 
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XON-ENA, CANA-ENA IN-PAPA MECENU CEYURUTI BANA. 

Xon-ena, cana-ena in-papa mecenu ceyurunux ca ain toxama tuini pain ca 
bucuacexa. Ain banin tuini pain ain toxama tuini ca bucuacexa. Ain canti-xo tuini 
ca bucuacexa. 

Bucubutancex ca xon-ena, cana-ena ca ain me pima pain bucubutancexun 
unitancexun ca xon-ena, cana-ena ca chari-ena, tumi-ena an ca ain canti-xo 
tuinipan bucubuacexa. Bucui unitancex ca iracuchan pia oi iracuchami ca xon­
ena, cana-ena icuaiancexa. 

"Uraira-uran cana pucu churu- tenebaquin uran-ira-ura panan-teneba nun­
ribi ain ni-chua textancexum ain pocuman racanpatancexun ca xon-ena, cana~ 
ena inanen." -ca iracucha camiacexa. "Uraira-uran cananuna panan tea. Nunribi 
nun taxuberu nun xai-bana nun nome-tasibu apanun, en paretsi. ¡Ain taxuberu 
ain nome ain xai-bana ain taxuberu-xo beminun ca catan!" -esaquin caxun ca: 
"En paretsi ca min ta:xuberu-xomi anribi isa apanun. Uraira-uran panan teaxa 
ubaminun ca en paretsi." -quiacexa. 

Cace~ubi ca: "¡En cana nome pima, en taxuberu pima, apanun ca ubatan!" 
-cacexun ca ain xequi-beru ain taxuberu-xo ca itsuixun ain nome- tasibu ca maxara­
oxun ubamiacexa. Usocexa xon-e_na, cana-en.a ubamiacexa. 

Ubamicex ca anu ain taxuberu ain nome ··erence shianan-oxun ca iracucha 
anux iracuchami icuaiancexa. Xon-ena, cana-ena icuaiancexa. Tumi-ina, iscu-ina, 
chari-ina ca iracuchami. icuaiancexa. 

lcuaitancexun ca ami ain toxama, ain banin cuya-oti ca cherece ca tsi bi­
miacexa. Bimicex ca cherece tsi cuebi tsotax cherece "xe-e-e-ece, xe-e~ece" 
quiquiacexa. Quiquia: "¡Anu tsoma!-¡Uri quit!" -Quin ca cherece uri quiacexa. Tsi 
binux tetubuax tsocexa. Cemei ca tetubuax tsocexa. 

Tsotancexun ca tsi biacexa. Bitsia ca cherece tsi nipami cherecenan che-e­
e-ce, che-e-e-ce cherecenan tsi ubancexa. "E cana tsin xeceyupatia, "ca tsi bia caquin 
ca cherecenan tsi nanpacexa. 

Nanpacebetan ca anu ain banin cuya-opacexa. Ain banin cuya- tancexun 
ca iracuchami ca xon-ena, cana-ena ca icuaiancexa. 
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lcuaitancexun ami ca xon-ena, cana-ena icuaitancexu,n ca me anua ain 
toxama rica cabaiti a ca ain me naeacexa. Me naetancexun ca xon-ena, cana-ena 
ain baninan reranancexa. Xon-ena, cana-ena uni-uni-rua aimabi ca xon-ena, cana­
ena aiñ banin reranancexa. 

Ain toxama ain banin tuinipan unitancexun ain toxarna tuini bucubutan­
cexun ca unitancex ca xon-ena, cana-ena ca iracucha ain imi inuxun, imi inuxun 
pinuxun racanuxuma ca pinuxun ca iracucha acexa. Tumi-ina, chari-ina, chuce­
inacan ca iracucha acexa. Manan ceyurunuxun ain pocuma mecenu ceyurunuxun 
anubia tsoti unu ceyurunuxun iscu-ina, xon-ena, cana-enacan ca iracucha acexa. 

Iracucha atancex xetsi-ina, me-ena enex yuinacexa. Yuinacexubi ca uni ixun 
an ain meyuma unice ain me pima, ain nome pima, ain taxuberu-pia-unice­
iracucha ene ca acexa. Ain nome pinuxun, ain taxuberu-tapun pinuxun ca acexa. 
Iracuchami ca xon-ena, cana-ena ca icuaiancexa. Icuaitancexun ca iracucha acexa. 

Xon-ena, cana-ena ain imi i manan ceyurunuxun ca acexa. Ain imi chece 
inuxun xon-ena, cana-ena ax ca quiacexa: "Ain maxe-bacayutan ca chaxcun," 
yumacuru a ca: "En ain maxe-bacayu enen en tapucan quinun." -quiax chaxcun 
ain maxe"- bacayunen tashi-quiacexa. Yumacuru ax ca tashi-quiacex. Yután ca: 
"En ain o mei- binun." -Xucex ca: "En ain o-paca binun." -quiax quiacexa. Paen 
ax ca anun untsiti a ca biacexa. "En ain o-chinti binun". -quiax quiacexa. Marix 
ca: "En ain banin pana binun". -quixun ain banin pana biacex, anu-inacan ca ain 
imi inuxun yuinanuxun uni pain ixun. Uni pain ixun ca acexa, iracucha ca acexa. 

Iracucha atancex ca xon-ena, cana-ena, chari-ina, iscu-ina ca ain toxama rica 
cabaiti ain toxama rica cabaitancexun iracucha atancex ain nami ca xon-ena, cana­
enacan piacexa. Iracucha ain nami piacexa. Ain imi inuxun ansin anca: "En ain 
o-champish-" quixun ansin ain o-champish biacexa. Anuan rechunce a biacexa. 

Camabi yuina xuce, pisa anbi ca ain pia biacexa. "En ain chece paca binun. 
En ain paca binun." - quixun biacexa. Caxu: "En ain cuxuace binun."- quixun 
biacexa. Camabi yuinanen ca chari-ina, xon-ena ain imi iacexa. Ain imi tancex 
iracucha pitancex ca xon-ena, cana-ena, chari-ena, chuce-ena ca manan 
ceyuruacexa. 

Anubia tsoti in-papa mecenu ceyuruacexa. Chari ca ain me pirna uni ca 
acanancexa. Ain bimi-ua ain xenan-ua-ene pi manan ceyurunuxun ca xon-ena, 
chari-ena ca xetsi-ina, yais-ina acanancexa. _Iracucha acexa. 

Timecame-eo-tancexun ain toxama rica cabaitancexun ca me ene ucemeu 
ain quini utancexun ca atancexa. Atancex ain imi pitancex ca pechi ca nuani ca 
manan ceyuruacexa. Xon-ena, cana-ena ca ceyuruacexa. Xuce-ina, iscu-ina enex 
ca manan ceyuruacexa. Pecl;i.i ca nuancexa. In-papa mecenu ain pocuma mecenu 
nuancexa. Ain baricuma mecenu ceyuruacexa. Xon-ena, cana-ena camabi yuina, 
yJ.Irnacuru, chaxcun enebi ca aih me biacexa. 
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EL CUENTO DE COMO LOS ANIMALES RECIBIERON LA FORMA Y 
PINTURA QUE MUESTRAN HOY EN DIA. 

(Versión castellana) 

Antes, cuando los huacarnayos-rojos y -azules1 querían subir ramas de los 
árboles tremendos, agarraron sus flechas. En este entonces ellos vivían con sus 
arcos y flechas en mano. En este tiempo los huacarnayos no tenían plantas 
domésticas propias. Por esto prepararon sus flechas para atacar los Iracuchas2. 
En contra de ellos se alistaron. · 

"Desde hace mucho tiempo nuestros estómagos ya están vacíos. Tenernos 
hambre,. Querernos también cortar y limpiar una chacra al canto del río3. 
Entréguennos plantones para plantar." Así habían avisado a los Iracuchas. 

"Desde hace mucho tiempo ya tenemos hambre. Córtennos unos pedacitos 
de yuca y caña y unos máchiques de plátanos y mándenlos acá". 

'Nosotros queremos plantar nuestras propias chacras. Mánde,nnos unos 
plantones para aumentarlos." Así dijeron. "No tenemos plantas domésticas. No 
comemos ni yuca ni plátanos. Queremos plantar también". "Pero los Iracuchas 
malograron las semillas de maíz y los pedacitos de yuca que les mandaron, 
quemándolos en sus candelas. Por eso no crecían la yuca y las otras plantas 
domésticas que mandaron ·a los animales. 

Tratados así se juntaron los huacarnayos en contra de los Iracucha. Se 
juntaron toditos los animales: guabero, maracaná, paucar y todos los otros4. 

Primero prepararon sus flechas y enderezaron sus arcos. El loro Cherece 
se fue. a robar el fuego5

• 

Se sentó cerca de la candela de un Iracucha gritando. Iracucha le dijo: 
"¡Siéntate cerca de la candela, siéntate más allá!". Cherece se sentó inclinándose 
para robar más fácil un palito de la candela. De repente agarró un palito y voló 
con este gritando: "Traigo la candela," gritó, "estoy quemando mi pico.'16 

Entonces enderezaron sus flechas entre t,odos. Los huacarnayos, pihuiches, 
el tucán y todos los animales se alistaron en contra de los Iracucha. 

Entonces, llevando sus flechas cavaron un pasillo7 y después mataron a los 
Iracucha. Los huacarnayos, que nunca eran verdaderos hombres mataron a los ) 
Iracucha. Ellos tenían ganas de subir a las ramas de los árboles grandes. Por eso · 
querían comer y dejaron vivir tranquilos como antes8. Por eso mataron los Iracucha 
entre todos: los huacarnayos y los otros tipos de loros. Ellos tenían ganas de volar 
a las ramas de los árboles para vivir allá. Por esto mataron los paucares y 
huacarnayos a los Iracucha. 
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Y después de matarles, todos se transformaron en animales. Antes de esto 
parecieron hombres, pero no tenían plantas domésticas. Ellos no comían ni yuca 
ni plátanos. Por eso mataron a ellos, que comieron sus yucas. Se alistaron contra 
ellos y los mataron pintándose con su sangre para subir a las ramas de los árboles 
tremendos. 

Así hablaron entre si: "¡Vamos a probar su jugo-de-achiote9, Punchala!';dijo 
Paloma: "Yo voy a pintar mis fies con su jugo-de-achiote" -y tanto Paloma como 
Punchala se pintaron sus pies1 

. Panguana dijo: "¡Yo quiero sus huesos!''11 y Tucán 
dijo: "¡Voy a llevarme su cuchillo!"12 Carachupa se llevó esta cosa con que está 
escarbando: "¡Yo quiero llevarme sus uñas tremendas!" dijo. Añuje: "¡Yo quiero 
su arco!" y el se los llevó. Majás también se pintaba13 y todos los animales -que 
antes estaban como hombres- se transformaron en los animales que se ven hoy 
en día. 

Los huacamayos, el maracaná, paucar y todos agarraron sus flechas, mataron 
a los Iracucha y se los comieron14• Para irse arriba a las ramas de los árboles grandes 
comieron la carne de los Iracucha y se pintaron con su sangre. 

Paujil dijo: "¡Me llevaré su concha-grande15!" y hasta hoy en día lo lleva arriba 
de su pico. Otros animales como Tucán y Pinsha se llevaron sus flechas16: "¡Yo 
quiero sus flechas coloradas! ¡Yo quiero sus flechas de bambú!" dijeron y las 
llevaron. Pahua dijo: "¡Voy a llevarme su cosa-blanca17!"y se lo llevó. 

Todos los animales - maracaná, huacamayo, etc.- se pintaron con su 
sangre, y entonces les crecieron sus plumas y volaron arriba a las ramas. Loro 
y paucar también volaron arriba. Los huacamayos, palomas, uncharlas, etc. se 
llevaron sus productos de chacra18• 
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NOTAS 

(1) En este cuento los huaca mayos son los actores principales, pero representan a todos los animales. 
(2) Véase: Nota 16 del cuento sobre la creación del mundo. Aquí la palabra "Iracucha" significa 

simplemente "enemigos", así llamados desde el punto de vista de los animales. 
Estos "iracucha" son hombres verdaderos, equipados con todo lo que Bari mismo entregó a 
la humanidad: fuego y plantas domésticas. 

(3) Los animales quieren rozar su chacra en 'ni-chua' (= monte feo). Así los Uni llaman a una 
formación florística que se encuentra en terreno aluvial cerca a los ríos. Es terreno típico para 
las chacras de los Uní. 

(4) Como el narrador habla de los huacamayos en lugar de la totalidad de las aves, así nombra 
a las demás aves en lugar de enumerar a todos los animales. 

(5) Para enderezar sus flechas hasta hoy en día los Uni las calientan en la candela. Los animales 
-aunque tenían flechas- no tenían candela. Por eso el loro tiene que irse a donde viven los 
Iracucha (que la tienen) a robar para todos los animales una ramita ardiendo de la candela 
de los Iracucha. 

(6) La ramita ardiente quemó el pico del loro. Esta es la razón por que esas aves tienen picos 
encorvados. 

(7) Aquí nuestro narrador casi omite una parte del mito normalmente contada muy detalladamente: 
Para sorprender a los Iracucha los animales no les atacaron directamente, sino se le acercaron 
cavando un túnel del monte hasta la casa de ellos y alrededor de la casa aprovechándose de 
la habilidad natural de Carachupa de cavar huecos. 
Me parere que el narrador omitió este "plot" del mito pensando que yo ya conocía bien esta 
parte del cuento. Para una versión más detallada de este episodio véase la versión que da L. 
Wistrand (1969, p. 89ff.). 

(8) Es obvio que nuestro narrador nos dados causas distintas para los actos que cometen los animales. 
Una causa es el deseo de ellos de poseer y comer "plantas domésticas", la traición de los Iracucha 
y el deseo de los animales de vengarse por esta traición. 
Pero hay otra causa más básica. Los animales siempre tenían su destino fijo de vivir como viven 
hoy en día. Con cuerpo de hombres todavía no podían vivir su destino natural. Por eso cometer 
el crimen y el acto innatural de comer carne y sangre humana eran hechos inevitables para llegar 
a su destino natural. Son estas reflexiones las que llevan al narrador a la conclusión inevitable, 
que -en última instancia- fue el deseo de los animales de cambiar su forma de existir, lo que 
les motivó no sólo a matar a los lracucha, sino además a comer su carne y pintarse con su sangre. 

(9) Nombre )frico por 'sangre' 
(10) Por eso tienen sus pies rojos. 
(11) Estos se cambiaron en sus pies altos. 
(12) Este cuchillo se transformó en su pico tremendo. 
(13) Todavía majás muestra esta pintura en su pecho. 
(14) Es su canibalismo lo que condenó a los animales a vivir en la miseria que para los Uni significa 

una vida sin casa ni fuego ni plantas domésticas. Pero: véase No. 8. 
(15) Esta concha, de la cual los Uni antes prepararon adornos, se cambió en la pechuga blanca que 

muestra el paujil. 
(16) Las puntas de estas flechas se cambiaron en los picos puntiagudos de estas aves. 'Chexe-flecha' 

es una variedad de flechas pintadas de los Uni. 
(17) 'Cuxuace' (= blanco-hecho) es nombre de un parte de cualquier flecha de los Uni, situado entre 

punta y asta de la flecha, siempre bien envuelto por hilo de algodón. En cierto parte este hilo 
puede ser pintado negro o rojo con brea mezclado con achiote o carbón de madera. 
Pahua se llevó esta parte de las flechas de los lracucha, y por eso ahora tiene su pintura 
característica. 

(18) Estos animales entran en las chacras de los Uni y comen semillas y diferentes plantas. 
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CRONICAS 

TRES CRONICAS AGUARUNA 

Crónica de Risco 

El autor de esta relación. fue el presbítero Manuel Demetrio Risco, 
nacido en Trujillo -probablemente en 1835-- siendo ordenado sacerdote 
como cura interino de Chirinos en 1874. 

Posiblemente en San Ignacio se conservan sus libros sobre teología 
en francés . En 1894 -después de escrita la relación pide su traslado a 
la costa. siendo nuevamente trasladado a Jaén por motivos de enfermedad. 
En 1881, construye una capilla en San Ignacio. El destinatario de esta 
relación. Medina Bañón (1889-1907), se hace posteriormente Obispo. 

J. M. GuaUart 

RESEÑA HISTORICA 

Antes de entrar en el lleno de mi cometido que, aunque ínfimo 
en su importancia no hay luz que no de clartdad, voy a poner al 
corriente a mis lectores de los datos observados atentamente por 
mí, respecto a la jibaría que existe desde el río Guaguaza o Imaz, 
o más claro del carácter, usos, costumbre, vida de los habitantes 
de la tribu de aguarunas representados por el Curaca General 
Andrés Ambusho y sus capitanes Antonio, Pedro, Lázaro y .otros 
que no conozco. 
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El CuracaAndrésAmbusho es un cholo grueso, generalmente 
pintada la cara con '}agua"1, como de sesenta y cinco años de edad 
que para hablar se saborea haciendo ruido con los labios y toda su 
conversación ·se reduce a hablar de los Huambisas sus enemigos, 
recomendando pólvora, munición y armas para arruinarlos. Sin 
embargo, según he sabido, no es natural de la tribu sino de la de 
los Anlipas, que se dicen ser muy valientes. Esta tribu también es 
enemiga de los Aguarunas. ~ste cura ca tiene todavía viva la madre 
que representa como de noventa o noventa y cinco años y se bautizó 
llevando el nombre de Sara, y su nombre de la tribu es.Araguita. A 
propósito de esta nominación, como todos los de la tribu tienen su 
nombre, me ha parecido conveniente que al bautizarlos, tengan por 
apel:tido ese nombre propio, fundándome en que no es conquista 
material la que hacen los peruanos sino sumisión de los mismos de 
nuestro país y como es preciso que neven un apellido, en lugar de ' 
que lleven el de los padrinos, que tal vez sería confuso, con los 
nombres propios de la tribu fücilrnente se saca al individuo y 
adémás se evita la repetición del Sacramento en aquellos que ya 
olvidaron de su nombre y apellido nuevo, más nunca el que tienen 
conocido. 

El Curaca lleva como mujer conocida a Sapico (Vicenta) como 
de treinta años de edad, ele buena e..'<presión y comprende mucho 
el Quech.ua, a Guaní (Rafaela) como de cuarenta años y otras 
menos conocidas las que se bautizan con sus hijos Dequendey 
(Pedro) de cinco años de edad, Tornasa: Turnasa, de siete ai'ios de 
edad, Amadeo Jiucam un año de edad, Silverio (Surnbo ?) ocho 
años de edad, Ramón Naangos de diez años de edad, Tomasa 
Turnasa de siete años de edad, Juan Azarne de nueve meses de 
edad. El Curaca se bautizó en Barranca de tierna edad. Este 
Curaca vive en la estancia de la Merced y especialmente manda a 
todos los comprendidos en esa estancia haciendo obligación o 
cualquier servicio en ella excepto para la guen-a o reunión general. 

El curaca Antonio es un cholo de menor edad que Ambusha 
pues se le ha considerado en sesenta años, pero es fornido, 
belicoso, sabe ya bastante Quechua, se le conoce como Curaca de 
Chiriyacu hoy Nazareth, y lleva actualmente corno mujer a María 
Azuta, Tornasa, Inchisú, Rosario, Sapico fuera de las mtl:nores no 
conocidas. la mayor de las cuales es de cuarenta y dos años 
teniendo conocidos como h~os a Rita Sután de 20 años hija de 
madre diferente, Jesús Mai de 9 años, Andrés Andrés de 3 años, 
Isabel Meio de 9 mese , Abel Azuta de ocho meses, Artemio Sunga 
de quince meses, Eloy Sanchuma de 18 años, Toribio Guachapea 
de 20 años, Silvestre Nazarela de doce años fuera de los no 
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conocidos, se bautizó con el nombre de Antonio el 2o. de agosto y 
fue su padrino Don Amadeo Burga. Estos viven surcando !maza. 

Pedro Curaca de Tuntungos, Marañón abajo ·es un cholo 
resabido y se le conoce por una gorrita blanca de género, maneja 
a la parcialidad de Tuntungos y tendrá como cincuenta y ocho años 
de edad. Fue bautizado por el Señor cura Muñoz. Tiene de mujer 
conocida a Mercedes Inchizán, Tomasa Nimac la mayor de 40 años 
y como hijos a Cam1ela Pinchina de 30 años, Antonio Yapaqué de 
1 año, Tomasa Tacsina de ocho años. Mariano Quinintu de doce 
años, Ignacio Nanangos de ocho años Francisco Mayaco de 32 años 
fuera de los no conocidos. Estos sólo hacían servicio en su 
territorio. Los demás curacas no ingresan a Nazareth mi residen­
cia. 

P'or lo general esta tribu que se extiende desde el río Imaza 
casi desde su confluencia con el Marañón se compone de jóvenes, 
hombres i mujeres y de criaturas chicas, lo que da a comprender 
que alguna peste ha diezmado a los ancianos o han estado en 
guerra con los Huambisas: ambas cosas son probables pues 
sueñan con los de esta tribu y según he sabido, han admitido 
las relaciones con los cristianos con la condición de que los 
defiendan de sus enemigos y no les quiten sus mujeres, también 
tienen honor al contagio como tuve ocasión de ver prácticamen­
te en un compañero de viaje que habiendo arrojado una hemorragia 
de sangre por el curso, causa de almorranas, en lugar visible, 
se retiraron de nosotros formando alboroto i diciendo "guanchipa, 
guanchipa" y ofrecieron que si no se retiraban los sanos o 
separaban el enfermo no volvían aunque nos muriéramos de 
hambre, antes de darles gusto por mero antojo se observó que 
tenían razón por que viviendo en comunidad una peste es la 
destrucción de ellos y como soy de la opinión ·que debemos 
mantenerlos tanto como brazos auY..iliares cuanto por descubrir 
vegetal.es incógnitos tal vez a la ciencia y sobre todo por que el 
que pretenda no hacerse un mal o pasar una vida azarosa, si 
se encuentra débil para la exploración, le conviene de antemano 
tener un lugar reservado como ambulancia; tanto más que los 
Jibaros en su condición de hombres de la selva para vengarse 
de sus enemigos se reconcilian con los de su raza. Asi los Antipas 
son enemigos de los Aguarunas y para vengarse de los Huambisas 
que son más numerosos se reconcilian con ellos mientras dura 
la acción, por lo demás los Aguarunas son vivos alegres y de buen 
humor, bien formados, pocos del cutis sarnoso o carates, de color 
no muy tostado a pesar de estar casi des·nudos, de cutis suave 
pues he notado prácticamente que la picadura de un mosquito 
les enroncha el cuerpo, siendo notables por la dentadura negra 
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ya por el uso de la Jagua y otras yerbas que mastican. Usan los 
hombres, a excepción de los chicos que están desnudos, una 
mantilla de algodón pardo a listas delgadas que llaman itipi, y 
las mujeres sin excepción una mantilla del mismo ancho y de 
un color que les cubre desde las rodillas hasta el pecho que llaman 
tarache. Los hombres trabajan uno y otro y la costumbre es que 
el hombre de vestido a la mujer, por cuya razón los padres que 
ti.enen m uchas hilas muieres, desde tiernas les señalan maridos, 
pues demoran en la h~chura de un tarache algunos meses y 
también por estar más desocupados, por esta razón califico yo 
que algunos hombres que no tienen sino una mujer. 

Por estos datos conocerán los expedicionarios a esas regiones 
la necesidad de llevar antes que espejos chaquiras etc. , en 
abundancia llevar vestidos de hombres y mujeres ya hechos de 
regular tamaño para así mismo obligarlos al trabajo antes que 
a la molicie, pues ningún efecto produciría que casi todos se 
avergonzaran de verse desnudos .en los espejos agregándose a esta 
verguenza la mayor concurrencia de hombres extraños para ellos; 
también son muy amantes a licor y casi por esta causa le dije 
al Señor Burga que no convenía dejar salir solos a los Jibaros 
a los pueblos inmediatos por que reinando este negocio, si bien 
los negociantes expenderían su artículo, en cambio asi como ellos 
en sus ijeas) casas son déspotas cuando borrachos, se expondrían 
los pueblos daño que redundaría en pe:rjuicio del país y para los 
expedicionarios. 

A propósito tarnbién he observado que otro medio de sumisión 
es la no concuITencia a sus habitaciones en el sentido que se 
encuentran en la actualidad pues cada visita la consideran como 
espionaje o asalto a sus mujeres por la costumbres de que acostado 
un hombre en la (pueca) Peak.a de la mujer ya le pertenece y 
también por que considerándose como dueños de la selva ejercen 
en su casa dominio sobre sus moradores de aquí la ineludible 
necesidad de agruparlos en pueblos acción que se facilita por que 
en cada casa habitan treinta o cuarenta por lo menos. lo que si, 
si se quiere que reine la paz cada pueblo debe formarlo c8.da 
estancia comandada por sus curacas. 

Las reglas de etiqueta del Jíbaro Aguamna en pintarse a tizne 
la cara y el pecho en los hombres y algunas mujeres. ponerse 
de pie en la puerta de la casa, no penetrando en ella sino después 
de decir minitie (ven acá) el dueño de la casa y para entablar 
conversación debe hacerlo el propietario. Para la · guen-a se 
preparan con adornos de plumas en la cabeza. 
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Además del itipi y tarache todos tienen las orejas oradadas, 
los hombres con aretes de plumas finas, pulseras de cintas de 
iguana sacadas sin remate, las mujeres con gargantillas de hueso 
de frutas .. dientes de animales y chaquiras y en los lagartos 
pulseras de hilo pardo tejidos firmemente. 

Los matrimonios los hacen los curacas las ofrendas consisten 
en abalorio de chaquiras negras, pedazos de vainilla con algodón 
y huesos de frutas horadadas, esta insignia la ponen las mujeres 
en el pecho al lado del corazón cubriendo estas con el tarache. 

El ejercicio de los hombres es la pesca, la caza y el tejido, 
el de las mujeres es el cultivar la chacra que le ha preparado el 
hombre, este cultivo es el de los plátanos, yucas, ca.motes, maní 
y maíz que es planta nueva con la caña, esta distinción tiene su 
razón de ser, pues ocupados los hombres en su ~jercicios 
cotidianos.al retirarse de la casa, carecería la mujer de alimento 
y además es mandato: "Asi como tu marido te regala también debes 
regalar a tu marido" o lo que es lo mismo la unión recíproca. Para 
evitar este caos conviene que 1os expedicionarios lleven atarrayas 
para pescar y carne, además· se les quita el uso de pescar con 
barbasco yerba venenosa que arruina con la generación de los 
peces. 

El terreno, si bien es quebrado es feracísimo y produce con 
abundancia el plátano, yuca, maní, maíz, caña de azúcar y es 
de esperar produzca arroz y todos los cereales nuestros, sus 
bosques están cubiertos de palmeras frutales como el chapi, marfil 
vegetal, la chonta, chambira, vainilla, cacao, shiringa, árboles me­
dicinales como la fragante chicoña, ispingo, ashango, lacre, canela 
gruesa, pepa de cedrón, etc. Existen pájaros como la lora, goma, 
Catalinas, Guaca.mayos, Pibiches, cechirriclés, catshu (pájaro 
carpintero). Sucangá (Dios te dé) Pirúnchi, kijuayap, Lannaca (?) 
Ikanka, Chaji, trompetero, paugil, etc. Maderas como el palo de 
sangre, el palo de cruz, peces en los ríos corno el canga (boquichico), 
Parú, Tunqué (tiburón), guambi, dorado, animales como el 
rnakisapa, tortugas, etc. · Entre los insectos se conoce la !sula, 
hormiga que produce un fuerte dolor i entre las víboras la culebra 
cascabel. 

La bebida favorita de los jibaros es el nijamanche chicha de 
yuca, plátano y chonta, estas las preparan las mujeres en chinas, 
ollas especiales y el servicio es en piningas, potos partidos por 
la mitad de buen tamaño, se saca el masato Nijamanche con la 
mano, se le pone un poco de agua fria y se le brinda al huesped, 
repitiendo tanta piningas cuantas uno ... , pero al decir: Nagua-
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ista ó tutuar genis" (estoy lleno) no exijen, lo que si al principio 
no concluye una pininga por lo menos se escusan andar otra vez 
y puede ser principio de un resentimiento. 

La comida ordinaria del jibaro es la yuca, plátano, camote 
asados, el pescado ahumado, cuya preparación se verifica 
poniendo una pantalla de palos un poco superior del fuego, se 
colocan encima los pescados y se les va dando vueltas hasta que 
se encuentran tostados, e~ta preparación evita la espina. 

Las casas, según datos, son espaciosas y redondas con pilares 
de chanta. Sus camas se llaman Pueakas o estrados de chanta 
un poco bajas en la paiie inJerior para colocar los pies hacia el 
fuego, su cubierta en la cama es el fuego en el camino se apuestan 
tras un fogón de candela poniendo al calor la cintura y los pies. 
En visita las mujeres se cogen hojas de chapi para hacer la cama. 

Levantado el jíbaro de la cama y mientras está preparando 
la mujer la guayusa, los plé.'1tanos etc .. comienza a perorar a sus 
hijos contándoles sus hazañas, sus enemigos e instándolos a que 
sean fuertes y a la venganza de sus padres, enseguida la Nua 
(la mujer) les presenta la Pininga de Guayusa que toman toclos 
unos tragos lanzan la guayusa del estómago se enjuagan bien 
la boca, con cuya agua se lavan las manos y la cabeza y comen 
y beben hasta la hora de principiar sus tareas, en ausencia del 
marido la peroración la hace la mujer siendo todo su Sinchí (ser 
fuerte). 

La mujer es la bestia de Carga del hombre, es la que maneja 
la canova regularmente sirve como esclava i tolera las bravatas 
e impertinencias de los hijos. Sus curaciones consi.sten en 
chupetones en las partes adoloridas y los brujos hacen aparecer 
como extraído del cuerpo diferentes objetos como espinas de 
chanta. sapos. etc. ele manera que como estos son los más déspotas 
regularmente les anuncian que los enemigos de los brujos son 
los operadores del daño y juran quitarles la vida, circunstancia 
que hace al jíbaro indómito y vengativo sin embargo he observado 
sin ilusión que tienen capacidad suficiente para comprender las 
cosas, con todo no es buena raza. Hecho el croquis que no dudo 
me haréis justicia pasamos al resultado de mi expedición. 

Ilmo y Revmo. Ser Obispo de la Diócesis de Trujillo 

Iltre y Rvd. Sr.: 

Manuel D. Risco, cura interino de la Parroquia de Chirinos 
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y de sus anexos ante la alta justificación de Vsa Urna y Rvm. 
comparezco y digo que debiendo hacer uso de la licencia adquirida 
por nuestro Vicario General para poder ausentarse de la Parroquia, 
por las razones que para ello solicitabq, se presentó a la sazón 
el Señor Subprefecto de la provincia acompañado del S .flor 
Germán Lizarzaburu paisano y condiscípulo mio y me manifestó 
el deseo que tenía de hacer un viaje por ]as Montañas del interior 
del Marañón, interpretando este convite como un aviso pro­
videncial i un obsequio a la gratitud que debía al Seüor por la 
protección directa que sin mérito alguno me salvaba de tantas 
dificultades, le acepté la oferta resignándome como sacerdote a 
sufrir el maiiirio antes que caer en manos de alevosos enemigos; 
así fue que el jueves diecisiete de agosto a las diez de la mañana 
nos embarcarnos yo, mi doméstico Simón Cabrera, el Señor 
Lizarzaburu y su doméstico David Linares en el río Utcubamba 
que debía conducimos al Marañón, el tiempo estaba sereno i los 
ríos con menos agua, temíamos al principio sufrir por 10 menos 
gran demora (?) pero merced a los auxilios de la Providencia 
después de pasar el tonentoso Mayasi, llegamos el viernes 
dieciocho a las cir1co y media de la tarde al encuentro del Irnasa 
con el Marañón punto de desembarco para surcar canova, por 
lo menos a la casa habitación del mui catolico Señor Amadeo 
Burga, natural de Chachapoyas explorador de dichas montañas. 
Así sucedió que a pesar de la pequeña interrupción por la noticia 
que tenían los infieles de que la expedición que debía de parttr 
de Bellavista iba con intenciones perversas y que por lo menos 
llevábamos el contagio de viruela que actualmente gravitaba en 
ese pueblo, el dicho Señor Burga, viendo a la d.istancia un 
Sacerdote nos salió al encuentro felicitándonos extrañablemente 
por no ser asilo que se decía y sobre todo por mi presencia en 
una ocasión propicia en razón de esperar con ansiá un sacerdote 
para bautizar a los que él había reducido, de manera que el sábado 
por la mañana se presentaron más de sesenta de la tribu a la 
casa habitación del Seüor Burga y después de establecer relaciones 
de amistad se les preguntó al Curaca General de la Tribu si 
voluntariamente quería el bautizo, a cuya pregunta contestó 
satisfactoriamente dando sensibles pruebas y sobre todo no 
exigiendo regalos, cosa que por la premura del viaje no llevaba 
conmigo. Asi el Domingo me preparó la Santa Cruz que ·colocada 
en el frontis de la casa debía permanecer como símbolo del 
Catolicismo i en presencia de ello se verificaron indislihtamente 
ciento quince bautismos, entre hombre mujeres y niños 
procediendo a la dicha ceremonia la imposición de los Santos 
Evangelios, en los quince días que permanecí en el lugar i aunque 
hubiera bautizado una suma más considerable, la expiración de 
la licencia, la enfermedad del compañero de viaje y la proximidad 

151 



DIGITALIZADO EN EL CEDOC - CAAAP

de unas fiestas en mi doctrina me obligaron a separarme de ese 
deber de caridad para atender al deber de justicia. Ahora bien 
para tranquilizar la conciencia i comprendiendo que para misiones 
de este género se necesita titulo idóneo lo pongo a su superior 
conocimiento sirviéndose su VS Ilustrísima y Revm. indultarme 
si por el deseo de servir a Dios i a mi Patria haya hecho mal uso 
de mi carrera estando asl. mismo a obedecer sus ordenes a el caso 
de que el Señor me llame por vuestro medio a esas regiones. Para 
mayor abundamlento doy también parte al Ilmo Sr. Obismo de 
la Diócesis de Chachapoyas i remito adjunto el cuadro de los 
bautizados i el certúic;ado de mi referido Sr. Burga. 
Por tant, 
A Vs. Ilma y Revda suplico que teniéndome por presentado difiera 
de mi solicitud por ser gracia sin malicia alguna. 

San Ignacio, septiembre 14 de 1899 
(firmado Manuel D. Risco). 

Arnadeo Burga, natural de Chachapoyas explorador y 
conquistador de jíbaros de las montañas al oeste del pongo de 
Manseriche y propietario de la hacienda de Nazareth y de los 
puestos de La Merced, Perpetuo Socorro, Lourdes. (sic) Imacita 
y San Rafael, en cuanto haya lugar certifica que la presencia del 
venerable párroco de la Doctrina de Chirinos Sr. Don Manuel 
Demetrio Risco ·en estas selvas ha sido de tJna utilidad positiva 
para nuestra Santa Religión pues a pesar de los inconvenientes 
acarreados por un compañero suyo y merced. a la sagacidad y 
constancia de dicho Ministro del Señ.or con mi apoyo y con la 
Santa Cruz en la mano pudo reducir a las tribus de Aguarunas 
que habitan en estas apartadas selvas habiendo alcanzado que 
los infieles pidan voluntariamente el Santo Sacramento del 
Bautismo, y bautizó a las de 100 hombres y más de doscientas 
almas contando mujeres y criaturas y estos hijos de la selva que­
dan muy agradecidos por el beneficio que ha recibido de este santo 
ministro en los catorce .días que ha perrtlanecido con su famHia, 
pues es de advertir que ningún otro misionero ha alcanzado lo 
que este sacerdote ha conseguido con su sagacidad, prudencia 
y virtud. Así mismo certifico que su atrevida empresa ha atravesado 
el tortuoso pongo de Rentema, Mayasi, la cascada de Mayasi y. 
demás pongos no dejan duda de que la empresa del Señor Risco 
obedece a un claro Milagro Apostólico y Evangélico digno del Mayor 
encomio que por si solo se hace muy recomendable, para hacer 
propaganda progresista en favor de Nuestra Santa Religión 
Cristiana. Es de desear que genios como el que nos ocupa visiten 
estos lugares que hoy más que nunca necesitan del apoyo y del 
acto personal de un sacerdote cuyo punto principal de Reducción 
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se haya implantado. por el intrépido y valeroso Sr. Risco y es de 
advertir que falta para su reducción un número superior a los 
catequizados por bautizar y cualquier sacerdote que desee 
favorecemos con su visita en estas selvas encontrará en mi el 
más firme apoyo en favor de nuestra religión, esto es siempre que 
llene su obligación religiosa como el ·Aludido Sr. Risco. Y en fe 
de que lo dicho es la pura verdad desnuda de todo interés personal 
firmo el presente en Nazareth a 31 de agosto de 1899. 

(Ama deo Burga). 

También remito por su conducto a los RR.PP. de la Misión 
existentes en Trujillo una comunicación saliendo la expedición 
a riorte (?) de nuestro territorio (?) 3 ocutre 1899 Las Cidras. 

Causa de mi expedición al interior del Marañón 

El 30 de agosto del año próX!imo pasado fui vilmente asaltado 
y puesto preso en Chirinos por la muy aciaga montonera enca­
bezada por un tal Natividad Castillo i Daniel Thañez y so pretexto 
de cupo me condujo dos leguas y media fuera de la capital in­
tenta;ndo quitarme la vida en el tránsito; en seguida después del 
Cupo saqueó mis habitaciones, destruyó mi libreria y como 
energúmeno me buscaba. ¿Cuál era su fin? mofarse de la religión 
y martiri.zarme. Como tuviera conocimiento de la nueva revolución 
y estando con el enemigo Daniel Thañez, temeroso de nuevos 
ultrajes, solicité licencia para ir a refugiarme donde encontrase 
garantías; con tal motivo el Señor Vicario General Dr. Zeballos 
me concedió permiso para ausentarme por dos meses contados 
desde el 27 de junio último, dicho permiso vino a mi poder el 
23 de julio siguiente y cuando me preparaba a salir a Huanca­
bamba, se presentó el Señor Sub-Prefecto de la provincia Don 
Adolfo {xandolf o en visita a Chirinos acompañado de un paisano 
y condiscípulo Señor Germán Lizarzaburu y me manifestó el deseo 
que terúa de que lo acompañase al interior de las montañas sobre 
el rio Marañón y aunque me opuse tenazmente a sus pretensio­
nes las exigencias del Señor Subprefecto, el permiso obtenido sin 
fijar residencia y la dignidad sacerdotal me obligaron sin más 
auxilio que el de la Divina Providencia a saborear los azares de 
la suerte, habiendo salido el 1 º de agosto de Chirinos con rumbo 
a Bellavista. En el tránsito enfermó gravemente el compañero de 
viaje y merced al cuidado pudo convalecer un tanto; en esta 
circunstancia apareció a Bellavista el Señor Nieves Córdoba, Go­
bernador de Baguachica y expresó la salida de · nuevos jíbaros 
deseando de pronto conocer el personal con quien podía enten­
derme nos dirigirnos allá, más ya habían partido, entonces el Señor 
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Cura (ilegible) Párroco de la doctrina me recibió atentamente y 
como acto de valor apareció de la montaña el peón Eleuterio Peralta 
con el jíbaro Uspa y Peralta me significó la necesidad de un sacer­
dote por estar preparados muchos a recibir el bautismo, para 
cercioram1e de la verdad invité a Uspa para que se bautizase y 
encontrando en él la mejor voluntad y sin ningún estímulo rec.i.bió 
el sacramento del bautismo bajo el nombre de Asunción del 
Tránsito y en seguida el Señor Artemio Izquierdo socio de la 
expedición Hurtado Burga me comisionó para que condujera al 
bautizado al lugar de su residencia, estas combinaciones miste­
riosas me hacían pensar sobre el porvenir y aunque yo dudaba 
si por el río por sus pocas aguas al día siguiente apareció Don 
Germán Lizarzaburu listo ,para el viaje. Los que hayan viajado 
por esa ruta conocerán los inconvenientes pero para nosotros se 
abrió la fortuna y en dos días hicimos lo que se hacen en cuatro 
aparejando la expedición en el orden siguiente. Señor Germán 
Lizarzaburu y su dependiente Señor David Linares, Manuel D. 
Risco y su doméstico Simón Cabrera, Asunción del Tránsito Uspa 
y los balseros Domingo Peralta. Laureano Guazaqui, Felis Arce 
y un muchacho de Peralta habiendo d~jado por enfem1edad a 
Felipe Saca de Chirinos y a Eleodoro Linares hermano de David. 

Como comprendiesen los de Bagua chica que el río Utcu­
bamba tiene muchos cernideros cuando baja. nos acompañaron 
Celestino Peralta y Juan de N buenos prácticos. 

Expedición al interior de Marañón. 

Eran las diez del díajueves 18 de agosto cuando delante de 
la mult.itud de Bagua chica nos dirigimos por el río Bagua a 
Utcubamba al Marañón con los individuos a.rriba mencionados 
y después de atravesar los sitios de Cápita. la Cabra, la Zánora. 
la Papaya hasta donde nos acompal'iaron los dos últimos, el 
desembarcadero de la quebrada de La Peca llegamos a las 5 pm. 
al sitio llamado Marañón donde desembarcaron sin novedad; allí 
en la noche servimos de pasto a los zancudos hambrientos sin 
que el fuego ni la vigilia nos pudieran favorecer. 

A las siete de la mañana proseguimos nuestra marcha hasta 
llegar a la desembocadura del río que nos conducía con el Marañón 
atravesando el Puerto de La Peca. el sitio de Rentema y la unión 
del Chinchipe con el Marañón cuyas aguas cristalinas del primero 
rechazan las enturbiadas ondas del Marañón, sobre una gran 
playa se ven los restos de la Iglesia de Tomependa tan palpable 
como si en medio del monte manifestase la soberanía; sorprendido 
por el panorama que veía, los balseros gritaron la proximidad del 
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famoso Pongo de Rentema y de las maniobras practicadas para 
evitar el choque contra la peña de la derecha y la piedra escrita 
Rentema por la izquierda y como a una distancia pequeña dos 
peligros contiguos; sin embargo la piedra de la izquierda estaba 
fuera de la caja del río como una vara, cuyo suceso felicitaron 
en extremo los balseros pues hasta entonces no viajaban en río 
seco, pasando el pongo seguimos para Amujau observando la 
desembocadura de la quebrada de este nombre, la demora u otro 
remolino que nos detuvo como tres cuartos de hora, las Salinas 
de Puyaya viejo que se dividen en tres ramificaciones a la izquierda 
la loma del pueblo antiguo destmido por los Jíbaros en Pomará, 
Jaén Viejo que queda tras de Puyaya y a poca distancia el Pongo 
Muyu que se tiene que pasar en silencio según el dicho de los 
balseros: este Pongo es sin duda el resto de algún peñasco situado 
a la izquierda en forma triangular en tres porciones y cuajados 
los triángulos de puntillas de piedra y al pie un gran remolino, 
pasando sin novedad el Pongo hay un recodo de peña monstruosa 
con remolinos en el interior que hacen tres vueltas corno culebra, 
existiendo en la última bancos de aguas que amenazan el choque 
contra la balsa. a la derecha la desembocadura de la quebrada 
Aramango, en seguida el sitio de Pomará residencia antigua de 
infieles donde se encuentra marfil vegetal en abundancia, sigue 
el Pongo Tutumberos, Cangareso, quebrada de Miraná en de­
sembocadura, Yamburana Pongo, Quebrada Eneda (?). quebrada 
y Tambo Tambillo, el gran pongo Mayasi cuya precipitación en ; 
río bajo es superior y forma dos · cascadas continuadas, más 
adelante a la izquierda la quebrada Guapachanga celebrada por 
sus piedras verdes, el Pongo Orocahe y a continuación cuatro 
pongos pequeños cuyos nombres son conocidos hasta llegar al 
Pongo de Yusamaru semejante al de Mayasi pero de menor peligro 
por que el Mayas! parece que arrastra la balsa hacia el fondo de 
una cueva i este fonnado por. un peine de agua para arriba baña 
la embarcación pasando esta libremente por debajo como impul­
sada por la ola; de allí comienza el río como una gran lagnna 
formando a la derecha la llanura de Yusamaru y a la izquierda 
las de Imacíta y San Rafael; más adelante y sobre una peña a 
la derecha se encuentra un remolino que atrasa la balsa i en 
seguida atravesando por el segundo brazo a la derecha del Ma­
rañón a la confluencia del Imaza o Guaguasa, se encuentra el 
sitio de Chiriyaco o Nazareth. 

Chiriyacu o Nazareth 

El día viernes a las 5 y media p.m. después de dos tiros de 
aviso desembarcamos en una gran playa del Marañón. La suavidad 
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de las cristalinas aguas del Imaza que cual laguna de verdes cañas, 
la situación de la casa del Señor Amadeo Burga, la vista de dos 
grandes chacras a una i otra orilla del !maza recién sembradas 
de plátano, arroz, frijoles, maíz, lentejas, zapallos, sandalias, 
melones, patos, naranjas, limones, ciruelas, árbol del pan, cuando 
estén en florecencia con los cinco ríos que corren en la playa que 
forma el Marañón ofrecerá al viajero momentos deliciósos. 

Más adefante y a las márgenes del !maza se encuentra la 
estancia de Chiriyacu donde vive el curaca Antonio y Arnbusha 
en la Merced. 

La posición de Chiriyacu está compuesta de montañas 
cuajadas de arboleda y palmeras elevadas que forman como 
cadena de cordilleras bajas pero inaccesibles por la falta de 
caminos de manera que, apenas se andas una o dos leguas por 
día, casi todo, desde el sitio Imacita hasta la Merced, Chiriyacu 
hasta el Guaguaza con San Rafael ha explorado el Señor Burga 
encontrando la shiringa árbol de hojas coloradas y verdes que 
produce el jebe, también se encuentran el aguaje, palmera cuya 
fruta se prepara poniéndola en remojo en agua caliente, se 
despelleja y luego se come asada. también produce la chambira 
de cuyos cogollos se saca el consistente cañamo de su nombre 
para hacer jambaches sigras a manera de morral. el fruto tierno 
es un verdadero coco: la esterilla bejuco que lo utilizan los jíbaros 
para la hechura de Uncuspe canastos para cargar víveres y de 
doble fondo con tapis de hoja de platano en forma casi redonda. 

Antes de nuestro desembarco oímos un tiro de carabina en 
San Rafael y al desembarcar a la playa dos hombres armados 
y del puerto se desencadenaron (sic) tres botes o canoas que 
partieron para arriba del !maza: como en el cuarto de hora apareció 
Don Amadeo Burga natural de Chachapoyas y antes de desem­
barcar nos dijo que si eramos exploradores que siguiéramos abajo 
del Marañón; después de haberle manifestado nuestros destinos 
nos encargó que no dijéramos una palabra que huela a Bellavista 
delante de los jíbaros pues entre ellos se decía que era una 
expedición incógnita: por cuya razón se habían retirado pero que 
sin embargo nos conduciría a su casa. Oir Bellavista y oir 
persecusión y peste es lo mismo para los Jíbaros. 

Llegados al desembarcadero notamos que en la casa no existía 
un solo jíbaro y solo rastros de sus canoas, sin embargo el jíbaro 
que llevábamos consigo (sic) nos conocía bien. Así fue que el día 
sábado en la mañana aparecieron como sesenta jíbaros en traje 
de Visita inclusive el Curaca Ambusho y Antonio, los que después 
de conversar con Uspa, se presentaron a la puerta armados de 
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lanzas y escopetas de su uso ordinario y después de haberles 
brindado una copa de aguardiente se acercaron abrazándolo y 
abrazándonos con demostraciones de amistad. Entonces Don 
Amadeo les hiZO ~ntender que el Señor Cura de Chirinos que era 
buen amigo babia entrado con el objeto de convencerlos y que 
se bautizaran los que buenamente quisieran; la respuesta fue 
favorable y se convino para_ el día siguiente pues con seres de 
esa naturaleza se necesi_t~ ?"1-etodo especial. Así fue que el dommgo 
20 después de la be_nd1c10n de una Santa Cruz y exorcismos a 
los catecúmenos, recibieron el bautismo dieziseis principiando por 
el Curaca .A.ntoni0 - El lunes veintiuno debían concurrir muchos, 
pero desgraciadamen~e el Señ~r Lizarzaburu enfermó y con el 
incidente antes enu?ci_ado se retiraron todos y se hizo preciso para 
que Don .Arna de O pnnc1palmente no perdiera el jornal de los jíbaros 
contratados que el martes veintidos marchase Don Germán a San 
Rafael en compañía de cuatro de sus peones, condición que aceptó 
gustoso LiZarzaburu. El ve~titres aprecieron tres mozos como en 
calidad de espiaS Y despues de recibir el bautismo regresaron a 
sus casas. El veinticinco vinieron seis inclusive una mujer. El 
veintiseis nueve de Tuntungos distantes un día de ca.ruino. El 
veintisiete, veintinueve entre hombres y mujeres. El veintiocho, 
quince entre hombres Y mujeres. El veintinueve, quince entre 
hombres y rnuJeres. E! treinta_, tres de idem. El treinta y uno, 
quince de tdern Y el 1- de setiembre que fue la salida, tres de 
ambos sexos que con el primero ascienden a ciento quince. 

La forma era: ¿Cumpa munaispa Cristiano? ¿Tu quieres ser 
cristiano? y contestaba el pretendiente: Ari ari munaispa. Si 
quiero. 
-- Suma cristiano ? Buen cristiano. 
_ Ari surna sumame. Si bueno muy bueno. Entonces se le 
preguntaba: 1Vf unaispa cristiano, José, Toribio, Pedro. Quieres ser 
cristiano ToribiO, José, etc. 

y al que le gu~taba decí31: Munaispa Toribio, José, Pedro, 
etc. Quiero ser T~nbio o Jase o Pedro. La misma operación se 
hacía con tas ~uJeres teniendo en consideración que la mujer . 
casi no habla, sino ~on el marido. Y basta para salir de la duda 
la relación que hac1an de sus padres y nombres propios. 

La salida 

El viernes 12 de setiembre a las siete de la mañana estaban 
listos para acomPañarme por tierra los jíbaros Manuel Chamico, 
Francisco yacurna, Mercedes !suma, Andrés Andrés, Amadeo 
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Papio, Toribio Guachapa, German Chinguipa, Rosario Chumbi, 
Eloy Sanchuma, Mariano Samuecá, Guají, Asunción Uspa y la 
mujer de Chamico Andrea Antea, habiendo dejado tres más por 
tener que regresar por el río y hacer más peso (?); a las ocho 
partimos pasando por el primer llano de Guaguaza, bajando 
Sushunga, quebrada ele Cayamasa y bajada Yaguagua y la cuesta 
hasta el portachuelo, Yupicusa, siguiendo la quebrada aguas abajo 
la cuesta hasta el segundo llano Guaguasa, bajada Tangarope, 
Quebrada Guaguasa dos pasajes, 1 ª dormida, 2º pasaje el 
desembarcadero las 4 pm. existen tres ranchos. 2s jornada a las 
7 am. en quebrada Nambakey, tercer pasaje del Guaguaza peña 
arriba, Quebrada Arangos con doce pasajes, al cuarto pasaje 
cuesta Aranjos, al último pasaje la bajada a la quebrada Tachis 
2ª dormida a la bajada del Miraná donde se ve el Marañón a las 
4 pm. 3ª jornada- una cuesta pendiente y bajada al Marañón 
llamada las Pulgas, tres pasajes de una quebrada de poca agua, 
cuesta, quebrada Inza. Río Miraná, cuesta y bajada del Miraná 
3ª dormida a la altura de la quebrada pequeña Inza 2ª las 4 pm. 
4;; jornada a las 7 am. bajada, quebrada de los Ishpingos, bajada 
al Aramango, cueva espaciosa capaz de contener doce personas. 
2ª bajada, Quebrada Aramango, 4ª dormida tambo Amujau a las 
doce Limonyacu a las tes en Tanushpe 5ª dormida, 6ll jornada 
a las 9 am. llegada a las doce Bagua chica 6 de setiembre. / 

Concluiremos el viaje con la exposición de voces de la tribu 
que si bien no serán conformes en la escritura lo serán apro­
ximadamente en la pronunciación. 
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Crónica de Aguilera 

Datos del viaje del señorAguilera por la vía de Bagua hasta Yusamuro, 
donde habitan los infieles. -Archivo del Obispado de Chachapoyas, legajo Nº 
61. 

Ignoro quien sea este señor Aguilera. La redacción está hecha en tres 
tipos de letra. No se indica fecha alguna en toda la narración. Hicieron el 
viaje en 14 jornadas, calculando 39 leguas de recorrido, y anotando al 
pormenor las distancias de un punto a otro y los accidentes más insignifi­
cantes: pueblos, haciendas, productos de sus chacras, quebradas, zánoras, 
cerros, etc. 

He aquí la interesante descripción de Copallín. 

"Andando seis cuadras en el .Pueblo de Copallín, que se halla 
en una loma o altura, que en su calor no pasa de 20 grados sobre 
el barómetro. Se halla situado al N.O. de la Capital del Depar­
tamento. Tiene 21 casas cubiertas de , palma, sus paredes de 
quincha embarrada, tiene (ilegible) habitantes, largo de la iglesia 
24 vs y tercia, y de ancho 9 y media. La casa parroquial 19 de 
largo y 4,5 de ancho. La Patrona Titular es Santa María Magdalena. 
En dicho pueblo hay escasamente a proporción de los habitantes 
bestias de carga y de silla, las que se m antienen en los pastos 
de montaña inmediatos a la población. Hay gramalotes silvestres, 
hay alguns vacas a 7 pesos y novillos a 8 en todo tiempo y están 
cerca, hay arroces a 8 rs arroba, tabaco, plátanos, yuca en 
al;:>undancia, a medio cabeza de lo primero y a real tercio de lo 
segundo, hay cebolla, maní y ajíes, hay poco camote y una raíz 
que se nombra rnichuchí, hay leña como en propia montaña y 
agua de puquiales. No dejan de sembrar poco maíz. No hay 
artesano alguno, todos son agricultores hay gente necesaria para 
auxilio, el Cura y el Gobor, existen en Bagua Chica. Para alo­
jamiento sirven las piezas mencionadas a falta de cuartel, además, 
hay materiales a manos para formar las ramadas que se quieran. 
Se desconoce medicinas y médicos. La situación del Pueblo, como 
se ha expresado antes, están en una eminencia y por ningún 
costado tiene cerros que con inmediación lo domine, y al contrario, 
está circundado de quebradas, entrando en ellas las ele S. y O. 
por las que pasa el río Marañón, de suerte qUe para su constante 
defensa con sus vigilantes situados adelante y atrás de la Iglesia 
son suficientes, mas en caso de descuido puede sorprenderse por 
contra de los montes. Tiene producciones vegetales todas las que 
puede dar la montaña real". 
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...... Y luego subiendo y bajando un cerro no elevado con 16 
cuadras se toca el puerto desplayado que se nombra Yusamao. 
¡Qué vista tan hermosa presenta al caminante fatigado un llano 
que se explaya por todos costados cubierto de montañas lindas, 
llenas de aves de preciosos colores, terreno de una masa honda 
virgen atravesado por un gigante rio como es el Amazonas y que 
eri este punto se explaya a mas de 4 cuadras sus orillas de canoas 
con multitudes de pobladores robustos de ambos sexos y las 
alturas que también presentan placeres cubiertas de grandes y 
espaciosas habitaciones que humeando por momentos en un con­
junto me hizo reposar por algún rato lleno de gusto, por que en 
verdad la naturaleza se esmeró en ese recinto después de tanta 
maleza. 

Luego que toqué en la playa traté de embarcarme por la 
quebrada mencionada pues se hayaba en creciente. Todos los que 
me acompañaban se resistieron a verificarlo con el temor de que 
habían de recibir algún daño de los infieles. En este caso me revesLí 
de una resolución emprendedora por darlas ejemplo. Así es que 
solo yo después de haberme caído del rio me metí en el momento 
en la canoa a vista de más de 80 personas de c¡ue constaba mi 
expedición, siendo el principal el recomendable Gobernados D. 
Simón Montalvo, a quien estando en la canoa con 2 infieles, por 
el costado le dije animase toda la gente para que me siguieran 
con él en las canoas que iba a mandar en prueba de haber sido 
bien recibidos y en la seguridad de nuestra existencia. Con estas 
palabras me despedí y me metí a discreción de los Jibaros y del 
agua. En este estado caminé algunas cuadras llevando las co­
rrientes del Marañón, hasta que a la banda izquierda vi la multitud 
de hombres, mujeres y muchachos que hablan salido. Entonces 
los dirigí por señales a mis bogas me sacasen al punto de la gente 
y así lo hicieron, en cuyo caso me desembarque y me puse entre 
dicha gente. No dejó de causarme alguna sorpresa ver a todos 
los hombres y muchachos con sus armas peculiares inclusive 
algunas lanzas de fierro; pero como estaba resuelto a que mis 
compañeros vengan y a seguir adelante mi expedición, comencé 
a llamar con señas a los más ancianos, y :por felicidad entre ellos 
el curaca Ambussu entendía algunas palabras de nuestro idioma 
Inca con cuyo gran hallazgo pude dar mis ordenes y ser obedecido 
por puntualidad. En el momento se alistaron 18 canoas yJueron 
porque había dejado que todos sin duda creyeron no habrian de 
tener más noticia de mí, pues cerca de 20 individuos habían 
regresado como derrotados dando noticias ciertas de que babia 
sido muerto por los Jíbaros, cuya nueva a los pocos días fué 
circulada en la capital del Departamento, y como cierta, hizo 
mucha impresión. 
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Los que habían quedado que fueron más de 60 marcharon 
en las canoas, mientras tanto yo estaba desayunandome con 
diversas clases de comida que me presentaron, notándose que 
lo hacian llenos de gusto; al mismo tiempo hice alistar bastante 
yuca, plátanos y camote cocido para mi gente la que a poco rato 
llegó y desembarcados comenzaron tomar el rancho mientras yo 
me mudaba con ropa seca. 

-Luego seguimos la marcha por la orilla izquierda aguas abajo 
y subiendo a un poyo por una sola entrada se encontraron varias 
habitaciones grandes cubiertas de palma con cercos de madera 
dobles asegurados con mucho tino y seguridad, siendo la forma 
de ellas un círculo aplanado, su largo de un extremo a otro de 
40 varas y de ancho 9 algunas hay mayores y algunas menores. 

Traté de informarme de los pormenores por mi interprete y 
se me aseguró ser esta la nación Hagu aruna y consta de 20 curacas 
cuyos nombres apunto. Cada curaca vive en una casa de las 
referidas con todos sus subordinados los que tienen mujeres e 
hijos. Así es que en cada casa o cuartel hay por lo menos 40 almas, 
pues hay indios que tienen 3 y 4 mujeres y algunos hijos, y hay 
también indio que carece de uno y de otro. De suerte que a lo 
menos consta dicha población de 800 almas .. 

Sus productos son yucas, plátanos, camotes. maní cuyo 
cuidado después de sembrado por los hombres se encomienda 
a las mujeres y estas conducen a la casa lo producido para man­
tención mientras que los hombres están ejercitados en la caza 
ya con cerbatanas . ya con flechas y sus lanzas de chonta. 

Para el efecto hay muchas clases de cuadrupedos y aves; 
también se ejercitan en la pesca y algún tiempo del año con en 
guerras sorpresivas con las (ilegible) que tienen a la vecindad. 

También tienen algunos cuadrupedos y aves domesticadas 
consistiendo estas en gallinas criollas, paujiles, pavos, trompe­
teros, loros y aquellos en algunos como cerdos y monos. 

No ignora el hilado así es que fabrican mezquinamente una 
manta angosta con las que se cubren algunos las partes pudendas 
y los más están en cueros con pinturas de pie a cabeza, adornos 
en las muñecas de la mano. tobillos de los pies, y cuello los que 
son de dientes de mono y algunas pepitas de árboles. 
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No olvidan adornar la cabeza con plumas de diversos colores 
y al extremo del pelo largo que usan se amarran varios pajaritos 
disecos . en tripu~ados (sic) con guesitos y conchitas. 

En el punto mencionado de mi desembarque tiene el Marañón 
de ancho 400 y tantas varas que logré medir en un día de verano 
que hizo y dejo algunos brazos en seco y por ellos lo practiqué; su 
fondo es de 14 varas creciendo dos más cuando llueve y por 
consiguiente en su anchura algunas varas como se ha referido . 

Hay otras naciones inmediatas a esta y para llegar a ellas 
es preciso embarcarse nuevamente aguas abajo y a las dos leguas 
de marcha se encuentra el río nombrado Chl.tchunga cuyo caudal 
es formal pues al embocar al Marañón sobre el costado derecho 
consta de 40 varas de ancho y 3 de fondo. Así es que para llegar 
a otra población con el nombre del río es preciso subir por él más 
de 15 cuadras, a las cuales se desembarca a la derecha del curso 
del río y andando por tierra sobre esa difección 3 cuadras más 
se toca con la citada población, que consta de 9 curacas. por 
consiguiente de otras tantas habitaciones y 300 y tantas almas; 
en sus usos, mantención y demás son lp mismo que los anteriores. 

Para llegar a otra población nombrada Pirucchos es preciso 
volver a bajar el río entrar al Marañón o al Imaza seguir aguas 
abajo hasta legua y media, desembarcar sobre la izquierda, 
internarse por tierra 7 cuadras, caminos muy ásperos y entonces 
se toca con las habitaciones que en número, vivientes, costumbres, 
alimentos etc... son iguales a los Ahuarui-1as. 

Permanecí entre uI'los y otros pueblos 13 días, en todos ellos 
muy considerado y servido y muy satisfecho de que por sus 
manifestaciones sencillas y naturales desean de veras pertenecer 
a nosotros, pues al separarme con sus lloros y clamores, a su 
modo, me hacían conocer lo mucho que sentían; así es que si 
algún día la nación Peruana mejorase de suerte, sería muy 
importante que la autoridad suprema se dedique a protejer estos 
puntos. 

El curso del Marañón en este lugar es de S. a N. y varia muy 
notablemente según las localidades inclinandose más de Oeste 
a Este. Sus playas especialmente en la confluencia del río 
Susunaga y Santiago constan de arenas con oro. ' 

Del desembarcadero de Pirucchos aguas abajo más que tres 
horas para tocar de bajada en el pongo de Churnbinarna (Utá) 
que más debe llamarse salto por que choca la citada corriente 
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contra una peña y para salir de ellas forma furiosas olas en 
remolinos. · 

A las 12 horas se encuentra otro pongo llamado 
Escurrebragas que empoza en un semicirculo de peñas elevadas · 
y para seguir el curso forma también fuertes rebentazones y 
remolinos que hace preciso que con bejucos se salven las canoas 
desde la orilla opuesta. 

Librado dicho pongo se pasa a otro llamado Huaracayo en 
8 horas, cuyas paredes son tan perpendiculares (?) que no hay 
como tocar a tierra siendo preciso que los choques entren en 
remanzo para atravesarlos. A las 16 horas después se toca el último 
pongo de Manseriche estrecho de cerca de 2 leguas de travesía 
con dos altas paredes de muros que sirven de cauee y cerco. Con 
el ancho de 50 a 60 varas. Pasado esto se llega en dos o cuatro 
horas sitio del pedregal, advirtiendose que este pongo de 
Manseriche corno los anteriores. Los días que se echaron de 3 
a 4, esto de Ch uchunga al Pedregal por la demora que más o 
menos ocasionan los pongas. 
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Peruana 

Amazonía Peruana es una revista semestral, 
editada por el Centro Amazónico de Antropolo­
gía y Aplicación Práctica, dedicada a la Antro­
pología y las Ciencias Sociales, en general, de la 
región Amazónica. 

Amazonía Peruana recoge colaboraciones de 
investigadores peruanos y extranjeros (Antropó­
logos, historiadores, lingüístas, médicos, etc.), 
así como a importantes conocedores de la re­
gión. 
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B I B L I O G R · A F I A 

INDICE GENERAL DE AMAZONIA PERUANA 

por Juan Zeuallos Aguil.ar 

En diciembre de 1988 Amazonia Peruana cumple doce años de vida. Son 
muchos los números ya agotados y se hacía cada vez más necesario un índice 
general de los 15 números que salieron en este lapso. 

La revista Amazonía Peruana desde su fundación está constituida por seis 
secciones: Sección temática, Colaboraciones, Testimonios, Crónicas, Bibliografías, 
Reseñas. A partir del número cinco la revista incluyó la sección Noticias donde 
se informa la organización de eventos, las adquisiciones del Centro de Documen­
tació_n del CAAAP y actividades propias de la Institución. En el present~ índice 
no se ha considerado esta última sección. 

SUMARIOS EN ORDEN CRONOLOGICO 

Amazonía Peruana. Vol. l. Nro. 1. Diciembre de 1976 

l. URIARTE M., Luis. 
EDITORIAL 
pp. 3-6. / 
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2. URIARTE M., Luis. 
Poblaciones nativas de la Arnazonía Peruana. 
pp. 9-58. Ind.: ilust, map, tab. 

3. STOCKS, Anthony. 
Notas sobre los autóctonos Tupi del Perú. 
pp. 59-72. Ind.: ilus, map, tab. 

4. CHAUMEIL, J y J. P. 
Los Yagua de la Arnazonía Peruana. 
pp. 73-94. Incl.: ilus, map, tab. 

5. ROMANOFF, Steven. 
Informe sobre el uso de la tierra por los Matses en la selva baja peruana. 
pp. 97-130. Incl .: map, tab. 

6. VILLANUEV A, Amelia y Lucy TRAPNELL. 
Todas las escopetas me van a mandar los Tasorentsi. 
pp. 133-136. 

7. RODRIGUEZ TENA, Francisco. 
Misión a las provincias Panatahuas. 
pp. 139-156. Incl.: map. 

8. CHAUMEIL, J. y J. P. 
Bibliografía de los Yagua del Nor-Oeste amazónico. 
pp. 159-176. 

9. VILLANUEV A, Amelia. 
Visionary vine: psychodelic healing in the Peruvian Amazon 
por Marlene Dobkin de Rios. Reseña. 
p. 179. 

10. TRAPNELL, Lucy. 
Hallucinogens and shamanísm por M. J. Hamer (editor). Reseña. 
p . 180. 

11. SARA VIA, Pilar. 
To hunt in the morníng por Janet Siskind. Reseña. 
p. 181. 

12. DE ALENCAR, Jane . 
A processo de assfmilacao dos Terena por Roberto Cardoso de Oliveira. Reseña. 
pp. 182-183. 

Amazonía Peruana. Vol. I. Nro. 2. Julio de 1977. 
13. RIESTER, J. 

EDITORIAL \ 
pp.3-4. 

14. MARTINEZ, Héctor. 
· El saqueo y la destrucción de los ecosistemas selváticos del Perú. 

pp. 7-28. Incl. : tabs. 
15. SAN ROMAN, Jesús Víctor. 
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Pautas de asentamiento en la Selva. 
· pp. 29-52. Incl.: ilust, map, tabs. 
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16. CAMPOS, Roberta. 
Producción de pesca y caza de una aldea Shipibo en el río Pisqui. 
pp. 53-74. Incl.: map, tab. 

17. KRAMER, Betty Jo. 
Las implicaciones ecológicas de la agricultura de las Urarina. 
pp. 75-86. Incl.: map. 

18. BERLIN, Brent. 
Sumario de la primera expedición etnobotánica al río Alto Marañón, 
departamento de Amazonas, Perú 1972-1973. 
pp. 87-120. Ind.: map. 

19. CHAUMEJL, J. y J. P. 
El rol de los instrumentos de música sagrados en la producción del Nor­
Este peniano. 
pp. 101-120. Incl.: ilus, map. 

20. CAMINO, Alejandro. 
Trueque, correrías e intercambios entre los quechuas andinos y los Piro y 
Machiguenga de la Montaña Peruana. 
pp. 123-140. 

21. DE ALENCAR, Jean y Walther Y ANCAN. 
Nos dicen que somos ociosos, salvajes ... 
pp. 143-148. 

22. BALLON AGUIRRE, Francisco. 
Grupos nativos y sistema legislativo. 
pp. 149-154. 

23. RODRIGUEZ TENA, Fernando. 
Sigue la misión Panatahuas. 
pp. 157-168. 

24. GARCIA-RENDUELES, Manuel A. 
Bibliografía de la familia linguística Jibaroana. 
pp. 171-178. 

25. DECLARACION DE BARBADOS. 
Declaración de Barbados 11. 
pp. 181-183. 

Amazonía Peruana. Vol. 11. Nro. 3. Octubre de 1978. 
26. BALLON AGUIRRE, Enrique. 

EDITORIAL. 
PP· 3-4, 

27. GUALLART, José M. 
El mito de Núnkui. 
pp. 7-9. Incl .: map. 

28. CHUMAP, Aurelio y Manuel GARCIA RENDUELES. 
Versión primera y segunda del mito de Núnkui en aguaruna y_ español. 
PP· 10-41. 
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29. GARCIA-RENDUELES, Manuel. , 
Vocabulario comprensivó de vocablos aguarunas en el mito de Núnkui. 
pp. 42-50. 

30. BALLON AGUIRRE, Enrique. 
Introducción al estudio semiótico de la literatura étnica en el Perú. 
pp. 53-98. 

31. BALLON AGUIRRE, Enrique y Manuel GARCIA-RENDUELES F. 
"Núnkui" y la instauración del orden social civilizado. 
pp. 99-158. 

32. CHAUMEIL, J. y J. P. 
Los mellizos y la lupuna (mitología Yagua). 
pp. 159-184. Incl.: ilus, map. 

33. BERLIN, Brent. 
Bases empíricas de la cosmología botánica Aguaruna Jíbaro, Amazonas, Perú. 
pp. 187-196. . 

34. HERAS D., P. Julián. 
Los franciscanos en el Pongoa, Tambo y Alto Ucayali a fines del siglo XVII. 
pp. 199-221. 

35. ESPINOLA CARRANZA, Ana María y Miguel A. RODRIGUEZ REA. 
Contribución para una bibliografía y hemerografía sobre mitología ama­
zónica (1881-1977). 
pp. 225-233. 

Amazonía Peruana, Vol. II. Nro. 4. Enero 1979. 
36. SAN ROMAN, Jesús V. 

EDITORIAL. 
pp. 3-4. 

37. SAN ROMAN, Jesús Víctor. 
Visiones, curaciones y ''brujerías" (hablan los chamanes). 
pp. 7-32. 

38. CHAUMEIL, J. y J. P. 
Chamanismo Yagua. 
pp. 35-69. Incl.: ilus, map. 

39. STOCKS, Anthony. 
Tendiendo un puente entre el cielo y la tierra en alas de la canción. El uso 
de la música en un ritual alucinógeno de curación en el bajo Huallaga. 
pp. 71-100. Incl.: partituras, tab. 

40. BAER, Gerhar. 
Religión y chamanismo de los Matsigenka. (Este peruano). 
pp. 101-138. Incl.: ilus, map. 

41. SAN ROMAN, Jesús Víctor. 
Dqminación y personalidad. 
pp. 141-162. 

42. BIEDMA, Manuel. 
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pp. 165-189. Versión paleográfica Julián Heras, ofm. 
43. SAN ROMAN, Jesús Víctor y Jurgen RIESTER. 

Bibliografía sobre chamanismo y alucinógenos. 
pp. 193-198. 

Amazonía Peruana. vol. III. Nro. 5. Junio de 1980. 
44. DENEV AN, William M. 

La población aborigen de la Amazonía en 1492. 
pp. ·3-41. Incl.: tab. 

45. BARCLAY, Frederica y Fernando SANTOS G. 
La conformación de las comunidades Amuesha (La legalización de un 
despojo territorial). 
pp. 43-74. Incl.: maps, tab. 

46. CASANOVA VELASQUEZ, Jorge. 
Migraciones Aido Pai (Secoya, Piojé). 
pp. 75-102. Incl.: ilus, map, tab. 

47. CORBERA MORI, Angel 
Algunos procesos morfofonémicos que subyacen en la fonología Aguaruna. 
pp. 103-120. 

48. BESSA FREIRE, José R. 
Informe sobre la situación de los pueblos indígenas del Brasil: la cuestión 
de la tierra y la cuestión nacional. 
pp. 121-133. 

49. BESSA FREIRE, José R. y Nilda GUILLEN AGUILAR. 
La población indígena del Brasil a través de Daniel Cabixi (entrevista a un 
líder indígena). · 
pp. 135-141. 

50. BIEDMA, Manuel. 
Informe del padre Manuel Biedma al Virrey del Perú, Marquéz de la Palata. 
1682 (II parte). 
pp. 143-175. 

51. VEGAS DE CACERES, Eliana. 
Relación de manuscritos referentes a la Amazonía peruana existentes en el 
Archivo del Museo Naval del Perú. 
pp. 177-210. 

52. SAIZ, Odorico. O.F.M. 
Documentos referentes a las Misiones de Ocopa muchos de ellos inéditos, 
hallados en el Ministerio de Relaciones Exteriores, Archivo de Límites. 
pp. 213-219. 

53. GARCIA SANCHEZ, Joaquin y Alejandra SCHINDLER CATALAO. 
Ensayo de bibliografía de publicaciones periódicas en !quitos y en la 
Amazonía peruana. 
pp. 221-234. 

54. FRANK, Erwin. 
" ... y se lo comen". Estudio de las fuentes escritas sobre el canibalismo entre 
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los indios pano hablantes del Oriente del Perú y Brasil. 
pp. 235-240. 

55. CHA V ARRIA MENDOZA, María C. 
Contribución a la etnografía Huaraya (Ece'fe) por Mnislav Zeleby. Reseña. 
pp. 241-246. ' 

56. RECAN, Jaime. 
Salud y nutrición en sociedades nativas por Alberto Chirif (compilador). Reseña. 
pp. 247-248. 

57. CAMINO, Alejandro. 
Etnicidad y Ecología por Alberto Chirif (compilador). Reseña. 
pp. 249-251. 

Amazonía Peruana. Vol. III. Nro. 6. Marzo de 1982. 
58. SOTO, Julio y Alejandro CAMINO. 

1 

EDITORIAL. 
PP· 5-6. 

59. LUMBRERAS C., Hugo. 
Vista panorámica sobre la patología tropical peruana y especial referencia 
a aquellas enfermedades que requieren estudio. 
pp. 7-12. 

60. SOTO, Julio C. 
Ecología de la salud en comunidades nativas de la Amazonía peruana. 
pp. 13-26. Incl.: ilus, tabs. 

61. KINC, Steve y Alice LEVEY. 
Observaciones de la dieta de los Angotero-Secoya del Norte ~del Perú. 
pp. 27-37. lncl.: tabs. 

62. KINC, Steve. 
Estudio preliminar de la etnofarmacología tradicional y la salud general de 
los Angotero-Secoya. 
pp. 39-49. Incl.: cuadros. 

63. BERLIN, Elois Ann y Edward K. MARKELL. 
Parásitos y nutrición; dinámica de la salud entre los Aguaruna-Jívaro. 
pp. 51-57. Incl.: tabs. 

64. CROSS, Daniel R. 
Consumo proteínico y desarrollo cultural en la cuenca amazónica. 
pp. 59-90. Incl.: tabs. 

65. BECKERMAN, Stephen. 
La abundancia de proteínas en la amazonía: una respuesta a Cross. 
pp. 91-125. Incl.: tabs. 

66. CROSS, Daniel R. 
Proteína y cultura en la amazonía: una segunda revisión. 
pp. 127-143. Incl.: tabs. 
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68., \TILLASANTE, Mariella. 
Presentación de la recopilación bibliográfica realizada en el Centro de 
Investigación de Medicina Tropical (UNMSM) e Instituto de Medicina 
Tropical Alexander Von Humboldt (UPCH). 
pp. 155-169. 

69. CHA V ARRIA MENDOZA, María C. 
Antología de la poesía lírica aguaruna por José María Guallart Martinez sj. 
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EDITORIAL. 
pp. 5-6. 
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pp. 31-{)3. Incl.: tabs. 
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en los trópicos húmedos de Sudamérica precolombina. 
pp. 79-97. Incl.: ilus. 

76. FUNG PINEDA, Rosa. 
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77. RAVINES, Roger. ' 
Yacimientos arqueológicos de la región Nor-oriental del Perú. 
pp. 139-175. Incl.: ilus, map. 

78. DE BERAUN, Bartolomé. 
Carta del capitán Bartolomé de Beraun al gobernador D. Francisco de Elso 
y Arbizu . 1686. 
pp. 177-184. 

79. CAMINO, Alejandro. 
El Perú visto por los viajeros brasileiios por Estuardo Nuñez. Reseña. 
pp. 185-186. 
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EDITORIAL. 
p. 5 
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ROSENGREN, Dan: In the Eyes of the Beholder: 
Leadership an'd the Social Construction of Power and 
Dominance among the Matsigenka of the Peruvian 
Amazon. Goteborgs Etnografiska Museum, Goteborg 
1987 (Etnologiska Studier 39). 

••e•••••, ........... ••••••••••••• ◄ . ............................... . 
Dos creadores entran en competencia por la creación del hombre. Los dos -

proceden de la misma manera, frotando polvo entre las palmas de las manos, luego 
soplando. Al maligno Kyentibákori le sale sólo un sapito, mientras que el bueno, 
Tasorinchi, sí logra la creación del hombre, del matsiguenka. Kyentibákori no se 
desanima y sigue ensayando, pero todo lo que nace de sus soplos son cosas malas 
o inútiles. 

Rosengren concibe el acto de narrar un mito como un proceso de re-creación 
de representaciones del mundo, y el mito de Tasorinchi y Kyentibákori ejemplifica 
para él una distinción entre lo "perfecto" y lo "imperfecto" como oposición "central" 
y "siempre presente" en todos los aspectos de la cosmovisión y organización social 
matsiguenka, una oposición básica que por ende también se encuentra como 
concepto analítico y or.denador a todo lo largo del libro. 

"En la mira del espectador: Liderazgo y construcción social de poder y 
dominación entre los matsiguenka de la Amazonia. peruana", un estudio que en 
una primera parte presenta datos etnográficos y las condiciones socioculturales 
de desigualdad y dominación. A la presentación concisa y coherente (no nece­
sariamente en el sentido de un sistema cerrado) de la cosmovisión sigue una breve 
historia de los contactos con los matsiguenkas, de los misioneros, cascarilleros, 
caucheros y de la sociedad nacional en general con su creciente impacto, sobre 
todo de los colonos que entran a partir de 1950 al Urubamba, total que actualmente 
hay tendencias que permiten la conclusión que los matsiguenkas podrían con­
vertirse en un proletariado rural. 

El impacto de la sociedad nacional se nota sobre todo en lo que es la 
subsistencia, con la creación de las reservas llamadas comunidades nativas. Curio­
samente Rosengren señala que justo en lo que se refiere a la generación de relaciones 
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de dominación y subordinación, justo ahí el control sobre los recursos naturales 
no es de importancia para los matsiguenkas, dado que los recursos son 
considerados inagotables. 

La relación entre los sexos se caracteriza por una clara división de labores · 
y una división espacial que se explica en parte como resultado de la di visión laboral. 
Pero también hay complementariedad en ciertos aspectos, y cuando Rosengren 
dice al respecto: "A pesar de que, en un sentido, los hombres estarían mejor si 
podrían evitar por completo toda asociación con mujeres, los hombres necesitan 
a las mujeres como las mujeres necesitan a los hombres, y ambos, hombres y mujeres 
matsiguenkas, son concientes de ese hecho fundament~l", revela un fundamen­
talismo verdaderamente desarmador. Su descripción de esas divisiones y 
complemc:ttariedades se basa en la óptica masculina por haber trabajado más y 
mejor con hombres como informantes, y lo reconoce abiertamente como limitación. 
Sin embargo, cuando constata que los hombres nutren su identidad masculina en 
gran parte de la caza, que sólo las mujeres saben hilar, y que los hombres necesitan 
justamente un hilo de algodón para amarrar las plumitas en sus flechas, y cuando 
de ahí concluye que la labor femenina entonces es un prerequisito necesario para 
la actividad que del hombre hace un hombre -me es muy difícil imaginarme a 
un hombre matsiguenka que haya sentido o expresado una tal causalidad de una 
u otra manera: deducciones quizás que quieren compensar por la limitación básica 
en cuanto al enfoque. 

En términos de la oposición mencionada al comienzo los hombres son más 
perfectos que las mujeres dada la impuridad femenina, y de ahí resulta una 
situación de desigualdad y dominación, firmemente fundamentada en el diseño 
cosmológico, pero, afirma el autor, no se trata de una relación de explotación sino 
más bien de una "restricción de la libertad". 

En la descripción de la terminología de relaciones -no exclusivamente de 
parentesco porque no sólo se refiere a relaciones genealógicas- hay pequeñas 
incongruencias: Por un lado se afirma al comienzo que a través del sistema 
terminológico de relaciones se caracterizan y definen las relaciones, por el otro lado, 
resumiendo el capítulo, se dice más bien que los términos son sólo "signos que 
sirven para expresar el carácter y contenido de relaciones mutuamente aceptadas 
y establecidas". Luego, sin embargo, se prosigue a conceder que esos signos como 
tales "pueden ser empleados tácticamente para cumplir con ciertos esquemas". Pero 
de todas maneras queda claramente establecido cómQ el sistema de relaciones (con 
la terminología que lo representa) puede servir en una sociedad de dominación 
masculina para aquellos que aspiran el liderazgo como instrumento para establecer 
y mantener un grupo de seguidores. 

La segunda parte trata específicamente de la organización sociopolítica y del 
problema del liderazgo. Primero se discute la constitución social de las unidades 
políticas matsiguenkas. Se distinguen tres tipos que difieren en composición y 
finalidad. De ellos, la única unidad bien definida espacialmente es el grupo 
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doméstico con su división en una sección de hombres y una de mujeres (que podría 
explicarse mediante la oposición "perfecto" /"imperfecto" y la así concebida relación 
entre los sexos). En la definición del grupo residencial no hay acuerdo entre los 
autores, y Rosengren acuña el término "uxorivecinal", dado que la residencia se 
establece en la vecindad del hogar de los padres de la mujer. Para los hombres con 
ambiciones políticas el grupo residencial es la base social para crearse un grupo de 
seguidores, y se supone que cada grupo residencial tiene su líder informal. Los 
grupos residenciales que conforman un asentamiento (no necesariamente idéntico 
con la comunidad nativa) mantiener, una coherencia mediante una red de relaciones 
establecidas dentro del grupo conformado por esos líderes. 

La tradición oral da buenos ejemplos sobre los diferentes conceptos que se 
tienen acerca de los líderes que aparecen en los cuentos o como tinkamintsi o como 
gantatsirira. Ambos tipos son idealizaciones de personajes históricos, considerán­
dose un tinka.mintsi como bueno (también en el sentido moral), actuando con el 
consentimiento de sus bases, y el otro como malo, comportándose conforme a la 
imagen que tenemos de un dictador (y está presente una vez más -sin que 
Rosengren la cite- la mencionada oposición fundamental). 

El estudio de Rosengren no quiere ser sólo un estudio académico entre otros, 
él está más bien apuntando a una aplicación práctica dentro del contexto sociopolític~ 
actual supuestamente frente al espectacular avance de la sociedad nacional, la 
colonización irracional, los intereses transnacionales. Bajo este criterio, los últimos 
capítulos del estudio, que discuten aspectos de la organización actual y del lide­
razgo moderno, pueden considerarse como la parte más importante, siendo, por 
supuesto, imprescindible todo lo demás para su comprensión, ya que se exponen 
una infinidad de datos hasta la fecha nunca sistematizados y discutidos de tal 
manera. 

Para Rosengren los líderes informales de hoy, aquellos que mantienen una 
posición destacada conforme al sistema matsiguenka, son herederos de los tin­
kamintsi, "sin embargo, no podrían llegar a tener la importancia de sus predecesores 
por las nuevas condiciones sociopolíticas causadas por la creciente intervención de 
las autoridades nacionales". Ellos no tienen reconocimiento oficial. Los líderes 
formalmente reconocidos son los curacas y los presidentes, los curacas elegidos por 
los misioneros dominicos como intermediarios, y el cargo de presidente introduci­
do con la creación de las comunidades nativas. Muchos de los llamados curacas 
parece que han podido convertirse en líderes auténticos, mientras que la institucio­
nalización ha sido un fracaso por razones detalladamente expuestas, y está fraca­
sando también en un sentido más amplio toda la híbrida estructura política que 
implica el concepto de comunidad nativa. 

Es obvia la utilidad práctica de lo expuesto para todo tipo de trabajo político­
organizativo, antropológico, educacional y promociona}, y las instituciones que 
tienen que ver con grupos nativos de la Amazonía necesitarían justamente ese 
tipo de estudio para su trabajo. 
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Queda claro que la lealtad grupal, muy ligada a la percepción de los indivi­
duos de su propia identidad (que en gran parte se expresa a través del sistema de 
relaciones establecidas), crea una necesidad de reconocimiento - de ahí una de las 
posibles lecturas del título "En la mira del expectador"-. Y el reconocimien to 
necesita ser validado. 

Tocando los diferentes niveles de integración social (grupo doméstico, 
residencial y de asentamiento), Rosengren concluye: "Podría parecer que el 
siguiente paso lógico sería todo el grupo étnico. Pero de hecho el grupo étnico 
para los matsiguenkas no es de importancia en su relación con los grupos sociales 
actuales, y así es que los matsiguenkas nunca han actuado o funcionado como 
grupo unido". Podrían discutirse en algún momento las condiciones que permiten 
una autopercepción como grupo étnico, que la requieren inclusive -Rosenberg no 
lo hace (y no es crítica). De todas maneras, el panorama en los últimos tiempos 
ha cambiado mucho. No hay que olvidarse que el Kyentibákori también creó a 
los blancos y serranos, y parece que sigue soplando: ahí están los señores de la 
Royal Dulch Shell, los colonos, las máquinas taladoras ... 

Un estudio claro, lógico, siempre bien enfocado en lo que finalmente quiere 
decir, siempre usando su terminología y sus instmmentos de análisis previa 
discusión y re-definición en caso necesario. Muchos buenos argumentos y datos 
se esconden innecesariamente en la$ notas a pie de página fuera del discurso 
principal. Hay numerosas referencias a otros grupos amazónicos (sobre todo los 
asháninkas) que permiten ver la problemática principal del libro en una perspectiva 
amplia y polifacética. 

Y en cuanto al enfoque práctico: que se traduzca "In the E yes ... " lo más rápido 
posible. 

Colección Monumenta Amazónica 
CETA; 1986-1988. !quitos, Perú 

Thornas Th. Büttner 

....................... ••-•·••·++·.._............ ..... • ........................... , ... ◄ 

En 1986 se inició el Proyecto Monumenta Amazónica por una iniciativa del 
Centro de Estudios Teológicos de la Amazonía (CETA) con el apoyo del In$tituto 
de Investigaciones de la Amazonía Peruana (IIAP). Propone investigar y editar 
o reeditar las fuentes históricas más significativos de la región amazónica desde 
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el siglo XVI hasta principios del siglo XX de todos los países que comparten esta 
cuenca. 

Se ha formado un comité científico de once especialistas que coordina la 
selección y preparación de los títulos. El proyecto propone la publicación de 150 
tornos en español o portugués. Las obras están clasificadas en cinco series temáticas: 

A. Conquistadores 
B. Misioneros 
C. Agentes Gubernamentales 
D. Científicos y Viajeros 
E. Extractores 

Hasta la fecha han salido publicados los primeros 5 tomos. Los primeros 
cuatro aquí mencionados son coediciones del CETA y el JIAP. 

l. Informes de Jesuítas en el Amazonas, 1660-1684, 367 pp. Incluye lo siguiente: 
"Nuevo Descubrimiento del Gran Río de las Amazonas" del P. Cristóbal de Acuña 
(1641); "Relación apologética así del antiguo corno el nuevo descubrimiento del 
río de las Amazonas hecho por religiosos de la Compañía de Jesús de Quito" del 
P. Rodrigo de Barnuevo (1643); "Certificación de Posesión de los Portugueses" 
(1639); "Informe de las Misiones en el Marañón, Gran Pará o Río de las Amazonas" 
del P. Francisco de Figueroa (1661); "Cartas referentes a la muerte del P. Figueroa" 
(1670); "Carta del P. Francisco Fernández de Mendoza, del 20 de mayo de 1681, 
escrita en el pueblo de San Francisco de los Gayes"; "Carta del P. Lorenzo Lucero, 
del 3 de junio de 1681, escrita en el pueblo de Santiago de la Laguna"; "Informe 
del viaje del P. Juna Lorenzo Lucero a los Jívaros del 23 de agosto de 1683"; "Informe 
del P. Tomás Santos del viaje por el río Tigre" (1684). Todos estos documentos 
existían impresos pero en distintos lugares y de difícil acceso para muchos 
investigadores de los países amazónicos. Se han ordenado los documentos 
cronológicamente para cubrir el primer período de las Misiones de Maynas de 
los Jesuítas. El torno contiene una introducción y 6 índices (botánico, étnico, 
geográfico, onomástico, palabras indígenas y zoológico) preparados por el 
antropólogo jesuíta Jaime Regan. 

2. Noticias Auténticas del Famoso Río Marañón del P. Pablo Maroni (1738), 565 
pp. Se han incluído un informe del P. Andrés de Zárate y otros de 1735, un informe 
del P. Andrés de Zárate de 1739 y un informe del P. Juan Magnin de 1740. Este 
torno es la continuación lógica del anterior. Recoge parte del informe de Figueroa, 
el diario del P. Sarnuel Fritz y otro material para cubrir el período hasta 1727, los 
informes de Maroni y sus contemporáneos hasta 1738 y mapas del P. Samuel Fritz 
y del P. Carlos Brentano. 

La edición crítica, la introducción y los 6 índices (botánico, éh1ico, toponímico, 
onomástico, palabras indígenas y zoológico) los preparó el antropólogo Jean Pierre 
Chaumeil. 
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3. Diario de un Misionero de Maynas del P. Manuel J. Uriarte, 686 pp. Abarca 
el último período de las Misiones de Maynas de los Jesuítas. El autor llega en 1750 
y se queda hasta la expulsión de los Jesuítas en 1767. El Diario es un relato detallado 
de la vida ordinaria en las misiones. Al final hay una recopilación de algunas partes 
del catecismo, oraciones y canciones religiosas en las lenguas Inga, Omagua, Ticuna 
y Yameo. Se ha conservado la larga introducción del P. Constantino Bayle, S. J. 
y el índice de la edición de 1952 y hay una presentación de la actual edición del 
P. Joaquín García. El tomo incluye además una recopilación y guía de lectura 
preparada por Annette Rosenvinge de Uriarte que facilita la ubicación de datos 
etnográficos dispersos por el libro. 

4. Historia de las Misiones del Convento de Santa Rosa de Ocopa del P. José Amich, 
590 pp. El autor fue franciscano, misionero, explorador, cartógrafo, matemático 
e historiador. Relata la historia de las misiones franciscanas en la Selva del Perú 
desde 1641 hasta 1770. Los PP. Femando Pallares y Vicente Calvo continuaron 
la obra para abarcar el período hasta 1907. La edición crítica, la introducción y 
los 3 índices (étnico, geográfico, onomástico) los preparó el historiador franciscano 
Julian Heras. 

5. Del Pacífico al Atlántico de Olivier Ordinaire, 238 pp. El autor fue vice-consul 
de Francia en el Perú a partir de año 1882. Ha dejado valiosa información económica, 
geográfica, histórica y etnográfica en torno a sus viajes. Esta edición incluye "Del 
Pacífico al Atlántico por los Andes Peruanos" y "Una Excursión en el País de los 
Campas". Esta segunda parte contiene once grabados de la época. La antropóloga 
France Marie Cazevitz preparó la edición crítica, la introducción y los seis índices 
(botánico, étnico, geográfico, onomástico, palabras indígenas y zoológico). La 
traducción del Francés de la obra de Ordinaire es de Jeanine Levistre-Ruíz y de 
la introducción y el apéndice de Rosa Landa. Este tomo es una coedición del CET A 
con el Instituto Francés de Estudios Andinos. · 
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FUENTES, Aldo. 
Porque las Piedras no Mueren . 
Historia, Sociedad y Ritos de los Chayahuita del 
Alto Amazonas. 
Centro Amazónico de Antropología y Aplicadón 
Práctica, CAAAP. 
Lima, Perú 1988 - 235 pp . 

\ 
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PORQUE LAS PIEDRAS NO MUEREN constituye un gran aporte al 
conocimiento de una etnia marginada y olvidada siempre: los Chayahuita. Pocos 
son los antropólogos que volcaron su interés en este grupo, que por su número 
representa significación e importancia en la Amazonía Peruana. 

Basado en un trabajo de campo, el libro pretende interelacionar lo económico, 
social y ritual, sin descuidar los elementos históricos que la moldearon, con­
solidaron y transformaron; en este sentido, su estilo etnográfico, muy sencillo pero 
claro y sólido, brinda aportes a una reflexión etnológica necesaria para la 
antropología. 

En su primer capítulo, el autor nos presenta tentativamente una aproximación 
al desarrollo histórico de la región de Mainas-haciendo referencia a los Chayahui­
ta-. 

Un punto saltante en este desarrollo es la serie continua y ascendente de 
"contactos" y relaciones entre la sociedad nativa y la sociedad mayor desde el Siglo 
XVI hasta nuestros días. 

En este capítulo se incluye también, elementos sobre la dinámica de la 
población nativa durante los casi cuatro siglos pasados. Después del shock inicial 
se dio un crecimiento lento pero sostenido, la concentración en las reducciones dio 
paso a una amplia dispersión y vuelta a sus patrones tradicionales. En la actualidad 
se da un proceso de re-concentración en comunidades nativas. 

En los siguientes tres capítulos se analiza la situación actual de los Chayahui ta 
en sus diferentes niveles: producción, organización social, y universo simbólico. 

Así, en el capítulo sobre producción y patrones de subsistencia, nos presenta 
el sistema nativo de manejo de recursos, describiendo las técnicas de subsistencia 
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y analiza la articulación con el mercado. La economía nativa es descrita como 
funcionando entre dos esferas: una esfera de subsistencia y una esfera de relaciones 
con la economía regional. Por otro lado, cuando se habla de organización social, se 
presentan con algún detalle los principios que la rigen internamente. Se sostiene que 
la organización social Chayah,uita debe ser entendido como el resultado de la 
interacción dialéctica entre dos "perspectivas" que el autor llama jerárquica y 
segmentaria respectivamente. 

Finalmente, en el capítulo sobre religión nos presenta brevemente una des­
cripción de las creencias y ritos de los Chayahuita. Se resalta la asimilación de que 
han sido objeto los símbolos católicos dentro de una estructura que permanece 
fundamentalmente nativa . 

Y a manera de evaluación, se presenta un breve análisis sobre la "herencia 
jesuita" en la zona, y se intenta buscar explicaciones a diferentes interrogantes que 
el autor se plantea en torno a la identidad étnica, partiendo del caso de los Chaya-
hui~. -

BIERHORST, John: The Mythology of South America. 
New York, William Morrow and Company, Inc. , 1988. 
269 pp . 

Liliam Landeo 
CAAAP 

• • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • •••••••••••••••••••••••••• 

The Mythology of South America es la segunda entrega de la colección Gods an 
heroes of the New World que hasta la fecha ha editado The mythology ofNorth America 
y viene prepara~do su tercera entrega_: The mythology of Mexico and Central America. 

El autor inicia su trabajo señalando que América del Sur a diferencia de otros 
continentes reúne las mejores condiciones que permiten la producción libre de 
mitos. Pero, también señala que de acuerdo a la situación económico social en que 
se encuentran los pueblos indígenas aumentan o disminuyen las posibilidades de 
conservación o pérdida de sus respectivas mitologías. En Uruguay-es uno de los 
casos extremos- no se ha conservado ninguna mitología al haber desaparecido las 
culturas autóctonas. Pero en Ecuador los Shuar si se han preocupado por mantener 
y preservar su patrimonio cultural y mítico. 
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La cuenca del Amazonas para Bierhorst es la principal región en la producción 
de mitos por la numerosa existencia de distintas etnías y, asimismo, por el aisla­
miento en el que todavía se encuentran respecto de la cultura occidental. Sin 
embargo, en los Andes los pueblos indígenas convertidos al cristianismo han 
producido notables mitologías a partir de su propia tradición. 

Más adelante considera que desde el siglo XV en América del Sur se ha 
realizado todo un proceso de aprendizaje en la recopilación de mitos. Progresiva­
mente se ha ido perfeccionando la metodología de recolección de mitos desde la 
llegada de los españoles al Nuevo Mundo. En 1495 los indios Taíno atacaron la 
nueva colonia fundada por Cristóbal Colón en la isla La Española. En previsión de 
nuevas dificultades Colón decidió aprender más acerca de este pueblo y ordenó al 
padre Ramón Pané a investigar sus creencias. Así Pané se convirtió en el primer 
recolector de mitos. A medida que fue pasando el tiempo se continuó realizando la 
recopilación de mitos por distintos tipos de personas y guiadas por distintos 
propósitos. Recién en 1880 el estudio de la cultura sudamericana, incluida la 
mitología, se convirtió en una empresa seria. Investigadores alemanes tomaron la 
delantera. Karl von den Steinen y Paul Ehrenreich publicaron una pequeña selec­
ción-antología de la mitología de la Amazonía del Sur. En 1918 Theodor Koch­
Grünberg completaron la primera colección de los mitos de una sola tribu sudame­
ricana: los Arekuna del Monte Raraima de la región de Venezuela (actual territorio 
de Guyana). Dos años más tarde Konrad Theodor Preuss termina sus investigacio­
nes entre los Witoto de Colombia y publica dos volúmenes de la religión y mitología 
de ese grupo. Luego vinieron los notables americanistas Curt Nimuendajú con sus 
investigaciones de tribus brasileñas y Alfred Métraux, el más famoso americanista 
de los años treinta. En 1960 Claude Levi-Strauss comenzó a publicar una muy 
completa antología de mitos sudamericanos bajo el título general de Mitologicas. 
Levi-Strauss argumentaba que los mitos eran suficientemente fuertes como para 
soportar la traducción y presumiblemente los imperfectos métodos de recolección. 
Pero lo importante es que a raíz de los trabajos de Levi-Strauss un buen número de 
investigadores extranjeros vinieron a América del Sur a investigar la mitología in­
dígena. Entre las notables publicaciones de los 70 destaca Jerónimo Xavante canta, 
una colección de mitos que fueron transcritos de una grabación hecha por sacerdo­
tes domínicos de los mitos de los Xavante (tribu brasileña) sin la presencia de los 
investigadores. Los mitos fueron recogidos, por cierto, con un mínimo de contami­
nación en su propio contexto. 

Para los investigadores de habla inglesa este gran avance no significó dema­
siado ya que estaba traducido al portugués. Asimismo muchos trabajos valiosos 
están traducidos al español, alemán, francés y en ciertos casos a lenguas nórdicas. 
Para solucionar este problema Johannes Wilbert inicia la serie que es conocida con 
el nombre The Folk Literature of South American Indians, diseñada para traer en un 
volumen una recolección de mitos traducidos al inglés de una tribu en particular. 
Hasta 1986 la serie ha publicado doce volúmenes y varias más han sido programa­
dos para ser publicados en los años venideros. 
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Luego Bierhorst indica que los mitos tienen temas, variedad de tramas, moti­
vos, una lista de personajes y un marco histórico. Estos son los elementos que 
determinan cuan rica o pobre es una mitología en particular. En ese sentido, 
América del Sur proporciona una gran variedad y riqueza en su mitología que 
obliga a realizar una clasificación minuciosa. Destacan dos historias básicas: el 
llamado mito de los mellizos y la historia que en su libro se llama el árbol y el diluvio. 
Estos mitos son los más difundidos en los pueblos amazónicos y Bierhorst en base 
a ellos propone la existencia de varias regiones mitológicas en las que habitan 
pueblos que comparten la misma lengua matriz y sus mitologías tienen relaciones 
a nivel de motivos, temas, personajes o historias. 

Primero propone la existencia de la región Gran Brasil, región en la que se 
hablan las lenguas Tupi. El mito más difundido es el mito de l_os mellizos. Otros 
cuentos comunes incluyen la luna y su hermana, el origen de la noche. Los mitos del 
origen de la dominación masculina y los mitos de emergencia son los más notorios. 

Luego viene la región Guyana donde la mayoría de las tribus hablan lenguas 
caribes. Aquí el mito de los mellizos con la típica añadidura del sapo de fuego 
comparten importancia con el mito del árbol y el diluvio. 

Otra región está formad~ por las tierras altas brasilefias. Esta región es de las 
lenguas Ge. No existe el mito de los mellizos. Sus mitos reúnen el patrón de 
aventuras míticas de héroes astutos y el mito del sol y la luna. 

En la región del Gran Chaco ninguna lengua predomina. El mito de los mellizos 
es escaso. La región es famosa por los ciclos de mitos de tretas, el héroe es 
usualmente el zorro o el armadillo. Los mitos del cataclismo del mundo son los más 
significa ti vos. 

La región del Lejano sur no tiene una lengua principal. No hay mito de los 
mellizos. Las narraciones muestran una considerable libertad para la creación. Se 
recurre mucho a los mitos del origen de la dominación masculina. Tiene especial 
interés el culto de una deidad suprema masculina. 

En la región del Noroeste las lenguas Chibchas están concentradas. Varios 
grupos tienen importantes mitos que reconocen espíritus maternales de una deidad 
suprema femenina. El mito de los mellizos es débilmente representado. 

En la región de los Andes Centrales el quechua es el principal lenguaje. Hay una 
tendencia a situar los mitos dentro de un marco de muchas edade~ del mundo. 
Motivos interesantes incluyen la del dios indignado y el nacimiento divino de un 
huevo. Las versiones del mito de los mellizos, el mito de la chullpa y la mujer que 
vive debajo del agua son abundantes. 

El libro de Bierhorst está organizado en siete capítulos que corresponden a las 
siete regiones mitológicas que propone. A cada capítulo acompaña un mapa 

192 



DIGITALIZADO EN EL CEDOC - CAAAP

detallado para ubicar geográficamente el lugar exacto donde se producen los n 1ilo ' 
explicados. Reconoce que mitológicamente hablando las regiones más coh r nt 'S 

son el Gran Chaco, las tierras altas de Brasil y Guyana. Las menos coherentes son las 
del Noroeste y el lejano Sur donde los datos son confusos porque muchas de las 
culturas se han extinguido. 

Mythology of South America es el resultado de un gran esfuerzo de síntesis 
donde se explican la riqueza mitológica de América del Sur tratando de dar una 
visión coherente sobre tan interesante materia de estudio. Acompaña al libro una 
bien nutrida bibliografía que muestra el riguroso trabajo de Bierhorst en la realiza­
ción de su manual. Es una magnífica introducción para todo aquel interesado en la 
mitología de nuestra América. 

'· 
1 Juan Zevallos Aguilar 

CAAAP 

SEYMOUR SMITH, Charlotte: Shiwiar. 
Identidad étnica y cambio en el río Corrientes. 
Ediciones ABY A Y ALA, Quito. 
CAAAP, 1988, 254 pp. 

. . . . . . . . . . . . . ............................................... ►......_.. .............................. . 
1 

Dentro de la familia Jíbaro (a la que también pertenecen los Shuar, Aguaruna, 
Huambisa y Achual) el grupo Shiwiar 6 Maynas es marginal, poco estudiado. Sus 
miembros residen en la zona entre los ríos Tigre y Corrientes, en territorio peruano, 
cerca a la frontera ecuatoriana, a donde han llegado como resultado de una serie 
de migraciones y conflictos. En los últimos cuarenta años su universo social ha 
sufrido fuertes modificaciones debido a las tensiones fronterizas entre Perú y 
Ecuador, la vecindad de colonos mestizos, la interrelación hacia comunidades 
indígenas de habla quechua y, en los últimos años, el asedio de misioneros del 
IL V y compañías petroleras. Linguísticarnente, el idioma es Achuar; culturalmente 
Achuar-Quechua. Sólo la población del río Macusari es considerada Shiwiar por 
sus vecinos, establecida hace mucho tiempo en la región. La. población restante 
la ven corno Quechua-Shiwiar, por su vecindad y mezcla con los Alamá-Quechua, 
una pan:ialidad Lamista. 
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Para realizar su investigación la autora parte de la historia en su función 
dinámica y coordinadora del proceso social de las comunidades, y de las relaciones 
de estas con la sociedad nacional y los pueblos vecinos (nativos y colonos), y cómo 
este juego de relación e intercambio influye, determina y cambia la vida de la etnia. 

En la perspectiva tradicional, la historia servía para crear el ambiente donde 
vivía una sociedad, descrita en sus costumbres y ritos como un organismo aislado 
del tiempo y el mundo que lo rodea. No jugaba un rol dinámico en el desarrollo 
cultural. Por ejemplo, el contacto con los colonizadores se considera una agresión 
destructiva para el mundo social indígena. No se ve cómo esa agresión obliga a 
una serie de redefiniciones y cambios en el mundo de los invadidos. 

La subestimación de la historia crea el esquema de sociedades "puras", de 
costumbres establecidas en un principio mítico, indiferentes al cambio. Seymour 
critica a los sistemas teóricos que devoran la realidad de los pueblos investigados 
en el afán de someterlos a esquemas prefijados ... En realidad, lo que se hace es 
proyectar deseos y mitos occidentales que son ajenos a ellos. Una investigación 
no es vista como antropológica cuando se investigan los elementos que desde afuera 
condicionan la conducta de la etnia. Estos son la Sociedad Nacional, las etnias 
vecinas y el proceso colonizador. Solo en casos de abierto etnocidio se puede hablar 
de aniquilación cultural: Las apariencias cambian dejando atrás lo exótico, pero 
si la base idológico-religiosa en que se asienta su cultura persiste, esta puede seguir. 
El nativo no se resiste al cambio y puede adaptar el elemento foráneo a su realidad. 
Los mitos no son fantasías ni dogmas codificados, sino producto de la cornuni~ación 
y relación entre personas: un hecho social. Las ideas desbordan el mito y se 
proyectan a la vida misma, en el entorno de alianzas, comercio y ceremonias. 

Seymour describe la escena etnográfica y revisa la historia del pueblo jíbaro. 
Luego pasa a la historia concreta de los Shiwiar, con más detalle desde 1940, desde 
las migraciones producidas por el conflicto peruano-ecuatoriano y las reacciones 
de la etnia respecto a esta situación; la relación con el patrón y el comerciante, 
dominante hasta la llegada de las compañías petroleras; su integración como fuerza 
de trabajo a estas; la penetración de los misioneros del ILV. El éxito que han tenido 
con los nativos hace pensar que la aceptación de la fé evangélica es pr_oducto de 
una idea de compensación; al aceptarla, se espera q.n cambio de situación en el 
futuro. 

El chamanismo es considerado por la autora corno Ja parte central de su 
trabajo. Se examina cómo lo simbólico se relaciona con lo ideológico y social. Esta 
actividad se constituye por categorías mitológicas y estéticas. Al interior de una 
comunidad, las estructuras sociales dispares son variaciones de un conjunto 
común de temas mitológicos que ya son una ideología. Al contrario, lo mítico 
puede olvidar o mal representar campos de lo social. Lo no dicho o negado puede 
ser lo más importante (como la sanción al incesto en el Ande, donde es muy 
frecuente, sin embargo: proyección de culpa). El chamán es mediador al producir 
el efecto estético del ritual entre este y su acción en lo social. Pero también se revisa 
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su rol dual en una sociedad dividida en facciones donde todos on ¡ 0 !1 •111 1, il 11w11 I 
chamanes. Basta que esta se efectivice para que el beneficiado s' 011 vi •1 l,1 1 11 
portavoz de su grupo. Para este es protector, para las otras faccionc · un ln lP11 l1 • 
provocador de muerte, un brujo. También así es un movilizador social. 

Luego se analiza el dominio político-económico. El líder, que antiguamente 
se probaba en la guerra y el poder de su grupo, ahora es medido por su capacidad 
de mediador entre las facciones y su relación hacia los colonizadores. Su poder 
es frágil y depende de la resistencia de su fuerza económica, basada en la 
agricultura. 

Al final, se analizan las relaciones entre personas al interior de la sociedad 
Shiwiar (parentesco, matrimonio, endogamia). Cómo la alianza matrimonial busca 
la ventaja personal para el hombre en lo político y económico. La relación habitual 
entre el hombre y la mujer, uno como ente productor, ella como conservador, tiende 
a suavizarse en los últimos tiempos. De igual modo, varios modos de la vida social 
están cambiando. La consanguineidad es un término aplicado a facciones que deben 
usarlo en lo específico para moverse en la dirección de la interacción social. Está 
en juego la capacidad de adaptarse y subsistir como sociedad con identidad propia 
en un espacio cada vez más reducido. 

Guillenno Gutiérrez Lymba 
UNMSM 
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NOTICIAS 

PRIMER ENCUENTRO REGIONAL SOBRE 
DERECHOS HUMANOS EN LA 
AMAZONIA 

Los hechos de violencia producidos en los 
últimos meses en la Ceja de Selva han motivado 
a la Confederación de Nacionalidades Amazó­
nicas del Perú (C0NAP) a la realización de un 
encuentro de reflexión sobre esta problemática. 
Participaron delegados de la Organización 
Central de Comunidades Aguarunas, del 
Concejo de Comunidades Nomatsiguengas de 
Alto Pangoa, de la Central Ashaninka del río 
Tambo, de la Federación de Comunidades 
Nativas Y anesha, así como varios integrantes de 
la Junta Directiva de CONAP. Estuvieron como 
asesores representantes del CAAAP, del OPA 
y de varios organismos dedicados a la defensa 
de los Derechos Humanos. 

Se debatio sobre las formas en que desde 
hace siglos la Sociedad Dominante ha ejercido 
violencia contra las Comunidades Nativas; 
sobre las consecuencias de la subversión y de 
los excesos en la represión de esta para que los 
grupos nativos y sus organizaciones puedan 
seguir ejerciendo sus reivindicaciones durante 
una situación de Estado de Emergencia. Se acor­
dó debatir estos temas con las organizaciones en 
sus propios territorios, en la medida de las posi­
bilidades. 

• • • • • 
TALLER SOBRE EL BOSQUE NACIONAL 
DEL APURIMAC 

Con la participación de organizaciones 
nativas, instituciones de promoción, entidades 
ecologistas y representantes del Estado se 
desarrollo del 19 al 21 de octubre en el local del 

CAAAP un Taller de reflexión sobre las posibles 
alternativas para la situación del ex-Bosque 
Nacional del Apw-imac. Dicho Bosque ha 
padecido una creciente incursión de empresas 
madereras y colonos, que perjudican tanto a las 
Comunidades nativas del área como el equili­
brio ecológico. Una resolución ministerial de 

abril de 1988 somete la zona a estudios para 
precisar alternativas viables de colonización y 
conservación de los recursos naturales. 

Este taller permitió considerar puntos de 
vista distintos para la elaboración de una 
propuesta conjunta que contemple los priorita­
rios intereses de las Comunidades Nativas del 
área (principalmente ashaninkas y machiguen­
gas), la conservación de los recursos forestales, 
la situación de los colonos ya asentados y los 
intereses nacionales sobre la región. La propues­
ta buscará ser presentada proximamente a las 
autoridades. 

• • • • • 
REUNIONES SOBRE EL GAS DE CAMISEA 

Mientras se prodllCÍa un fuerte debate a 
nivel nacional sobre la conveniencia de la 
explotación del gas de Camisea por la Compañía 
Shell, parecían quedar de lado las repercusiones 
que dicha explotación podía tener para las 
Comunidades machiguengas y naguas que 
habitan las riberas del Urubamba. No ha llegado 
a ser tan pública la convocatoria por PETROPE­
RU de una comisión para elaborar las cláusulas 
del contrato que garantizen la protección de los 
nativos de la región y de su medio ambiente. 
Conformaron dicha comisión las principales 
organizaciones nativas (CONAP y AIDESEP), 
las entidades de promoción de los nativos 
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amazónicos y las entidades dedicadas a la 
defensa de los recursos naturales. 

Dichas cláusulas fueron negociadas con la 
Shell que señaló solo reparos formales. Sin 
embargo, al no haberse podido firmar el contrato 
por presiones políticas, se ha buscado que quede 
establecido por w1a ley que dichas cláusulas se 
apliquen a todos los contratos de explotación y 
exploración petrolera en la Amazonía. No ha 
quedado resuelto aún si existira algún mecanis­
moque permita a los nativos resarcirse por los 
daños que la Shell y sus empresas subcontratis­
tas habían efectuado en la región. 

... • • 
LEY DE INSCRIPCION EXTRAORDINARIA 
:}E NACIMIENTOS 

La Asamblea General del CAAAP, confor­
mada por los nueve Obispos de la Amazonia 
esta gestionando la aprobación de un Proyecto 
de Ley que autorice la inscripción extraordinaria 
de los menores de dieciseis años cuyo nacimien­
to no pudo ser inscrito oportunamente en los 
Registros Civiles. Probablemente, dicho proyec­
to sólo podrá ser debatido durante la próxima 
legislatura, esto es, en abril de 1989. 

►• • • • • • 
LOS INDIOS Y LA NUEVA CONSTITUOON 
BRASILEÑA 

Después de 19 meses de trabajo y que invo­
lucró a más de 500 representantes estudiantiles y 
federales, fue promulgada, en el mes de octubre 
del presente año, la Nueva Constitución que 
regirá los destinos del pueblo brasileño. Esta 
Nueva Carta consta de 232 artículos, además de 
las disposiciones transitorias. Dentro de los 
contenidos de esta Carta destácase el Capítulo 
VIII correspondiente a los derechos de los indios 
amazónicos que habitan el suelo brasileño. 
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Fuera de este capítulo existen otros ar­
tículos que se refieren a la población india 
amazónica. Así, el Inciso 2° del Art. 210 expresa 
que: 

"O ensino fundamental regular será minis­
trado em lingua portuguesa, assegurada as 
comunidades indígenas també.m a utilizac;áo de 
suas línguas maternas e processos própios de 
aprendizagem". 

Igualmente, el inciso 1° del Art. 215 señala: 
"O Estado protegerá as manifestac;óes das 

culturas populares, indígenas e afro-brasileiras 
e das de outros grupos participan tes do processo 
civilizatório nacional" . 

► .. • • • • • 
SEMINARIO INTERNACIONAL SOBRE 

INFORMACION Y DOCUMENTACION 
CIENTIFICA, TECNOLOGICA Y CULTURAL 
EN LA AMAZONIA/Iquitos/ 2-7 Octubre '88/ 
Organizado por Universidad Nacional de la 
Amazonía Peruana, Universidad Federal do 
Pará, Secretaría General de la Organización de 
los Estados Americanos. 

PRIMER SIMPOSIO SOBRE AGRICUL­
TURA AMAZONICO/Pucallpa/17-21 Octubre 
'88/0rganizaron IIAP, UN Agraria, La Molina/ 
Auspiciaron CONCYTEC, Universidad Nacio­
nal Agraria, La Melina . 

SEMINARIO INTERNACIONAL SOBRE 
POBLACIONES HUMANAS Y DESARROLLO 
AMAZONIC0/14-18 Noviembre '88/Floren­
cia, Caquetá, Colombia/Organizaron Universi­
dad de la Amazonía, Universidad Federal do 
Pará, OEA, Instituto Amazónico de Investiga­
ciones. 

SEMINARIO AMAZONIA: A FRONTE­
RA AGRICOLA 20 AÑOS DEPO!S/5-7 Diciem­
bre '88/Belém/Organizado por Museu Paraen­
se Emilio Goeldi, Departamento de Ciencias 
Humanas; Instituto Fran.:;ais de Recherche 
Scientifique pour le Development en Coopera­
tion; Universidad Federal do Pará. 
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