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FUENTES NATURALES VERSUS FUENTES
ANTROPOGENICAS DE LA BIODIVERSIDAD
AMAZONICA: LA CONTINUA BUSQUEDA

DE EL DoraDO

B. J. Meggers

Durantelos dos primeros siglos después del descubrimiento de las Améri-
cas, miles de europeos perdieron sus fortunas, su salud, y hasta sus vidas buscando
El Dorado, motivados por la codicia, entusiasmados por noticias de los indios, e
inamovibles ante el fracaso de sus predecesores (Hemming 1978). Al final del siglo
XVII, la busqueda fue abandonada y el lago Parima fue borrado de los mapas. La
autora sostiene en este articulo que, después de tres siglos de adormecimiento, el
mito esta siendo revivido por algunos antropologos bajo la forma de vividas des-
cripciones de poblacionesurbanas del pasado con poderosos gobernantes que con-
trolaron la manufactura y el comercio del oro a través del norte de Sud América.

During the first two centuries after the discovery of America, thousands
of Europeans lost their fortunes, their health and even their lives looking for “El
Dorado”, motivated by greed, invigorated by the tales of the Indians, and
undaunted by the failures of their predecessors (Hemming 1978). At the end of
the 17" century, the search was abandoned and Lake Patima was erased from the
maps. In this article the author sustains that, after three centuries of oblivion, the
myth is being revived by some anthropologists by means of lively descriptions
of urban populations of the past with powerful rulers that controlled the manu-
facture and commerce of gold throughout northern South America.
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1.  INTRODUCCION

La preocupacion, cada vez mayor, que las actividades humanas pue-
dan estar produciendo cambios impredecibles, y muchas veces indeseables,
en la biota v el clima, esta estimulando esfuerzos para documentar las di-
mensiones de estos cambios y revertir su impacto. Pero una serie de obsta-
culos surgen en el camino debido a diferencias de percepcién, motivacion,
especializacion, educacion, metas, v otros, entre las partes interesadas; asi
como debido a la falta de datos integrales v representativos, v la insuficiente
interaccion entre bidlogos, ecologos, climatélogos, gedlogos v antropdlogos.
Ademas, es frecuente que aquellos especialistas que intentan integrar datos
de diversos tipos suelen tener mas confianza en la informacion producida
por disciplinas distintas de la suya.

Factores como éstos han llevado a propuestas de interpretacion con-
trarias sobre el origen v funcionamiento de los ecosistemas amazonicos, ¥
sobre su vulnerabilidad ante la intensiva explotacion por el ser humano. Los
bidlogos no concuerdan entre si sobre cual es la importancia relativa de las
fluctuaciones climaticas, las barreras geograficas v ecologicas, y el
remodelamiento ambiental, para la creacion de la mayvor biodiversidad del
planeta. Los antropologos, por otro lado, también estan divididos y cuestio-
nan el potencial de los bosques humedos tropicales para la explotacion
sostenible intensiva; mientras que una faccion rechaza la existencia de cual-
quier obstaculo intrinseco, la otra sefiala que las practicas indigenas impli-
can limitaciones ambientales. Estas incertidumbres son aprovechadas por
personas con intereses politicos, desarrollistas v comerciales, para negar los
impactos adversos de sus actividades y para recusar la necesidad de actuar
con moderacion. Conflictos de este tipo existen en diferentes grados en
todo el planeta, pero la magnitud del bosque amazonico v la tasa avanzada
de deforestacion, hacen que la solucion de estas diferencias sea la principal
preocupacion en el caso de la Amazonia. En las siguientes paginas, voy a
recalcar algunas de las discrepancias en la interpretacion de datos que de-
ben de ser resueltas si queremos adelantar nuestra comprension del géness,
el funcionamiento v la vulnerabilidad de esta notable region.
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2.  CARACTERISTICAS SIGNIFICATIVAS DEL AMBIENTE
AMAZONICO

Los bosques huimedos amazdnicos se extienden sobre un area mayor
que la de cualquier otra formacion similar en la tierra. Su posicién ecuato-
rial minimiza las diferencias de temperatura y de pluviosidad estacionales, v
provee continuamente calor v condiciones humedas para el crecimiento de
las plantas. Estos beneficios son contrabalanceados por la excepcional defi-
ciencia de nutrientes en el suelo, la cual es a su vez compensada por un
sistema de reciclaje que combina una variedad de decompositores v plantas
con diferentes necesidades nutricionales. La distribucién dispersa de arbo-
les de la misma especie crea un cuello de botella para los vertebrados terres-
tres, combinando baja concentracién y abundancia de recursos de subsis-
tencia, lo cual limita el tamano, densidad y diversidad de estos vertebrados.
Por otrolado, la capacidad de la vegetacion enlaabsorcion de agua maximiza
la toma de nutrientes solubles a costo de empobrecer la base de la cadena
alimenticia acuatica en los rios que drenan la topografia lixiviada de los
escudos de Guavana y Brasilero.

Aunque existe una diversidad de habitats locales, éstos pueden ser
asignados a dos ecosistemas principales: 1) la varzea o llanura inundable del
rio Amazonas y sus afluentes nacidos en los Andes y, 2) la tierra firme, que
representa el 90% restante de las tierras bajas dominadas por suelos empo-
brecidos v rios pobres en nutrientes. Las adaptaciones de la flora de tierra
firme para hacer frente a la variabilidad anual de tiempo, duracién e inten-
sidad de las lluvias, generan incertidumbres de subsistencia para la fauna.
Igualmente, el mayor potencial de la varzea para la explotacién humana
intensiva se ve disminuido por las fluctuaciones del régimen de las inunda-
ciones que, con intervalos impredecibles, agotan las fuentes de subsistencia
tanto silvestres como cultivados, sin que este efecto pueda ser
contrabalanceado por el almacenamiento de comestibles.

Estas restricciones ambientales deben de ser minimizadas o neutrali-
zadas para lograr el aprovisionamiento sostenible de alimentos indispensa-
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ble para la permanencia de poblados v la concentracién de poblacidn, las
cuales a su vez, son requisitos para la emergencia y el mantenimiento de la
complejidad socio-politica. Esta correlacion tiene importantes implicancias
para el futuro de la Amazonia. Si, por un lado, en la época anterior al con-
tacto europeo, existian civilizaciones urbanas que podian mantenerse con
recursos locales, el nivel de densidad de poblacién requerido podria ser
restablecido hoy en dia. Si, por otro lado, los pequetios y dispersos poblados
de indigenas que han sobrevivido hasta el presente estan optimizando la
explotacién sostenible de los recursos, entonces el futuro es muy diferente.
Por lo tanto, el grado en que los amazdnicos pre-colombinos consiguieron
con éxito moderar las restricciones ambientales, es un asunto de importan-
cia mucho mayor que una cuestién meramente académica.

3 EVIDENCIAS PARA DENSAS POBLACIONES PRE-CO-
LOMBINAS

Los defensores de la existencia de una densidad poblacional y com-
plejidad politica en la Amazonia pre-colombina que “igualaba y hasta exce-
dia” aquella de la Europa del siglo XVI (Whitehead 1994), no solamente en
la varzea sino también al interior de la Guayana, basan sus interpretaciones
sobre los mismos datos biolégicos, ecoldgicos, etnohistdricos, arqueologi-
cos y etnograficos utilizados para formular evaluaciones diferentes por es-
pecialistas provenientes de cada una de estas disciplinas. Paso ahora a mos-
trar ejemplos de algunos desacuerdos en la evaluacion de los datos, subra-
yando en particular el aporte de los antropdlogos.

3.1 LA EVIDENCIA BOTANICA

Hecht y Cockburn (1989) consideran que el bosque de palmeras babasu es
antropogénico y concluyen que “gran parte de la selva amazénica puede
reflejar la intercesion del ser humano”. Siguiendo esta linea de pensamien-
to, la existencia de grandes y uniformes conjuntos de bambu y extensas
areas con vegetacion de caatinga lleva a Balée (1989) a estimar que “por lo
menos 11.8% del bosque de tierra firme en la Amazonia brasilera es de

10
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origen cultural arcaico”. Este autor también considera que el bosque de
lianas de la Amazonia oriental es “un residuo tardio sucesional de culturas
anteriores”, a pesar de que sus informantes Araweté y Asurini consideran
que este bosque es primario (Balée v Campbell 1990). Este punto de vista
indigena es compatible con la observaciéon de Gentry, quien sostiene que
los bosques de liana africanos “tienden a concentrarse donde en los
neotrépicos podria considerarse una transicidon del bosque himedo al seco,
exactamente donde se encuentran los bosques neotropicales mas ricos en
lianas” (Gentry 1993; Nelson 1994).

Puesto que se hademostrado que los elefantes africanos pueden trans-
formar bosques en savanas en 10 afios con una densidad de 1/km?, Cooke
v Ranere (1992) sostienen que los humanos podrian haber obtenido un
resultado similar con una densidad de 1/milla2. Sin embargo, la concentra-
c16n de estas formaciones presumiblemente no-naturales en las margenes
de los bosques humedos, es compatible con perturbaciones creadas por los
primeros colonos europeos, mas bien que con aquellas hechas por grupos
indigenas. Los humanos no son responsables por el hecho de que las palme-
ras v pastizales tienen la capacidad de mantener grandes concentraciones de
una sola especie resistentes a enfermedades, en contraste con la mayoria de
plantas tropicales. Por otro lado, el crecimiento rapido de palmeras bajo
condiciones excepcionales de calor v lluvia en la regién de Riobamba en el
sureste del Perd durante el otono de 1997, que excedié de lejos el de otros
anos, sugiere que repetidos episodios de este tipo podrian haber producido
los extensos bosques de palmeras del sudoeste de la Amazonia (Abelardo
Sandoval, comunicacién personal).

El origen del carbén encontrado en los suelos debajo de bosques
normalmente no inflamables, es otra fuente de desacuerdo. Mientras que
los antropologos han atribuido al ser humano el aumento de carbon
granulado v de tasa de vegetacidn secundarias v de especies de malezas en
muestras de polen de las tierras altas de Panama ca. 11,500 B.P. (Piperno et
al. 1990; Ranere 1992); los bidlogos han interpretado cambios similares en
la flora de los Andes orientales del norte peruano como una respuesta natu-

11



Amazonia Peruana

ral frente al aumento de la aridez (Hansen y Rodbell 1995). La ausencia de
artefactos paleo-indigenas paracortar arboles, la escasez de sitios de habita-
ci6n fuera de refugios rocosos, la incapacidad de los grupos de cazadores
recolectores de crear aperturas en el bosque, asi como el hecho de que
varios grupos de horticultores sobrevivientes afirman que antes de acceder
al uso de hachas de metal, sus jardines tenian menor tamano (Colchester
1984; Hill y Kaplan 1989) brindan apoyo a la tesis de las causas naturales de
las perturbaciones. El gran esfuerzo que se necesita para talar arboles con
hachas de piedra, ha llevado a ciertos autores a cuestionar la antigiedad de
la agricultura de roza y quema (Denevan 1992).

Por lo general, los bidlogos parecen considerar la tesis que atribuye la
configuraciéon de los bosques himedos a la actividad humana como poco
convincente, dado lo que se sabe hoy en dia sobre las respuestas de la vege-
tacion ante las perturbaciones naturales (Bailey ez a/ 1991), v la prueba que
incendios catastréficos suceden solamente en los bosques humedos sujetos
a sequias severas (Leighton y Wirawan 1986; Turcq ef a/ 1998) vy vientos
destructores (Goldmaner 1991; Nelson 1994). Trabajos experimentales en
la Amazonia norte indican que bajo condiciones climaticas normales, cuan-
do la humedad relativa excede 65% (Uhl ez a/ 1988), los incendios no se
propagan de las aperturas al denso dosel adyacente. El hecho que las activi-
dades de los humanos sélo hubieran podido ser realizadas con éxito bajo
circunstancias que favorecen la propagacion natural de los incendios, hace
que la explicacién antropogénica sea “una hipdtesis poco plausible” (Russell
v Forman 1984).

La ocurrencia de incendios naturales genera preguntas sobre sus con-
secuencias ecolégicas y su impacto sobre las comunidades humanas. En las
tierras bajas, las discontinuidades trans-amazodnicas encontradas en las se-
cuencias arqueologicas muestran una correlacién con los grandes aconteci-
mientos del fendmeno del Nifo de los ultimos dos milenios, los cuales
implicaron repetidos cambios de ubicacion de las poblaciones de horticultores
semi-sedentarios. El impetu mas inmediato para la dispersién de la pobla-
c16n provenia del agotamiento de los recursos de subsistencia locales debi-
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do a las sequias (Meggers 1994), las cuales eran agravadas en caso de un
incendio forestal. Con respecto a esto, los pocos testimonios que he encon-
trado sobre acontecimientos contemporaneos similares, aunque de menor
envergadura, son instructivos.

Por ejemplo, el nivel de pluviosidad relativamente bajo de la Amazonia
nor-central hace que esta region sea particularmente susceptible a confla-
graciones catastroficas. Durante El Nifo de 1912, un incendio de varios
meses causo la muerte de centenares de caucheros en la cuenca del rio
Negro (Carvalho 1952; Sternberg 1987). En 1926, en esta misma region los
incendios duraron mas de un mes, matando animales, aves y hasta peces. En
1972, los incendios producidos por la sequia destruyeron los huertos de los
Yanomami en la frontera entre Brasil y Venezuela, forzando a los indigenas
a abandonar sus pueblos vy sobrevivir a base de alimentos silvestres por un
ano (Lizot 1974). Los incendios devastadores del ENSO de 1998, que tal
vez se asemejen a la intensidad de los mega-fendmenos del Nifio pre-histo-
ricos, recibieron la atencién de los medios de comunicacion. Un aviso de
prensa de Associated Press del 1 Abril informa que, en Rondonia, 13,000
millas? fueron carbonizadas acarreando perdida de cosechas, ganado y ca-
sas, falta de alimento v agua y enfermedades respiratorias, polucién por
humo, y un calor insoportable.

El impacto de la accion de las poblaciones indigenas sobre el paisaje
debe ser estimado en contexto juntamente con el impacto de la accion de
otras fuentes de perturbacidn, tanto humana como no-humana. Contraria-
mente a los recientes invasores europeos, los indigenas han experimentado
por lo menos diez milenios de co-evolucion con el resto de la biota, durante
los cuales los grupos que no lograron desarrollar una relacién sostenible
con el entorno, no sobrevivieron. Las poblaciones indigenas aumentaron la
distribucion de algunos tipos de plantas y afectaron la densidad de otras; sin
embargo, no existe suficiente evidencia para decir que su comportamiento
fue mas perjudicial ecolégicamente que el de otros organismos (Janzen 1983).
Al igual que estos organismos, es probable que los humanos hayan sido
victimas mas bien que perpetradores de las alteraciones ambientales.
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3.2 LA EVIDENCIA ETNOHISTORICA

Roosevelt sostiene que “Las fuentes sobre la Gran Amazonia con-
tienen evidencias indiscutibles a tavor de la existencia de sociedades re-
gionales muy pobladas, comparables a los senorios complejos y los pe-
quenos estados de otras partes del mundo” (1993). “Algunas culturas
amazonicas tenian territorios de decenas de miles de kilémetros?, mayo-
res que aquellos de muchos estados prehistéricos reconocidos”. Sélo en
Marajo, Roosevelt estima que “la poblacién podria haber sido hasta de un
millén de personas, y la densidad podria haber sido tan alta como de 50
personas por kilometro®’ (1991). Whitehead sostiene que “los sefiorios se
desarrollaron tanto en las dreas inter-fluviales como en las llanuras
inundables”, y que, especialmente en el interior de la Guayana, “estamos
tratando con civilizaciones de complejidad considerable, posiblemente hasta
proto-Estados”. Este autor propone la existencia de “una poderosa red
politica que atravesaba las cuencas de desagiie del Amazonas v del Orinoco
en el area de Sierra Acarai/Tumuc Humac, uniendo a los rios Corentyn v
Berbice con el Pard y el Trombetas”, la cual controlaba la manufactura v
el comercio de objetos de oro, asi como otras formas de comercio trans-
guayanés (Whitehead 1991, 1994).

En contraste con estos arqueélogos, desde hace mucho tiempo los
historiadores se han negado a dar credibilidad a las crénicas tempranas. A
principios del siglo XX, Rothery (1910) observaba lo siguiente:

“E/ europeo del sigl X1 estaba dominado por el espiritn griego. Se fue al
occidente, no para descubrir un nuevo mundo, sino para encontrar un afajo para
la India, con sus riguezas ilimitadas y todas sus maravillas y monstruos, tal y
como lo habian escrito los antignos. Suenos de la perdida Atlantis, la estupenda
isla continente, casa de los campos Eliseos, los cuales habian formado en la

imaginacion un puente misterioso y dorado entre el Afizca y la India, era nna
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obsesion constante para ellos. En consecuencia, es bastante natural que los ex-
ploradores de varios paises, pero especialmente de aquellos con cercania y estimulo
intelectnal de las civilizaciones darabes, hayan visto las cosas de manera
distorsionada, resultado de ideas preconcebidas, infalible credulidad y abundante

supersticion”.
Esta evaluacién es reafirmada por Gheerbrant (1992):

“Los premeros enropeos que pusieron pie en la Amazonia dejaron su imagina-
cton correr libremente y sostuvieron ver y oir todo lo que hasta entonces solamente
habian imaginado sobre la base de todo tipo de escritos, desde Plinio a Herodoto,
desde las palabras de los narradores arabes hasta los escritores mogul, desde los
cuentos de las hazanas de los caballeros hasta las hagiografias medioevales. Pocas

veces la realidad y la fantasia se han complementado tanto y tan bien”.

Réapidamente, las predisposiciones de la mitologia griega se unieron
al mito de El Dorado, estimulando rumores sobre un reino fabuloso, cuya
capital quedaba a las orillas del vasto lago salado Parima en el centro de las
Guavanas. Alli, las amazonas vivian en edificios de piedra, vestian ropas de
lana, criaban “carneros” y — lo mas importante — controlaron grandes can-

tidades de oro. La levenda de El Dorado:

“Se convirtid en una de las quimeras mas fabulosas de la historia, una leyenda
que atrajo a miles de hombres duros hacia expediciones desesperadas” (Hemming
1978).

A pesar de los repetidos fracasos de los intentos para confirmar su
existencia, el lago Parima fue dibujado en los mapas hasta finales del siglo
18, una situacién que ha sido descrita como “de lejos uno de los enganos
mayores v mas persistentes perpetrados por los gedgrafos” (fig.5.1;
Gheerbrant 1992, cf Ales v Pouyllau 1992).
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Fioura 1. Mapa de las Guayanas elaborado por Sanson d’Abbeville, publicado en 1734, mostrando la mitica Laginna
{ 1) ) /

Parima (Segun Ales y Pouyllau 1992, Fig. 10).
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La credibilidad otorgada por los antropoélogos a los relatos de los
primeros exploradores en la Amazonia contrasta con el escepticismo con el
que generalmente los antropdlogos han tratado los testimonios en primera
persona provenientes de otras regiones. Por ejemplo, Conaty (1995) sostie-
ne que la visiéon del mundo masculino europeo “ha sesgado significativamente
nuestra comprension de las culturas indigenas de los Blackfoot de los siglos
XVII, XVIII y XIX”. Segun Schrire (1984) “es instructivo reconocer cuan
persistentemente los estudiosos aun aceptan el mensaje de los dibujos his-
toricos sin cuestionarlos”, un tema reiterado por Trigger (1976) con respec-
to a los Huron de la América Nor-Oriental v por Smith (1960) con respecto
al Pacifico Sur. Usando informacidn arqueologica reciente, Lorenz (1997)
muestra que el grado de autoridad que habia sido atribuida de los jefes
natchez es en realidad menor; v Lightfoot (1995) mantiene que

‘st todo estudiante de arqueologia norteamericana entendiese mejor los sesgos y
las linitaciones de las diferentes fuentes de documentos escritos, la mayoria de los
mas flagrantes abusos de analogia historica directa pararia, y se evitaria dar
privilegio a los documentos escritos sobre los materiales arqueoligicos”.

Finalmente, Galloway (1992) subraya “laingenuidad arqueoldgica ante
los documentos escritos”, v advierte que algunos autores:

“escribieron cuentos para anto-justificarse y vanagloriarse; no era necesario que
retrataran los lugares a los que fueron ni la gente a la que vieron de manera
exacta — bastaba con que lo hiciesen convincentemente”.

¢Por qué estos criterios no son aplicados para evaluar la credibilidad de
las primeras descripciones europeas de la Amazonia, especialmente de las
Guayanas? Existe amplia informacion obtenida por las investigaciones ar-
queologicas en los rios que nacen en el escudo de las Guayanas, en los estados
brasileros de Para (Meggers v Evans 1957; Chmyz, pers. com.; Miller ez a/.
1992) y Roraima (Ribeiro eza/ 1996; Miller, com. pers. 1998), en el bosque del
alto Essequibo v la savana Rupununi del escudo guayanés (Evans y Meggers
1960; Williams 1979, 1985) v alo largo del alto Orinoco, Ventuari, Manipiare,

—
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v Casiquiare del sur venezolano (Evans ez a/. 1960; Cruxent, com. pers.). Estos
relatos describen sélo sitios habitacionales compatibles con pequenos pobla-
dos semi-sedentarios, sin indicacién de especializacién ocupacional ni de or-
ganizacion social jerarquica. La unica evidencia de metalurgia es un adorno
tipico del estilo Tairona del norte colombiano, recogido del rio Mazuruni
(Whitehead 1990; Meggers 1995a). Por otro lado, los estudios etnograficos
confirman la existencia en el presente de comunidades auténomas unidas por
redes de intercambio basadas sobre relaciones igualitarias y no sobre la coer-
cién de elites (Colson 1985; Arvelo-Jiménez y Biord 1994). Ademas, estudios
ecoldgicos sobre la region del alto rio Negro del sur venezolano indican que
el fuego era una fuente de perturbacién del bosque mas importante que la
actividad humana y que la capacidad de carga de la tierra esta limitada por la
escasa disponibilidad de proteinas (Clark y Uhl 1987).

3.3 LA EVIDENCIA ARQUEOLOGICA

Dos tipos principales de evidencia arqueolégica han sido citados a
favor de la existencia de grandes poblaciones sedentarias en la Amazonia
durante el periodo pre-colombino: 1) construcciones de barro y 2) sitios
habitacionales de varias centenas de metros de extension a lo largo de las
orillas de los rios. Ambas estan sujetas a interpretaciones contrarias de sus
implicaciones sociales y de asentamiento.

3.3.1 Construcciones de barro

Segun Roosevelt, “la escala y extension de las construcciones de
barro y sitios de ocupacién son extraordinarias”, “cubriendo centenas de
kilémetros®”, lo que implica que “mucho de la topografia de las tierras
bajas es hecha por el hombre” (Roosevelt 1993). En Marajé “hay tantos
sitios marajoara que una vida entera no seria suficiente para visitar v
muestrear todos los sitios conocidos” (Roosevelt 1991). Las pruebas lle-
vadas a cabo en los 2 m. superiores de Tesos dos Bichos indican que “las
ocupaciones en los terraplenes eran densas y continuas” (Roosevelt 1991)

v que:
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“la poblacion estimada para los pequeios terraplenes podria ser entre 300 a
500, de mds de 1000 para terraplenes mas grandes, y de varios niiles o mds
para los sitios incorporando varios terraplenes. Si los sitios reportados son
solamente una fraccion de los que existen, la poblacion podria haber sido hasta
de un millon de personas” (Roosevelt 1991).

Sin embargo, los datos arqueolégicos no corroboran estas afirmaciones.
Primero, con la excepcion del Ecuador oriental, solamente se han encontra-
do terraplenes artificiales en las tierras bajas bolivianas v los llanos occiden-
tales del Orinoco, donde las condiciones oscilan estacionalmente entre inun-
dacién y sequia, v donde la vegetacion dominante es de savana. Segundo, no
ha sido demostrado que todos, ni siquiera la mayoria, de los terraplenes en
estas localidades fueran construidos simultaneamente y ocupados conti-
nuamente. Por el contrario, las pocas excavaciones que se han hecho en
Marajé indican que la ocupacién era temporal v espacialmente discontinua,
v que algunos terraplenes fueron usados principalmente o exclusivamente
como cementerios (Meggers v Evans 1957). Tercero, los experimentos lle-
vados a cabo en América del Norte hace mas de un siglo muestran que la
cantidad de trabajo necesario para producir terraplenes grandes “no sobre-
pasaba la industria comun de los salvajes” (McCoy 1840; también Carr
1883; Krause 1995). Las observaciones v experimentos han mostrado tam-
bién que la construccidén y mantenimiento de terraplenes y campos drenados

estaban dentro de las capacidades de pequenios grupos familiares (Heider
1970; Clay 1988; Dillehay 1990; Erickson 1992; Graffam 1992).

Hasta las construcciones de piedra del tamano alcanzados por los Mayva
estaban dentro de la capacidad de poblaciones relativamente pequenas
(Erasmus 1965). En Copan, por ejemplo, el calculo del tiempo necesario para
extraer, transportar v colocar las piedras v el relleno indica que “el Templo 1
podria haber sido construido por 130 personas, cada cual trabajando 100 dias
durante 7 estaciones secas consecutivas’ (Webster and Kirker 1995). La po-
blacién maxima en Tikal, en donde las piramides, plataformas y otras cons-
trucciones han sido distribuidas sobre unos 120 km?, ha sido estimada entre
40,000 (Haviland 1972) v 72,000 (Willey 1989). I.as multiples excavaciones
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extensas en Cahokia, que cubre 6.5 millas®> v que consiste en mas de 100
terraplenes, incluvendo la mas grande de América del Norte, han permitido
disminuir el estimado de poblacién aprox. 10,000, y a redefinir la organiza-
cién social en términos de sefiorio o cacicazgo (William 1991; Miller 1998).

Mientras que en la Amazonia, los autores sugieren un tamano de las
poblaciones prehistéricas cada vez mayor, en otras zonas, los estudiosos
estan disminuyendo el tamano estimado en base a técnicas de documenta-
ci6én detallada de los espacios de habitacion, fuentes de agua, productividad
de subsistencia y otras variables. Por ejemplo, aplicando estas técnicas al
caso de Xculoc en Campeche, el niimero estimado de habitantes ha diminuido
de 30 a 50%, lo que sugiere que “la mayoria de los estimados de la pobla-
ci6n maya hechos durante los ultimos 20 anos deben de ser reexaminados”
(Becquelin y Michelet 1995). Se ha llegado a conclusiones similares en los
casos de la ciudad maya de Tikal (Webster 1997) v de la poblacion en el
siglo XVI en la cuenca de México v el valle de Teotihuacan (Sanders 1992).
En Egipto, en donde los estimados anteriores llegaban al orden de 20 millo-
nes, ahora los expertos concuerdan que una poblacién de 6 millones “debe
de ser vista como lo mas proximo al maximo y podria haber sido alcanzada
solamente en raros periodos ” (Hassan 1994). También estan siendo revisa-
dos vy disminuidos los estimados extrapolados del exterminio de la pobla-
cioén post-contacto en las Américas sobre la base de evaluaciones mas deta-
lladas del impacto de las enfermedades traidas por los europeos (Snow 1995).

También debe tomarse en consideracion la existencia de procesos
naturales de origen biotico y abiético que producen terraplenes y camellones
regularmente distribuidos en el espacio. Por lo tanto, es necesario ser preca-
vido antes de atribuir todos estos rasgos a la iniciativa humana, especial-
mente cuando se encuentran en las tierras humedas v las savanas tropicales.
Por ejemplo, los micro-terraplenes producidos por la competencia entre el
bosque de la savana v las comunidades vegetales de los pastizales abiertos
en el pantanal brasilero “suelen mostrar una notoria regularidad espacial
cuando son vistas desde el aire” (Ponce v Da Cunha 1993). En la pampa
central argentina, los roedores construyen terraplenes de 30 m de diametro
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v 3 metros de altura, que son distribuidas uno a uno, en grupos irregulares
o en cadenas de mas de 250 m. de largo v con una densidad de hasta 20/ha
(Cox v Roig 19806). Las termitas de las llanuras inundables también produ-
cen terraplenes regularmente distribuidos en el espacio (Oliveira filho 1992).
Igualmente, “rizos” paralelos creados por la variacién del crecimiento de
pastizales (Hills 1969) v perfiles fosiles producidos por la accion de la playa
(Watters 1981) pueden ser confundidos con camellones degradados (fig. 5.2
; Klausmeier 1999). Finalmente, el uso oportunista de terraplenes naturales
para la habitacién también puede dar la impresidon de construcciones artifi-
ciales. Todas estas consideraciones corroboran la idea que la existencia de
sustanciales construcciones de barro no implica necesariamente la existen-
cia de poblaciones grandes, sedentarias y jerarquicamente organizadas.

Figura 2. Camellones v
micro-monticulos de
origen natural en los
Llanos de Moxos, tie-
rras bajas del nordeste
de Bolivia.
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3.3.2 Sitios de habitacion

Segtin algunos autores, la basura habitacional que ha sido encontrada a
lo largo del rio Amazonas y sus afluentes por extensiones de un kilémetro o
mas, constituye una prueba de la validez de los relatos etnohistéricos que
describen las orillas como “literalmente ocupadas de poblados, algunos de los
cuales parecen haber sido de escala v complejidad urbana” (Roosevelt 1991;
también Heckenberger 1992; Whitehead 1994). Sin embargo, asi como se ha
senalado en el caso de los Andes, la correlacion entre el area de superficie de
un sitio de habitacion v el tamano de la poblacion no puede ser asumida, sino
que debe ser demostrada. A menudo, los estudios muestran “una penosa v
débil relacién entre estas dos variables” (Schreiber v Kintigh 1996). La nece-
sidad de demostrar una relacion entre el 4rea de un sitio v el tamano de la
poblacién es particularmente relevante en el caso de la Amazonia, en donde,
hasta prueba de lo contrario, el modelo tipico de habitacién indigena sigue
siendo el de poblados pequenos v frecuentemente reubicados.

Varios estudios llevados a cabo en las dltimas dos décadas a lo largo
de los principales afluentes del Amazonas y en parte de las llanuras
inundables, muestran que todos los sitios de habitacién, incluidos los mas
pequerios, son el producto de ocupaciones multiples durante siglos o milenios
por aldeas de dimensiones similares a aquellas de los grupos indigenas que
han sobrevivido hasta hoy (Meggers ez a/. 1988; Miller ez a/. 1992; Meggers
1996). Discontinuidades dentro v entre las excavaciones estratigraficas de
un mismo sitio permiten detectar episodios de abandono v de reocupacion
en cada localidad y las correlaciones inter-sitio permiten identificar el nu-
mero de asentamientos contemporaneos. La reconstruccion del area de una
aldea, su movimiento, las fronteras territoriales y la organizacion social ob-
tenidas con estas técnicas son compatibles con las descripciones etnograficas
(Meggers 1990, 1995b, 1999).

Multiples fechados de carbono-14 de diferentes sitios también brindan
apovo a la tesis de la ocupacion discontinua. En el caso de RO-PV-35, un
tipico sitio de habitacion extensiva de la fase Jamari del rio Jamari en el estado
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brasilero de Rondonia, los fechados de carbono-14 en diferentes excavaciones
al mismo nivel de profundidad, muestran diferencias de tiempo de ocupacién
de hasta 2000 anos (fig. 5.3; Miller ez o/ 1992). Finalmente, la existencia de
poblaciones densas se pone en duda también debido a la escasez o ausencia
de cerdamica y otros vestigios de habitacion en la mayor parte de las grandes
extensiones de tierras negras (terra preta) en la region del bajo Tapajos, lo cual
implica que éstas no eran sitios de vivienda (Woods 1995).
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Figura 3. RO-PV-35, un sitio de habitacién tipica de la fase Jamari, un tributario del lado
derecho del rio Madeira. Discontinuidades ceramicas en cuatro excavaciones estratigraficas
sugieren cinco episodios de ocupacién no contemporaneos, uno con dos casas. Grandes
diferencias en los fechados de carbono-14 de la misma profundidad en diferentes cortes,
también apovan la ausencia de una correlacion entre el area del sitio v el tamario de una
aldea, v la existencia de re-ocupaciones multples (Segin Miller et al. 1992).
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3.4 LA EVIDENCIA ETNOGRAFICA

La idea de que las practicas indigenas contemporaneas puedan ser
de relevancia para estimar el impacto de las poblaciones humanas pre-
colombinas sobre el bosque tropical, ha sido cuestionada por algunos
antropologos que consideran que los grupos que han sobrevivido hasta
hoy son rastros desculturizados, que sub-explotaron sus recursos. Alvard
(1994) sostiene que “la baja densidad poblacional, la falta de mercados, v
la limitada tecnologia explican de manera mas parsimoniosa el equilibrio
del que gozan los grupos nativos, que una putativa relacién armoniosa
con la naturaleza”, una idea que recibe amplia aceptacion. Lizot (1980)
concluve que los Yanomami del sur venezolano utilizan solamente una
tercera parte del potencial agricola dentro de su territorio. Thomas (1972)
afirma que

“asin en las extensiones orientales de la Gran Savana, donde los cultivos son
limitados a los pequerios bosques de galeria, hay suficiente espacio para un
cultivo mucho mas intenso de lo que los Penton practican actualmente”.

Allen v Tizon (1973) creen que el territorio ocupado por los Ashaninka
del Alto Pachitea en el Peru oriental, podria sustentar una poblacién mu-
cho mayor de la que existe ahora. Descola (1994) habla de una “flagrante
sub-utilizacién de los productos de las huertas” por los Achuar del este
ecuatoriano v Wagley (1977) llega a la misma conclusién para los Tapirape.

Contrariamente, estos v otros grupos indigenas amazoénicos consi-
deran que la escasez de productos de subsistencia es una amenaza cons-
tante. Los Achuar ven que “la tarea de hacer huertas es una empresa
impredecible v peligrosa” (Descola 1994). Los Machiguenga se ponen
nerviosos cuando sus reservas alimenticias disminuven (Johnson 1983) v
los Tapirapé limitan el nimero de hijos de una mujer a tres para evitar
exceder la capacidad de carga del terreno (Wagley 1977). En efecto, gran
parte del comportamiento de las comunidades tradicionales constituye
estrategias clasicas para evitar riesgos (Halstead v O’Shea 1989; Cashdan
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1990). Poblados pequerios movilizados con frecuencia, territorios perma-
nentes, multiples variedades de cultivos primarios, conocimiento detalla-
do de plantas silvestres comestibles, tabiies permanentes o temporales
especificos del consumo de animales de caza, reparticion obligatoria de
las presas, estabilizacién del tamano de la poblacién,abandono periédico
del pueblo por algunos o todos los habitantes por dias o semanas, guerra,
visitas intra-comunales, redes de intercambio de larga distancia, y organi-
zacion social igualitaria; todas estas caracteristicas corresponden a esta
categoria (Meggers 1990).

Ademas de favorecer estrategias que minimizen la sobre-explota-
cién, los grupos indigenas maximizan la disponibilidad de recursos de
subsistencia gracias a varios tipos de manipulacién intencional v no-in-
tencional. Pequenas aperturas en el bosque para las huertas aumentan la
abundancia de vegetacion secundaria v especies de plantas v herbivoros
deseados (Unruh 1990; Balée 1994). La costumbre de comer frutas cuan-
do se esta viajando por el bosque, o de llevar las frutas al poblado para ser
consumidas, contribuven a la dispersion de las semillas (Politis 1996).

El manejo intencional también es practicado hoy en dia. A menudo,
las plantas para uso medicinal, pintura y condimento son reubicadas cerca
a la casa (Frikel 1978). Algunos grupos llevan a cabo un deshierbe selec-
tivo durante las primeras etapas de sucesion para aumentar la densidad de
especies utiles (Irvine 1989). Por ejemplo, Frikel (1978) afirma que la
palma pejibave (Guilie/ma gasipaes) era cultivada “desde tiempos remotos”
v Prance (1984) ha revisado los datos a favor de la dispersion de arboles
trutales por los humanos. La antigiiedad de estas practicas es dificil de
estimar, pero los Yanomami atribuyen la existencia de manchas de bambu
al deshierbe selectivo de sus predecesores (Lizot 1980). Los actuales
guavanenses consideran que los grupos de grandes canas fueron planta-
dos por “la gente del tiempo antiguo” (Evans v Meggers 1960). En
Rondonia, varias especies de palmas son mas abundantes en las zonas
advacentes a los sitios de habitacion prehistéricos v algunas parecen darse
exclusivamente en tales ubicaciones (Miller ef a/. 1992).
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Ninguna de estas practicas indigenas contemporaneas conducen a
una perturbacién ecoldgica mayor porque trabajan con v no contra las
restricciones ambientales. Pequenas aperturas separadas por bosques re-
trasan el avance de pestes v aceleran la tasa de regeneracién. El plantar
multiples variedades de cultivos maximiza la captura de nutrientes v re-
duce la vulnerabilidad de la pérdida de cosechas por alteraciones
estacionales del clima. La disminucién de las actividades de predacidn,
acarreada por el frecuente movimiento de los poblados, permite la recu-
peracion de los animales de caza predilectos. El conocimiento detallado
de la interaccion de plantas y animales que poseen los grupos indigenas
excede ampliamente el que tienen los cientificos, v los cambios estan su-
jetos a un monitoreo diario (Descola 1994; Kane 1995; Politis 19906). El
comportamiento perturbador también es limitado gracias al pensamiento
indigena que los humanos son parte de la naturaleza, v no apartados de
ella, v tienen la obligacién de tratarla con respeto (Chernela 1994; Politis
1996; Reichel-Dolmatoff 1996). El argumento que los indigenas
amazonicos no son “conservacionistas’ falla al no reconocer que gran
parte de su comportamiento conservacionista esta incorporado en la es-
tructura social, en vez de intencional, v que su abandono por grupos
desculturizados reflejala substitucion de valores tradicionales por valores
comerciales.

4 CONCLUSION

Durante los dos primeros siglos después del descubrimiento de las
Américas, miles de europeos perdieron sus fortunas, su salud, v hasta sus
vidas buscando El Dorado, motivados por la codicia, entusiasmados por
noticias de los indios, e inamovibles ante el fracaso de sus predecesores
(Hemming 1978). Al final del siglo XVII, la busqueda fue abandonada y
el lago Parima fue borrado de los mapas. Ahora, después de tres siglos de
adormecimiento, el mito esta siendo revivido por algunos antropoélogos
bajo la forma de vividas descripciones de poblaciones urbanas del pasado
con poderosos gobernantes que controlaron la manufactura v el comercio
del oro a través del norte de Sud América. Sin embargo, asi como antes,
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ahora tampoco han sido encontradas pruebas fisicas de la existencia de
tales cosas. Si bien es cierto que los humanos han selectivamente elimina-
do, dispersado, modificado, v de otra forma afectado las distribuciones,
densidades, abundancias, interacciones y habitats de animales v plantas
por miles de afios, todavia no se ha establecido hasta qué punto este com-
portamiento ha tenido una influencia sobre el entorno mayor que el com-
portamiento de otras especies claves, o si es que ha sido mas destructivo
que los acontecimientos naturales catastroficos.

Mientras que los antropdlogos tratan a los humanos como si fuesen
independientes de las restricciones del medio ambiente y atribuyen la ma-
voria de los cambios de vegetacion a la acciéon humana (e.g. Piperno v
Pearsal 1998), los bidlogos analizan los ecosistemas como si fuesen inde-
pendientes de la intervenciéon humana v atribuyen sus caracteristicas a
fluctuaciones climaticas de corto o largo término, a interacciones com-
plejas dentro del biota, v a otros procesos naturales. Estas dos posiciones
extremas impiden la comprension tanto de las fuentes naturales del desa-
rrollo v mantenimiento de la biodiversidad amazdnica, como de la capa-
cidad humana de expandir e intensificar la explotacion sostenible. En la
Amazonia, la perspectiva antropocéntrica es popular porque refuerza una
fascinacion por “mundos perdidos” vy responde a intereses politicos y eco-
némicos nacionales e internacionales del momento. Un experto ecélogo
de bosques tropicales advirtié hace mas de una década que “recomenda-
ciones mal hechas por antropdlogos solamente pueden resultar en una
mavor confusién y en un planeamiento de recursos inadecuados” (Lamb
1987). Sin embargo, a pesar de estas recomendaciones, la credibilidad de
los “mundos perdidos” continuta siendo aceptada sin cuestionamientos
por muchos antropdlogos. Mientras tanto, los “desarrollistas” han aumen-
tado su influencia y las propuestas para asegurar la conservacion de recur-
sos criticos ambientales v ecolégicos continuan siendo ignoradas. Hasta
qué estas evaluaciones contrarias sobre el impacto humano en el pasado v
el presente no sean resueltos, no nos sera posible comprender hasta que
punto podemos influir sobre el futuro curso de la vida en la Amazonia, o
en cualquier otro lugar del planeta.
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LA INMANENCIA DEL ENEMIGO

Eduardo Viveiros de Castro

Pois que trago a mim comigo
tamanho imigo de mim’
Sa de Miranda

En este articulo se discuten las relaciones entre el guerrero y su victima,
tal y como son concebidas por los Araweté, un pueblo de lengua Tupi-Guarani
de la Amazonia oriental. Los materiales que ofrecemos a consideracién al lector
va fueron presentados en un texto de mayor envergadura; aqui se encuentran de
manera resumida y retomados desde una perspectiva comparativa

The relationship between a warrior and his victim are discussed as
conceived by the Araweté, a Tupi-Guarani people of the eastern Amazon. The
data presented here is part of a larger text which has been summarized and
reconsidered from a comparative perspective.

No puedo sino cargar profundo dentro de mi a mi peor enemigo — Yo mismo.
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En este articulo se discuten las relaciones entre el guerrero v su victi-
ma, tal y como son concebidas por los Araweté, un pueblo de lengua Tupi-
Guaranide la Amazonia oriental®. Los materiales que ofrecemos a conside-
racion al lector ya fueron presentados en un texto de mayor envergadura;
aqui se encuentran de manera resumida y retomados desde una perspectiva
comparativa’. Nuestro tema de investigacion es la dinamica identitaria
involucrada en la determinacidn del estatus de worgpi’na (“matador”) araweté.
Nuestra cuestion tiene menos que ver con las funciones -politicas, ideolégi-
cas, y otras- asociadas a este estatus, que con su constitucién misma, la cual
es realizada a través de ciertos procesos rituales. Conflamos en que este
examen pueda contribuir a una mejor comprensiéon de un régimen simboli-
co de amplia difusion en la Amazonia indigena, una economia de la alteridad
en la cual el concepto de ‘enemigo’ sefiala el valor cardinal.

ELEMENTOS DE COSMOLOGIA

El universo de los araweté tiene su origen y fundamento en la dife-
renciacion entre la humanidad (bide) y la divinidad (Mai). Esta diferencia
fue creada por la separacion entre el cielo y la tierra, al comienzo de los
tiempos. Por causa de una disputa que opuso a los hombres contra los
futuros dioses, estos ultimos partieron, llevando el firmamento y llevandose
consigo la ciencia de la juventud eterna y de la abundancia sin tener que
trabajar. Desde entonces, los humanos se definen como “los abandonados”
(besia mi re), los que fueron dejados atras por los Mai. Todo lo que existe
sobre la tierra comparte una condicién general de minoridad ontolégica

Este trabajo fue presentado originalmente en el seminario del grupo de investigacion “Anthropologie
Comparée du Champ Religieux” dirigido por Marcel Detienne, en la Ecole Pratique des Hautes
Ftudes, en mayo de 1992. Resume tres conferencias hechas en la Maison Suger, en el mismo mes v
ano, bajo el patrocinio del provecto “Nouvelles approches de la tradition: représentation et
communication des connaissances culturelles” del laboratorio de Anthropologie Sociale (Collége de
France) v dellaboratorio de Ethnologie etde Sociologie Comparative (Nanterre). Agradezco a Marcel
Detienne, Carlo Severi, Michael Houseman v Pascal Bover por las invitaciones a estos debates.

" Viveiros de Castro 1992a

42



Amazonia Peruana

frente a las personas v las cosas que pasaron al nivel celestial. En particular,
los vivientes terrestres estan sometidos al tiempo, es decir, son mortales.

Sin embargo, entre todos los seres perecederos de nuestro nivel cés-
mico, los humanos ocupan un lugar aparte: son “los que se iran” (#ha me’e
nn), los unicos que se juntaran péstumamente a los Mai. Cuando acontece
la muerte, una parte de la persona, el iz o ‘alma’, sube a los cielos, donde es
recibida por los Mai-hete, los ‘dioses por excelencia’, la raza divina mas di-
rectamente interesada en la humanidad*. Los Mai-hete se asemejan a los
Araweté, salvo que son mas bellos, mas altos y mas fuertes que cualquier
humano, como es el caso para todo lo celestial. La ornamentacién corporal
de los dioses es una hipérbole de la ornamentacién tipica del grupo en
ocasiones ceremoniales: piel y cabellos untados de achiote rojo-vivo, salpi-
cados con plumas blancas de pecho de gavilan-real, coronas de diademas
hechas de plumas de papagayos rojos; aretes floriformes compuestos de
plumas amarillas de tucan y azul turquesa de cotinga. Pero los Mai osten-
tan, ademas, diserios geométricés espléndidos sobre sus cuerpos, grecas,
rombos v riscos hechos con el jugo negro-azulado del huito (Genzpa america-
na). Este estilo es caracteristico de varios enemigos de los Araweté, en par-
ticular de los temidos Kayapé. Los Araweté se untan el rostro y el cuerpo
con el jugo de este fruto, el cual es asociado al jaguar, cuando van a la
guerra o a la caza, pero nunca lo usan para pintarse el cuerpo. Los Mai; en
suma, tienen una apariencia que mezclarasgos Araweté y de sus enemigos.

Por esta razoén, los Araweté afirman que los Mai; aun siendo “como
nosotros’’, son al mismo tiempo “como enemigos”’. No solamente porque
se pintan como enemigos, sino sobretodo, porque son feroces y peligrosos.
Los Mai'son antropéfagos. Matan y comen a los muertos apenas éstos lle-
gan a los cielos. Enseguida, los rehacen, zambullendo los huesos de sus
victimas en una batea de piedra llena de agua magica, que hierve (-pzpo,

Existen decenas de razas o especies divinas, con nombres y atributos propios. El sufijo modifica-
dor —here indica la prototipia y autenticidad del referente del concepto modificado, sirviendo tam-
bién como marcador de énfasis v de ipseidad.
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hervir o fermentar) sin fuego. Entonces, los muertos resucitan, volviéndose
“como los Mai”’, es decir, eternamente jovenes vy bellos. Los muertos hechos
divinos se casan con los dioses, regresando a la tierra junto con ellos para
compartir los alimentos ofrecidos por los humanos al pueblo celestial, en la
ocasion de los rituales. Los chamanes (peye), en sus viajes al cielo, tratan con
los dioses y con los muertos, trayéndolos a la tierra a menudo para que
participen de estos banquetes festivos, o simplemente para conversar con
los vivos. El chamanismo araweté es esencialmente un dispositivo de inter-
cambio entre los vivos v los Mai. Los humanos dan de comer a los dioses,
tanto en el sentido alimentario como en el sexual’, recibiendo de ellos a
cambio cantos (Ja «musica de los dioses» cantada por los chamanes) vy otros
bienes espirituales: la vida péstuma en los cielos, por supuesto, pero tam-
bién la persistencia del mundo, puesto que el consumo canibal y sexual de
los muertos por los Mai impide que los Mai hagan caer el firmamento,
aplastando a la tierra.

Los dioses araweté son ambiguos de mas de una manera. A diferencia
de lo que sucede con la mayoria de las cosmologias tupi-guarani, la de los
Araweté no concibe a los Mai como héroes culturales, padres creadores, o
seflores de la humanidad®. Los dioses araweté estan al mismo tiempo mas
alla y por debajo de la cultura o civilizacidn. Si bien disponen de una ciencia
chamanica absoluta, capaz de resucitar a los muertos o hacer que los instru-
mentos trabajen solos, no dejan, sin embargo, de ser definidos como primi-
tivos (u#ka-hete me’e, “meramente existentes’’, asi como se dice de los anima-
les), gente sin fuego v sin plantas cultivadas. Estas conquistas de la civiliza-
ci6n no se deben a los Mai. Contrariamente, fue un humano quien las ense-
16, tanto a los humanos como a los Mai, en los tiempos ancestrales. Asi, a
pesar de que actualmente los Mai utilizan una tecnologfa culinaria similar a
la de los humanos, un curioso epiteto continua a marcar a los dioses como

Asi como es el caso de tantas otras lenguas, el vocabulario araweté de alimentacién se aplica
también al comercio carnal.

Mai'es un cognato de Maira, el nombre muy difundido entre los Tupi para los demiurgos o héroes
culturales que se apartaron de los hombres al comicn::o de los tiempos.
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salvajes: me’e wi a-re, “comedores de carne cruda”, expresion que describe de
manera ejemplar a los jaguares’.

Es preciso comprender lo que los Araweté quieren decir cuando afir-
man que los Mai' son “como enemigos” (anin herin). Los dioses son como
enemigos porque tratan a los muertos araweté como si éstos fuesen enemi-
gos: los matan y los devoran. Pero lo hacen porque los muertos se compor-
tan como enemigos frente a los dioses: un muerto reciente es un ser feo,
sucio y mezquino, lleno de rencor por haber muerto. Al llegar al cielo, las
almas masculinas son acogidas por los Mai con exigencias insistentes de
regalos preciosos; las almas femeninas, con exigencias de favores sexuales.
Como los muertos siempre son muy avaros, negandose a establecer relacio-
nes con los Maiz, se hacen matar. Los dioses, entonces, son ‘“‘como enemi-
gos”’; la verdad, sin embargo, es que los muertos son los verdaderos enemi-
gos puesto que los sefiores de la perspectiva celestial son los dioses. Final-
mente, esto propicia que los Mai'sean “como nosotros” (bide herin) ellos son
los detentores legitimos de la posicion de sujeto en su mundo.

La palabra bide, que traduzco como “humanidad”, significa también
“nosotros”, “la gente”, y “los Araweté”. Es de notar que no se trata de un
etnénimo, equivalente a ‘Araweté’ (palabra inventada por los blancos) o de
una ‘autodesignacion’ substantiva y distintiva. Bide es sintacticamente y
semanticamente equivalente a sane , el pronombre de la primera persona
del plural inclusivo (por oposicidn a #re, primera del plural exclusivo). Bide
es una marca de la posicidn enunciativa, se trata efectivamente de un pro-
nombre que marca la posicién de sujeto, no de un nombre propio. Como
otras sociedades amazonicas, los Araweté no objetivizan el colectivo al que
pertenecen por medio de sustantivos de tipo etnénimico, reservandolos
para los demas, es decir, precisamente, para los enemigos (awin)®.

La palabra wi corresponde al castellano “sangre” y, aplicada especificamente a la carne, alo‘crudo’.
Recuerdo que uno de los epitetos de Dionisio era exactamente este: omestes 0 omadios, “‘comedor de
carne cruda” (Detienne 1977:150).

Viverros de Castro 2002a
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La ambigiiedad categorial de los dioses refleja su estatuto sociologi-
co: futuros conyugues de los muertos, los Mai'son afines de los vivos. Los
Mai-hete, en particular, reciben el epiteto de #re iwa obo, “nuestros gigantes-
cos-temibles afines potenciales”. Tzwa, afin potencial o primo cruzado, es
un término que se aplica a todo no-pariente, conllevando connotaciones
agresivas y/o lascivas, y no debe de ser normalmente empleado como for-
ma de tratamiento para un conciudadano. Un #»4 es casi un awin, un ene-
migo, pero un enemigo concebido bajo el modo de la alianza posible. Los
Araweté designan por #wa a todos los no-Araweté con quienes establecen
relaciones diferentes de aquellas, globales e impersonales, que estan en vi-
gor entre ellos y los enemigos colectivos.

Feroces pero espléndidos, peligrosos pero deseados por los humanos,
homoéfagos pero provistos de una supercultura chamanica, enemigos pero
aliados, los Ma? estan marcados por una ambivalencia fundamental. Son al
mismo tiempo el ‘ideal de Ego’ araweté y el arquetipo del Otro. Los Araweté
se ven a si mismos con los ojos de los dioses, al mismo tiempo en que ven
a los dioses desde el punto de vista humano, terrestre y mortal.

EL MATADOR Y SU VICTIMA

Aunque los muertos araweté son enemigos - va sea para los humanos,
puesto que la muerte genera un espectro terrestre que asombra a los vivos
hasta la desaparicion de las partes blandas del cadaver, va sea para los dio-
ses, puesto que las almas celestiales se comportan de manera no civil al
adentrarse en el paraiso -, y aunque los Mai son a su modo igualmente
enemigos, no hay, sin embargo, lugar en el cielo para los enemigos humanos
de los Araweté. Las almas de los enemigos muertos no encuentran acogida,
ni siquiera canibal, entre los Mai, quienes las mandan de regreso a la tierra,
en donde perecen definitivamente.

Pero el caso del enemigo muerto porlos Araweté es muy diferente. I:]
alma de un morgpi'na (marador) araweté y la del enemigo que él maté no

46



Amazonia Peruana

solamente suben a los cielos, sino que ahi disfrutan de una situacién espe-
cial. Ellas se funden en una entidad dual que, como veremos, es tratada por
los Mai con la atencién y cautela debidas a quien esta a su altura.

Después de haber matado, o simplemente herido, a un enemigo en
una escaramuza, un hombre “muere” (#manun). Apenas regresa a su aldea,
cae en una especie de estupor, permaneciendo inmoévil v semiconsciente
por varios dias, durante los cuales no come nada. Su cuerpo esta lleno de la
sangre del enemigo, a la cual él vomita incesantemente. Esta muerte no es
simplemente un alejamiento del alma (que sobreviene varias veces en la
vida.de.una persona), sino un verdadero volverse cad. ver. El matador escu-
cha el ruido de las alas de los buitres que se reunen en torno de ‘su’ cuerpo
- es decir, del cuerpo de su enemigo dejado en el bosque -; siente “como se
esta pudriendo”, sus huesos se ablandan y huele mal.

Cuando el enemigo muere (v no fue solamente herido), el estado de
muerte del matador dura cerca de cinco dias. Debe beber una infusion
amarga de cascara de mwira’i (Aspidosperma sp.), la misma que toman las mu-
jeres durante las reglas v los padres durante la covada. No puede tocar
ninguna parte del cuerpo de su victima, bajo pena de ver su propio vientre
hincharse y explotar en una especie de parto mortal.

El matador también esta sometido a una prohibiciéon mas larga. Du-
rante varias semanas después de su hazana, no puede tener comercio con su
esposa. El espiritu del enemigo estando “sobre €17, seria el primero en pe-
netrar sexualmente a su mujer; el matador, “viniendo detras del enemigo”,
seria contaminado por el esperma de la victima, lo que acarrearia su muerte
inmediata.

El periodo de abstinencia termina cuando el espiritu de la victima
decide irse alos confines de la tierra a “buscar cantos”. Al regresar, transmi-
te estos cantos al matador durante un sueno, asi como la serie de nombres
personales que son conferidos a los recién nacidos. De noche, el espiritu del
enemigo despierta bruscamente al matador, exhortandolo: “vamos, #wa,
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levantate y dancemos!”. Se dice que el enemigo esta enfurecido contra el
matador, pero al mismo tiempo, se encuentra indisolublemente ligado a €l.
Al pasar el tiempo, esta rabia se transforma en amistad; la victima y su
matador se vuelven “como apihi-pihd’. Apihi-piha es el nombre de la rela-
cién mas valorizada en la sociedad araweté. Se trata de una forma de amis-
tad ceremonial en la cual dos matrimonios comparten sexualmente a los
cényugues de sexo opuesto, pasando largos periodos juntos en el bosque en
expediciones de caceria, y forman parejas obligatorias para las danzas co-
lectivas que ocurren durante las fiestas de bebida.

Puede verse aqui una nitida progresién en las relaciones entre la vic-
tima y su matador. Van de la alteridad mortifera a la identidad fusional:
alguien que era un puro enemigo, un awiz se transforma, primeramente, en
un #wa, un afin potencial; enseguida, se convierte en un amigo ritual, una
especie de doble social y afectivo del Yo que es en verdad un anti-afin,
puesto que se trata de alguno con quien se comparten esposas en vez de
intercambiar hermanas. Finalmente, al morir el matador, la victima se
consubstancializa a su persona: permanece para siempre “con’” (-rehewe) o
“en” (-re¢) el matador, volviéndose como un apéndice suyo, distinguiéndolo
del comun de los mortales en el mundo celestial.

Notese que, al principio, las relaciones sexuales del matador con su
esposa eran peligrosas porque el esperma del enemigo podia contaminarlo;
al contrario, la transformacién subsecuentemente de la victima en el apzhi-
piha del matador sugiere la mezcla de simientes, ya que comparten las mis-
mas mujeres. Es mas, es de notar que este acceso comun a los conyugues
respectivos, al distinguir a los amigos rituales de los cunados, parece aproxi-
marlos a la relacién entre hermanos del mismo sexo, los cuales tienen ofi-
ciosamente tal prerrogativa. Sin embargo, aunque las relaciones de apzhi-
piha pucden ser establecidas entre personas relacionadas por una variedad
de lazos de parentesco previos, excluyen precisamente a dos tipos de lazo:
aquellos entre cunados y aquellos entre hermanos. Dos hermanos reales no
pueden jamas entrar en relaciones de amistad ritual — la inversion de la
afinidad (el amigo como ‘anti-afin’), no reconduce, por lo tanto, a la mera
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consanguineidad, sino que crea una tercera posiciéon. De un modo general,
los apihi- piha son reclutados en la periferia de la parentela, es decir, en la
esfera donde se encuentran los #wa, no parientes o parientes lejanos, que
pueden ser alternativamente afinizados o transformados en amigos rituales.

LA MUERTE VENTRILOCUA

Durante la danza que clausura la reclusiéon de moropi’na v celebra la
muerte del enemigo, se dice que el espiritu de este ultimo se coloca justo
detras del matador, que es el cantante de la ceremonia. El enemigo es su
“profesorde canto” (maraka memo’o-hd), soplandole al oido las palabras de la
cancién que debe de proferir, las cuales son retomadas por la comunidad
masculina de la aldea reunida a su alrededor. Por lo tanto, aunque durante la
reclusion el enemigo “venfa por delante”, lo que volvia peligrosas a las
relaciones sexuales, en la danza guerrera el enemigo pasa a ocupar una
posicién posterior. Si primero, habia una especie de competencia de cuer-
pos entre enemigo v matador (el riesgo de la mezcla seminal), después en la
danza se da una colaboracién entre los dos, manifestada en una comunién
de palabras.

Los enemigos reciben por lo general dos epitetos muy sugestivos:
ka ‘un nabi, “salsa de camum’” (la cerveza de maiz servida durante la danza
conmemorativa), v maraka nin, “futura musica”. El primero es una clara
alusion canibal. Aunque los Araweté no comen a sus enemigos, puesto que
la antropofagia es propia de los dioses, por lo menos los utilizan para darle
gusto a la bebida, infundirle ‘espiritu’. El segundo indica la funcién princi-
pal de los enemigos: traer nuevos cantos. Vistos por su buen lado — su lado
muerto -, los enemigos son aquellos que traen nuevas palabras al grupo, o
por lo menos que vienen a dar ui sens plus pur aux mots de la tribu (un sentido
mas puro a las palabras de la tribu)’. l.as canciones cantadas durante las

Poema de Mallarmé “Tombean de Poc™ " Tumbcde Pod”.
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danzas araweté, especialmente durante las fiestas de caium que se llevan a
cabo varias veces al afio, son todas canciones d¢ los enemigos cantadas ori-
ginalmente por un matador.

Las awin maraka (“musica de los enemigos”, expresién con sentido
tanto genitivo como posesivo) son simples: cuatro a ocho versos repetidos
decenas de veces, de ritmo binario y linea melédica monétona. Son canta-
das en un registro grave por toda la comunidad masculina, en unisono,
después de que el matador haya propuesto las palabras. Cada enemigo muerto
puede dar varias canciones a su matador. Una vez enunciadas en la danza
que conmemora el final de la reclusién de homicidio, los cantos de los
enemigos caen en el dominio publico, pudiendo ser retomados por cual-
quier hombre que se encuentre en la funcion de cantante durante una fiesta
de borrachera con cazum.

La esencial complejidad de estas canciones reside en su régimen
enunciativo, marcado por el punto de vista del enemigo. El sujeto de la
enunciacion es siempre la victima, quien puede estar hablando en su propio
nombre, pero también puede estar citando las palabras de terceros. El esti-
lo citacional tipico de las narraciones araweté llegan a un gran rendimiento
en los awin maraka, creando un juego intrincado de identificaciones entre
los dos cantantes, la victima y su matador. Veamos, a titulo de ejemplo, una
cancioén atribuida a Yakati-ro, un hombre araweté fallecido en 1976, que le
fue ensenada por una victima del pueblo Parakana:

1. “Estoy muriendo” -

2. asi decia el finado Moiwito;
3. asi hablaba mi presa,
4,

asi hablaba el finado Koiarawi;

ul

En su amplio patio

\i‘iﬁh! — dice el Towaho,

*aunr estd mi prisionero,

[

atio del gran pajaro”.

by
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El muerto que dice estar muriéndose — el finado Moiwito o Koiarawi
— es un hombre araweté que cayo bajo las flechas parakana poco antes de la
expedicion de represalia de los Araweté, mientras que el enemigo que habla
en esta cancion fue muerto por Yakati-ro. De esta forma, en el verso N° 3,
el enemigo-cantante se sitda a si mismo como el matador de Moiwito, y cita
lo que dice su victima: “Estoy muriendo”. En la segunda parte del canto,
marcado por un cambio de tiempo, el sujeto del enunciado cambia. El verso
N° 5 se refiere al buitre, evocado en el verso N° 8 por el circunloquio de
“gran pajaro”. El “patio del gran pajaro” es una metafora macabra para el
claro abierto por los buitres en el bosque en torno al cadaver del enemigo
muerto — entiéndase, del cadaver del hombre parakana que es el sujeto de la
enunciacion de este canto, no de Moiwito. Las palabras de esta segunda
parte del canto son atribuidas al Towaho mencionado (por el enemigo) en el
verso N° 6. Towaho es el nombre de una antigua tribu enemiga de los
Araweté!® que funciona como una sinedoque para ‘enemigo’ en muchas
narraciones tradicionales. Pero, en el presente canto, el Towaho no es nadie
mas sino el propio Yakati-ro, es decir, el matador araweté que esta cantando
la cancién ensefiada por el enemigo. Desde el punto de vista de la victima
parakana, su matador es un fowaho, un enemigo; Yakati-ro, el matador-can-
tante, habla de s{ mismo, hablando las palabras de su victima, las cuales son
una citacién de lo que €l estarfa diciendo: el matador ‘repite’ por lo tanto
sus propias palabras. Una especie de serie enunciativa de ecos o un proceso
de reverberacién: un enemigo muerto cita a su victima araweté (verso N°
1), y enseguida cita a su propio matador (versos N° 5-8), todo esto por la
boca de este dltimo, quien cita globalmente lo que su victima esta diciendo.
Los que acaban por hablar, o ser citados, son todos araweté: el muerto
Moiwito, el matador Yakati-ro, pero ambos desde el punto de vista de un
tercero, la victima enemiga. Y uno se queda sin saber delante de esta cons-
truccién en abismo: ¢;Quién habla en este cantar? ¢;Quién es el muerto?
¢Quién el enemigo?

v La palabra es una probable contraccion de tond oo, “enemigo monstruoso (grande)”. Towd, que no

existe en araweté como lexema autdnomo, seria tal vez un cognato de forma tupi-guarani mas
comun para “enemigo”, forajar o towayat (cf. tupinamba torajara, enemigo v cuniado).
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Véase otro ejemplo, un tanto mas bucolico. Tratase de un canto ense-
nado a Kaniwidin-no por el espiritu de un hombre del pueblo Asurini,
herido por él al comienzo de los anos 70:

“El halcon fata se regocija”

— dice la cotinga (posada) en el pequeno arco;
“El esta alegre en la rama de yoan”,

— asi oyo mi mujer;

“La taguarinha se desvia

se desvia de nosotros;

se desvia de nuestro camino”

O N oUW e

— asi conversaba mi mujer.

Aqui el enemigo que escapd con vida de las flechas de Kaniwidin-no,
se regocija por su suerte. Cita lo que dice u oy6 su esposa. La primera parte
del canto evoca al halcén #aza saltando alegre en una rama de arbol yoer;
una cotinga posada en el arco del cantor es quien le dice esto a la esposa del
enemigo. La segunda parte conmemora la mala punteria del cantor, cuya
flecha de bambu (“taguarinha”)'! se desvié del enemigo v de su mujer. Aqui
también el enemigo cita a su esposa.

Al transcribir este canto, el antropélogo objeté a sus interlocutores:
pero el enemigo asurini fue flechado cuando estaba solo en el bosque. ¢Quién,
es entonces esta mujer que habla? Ellos explicaron: “mi mujer” designa a la
esposa del cantante, pero guzen estaba diciendo “mi mujer” era el espiritu del
enemigo. El canto es enunciado desde su punto de vista: las flechas se
desvian de él. Pero el régimen enunciativo hace que el cantante, refiriéndose
a la propia esposa como “mi esposa”, esté en verdad citando las palabras
del enemigo. Ya hemos visto las precauciones que el matador deberia tomar
con respecto al sexo justo después del homicidio; su esposa, de hecho, se
convierte en una esposa de enemigo.

" Epiteto irdnico, puesto que la punta de las flechas araweté es una respetable lamina de Guadna

superba de hasta 60 em de largo, mucho mayor que las flechas asurini.

J1
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EL DESTINO DEL GUERRERO

La reverberacidn entre el matador y su victima se encuentra en el
origen de la situacion paradodjica de la danza guerrera, situaciéon de mayor
cohesion social y de maxima ‘efervescencia colectiva’ en la sociedad araweté,
cuando la comunidad masculina se reune en torno del matador para, iden-
tificaindose a él, repetir las palabras enunciadas por otros. Este proceso,
como se puede imaginar, tiene su precio. La fusién entre el matador y el
enemigo presupone un devenir-otro del matador: el espiritu de su victima
jamas lo deja. Apenas mata a su enemigo, las armas del matador deben de
ser apartadas de él; el espiritu del muerto, lleno de sentimientos de vengan-
za, le inspira un furor homicida capaz de voltearlo contra los suyos. Un
guerrero permanece expuesto a este peligro durante mucho tiempo des-
pués de su hazana. Es frecuentemente presa de accesos de rabia que deben
ser apaciguados por sus amigas rituales (las esposas de los aprhi-piha, ver
supra). A veces necesita huir al bosque porque el enemigo “empluma su
cabeza” v le trastorna los sentidos. “Cuando llega sobre el matador, el espi-
ritu del enemigo lo transforma en un enemigo para nosotros”, me decian
los Araweté. El enemigo no puede vengarse del matador, ya que es una
parte suya; por lo que intenta vengarse sobre los conciudadanos de su ma-
tador. Solamente muchos afios después, al parecer, entra en aquiescencia y
deja en paz al homicida.

Los moropi ria araweté son conocidos como personas temperamenta-
les, capaces de pasar a los hechos cuando estan irritados. En esto, se distin-
guen de las personas marin-in me ‘e, “inofensivas” (todos los no-matadores),
que muestran, normalmente, un notable autocontrol. La posicién de mata-
dor no confiere privilegios ceremoniales, y tiene como unica marca visible
la falta de flequillo, puesto que el espiritu del enemigo hace caer los cabellos
de la frente del homicida. Pero ésta es una condicién honrosa; los moropi 'na
son admirados y ligeramente temidos. Los seis hombres que tenfan este
estatus en 1991 estaban entre las pocas personas que nunca eran objeto de
la maledicencia y el sarcasmo tan apreciados por los Araweté, el cual no
perdona ni siquiera a los chamanes de gran reputacién. El colapso demo-

(o))
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grafico causado por el contacto en 1976, hizo que los Araweté perdiesen en
poco tiempo a ocho matadores, v esto es frecuentemente lamentado. Anti-
guamente, “todos los hombres eran matadores, sin excepciéon”. Declaracién
clertamente exagerada, pero que expresa, también con certeza, un ideal.

La diferencia metafisica de la persona del matador sélo se revela ple-
namente después de la muerte. Ser devorado pdstumamente es el destino
de todo individuo, macho o hembra, chaman u hombre comun. Un unico
estatus coloca a su titular al abrigo del canibalismo divino: el de moropi ‘na.
El espiritu de un matador sube a los cielos fundido con el espiritu de su
victima. Ahi, ellos se transforman en un Iraparadi, un tipo de entidad que
los Mai'temen y respetan. Un Iraparadi, el alma del matador araweté aumen-
tada de su suplemento enemigo, no es devorada por los dioses. Pasa direc-
tamente al bano de inmortalidad, transformandose en un ser incorruptible
sin sufrir la prueba de la muerte canibal. Es posible, tal vez , que el matador
deje, pura y simplemente, de pasar por la prueba de la muerte. Se cuenta de
varios guerreros de la antigiiedad que no murieron, habiendo subido a los
cielos en carne y hueso. Laidea a veces se expresa de modo dogmatico: “un
matador no muere”.

Vimos que, al matar a un enemigo, el matador “muere”, y enseguida
resucita aqui mismo en la tierra. De este momento en adelante, se puede
decir que es inmortal, puesto que no es devorado al llegar al cielo. Eles en
si mismo un canibal (su vientre esta lleno de la sangre del enemigo); v él va
es un enemigo, una fusiéon compleja de atributos bide y awin. En suma: él ya
es un Mai. El matador es un dios anticipado: encarna a la figura del enemi-
go siendo al mismo tiempo el Araweté ideal.

El consumo canibal de los muertos en el cielo es la condicién de su
transformacion en seres inmortales, dotados de un cuerpo glorioso e inco-
rruptible. Pero como el matador es un otro — siendo un enemigo — va sufrié
su apoteosis. En la antigliedad ejemplar, los matadores subian a los cielos en
sus cuerpos; hoy en dia, el cuerpo enterrado de un matador se pudre, como
todos pueden atestar; pero algunas personas me sugirieron que su cadaver
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no produce el espectro terrestre, malvado y repugnante que emite todo
cadaver. Me dijeron, alternativamente, que los morgpi’na muertos producen,
eso si, un espectro, pero que éste es “inofensivo”, al contrario del espectro
de las personas comunes — que eran, al contrario de los matadores, inofen-
sivas cuando estaban vivas.

En tanto que transformacién final de la condicién de matador, el
concepto de [raparads se manifiesta esencialmente como una perspectiva. Si
los dioses canibales son, al mismo tiempo, el equivalente celeste de los
Araweté y una figuracién del Enemigo, si ellos nos ven con ojos de enemigo
y sinosotros los vemos como enemigos, la perspectiva del [raparadi muestra
a los Araweté viéndose activamente a si mismos como enemigos. Esta capa-
cidad de verse como otro — punto de vista que es, tal vez, el angulo ideal de
la visién de si mismo — me parece ser la llave de la antropofagia tupi-guarani.
En fin, si es verdad que “el canibal es siempre el otro” (Clastres y Lizot
1978:126), entonces ¢qué es un [raparadi sino el Otro de los Otros, un ene-
migo de los dioses que, por eso mismo, se vuelve como estos, un duefio del
punto de vista celeste?

El ideal de que, antiguamente, todos los hombres eran matadores
traduce, implicitamente, una situacién en que solo las mujeres eran devora-
das por los dioses'. O mejor, sugiere que la posicién de “comida de los
dioses” (Mai demido, epiteto que describe la condicién humana) es femenina
— que la condicién de viviente humano es femenina, por lo tanto. El muerto
‘tipico’ es de este modo una mujer, asi como el inmortal ideal es un guerre-
ro. Ideal, pero paradéjico: un matador muerto, un hombre que sélo realiza
plenamente su potencia en esta doble relacién con la muerte. Un matador
murié al matar a su enemigo, se identifica con él, y sélo aprovecha efectiva-
mente de estas muertes cuando muere: confrontado con los dioses, no es

’ Las almas de los nifios tampoco son devoradas por los Mai: Su ‘cuerpo’ es refregado con el jugo de
una fruta que les regenera la piel (el bano de inmortalidad en que son sumergidos los despojos de
los muertos adultos es también llamado “bano del cambio de piel”) v esto los transforma
magicamente en jovenes adultos.

(O2]
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tratado como un enemigo, porque es un enemigo, y por lo tanto es inmedia-
tamente un Mai.

En el tiempo en que convivi con los Araweté, la posicion de matador
era menos importante y conspicua que la de peye, chaman. El lugar del
cantante de las fiestas de cauzm era vicariamente ocupado por cualquier
adulto capaz de acordarse de los cantos. En cambio, el ejercicio cotidiano
del chamanismo cabia a los hombres que disponian del poder intransferible
de manifestar la voz de los dioses.

Esta importancia diferencial de dos modos de ser masculinos puede
ser atribuida, en parte, a la paz vivida entonces por los Araweté, pero creo
que tiene un fundamento estructural. Un chaman es un muerto anticipado;
en sus descripciones de sus viajes al cielo, siempre menciona que los dioses
se refieren a él como “futura presa”. Pero desempefia una funcién vital y
social: es un ser-para-el-grupo. El matador, aunque es un dios anticipado,
manifiesta una funcién mortal e individual: él es un ser-para-si. El peye es el
viviente por excelencia, el representante de los vivos en el cielo, y el canal de
transmision de los muertos celestiales. Es un mediador; ubicuo pero siem-
pre distinto de lo que comunica, comunica lo que esta separado. Su eficacia
depende de estar vivo y traer a los muertos. En cambio, el matador no
representa a nadie, pero encarna al enemigo, con quien se confunde; él es el
lugar de una metamorfosis compleja, que solo beneticia a si mismo. Es
cierto que el ideal de una sociedad compuesta integralmente de matadores
esta presente en la cultura araweté, v debe de haber sido doblemente ‘vital’
en su historia de tantas guerras. Pero, desde el punto de vista de la escatolo-
gia personal, un moropi 'nd es alguien que ya paso para el otro lado, converti-
do en enemigo y convertido en divinidad. Por eso, aunque el chaman esté
para lo muerto como el matador para la divinidad, el primero esta para los
vivos como el segundo para los muertos. La sociedad seria imposible sin el
peye; pero la masculinidad seria impensable sin la figura del moropi ‘na.

Los Mai'son al mismo tiempo chamanes y matadores, vida y muerte.
Son el arquetipo del chaman, puesto que detienen la ciencia de la resurrec-
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c16n; v son el arquetipo del matador, puesto que son fusiones ambivalentes
de ego v enemigo, bide v awin, que transforman a los muertos en ellos mis-
mos a través de la devoracidn, exactamente como el homicida transforma
al enemigo transformandose en él.

EL PUNTO DE VISTA DEL ENEMIGO

Exceptuando a la naturaleza relativamente elaborada del juego ven-
trilocuo de las canciones de enemigo, los materiales araweté sobre las rela-
ciones entre el matador y su victima sorprenden por su simplicidad, compa-
rados a lo que se sabe sobre las resonancias simbdlicas e imaginarias de la
violencia guerrera en otras sociedades de la América tropical. Aparte de las
limitaciones reales del etndgrafo, se puede atribuir esta esquematica apa-
riencia al estilo general de esta sociedad que, poco acostumbrada a las gran-
des elaboraciones rituales, ha sido antes que nada victima mas que agresora
ante las diversas sociedades enemigas con las que se ha enfrentado en las
ultimas décadas. La valorizacion de la condicion dematadorentrelos Araweté
no significa que ellos sean particularmente belicosos, ni particularmente
eficaces como guerreros.

Es posible también, que la predacién ontolégica del exterior como
condicién de la reproduccién social, tema caracteristico de muchas socieda-
des amazodnicas™, desemperie un papel menos importante entre los Araweté
que entre, digamos, los Tupinamba, los Jibaro o los Munduruku. Esto tal
vez se explique por un movimiento de traslado que se puede observar en la
cosmologia araweté: los contenidos simbdlicos que, en otras sociedades
amazoénicas son transmitidos por el complejo guerrero, se encuentran en el
caso araweté en gran parte dislocados hacia la relacion entre los dioses y los
hombres; el espacio v las funciones de exterioridad fueron apropiados por
los Mai. Una comparacién con los Tupi del siglo XVI refuerza esta inter-

2 ¢ Viveiros de Castro 2002b.

~
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pretacién (Viveiros de Castro 1992). La sociologia canibal de los Tupinamba,
que sustentaba un sofisticado sistema ritual de captura, cautiverio, ejecu-
cién y devoracion de enemigos-cuniados, se transforma entre los Araweté
en una teologia y una escatologia que, aunque siempre marcadas por el
lenguaje de la afinidad y el canibalismo, muestran un rendimiento insstucional
inferior a su riqueza ideoldgica.

Dicho esto, tal vez sea este despojo mismo lo que nos permita abor-
dar directamente ciertos elementos esenciales del diio matador-victima en
la Amazonia indigena.

Los materiales araweté manifiestan la presencia de un complejo sim-
bolico muy general en la Amazonia — y ciertamente también encontrado
afuera — que tiene como elementos minimos los rasgos siguientes:

1. El estado de peligro mistico en que cae el matador bordeado de,
' precauciones que apuntan a impedir fendmenos letales de ‘rebote’
causados directamente o indirectamente por la victima;

2. Un comercio espiritual entre el matador y el enemigo muerto, y, al
mismo tiempo, un paralelismo entre los procesos que ocurren en el
cuerpo del matador y los que incurren en el de la victima;

3. Un conjunto de ritos de homicidio concebidos como metabolizacidon
de la sangre del enemigo, con énfasis sea anabdlica (digestion,
sublimacion en otras substancias corporales), sea catabodlica (vomito,
desangramiento);

4. Una prohibicién de contacto entre el matador y los despojos del ene-
migo, los cuales atraviesan varios procesos de socializacidn, es decir,
de apropiacién por la comunidad del matador; en particular, aquellas
culturas en las que se practica el canibalismo efectivo, el matador
nunca puede comer de su victima;

5. La abstinencia sexual del matador durante la reclusién, usualmente
asociada a otras restricciones alimenticias y de conducta que evocan
en algunos casos la practica de la covada, y en otros una analogia
explicita con el resguardo menstrual;
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6. El incremento del capital ontolégico del matador al terminar el res-
guardo, expresado en una relacion de anexacién de ciertos atributos
metonimicos de la victima: alma, nombres, cantos, trofeos.

Voy a comentar solamente algunos aspectos de este complejo. En
primer lugar, todo sucede como si el aumento de la potencia espiritual del
matador dependiese de un periodo previo, durante el cual, el matador esta
sujeto a las influencias corporales de la victima, o a sus poderes espirituales
en tanto que estos son inherentes a ciertas sustancias vitales, especialmente
ala sangre. Los procesos de elaboracidn de la sangre enemiga deben de ser,
por lo tanto, abordados desde una doble perspectiva: si bien manifiestan
una transformacién del enemigo realizada en el matador, no dejan de ser,
por otro lado, una transformacién del matador llevada a cabo por la victi-
ma. La idea de que el morgpi 'na muere después de su hazana sugiere una
alienacion del matador, su captura por la imagen de la victima'. Recuerdo
que las reclusiones de homicidio, particularmente cuando funcionan como
ritos de pasaje permitiendo el acceso a estatus valorizados (adulto en condi-
ci6n de casarse, lider espiritual, jefe de guerra), hacen un abundante uso de
los simbolos clasicos de muerte v resurreccion: liminaridad, silencio, desnu-
dez, pérdida del nombre. En este sentido, la muerte de la victima es efecti-
vamente la muerte del matador, y el renacimiento del matador no deja de
ser un renacimiento de la victima.

En segundo lugar, las reglas que impiden un comercio excesivo entre
el matador v su presa humana son particularmente sobresalientes en las
sociedades que practican el canibalismo efectivo; en cambio, en aquellas en
donde la decantacidn de la victima en trofeos incomestibles (cabezas redu-
cidas, dientes, escalpes) desempenaba un mayor papel, no parece haber exis-

Compirese, por ejemplo,, la podredumbre del matador araweté y su digestion de la sangre enemi-
ga al canibalismo del matador yanomami, que vemita la grasa v los cabellos de la victima, sefal de
que le comio el alma, v a su posesion por el principio vital de ésta, que lo atormenta v enloquece de
un modo andlogo a la obsesion del matador araweté por el espiritu enemigo (Lizot 1976:13; Albert
1985:360-55).
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tido prohibiciones de manipulacién de estas partes por el matador'®. La
prohibicién de que el matador toque el cadaver de su victima evoca inme-
diatamente a la difundida regla amazonica que impide a un cazador comer
su propia presa. Esta regla es usualmente interpretada en términos de una
obligacién de reciprocidad, que excluye el ‘autoconsumo’ como analogo al
incesto etc. No hay duda que algo del mismo tipo se aplica a las presas
humanas; por lo demas, en las sociedades adeptas a la caza de cabezas, tales
trofeos debian ser igualmente socializados, es decir, debfan beneficiar a toda
la comunidad del matador, trayéndoles abundancia, fecundidad, proteccién
contra los enemigos v prestigio. Lo que merece atencidn aqui, sin embargo,
es menos la semejanza entre los tratamientos de las presas humanas y ani-
males, por estar sujetas a una misma logica del don, que las condiciones de
posibilidad de tal aproximacion.

La evidente continuidad, tanto técnica como simbodlica, entre caza y
guerra en la Amazonia fue, durante mucho tiempo, reprimida por los
antropélogos. Tal vez porque reconocerla implicaria imputar a las culturas
de la regién una ‘animalizacién’ de los enemigos, o hasta podria terminar en
explicar la guerra indigena en términos etologicos mas que etnoldgicos.
Pero estas consecuencias, inaceptables, no son inevitables si adoptamos un
punto de vista menos extrafo a las concepciones indigenas. La animalizacién
del enemigo latente en el complejo bélico-venatorio depende de una pri-
mera, v aun mas fundamental, humanizacién del animal. Para decirlo rapi-
damente: en la Amazonia indigena, las relaciones entre humanos vy no-hu-
manos, ‘sociedad’ v ‘naturaleza’, no son concebidas como relaciones natura-
les, sino como relaciones propiamente sociales'®. Guerra y caza son, literal-
mente, un mismo combate: un combate entre seres sociales, es decir, entre
‘sujetos’. En este sentido, no hay discontinuidad entre la predacién cinegé-
tica v la predacién bélica; la alienacién ritual del matador no es esencial-
mente diferente de la peligrosa identificacién entre el cazador y su presa,

Vilaga (1992:101-15) sobre los Wari’. Para el segundo caso, Taylor (1993) sobre los Jibaro, Menget
(1993a) sobre los Munduruku vy Sterpin (1993) sobre los Nivacle.
Para esta idea, ¢f. Viveiros de Castro 1992b, v sobre todo Descola 1993.
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que impone una separacién en el orden del consumo, es decir, en el mo-
mento de la objetivacion de la presa, que es prohibida al cazador. El carac-
ter integralmente subjetivo de la relacién ente predador y presa, humana o
animal, es en mi opinién una crucial dimensién del fenémeno, la cual res-
ponde ala reversibilidad latente en esta relacion: la reciproca presuposicion,
o determinacion, entre matador y victima.

Finalmente, las precauciones rituales del matador, en la medida en que
son justificadas por unaconcepciéon de la sangre como inductor o signo de un
cambio de estatus metafisico, traen a la escena a las mujeres. Ya se ha escrito
bastante sobre el papel esencial de la comunidad femenina en los rituales
guerreros y en el canibalismo; las observaciones de Lévi-Strauss (1984) a este
respecto han sido ampliamente verificadas para la Amazonia. Por otro lado, la
equivalencia simbdlica o el encadenamiento causal entre condiciones mascu-
linas asociadas a la imposicién de la muerte y las condiciones femeninas
involucradas en la produccién de vida (homicidio y menstruacion, reclusién
ritual y gestacidn, guerra y casamiento etc.) es un tema que se encuentra un
poco en todas partes, de la Amazonia a Polinesia, de Nueva Guinea a la
Grecia antigua. Cabe mencionar que, por lo menos en algunos casos
amazonicos, estas analogias sugieren un potencial de feminizacion del mata-
dor, su ‘fecundaciéon’ o ‘posesion’ por la victima, condicién que debe ser ri-
tualmente transmutada en un poder propiamente masculino de creacién. Es-
tas analogias sugieren también una serie de conexiones entre la transforma-
cién ritual de enemigos en victimas; es decir, en identidades capturadas del
exterior, y la generacién de hijos, es decir, la producciéon de nuevas identida-
des en el interior del grupo. Eso nos lleva al segundo punto general.

INTERIORIZACION Y EXTERIORIZACION

Hemos visto que en el caso araweté opera una progresion. Una situa-
cién inicial caracterizada por una distancia social maxima y una distancia
fisica minima — la muerte violenta de un enemigo — desencadena una ‘catas-
trofe fusional’ que produce una identificacién inestable entre los polos, y su
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resolucidn posterior en la forma de un englobamiento metonimico de la
victima por el matador. Este proceso puede ser encontrado, bajo multiples
variantes, en otras sociedades amazonicas. Entre los Araweté, la victima se
vuelve un apéndice espiritual del morgpi 'na, funcionando como su escudo o
emblema en el ambiente canibal del cielo. En otras culturas — los Nivacle
son un buen ejemplo (ver Sterpin 1993:49-50) — la victima es concebida
como un traidor de los suyos, un elemento extranjero que se cambié de
bando al grupo del homicida, manteniéndolo informado sobre los movi-
mientos de su propio grupo. La victima funciona aqui como una especie de
mascota, es decir, como una subjetividad exterior salvaje que fue domesti-
cada y desviada de su naturaleza original.

Los craneos-trofeos de los Shipaya tenian la misma funcién de ‘auto’-
delatores (Nimuendaju 1981:23-24), asi como los espiritus de los Kayapo
muertos por los Tapirapé, que se volvian familiares de los chamanes, avi-
sandoles de los ataques de los Kayapd vivos (Wagley 1977:184-85). Entre
los Araweté, esta inversion del comportamiento de la victima se verifica
en el caso del jaguar. El espiritu de un jaguar muerto se queda junto a su
matador, y se vuelve una especie de perro de caza: duerme debajo de su
hamaca, mostrindole en suefios los sitios de caza abundante. El canto
tradicional que conmemora la muerte de un jaguar obedece a la misma
reverberacion de los cantares de enemigo; el nombre de este canto es
“futura victima del jaguar”, y pone en escena a un jaguar hablando de los
humanos a quienes comerd. Una doble inversion, logica y temporal, de
punto de vista.

En otros casos, la humanidad de la victima es radicalmente reciclada
en nuevos componentes del grupo. El matador wari metaboliza la sangre
del enemigo en semen, viniendo a generar un hijo que encarna el espiritu de
la victima, lo que completa la transmutacidén de la exterioridad canibal y
predatoria en consubstancialidad, cuidado paterno y comensalidad (Vilaga
1992:101-15). Los ritos jibaro de celebracion de la cabeza reducida culmi-
nan en la transformacién de ésta en un hijo genérico (mas precisamente, un
feto) de las mujeres del grupo (Taylor 1993). Las cabezas-trofeo munduruku,

62



Amazonia Peruana

igualmente, eran concebidas como hijos de una ‘madre’ masculina, el mata-
dor. Los Munduruku también ilustran otro tema comun en la regién: la
cabeza del enemigo muerto era preparada y decorada para convertirse en la
imagen étnica de un munduruku (Menget 1993a); esto evoca a los Tupi del
siglo XVI, para los cuales un cautivo de guerra era laboriosamente depilado,
pintado y adornado a imagen de sus futuros ejecutores.

Tenemos asi un proceso general de asimilacién de la victima a la
persona del matador o, mas generalmente, a su grupo. Tal asimilacién
parece depender, en ciertos casos, del reconocimiento previo de la victi-
ma como, de algin modo, semejante a sus agresores, v de este modo,
solamente los extranjeros “a buena distancia” son considerados como
presas legitimas — es lo que sucede entre los Jibaro, que sélo tomaban
cabezas de otros subgrupos de la misma etnia (Taylor 1985). Pero esta
asimilacién también puede producir esta semejanza a posterzori, como en
los casos tupinamba y munduruku, en que el enemigo era ‘nacionalizado’
antes de ser ritualmente elaborado. Esta combinacién de una diferencia y
de una semejanza igualmente necesarias se cristaliza frecuentemente en la
identificaciéon de los enemigos a los afines: los cunados-enemigos
tupinamba (H. Clastres 1972) no son sino el ejemplo mas célebre de una
configuracién amerindia muy general, en que la tensidn caracteristica de
la afinidad — relacién que tiene la semejanza como base y la diferencia
como principio — es utilizada para pensar la categoria del enemigo y reci-
procamente, es decir, donde los valores de la exterioridad predatoria for-
man el subtexto de la alianza matrimonial.

Todas estas ideas, vale la pena observar, presuponen la humanidad
integral del enemigo. Esto significa que la relacién entre matador v victima
solamente puede acarrear estas identificaciones misticas y fusiones rituales
si es que dicha relacién es inmediatamente entendida como una relacidén
social. Por otro lado, sin embargo, la definicién o produccién ritual del
enemigo como sujeto , o proceso de subjetivacidon del otro necesario a su
asimilaciéon por el mismo, contiene en si, yo dirfa hasta como su condicién,
el momento inverso: la objetivacién del matador, su alteracidn por la victi-
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ma — su identificacion al enemigo como enemigo. Vimos esto en la reverbera-
ci6n de los cantos de guerra araweté, en los cuales el matador se entiende
como sujeto a partir del momento en que se ve a si mismo por los ojos de
su victima, o mejor, en los cuales dice su propia singularidad por la boca de
esta ultima. Podemos verlo mas alla; la poética de la alteridad de los Araweté
encuentra eco en la estética de la exterioridad de los Wayana: al partir en
una expedicion de guerra, los hombres wayana deben escarificarse con pa-
trones decorativos representando jaguares v aves de rapina — figuras que
encaran los impulsos predatorios caracteristicos de los enemigos (Van
Velthem 1995:254-55). Ya habjamos visto algo semejante en la decoracion
corporal de los Mai.

Todo parece militar, en suma, a favor de una “impresionante indistin-
cién entre el agresor y la victima, a favor de una especie de esencia de la
guerra”, como tan bien lo dice Menget (1993b:29) a propdsito de los Ikpeng.
La interiorizacion del Otro es inseparable de la exteriorizacion del Yo; el
domesticarse del primero es consubstancial al ‘ensalvajarse’ del tltimo.

Nos queda preguntar: ;Qué exactamente es asimilado cuando se asi-
mila al enemigo? Los etnégrafos de la Amazonia mencionan recursos sim-
bolicos muy variados que, de hecho, estan lejos de ser mutuamente exclusi-
vos en cada configuracién cultural: nombres, cantos, substancias espiritua-
les, energias vitales, identidades, rostros, principios de individuacion, y asi
en adelante. Sin poder retomar aqui una argumentacion va desarrollada a
proposito del canibalismo tupinamba (Viveiros de Castro 1992%), me limito
a repetir aqui sus conclusiones, las cuales siguen de cerca la leccion de los
cantares de enemigo araweté.

Ademas de las substancias o principios mas o menos reificados que
cada sociedad (o cada etnograto) escoge como substrato v objeto de los
procesos de asimilacion del enemigo, pienso que lo que esta en juego es, en
altimo analisis, la incorporacién de algo eminentemente incorporal: la posi-
cién misma de enemigo. Lo que se asimila de la victima son los signos de su
alteridad, v a lo que se apunta es a esta alteridad como punto de vista o
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perspectiva sobre el Yo — una relacign. Pero si lo que se devora, real o
imaginariamente, de la persona del enemigo es su relacién con el grupo
agresor, esto significa también que el sozzus se constituye precisamente en la
interfaz con su exterior, o, en otras palabras, que se situa como esencial-
mente determinado por la exterioridad. Al escoger como principio de mo-
vimiento a la incorporacion de predicados provenientes del enemigo, la
sociabilidad amerindia no puede terminar sino definiéndose por estos mis-
mos predicados. ;Cémo no llegar a esta conclusion cuando se ve que el
protagonista de los momentos ritualmente mas elaborados, e ideolégica-
mente mas densos, de estas sociedades es la unidad bifrontal del matador y
su victima, que se reflejan y reverberan al infinito?

EL PUNTO DE FUSION

Si bien es verdad que “el punto de vista crea el objeto”, no es menos
cierto que el punto de vista crea el sujeto, puesto que la funcion de sujeto se
define precisamente por la facultad de ocupar un punto de vista. En este
sentido, la asimilacién predatoria de propiedades de victima, en el caso
amazonico, debe de ser comprendida no tanto en términos de una fisica de
substancias como en términos de una geometria de las relaciones, es decir,
en tanto que movimiento de toma de perspectiva, en la cual las transforma-
ciones resultantes de la agresion guerrera inciden sobre posiciones determi-
nadas como puntos de vista.

Al proponer que la dinamica identitaria del par matador-victima es
un proceso de ocupaciin del punto de vista enemigo, estoy buscando discernir la
peculiaridad de las ideas amerindias sobre la ‘guerra’. Lejos de implicar un
tratamiento del enemigo como una cosa (sistema material, cuerpo anéni-
mo, autémata animal), el devenir del par matador-victima involucra una
confrontacién de sujetos — no, ciertamente, al modo hegeliano de un com-
bate de consciencias, hasta porque en esta dialéctica sélo hay maestros -,
que intercambian puntos de vista y que alternan momentos de subjetivacion
v objetivacion. Objetivacidon del matador por la subjetividad de la victima,
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cuando ésta lo posee, controla y ‘mata’; subjetivacion del matador por la
objetividad de la victima, cuando esta se decanta en cantos, nombres,
trofeos y otras sinédoques que sefialan la nueva condicién ontoldgica del
matador.

De esta manera, se puede decir de la violencia guerrera amazonica lo
que Simon Harrison dice de su analogo melanesio:

La agresion es concebida integralmente como un acto comunicativo dirigido
contra la subjetividad de otro: y guerrear requeria la reduccion del enemigo no
al estatus de una no-persona o de una cosa, sino, muy al contrario, a un estado

de extrema subjetividad (1993:121).

Lo que lo lleva a concluir que la enemistad, en este tipo de sociedad,
“es conceptualizada no como una mera axsencia objetiva de relaciones so-
ciales, sino como una relacidn social tan definida como cualquier otra” (id.
ibid.: 128)"". El autor prosigue:

Asi como un don corpontfica la identidad de su donador, tanbién en la
guerra de las tierras bajas de Nueva Guinea, el matador adguiere, mediante e/
homicidio, un aspecto de la identidad de su victima. E/ homicidio es represen-
tado sea como creando, sea como expresando una relacion social, sea, también,
como produciendo el colapso de una relacion social, al fundir dos alteridades
sociales en un solo ser (1d.ibid.:130).

La relacion entre el matador v su victima, quintaesencia de la “lucha
de los hombres”, pertenece indudablemente al “mundo del don” (Lefort
1978). Pero, como se desprende del texto, esta relacion ocupa una posicion-
limite en este mundo. Si bien la sintesis @ prorz del don une sujetos que
permanecen objetivamente separados, la imposicion de la muerte violenta y

¥ Observacion que recuerda inmediatamente el pasaje de Lévi-Strauss sobre la imposibilidad, “pour

les indigénes”, de concebir una ausencia de relacion (1967:552-53)
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su légica canibal producen, al contrario, una sintesis donde toda distancia se
anula. La relacién es criada precisamente por la supresion de uno de sus
términos, que es introjectado por el otro; la dependencia reciproca que une
v constituye los sujetos del intercambio llega aqui a su punto de fusién -la
fusién de los puntos de vista-, donde la distancia extensiva y extrinseca
entre las partes se convierte en diferencia intensiva, inmanente a una singu-
laridad dividida. La relaciéon de predacién se constituye a modo de
subjetivacion.

Evocando a un célebre concepto batesoniano, podriamos llamar a
este proceso de anticismogénesis, puesto que parece menos jugar con una
diferenciacion de las perspectivas de los protagonistas de la “tragedia cani-
bal” (Combes 1992) que con un movimiento de aproximacién fusional y de
inmanentizacién de la diferencia'® . En lugar de aparecer como término de
una estructura que se desdobla o explica en polos opuestos, ego y enemigo,
esta entidad ‘monopolar’ que es el matador se constituye por involucién o
" implicacién, determinindose como foco virtual de una condensacién
predicativa a donde la doble negacién - vo soy enemigo de mi enemigo —
no restituye una identidad que va estarfa ahi como principio y finalidad,
sino, al contrario, reafirma la diferencia v la hace inmanente — yo tengo un
enemigo, v por eso lo soy. O el Yo lo es.

La agresion guerrera amerindia se revela entonces como un proceso
de “transformacién ritual del Yo”, para pedir prestada a Simon Harrison
su profunda definicién de la guerra melanesia. Esta nos conduce al otro
lado del pensamiento salvaje, a la cara oculta de la luna estructuralista:
antes que al totemismo, al simbolismo o a la metafora, esta definicién
remite al sacrificio, al animismo v a la metonimia. Si la razén totémica (si
toda razén no lo es) opera a través de la articulacién reversible entre
series que permanecen distintas de las relaciones que las unen, las figuras

8 La idea de un proceso anticismogenético me fue inspirada por la relectura del #aren iatmul llevada

acabo en el notable estudio de Houseman & Severi (1994)
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sacrificiales, tal como la del devenir matador-victima, apuntan al contra-
rio a la transformacién de una serie en otra, operacién “absoluta o extre-
ma” (Lévi-Strauss 1962: 298) que se mueve en el elemento sombrio de la
continuidad, de la indiscernabilidad y de la irreversibilidad. El matador y
su victima parecen estar, en suma, antes dx coté de cheg Lévy-Bruhl que du
c6€ de cheg Lévi-Strauss'® . No se debe olvidar, sin embargo, que exactamen-
te como Méséglise y Guermantes, hay mas de un camino uniendo estos
dos destinos. Realmente porque, como lo demostré su fusién final, ellos
nunca estuvieron tan distantes el uno del otro como imaginaba el punto
de vista — inevitablemente subjetivo — del Narrador.
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MiRoONTI Y Los (GUERREROS
EMBARAZADOS:
RELACIONES DE GENERO EN DOS RITOS
ASHANINKA

Jaime Regan

Debido a la violencia que sufrié el Pert durante la década pasada, la
Selva Central se convirtid en un cruento escenario de guerra. Después de
combatir en el monte contra los senderistas, los ronderos Ashaninka
revivieron practicas ancestrales de purificacién'. A partir de este contexto,
el autor analiza el uso de imagenes tomadas de los procesos bioldgicos de la
mujer como simbolos usados en un rito masculino.

Due to the violence that Peru suffered during the past decade, the
Central Amazon region was turned into a war zone. After combat with the
Shining Path, the Ashaninka patrols revived ancestral purification practices.
In this context, the author analyzes the use of imagery taken from the
biological processes of women as symbols in a masculine ritual.

Agradezco a Beatriz Fabian por haberme proporcionado las entrevistas realizadas durante su
trabajo de campo entre los Ashdninka. Una version anterior de este articulo se presento al Congre-
so Internacional de Americanistas en Santiago, Chile (en prensa).
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En las ultimas décadas, la selva Central ha sido una de las regiones
mas afectadas por la violencia generada por Sendero Luminoso debido
principalmente a su ubicacidn estratégica geopolitica como zona de refugio.
Los principales habitantes de este lugar son los Ashaninka que hablan un
idioma de la familia lingliistica arawak.

En 1982, el CAAAP empez0 a trabajar con el pueblo Ashaninka del
Rio Tambo, afluente del Rio Ucayali, con un provecto de promocién integral
que abarcaba organizacién, educacién bilingiie v formacion de promotores
de salud. En 1985 Sendero Luminoso entr6 a la region, v el CAAAP tuvo
que suspender sus actividades en el Rio Tambo a partir de 1987. Hacia
1992 las Fuerzas Armadas ayudaron a organizar los Comités de Autodefensa,
que empezaron a liberar a los Ashdninka capturados por este grupo
subversivo. Entonces, el CAAAP volvié al Rio Tambo con un programa de
apovo de emergencia a los Ashaninka desplazados.

EL PUEBLO ASHANINKA

Los hallazgos arqueoldgicos indican que llegaron al Ucayali central
alrededor de 200 a.C. procedentes de la regiéon donde el rio Negro desemboca
en el Amazonas (Lathrap 1970: 117-123). Posteriormente fueron desplazados
hacia los afluentes del Ucayali. Fueron evangelizados por los franciscanos
desde 1636.

Seguin el ultimo censo de 1993, la poblacién ascendia a 55,000
habitantes. Viven principalmente en la Selva Central del Peru en las
provincias de Satipo v Chanchamayo del departamento de Junin, el
departamento de Ucayali v la selva de Avacucho. También se encuentran
comunidades en Brasil.

Cultivan entre una v seis hectareas donde el cultivo principal es

vuca (mandioca). También producen platano, maiz, frijol, mani, pina,
calabaza, camote y citricos. Hay una marcada divisién del trabajo segun el
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sexo. Los hombres fabrican arcos v flechas, trampas para cazar, canoas,
casas y el telar; preparan las chacras, siembran, cazan, recolectan y realizan
gran parte de la pesca. Las mujeres hilan y tejen, fabrican ceramica, cultivan,
cosechan, cocinan, lavan la ropa vy cuidan a los nifios (Rojas 1992: 183-

196).

Laterminologia de parentesco es de tipo dravidio con una preferencia
por el matrimonio entre primos cruzados del lado paterno o materno
(Chevalier 1982: 262-3; Rojas 1992: 1979). Estan organizados en
comunidades con autoridades elegidas en asamblea.

El Centro Amazoénico de Antropologia y Aplicacion Practica (CAAAP)
realiza trabajos en la cuenca del Rio Tambo, provincia de Satipo, donde las
comunidades estan agrupadas en la Central Ashaninka del Rio Tambo

(CART).

LOS HOMBRES EMBARAZADOS?

Los hombres que integraban los Comités de Defensa o Rondas eran
jovenes Ashaninkas de 20 a 35 afios de edad, procedentes de diversas
comunidades de la zona en conflicto’. Marchaban en las patrullas hacia las
llamadas «zonas liberadas» guiando a las Fuerzas Armadas o, en muchos
casos iban solos, 20 a 40 hombres. En los testimonios recogidos, afirman
que los enfrentamientos violentos eran frecuentes.

Al retornar a su comunidad después de una patrulla que duraba2a 5
dias, los ronderos pedian al personal de la posta médica y a algunas ONGs
que les inyectaran ampollas para no quedar embarazados. También, una
tropa de ronderos pidi6 a la base militar que les enviasen ampollas, porque

Se agradecen los aportes de las siguientes personas entrevistadas: Otilia Shinogari v Toribio Alfen-
so de la comunidad de Poveni, v Josefina Gomez e Isabel Torres de la comunidad de Betania.
Los mayores integran el batallén de reserva.
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estaban en peligro de enfermarse y de quedar embarazados. Estos hechos,
por supuesto, provocaron asombro entre los militares y el personal sanitario.
Un médico, sin comprender bien el pedido, les inyectd vitaminas.

Después de matar a una persona, los varones se someten a una dieta
durante 8 a 15 dias. La alimentacion es toda asada: yuca, chonta amarga,
platano verde y se tiene que cumplir con abstinencia sexual. No pueden ver
a ninguna mujer, peor si estd menstruando, porque atraeria a espiritus
malévolos.

Grupos de estos ronderos, 3 a 5 hombres que habian matado a
senderistas, se dirigen al bosque y ahi construyen una choza, descansan por
turnos, es decir mientras uno vigila junto a la fogata, los demas hombres
duermen, porque si todos se quedaran dormidos, el espiritu del muerto en
forma de Mironti violaria a los hombres hasta dejarlos embarazados, segin
los testimonios de los hombres. Por eso, algunos pidieron inyectarse ampollas.
La inyeccion de ampollas hallegado a ocupar un lugar importante en practica
indigena relacionada a la prevencidn y curacién de enfermedades (véase
Greene 1998).

Los hombres dicen que hacian este tipo de dieta para evitar el embarazo
desde antes de los enfrentamientos con Sendero. En décadas pasadas fueron
los hombres «mis luchadores», «mas guerreros»®, cuando habia guerra entre
paisanos, durante las correrias o asesinatos por conflictos al interior del

grupo.

Segin relatos de los Ashaninka, el M7ronti es un espiritu que vive en el
bosque que tiene la apariencia de un tapir y que viola al hombre cuando
esta solo en el bosque, es decir cuando va a cazar o esta en su chacra. Tiene
relaciones sexuales con el Mironti, el hombre actuando ante el Mironti como

: Al cazador le ensefia desde nifno el manejo del arco v la flecha. Cuando caza al primer animal es

sometido a dieta, pues de lo contrario se volverd ocioso v mal cazador. La dieta era «no comer la
carne del animal que caz6n.
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si fuera una mujer vy hasta llegar a sentirse embarazado e incluso daraluz a
pequenios monos o lagartijas. Queda enloquecido v no quiere volver a su
casa, aunque sus familiares lo obliguen. Segun las narraciones de los
informantes, el hombre violado por el Méron#: se siente como una madre,
lacta a su hijo, lo acaricia, lo cuida para que no llore. Si el hombre violado es
traido a su casa para que lo curen, anda gritando v llorando por el amor a
Mironts, lo llama a gritos para tener relaciones sexuales. Ni el curandero
puede salvarlo.

El Miront sélo tiene miedo a la mujer lactante (que eventualmente
puede acompaiiar a su esposo), porque cuando aparece el Mirontz, la mujer
exprime la leche de sus senos (le chisguetea). Ante esto, el Méronti se escapa
creyendo que los senos de la mujer son testiculos muy grandes>.

Concluidos los dias de la dieta, retornan a la comunidad, donde sus
familiares tienen preparadas bebidas en base de plantas medicinales, que
toman para «vomitam, lo que otros llaman «un lavado del estémago. Luego
recién pueden volver a tomar sus alimentos cotidianos (pescado, masato,
carne, etc.). A continuacidn se inicia una reunién familiar, seguida de bailes,
bebidas, cantos v juegos. Un rondero canté® asi en su fiesta:

Hemos llegado de la guerra.
Hemos vencido al enemigo.
Como a nuna pobre mujer lo hemos perseguido.

Las creencias y acciones en torno a Mironti son expresiones simbdlicas.
Por lo tanto, lo importante es el significado que tienen. La matanza pone al
asesino en contacto intimo con la muerte. La sangre o el espiritu de la
victima es simbolo de la antivitalidad.

En el Gran Pajonal, segun Weiss (1975), parece un pene.
Traduccion de Ricardina Roman Coérdova de la cancidon de su marido, Lorenzo Ramirez, de la
comunidad de Betania.
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Las creencias en torno a Mironti son parte de un rito de pasaje de la
muerte a la vida, un renacimiento. Debido a estas creencias, tienen que
cumplir con el aislamiento y la dieta. Este tipo de rito masculino se ha
encontrado en muchos pueblos amazdnicos guerreros. La mayoria ya no
practica esta actividad, pero el rito queda en la memoria de los ancianos y
en los relatos que narran. En el caso de los Ashaninka, se ha reactivado el
rito en el contexto de los comités de autodefensa donde participan en
enfrentamientos armados.

Beth Conklin (2001), en una investigacién comparativa de la
cosmovision y acciones simbdlicas relacionadas al asesinato en sociedades
de la Amazonia y Nueva Guinea, encontrd varios elementos parecidos al
caso Ashaninka. Entre ellos, se observan semejanzas entre los ritos de
guerreros y los ritos de iniciacién femenina. Seniala que no se deben analizar
los ritos masculinos solos, porque los ritos masculinos y femeninos son
parte de un todo (2001: 144). Por lo tanto, paso a analizar el rito de pubertad
de la mujer Ashaninka para luego compararlo con el rito y restricciones de
los guerreros.

EL RITO DE PUBERTAD DE LA MUJER ASHANINKA

La adolescente Ashaninka de 12 a 15 anos, durante la aparicién del
primer periodo menstrual, es separada en un lugar aparte de la familia y le
dan una madrina. Laadolescente permanece en el encierro, una casa pequenia
y oscura o en el interior del altillo de la casa familiar, forrada de esteras v
hojas de platano. No puede ver a ningin hombre. Sélo puede hablar con su
madrina. La adolescente permanecera de 15 a 30 dias en el encierro. Le
pintan la cara con achiote (#rucz) para que no le afecte el sol cuando sale a
hacer sus necesidades corporales.

No puede comer animales o peces porque tienen sangre, para que los

espiritus del bosque no le puedan hacer dano. La madre le da cangrejos,
camarones, suri (larva de insecto), caracol v chonta (cogollo de palmera).
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Luego le dan algodoén preparado, para que hile. La muchacha se dedica
al hilado del algoddn hasta completar lo suficiente para una cushma (tinica
tipica). Durante el encierro, mastica hojas y raices para preparar su saliva
para que, cuando tenga su marido, prepare un masato agradable y dulce.
Una vez terminado el hilado, la muchacha va corriendo con una canasta a
fin de llenarla con yuca para hacer masato blanco, que luego servira en una
fiesta a sus familiares y otros invitados.

Al cumplir el periodo del encierro, la adolescente sale en una noche
de luna y ahi es recibida porla madre o madrina y demas familiares e invitados,
en medio de canciones y bailes, donde sirven comida y beben masato. La
madrina, publicamente le hace las recomendaciones «la afianza en su rol de
madre» y a partir de su cultura a atender al marido y sus hijos, ser hacendosa,
no crear problemas en el hogar, y ser comprensiva. La muchacha rocia con
agua a su padre y hermanos, y su padrino le corta el cabello al rape.
Seguidamente, ya puede hablar con el resto de los miembros de la comunidad.
Desde este momento, camina con orgullo en su nuevo estado de mujer que
esta en condiciones de casarse.

El rito contiene claramente las tres etapas de los ritos de pasaje que
senala Arnold Van Gennep (1960): separacion, transicién e incorporacion.

1. El aislamiento de la muchacha la separa simbdlicamente de su
condicién de nifia. La prohibicién’ de ver a los hombres subraya la
naturaleza femenina del rito.

o

Ahora la muchacha esta simbdlicamente fuera de las estructuras de la
sociedad, porque ya no es nina, pero todavia no es adulta. En este
estado marginal no goza de la proteccidon de la sociedad y esta en
peligro de seratacada por los espiritus del bosque, que simbdlicamente
representan la antitesis de la sociedad. La sangre los puede atraer. Por
eso tiene que cumplir con las prohibiciones alimenticias. El hilado y

Esta prohibicion también asegura que no tenga relaciones sexuales con ningun hombre.
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el tejido de una cushma y la preparacion del masato simbdlicamente
representan las actividades femeninas.

3. Finalmente, la mujer se incorpora a la comunidad como una mujer
apta para el matrimonio, durante una fiesta. Las palabras de la madrina
explican el significado del procesoritual, y el padrino le corta el cabello.
El nuevo pelo que saldra representara su nuevo estado en la
comunidad.

También realizan un rito con una estructura similar cuando el nifio varén
cambia de voz (Rojas 1992: 205), cuando mata su primer animal y un rito
para el hombre y la mujer cuando tienen su primer hijo.

EL PERSPECTIVISMO

Al asesinar a una persona, el hombre se pone en contacto con la
muerte, en un estado de impureza ritual. La sangre o el espiritu de la victima
representan un proceso de degeneracion bioldgica, debilidad, enfermedad,
ancianidad, muerte. El hombre tiene que reafirmar su vitalidad e identidad
(Conklin 2001: 142).

La matanza de un enemigo es una actividad masculina, pero su rito
de purificacién involucra ideas vinculadas al embarazo y parto y practicas
similares a las del rito de la primera menstruacién. Todos estos procesos
involucran sangre. Los simbolos se toman de las experiencias de la mujer
relacionadas a la sangre reproductiva. Pero para hacerlo, se invierten
simbdlicamente los géneros v el proceso reproductivo.

Este caso resalta un uso del perspectivismo® en la cosmovisidén de
los Ashaninka. Desde la perspectiva del Mzronti, espiritu del bosque, el

Véase Viveiros de Castro (1998).
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hombre es una mujer, v la mujer es un hombre. Normalmente, el embarazo
v parto son procesos que generan vida humana. En este caso, el espiritu
del muerto, en forma de Miron#z, embaraza al guerrero para que genere
seres no humanos, una inversién simbélica del hecho normal. El guerrero,
entonces, cambia su perspectiva de género durante el periodo de peligro
de este rito de pasaje.

ANALISIS DEL RITO DE LOS GUERREROS

En el contexto simbdlico, el espiritu del difunto es equivalente a su
sangre. Para liberarse del dominio del espiritu del difunto, se realiza un rito
que tiene la misma estructura que el rito para la primera menstruacion de la
mujer. Recurren a un proceso biolégico de la mujer que involucra sangre.

1. El hombre tiene que aislarse de la comunidad. El asesino no puede
ver a ninguna mujer’, hecho que subraya la naturaleza masculina del
rito. El guerrero se somete a las mismas prohibiciones alimenticias
que la mujer en su rito de iniciacion. En el caso del guerrero, la sangre
de los alimentos también es peligrosa, porque atrae al espiritu de la
victima en la forma del Mironti. Los hombres se dedican a cantar
canciones de guerreros y a fabricar flechas. Durante este periodo, el
varén queda en peligro de ser violado.

2. Como seriala Conklin, en varias sociedades guerreras de la Amazonia,
se piensa que la sangre de la victima o su espiritu entra en el cuerpo
del asesino (Conklin 2001: 142). En el caso delos Ashaninka el espiritu
de la victima entra en el cuerpo del asesino en la forma de una violacién
sexual. Las ideas en torno al espiritu de la victima estan relacionadas
al proceso reproductivo: relaciones sexuales, embarazo y parto, v la
leche materna que lo ahuventa.

Esta prohibicién también asegura que no tenga relaciones sexuales con ninguna mujer.

81



Amazonia Peruana

3. El rito termina como el de la iniciacién de la mujer con una fiesta. Al
hombre le hacen vomitar para limpiar su cuerpo de la contaminacion,
asi como hacen entre los Yanomami de Brasil y Venezuela. En otros
pueblos amazoénicos se corta el cuerpo para sangrarse y lograr el mismo
efecto (zbid). El canto del guerrero demuestra que ya se habia
incorporado otra vez a la comunidad. Ya no estan invertidos los
géneros, canta al espiritu de la victima: «Te hemos perseguido como a
una mujer». Ya tiene recuperada su identidad masculina.

Los hombres se apropian simbdlicamente de los procesos biolégicos
de la mujer relacionados con la reproduccién v la vida para lograr una
transformacidn y reafirmacion de su vitalidad después del contacto con la
muerte. La estructura del rito femenino de pubertad y el rito guerrero
masculino es la misma.

Rito Femenino de Pubertad Rito Guerrero Masculino

. Derrama sangre menstrual.
. Se aisla de la comunidad.
. Se pinta el rostro con achiote.

. Derrama sangre de la victima.
. Se aisla de la comunidad.

. Se pinta el rostro con achiote.
. No puede ver a ningun hombre. . No puede ver a ninguna mujer.

. Come sdlo alimentos asados. . Come sélo alimentos asados.

AUy AW -
AU AN

. No come carne o pescado . No come carne o pescado
porque tienen sangre.

7. Realiza actividades femeninas: 7. Realiza actividades masculinas:

porque tienen sangre.

teje una cushma, mastica hierbas
para prepararse a hacer masato.
8. Se realiza una fiesta.
9. Toman masato blanco porque el
masato con camote tiene color
a sangre.
10. Eliminan algo del cuerpo: le
cortan el pelo al rape.

canta canciones guerreras, fabrica
flechas.
8. Se realiza una fiesta.
9. Toman masato blanco porque el
masato con camote tiene color
a sangre.
10. Eliminan algo del cuerpo: le
hacen vomitar.
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Este tipo de creencias y costumbres se encuentran en otras sociedades
amazonicas, un conjunto de practicas que tenfan que cumplir los guerreros
después de haber matado a un enemigo que incluye aislamiento, abstinencia
de relaciones sexuales y restricciones alimenticias.

Entre los Awajun (Aguaruna) del Pert y los Wari de Brasil occidental,
se transforma v se incorpora la fuerza de la victima. Para los Wari, la
acumulacion de sangre en la barriga del guerrero durante su aislamiento es
como un «embarazo». Cuando la sangre de la victima se transforma por
medio de las practicas rituales, esta sangre se transmite a las mujeres, v el
espiritu del enemigo llega a ser el «hijo» del guerrero (Conklin 2001: 141).
Entre los Awajun, se atrapaba al espiritu de la victima, (embesek), en la cabeza
reducida (#santsa), v durante una fiesta el guerrero lo transformaba en una

fuerza vivificante que luego transmitia a las mujeres (véase Karsten 1989,
II: 381-404).

Al contrario, los Yanomami, Araweté v Ashaninka tratan de expulsar
la sangre ajena por medio del vomito. En otras sociedades, los guerreros
hacen cortes en su propio cuerpo para expulsarla (Conklin 2001: 142).

Asi la transformacién de la sangre o el espiritu del enemigo o su

expulsion, después de la matanza es una fuerza transformadora que aporta
ala construccion de la identidad masculina (véase Viveiros de Castro 1996).
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2POR QUE EL HUMOR HACE REIR'?
HUMOR, AMOR Y MODESTIA RITUAL EN
LA LIRICA AMAZONICA

Alexandre Surrallés

En los poemas cantados que las mujeres candoshi interpretan durante las fiestas de
toma de masato celebradas para recibir a parientes de visita, aparecen referencias, en clave humo-
ristica, a la modestia de la cantante, llegando a veces a un abierto auto desprecio. Este articulo
intenta explicar la recurrencia de estas referencias a través de la percepcion candoshi de. los

vinculos afectivos v de la posibilidad que solo otrece el humor para expresarlos.

In the songs of Candoshi women, sung during masato feasts to receive visiting relatives,
referencies appear, in humoristic code, to the modesty of the singer, which sometimes reaches
self effacement. This artile attempts to explain the use of these references by means of the

Candoshi perception of affective bonds and the possibility that only humor offers to express it.

A pesar de que el titulo hace referencia a la lirica amazonica, este articulo versa en particular sobre el
humor en los poemas cantados candoshi. Iiste hecho impone, para empezar, una precision que se
refiere a una cierta paradoja. Como es bien conocido, gracias a la labor de los medios de comunicacion,
el pueblo candoshi se ve afectado por una epidemia de hepatitis B v Delta agravada por una bartonelosis
que estd causando estragos en la poblacion desde fines de los afios 90. La intervencion de los diferentes
sectores implicados en paliar el problema se esta haciendo tarde v de manera insuficiente. Hablar en
este contexto del humor v del reir puede parecer efectivamente una paradoja. Se trata por supuesto
de reir para no llorar y de aprovechar la ocasion para expresar un mensaje de solidaridad v esperanza
con este pueblo de la Amazonia peruana que lucha por su sobre vivencia. Un nuevo vy lamentable
ejemplo de la larga historia de desgracias que en forma de epidemia llegan a estos pueblos con el
contacto con los frentes extractivos. Un borrador de este texto fue presentado en el seminario
«Carnaval ¥ humor ritual entre los Indios de Américar. que tuvo lugar los dias 1, 2 v 3 de marzo del
2000 en la Casa de América de Madrid v publicado en el volumen editado por R. Piqué v M. Ventura
titulado Awerica 1 atina, bistoria y sodedad. Una 1ision interdisaplinaria (Barcelona, ICC1/UAB, 2002). Qui-
siera agradecer los comentarios de los participantes vy muy particularmente al organizador de estas
sesiones, Prof. Manuel Gutiérrez [istévez. Quisiera agradecer también a la Prof. Montserrat Ventura

por sus valiosas observaciones sobre este texto.
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Desde hace algunos anos me intereso en la dimensién atectiva de las
sociedades amazdnicas v el humor constituye sin duda una dimensidn afectiva
importantisima. Sin embargo, en mis trabajos anteriores nunca he abordado
el tema del humor espontaneo, ni tampoco en el contexto de fiestas v rituales.
Puedo decir a mi favor que en lo que se refiere al humor ritual en la sociedad
candoshi, hay pocos rituales colectivos v el humor casi no interviene. No
existen tampoco figuras comicas como las conocidas en antropologia con el
nombre de #ickster o el « tramposo » v que son tan comunes en todo el
continente indigena americano. Sdlo en las fiestas de toma de cerveza de
mandioca o yuca (bebida conocida como masato v llamada £apxzien candoshi),
hay momentos humoristicos sujetos a una cierta formalizacion, suficiente en
todo caso para considerarlos humor ritual. EI mas notable es sin duda el
momento en que las mujeres interpretan canciones entre tiernas v burlescas,
generalmente dedicadas a su hermano, sirviendo simultaneamente masato a
los invitados. Diferentes temas pueden ser evocados en estos cantos profanos,
pero uno de ellos es particularmente recurrente: las expresiones de modestia
extrema de las mujeres, que a menudo se convierten en un abierto auto
desprecio. Este texto pretende explorar por qué el auto desprecio femenino
hace reir a los hombres v mujeres candoshi.

Empezaré por una breve presentacion de este grupo, seguiré por una
descripcion de las fiestas para honorar a los visitantes, desde la llegada de estos
hasta su partida, centrandome en el momento culminante donde se empieza a
cantar estas canciones, mientras se esta bebiendo. Analizaremos en concreto el
tema delauto desprecio de la mujer a través de un canto traducido del candoshi,
v continuaremos con un analisis de la figura humoristicaa la que hace referencia
este canto. Para ello, el analisis debe ser incluido en el contexto de la percepcion
candoshi del amor v de la sociabilidad entre parientes préximos.

Con una poblacién de alrededor de dos millares de personas, los
Candoshi® forman con los Shapra una familia, que por su sentido de pertenencia

Autodenominado &andeazi o kandeaz; y conocido también por el términomrato, este grupo ha sido objeto
de diferentes trabajos: Amadio 1983,1985; Amadio & ID’Emilio 1983. 1984; Surrallés 1999, Tavlor 1998.
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v por otras innumerables caracteristicas debe ser incluido, a su vez, dentro del
conjunto étnico jibaro. Establecidos en los afluentes del Pastaza v alrededor
del lago Musa Karusha - también conocido por Rimachi al norte de la
Amazonia peruana, en el departamento de Loreto, los Candoshi ocupan un
territorio habitado antiguamente por los llamados Maynas en las cronicas, de
los cuales serfan descendientes. Aparte de algunas actividades relacionadas
con el comercio del pescado, la madera y el trabajo para la compaiiia de
prospeccion petrolera a fines de los anios 90, la caza y la pesca al arpon
constituven las actividades econémicas masculinas por excelencia. Las mujeres,
por sulado, practican la recoleccion y la horticultura. La subsistencia se organiza
a partir de la casa, tradicionalmente construida a cierta distancia de las casas
vecinas. Este aislamiento esta temperado sin embargo por unas redes que
asocian de diez a veinte residencias, distribuidas sobre un espacio relativamente
circunscrito. Estos grupos locales se forjan a partir de la alianza de dos grupos
de hermanos que se casan entre ellos como un medio de constituir lazos de
solidaridad mas alld de la consanguinidad. Estos grupos -unos veinte
actualmente- son dirigidos por un Gran-hombre que comparte en cierta medida
el poder con otro jefe. Este poder bicéfalo es el reflejo de la composicion
dualde los grupos locales. Larelacidnentre estos ultimos se encuentra presidida
por una tension considerable que a menudo se convierte en abierta hostilidad.
El chamanismo es asimismo regido por esta légica de oposicion entre grupos.
La filosofia social se fundamenta en definitiva sobre una ideologia llamada
« depredadora » por laantropologia regional, que considera que la sustraccion
de personas, substancias e identidades a otros grupos es la condicion para la
reproduccion del grupo local (Descola 1993 a, 1996; Surrallés 2000a; Taylor
1994; Viveiros de Castro 1993: 184). Las agresiones reales o simbdlicas son
precedidas de visiones premonitorias llamadas arutam, que los Candoshi buscan
a través de largos v duros ejercicios ascéticos acompanados de la absorcion de
diferentes narcoticos. Estas visiones actuan sobre el zan/ (concepto que los
misioneros han traducido como « alma », pero que en realidad hace referencia
al caracter de la intencionalidad del practicante) a través del corazon, magich,
que constituye el centro que reune los diferentes componentes de la nocién
de persona. Es por esto que se le considera el punto focal de la percepcion,
asiento de las actividades intelectuales v facultades emotivas (Surrallés 1999).
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La hostilidad endémica que preside las relaciones entre grupos locales
no impide que se realicen regularmente visitas, cuva finalidad es precisamente
romper el cerco de desconfianza reinante para establecer vinculos amistosos
v, si las circunstancias lo permiten, alianzas matrimoniales. Dada la
incertidumbre que rodea las visitas, éstas empiezan por una ceremonia de
saludo particularmente formal, extensa en duracidon y de gran intensidad.
En lengua candoshi esta ceremonia se llama tasdnomaama, torma verbal que
se puede traducir por «estar cara a cara». Empieza con la llegada de los
visitantes que anunciaran su presencia sonando un cuerno de caza o soplando
el candn del tusil. Fingiran pasar por alli sin intencidon de visita y simularan
avanzar remando con sus canoas a contracorriente del rio. Permaneceran
sin moverse, a la espera de una senal de los duenios de casa. Los visitantes se
habran ornamentando con coronas de plumas, pinturas faciales y todos los
demas atuendos de las grandes ocasiones. Los de la casa aprovecharin
estos instantes para adornarse también. Una vez listos, invitardn a los
visitantes a estacionar sus canoas v subir hasta la residencia que normalmente
se encuentra un poco alejada de la orilla. Los visitantes masculinos se
presentaran con el fusil cargado al hombro, en fila y por orden de rango. El
jefe de los visitantes saludara al jefe de la casa con un sucinto «amarimta»
(cestas vivo? ) a lo cual este dltimo les invitara a acceder bajo el tejado.
Habra un silencio tenso hasta el momento mismo en que se miren a los ojos
fijamente, habiendo evitado cruzar miradas hasta entonces.

A continuacién, el dueno de la casa rompera el hielo con unas frases
preliminares que hacen referencia a las buenas costumbres v a la tradicion
para, enseguida, empezar a vocalizar una especie de canto de una
sorprendente vivacidad ritmica v energia fénica. Se trata de variaciones
improvisadas de térmulas estereotipadas cuyo contenido concreto es muy
escaso, hecho que no impide que la intervencion se prolongue, incluso hasta
llegar a una media hora por participante. A esta primera intervencion, el
jete de los visitantes le respondera de la misma manera, a lo cual le replicara
quién le sigue en importancia de la casa v asi sucesivamente, hasta que
todos los hombres adultos presentes havan participado. L.a ceremonia puede
extenderse durante varias horas, pero todo lo que se diran sera simplemente
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que es importante visitarse. Evitaran mencionar los verdaderos objetivos de
la visita asi como cualquier otro tema substancial. En otras palabras, se

b
habla mucho para no decir gran cosa.

El analisis de esta ceremonia no la desarrollaré aqui (ver Surrallés
2000b). Solo diré que una vez hechos los saludos, se disipa la fuerte tension
inherente a todo encuentro de ese tipo en territorio candoshi. Hay que
pensar que cada familia vive en un aislamiento considerable, que las distancias
son enormes Vv dificiles de recorrer, que la densidad de poblacion es baja v
que, por si todo esto fuera poco, un desconocido es un enemigo potencial
en una sociedad a menudo sumida en vendettas.

Después de la ceremonia de saludo se empieza a servir el masato
preparado para la ocasion; es el inicio de la fiesta propiamente dicha. Esta
se prolongara hasta que las dos o tres tinajas llenas de unos 30 litros de
cerveza de vuca termentada se havan consumido. Durante el dia se bebera
hasta la ebriedad v se dormira por la noche. Muy temprano, antes del
amanecer, los hombres seran convocados cercadel fuego, en la parte femenina
de la casa de ordinario, para tomar una infusiéon de una planta llamada
rvayoosa (Ilex sp.) que tiene efectos eméticos. Sin las pinturas faciales, ni los
adornos, ni el resto de la parafernalia propia de las visitas, los hombres se
entregaran a una conversacion intimista donde evocaran los verdaderos temas
de interés de la visita: el establecimiento de vinculos de alianza matrimonial
v/o guerrera, los intercambios comerciales o de servicios, las demandas de
infOrmacion relacionadas con los conflictos, etc. LLa reunion se terminara en
el momento en que los congregados se dirijan por separado al rio a banarse
v vomitar la intusion que han estado bebiendo. Después de ornamentarse
de nuevo, se instalaran otra vez en sus asientos en la parte masculina de la
casa para empezar otro dia de toma abundante de masato, pudiendo pasar
asi varios dias, hasta que la bebida se termine.

Uno de los momentos culminantes de la fiesta es cuando los

participantes, llevados por la cuforia producida por el masato, empiezan a
cantar v a tocar los instrumentos musicales. Los cantos profanos son
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interpretados publicamente, en parte improvisados, aunque siguiendo siempre
el canon del género musical en cuestion. Hombres y mujeres pueden cantar
solos o también en polifonia. Otras veces el cantante es acompafiado por la
flauta pentatonica de dos agujeros, por el violin de fabricacion casera que
produce un sonido continuo, o por el tambor. La musica profana candoshi
es de una gran riqueza, belleza y profundidad. Las letras de las canciones
evocan sentimientos liricos expresados a menudo mediante alegorias de la
vida animal u otros hechos del entorno natural. La plenitud de la juventud,
las formas v los colores de la vida, el amor, la amistad, el paso del tiempo, el
dolor del adiés, son algunos de los temas clasicos de estos cantos, temas que
a veces aparecen conjuntamente en un mismo poema como es el caso de
esta breve tonada interpretada por Isigoro, el duefio de la casa donde vivia
durante mi estancia en la parte oriental del territorio candoshi, cuando se
enter6 que una mujer a la que amaba, contrajo matrimonio:

Yo soy como la hoja colgando de la rama de un arbol,

vendrd un viento tan fuerte que me llevard y me dejara quién sabe donde,
quizd alli seré feliz,.

(Cantado por Isigoro, hombre del alto Nucuray, diciembre del 1992.)

Otras veces, las canciones hacen referencia mas directamente a la
bebida v a las fiestas que tienen lugar para recibir una visita. El poema
siguiente es la traduccién de un canto interpretado cuando bajabamos por
el rio en canoa, completamente ebrios,después de despedirnos de una familia
donde habiamos estado bebiendo durante tres dias. Nadie en la canoa era
capaz de remar, apenas de mantener el rumbo para no enredarse con la
vegetacion de la orilla, con el consiguiente riesgo de volcar. Daua, el jefe de
esta expedicion, tomo la flauta y tocd una melodia que luego canté. La
letra empieza diciendo «soy como un guacamayo» v, de hecho, Daua llevaba
una imponente corona de plumas azules y amarillas de esta ave. La cancion
habla de los viajes y de las visitas. El fruto de la palmera chambira (Astrocaryum
chambira) representa el masato. El poema termina con una referencia a la
muerte v al paso del tiempo, una constante del existencialismo melancolico
de la lirica candoshi.
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Yo soy como el guacamayo

gre vengo de muy lejos

cuando el viento sopla muy fuerte, me leva hasta agui.

Estoy abora aqui

buscando un darbol imgponente para posarme

nunca el guacamayo se posa en cualquier sitio

se posa stemipre en un darbol bien alto.

Y0 hago ignal,

de ignal manera, vengo a visttarles.

Y0 soy como elguacamayo, stemgpre buscado el fruto de la palimera chambira,
st encuentro el fruto de chambira, puedo comerlo y beber su jugo,

pero el dia gue moriremos, como el guacamayo, vamos a desaparecer
que s€ yo quién, si ti 0 yo, serd el primero.

Yo soy cormo el guacamayo gue viene de mny lejos,

sde donde viene el gnacamayo? Sin duda de muy lejos.

(Cantado por Daua, hombre del Alto Nucuray, diciembre del 1992.)

Para las fiestas, uno de los géneros mas apreciados de la musica profana
es el de las canciones dedicadas al hermano, al marido y a veces a un visitante
especial, que las mujeres interpretan dando de beber al homenajeado masato
abocajarro. Estos cantos son llamados yashina en candoshi, término derivado
de yashisi (que quiere decir precisamente yuca o mandioca) y de la forma
verbal yashimaama (que quiere decir, al mismo tiempo, «ofrecer masato» v
«cantar» en el contexto de estas fiestas). Estas canciones aparecen en el
momento culminante de la fiesta, cuando se pasa de la euforia a la melancolia
y donde uno no sabe si rie o si llora. Este momento donde el gozo de la
compariia de los visitantes queridos empieza a dejar paso al sentimiento de
desolacion por despedida. Los temas de estas canciones utilizan imagenes
poéticas semejantes: el amor fraterno o conyugal, la muerte que nos separara,
el masato que estamos compartiendo, la suerte de podernos visitar, etc. El
humor interviene a menudo en estos cantos femeninos. Y, con mucha
frecuencia, este humor se sirve del auto desprecio de la cantante frente a
sus invitados. En la siguiente traduccién podemos apreciar uno de estos
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cantos, dedicados al hermano, interpretado por una mujer de edad avanzada,
en una de las primeras fiestas donde tuve ocasion de participar. Esta mujer
venia viajando con su marido v coincidimos en la casa de su hermano, que
me acogia por unos dias. Era va de noche v su canto estaba acompanado
por una flauta.

Hermano, hermano mio, toma nii masato aunque no esté demasiado fuerte.
Hermano, hermano mio, no conocenos el momento de nuestra muerte;

cuando nieras, me acordaré que a fi te ofrecia bebida, a ti hermano mio,

asi me acordaré de ti cuando estés muerto.

Elhombre nmuere siempre demasiado temprano, tii eres mi sinico hermano, cuando
mueras me acordaré de este momento en que te he servido masato cara a cara.
Hermano, hermano nifo, si fuéramos desconocidos, no te invitaria a beber, pero
como i eres mi propio hermano, yo lo hago de esta manera.

He venido de mny lejos; cuando me vaya, me diré que he cumplido mi palabra
comvidandote a beber (bis)

Hermano, hermano mio, asi lo hacian nuestros ancestros,

hermano, hermano miio, toma mi masato annque nii brazo se parezca al de un
maquisapa.

(Cantado por Tsirta, mujer del alto Nucuray, enero del 1993.)

El humor interviene al final del canto en el momento en que Tsirta,
después de cantarle a su hermano con un tono agudo de voz que expresa
carino v ternura, le dice que tome su masato aunque su brazo parezca al del
mono maquisapa (primate conocido también como mono arana y cuyo
nombre cientifico es Ateles belzebuth). No se puede entender la ocurrencia
humoristica sin conocer la anatomia del brazo del maquisapa v mas
concretamente su musculatura. El triceps, el musculo de la region posterior
del antebrazo, le cuelga visiblemente, sobre todo cuando esta distendido, es
decir cuando el brazo esta estirado. El humor juega con el parecido que
puede haber entre el brazo de este primate y el de una mujer anciana. Quiza
por todos los anos dedicados a realizar con gran esfuerzo los quehaceres
domésticos v agricolas, los brazos de las ancianas candoshi presentan este
fenomeno, aunque sea caricaturesco compararlo con los brazos de estos
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monos. Si esto es lo que tiene gracia para los oventes cabe preguntarse ;por
qué es necesario, para hacer reir, que la mujer se minusvalie a si misma
evocando las marcas que la senectud deja en su cuerpo? Esta pregunta es
pertinente porque el menosprecio femenino de si misma aparece en diterentes
contextos de la sociabilidad candoshi, sin una contrapartida masculina. A
mi entender, el sentido de esta configuracion humoristica v atectiva puede
explorarse a partir de la idea candoshi del amor en el seno de la sociabilidad
familiar.

Para explorar la concepcion candoshi del amor empezaré proponiendo
una hipotesis en base a una relacion semantica. Para decir «amam en lengua
candoshi se utiliza la tforma verbal «chinamaaman. La raiz de esta forma
verbal, «chin-», se encuentra en todas las palabras relacionadas con el amor;
pero no exclusivamente. Ella aparece en todos los términos relacionados
con lo que podriamos llamar la familiarizacidon, como por ejemplo la
familiarizacion por adopcidn de animales salvajes o domesticacion®. Veamos
esto con detenimiento:

Es una practica habitual de los cazadores recoger las crias que deja
un animal cazado. Crias de aves de todo tipo, de primates asi como de otros
tipos de mamitferos aparecen en la casa regularmente. La subsistencia de
estos huérfanos retirados de su medio natural depende de los cuidados de la
nueva tamilia adoptiva humana. En esta sociedad, la relacion entre estos
animales adoptivos v sus cuidadores son la imagen misma del carino v la
ternura. Las mujeres, que son las esposas, las hijas o las hermanas del cazador,
toman la responsabilidad de cuidar estos animalitos con una dedicacion
casi tan intensa como si fueran sus propios hijos. Amamantan a los
mamiferos, dan de comer a los pajaros v mastican la comida para todo
animal que no ha desarrollado aun la denticion. Todos estos cuidados

El'senudo etimologico de la palabra domesticacion (del griego «domos», casa) es precisamente éste:
llevar a la casa. Para un andlisis mas extenso de este paradigma ver Surrallés 1998. Para un analisis
de los cantos de amor achuar, grupo ¢tnico que habita al norte de los Candoshi, ver Tavlor 1983.
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permiten que esta cria indefensa v desamparada supere con éxito la fase
critica de adaptacion v pueda desarrollarse normalmente.

La forma verbal xdpshigamaama significa « acostumbrarse » o
« familiarizarse » v se utiliza para hacer referencia a este proceso delicado
que es la domesticacion de animales familiares. Ahora bien, esta forma verbal
se utiliza también en muchos otros contextos que nada tienen que ver, en
principio, con la vida animal. Los huérfanos humanos cuando son adoptados,
también «se familiarizan» con su nueva familia de acogida, usando esta forma
verbal. De hecho, este término proviene de mxdpshi que quiere decir
«huérfano». Los orfandad es un fendmeno importante en la vida candoshi.
Gran parte de la poblacion esta constituida por huérfanos porque la esperanza
de vida es corta y lo era mucho mas en el pasado, donde la guerra afectaba
sobre todo a los hombres adultos v, por lo tanto, padres de familia. Como si
se tratara casi de una figura retérica, muchas historias de vida empiezan por
una infancia huérfana v desgraciada: la madre viuda v sus hijos, hambrientos
v mal cuidados, buscando desesperadamente una nueva familia. Puesto que
se practica el levirato, muchas veces es el hermano del difunto el que se
ocupa de la familia huérfana. Pero, en tiempos de guerra—antes- o de escasez
—ahora- la penuria de productos alimenticios podia ser grave. Los hermanos
del difunto muchas veces no quieren asumir la carga de una nueva familia o
lo hacen desganadamente. En este contexto, las historias de vida asocian a
los huérfanos humanos con las crias del animal matado o, mas concretamente,
asocian la adopciéon de estos huérfanos con la domesticacion de las crias,
por la familia del cazador. En estas narraciones los huérfanos se presentan
efectivamente como un porznchi, es decir un pajarito recién salido del huevo,
sin plumas, suplicando al cazador que no lo abandone al destino implacable
que la selva le reserva.

La asociacion entre domesticacion v vida social humana no concierne
unicamente a este contexto. l.as mujeres, en el momento del matrimonio,
son también familiarizadas por sus maridos. He recogido muchas
narraciones de estos ultimos donde se relata este proceso de familiarizacion
de las jovenes esposas, casi unas ninas, que pasan a ser de pronto conyuges
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de un hombre, hasta entonces un extranjero terrorifico o como minimo
un perfecto desconocido. Las historias relativas a estas bodas forzadas
por un arreglo muestran que la pareja pasa por un periodo de
«domesticaciény», sime permiten la expresion, donde el marido intentara
progresivamente ganarse el amor de su nueva esposa. Este proceso es
llamado también xdpshigamaanma.

Las mujeres comparten esta configuracion afectiva de la familiarizacion
v les gusta presentarse como huérfanas necesitadas del amor v los cuidados
del marido para subsistir, de la misma manera que una cria domesticada.
Un canto pronunciado por las mujeres abandonadas v destinado a convencer
a los esposos de regresar a su hogar conyugal, muestra la idea que el amor,
v en concreto el amor convugal, es percibido como una relacién de
dependencia compartida.

Esposo, esposo mio, he hecho esto para que no me olvides,

En el crepiisculo yo pienso en ti y tii piensas en mi,

Soy como una huérfana, y no tengo ganas de comer,

piensa en tu corazon que yo tengo hambre.

Asi se lo dirds a Vachapa

de esta manera su vientre se removerd de recuerdos,

es para hablarle de esta manera que te envio, tucan.

(Cantado por Marasho, mujer del medio Chapuri, junio del 1994)

Este canto se divide en dos partes. La primera parte es el mensaje que
laesposaabandonada quiere transmitir a suesposo, que se encuentra viajando
desde hace tiempo. En esta primera parte se habla del creptsculo, momento
que evoca para los Candoshi el amor y sus tristezas, v la mujer le dice a su
marido que ha perdido el apetito por lo desgraciada que se siente. La esposa
le pide a su marido que piense en el desgano de vivir que ella esta sintiendo.
En las tres ultimas lineas, se dirige al tucan, simbolo del amor en el imaginario
candoshi v jibaro en general, quién debe ocuparse de transmitir el mensaje
a su marido, Vachapa, para ver si consigue despertarle el desco de regresar

al hogar.
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A las mujeres les gusta imaginar también que sus esposos v sus hijos
se sienten ligados a ellas como estos animales familiares que cuidan. La idea
de que un hombre dependa de la cocina, los productos de la huerta y, sobre
todo, de la cerveza de mandioca que solo las mujeres pueden producir,
aparece tanto en expresiones ordinarias como en el repertorio lirico. En
resumidas cuentas, se puede decir que el paradigma de la familiarizacion
nos permite comprender la base conceptual de todas las relaciones afectivas
en el seno de la familia candoshi.

Por otro lado, la asociacion entre amor v domesticacion va mas alla
del contexto de los vinculos familiares. En un mundo donde las fronteras
étnicas v linguisticas son tan acentuadas y se circunscriben a espacios
relativamente pequenos donde las formas de vida cambian
considerablemente, la experiencia de la transculturacion no es un hecho
insolito. No es extrano encontrar candoshi instalados por un tiempo o de
manera definitiva entre otros grupos étnicos (Quechua del Pastaza, Cocamilla,
etc.), en los pueblos de ribererios hispanohablantes de los grandes rios o
incluso en alguna mision. En todos estos casos, los migrantes pasan por un
largo periodo de extrafiamiento v adaptacion progresivo a la nueva
circunstancia. Este esfuerzo de adaptacion es comparado al de los animales
adoptados v los candoshi esperan de sus anfitriones el mismo carifio que
ellos proporcionan a las crias familiarizadas o a otros humanos que se
encuentran en esta situacion en su casa como, por ejemplo, el antropdlogo
haciendo trabajo de campo.

Las relaciones con mis anfitriones eran concebidas también desde la
optica de la familiarizacion, con el tin de atenuar en lo posible mis dificultades
de adaptacion, muy agudas al principio. Es, sobre todo, en la alimentacion
que este trabajo discreto pero atento v perseverante se efectuaba. Las mujeres
observaban el grado de aceptacion de los productos que me otrecian. En el
momento en que, por ejemplo, unos pescados parecian agradarme no era
extrano que me los volvieran a ofrecer. Mis anfitriones me hicieron
comprender que nuestra relacion era similar a la que ellos establecian con
los animales domesticados: una relacion paternalista, protectora e indulgente
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con mis torpezas. Cuando el atardecer sorprendia nuestras conversaciones,
mis anfitriones me confesaban emocionados que me consideraban un ser
indefenso en este mundo de la selva v que serian capaces de dar la vida para
proteger mi integridad, palabras que dan muestra de una generosidad v
nobleza que nunca olvidaré.

El sentido del auto desprecio femenino se encuentra sin duda en esta
configuracion afectiva que asocia el amor (tanto el convugal como el amor
fraterno o el amor paterno-filial), con la domesticacion (en el sentido de
familiarizacién), v la dependencia mutua, que vincula a los miembros de
una familia. La mujer se desvaloriza porque es la forma de expresar v
suscitar atecto. Puesto que el amor se expresa a través del imaginario de la
domesticacidn, la mujer que canta se sitia en la posicion de un ser vulnerable,
en la piel de una pequena cria cuya madre ha muerto v no pide mas que ser
acogida v cuidada con carifio v ternura. Si la mujer es anciana hablara de su
vejez v de las dificultades que la disminucidn fisica entrafia para su vida.
Dicho de otro modo, la mujer se hace querer mostrando una modestia
extrema que suscita naturalmente la compasiéon. Al mismo tiempo, la
intérprete de estas canciones recuerda a su marido, hermanos y familiares, a
través del masato que sélo ella les puede ofrecer, el vinculo de dependencia
mutua que los une, parecida a la de las crias de animales adoptados,
dependencia que en la autarquia de la residencia candoshi es fundamental.

Me queda responder a la pregunta expresada en el titulo del articulo:
¢Por qué el humor nos hace reir?. Obviamente, la respuesta a una cuestion
tan general merece un desarrollo que no puedo hacer en el espacio de este
articulo; me contentaré nada mas en proponer algunos elementos de
reflexion. En realidad, esta pregunta es un juego de palabras un tanto
provocador que pretende atraer la atencion del lector hacia aspectos de la
vida social que no han despertado el interés de la antropologia porque nos
parecen obvios, de sentido comun o, incluso, naturales. ;:Por qué el humor
hace reir? El caso etnografico precedente indica dos aspectos. En primer
lugar, v casi no hace falta senalarlo, el humor hace reir si se conoce el contexto
cultural donde este humor se produce. Que nos digan que tal persona tiene
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cara de sapo, por ejemplo, nos hace reir porque, como casi en todo el mundo,
conocemos el aspecto de este anfibio. Pero si nos dicen que tal persona
tiene brazos de maquisapa v no conocemos la anatomia de este primate
dificilmente entenderemos el «sentido del humor» de esta comparacién. Por
otro lado, v esto es menos evidente que lo anterior, lo que hace reir del
humor no es a menudo otra cosa que constatar la posibilidad que tiene sélo
el humor para decirlo que seria indecible de otra manera. En el caso analizado,
aquello indecible, expresado con la imagen del brazo del maquisapa, es la
propia filosofia social que vincula entre si a los parientes vy aliados en un
flujo de afectos, sin el cual la selva se cernirfa inexorablemente sobre ellos.
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VARIABILIDAD Y CAMBIO EN LOS NOM-
BRES PERSONALES EN UNA SOCIEDAD
INDIGENA AMAZONICA

Daniela M. Peluso

Este articulo presenta una discusion general sobre las caracteristicas de los nombres
personales entre los Ese Eja.’ A través de un examen del significado de los suefios describo el
proceso mediante el cual los Ese Eja de una comunidad del rio Heath, Madre de Dios, Perq,
reciben sus nombres personales en el contexto dinamico de los conceptos de género, repro-
duccién, cosmologia v enfermedad.  Sugiero que los nombres presentan mensajes multi-
direccionales e invocan narrativas de relaciones sociales v ecoldgicas. El articulo concluye con
una discusion sobre la dindmica de cambio en los nombres personales Ese Eja, v su relacion en
los cambios en la estructura social.

This article presents a general discussion of the characteristics of personal names
among the Ese Eja. By means of a study of the meaning of dreams, the author describes the
process by means of which the Ese Eja of the community of the Heath River, Madre de Dios,
Peru, receive their personal names in the dynamic context of the concepts of gender,
reproduction, cosmology and illness. She suggests that the names present multi-directional
messages and invoke narratives of social and ecological relationships. The article concludes
with a discussion of the dvnamics of change in Ese Eja personal names and their relation to

changes in the social structure.

Los Ese Eja, grupo amazdnico de la familia linguistica Takana, viven alo largo de varios afluentes del
rio Madre de Dios y afluentes, como son el Tambopata, Heath v Beni, en los departamentos de
Madre de Dios, Pert, La Paz. Pando v Beni, Bolivia. Las comunidades en Pert son Baawaja (Infier-
no), Palma Real v Sonene v en Bolivia son Portachuelo Bajo, Portachuelo Alto, Villa Nueva, E'ivo
Kibo, Amalia v Chiquia. El grupo esta conformado por unas 1,500 personas, v su subsistencia se
basa principalmente en la agricultura, caza, pesca v recoleccion, la cual es complementada por activi-
dades comerciales, principalmente a través del extractivismo ferestal, la venta de algunos productos
agricolas v, mas recientemente, el turismo. Si bien la mavor parte de los Ese Eja se mantienen en una
condicion de autosuficiencia, las relaciones con el mercado se han intensificado a lo largo de este
ultimo siglo llegando a desarrollarse incluso nicleos va bastante urbanizados, sobretodo entre las
poblaciones cercanas a Puerto Maldonado. la capital de Madre de Dios (Alexiades y Peluso 2003).
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INTRODUCCION

A pesar de la observacion de Murdock (1945) que los nombres son
una faceta universal de la cultura, el estudio antropolégico de los nombres
personales, 0 antropénimos, no recibié mucha atencidn hasta la publicacion
de «El Pensamiento Salvaje» (Lévi-Strauss, 1962). A través del analisis
comparativo de los sistemas de clasificacion de los nombres, Lévi-Strauss
subraya la interseccién y relacion entre la ideologia v sociedad. Desde
entonces, el estudio de los nombres v del proceso de nombrar, la onomastica,
ha recibido la atencién de numerosos estudiosos en la Amazonia. Dichos
estudios han resaltado la relacién entre los nombres, la genealogia v factores
socioculturales como son afiliacidn clanica, totémica o de mitades («moeities»)
(Crocker, 1979; Lave, 1979; Maybury-Lewis, 1984; Viveiros de Castro, 19806),
relaciones v dinamicas sociales dentro v entre grupos de parentesco
(Bambergrer, 1974; Gregor, 1977; Harner, 1972; McCallum, 1989), relaciones
con los ancestros v los muertos (Chagnon, 1968; Chernela, 1993; Hugh-
Jones, 1979; Jackson, 1983; Kennsinger, 1996, Lea, 1992), privacidad de los
nombres (Campbell, 1995; Goldman, 1979; Migliazza, 1964; Ramos, 1995),
v el uso de sobrenombres v bilingtiismo (Dumont, 1978; Gregor, 1979;
Holmberg, 1969).

La pregunta filosotica, silos nombres tienen un significado o s1, de lo
contrario, son meras etiquetas vacuas, se remonta dentro del pensamiento
occidental a la obra Platénica de Craty/us, la cual trata sobre la relacion entre
las palabras v los objetos del entorno (Algeo 1973). En relacidn a este tema,
cabe notar el comentario de un hombre Ese Eja de unos 50 anos:

«los Ese Eja no dan nombre por gusto no mas — [un nonbre] tiene su razin».

Entre los Ese Eja, los nombres tienen un significado mucho mas
profundo que su mera vocalizacién. Los nombres, sus caracteristicas,
significado v origen, presentan aspectos v facetas multiples. Los suefios,
plantas, animales, las caracteristicas fisicas del recién nacido, circunstancias
particulares del parto o embarazo (como por ejemplo, un antojo o el lugar
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donde la mujer dio a luz), v los nombres de ancestros, son algunas de las
caracteristicas asociadas a los nombres personales Ese Eja. Por lo general,
los nombres Ese Eja, al igual que los sustantivos, son de género neutro, por
lo cual hombres v mujeres pueden tener el mismo nombre. EI nombre
personal Ese Eja representa toda una historia, un acontecimiento, cuyo
significado sitda al individuo en un contexto social y ecoldgico particular.

Ademas delnombre Ese Eja,los Ese Eja utilizan un nombre castellano.
Eluso de nombres castellanos, asi como de apellidos, es relativamente reciente
dentro de la cultura Ese Eja, v claramente relacionado a su articulacion a la
sociedad nacional. Los nombres castellanos dan al individuo una «dentidad»
nacional, v por tanto son generalmente utilizados en el trato con agentes
externos, va sea en la ciudad, o en la misma comunidad- con el profesor,
sanitario, comerciantes, o representantes de organizaciones no-
gubernamentales, por ejemplo.

Si bien el nombre castellano ubica al individuo en el contexto de la
nacion, el nombre Ese Eja lo ubica dentro de su propia cultura y comunidad.
Por ello, los nombres Ese Eja suelen ser utilizados solamente dentro de la
comunidad, v entre los Ese Eja.  Esto no quiere decir que los Ese Eja
siempre utilicen sus nombres nativos dentro de la comunidad. Ademas del
nombre Ese Eja v castellano, algunos individuos tienen sobrenombres Ese
Eja o castellano, los cuales en algunos casos reemplazan a los nombres
personales. Por otro lado, no todos los Ese Eja tienen nombre Ese Eja, v no
todos aquellos con nombres Ese Eja utilizan sus nombres. Por dltimo,
también pueden haber cambios en el nombre, generalmente a partir de una
crisis o enfermedad. La variabilidad y dinamismo de los nombres reflejan
el hecho que estos forman una parte integral de la identidad social e
individual.

Entre los Sonenckning, los Ese Eja del Rio Heath, una gran parte de
los nombres tienen su origen en suenos. Sibien este patron se repite entre
los Na'aiknuiqi del rio Madre de Dios, los «nombres de suefio» no son tan
comunes entre los Ese Eja del rio Beni, Kneyazkninai. Entre las comunidades



Amazonia Peruana

del rio Beni, los nombres personales retlejan otros aspectos de las relaciones

sociales, como son los conflictos v tensiones entre distintos grupos familiares
(Peluso 2003b).

Frecuentemente, la persona no recibe su nombre Ese Eja hasta dias o
semanas después de haber nacido. Varias mujeres relatan como es mas
triste, &ia eno, cuando el bebé fallecido tiene nombre. El nombre, le da al
individuo su «persona», su identidad, por lo cual su muerte es mucho mas
tragica. En otras partes de la Amazonia, existe la creencia que los nombres
conllevan un «peso» excesivo para el espiritu del recién nacido, por lo cual la
persona no recibe su nombre por mucho mas tiempo (ej. Mavbury-Lewis,
1984). Ciertamente, los Ese Eja consideran que el espiritu, o eshana,? del
recién nacido es sumamente fragil v tan susceptible, que la mirada, como
proveccion del eshana de un adulto (cf. Burr, 1997), es suficiente como para
enfermar o matar al recién nacido (Alexiades, 1999).

LOS NOMBRES Y LOS SUENOS

La creencia que los nombres son transmitidos a través de los suernios
forma parte de un complejo sistema de creencias relacionado a los suenios
(Peluso 2004). Para los Ese Eja, las visiones experimentadas durante el
sueno tienen un valor simbdlico, cuya interpretacion es utilizada para guiar
el comportamiento. Al igual que en otras partes de la Amazonia, los
suenos son utilizados por los Ese Eja para acceder a lo invisible, bien sea
el futuro o ciertos aspectos o fuerzas del medio ambiente (Basso, 1987;
Brown, 1987; Kracke, 1992b). Por ello, los suenos constituyen un modo
de percepcion importante v por tanto siempre son tomados en serio. Asi
por ejemplo, la presencia de ciertos animales en un suerio es vista como
buen o mal augurio o presagio, lo cual a su vez «informan las acciones de
la persona. Asi por ejemplo la presencia de la anaconda en el sueno es

Para una discusion excelente sobre eshana ver Burr (1997).
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interpretada como augurio de éxito en la caza. En este sentido, los suerios
cumplen lo que Basso (1992) llama «prospective function», que vendria a ser
la capacidad de prever el futuro. Esta nociéon también recuerda ala nocion
expresada por Jung de que las imagenes de los suerios estan dirigidas al
futuro.

Los Ese Ejarelatan que el nombre de suerio es el ‘verdadero’ nombre.
Dichos nombres representan el contacto entre las personas v el mundo de
los eshawa o espiritus, v es justamente esta articulacion que le brinda al
nombre su legitimidad.” Los Ese Eja también consideran que las personas
tienen la capacidad de actuar en sus suerios, capacidad que Brightman
(1993:99) describe en su «performative theory of dreamingy (‘teoria representativa
del suefio’). Esta infiere que el sofador tiene la capacidad de influenciar el
desenlace de sussuenos a través de unaserie de acciones deliberadas dentro
del sueio.* Dicha teoria asume tanto el potencial predictivo de los suefios
como la importancia de la accion premeditada dentro del sueno. De esta
manera, los suefios de nombre reflejan una orientacion espacio-temporal
multiple del pasado cercano vlejano, el presente, futuro, el suefio, los animales,
los seres humanos v los seres invisibles, permitiendo asi ver mas alla de las
apariencias.

Entre los Sonené knziaji, la madre, el padre o un pariente suele «sonam
el nombre del nifio/a> El suefio, siempre intenso, puede ocurrir durante el
embarazo o a los meses de haber nacido. La persona relata el suerio a los
demads al dia siguiente v el nombre, generalmente de un animal, es

Ver Fiorini (2002: 129) para una observacion similar entre los Namibiquara.

Este tipo de ‘sueno licido’, para emplear el término utilizado dentro de la piscologia occidental
(Brightman 1993:100) expresa la no<ion que las personas tienen expectativas en cuanto a su com-
portamiento dentro de los suefios.

Gracias a la prolongada duracion de mi trabajo de campo, pude presenciar varios nacimientos, asi
como las discusiones v proceso para la busqueda del nombre. Durante este tiempo, realicé una
encuesta exhaustiva de las familias de la comunidad. Durante estas entrevistas recopilé datos
demogrificos, genealogicos v relacionados a los nombres. Adicionalmente, realicé entrevistas no-
estructuradas con muchos de los individuos. detallando sobre diferentes aspectos relacionadosa la
concepcion v relaciones sociales.
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inmediatamente adoptado, cesando asila busqueda del nombre. El contenido
del sueno suele repetirse, sino en los detalles, por lo menos en las caracteristicas
de las imagenes v la secuencias. Se pueden distinguir dos variantes principales
del sueno, asociadas al género del sonador.

Por lo general, la mujer suena que un animal intenta mamar de su pecho.
Después de resistir los primeros avances del animal, la mujer por fin accede a
amamantar al animal®. Nada mas comenzar a mamar, el animal se convierte en
persona, y exclama: «mami, soy yol»

Entre los hombres, un tema comun en los «suenios de nombre» es que
estan cazando un animal, o que un animal les persigue. Momentos antes del
desenlace fatal, el animal se convierte en Ese Eja v le llama, identificindose
como el hijo/a v diciendo «Papd, no me mates». En algunos suenos, el hombre es
testigo del peligro que amenaza al animal, sin ser directamente participe de la
amenaza. Asi por ejemplo, un hombre sond que estaba viendo a un pelejo
(Brady Podidae) cruzar el rio durante una fuerte creciente. El hombre miraba,
sintiendo que el pelejo cortia gran riesgo de ahogarse. Cuando por fin pasé al
otro lado y sali¢ del agua, el pelejo se habia convertido en su nieto, que justamente
estaba «atravesando» un periodo de enfermedad.

A veces, es la mujer que suena sobre el encuentro del hombre v el
animal. Por ejemplo, en una ocasién, una mujer sond que estaba lavando
ropa en la canoa, al borde del rio, cuando vio a una serpiente venenosa
dirigirse hacia su esposo, él cual permanecia desapercibido. En el momento
que la mujer le grit6 al marido para advertirle sobre el peligro eminente, la
serpiente se convirtio en la hija, exclamando: «sov vol»

El concepto Ese Eja de fecundacién y reproduccion sexual ofrece
algunas claves para interpretar la diferencia entre los sueios de hombres vy

No es inusual que las mujeres den de mamar a crias de animales domésticos. Por ello, laimagen de
una mujer amamantando un animal no es extrara dentro de la cultura indigena.
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mujeres. Al igual que otros grupos indigenas, los Ese Eja consideran que el
feto se forma gradual v enteramente debido a la acumulacién de esperma,
ema’i, en el dtero, eyone. En el momento que la mujer comienza a tener
relaciones después de dar a luz, se comienza a formar un nuevo feto humano.
En el caso de tener relaciones sexuales extra-maritales, el feto se forma del
ema’’ de mas de un hombre. La identidad «bioldgica» del feto esta, por
tanto, directamente relacionada a la proporcion de ema’ que cada hombre
contribuye a la formacion de éste. Mientras que las relaciones sexuales
breves no aportan mucho a la formacién del feto, aquellas duraderas si
resultan en personas con mas de un padre (Peluso y Boster 2002).

De acuerdo a este modelo de concepcién, muchas personas tienen, o
mediante chismes son acusadas de tener, varios padres «bioldgicos» ® Es
decir, mientras que la identidad de la madre es incontestable y no compartida,
la del padre es mas ambigua v compartible. Muchos hombres indican que
prefieren que el hijo/a sea enteramente suyo. Si bien los hijos producto de
«un poco» de otros hombres suelen ser aceptados sin mayor problema,
aquellos embarazos precedidos por extensas relaciones amorosas con terceros
son frecuentemente abortados a insistencia del marido.

Ciertamente, parecen haber elementos psicoanaliticos persuasivos en
los temas reflejados por los suefios de hombres v mujeres.” De un lado por
ejemplo, el sueno paterno retleja los sentimientos ambivalentes, conscientes
o inconscientes, hacia el recién nacido. Dichos conflictos son frecuentemente
alimentados por la frecuencia con que se dan a lugar, o al menos se rumorea,
sobre las relaciones extra-maritales. La resolucion del suefo representa la
resolucion simbolica del contlicto interno, cuando el padre decide aceptar

La inhabilidad de quedar embarazada suele interpretarse como el resultado de un utero pequeno v
duro (inmaduro, al igual que una fruta verde). También existe el concepto de esterilidad masculi-
na. En estos casos, los Ese Fja se refieren al esperma, ewa 7, como «podridon.

Ver las discusiones de paternidad «partible» o «multiple» de Beckerman et a/. (1998), Carneiro
(n.d.), Crocker (1994), Gregor (1985), v Peluso v Boster (1997).

Claramente, una interpretacion psicoanalitica refleja un modelo tedrico v de interpretacion no
compartido porlos Ese Eja.
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a la criatura como «suya». El sueno, por tanto, podria ser visto como la
expresion del conflicto v resolucidon de la ambigiiedad implicita en la
paternidad Ese Eja. Igualmente, los suenos de mujer enlos cuales el animal
amenaza o es amenazado por el hombre también pueden ser vistos como
una expresion de angustia ante el posible rechazo del hijo por parte del
padre. Enotros casos, como el del pelejo nadando contra una fuerte corriente,
la visién del suenio expresa otras formas de ansiedad, en este caso laamenaza
de enfermedad v muerte.

A diferencia de los animales en los suenios de los hombres, el animal
en el suenio de las mujeres no se presenta como en peligro o peligroso. Si
bien éste persiste en su intento de mamar, esto no representa mayor amenaza
para la mujer. Mas bien, la ambivalencia inicial de aceptar al animal podria
ser vista como una expresion de la frustracion v resistencia por parte de la
mujer de someter su cuerpo a la funcién de reproduccidn vlactancia. Cabe
notar, que la mujer acepta al animal antes que éste se haya identificado
como su hijo, a diferencia del suenio de los hombres, en los cuales la amenaza
desaparece solamente después que el hijo/a se identifica como tal. También
puede ser que dichos suerios, en los cuales los animales se presentan
amenazados o amenazan al esposo de la sonadora, expresen ciertas

.ansiedades, como puede ser el posible rechazo del hijo o hija por parte del
padre. Este tipo de suefio también puede reflejar la interrelacion, e inevitable

tension, entre la vida v la muerte.”

Los nombres originados de suenos se diferencian de otros nombres
porque representan el contacto con el mundo espiritual. Por ello, son
percibidos en cierta forma como los nombres «verdaderos». Los «suefos de
nombre» presentan temas v simbolos recurrentes dentro de la cosmovision
Ese Eja. En particular, la transformacion vy multiplicidad de seres, la relacion

\er Brightman (1993: 124-132) v su excelente discusion sobre los Cree v sus observaciones en
torno a la paradoja que la reproduccion v vida de los seres humanos se basa en la muerte de otros
seres, efectuada a partir de la caza.
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entre los Ese Eja v los animales son temas que resaltan en los mitos."" En
este sentido, me parece particularmente certera la observacion de Kracke
(1992a: 31-32), de que los suenos y los mitos comparten estilos narrativos
de interpretacion, formas dramaturgicas de representacion, v modalidades
espacio-sensoriales para comunicar visualizaciones internas. Al igual que
en otras partes de la Amazonia, los suefios presentan una forma no sélo de
percibir el futuro, pero también las manifestaciones invisibles del presente.
(Basso 1987, Brown 1992, Kracke 1993, Hendricks 1993). Es asi como los
suefios tienen la capacidad de transmitir conocimientos de forma literal,
metaforica v protética.

«Sonandov, jakawibakiani («para -ver/saber/aprender-en-dormir) es
para los Ese Eja, una de las entradas al mundo ordinariamente invisible
pero esencial de dlos espiritus», de los eshawa. Los suefios aportan y también
son conocimiento. A través de los suenios, los Ese Eja pueden «ver/saber/
aprenden (descritos por el mismo verbo [44]) el nombre «verdadero» de los
recién nacidos, asi como muchos procesos v aspectos de la realidad no-
humana. Los suefios, al igual que los mitos, rituales chamanicos de
emanokwana v eshasha-poi, v las visiones de ayahuasca, son experiencias de
articulacion directa v dinamica con el mundo invisible de los eshana, sirviendo
asi como fuentes de informacién sobre el universo. Dichas formas de
conocimiento, se forman en los puntos de articulacion de diferentes niveles
o espacios de realidad dentro del universo (Riches 1995, Wright 1992). El
concepto del sueio como forma de comunicacién entre multiples niveles
de realidad ofrece una alternativa de analisis no-occidental de los suenos.

La mitologia Ese Eja, como la de tantas otras culturas, describe la
tormacion del universo como un proceso de transformacién y diferenciacion

Por mito me refiero a aquellas narrativas orales a través de las cuales los Ese Eja expresan, explican
v articulan su vision v relacidon con el mundo v la historia. Como tales, los mitos existen v se
formandentro de contextos especiticos, v por tanto son narrativas dinimicas cuyo contenido varia
de acuerdo a las personas- tanto al relatador como al publico- v al tlempo.
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creciente, en el ambito estructural, social v ecologico. Yanabo nee nee, «hace
muchisimo tiempo», los animales v los humanos eran uno solo, v la tierra v
el cielo todavia no se habian separado. La transformacion de animal a Ese
Ejaen los «suenios de nombre» invierte v refleja la transformacion mitica de
Ese Eja a animal" la cual, como indica Burr (1997) frecuentemente se
produce en el contexto de relaciones sexuales inadecuadas o frustradas.
Los «suerios de nombre» invierten el orden de ontologia mitica, va que la
persona se forma a partir de una condicion de animal v no al contrario
como se refleja en las tradiciones orales de ontogénesis. En vez de asumir
una posicion puramente neo-freudiana, la cual presenta al suefio como la
expresion de deseos conflictivos a nivel de la consciencia individual, los
«suenios de nombre» también muestran la capacidad de transformacion que
existe entre las condiciones de animal, humano v espiritu, condicién que
perdura desde yawaho nee nee.

En la mavor parte de los casos no hay una relacion directa entre los
Ese Eja y sus «tocayos» en el mundo animal. Es decir, una persona llamada
Yyi (sajino) por ejemplo, no tiene ninguna relacién especial con el animal en
si: puede cazarlo y comerlo como lo haria cualquier otro Ese Eja. Los Ese
Eja reiteran que el nombre de la persona no indica ningun tipo de afinidad
con el animal, incluyendo parecido fisico o de comportamiento. Sin embargo,
si pueden darse parecidos, aunque estos parecen ser coincidentes. Asi por
ejemplo, el esposo de Ten: shie, nombre de una especie de armadillo, me
comentd que su esposa tiene la costumbre de dormir encima de su ropa
amontonada, asi como lo hace el animal, «porgue ella es tenishien.

Cuando los Ese Eja insisten que «/os animales son Ese Eja», se refieren
no sélo al hecho que los humanos v los animales comparten un origen

El hecho que casi todos los nombres «sonados» son nombres de animales, concuerda con la
cosmovision Fse Eja, que es basicamente fauna-centrica (ver Gray, 1997, para una evaluacion
similar de los Arakmbut en Madre de Dios). Es decir la mitologia, el chamanismo v patrones de
subsistencia «tradicionales» Ese Fja se centran todos alrededor de la fauna mas que de flora
(Alexiades, 1999)
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mitico comuan. Eluso del presente, y no del pasado sugiere que los humanos
v los animales siguen compartiendo un aspecto esencial, incorporado por el
concepto de eshawa. De acuerdo a la cosmovision Ese Eja, la transformacién
mitolégica de humano (o extrahumano) a animal se da a un nivel de realidad,
aquel del eyami, o cuerpo ordinariamente visible y fisicamente tangible. La
presencia fisica de los animales v las plantas son las manifestaciones visibles
de seres antropomorfos pero ordinariamente invisibles, eshana.

Sibien el nombre de la persona no esta directamente ligado al animal en
s1, 0 sea al animal como manifestacion fisica o directamente visible de eshana, si
hay una relacidn entre la persona v el eshana del animal. El relato de un joven
llamado Saona (anaconda o boa de agua) sirve de ejemplo de como el nombre
de la persona manifiesta una relacion con el animal al nivel de su eshanwa. Sa'ona
recibié su nombre a través del sueno de su padre. Segun explica él, alos 12 anos
se puso gravemente enfermo:

Sa'ona es un Ese Eja mismo - es una mujer - seriovita kia bame [bonital- ella queria
ser ewanase [esposa] de mi - cuando yo estaba enfermo sorié eso - ella se estaba
acercando [a mi]. En mi suerio yo estaba despierto como de dia - ella queria ser eke
ewanase [ni esposaj- a mi lado se sentaba. . .

Su esposa anadio:

... Sa'ona queria cutiparlo, queria llevarlo.”” Sa'ona es madre del rio - es un animal
peligreso que sabe hacer daio.

El eyamikekwa curd al chico soplandole v prescribiendo barios con ciertas
plantas. Ademas, le cambid el nombre de Sa'ona, «{Bajan: poyakne» (Nombre-
hay que hacer!»), poniéndole otro nombre, su nombre actual. Elnombre Sa0na
sigue siendo peligroso para €l «...;porgue cuando me llamas, boa del 1o te escucha y
quuere ventr a agarrarmel» Por dltimo, le insté a nunca banarse solo en el rio.

3

En este caso, «cutipam se refiere a jemikant.
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El hecho que el «cambio» de nombre no supuso el fin del riesgo para el
chico, v que aun de mayor debia evitar baniarse solo en el rio, sugiere que el
nombre refleja una conexion con el eshana mas profunda que un mero parecido
casual con el animal en si. Dicha conexién puede, en algunos casos, presentar
un peligro para la persona'. Este es el caso ciertamente con la anaconda, asi
como con las serpientes en general v otros animales, cuvos eshana pueden jeni-
kani, «capturam o «cohabitam con el eshana de las personas, mujeres embarazadas
v niflos especialmente’.

El relato de sa'ona también sugiere que los «nombres verdaderos» no son
siempre deseables, e inclusive pueden ser peligrosos. En estos casos, los padres
pueden optar por no utilizar, ni dar a conocer, el «nombre verdadero» de su
hijo/a. Asi por ejemplo, una mujer de unos 50 afos cuenta cémo decidid
mantener «secreto» el «nombre verdadero» de su hija:

«E{ nombre [que usamos para mi hija] no es de suerio. Yo be visto una vibora finita

- pero yo calladita. ;No queria dar peeyoba bajani (‘nombre de vibora’).

Esto no quiere decir que no haya actualmente personas con nombres de
‘vibora’ o de otros animales con espiritus que pueden jemikans. Dichos nombres
se dan entre los Ese Eja, v sélo en algunos casos han sido ignorados o cambiados.

LOS NOMBRES Y EL CAMBIO CULTURAL

Hasta ahora, he centrado mi discusién a un tipo especifico de nombre,
predominante entre los Ese Eja del rio Heath. Como resalté al comienzo
de este articulo, hay una gama de tipos de nombres, de los cuales los «nombres
de suenio» es uno. También indiqué que no todos los Ese Eja tienen nombres

Es muy probable que esta conexién entre la persona v el eshana del animal «tocayo» se manifieste
en otros contextos, no expresados de forma explicita por los Ese Eja.

De acuerdo a una version recopilada por Chavarria (1996: 96) hay una prohibicion en contra de dar
nombres de boa a los recien nacidos.

114



Amazonia Peruana

nativos, v no todos aquellos que los tienen los usan. Algunos Ese Eja no
utilizan sus nombres o los utilizan conjuntamente con sus nombres
castellanos, aun dentro de la comunidad. En esta seccion examino la relacion
entre la variabilidad de los nombres Ese Eja y las caracteristicas heterogéneas
v dindmicas de la estructura social y de las relaciones sociales Ese Eja. Si
bien un analisis comparativo de los nombres esta fuera del alcance de este
articulo, a continuacién presento dos ejemplos de como los patrones de los
nombres estin cambiando en dos comunidades Ese Eja.

Los Ese Eja del bajo Beni, Kweyazkuniiiajz, viven en la comunidad Ese
Eja mas densamente poblada. En esta zona, una gran parte de los nombres
provienen de «insultos».'® En estos casos, los nombres suelen hacer referencia
a un chisme ocurrido durante el embarazo, v dirigido hacia el padre o la
madre. Acusaciones de adulterio, robo y de defectos personales son algunos
temas recurrentes en estos nombres. Por ejemplo, una mujer nombra a su
hija «tela colorada» (daki wo'o). En este caso, el nombre se refiere a un
rumor que circulaba dentro de la comunidad, o al menos dentro de ciertos
grupos en la comunidad, que la mujer estaba manteniendo relaciones extra-
maritales con otro hombre, v que éste le habia regalado un retazo de tela
colorada, comprada en el pueblo, «para enamorarla». Al nombrar al hijo/a
en base al chisme, la persona toma una postura de confrontacidn hacia éste,
mostrando indiferencia v con ello desmintiendo v desarticulando la capacidad
difamatoria que supone el chisme. Claramente, la accién de poner nombres
«de insulto» es una medida relacionada al conflicto social. Los «chismesy,
sintomas de los conflictos sociales, son ataques anénimos dirigidos hacia
personas especificas. Es interesante notar que la preponderancia de este
patron de nombres parece ser relativamente reciente entre los Ese Eja, v
hasta cierto punto limitado a la comunidad mas grande.”

Este tipo de nombre estd ocurriendo con mavor frecuencia en los dltimos afos entre los Ese Eja
del rio Madre de Dios. Fn el Heath, «nombres de insulto» son utilizados ocasionalmente para los
perros ¥ mascotas.

En otra publicaciéon examino la relacion entre cambio cultural. diferenciacion social vy conflicto v
los «nombres de msulto» (Peluso 2003).
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Entre los Bawaja kwinaji del rio Tambopata las personas menores de
40 anos, con algunas excepciones, no tienen nombres Ese Eja. Por razones
historicas v circunstanciales, los Banaja kwinaji, han tenido mayor contacto
con la sociedad nacional. Por un lado, hasta la construccion de la carretera
Cusco-Puerto Maldonado, el rio Tambopata constituia la entrada principal
a Puerto Maldonado, v la zona fue colonizada mucho antes que los rios
habitados por los otros grupos Ese Eja. El rio Tambopata es también el
mas densamente poblado del departamento, o al menos de aquellos ubicados
dentro del territorio Ese Eja'®. Desde los afos 70, los Ese Eja de Infierno
han convivido con riberefios v, mas recientemente, con familias de origen
andino. Esto ha dado lugar a un buen numero de familias mixtas v, entre
otras cosas, a la pérdida gradual del idioma Ese Eja. Durante el proceso de
asimilacion a la sociedad nacional, los Ese Eja de Infierno han perdido la
costumbre del nombre Ese Eja.

En una ocasién por ejemplo, le pregunté a mi amiga, una mujer de
unos 35 anos con seis hijos por qué estos no tenfan nombre Ese Eja. Me
dijo que si bien habia sofiado los nombres de sus hijos, su marido (Ese Eja
del rio Tambopata), no tenfa «interés» en los nombres. Dos de sus hijos, que
justamente estaban presentes, inmediatamente preguntaron cuales eran sus
nombres. Desde aquel momento, circulé por la comunidad la noticia, v
resurgieron los nombres Ese Eja de estos nifios. Curiosamente, el padre,
sono el nombre de su préximo hijo. En este caso, vemos la reincorporacién
de la onomastica «tradicional» Ese Eja como respuesta individual en un
nuevo contexto cultural: la re-evaluacion de la cultura nativa.

Cabe notar que si bien el rio Tambopata, o al menos el curso inferior v medio, es el mas densamen-
te poblado de los rios habitados por los Ese Eja, esto no quiere decir que la comunidad Ese Eja
tenga un alto indice de densidad. Mas bien, como senalé antes, la comunidad Ese Eja en el bajo
Beni tiene la menor densidad de poblacion.
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CONCLUSIONES

Los nombres Ese Eja pueden ser vistos como claves de relatos cuyos
mensajes quedan grabados en la identidad de la persona. La discusion
acerca de los nombres desencadena memorias, en algunos casos individuales,
en otros colectivas, ricas en infOormacion y anécdotas sociales. Estos relatos
tienen multiples niveles, v el individuo puede escoger entre varios niveles de
significado, ampliando o disminuyendo diferentes aspectos del contexto
social del nombre.

Con el tiempo la 1dentidad del individuo lleva consigo la marca de un
pasado cultural regenerativo. A través de la repeticion diaria del nombre, el
nombre se convierte en una especie de monumento a la memoria de las
dinamicas e historiade relaciones interpersonales, permitiendo a la vez nuevas
Interpretaciones y narrativas para la renovacion y revision de las relaciones
sociales v la 1dentidad.
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“YO sOLITA HACIENDO FUERZA”:
HISTORIAS DE PARTO ENTRE LOS YINE
(PIRO) DE LA AMAZONIA PERUANA

Luisa Elvira Belaunde

A menudo, el parto no figura en las etnografias amazonicas, v cuando lo
hace, es presentado como un dato meramente descriptivo. En este articulo, la
autora presenta, a partir de entrevistas, testimonios e investigacion participativa,
el parto entre los Yine de la Amazonia peruana. Se presentan las particularidades
del parto en este grupo étnico, completamente distinto a las sociedades occiden-
tales.

Often birth is not dealt with in Amazonian ethnographies, and when they
do, it is presented merely as descriptive data. In this article the author, by means
of interviews, testimonies and participative research, describes birth among the
Yine of the Peruvian Amazon. She presents the details of birthamongthis ethnic
group, which is completely different from that of western societies.
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INTRODUCCION

De todas las hazanas atribuidas a las mujeres indigenas v comentadas
con asombro por los colonos en la selva, la costumbre de dar a luz solas tiene
mas que ver con la realidad que con la fantasia. En efecto, es comun que las
mujeres de diversos grupos culturales amazonicos den a luz con poca o sin
ninguna ayuda. Generalmente, los servicios de las parteras tradicionales son
requeridos solamente para los casos dificiles, v los servicios médicos, cuando
estan presentes en la comunidad, no son solicitados sino para la atencién de
partos con complicaciones graves. Las practicas del parto en la Amazonia han
sido poco estudiadas, contrariamente a otras areas culturales del mundo, para
las cuales el complejo tejido sociocultural del dar a luz ha sido explorado en
novedosos estudios (Jordan 1997; Davis-Flovd v Sargent 1997 ). A menudo,
el parto no figura en las etnografias amazonicas, v cuandolo hace, es presentado
como un dato meramente descriptivo.

Por ejemplo, Goldman (1963:167) en su pionera etnogratia sobre los
Cubeo de la Guyana da un breve testimonio de las practicas del
alumbramiento indigena: “He visto a una mujer embarazada ir a su chacra
v regresar al rato por la tarde con su bebé recién nacido”. Dos décadas
después, Cardenas (1989:215), proporciona una vision similar, v mas amplia,
del parto entre los Shipibo del Peru:

%4/ acercarse el momento del alumbramiento la mujer busca un lugar aislado
(generalmente se adentra al monte) y alumbra sin aynda ni testigos; esta forma
de alumbramiento autosuficiente es un signo de orgullo y decoro fementnos”.

La misma autora también comenta que:

“Sdlo en los casos ya mencionados de las primerizas o inexpertas o en casos de
que un embarazo irregular haga prever un parto dificil se prde consejo y ayuda a
otra mujer que es un familiar muy cercano (madre, abuela, hermana, etc.) y las
mids de las veces a una mujer adulta (siempre sera una mujer) que es reconocida
en la communidad por su experiencia en la atencion de estos menesteres”.
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En ambos grupos, Cubeo v Shipibo, tan apartados geograficamente
el uno del otro y sin embargo con practicas de parto similares, las mujeres
son atendidas por un familiar o por una partera tradicional solamente en el
caso de las primerizas o cuando se presentan complicaciones graves. Por lo
general, las mujeres con salud v experiencia previa dan a luz con poca o sin
ayuda, y que la decision de parir solitariamente es altamente valorada.

En este articulo exploro mas a fondo como es que el parto con poca
o sin ayuda es vivido, concebido y expresado en los relatos de las mujeres, v
como la experiencia del alumbramiento se articula con el resto de las practicas
corporales v el nexo de las relaciones sociales de género v de parentesco. La
1dea es revelarlas expresiones y las imagenes, o “metaforas del parto” (Ajjmer
1991), presentes en el habla de las mujeres, las cuales a su vez, informan la
vivencia emocional v corporal del dar a luz, v por lo tanto, manifiestan una
capacidad de accién y de transformacion del mundo social tipicamente
femenino. El estudio de cémo las mujeres hablan del alumbramiento de sus
hijos, por lo tanto, provee un hilo conductor para comprender la identidad
femenina y el parentesco desde el punto de vista de las mujeres.

Los relatos o “historias de parto” (Pollock 1999) para este estudio
fueron recogidos en la comunidad de Diamante, en el rio Madre de Dios,
con un poblacién aproximada de 350 habitantes, de los cuales 21 mujeres
adultas fueron entrevistadas'. La mayor parte de la poblacién de Diamante
es Yine, aunque también cuenta con personas Machiguenga, Huachipaire v
Ashaninka, muchas de ellas unidas por lazos de matrimonio con familias
Yine?. Las entrevistas abiertas fueron conducidas en castellano, el cual es

Agradezco a los habitantes de Diamante por su hospitalidad v colaboracién, a APECO, v en
particulara Heinrich Helberg v Alejandro Smith por haberme facilitado un periodo de trabajo de
campo de octubre a diciembre de 1997 en las comunidades de Shintuva v Diamante. También
agradezco a Peter Gow, Cecilia McCallum v Elsje Lagrou por sus comentarios.

. Los Yine son un pueblo de lengua Arawak, también son conocidos bajo el nombre de Piro. Debido
a su proximidad al parque nacional del Manu, Diamante mantiene una economia mixta de subsis-
tencia v comercial, con empleos en los sectores turisticos, madereros v extractivos de la zona. Los
pobladores reciben atencion médica de los centros de salud de Shintuya v Boca Manu.
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comprendido por la mayoria con la excepcién de las mujeres mayores, con
quienes utilicé un interprete. Tuve la suerte de compartir con Cecilia’, una
mujer Yine de 26 anos, la experiencia del parto de su cunada de 22, cuando
dio luz a su segundo hijo. Esta coincidencia me permitié comprender, en
gran parte gracias a mis errores, las dimensiones constitutivas del ser femenino
v del parentesco relativas al ejercicio de la discrecion v el estuerzo fisico
desplegados por las mujeres durante el alumbramiento. Paso ahora a examinar
el parto Yine siguiendo como guia las palabras de Cecilia v de sus familiares.

RELATOS DE POCAS PALABRAS

“Yo tengo a mis hijitos haciendo fuersa. A veces mi mama me aynda. Aprieta
duro mi barriga. Nunca he tenido problemas. Cuando conzenzan los dolores,
tomo pepas de algodon para que nii bebito salga rapidito. Después de tener a mis
hijitos, descanso unos cinco o sets dias. Mi esposo cocina para mi. Cocina bien. St
quiero tener otro hijito, tengo que esperar hasta que mi bebito ya pueda caninar
bien e ir al baio solito. Me cuido para no quedar embarazada. Hasta ahora solo
tengo hombrecitos. Cuando tenga una mujercita voy a ir adonde una curandera
para no tener mads hijos. Quiero a una niia para que me ayude.”

El relato de Marisa, una prima de Cecilia de 39 anos, madre de 4
hijos, ilustra bien las ideas compartidas por la mayoria de las mujeres Yine
de su generacion. La mavoria de los relatos de sus alumbramientos son
cortos y utilizan formulas de expresion de tipo “vo solita, haciendo fuerza™,
v a menudo también hacen referencia a las relaciones existentes en el
momento del parto o en el presente entre la mujer v sus parientes o su
esposo. Segun ellas, el parto requiere el despliegue de fuerza fisica v se
inscribe dentro del ciclo social que una mujer mantiene con su madre v con
su esposo a lo largo de su vida reproductiva, la cual es el objeto de un
manejo explicito de la fertilidad.

Todos los nombres personales son seudénimos para proteger la identidad de las informantes.
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Aunque las ideas basicas son ampliamente compartidas por todas las
generaciones de mujeres entrevistadas, en la dltima década, el
comportamiento reproductivo de las parejas de Diamante ha sido
influenciado por la accidon delos servicios médicos de planificacion famil-
iar, los cuales han acarreado una tendencia a la reduccion del nimero de
hijos. Mientras que sus madres tuvieron ocho hijos o mas, la mayoria de las
mujeres jovenes dicen no desear tener mas de cinco hijos. En promedio, la
edad del primer parto se situa alrededor de 16 anios, v el nacimiento de los
ninos respeta un periodo de distancia de dos anos. Para este fin, se utilizan
métodos tradicionales, tales como anticonceptivos fitoterapéuticos v
abstinencia sexual post-parto, v también contraceptivos modernos,
especialmente invecciones de depro-provera. Es de notarse que si bien las
mujeres mas jovenes estan familiarizadas con el uso de los servicios
profesionales de salud antes v después del parto, cuando se trata de dar a
luz, en cambio, las mujeres de todas las generaciones se niegan a recibir
atencion médica hasta haber agotado todos los medios tradicionales propios
a su alcance.

Porlo general, lamujer Yine manifiesta un alto nivel de auto-suficiencia
en el ejercicio de la reproduccion. Continda trabajando a lo largo de la
gestacion, cargando pesos con los productos de la chacra, agua v lefa. Al
acercarse el parto, tomainfusiones tibias de plantas para inducir la dilatacion
v se mantiene activa en sus quehaceres hasta que los dolores estén avanzados.
Para dar a luz, se dispone en un lugar algo apartado, en su chacra o en su
casa, v utiliza una posicion de semi-cuclillas, de pie, con la espalda recta, las
piernas dobladas y las manos presionando sobre las rodillas. A menudo, se
dispone a dar a luz por si sola, pero si percibe complicaciones o se siente
agotada, pide la ayuda de alguien cercano. Si se encuentra en un lugar
apartado, suele mandar a un nifio a avisar que requiere de asistencia. El o la
avudante la abraza por debajo de los brazos v le aprieta el estomago hasta
que el bebe v toda la placenta hayan sido expulsados. Esta ayuda siempre es
proporcionada a las primerizas, va que se considera que sus caderas aun
estrechas v su falta de experiencia les impiden actuar adecuadamente por si
mismas v constituven un factor de riesgo.
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Aunque la mavoria de los alumbramientos acontezcan sin
complicaciones y sean el objeto de relatos en pocas palabras, conllevan una
gran carga vivencial, emotiva v simbolica. Las mujeres dicen que el parto
“duele como la muerte” v que de jovenes tenfan “miedo” de comenzar a
tener relaciones sexuales porque sabian que podian quedar embarazadas v
temian no poder “aguantar” el dolor. Segun explican, fue el deseo impetuoso
de tener hijos propios lo que las llevo a iniciar su vida sexual. A su entender,
el deseo de tener hijos se sustenta en un deseo de orden social mayor, el cual
es expresado en términos de un deseo de vivir una vida en compania. Por
ejemplo, asi lo muestran las palabras de Cecilia:

“Tienes que tener hijos, aunque sea uno no mas para que sea tu comparia. Si te
peleas con tu esposo, tu hyjito te consuela y le dice a su padre que se arregle contigo.
Si tu esposo se va a cazgar, tu hyjito se queda contigo. St no te quedas sola y triste”.

Tanto ninos varones como hijas mujeres son deseados, para que de
grandes acomparen respectivamente a su padre o a su madre en sus tareas
diarias. El deseo de tener hijos es, como lo define Gow (1991) en su estudio
del parentesco Yine, un deseo de crear un parentesco vivido; es decir, un
nexo de relaciones de co-residencia en el que las personas exponen v
comparten su vulnerabilidad, especialmente la de los nifos, v reciben de
parte de los demas cuidados cotidianos, comida, proteccidn y ensenanzas;
lo cual les permite alcanzar un estado de bienestar compartido, o como
dicen los Yine de “vivir bien” (Gow 2001). Segun este autor, los nifos son
la clave del parentesco vivido Yine, puesto que su gran vulnerabilidad solicita
vividamente los cuidados de los demas, quienes al prodigarlos participan en
su desarrollo personal v el crecimiento de sus cuerpos; es decir, haciendo
del parentesco una realidad vivencial v emocional. Al pasar el tiempo, el
recuerdo de los cuidados recibidos durante la infancia, guia el
comportamiento de los adultos v define quienes son recordados v, por lo
tanto, quienes son tratados como verdaderos parientes.

Por otro lado, el parto es un evento del ciclo de vida particularmente
determinante del tejido social Yine, va que la identidad Yine centrada en la
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mujer se deriva de haber nacido de una mujer Yine, la cual ejerce una accién
preponderante en el nexo de parentesco vivido como madre y como suegra
(Smith 2003:128). Durante el alumbramiento, el despliegue de fuerza del
cuerpo de la mujer, en especial, es el instrumento de la reproduccién del
parentesco. La fuerza de la mujer también es concebida como un
neutralizador del dolor y un catalizador del alumbramiento. Asilo expresa,
por ejemplo, el siguiente relato de una hermana de Cecilia, de 22 anos,
sobre el nacimiento el de su hija.

“Hice bastante fuerga, pujando solita. Sdlo duele un ratito cuando el bebito esta
saliendo. Después ya no duele”.

Las expresiones “hacer fuerza” y “solita” figuran tipicamente en los
relatos de parto, v son utilizadas a modo de una formula concisa, como si
resumiese en si todo lo que esta en juego en el parto. Estas expresiones
apelan a una concepciodn de la persona de la mujer como un ente de accidén
vy decisiéon con un conocimiento practico v un comportamiento de buenas
maneras v discreto. El “hacer fuerza” para parir es un conocimiento
encarnado adquirido por la mujer durante la experiencia del primer parto.
Una mujer que nunca ha dado a luz “no sabe tener hijos”, una mujer con
hijos “sabe”. Pero antes de aprender a parir pariendo, desde la infancia la
futura parturienta aprende a mantener la discrecion gracias a los consejos v
el ejemplo observado de su madre.

RELATOS DE CONSEJOS Y EJEMPLOS

“Cuando era chica, mi mama siempre me decia: ‘cuando vas a tener tu primer
hijo, no puedes quejarte ni gritar. Si gritas, la gente va a escucharte’. Asi es como
nosotros pensamos. Si ti gritas cuando ticnes tu primer bijo, vas a gritar cada
vez que das a lng. Por eso es que nosotras nos quedamos calladitas. Mi mama
no me avisé nada crando tnvo a mi hermanito menor. Estaba viviendo en la
casita de al lado, pero no me avisé nada. Solita turo a su hijito, haciendo fuerza.
Mi papa estaba con ella. E/ recogid al bebito, lo lavd y lo puso en la cama.
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Estaba bien débil después del parto. No podia caminar. Entonces mi papa era
quien cocinaba para ella y mis hermanos hasta que se mejoro. Asi es como un
hombre cuida a su esposa. Cuando mi otro hermanito nacid, el antepenailtino, mi
mama estaba mas fuerte. Entonces turo a su hijito solita. No le avisé a nade.
Agarro su machete y un pario vigjo y se fue a la chacra, asi como para recoger yuca.
Uhnas cuantas horas después regresd con mi hermanito colgado en una manta”.

Cecilia ilustra con ejemplos especificos de la vida de su madre, quien
tuvo 12 hijos, como la discrecidn vy auto-suficiencia de la mujer se articulan
con la demostracion de su vulnerabilidad v 1a necesidad de recibir avuda en
algunos casos. Cuando una mujer tiene salud v conocimiento para dar a luz
totalmente sola, asi como la madre de Cecilia al parir su penultimo hijo,
manifiesta su autosuficiencia como ente de decisioén, conocimiento v accion.
Esta actitud constituye un modelo de realizaciéon personal, pero no una
regla ni una prescripcion. Es una prerrogativa de la parturienta el solicitar
avuda, v por lo tanto el manifestar su vulnerabilidad ante los demas, cuando
asi lo decide. Sin embargo, las palabras de consejo demuestran que esta
vulnerabilidad debe de ser expuesta solamente ante personas “de confianza”,
es decir, personas con las que existe una expectativa, basada en una
experiencia de parentesco vivido, de recibir cuidados por parte de los demas
con generosidad. Al mantener un comportamiento lo mas discreto posible,
la parturienta también se protege; v al pedirle ayuda solamente a personas
“de confianza”, refuerza los lazos de cuidados existentes para con sus seres
mas cercanos.

La madre de Cecilia, por ejemplo, dio a luz a su altimo hijo en casa,
con la avuda de su esposo, quien recogié v cuidé del recién nacido. Su
esposo, no solo respondié con cuidados durante el parto, sino que cuidé de
la casa y los hijos mientras ella recuperabala salud. Generalmente, las mujeres
jovenes, que tienen menos anos de convivencia con sus esposos, solicitan la
avuda de su madre o de una mujer familiar.

Queda claro que la expresion “Yo solita, haciendo fuerza”, utilizada
por la madre de Cecilia asi como las otras mujeres, no implica necesariamente
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que las mujeres Yine den a luz de manera solitaria y aislada, aunque esto se
pueda aplicar a ciertos casos de alumbramientos sin ayuda ni testigos. Esta
expresion implica, mas bien, que las mujeres Yine se conciben a si mismas
como agentes y entes de decision en lo que concierne el parto de sus hijos;
v al utilizar esta expresién se posicionan como autoras responsables del
esfuerzo desplegado para expulsar al bebe de su vientre, con o sin la presencia
vy ayuda de otros.

RELATOS DE QUIEN BRINDA AYUDA DURANTE EL PARTO

Tal y como tuve la oportunidad de observar durante mi estadia en
Diamante, quien ayuda a parir también apela a una concepcion similar de
fuerza, discresion y auto-suficiencia..

Un dia, temprano por la manana, Cecilia me comentd que las mujeres
del pueblo habian visto a su cuniada encinta caminando apresuradamente,
callada y rechazando las invitaciones para tomar masato de los demas, un
comportamiento tipico de las mujeres poco antes de parir:

“WNo quiere que la miren. No quiere que nadie sepa. Solamente si nos manda
a llamar vamos a ver como esta’”.

Unas horas mas tarde, a mediodia, me conté que su sobrina la habia venido
a buscar:

“Mi cuniada me ha mandado llamar. Dice que estd muy cansada. No s¢ qué
hacer. Nunca he ayudado asi. Dice que el bebito esta atravesado en su barriga y
su madre estd lejos en la chacra. Anda llama a mi abuelita’.

Sali corriendo, v en el puerto me encontré con el hermano de Cecilia.
Olvidandome de ser discreta, le conté frente a todos los presentes que su
esposa estabamal. Me mird con extrafieza y se fue sin decirnada, caminando
lentamente hacia su casa. Me di cuenta que habia cometido un desatino

—
(O3]
(S3)
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pero segui en mi busqueda, sin encontrar a la abuela. Cuando llegué a la
casa donde estaba Cecilia, unos 15 minutos después, el bebe va habia nacido.
Cecilia me llamo v entré. Todo estaba tan sereno, era casi imposible imaginarse
que alguien acababa de alumbrar si no fuese por la nifia recién nacida que
reposaba placidamente sobre las piernas cruzadas de Cecilia, todavia
conectada a la placenta, la cual habia sido recogida dentro de una camiseta.
La parturienta estaba sentada en el piso con las piernas extendidas. No
habia ninguna mancha de sangre. El hermano de Cecilia entré y empezé a
conversar con su esposa sobre la llegada del alcalde al pueblo, casi sin
mencionar el parto. Al cabo de unos minutos Cecilia le pidié un poco de
algodén hilado v me pidi6 una tijera. Midid cinco dedos de distancia en el
cordén umbilical, hizo un nudo fuerte con el algodén apretando el cordén
v lo cortd con la tijera. Su hermano trajo un tizén de madera. Cecilia calentd
la punta de los dedos indice v pulgar de la mano derecha y después froté sus
dedos sobre el tabique de la nariz de la recién nacida. “Asi se le destapa la
nariz”’, me explicé. Cuando termind, lavé a la nina utilizando agua tibia y
un poco de algoddn v le entregd la nifa a su madre.

Cuando regresamos a casa, Cecilia me contd su experiencia como
avudante durante el parto de su curiada.

“Mi curiada ya se queria echar al suelo. Ya la iba a vencer el bebito. No
te eches’, le dije. ‘Ponte de pie. Empuya fuerte con las manos. No te dejes vencer'.
Estaba sudando mucho. Parada detrds de mi cuiada, apretando su barriga
para que salga su bebito. Apretaba y apretaba, hasta que senti que algo estaba
saliendo. Miré hacia abajo y vi que su barriga estaba vacia. Miré al suelo y silo
v las manitos. ;Ob! pensé asustada, ;solamente han nacido las manos!! Pero
entonces 11 el resto del cuerpo, y segui apretando duro para que salga la placenta.
Mi cusiada dijo: “me has salvado, mejor que seas ti también la madrina de mi
hijita™”

Entre los Yine, el corte del cordén umbilical es el acto ritual a través
del cual se establece el compadrazgo. Generalmente, los padrinos son per-
sonas con las que no existe una relacién de parentesco tan cercano (Gow
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1995:238) v con quienes se desea reforzar una relacion de intercambio de
comida v ayuda mutua. Normalmente, los futuros padrinos son escogidos
por adelantado y no participan en el parto, sino que se les manda a avisar
para cortar el cordén cuando el nifio ya nacid o esta por nacer. En algunos
casos, cuando la parturienta da a luz sola en un lugar aislado, es ella misma
quien corta el cordén umbilical, pero éste es un hecho relativamente raro,
especialmente hoy en dia en que la mavoria de las mujeres dan a luz en su
casa, o en un lugar proximo, desde donde pueden avisar a las personas
escogidas para ser los padrinos a través de un nifno mensajero. El caso de
Cecilia fue algo excepcional, va que su cuniada la escogié como madrina por
haberle prestado una avuda urgente en la ausencia de su propia madre,
quien se encontraba en su chacra, demasiado distante para ser avisada a
tiempo. Segun las palabras de su cunada, Cecilia la habia “salvado” ya que
habia evitado que se dejara “vencer” por el bebe.

La idea, que se desprende del anterior relato, es que el parto es
concebido como una batalla entre la parturienta v quien la ayuda a dar a luz,
por un lado, v el feto, por el otro lado. St la parturienta fuese a abandonar
una postura de pie activa y acostarse, dejaria de “hacer fuerza” por si misma,
adoptaria una actitud pasiva y se someteria vulnerablemente al dolor v a la
agresion mortal del feto. El papel de la mujer “de confianza” que brinda
ayuda cuando se le solicita -para los casos que no implican complicaciones
graves ni requieren de la intervencién de parteras especializadas- es
principalmente el evitar que la parturienta abdique ante la agresion del feto.
La ayudante junta sus fuerzas a la de la parturienta para que las dos, cada
cual a su manera, pueda vencer la batalla contra el feto.

Estas ideas también son expresadas en la compleja simbologia Yine
de los suenos. Por la tarde, el dia del parto, Cecilia me conté un suerio que
habia tenido tres noches atras. Para los Yine, los suenos son “secretos’”, me
explico, v es comun que las personas que viven juntas comenten sus suenos
juntas temprano de manana. Pero, cuando se teme un mal presagio es
preferible caliar, v contar el sueno sélo cuando se haya comprendido su
significado v haya pasado el peligro.
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“En mi suesio vi a una sachavaca grande. Yo tenia un palo en la mano y la
estaba golpeando duro en la cabeza. La golpeaba y golpeaba con mucha fuersa
y estaba sudando bastante porgue la queria matar. Tanto la he golpeado que
la maté, y la sachavaca se cayd al suelo con la boca abierta, con la lengna
colgando afuera. ;Qué tipo de suerno sera?, he pensado. Como no sabia, me
quedeé calladita, esperando. Ahora ya sé. Ese suerio me estaba avisando que yo
tha a ayndar a mi cunada a dar a luz. Asi como he sudado en el suero para
matar a la sachavaca, ignalito he sudado cnando estaba ayndando a mi curiada.
Solita he hecho bastante fuerza. Para ayndar asi hay que hacer bastante
fuerza. La madre y la que le aynda, las dos hacen fuerza”.

La interpretacion espontanea hecha por Cecilia de su sueno relaciona
directamente el esfuerzo de matar sola a golpes a un tapir con el esfuerzo
que hizo al avudar a su cufada a parir. El tapir, es un animal
extremadamente peligroso cuando ataca enfurecido. Por su gordura es
asociado a la mujer embarazada, y sus pisadas son asociadas simbolicamente
a las contracciones del parto. En el sueno, al caer muerto el animal, dejé
salir la lengua colgando, una imagen de la expulsion del feto v la placenta
del vientre. Este combate, asi como el esfuerzo del parto, se llevo a cabo
con mucho sudor.

RELATOS DE PARENTESCO HECHO DE SUDOR, HUESOS
Y BUENA POSTURA

Tanto en los relatos de partos como enlos relatos de ayuda durante el
parto v de suefios de partos, la expresion “vo solita hacer fuerza” es utilizada
para describir la accién de parir v avudar a expulsar al feto v la placenta.
Esta expresion es una “metafora del parto” (Ajjmer 1999), un modo de
hablar que expresa e informa la experiencia corporal v emocional de la
mujer al parir v al avudar al parir. De igual manera, el sudor producido en
este despliegue de fuerza, es la substancia corporal constitutiva del parto v
la reproduccién del parentesco.
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Los hijos nacen, o “emergen’ — “wgene gishpaka”, en idioma Yine (INies
1986; Gow comunicacion personal) - gracias al agotamiento y el sudor de
las mujeres. La expresion Yine “muchkowata” que significa “hacer fuerza” se
lee literalmente como “causar cansancio”, indicando que al hacer fuerza, la
mujer queda exhausta. Fortificado por el esfuerzo de su madre, el nifio
recién nacido es “gichkoko”, “‘el que es realmente fuerte”.

El traer ninos al mundo entre los Yine, por lo tanto, es concebido
como un proceso de ejercicio, confrontacion v transmision de fuerza, entre
madre a hijo, v produccién de sudor. Es decir que los lazos de parentesco
creados en el parto, son lazos de despliegue de fuerza y producciéon de
sudor tanto como lazos de substancia. La pregunta es, ;:Qué es lo que
posibilita el ejercicio de la fuerza por una mujer al parir? ;Dénde reside su
tuerza?

La fuerza de una mujer esta en sus huesos. Tuve la oportunidad de
constatar mi propia falta de fuerza, por lo menos segun los criterios Yine,
un dfa en que intentaba cargar un balde de agua v una niria al verme exclamé
incrédula ante mi incapacidad: “tienes los huesos débiles!”. Las nifias Yine,
en cambio, rapidamente adquieren huesos fuertes al ejercitar sus quehaceres
cotidianos,especialmente cargar pesos, agua, lena v productos de las chacras.
Todas estas actividades de orden femenino, son designadas por la expresion
“hacer fuerza”. Dada la distribucion de las tareas por género en la comunidad,
el cargar pesos es el trabajo cotidiano femenino que requiere mavor esfuerzo
v al cual las mujeres se refieren mavormente como el que mas cansa y hace
sudar.

La forma de cargar es también caracteristica. Las mujeres cargan agua
en baldes sobre la cabeza o canastas colgando de la espalda, sostenidas por
una cinta presionando la frente. Para cargar de esta manera es necesario
adoptar una postura corporal apropiada, mantener la espalda recta v las
piernas tlexibles para avanzar, bajar v subir laderas, v evitar resbalar en el
lodo de las chacras. Esta “técnica del cuerpo” (Mauss 1968) es indispen-
sable tanto para la vida diaria como para la vida reproductiva de una mujer,
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v es tal la importancia, que la buena postura necesaria para cargar
debidamente es ritualmente obtenida a través de la manipulacion de los
huesos de la mujer durante el ritual de la pubertad femenina.

La celebracidn de la primera regla de una muchacha era hasta hace
poco la festividad principal del pueblo Yine (Gow 2001:158). Aun se celebra,
aunque solo ocasionalmente de manera elaborada. Cuando comienza a
menstruar por primera vez, la joven puber entra en reclusion v permanece
echada sobre la espalda, con el cuerpo recto. Cuando termina de menstruar,
se mantiene en reclusion por un tiempo variable, de unos dias a unas semanas,
alejada del sol, aprendiendo a hilar algodén, v comiendo una dieta especial
con la finalidad de conseguir engordar. Cuando termina la reclusion, se
celebra la Pishta, una gran fiesta que marca la reintegracion de la jovenala
comunidad como una mujer en ejercicio de sus funciones reproductivas v
productivas. La muchacha se adorna y se pinta con disefios corporales, v
distribuye masato en abundancia a todos los invitados.

Uno de los objetivos explicitos de la reclusion menstrual, es
“acomodarle los huesos” a la joven para que desarrolle brazos y piernas
fuertes, y una espalda recta. Asi lo demuestra el siguiente relato de la madre
de Cecilia, quien atraveso el ritual de la pzshta hace unos 40 anos.

“Cuando tuve mi primera regla, mi mama (es decir, la abuela de Cecilia) me
aconsejaba asi: ‘tienes que quedarte echada con la espalda bien derechita. Si no
te vas a jorobar. No fe voltees de un lado a otro, si no te va a crecer una maleta
en tu espalda. Cnando estds con tu regla, no puedes comer maquisapa porque
tiene los brazos flaguitos. No puedes comer coto porque es jorobado. Si puedes
comer choro porque tiene los brazos fuertes. También puedes comer sachavaca
para que te engordes y te hagas fuerte. Pero no puedes comer maduro verde asado
porque sino tus piernas se van a quedar tiesas y no te vas a poder sentar con las
piernas cruzadas’. Mi mamd arreglo mis huesos bien bonito. Me pasaba agna
tibia en mis caderas y mis piernas, y me las acomodd bien para que creciera fuerte
y derecha. Cuando una muchacha tiene su primera regla, sus huesos se ponen
suavecitos. Cuando se le masajean bien, ahi se arreglan bonito.”
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Asi como otros grupos culturales, los Yine también entienden que el
cuerpo delas personas no es un producto meramente “natural”, sino que es
elresultadodelaaccion de otras personas, alimentos v plantas, que lo modelan
v transforman tanto ritual como cotidianamente (McCallum 2001; Gow
1995:239; Lagrou 1998). Durante la primera menstruacion, la joven se
encuentra en estado moldeable, similar al de un recién nacido v es
particularmente susceptible a transformaciones. Las prescripciones
alimenticias descritas en el relato demuestran una légica de semejanza y de
incorporacion de atributos de lo comido porel que come. La joven solamente
debe ingerir alimentos derivados de animales v plantas que posean las
caracteristicas necesarias para desarrollar una postura recta, con extremidades
tlexibles v fuertes, es decir, una postura que permita cargar peso, “‘hacer
tfuerza”, trabajar v parir con facilidad.

Se entiende que si los huesos de una joven no son arreglados
adecuadamente cuando esta menstruando por primera vez, se quedara con
una mala postura. Por ejemplo, cuando Cecilia comenzé a menstruar, se
encontraba viajando en balsa por el rio Manu, y no pudo mantenerse echada
sobre la espalda ni recibir masajes. “Mira como soy jorobada!”, me explico.
“Ahora va es muy tarde! Cuantas veces va he tenido miregla? Oh ... muchas.
Ahora mi cuerpo va se ha endurecido”.

Segun la etiologia Yine del desarrollo corporal, el cuerpo de la joven
se solidifica v sus capacidades de accion se definen por la forma en que los
huesos fueron dispuestos ritualmente al darse inicio a las funciones
reproductivas en la primera menstruacion. Tanto las actividades productivas
cotidianas como las actividades reproductivas responden a un mismo
principio segin el cuallos huesos — ritualmente acomodados por una pariente
mujer de las generaciones anteriores - son los depositarios de la capacidad
de “hacer fuerza” y por lo tanto, de asegurar la continuacién histdrica de la
produccién y reproduccion del parentesco en la vida diaria v en el parir. Dia
a dia, la joven demuestra su calidad de pariente trabajadora en el despliegue
de su buena postura corporal, al cargar peso de la cabeza v al cargar a sus
hijos en el vientre o en una manta. Al dar a luz, somete la capacidad de sus
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huesos a una prueba extrema v literalmente trae al mundo un nuevo ser,
permaneciendo de pie en combate, enfrentando la muerte hasta expulsar
dentro de la comunidad al ninto y la placenta que cargo en el vientre.

RELATOS DE PARTOS ENAJENADOS

El estar de pie es un requisito de buena postura indispensable para
sostener una actitud activa v combativa durante el parto. La idea de dar a
luz echada es un sin sentido no sélo fisiolégicamente, sino porque implica
un enajenamiento de las relaciones de parentesco. Asi lo demuestra el
siguiente relato de Cecilia. Como dio a luz a su hija cuando se encontraba
en un poblado lejos de su familia, fue llevada a un centro de salud.

“La enfermera me dijo que me echara en la cama, pero yo no me podia
quedar ahi. Sentia un peso en el pecho y estaba desesperada por pararme.
La enfermera me dijo: ‘puja, puja’, pero cimo tha a poder hacer fuerza s
estaba echada sobre la espalda? Estaba solita y no sabia que hacer. Asi
es como son las cosas en la cindad. Si hubiese estado cerca a mi mama, mi

0

byjita hubiera nacido bien rapidito.’

Sus palabras encierran las principales razones por las cuales las
mujeres Yine se rehusan a recibir atencion obstétrica hastano haber agotado
todos los medios propios. El echarse es una actitud de abdicacion de la
auto-confianza v de aceptacion sumisa ante la muerte. El echarse no solo
condena a la mujer a sufrir pasivamente la violencia del parto, también
dificulta la expulsion del feto v la placenta, prolongando el dolor v
exacerbando los riesgos de complicaciones; v por lo tanto, exponiendo la
vulnerabilidad de la mujer a la intervencion de personas ajenas al circulo
de parientes con los que existen lazos de convivencia. La lectura Yine del
parto tal vy como es conducido en los centros de salud, es la de un proceso
que desvirtda el parto como un momento privilegiado del ser temenino v
del parentesco.
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CONCLUSION

Argumentos similares examinando el rechazo expresado por ciertos
pueblos de los servicios obstétricos médicos han sido documentados en
otras areas culturales, en las cuales el parto con poca o sinayuda también es
practicado, como por ejemplo, en el caso de los Inuit del polo artico (O’Neil
v Kaufert 1990), los Bariba del Benin (Sargent 1990) v los Ju’'Hoansi (Biesele
1997) del desierto del Kalahari. Entre los Ju’'Hoansi, cazadores recolectores,
las mujeres encaran el dolor del parto aceptandolo como “un signo de que
el nifio existe” y rechazan el sentimiento de temor sosteniendo que “si uno
tiene miedo, el parto sera largo v doloroso” (Biesele 1997:479). El parto es
considerado el equivalente femenino de la muerte simbdlica atravesada por
los especialistas rituales masculinos durante la experiencia del trance, v una
mujer que da a luz de manera auto-suficiente es admirada por haber
atravesado un proceso de maduracion personal hacia la trascendencia
espiritual. La idea del parto como un combate trascendente también existe
en algunas poblaciones donde la intervencion de parteras es mas comun,
como entre los Aymara del Altiplano boliviano, para quienes el feto es una
encarnacion voraz de los espiritus subterraneos ancestrales, dispuesto a matar
a la madre si ésta no lo derrota al parirlo (Platt 2001).

Como sugiere Overing (2001), a menudo, la llave para entender el
universo ritual de un pueblo se encuentra en el examen de lo cotidiano y de
aquello que aparentemente esta desprovisto de interés extraordinario. De
acuerdo con esta propuesta, este estudio de los relatos de parto Yine, muestra
que la capacidad de atravesar la experiencia trascendente de las mujeres de
parir se enraiza justamente en la corporalidad v el trabajo cotidiano. El
énfasis en lo cotidiano también se aplica al evento del parto v el recién
nacido, los cuales lejos de ser objetos de celebraciones extraordinarias, son
envueltos de discrecion y apenas perceptibles del resto del ajetreo diario. La
discrecion v la relativa “cotidianizacién” del parto también se manifiestan
en los relatos cortos de pocas palabras tan usuales entre las mujeres. Esta
discrecion y “cotidianizacion” contrastan marcadamente con la algarabia v
alboroto que caracterizan el alumbramiento entre las poblaciones urbanas
euro-americanas (Pollock 1999).
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Segun Jordan (1997), una de las preocupaciones principales de los
estudios feministas del parto entre las poblaciones industrializadas urbanas,
es el analizar la dinimica de relaciones de poder entre las mujeres v el per-
sonal médico, y determinar quien “posee” el parto. Con este proposito, esta
autora desarrolld el concepto de “conocimiento autoritativo”, el cual de-
scribe el tipo de conocimiento que es tomado en cuenta en una situacion
practica e institucionalizada. Quien posee “conocimiento autoritativo” sobre
el parto no es necesariamente quien tiene mayvor estatus dentro de la jerarquia
social, sino quien controla los artefactos necesarios para llevar a cabo el
trabajo en una situacion de parto, v quien, por lo tanto, también se “aduenia”
del parto. En el caso del parto hospitalizado y tecnificado, el “conocimiento
autoritativo” reside en las manos de quienes aplican las refinadas maquinarias
técnicas sobre la mujer, la cual, por otro lado, es restringida a la posicion de
paciente pasiva,desconocedora y obediente del personal técnicamente activo,
quien a su vez también es informado y responsable..

Entre los Yine, en cambio, el principal medio técnico del parto es el
cuerpo conocedor v fuerte de la parturienta, v en caso de solicitar ayuda, el
cuerpo conocedor v fuerte de su ayudante. Al dar a luz por primera vez una
mujer genera un “conocimiento autoritativo” propio, con el cual toma
decisiones en sus proximos partos. Este es un conocimiento encarnado,
personal e inalienable, pero su obtencion es el resultado de una vida de
participar en procesos de fabricacion del cuerpo v de escuchar los consejos
de su madre v otras mujeres. Es decir, el “conocimiento autoritativo” de
una mujer no es una posesion individual irreductible sino una actualizacion
personal del parentesco vivido entre madre a hija, inscrito en su cuerpo.

En su estudio de relatos de partos hospitalizados en centros urbanos
de los Estados Unidos, Pollock (1999:25) sugiere que “las historias de partos
son visceralmente relacionales”, va que en sus relatos de alumbramientos,
las mujeres con las que trabajé suelen redetinir su historia de vida personal
v describir emotivamente detalles de los eventos ocurridos alrededor del
momento del parto, involucrando a sus familiares v amigos cercanos en la
trama. En el caso Yine, en cambio, los relatos de parto consisten a menudo
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en pocas palabras y manifiestan nexos y relaciones de parentesco
corporalizados no sélo en las “visceras” sino también enlos huesos v en el
sudor.
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«SINCHIRUNA MiRIKO». UN CANTO
MEDICINAL DEL AYAWASKA EN LA
AMAZONIA PERUANA

Dedicado a mi padre v maestro
Don Roberto Mori Valera

Bernd Brabec

El articulo trata sobre las canciones que son empleadas por médicos tra-

dicionales en la Amazonia peruana mientras se cura al paciente a través de la
toma del brebaje alucinégeno gyanaska. Siguiendo una breveintroduccion al tema
general de la medicina tradicional de la regiéon analizamos una cancion aislada del
repertorio del médico tradicional Shipibo, Don Roberto; tanto la melodia v las
palabras. La comparamos con dos canciones de otros médicos tradicionales. De
ahi elaboramos un modelo para el analisis de cantos medicinales en el contexto
del gyanaska, concluvendo el articulo con una vista a posibilidades de mavor in-
vestigacion.

This article deal with songs used by traditional medicine men in the
Peruvian Amazon, while curing their patients by the means of the halucinogenic
drink gyanaska. Following a short introducton to the general topic of regional
traditional medicine we analyze a song taken from the repertory of the Shipibo
traditional medicine man, Don Roberto, with both its melody andlyncs. We com-
pareitwith songs of other traditional medicine men. With thesewehave elaborated
a model for the analysis of medicinal songs in the gyawaska context, concluding
the article with a view on the possibilities of more detailed research on the topic.
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INTRODUCCION

Durante la investigacion basica sobre cantos medicinales, la meta del
autor se extendia desde la recopilacién de materiales hasta un aprendizaje
inicial en practicas medicinales entre las poblaciones Shipibo v Mestizas
(véase Brabec 2002); localizadas en un triangulo geografico entre Pucallpa,
Iquitos v Tarapoto. El autor trabajaba con trece maestros ayahuasqueros ' v
grababa unas 60 horas de canciones medicinales.

Aqui debemos agradecer en primer lugar a los maestros ayabuasqueros
mismos, sus familiares que siempre estaban avudandonos y a la familia del
autor que no cesaba en animarnos para proseguir con la investigacion.
Ademas hay que agradecer al Archivo Fonografico (Phonogrammarchiv)
dela Academia de Ciencias Austriaca, a la Universidad Mayor de San Marcos
en Lima v al centro Takiwasi en Tarapoto, que apoyaron la investigacion.

Medicina tradicional en la Amazonia peruana

Lo mas obvio v sorprendente con respecto de la medicina tradicional
en la Amazonia Peruana es su alta popularidad, en toda la poblacion mestiza,
indigena y para el visitante extranjero, entre cientificos v turistas. El fendmeno
es estudiado por varios autores desde los anos setenta, especialmente hay
que mencionar las obras de Dobkin de Rios 1975, Luna 1986, Baer 1994,
Ilius 1987, Chaumeil 1983 v Tournon 2002.

El termino «shamanismo» («chamanismo») queda enganoso por su
raiz tungusa (Siberia) que se ha devenido en un término global y muy popular,

Entre otros hemos trabajado con los mestizos Don José (el afio 2002 de 83 anos, Pucallpa) v su
esposa Dona Rolinda, Don Sol6n (de 83 anos, Iquitos), v los Shipibo Don Roberto (de 64 afios,
CN Patria Nueva), Don Armando (de 62 arios, CN San Salvador), Don Daniel (de aprox. 50 arios,
CN Shambo Porvenir) v su esposa Dofa Rosa, Don Hilario (de 32 afios, CN San Francisco) v Don
Gilberto (de 59 afios, CN Paovan).
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describiendo la practica de manipular el entorno natural y social del
practicante a través de estados de éxtasis o trance (estado extraordinario de
conciencia, EEC)? logrado mediante varias técnicas. Aunque este término

se usa como reinterpretacion en toda la Amazonia,nosotros vamos a evitarlo

por dicha razén; nos concentramos a los siguientes términos para identificar

a los especialistas de medicina tradicional’:

Shaman

[egetalista

Curandero

Brujo

Ayabuasquero

Médico

término importado para denominar cualquier especialista
trabajando con EEC.

especialista que ha aprendido su arte a través de las plantas
medicinales.

especialista que esta especializado en curaciones (no se debe
entender literalmente; un cxrandero también puede hacer dano).

especialista que se dedica a causar dafio.

especialista, puede ser wvegetalista, curandero o brujo que trabaja
con el brebaje alucindgeno gyanaska.

término igualmente reinterpretado, pero mas adecuado para
denominar a un especialista que se dedica a curar. Sin
embargo, este término se usa entre la poblacién tan igual
como el de shamdn o curandero, para nombrar a cualquier
persona que practica en EEC.

- Estamos empleando este término para no encasillarnos en complicaciones definitorias de «éxta-
sis» v «trance» (p.e. segin Rouget 1980), segin Dittrich v Scharfetter 1987:7 (en aleman:
«auBergewohnlicher Bewusstseinszustand», ABZ).

Se debe reconocer que varios autores usan diferentes terminologias para denominar los mismos o

parecidos fenémenos. Por ejemplo, definimos regetalista segiin Luna 1986, otros usan la misma

palabra para denominar a alguien que vende plantas medicinales o sabe sobre su uso popular de
ellas. Illius 1987 v Arévalo Valera1986 dan definiciones contrarias del yobe.
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Como nuestro trabajo se concentra en la etnia Shipibo-Konibo, hay

que mencionar ademas algunos términos generales:
onaya (uno con saber) término general, parecido al curandero o médico.

meraya (uno que ha encontrado) un especialista que sabe entrar al EEC
sin usar alucinégenos, solo a través de sus cantos, v que tiene
poderes sobrenaturales. Se dice que hoy dia casi no existen

meraya.

yobé es sinonimo de brujo, identifica a alguien que hace daro,
especialmente por medio del envio de dardos invisibles.

Ayawaska y las prdcticas de dario y medicina

Introducimos los principios determinantes que rigen el uso de gyanaska
como catalizador psicotropo para entrar al EEC, permitiendo variaciones
entre los especialistas individuales, con el fendmeno mismo siendo algo
individual, definiéndose principalmente como una generalizacion amplia de
incontables ejemplos individuales.

E/ Ayawaska como brebaje esta constituido por dos ingredientes
basicos: el tronco de una liana no parasita que se denomina qyanaska v la
hoja de un arbusto selvatico llamado chakruna, que son cocidos juntos en
agua, el resultado tiene un gran efecto alucindgeno.* Como afectan a todos
los sentidos, las alucinaciones son de tipo universal. El arte del especialista
se deduce mayormente de la interpretacion de las alucinaciones (Illius
1987:104).

1

El brebaje ayanaska efectia como inducente de EEC del primer orden segin Dittrich v Scharfetter
1987:8: el principio efectuante es la combinacion de las plantas ayanaska v chakruna.
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La practica se determina a través de tres constituyentes: la dieta, las
plantas y las canciones.

La gran mayoria de fines del trabajo de los médicos Shipibo se realiza
con la ingestién de plantas medicinales o plantas maestras. Al lado del
ayawaska se toma el 10é, chirisanango, piri piri 0 mapacho.> Siempre la ingesta de
un remedio vegetal requiere de una dieta, es decir que la persona tiene que
cumplir una serie de restricciones alimentarias y sociales por un tiempo
determinado; dependiendo ésta del remedio v la manera del individuo, sera
entre un dia y tres anos.

Usando remedios vegetales en combinacién con ayunos largos v
aislamiento social, el practicante de la dieta se acerca a un EEC pséudo-
permanente, parecido a — aunque distinto de — un episodio esquizofrénico.
En este estado y a través del sueno controlado, el practicante recibe
informaciones sobre el uso de ésta u otra planta o sobre técnicas especiales
de manipular su entorno, especialmente por el poder de la cancién. La misma
cancién magica se aprende asi a través de la dieta. La madre del remedio
aplicado le esta ensefiando.®

Ayanaska (en idioma Shipibo-Konibo: nishi, 1a planta, o oni, el brebaje): combinacion de Banisterigpsis
caapi v Psychotria viridis; toé (sh.: kanachian): Brugmansia spp.; chirisanango (sh.: mokapari): Brunfelsia
grandiflora, pirt piri (sh.: waste): Cyperns spp.; mapacho/ tabaco (sh.: romue): Nicotiana rustica. Identficacion
botanica segin Ratsch 1997.

El concepto del dueiio 0 la madre de una planta o de un remedio radica en la cosmovisién animista
de las poblaciones de la selva peruana. Colocando una “inteligencia” o por lo menos una “concien-
cia independiente” en seres vivientes v también no vivientes (rios, cerros, piedras, artefactos), se
construye una diferenciacion distinta, entre lo animado v lo no animado (Chaumeil 1983:101). Tal
introduccion del olyeto animado facilita al ser humano delegar mucha responsabilidad a su medio
ambiente, como las madres de los objetos animados actuan independientemente al mundo huma-
no, sin embargo influyen sobre aquello. El médico tradicional se esta comunicando directamente
con tales seres espirituales (los que estan animando a los objetos) que nosotros aqui mayormente
vamos a llamar entidades.
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La aplicacién de dichas técnicas, al gusto del especialista, combinado
con la toma de un alucinégeno o con la consulta de objetos magicos’ resulta
en una manipulacién notable en el mundo de conciencia ordinaria, siendo
desventaja (darno) o ventaja (wzedicina) de un individuo o un conjunto social.
El principio de dasoy medicina resulta del antiguo mundo animista que existe
como cosmovision entre la poblacién de la Amazonia hasta hoy dia, en la
cual cada anormalidad (enfermedad, muerte, demasiada lluvia, falta de
alimento, etc.) se cree era causada por un individuo, sea éste un ser humano
o una entidad espiritual.

Cuando hasta hace poco tiempo los conflictos violentos entre los
distintos grupos étnicos era comun, el hecho de que el »édico optara por
estar a favor de su conjunto o comunidad, resultaba en un mejoramiento de
su situacion diaria y por lo tanto en desventaja para su conjunto vecino que
se enfrenta a un enemigo cuyo poder ha aumentado. Es un acto legible v
necesario para el médico vecino responder en contra de la accién primaria.
Asi ambos especialistas son brujos/yobé y curanderos/ onaya al mismo tiempo.
De esta «guerra espiritual» se deriva la mavoria de las practicas empleadas
hoy dia, sea para beneficio o para maleficio del objeto de la curacién.®

La ceremonia y su musica

El ayanaska, cuando es usado como catalizador del EEC en el trabajo
medicinal, es ingerido durante una ceremonia. Aunque el proceso siempre
varia como manera individual de trabajar, tiene un esquema parecido en
todos los casos.

Fntre los objetos magicos consultados se encuentran diversos artefactos como collares, gorras o
coronas, todos tipos de joyeria o objetos peculiares (como un sapo de cobre que esta consultado
por el médico mestizo Don José) v cosas naturales, como principalmente los dardos tallados de
espinas de la chonta v las piedras de encante, usualmente piedras coloradas que parecen tener ojos.
Entre los Shipibo ambos dardos y piedras se usan mas para hacer dafio, que en curaciones.
Segin su uso en su entorno natural amazonico, vamos a aplicar los términos «wedicinar, wmedicinaly
v «cnracion» para toda clase de tratamientos de los especialistas tradicionales, aunque se puedan
referir también a hacer dario.
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Las diferencias entre la manera indigena v la manera mestiza se dan
en primer en lugar el uso de una mesa v a veces de instrumentos musicales
por los mestizos; mientras el indigena solamente canta (v a veces aplica la
ramita de un arbusto, como del wiroro/ albahaca o del wiso pionos/pirion negro
para espantar fuerzas malignas, que no se puede reconocer como instrumento
musical, siendo objeto magico). Ademas la implicacién obvia de elementos
cristianos es mucho mas desarrollada en la practica mestiza.

La ceremonia del ayawaska (nishi sheati) comun entre los Shipibo-
Konibo, empieza con la llegada del paciente, éste sera acompanado por
familiares en su casa del ongya. Se pasa usualmente una consulta y a través
de una examinacion el onaya puede decidir si se necesita tomar gyawaska o se
cura de otra manera. Si se decide tomar, la ceremonia empieza alrededor de
las diez de la noche, usualmente en la casa del onaya. Participan el paciente
v sus familiares (si estan presente) v el onaya vy sidisponible su(s) aprendiz(es).
Solamente el maestro y su(s) aprendiz(es) toman el alucinégeno, mientras el
paciente se queda esperando el tratamiento sin beber. Cuando comienza el
efecto de la droga, el maestro empiezaa cantar. Sus canciones son sumamente
importantes para el proceso temporal de la ceremonia, segin ellas se puede
observar el tratamiento. La cancién del onaya usualmente cuenta en sus

palabras lo que estd haciendo o viendo el maestro mismo.

Segun su diagnosis, el onaya trata a través de canciones o aplica varios
métodos magicos para curar al paciente, sea sobar al cuerpo (masajes) o
chupar sustancias malignas. Casi siempre se aplican soplos con humo de
tabaco, que se fuma en cigarro o en una pipallamada &ashimbo. Para terminar
la ceremonia, se cantan melodias especiales para cerrar la sesién. A veces el
paciente se queda en la casa del onagya para pasar la noche, pero también
puede regresar a su sitio.

Hay diversas formas de distinguir entre los clases de canciones que se
usan en la ceremonia de ayanaska. Cada autor descubre otras clasificaciones,
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segun sus informantes.” Nosotros vamos a hacer una clasificacion general,
segun la informacidn proporcionada por Alberto Sanchez, hijo de un ozaya,
que actualmente reside en la C.N San Francisco:

Tkaro se llaman las “canciones para volar” y para tratar al enfermo,
sin embargo se usa este término para denominar a todas las
canciones «shamanicasy.

Arkana son canciones que sirven para la defensa espiritual, v

Warmikara se denomina a una variedad de canciones que sirven para
amarrar parejas, mejor dicho que se aplican en problemas de
relaciones sentimentales.

Mirisina son canciones que solamente se usan para curaciones.

Los Shipibo también denominan sus canciones bewd, que simplemente
significa «cancidn» v que es un término propio, mientras los tres anteriormente
mencionados son préstamos del Kechua (aunque los Shipibo los identifican
como propios del idioma Shipibo-Konibo) v mzrisina queda como préstamo
del Castellano.

Por ejemplo, Gebhart-Sayer 1987:109 define la siguiente terminologia: /care: canciones de diagno-
sis; huehna: canciones para vision y terapia; washd: canciones para aumentar su shinan {su ‘poder
mental | del paciente; shira-huehua: canciones para divertir al paciente; manchari: canciones para
recoger un alma perdida; muchay: canciones que se cantan en eclipse lunar. Nosotros no podemos
verificar tal terminologia.
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ANALISIS DE LA CANCION «SINCHIRUNA MIRIKO»

El médico

Don Roberto nacié en la CN Shambo Porvenir de rio Aguaytia,
vivid en Tacshitea (Bajo Ucayali) v luego en CN Patria Nueva de rio
Callerfa. Aprendio su arte medicinal de parte de su tio, su suegro y mediante
siete anos de dieta con diversos remedios vegetales. Era padre de seis
hijos que va viven en otros lugares. Su esposa murid el anio 1978 v su
fallecimiento lo lastimé gravemente, dejé de practicar la medicina por
mas de 20 anos. Sin embargo, seguia dietando e hizo algunas curaciones,
pero no tomo ayawaskahasta el afio 2001, cuando recién empez6 de nuevo,
sorprendiendo al autor con su voz fina y entrenada como hubiera cantado
sus 7karo todos estos anos. Fallecio el 2 de noviembre 2002 en la casa del
autor en Yarinacocha.

Don Roberto era onaya, en castellano seria curandero legitimo, porque
se dedicaba exclusivamente a curaciones para sanar a la gente. Sumanera de
dirigir las ceremonias nacié de la tradicién Shipibo, aunque por analisis
minucioso se encuentran pocos complejos sincréticos de origen cristiano v
andino. El mismo se definia como catélico (mientras el entorno de las CCNN
cercanas es evangélico!), pero no se dedicaba a la iglesia.

Dirigia sus ceremonias en su casa de CN Patria Nueva o en Yarinacocha
en uno de los hogares de sus hijos. Usualmente comenzaba a las diez de la
noche con una oracién en su idioma, la que dedicaba al vaso lleno de ayanaska
antes de tomar v esperar la mareacion. Sus primeros cantos realizaba en voz
grave, cuando llegaba el momento de mareacién fuerte, cambiaba su voz a
un impresionante soprano.

Para curar empleaba soplos con tabaco v masajes con perfumes (Agua
de Florida v Thimolina) o mentol conjuntamente con sus canciones v su
conocimiento de remedios vegetales.
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Vamos a analizar una cancién de Don Roberto durante una ceremonia
en CN Patria Nueva la noche del 17 de enero del 2002. La ceremonia se
realizd para consultar a las entidades espirituales sobre la enfermedad de
una senorita de 29 anios v de la hija del maestro de 26 anios de edad. El autor
participaba en la sesion.

Después de pasar una hora de mala mareacidn, llena de oscuridad v
que nos hizo sentir encerrados, capturados, Don Roberto pudo salir de la
maldad cantando un bewd para la buena suerte. La situacidn recién estaba
bajo su control de nuevo cuando cantd el «sinchiruna mirikon.

La cancidn refleja de manera metaforica la mezcla que se aplica en
varias practicas de los médicos amazonicos: sus letras son en gran parte del
1dioma Shipibo-Konibo, pero con algunas oraciones en Kechua tal como es
empleado entre los Cocama-Cocamilla. También la melodia misma refleja
esta mezcla, por no llevar algunos senales tipicas de los bex Shipibo, v mas
que todo por su pentafonia, que con alta probabilidad fue introducida a la
selva por colonos andinos.

Don Roberto definia su cancién como 7&aro que tiene palabras de la
etnia Cocama-Cocamilla. Segun €l se usa para llamar a un personaje fuerte,"’
v llenar la visién con buenas formas v disefios. Se usa también para limpiar
los cuerpos de enfermos y para amarrar parejas.

Melodia y pardmetros musicoldgicos

Don Roberto canta solo, en comparacién con otras ocasiones, la
cancion se canta relativamente corta, pero con mucho ritmo y emocion. El
maestro canta 7 estrofas, de la forma basica ABC(DC).

v En Kechua, snchi significa «fuerte», v runa«hombre» o «personan. Mirzko es un préstamo del caste-

llano «médicor, hay que traducir sinchiruna miriko como el emedico hombre fuerte».
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Las frases silabizadas con «nai-na...» que se encuentran frecuentemente
en esta cancién son unicas en su repertorio de Don Roberto. Normalmente
cantaba en letras del idioma Shipibo, sin llenar frases con silabas no
significadas.

El Zkaro emplea la pentafonia con su base en el mi(b). No debemos
definirlo en términos de tonalidad en el sentido eurocéntrico. Sin embargo,
la pentafonia que no es usada en las canciones Shipibo-Konibo
(mavormente desarrolladas en una base de tritonalidad), nos muestra una
influencia del mundo Kechua y andino. Esta suposicién es conforme con
la explicaciéon de Don Roberto, que afirma se trata de un 7&4r0 Cocama
(ver paginas 158-159).

Al investigar la transcripcidn, vemos que la estrofa siempre esta
identificable: empieza con la frase A que se repite con una variacién
pequena A’ (el descenso de una tercera en el fin de la frase esta anticipado
en las estrofas 1, 2 v 3 y sostenido en las estrofas 5 y 6) v termina con la
variacion C_ (fin) de la frase C.

Mientras la tercera estrofa desarrolla un motivo melddico tipico, un
descenso de una tercera del si(b)” al fa’, repetido en la frase A; ademas se
agregala frase D definida por su descenso rapido del si(b)’ al si(b) v un salto
al sol. Desde ahi sale la secuencia A-A’-B-C -C.-D-C_, que se puede
considerar como secuencia basica de la estrofa.

La frase A funciona como introduccidén a la estrofa, la frase B
como un puente a la C, la frase C como una repeticién vy el cierre de la
estrofa.

La frase D en secuencia entre C v C_se encuentra en las estrofas 3, 4,
5y 7. En la estrofa 6 vemos una secuencia unica: Don Roberto empieza
cantando D, pero termina la trase en su funcién de B, guiando la melodia
para seguir con frase C antes de terminar la estrofa con la secuencia formal
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N° estrofa Letras originales Idendficacion de préstamos (kechua, castellano)
N°linea letras traducidas al castellano
frase nivel textual
11 f\_\, nai-na-na-na-na-ni-nai, Na-a-na-a - 0
2 A nai-na-na-na-na-n-nai - 0
3 B, jakon jakon ikara Kch  mejor ikarado, 1
4 B, ikaraikara Kch tkarado, ikarado. 1
5 C, na-na-ni-na-na-na - 0
2 6 A pikopiko pikokinkan me voy saliendo, 1
T X pikopiko pikokinkan me voy saliendo, l
8 B chorobokin pishakinkan soltando v desatando, 1
9 C, chorobokin pishakinkan soltando v desatando, 1
10 C;  altowata merayakan Kch+c el meraya subiendo. 1
11 C, nai-na-ni-na-na-nai-ni 5 - 0
312 A sumay sumay tkarakan con una bonita /karacion 1
13 X sumay swmay tkarakan Kch con una bonita /&aracion 1
14 B snchiruna mirkokan Kch del »édico hombre fuerte, 1
15 C, jakon jakon mirkokan Kch/cs del mejor médico. 1
16 C  nai-na-ni-na-na-nai-nat Cs - 0
17 C,  nai-na-ni-na-na-nai-na - 0
18 D nai-na-na-na-na-na-nai - 0
19 C,  nai-nai - 0
4 20 A, chorobokin pishakinkan me voy soltando v desatando, !
21 A”  nenyorayabi pishakinkan con todo nuestro cuerpo desataré 2
22 B pokonko jakomatabo lo que habia malogrado el estomago, 2
23 C,  chorokinkan chorokinkan lo desataré, desataré 1
24 C, chorokin pishakin desatando lo soltaré 1
25 D pishabokin chorokin soltando lo desataré 1
26 C. chorokin yoran mirikokin soltando el cuerpo con el wédico. 2
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N° estrofa

Letras originales

Identificacion de préstamos (kechua, castellano)

N° linea letras traducidas al castellano
frase nivel textual
cs
5 27 A jakon jakon ikarakan con una zkaraadn mejor, 1
28 A jakon jakon jkarakan kch con una zkaracion mejor 1
29 B’ snchiruna mirikokan kch del médico hombre fuerte, 1
30 C, purtkokan merayakan kch/cs  del médico, del meraya. 1
31 D nai-na-ni-ni-na-na-nai cs - 0
32 C. nai-na-nai - 0
6 33 A pikokinkan pikokinkan me ayude a salir, me ayude a salir, 1
34 X pikokinkan pikokinkan me avude a salir, me ayude a salir, 1
35 B’ ja nomayoshan pikokinkan ala dama le sacaré 2
36 C niwe maya ikaibo el mal aire que esta formando 2
37 C, jan pokonko cheshakin lo que da el dolor en su estomago 2
38 D/B_jawen jointiencabo hasta dentro de su corazon. 2
39 C, jabira mayatan eso todo habra vuelto, 2
40 C,  isnbira mayatai el dolor habra vuelto, 2
41 D chorokinkan pishakin lo desataré y soltaré 1
42 C, nai-na - 0
7 43 A chorochorobainkinkan me voy soltando, 1
44 X chorochorobainkinkan me voy soltando, 1
45 B pikopikopasibanon vov a sacarle, 1
46 C,  rios rokotorobokan con los dioses doctores, 2
47 C,  benebenebotanshonke cs aprovechando su gran felicidad, 2
48 D benebenebotanshon aprovechando su gran felicidad. 2
49 GBS/ 0
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C-D-C,. Suponemos que Don Roberto estaba terminando va la estrofa
melédicamente; empezando con D. Dandose cuenta que las palabras
empleadas requerian unas lineas mas, le convertia en B v producia asi una
estrofa prolongada por la mitad.

a| B cl|2 314 |5 1|6 7 8 |9 (10| d E
0:00 A4, A B B, C 0:17 5
2 017 A A B C C’ C 0:20 6
3 037 A A B C C(C’ C, D C. 0:23 8
4 100 A, A B C C, D C. 0:23 8
5 123 A A B C, D C, 0:17 6
6 140 A A B C’ C; D/B C, C, D C. 030 10
7210 A A B C C, D C.BS 0:20 7

Fig. 1: Cuadro de secuencias en las estrofas: a — N° de estrofa; b — tiempo absoluto de
principio; ¢ — frases 1-10; d — tiempo relativo de duracion; e — N° de frases. Las frases
cantadas con silabas («nai-ni..»- nivel textual 0) representan letras itdlicas.

La séptima estrofa termina en un frase C .. «BS» representa bewa shama,
la culminacién del canto (Gebhart-Sayer 1987:87). Usualmente, Don Roberto
v la mayoria de los onaya usan la ultima silaba (mayormente una vocal sin
conexion a las letras) de una cancién para envolverle en una corta melodia
o so6lo en un tono prolongado (como en este caso) para soplar la fuerza
acumulada' de la cancién en una direccién determinada; para mandar dicha
fuerza a su sitio reservado.

Hablando de una «fuerza acumulada», hay que anadir que se trata de una fuerza espiritual. Aqui mismo
nos confrontamos con el problema mas grande, el rompecabezas que se esconde detras de toda esta
investigacion: Cual es la fuerza que permite a la cancion efectuarse de una manera distinta que otras
canciones? Qué es lo que hace sanar al cuerpo de paciente? Suponemos una energia migica, en térmi-
nos cientiticos ur: potencial de transmision o proveccion psicoldgica que se efecttia como un cambio en
la estructura de percepcion del paciente con respecto a su autoestima tisiologica. Lo que pasa es que no
se puede negar que hay algo — v este afgo nos hace transversar el terreno cientfico.
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No podemos encontrar una periodizacion fuera de la estructura general
del zkaro, hablando de la estructura estrofal v la secuencia de frases A-A-B-
C,-C.-D-C,, que varia periédicamente. La primera estrofa es muy corta;
interpretamos que funciona como introduccién; v muy larga por su
prolongacion es la estrofa 0.

Suponemos que la forma de la estrofa v la secuencia de las frases
depende enlas letras que el cantante usa. La prolongaciéon de la sexta estrofa
confirma esta propuesta.

El ritmo del canto refleja una técnica representativa para las canciones
medicinales amazodnicas: hay un pulso fundamental que determina el tiempo,
pero el ritmo particular de las frases depende de las letras. Sin embargo, se
puede derivar una estructura ritmica basica, en este ejemplo se manifiesta
en la duracién promedio de diez pulsaciones por frase (en la transcripcion
equivale una pulsacion a una corchea). Este promedio se extiende en muchas
frases terminales, hasta 22 pulsaciones (estrofa 4).

Las letras

Ya hemos definido que las letras del 7&aro estan en el idioma Shipibo-

Konibo con algunas oraciones en castellano regional. No debemos olvidar

que también hay prestamos del castellano (por ejemplo miriko).

Aqui vemos una traducciéon hecho por Laida Mori Silvano v el autor:

Distinguimos tres niveles textuales:
1. Las secuencias con las silabas «nai-na».

2. Las secuencias con oractones basicas:

161



Amazonia Peruana

Este nivel es una base semantica del 7&aro. Muchos »#édicos usan una
forma parecida, llenando las lineas con oraciones como chorochorobainkinkan,
pishabokinshon & pikotikan pikokinkan; frases que hablan de desatar, soltar,
salir, sin definir claramente g#zén desata o suelta a g#é. Suponemos que estas
oraciones acomparnan acciones del #édico que esta manipulando algo en su
mareacidn, solo visible para éL."?

También las frases que llaman a una entidad las categorizamos aqui,
porque usualmente se aplica en una estructura repetida.

3. Las secuencias con oraciones mas definidas.

En este nivel el cantante habla de sujetos v objetos, sobre condiciones
o acciones, como aqui mayormente en las estrofas 4 v 6.

En la estrofa 4 el médico se refiere al estomago del paciente, que esta
de alguna manera danado. Después de mencionarlo, cambia al nivel 1 por el
resto de la estrofa.

En la estrofa 6 explica exactamente lo que esta haciendo: esta tratando
de sacar mal aire del estomago de una dama, lo que le produce dolor hasta
el corazon. Este dolor le va a devolver a su origen.

En la séptimaestrofa cuenta que esta trabajando con los rios rokotorobo,
los dioses doctores, que son los aliados espirituales favoritos de Don Roberto.
El conté que siempre esta viniendo un grupo de doctores Shipibo que le
avudan a curar a la gente, le ayudan cantando, a veces juntos con las naz

Usualmente el ayanaska da como efecto alucinaciones visibles que se forman desarrollando desde
disefios de colores oscuros en fondo negro u oscuro que aparecen cuando uno cierra sus 0jos, y se
mueven y se transforman. Con mas efecto la lucidez aumenta. El ayabuasquero ve a conexiones
reales entre cuerpos, entidades, visiones, enfermedades, segin su propia interpretacion de dichos
diserios. Para curar a un paciente, hay que decir: para cortar su conexion con la enfermedad, el
médico debe desatar los disefios respectivos — segun su interpretacion.
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rainabo, las reinas del cielo. Las ultimas lineas de la cancion cuentan que el
miédico esta con los doctores con mucha felicidad. Segun Don Roberto, los
doctores (espirituales) buenos, los doctores que tienen mucho poder para
avudar o que facilitan al »édico curando al paciente, se reconocen por su
vestido (o corbata) blanco v mas que todo por su interminable alegria.

Buscando una conexién de la musica con el contenido del texto
encontramos dos manifestaciones interesantes: la estrofa 4 es parecida a la
exposicion (que se desarrolla desde la primera hasta la tercera estrofa; asi. la
estrofa 4 parece una culminacién de la exposicidn) v recién menciona lo
que va a hacer el médico; después de iniciar la 7&aracion v llamar al «sinchiruna
mirikon.

Desde alli solamente la sexta estrofa tiene forma propia en letra v
musica. Se puede suponer — lamentablemente estamos haciendo este analisis
cuando recién ha fallecido el cantante — que el wédico estaba contando
sobre el dolor, el mal de aire que estaba extrayendo. De ahi va queria
concluir la estrofa con frase D, pero recién se daba cuenta que ha sacado
lo malo, pero: donde ponerle? — Todavia tenia que mencionar esto por
medio textual antes de concluir la estrofa. Por eso convirtié la frase D en
B para prolongar la estrofa v devolver el mal a su origen.

La manera de los onaya, de contar por medio de las letras de la
cancién, nos avuda para entender la légica de la cancién: muy
probablemente la melodia funciona como una llave a guién se canta o
llama. Funciona como un vehiculo para manipular el entorno de su
acciones del #édico en su mundo visionario (cambio de lugar v tiempo).
Las palabras en cambio explican sus acciones y estan vinculadas
directamente con la melodia vy el ritmo del canto.

Aqui terminamos el analisis, hemos reconocido que no hay términos
musicales que determinen directamente la funcion y efecto de la cancion.
Nuestro analisis solo resulta en la prueba que la melodia y lasletras comparten
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el mismo campo semadntico; probablemente el significado del texto influye
a la improvisacion espontanea de la estructura secuencial de la melodia,
mientras el ritmo de las frases depende directamente de la forma ritmica de
las letras aplicadas ahi.

Comparacion con canciones de otros maestros

Aunque esta cancidon no refleje perfectamente el estilo de Don
Roberto (una cancién mas representativa por su estilo se encuentra en el
anexo A, «saladera pikoti»), se puede comparar con canciones de otros
médicos. Vamos a contraponer su musica a la del ozaya Don Armando y del
curandero Don José.

Las palabras en Kechua apuntan a significados de «alto voltaje» en la
energfa de la cancidon — en toda la Amazonia es comin que «la lengua de los
Inca (el quechua) ha sido vy sigue siendo valorada como palabra de poder en
los cantos chamanicos..»(Chaumeil 1999). Don Roberto las aplicaba con
cuidado v muy pocas veces, pero vamos a ver cOmo otros maestros también
emplean el kechua de la misma manera.

El Shipibo natural de Roabova (Loreto) Don Armando nunca alcanza
la voz fina que aplicaba Don Roberto, probablemente por su fisonomia. Sin
embargo, también trata de cantar alto y en falsete'. Su cancion «warmicita»™
se puede comparar perfectamente al «sinchiruna miriko» por su contenido
de letras kechuas.

Entre los Shipibo-Konibo existe el consenso de que los que cantan de manera fina aplicaran me-
dicina, mientras que los que cantan bajo v con voz corporal haran maldades, tal como lo menciona
Illius en .Ani Shinan (1987). Sin embargo, algunos hechiceros cantan en voz fina, probablemente
para seducir o engafiar a los que estan escuchando.

En Kechua, varmi significa «mujem v -cita sera el diminutivo del idioma castellano. Se nota que el
término mas general de warmikara se agrega de warmi ikaray, que literalmente significa «mujer
soplar con humon.
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Don Armando incluye mas oraciones prestadas del Kechua que Don
Roberto, pero la construccion de Ja melodia es parecida:

El tono es pentafdnico terminando en la’ v la estrofa se determina
como secuencia de motivos melédicos v ritmicos, su seguimiento no esta
claramente definido, solamente por el motivo A 6 A, que siempre abre la
estrofa nueva, v el motivo M 6 M’ que cierra cada estrofa, aunque también
se encuentra en medio de la estrofa.

El «sinchiruna» de Don Roberto es un ikaro multifuncional, se puede
usar por ocasiones arriba mencionadas. La «warmicita» de Don Armando
en cambio se dedica exclusivamente a amarrar parejas a través de una
manipulacion de la condicién espiritual de ambos, el hombre v la mujer, sin
dar importancia a cual de ellos esta consultando el wédico.

El mestizo natural de Contamana (Loreto) Don José canta de una
manera completamente diferente de la tradiciéon Shipibo. Su voz es mas
grave. A veces, cuando canta para combatir al enemigo, desarrolla una
acentuacion fuerte, segin un pulso orientado en las frases; en estos casos
también puede aumentar significativamente la velocidad. Siempre trabaja
junto con su esposa Dona Rolinda que canta mas lento, mas alto y no
pronuncia tan claramente las palabras; resulta una forma especial de
heterofonia de variantes.

La canciéon «personal de markawasi» llama a una entidad espiritual
que es el duenio del cacto andino San Pedro (Trichocerens pachanor). Cuando
llega la entidad alrededor del maestro, todas las entidades amigables que
estan presentes (segun el maestro mismo) se convierten en robots v desarman
a los enemigos.

Se nota que el estilo de Don José es muy guerrero, probablemente

por su religién evangélica militante. Don José v Dona Rolinda cantan coros
evangélicos para abrir v cerrar sus ceremonias.
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CONNOTACIONES SOBRE EL ANALISIS DEL IKARO

El modelo que detallamos aqui ha sido elaborado a partir de nuestra
experiencia de dos anos trabajando con canciones medicinales:

Pardmetros musicoldgicos principales

Un marco musicoldgico para definir al 7&aro se puede construir sobre lo
siguiente:

1. Es una cancién homofdnica sin instrumentacion, usualmente en una
sola voz.
2. La cancion se puede desglosar a estrofas (entre 1y 151 en nuestras

grabaciones evaluadas) que son repetidas con variaciones menores.

3. La cancidn tiene palabras que se refieren a lo que el especialista esta
haciendo mientras canta, como llamar a entidades espirituales o
comentar sus visiones.

4. Elinicio de una estrofa empieza en voz alta y mas fuerte, la melodia
v la dindmica descienden, la estrofa termina en voz baja.

5. El ritmo se orienta en la frase v sigue a las letras o un esquema de
ritmo de distancias irregulares. .
Aplicamos esta definicidn al «sinchiruna mirikon, resulta una verificacion

en todos detalles salvo el punto 4. La frase denominada D salta a una nota

alta, con una voz mas fuerte como en las frases antecedentes. Sin embargo, la

estrofa termina con unas notas mas tranquilizadas, la frase D disminuye al mi’

v la dindmica disminuye dramaticamente en estos ultimos sonidos (frase C,).

Todavia resulta mejor, para verificar la definicion, la cancién «saladera
pikoti», también cantada por Don Roberto (véase anexo).
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La «warmicita» de Don Armando también involucra a la definicidn;
aunque en sus estrofas largas a veces suben la melodia y la fuerza dindmica
en la estrofa corriente; sin embargo siempre el comienzo (frase A 6 A) es
mas fuerte v mas alto que el fin (frase M 6 M).

El «personal de markawasi» de Don José refleja una manera distinta
del «estilo» shipibo, aunque también se puede implicar al marco determinante
sin restricciones. Se nota que la amplitud de su voz es mucho mas cercana,
por no aplicar la voz falsete (una tarea cumplida por Dona Rolinda, que
usualmente canta una octava encima). La interferencia de las voces de Don
José v suesposa no corresponde al primer punto de la definicién; sin embargo
se implica, porque se trata de una heterofonia derivada de homofonia, la
segunda voz levantada por una octava.

Parametros etnomusicélogicos secundarios

Los parametros secundarios para analizar la cancién medicinal se
ordenan en las siguientes categorias:

1. El contexto entre las otras canciones que aparecen en la ceremonia
individual, mejor dicho la posicién temporal en el proceso de la sesion.

2. La meta que se cumple a través de usar la cancién en este mismo
contexto, o la intencidn del especialista.

3. El método de aprendizaje cumplido por el especialista. Se debe dar
cuenta que hay tres métodos mayores:
a. aprendizaje a través de la tradicion oral.
b. aprendizaje a través de una dieta (ensenanza de la cancidn por
entidades espirituales mientras EEC o sueno).
c. aprendizaje a través de quitar (robar) conocimiento/la cancién
a otro médico.
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4. El entorno socio-cultural del #édico v del paciente.

Debido a que estos parametros, salvo el punto 1, ya no se pueden
deducir de la plena grabacidn, los hemos denominado esnomusicoldgicos. Se
debe adjuntar una entrevista cualitativa a la grabacidn, con fines de interrogar
cuidadosamente al especialista, asi como a los pacientes. Don Roberto casi
nunca queria hablar tedricamente sobre sus canciones, mientras Don José
nos explicaba con mucha paciencia y ademas permitia la grabacion de la
entrevista (a la cual denominaba «concentracion»).

Ningun médico va a confesar que ha usado el método de aprendizaje c.
Es muy dificil averiguar este punto si el especialista no habla sobre esto —
usualmente va a indicar al método b, porque la calidad de un wédico en la
opinién vulgar se mide por la duracién de su dieta. Don Armando nos
comentd que algunas de sus canciones las aprendi6 de su padre (método a),
afirmando que 1ba a cantar estas canciones, siempre posponia la realizacion
hasta «manana».

El ikaro «sinchiruna miriko» se canta en el estado medio avanzado de
la sesion, practicamente entrando al ultimo tercio de la ceremonia (calculando
el tiempo transcurrido). Su contexto se define después de algunas canciones
parallamar a entidades espirituales v para salir de su mismo cuerpo intentando
entrar a otro mundo (especificado como la alucinacién por el efecto de la
ingestion del brebaje ayawaska o también como EEC causada por otras
técnicas) v antes de comenzar a cantar canciones de mirisina para el
tratamiento al paciente.

La posicion en el contexto corresponde con la meta de esta cancidn,
que sea la llamada de la entidad «sinchiruna miriko» para que entre en el
«mundo» del EEC, travendo también sus «sumay ikarabo» (bonitos z&aro;
bonitas ikaraciones) para cantarles y curar al paciente.

La posicién temporal no varia significativamente cuando la cancién
se canta para otro uso posible, por ejemplo para llamar a una mujer, con la
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intencién de amarrar su ser espiritual a un hombre o para extraer la mala
influencia del cuerpo de un hombre que esta sufriendo de amor infeliz.

Don Roberto nos conté que aprendid este zkaro de sus amigos
Cocamillas con los cuales trabajaba antes del fallecimiento de su esposa,
determinando asi el origen del ikaro como «tradicion oral».'s

Parametros extramusicologicos

La «llegada de una entidad» en el entorno de una sesion se percibe
normalmente como una alteracién cualitativa de la alucinacion, especialmente
de la calidad de los colores visibles, pero también en sentimientos «extrafios»
de todos sentidos (véase Illius 1987:57ss).

En la explicacion de los especialistas mismos siempre se habla sobre
dichos entidades como personas, que saben conversar, cantar, pelear, bromear,
etc. v tienen un cuerpo (espiritual) usualmente parecido a un ser humano
(Ilius 1987:138s). Hay buenos, malos, neutrales, poderosos vy débiles, de
todas las clases imaginables, usualmente conectados con una planta, un
animal, un lugar o un artefacto.

El efecto de la cancidn «sinchiruna miriko» se nota en la cualidad de
la alucinacién oOptica, que se transforma en motivos maritimos y colores
fuertes, mayormente verde, amarillo y rojo. El «sinchiruna» como entidad se
manifiesta transtormando el mismo cuerpo de Don Roberto a un ser
maritimo que usa sus tentaculos para arreglar el cuerpo enfermo del paciente.

Entendida literalmente, esta explicacion entra a manera de aprendizaje a., pero permite también la
manera c.. Como hemos mencionado arriba, el propio maestro nunca va a decir «he quitado esta
cancion a un médice Cocamilla» A pesar de tal posibilidad, el autor (quien conocia bien a Don
Roberto) en este caso entiende la explicacion literalmente e insiste sinceramente en escoger la
categoria de «tradicion oraly.
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Asi se deduce una conexién con un ser espiritual, pero en este ejemplo
no esta definido por un objeto real; no es «duenio» o «madre» de una planta,
un animal o de una piedra, es un ser «puro espiritual» que se deberia clasificar
como jakon yoshin (Hlius 1987:130ss; «entidad espiritual buena») de la
cosmologia shipibo, quienes sélo se comunican con el onaya o meraya activo.

Funciones psicoldgicas y neurolégicas

Ya esta verificado en varias obras como funciona el ayawaska
manipulando la percepcién de quien la toma, aunque unos detalles quedan
todavia oscuros.'®

Tenemos que ver la mareacion del ayawaska como compuesta de
dos factores mayores, allado de algunas influencias menores. Son el efecto
psicofarmacoloégico de la sustancia alucinogena y luego el entorno mas la
condicidn psicofisica individual del participante durante la misma
ceremonia.

1. Laaccién farmacoldgica del ayanaska sensibiliza la percepcion
del participante hasta que sufre alucinaciones opticas, acusticas, olfatorias,
tactiles v demas del gusto; hay que decir que todos los sentidos sufren
alteraciones en su proceso de transferir informaciones al cortex, v alli mismo
el poder intelectual esta manipulado por su desventaja, como ya no se puede
razonar y procesar datos como en un estado ordinario. La accién
farmacolégica determina la cantidad del EEC.

V'éanse entre otros McKenna 1992, Ratsch 1998 v Schuldes (s.a.): Principalmente un alcaloide del
tipo f-carbolina, contenido en el extracto de Banisteripsis caapi como harmina y harmalina, funciona
como impedidor de la MAO (wonoaminooxidasis) que es desactivado mientras aumenta la influencia
de la f-carbolina. Este impedimento permite dar efecto al alcaloide inddlico DMT (3-MeO-
dimetiltriptamina, n-dimetiltriptamina) de la hoja de Psychotria viridis, el cual es un alucinégeno de la
primeracategoria segun Dittrich y Scharfetter 1987 y probablemente efectia por suimpedimento
v sustitucion de la substancia neurotransmitter serofonina.
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2. El entorno de la ceremonia determina la cualidad del EEC. Por
ejemplo, si uno tiene miedo, su visién va a ser terrible; uno que da confianza
a su entorno puede experimentar una mareaciéon muy tranquila y satisfecha.
Aqui entra mas que todo la accidon del especialista: el médico debe saber
cémo guiar la mareacién por medio de canciones, soplos con humo de
tabaco, masajes, oraciones v conversaciones con ellos. El efecto de la accidon
del especialista es de mayor importancia que la accién farmacoldgica.”

En nuestro ejemplo, el efecto psicologico perceptivo es como hemos
mencionado lineas arriba, una alteracion de la calidad de la mareacion. La
pregunta clave es: ;la alteracion perceptiva, es efectuada por los sonidos, los
parametros musicolégicos principales, o por las sugestiones de los parametros
etnomusicologicos secundarios, o las sugestiones que vienen por imaginar
seres espirituales independientes de la condicion psicoldgica del participante?

Lo cierto es que una cancidén condiciona un efecto especifico. Cada
cancidn sugiere distintas formas de alteraciones perceptivas.

Probablemente se emplea el efecto de la riqueza en sonidos arménicos
de la voz del cantante. Segun varios estudios psicomusicoldgicos,'®
probablemente la calidad de las frecuencias altas afecta directamente a la
condicién psicoldgica del recipiente, independientemente de la forma de
musica.

Es decir que el maestro debe «sacar la mareacion» de uno, o «abrir la vista» del participante. En
varias ocasiones hemos experimentado que algunos ayabuasqueros dominan su trabajo de tal mane-
ra que pueden tranquilizar al instante a un participante que sufre de mala mareacion (como visio-
nes de terror y miedo) — que contradice a la accion farmacolégica: aunque las sustancias queden en
el circuito sanguineal y asi deberian dar efecto manipulante a los sentidos afectados, el participante
va no siente dichos efectos. También hay que mencionar que algunos médicos son capaces de «abrir
la vision» de un participante que no ha tomado la droga. Aqui se pueden introducir fendmenos de
transmision, sugestion o influencia de un grupo alindividuo.

Véase un experimento de Jauk, Zimmer, Brabec v otros realizado en la universidad de Graz/
Austria 1999, que ha podido verificar una influencia de los sonidos de alta frecuencia aplicado en
lamusica de Rock v Pop a la condicion psicologica v luego al comportamiento sociopsicolégico de
los recipientes. Informaciones sobre constantes interculturales en musica nos ofrece la publicaciéon

de Balkwill v Thompson 1999.
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En el caso de Don Roberto encontramos un fenémeno sorprendente
relacionado con lo dicho: El #édico iniciaba sus sesiones con por lo menos
dos canciones en voz baja, su voz de conversacion normal. Cuando (segun
él) estaba bien mareado, salia de su cuerpo v llegaba a un mundo donde
podia encontrar a sus amigos, entidades espirituales, que estaban cantando
los Zkaro. Don Roberto recién imitaba a ellos cantando sus «melodias
extraterrestres» con su misma voz en nuestro mundo comun, pero con un
sonido agudo y de altas frecuencias, parecido a un soprano. Cuando se
bajaba la mareacion o le mareaba mal, este cambio de voz faltaba y Don
Roberto segufa cantando en su voz grave, «secular.

El 7karo «sinchiruna miriko» fue grabado con la ocasion de buena
mareacion aqui documentada, pero también en situaciones cuando el maestro
cantaba en voz baja. En aquellas ocasiones no parecia el cambio de la calidad
alucinatoria mencionada en la percepcion del autor (se debe reconocer el
hecho que el autor también sufria de mareacién mala o baja en estas
ocasiones).

CONCLUSIONES

Explicacion de los médicos tradicionales

Segun las entrevistas con los propios especialistas hemos extraido un
consenso sobre su cosmovision y sus creencias acerca de la metodologia de
su trabajo, que ultimamente son muy individualizadas; sin embargo, tienen

algo en comun:

1. Elespecialista puede entrar al EEC con o sin uso de drogas alucindgenas.

-]
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Mientras el EEC el especialista puede contactar a entidades considerados
espiritus (yoshin), que lo pueden apoyar o danar en su trabajo.

El especialista mismo, las entidades, las mismas canciones y oraciones,
mas las acciones (soplos, masajes) contienen un poder que pueden
ser dirigidas por el especialista en fines dependientes de su intencion,

v se pueden considerar como una energia magica.

Un especialista puede aprender de un maestro, imitando las técnicas,
pero mejor se aprende de las entidades espirituales contenidas en

plantas medicinales que se han ingerido a través de una dieta.

El conocimiento del especialista no es eterno, se puede perder o
peor: otro especialista se lo puede quitar por medio de técnicas
magicas.

El concepto de enfermedad esta fundado en un sistema de dafio y
medicina; segun el cual, el wédico que cura a un paciente
automaticamente provoca a otros #édicos. Estas enfermedades pueden
ser inducidas por entidades malignas, por especialistas con mala
intencion o por gente comun que utiliza remedios de medicina vegetal
para hacer dario.

Estas categorias construyen un sistema basico de salud y vida que

tiene una légica interna muy compacta, pero colisiona gravemente con

sistemas cientificos occidentales.

Usualmente los #édicos distinguen entre enfermedades «para el hospital»

v enfermedades «para medicina (tradicional)». Muchas veces ellos mismos

mandan a sus pacientes al hospital por las mejores facilidades para tratar

por ejemplo a la neumonia, el célera, o diversas fracturas.
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Posibilidades de explicacion cientifica

Como va hemos indicado, las posibilidades de implicacion del
conocimiento de los médicos amazodnicos en la ciencia occidental son muy
limitadas. Hay algunas «ventanas» que nos presenta el psicoanalisis para
explicar algunos fenémenos comunes en la medicina tradicional por medio
de sugerencia, placebo, transmisién, regresién, etc., pero nos limita al
tratamiento de enfermedades mentales o psicosomaticas.

Aunque el paciente en la sesion tradicional no beba avawaska, es
probable v confirmado en nuestras observaciones cualitativas, que la situacion
ceremonial de la sesion puede inducir un EEC de baja intensidad en el
paciente mismo, lo cual le abre posibilidades de reflexiéon como una psicolisis,
pero en un entorno cultural completamente diferente.

La posibilidad de curaciones por medio de EEC ha sido estudiado
por Grof 1975, Leuner 1987 v otros desde hace los anos 50 del siglo pasado,
pero desde la vista del psiquiatra occidental que aplica LSD, psilocibina,
DMT sintético v otras sustancias alucinégenas artificiales al paciente mismo.
Sin embargo, existen algunos paralelos metodoldgicos lejanos.

Posicion clave de las canciones

Regresando al tema principal de este articulo, debemos constatar que
la cancién medicinal ocupa una posicidn clave en el trabajo de los especialistas
medicinales, generalmente con respecto a curaciones para sanar al paciente
enfermo o afectado por dano.

A través de la cancion se pueden cumplir las siguientes metas en la
cosmovision del wédico:

1. Llamada de entidades espirituales.
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2. Comunicacién con dichos entidades.

3. Comunicacién con el paciente o participante (por medio de las letras).

4, Manipulacién de la percepcién de él mismo mas del paciente/
participante.

w

Manipulacién de su condicidn fisica del especialista/paciente/
participante/objeto lejano.

Algunos médicos afirman que se puede adivinar el poder (magico) de
un médico por sus canciones — hay canciones que se consideran como
«poderosas», «fuertes», o simplemente «bonitas», pero en el contexto del
sistema de salud mencionado, es de gran influencia para justificar la
capacitacion de un cantante.

Investigaciones de los efectos

Hay una ausencia de investigaciones cientificas sobre este tema, por
lo menos porque los mecanismos de las curaciones (que efectian
positivamente en un porcentaje mayvor que se pueden considerar por
casualidad) no se pueden investigar por pura etnografia y antropologia, se
deben aplicar cooperaciones interdisciplinarias con la farmacologia, botanica,
medicina (occidental) v psiquiatria.

Estamos solicitando varios provectos con varias formas de
financiamiento para avanzar en esta investigacion, antes de que fallezcan
los informantes mas sabios como Don Roberto:los ahora viejos. Los jovenes
no estan perdiendo la tradiciéon de tomar ayawaska, pero mientras vendan su
conocimiento a turistas que pagan grandes montos de dodlares para
experimentar una «verdadera» sesion «shamanica», muchos de ellos se olvidan
de tratar v curar a los enfermos de su mismo pueblo. Actualmente, pocos
jovenes aguantan los largos anios de la dieta necesaria para lograr un
conocimiento legitimo de la medicina amazdnica, porque en la vida actual
indigena que va sufre de la invasion de los artefactos del mundo occidental,
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el retiro al aislamiento en el monte selvatico aparece mas dificil que en
tiempos pasados. Asi, las técnicas y métodos se entregan muy distorsionadas
a la siguiente generacion v a los siguientes observadores cientificos.

ANEXOS

Transcripciones de las canciones mencionadas

«SINCHIRUNA MIRIKO»

- Don Roberto

= Grabado 18-01-2002, 1:35 a.m., en la escuela primaria de CN. Patria
Nueva, Distr. Calleria, por el autor, durante la ceremonia P2001/2-
20/18 en 2DAT7: 2:59:33-3:02:03, duracioén 2:33min.

- Esquema de estrofas véase en la figura de arriba.

La transcripcion usa la técnica convencional de notacién europea por
haber encontrado pocas situaciones que requerian una notacién distinta. Se
ven los numeros de las estrofas por la izquierda, la denominacién de frases
en cada una, mas su duracién en pulsaciones (apuntados en valor de corcheas)
que se representa en numeros entre paréntesis.
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«SALADERA PIKOTI»

- Don Roberto

- Grabado 17-01-2002, 22:50 p.m., en la escuela primaria de CN Patria
Nueva, Distr. Calleria, por el autor, durante la ceremonia P2001/2-
20/3 en 2DAT7: 0:09:27-0:15:27, duracién 6:00min.

- Esquema de estrofas:

1: AB
vk AB’C
3: ABC

4-13: similar, con variacidnes menores (repeticion de frase C en 4,7,11).

Jn A B
{ = = _ﬂ—ﬁim
— 1 = —F ] =
UlL ——F— i ]
8 1:(a)konja-kona- ka, me-tsa ka-nonke-wa ka-non me-tsa- nane-te jo-non. pi- ko-pi - ko-nin - a- kin,
2. Non-kin a-kan-1a, [x]pi-ko-non|[x]a- kan-ta, pi-ko - non-kina-kan - ta pi- ko-ba -non a - kan- ta,

8 pi - ko-pi -ko-nin - kin
2 n - os ka- nonke- we - kan,ne - te ja- konke - we-ka-an.

«WARMICITA»

- Don Armando

. Grabado 12-03-2001, 23:12 p.m., en la sala de un hostal en Yarinacocha
por el autor, durante la ceremonia P2001-12/4 en DAT15: 0:42:29-
0:44:35, duracién 2:06min.

- Esquema de estrofas:
le: AMBM’CM
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2: AMCMMBMCMCMMM’
3:  ABCMMCMBM M CMBM

- Las letras son en Kechua, los términos del idioma Shipibo-Konibo
son subravados.
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«PERSONAL DE MARKAWASI»

- Don José y Dona Rolinda (la transcripciéon muestra solamente la
voz principal de Don José)

- Grabado 05-02-2001, 23:50 p.m., en una casa alquilada en Nuevo
Paraiso/Pucallpa, por el autor, durante la ceremonia P2001-1/27 en
DAT1: 1:24:30-1:29:14, duracién 4:44min.

- Esquema de estrofas:
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1,4: AABB’

236,79: ABBBB’

5. AABB’BB’

8,10: ABB’BB’BB’
11,13 AABB’BB’BB’

12: AABB'BB’BB’BB’
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Izguierda: Don Roberto
en la casa de su hijo
Angel (18-02-2001).

Abajo: Don Roberto, con el antor
durante una sesion de ayawaska,
la misma noche en la casa de su
bejo German en Yarinacocha
(fotografias tomadas por I aida
Morz Silvano).
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Derecha: Don Armando vestido en su
tari ceremonial, durante una sesion de
ayawaska, la noche del 11-03-2001 en

CN San Salvador, cerca a Yarinacocha.

Abajo: Una sesion de ayawaska con
Don José; antes de tomar el alucindgeno.
A partir de la izquierda: Federica (la
prima del autor), Dorna Rolinda y Don
José (atrds su nieta Greda), su hija
Marina y su yerno Richard. La noche del
15-02-2001 en una casita alquilada en
Pucallpa ( fotografias tomadas por el

autor).
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AsPECTOS DE LA COSMOVISION
Kukama-KUKAMIRIA!

Roxani Rivas Ruiz

En este articulo, la autora sostiene que los Kukama-Kukamiria, grupo
étnico perteneciente a la familia lingtiistica Tupi-Guarani, mantiene una estrecha
relacidon con su medio ambiente. Ellos todavia mantienen términos en su idioma,
va descritos por Tessmann y Girard, para las fases de la luna y las constelaciones.
La autora presenta dos mitos que expresan el origen de las constelaciones.

I this article, the author deals with the world view of the Kukama-
Kukamiria, an ethnic group that belongs to the tupi-Guarani linguistic family,
who maintain a close relationship with the environment. They still conserve terms
in their language, described y Tessmann and Girard, for the phases of the moon
and the constellations. She presents two myths that express the origin of the
constellations.

Este articulo es una version revisada de un capitulo de mi tesis de maestria «[purakari. Los Cocama-
Cocamilla en la varzea de la Amazonia Peruana». Pontficia Universidad Catolica del Peru. Lima
2000.
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Los Kukamd’, los Kukamirid’ v los Umawa* son pueblos indigenas
amerindios pertenecientes a la familialingtiistica Tupi-Guarani (Rivas 2002).
Estos pueblos habitan en la varzea de la Amazonia peruana (Bajo Huallaga,
Bajo Maranién v Bajo Ucavali).

Segun los criterios clentificos convencionales no se puede evaluar la
validez empirica de las aseveraciones etno-cientificas que los Kukama-
Rukaniria tienen de su mundo (material v espiritual), pero partimos de las
ideas de Flannery, Marcus v Reynolds (1989) v Rappaport (1979), quienes
han senalado que /a cultura no es adaptivamente neutral, pues ella es en si misma de
la naturaleza v da ala poblacion los medios distintivos para mantenerse en su
ecosistema (Rappaport 1971).

Para realizar diferentes actividades productivas los Kukama-Kukaniria
mantienen unaestrechainterrelaciéon con sumedioambiente v con el Cosmos.
Asi, en la tercera década del siglo XX, Tessmann sostiene que una de las
caracteristicas de los Umana es el buen conocimiento que tienen sobre los
astros (1999:34). Nosotros hacemos esta afirmacion extensiva alos Kukama-
RKukamiria puesto que ellos conforman v comparten una misma unidad
geografica, historica, linguistica v socio-cultural. A fines de la década de los
cincuenta al referirse alos Umana, Girard (1958:179) dice que aun reverencian
a «koarasi o kuarasi, el sol, a yasi, la luna, siro, las estrellas y wuatasiro
yatir. Las pléyades, por su importante relacion con la existencia humanay la produccion
de alimentos..., (ellos) manifiestan que Las Pléyades renacen de aito en aio; al aro
regresan y anuncian el tiemipo de la siembra. Influyen también en el destino humano».

Para los Kukama-Kukamirialas categorias astronémicas temporales
para los orbes celestiales son las siguientes: el Sol &xarachz, la Luna yatsi, las

(kn, chacra, v kama, seno, teta o mamas), literalmente «chacra-seno» o «se amamanta de la chacra»
(ku,kama, miri, delgado, pequerio, chico e i, corazon, centro) «chacra pequena amamantada,
(wmi, mirar, ver, escuchar, espiar, acechar, v ana, gente), literalmente «gente que mira, observa,
espia, escucha o acechar. Mas conocidos como Omagua en la literatura etno-historica.
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estrellas s+ Asimismo, entre las constelaciones® a: las Plévades Wata
ts+tsu, Oridn Awa tsut+ma, Antares de Escorpion Yakar: tsaina, etc.

Si bien los Kukama-Kukamiria expresan en la categoria kxarachi, al
«Sol»; también ésta alude al «espacio» o al «firmamento» donde circulan los
astros; al «dfa» y al «tiempo» (duracion de la claridad del Sol sobre la tierra).
Y, por ultimo es una palabra utilizada como raiz para designar al «cielo»
kuarachikuara, literalmente «Sol adentro» o kwarach: tupa «lugar, sitio, apoyo
o asiento del Sol».

Los Kukama-Kukamiria tienen expresiones referidas a los distintos
momentos del ciclo diurno: Kanatari riutsu «amanecer vamos» (4 a 5:30
a.m). Aini kanata, literalmente «ya ha amanecido» (5.30 a.m - 6 a.m).
Kuarachi uchimari utsu «el Sol saliendo va» o ai kuarachi uchimari,
«va el Sol brota, surge o sale» (entre las 6 a.m v 7 a.m). Ai kuarachi iwati,
«ya el Sol arriba, alto» (mas o menos 7 a.m), expresion que se utiliza cuando
el Sol aparece por encima de la cobertura de los arboles. Ipamatukuari
kuarachi utsu (mis o menos a las 10 a.m) «derecho o vertical el Sol va o
marcha». Ay ipamatuka kuarachi «ya parado, derecho o vertical el Sol» o
kuarachi pitse «el Sol rompe, raja, destroza, quebranta», resaltando el
momento en que emana la mayor fuerza de calor durante el dia (en referencia
al medio dia). Ai kuarachi kakurupika, «ya el Sol inclinado o torcido
hacia un lado» (entre la 1 a 4 p.m). Karukari fiutsu, «atardecer vamos» (4
a 6 p.m); A7 kuarachi aki, «va el Sol entra», durante el ocaso del Sol (5:30
a 6:30 p.m).

En general, la noche se denomina + p+tsa. La medianoche se dice,
+p+tsaka tapiara, literalmente «hacia la noche salvaje o barbara», donde

Al utilizar los nombres convencionales de las constelaciones (Orion, Plévades, Escorpion, etc.)
estamos de acuerdo con Zuidema y Urton (1977), Urton (1977, 1981) en no afirmar que los
Kukama-Kukamina observan las mismas estrellas de demarcacion conocida en la astronomia occi-
dental. Solo indicamos areas de coincidencia con las constelaciones occidentales.
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todo esta en silencio. W+ raka (w+ra, «ave, pajaron; -ka, «en» con término
de quietud), literalmente «en el ave o pajaro» o «madrugadan.

El Sol kuarachi, entre los Kukama-Kukamiria, es tomado como
referencia para predecir los cambios climatolégicos diurnos v anuales. Por
un lado, tiene influencia en la vida cotidiana, pues si un dia cualquiera del
ano se siente que los rayvos solares duelen o queman mucho, dicen que
inminentemente se aproxima un aguacero®. Por otrolado, vemos su influjo
estacional anual durante la maxima vaciante del rio (de junio a setiembre)
que ellos denominan ai t+ pa kuarachi «va dia mermado» porque es la
época kuarachi tsaku kuashi, «tiempo que calienta el Sol» o «tiempo de
calor del Sol», donde en general se dice que la calentura o sequedad es
producida por el 5o/ de verano notandose la ausencia de las lluvias, propicia
para realizar labores agricolas v pesca.

Los puntos por donde el Sol aparece y desaparece en el cielo, son dos
ejes centrales de orientacion espacial en el bosque, v tomados en cuenta
para realizar con éxito algunas actividades (por ejemplo, para que la resina
de un arbol tenga eficacia en su uso es recomendable sangrarto por donde
sale u oculta el sol). Al Este, ellos dicen kuarachi aki tupa, dugar de
entrada del Sol» o Kuarachi katupe tupa, «sitio por donde aparece el Sol»;
v al Oeste llaman Kuarachi uchima tupa, dugar de salida del Sol» o
Kuarachi ukaima tupa-rupe, «sitio por donde se oculta el sol».

Para los Kukamala Luna Yatsi, literalmente «abre-cierra» (en referencia
a una cosa que tiene la facultad de cerrar v abrirse) v sus distintas fases
tienen una influencia muy grande para la realizacion de las actividades
productivas del ser humano, en especial de la agricultura (también véase
Espinoza 1935, Girard 1958). No en vano el proceso de crecimiento de la
Luna, es percibido porlos Kikama-Kukamiriacomo un fruto en via a madurar.

En general, esta prediccion se encuentra difundida en la mavoria de los pueblos indigenas de la
Amazonia peruana v tiene su fundamento en la experiencia cotidiana, ya que efectivamente llueve.
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Este astro también es importante para la «computacion del tiempo» (Girard,
1958: 195). Ellos tienen cinco vocablos para percibir a la Luna en sus
diferentes fases: ukaima Yatsi, + k+ran Yatsi, + wati Yatsi, Manawari
Yatsi, v kaku-rupe Yatsi.

Luna Nueva” #kaima Yatsi o literalmente «Luna perdida, extraviada,
disipadan, etc. (Espinoza, 1989: 297; Faust, 1972: 159). Es cuando no puede
observarse la Luna en el cielo, de ahi que la noche sea oscura. Esta fase
lunar es considerada especial para pescar.

Luna Nueva +k+ran yatsi, literalmente, «Luna verde o tierna». En
esta fase, la Luna apenas se ve en el cielo, v es comparada a un fruto verde
en proceso de madurar. Cada vez que la Luna se encuentra en este periodo
es recomendable tomar los remedios vegetales; por eso, esta fecha es especial
para curar a los niflos, para que adquieran cualidades positivas y también a
los perros para que sean buenos cazadores (Rivas 2002). En esta etapa de
la Luna, no puede realizarse la actividad de siembra ni tampoco extraer
maderas ni hojas para techar la casa. Sdlo después de cinco o seis dias de
esta fase lunar se puede sembrar (Ver Girard; 1958:179). Sinembargo, esta
fase es considerada ideal para realizar la pesca por la ausencia de claridad,
debido a que los peces estin mansos.

Cuarta Creciente +wati Yatsi, literalmente «Luna creciente o alta.

Luna Llena Manawari Yatsi, literalmente «Luna colorada» o segun
Espinoza yats+ manamanapa, «l.una rellena, completa»® (1989: 297).
En esta etapa, la Luna es percibida como un fruto maduro. Esta afirmacion
se confirma en el hecho de que para los Kukama-Kukamiria es una época
propicia para realizar la agricultura a través de la siembra de granos en los

Los RKukama-Knkamiria glosan dos conceptos distintos con el nombre de la «Luna Nueva» que son
expresados a través de su lengua con los términos de ukaima Yatsi y +k--ran Yatsi.
Probablemente este término tenga una influencia quechua, ¢ implicaria un sentido de llenura, de
no sobrar nada.
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barreales’.

En esta época siembran todo tipo de semillas, pues los frutos
seran grandes v redondos como la Luna llena. Las mujeres, aprovechando
esta fase lunar, arrancan las plumas de la rabadilla a las gallinas para que
crezcan sanas v gordas. Es una época propicia para la caza; sin embargo, no
es apropiada para realizar la pesca. Pues, en noche clara, los peces escuchan

o ven v se esconden siendo dificil encontrarlos.

Cuarta Menguante, kaku-rupe yatsi, deviene de kakit, «cara, lado
o costadon, rupe: por la izquierda; kaku-rupe: «inclinado o torcido hacia
un lado» (Espinoza 1989: 289). Y en Kukama significa «Luna de lado o
inclinadan.

Al igual que el Sol, la Luna yatsi también es tomada en cuenta para
predecir los cambios climaticos cotidianos en su medio ambiente. Pues, si
durante la noche observan que ella es rodeada de una especie de arcoiris, es
muy probable que llueva al dia siguiente. De no visualizar esto, quiere decir
que se aproxima un dia de calor, el cual puede aprovecharse para realizar
diferentes actividades (sea una pesca con barbasco o los quehaceres de la
chacra) v que continuara la merma del rio. También se percatan cémo es la
aparicion de este astro en el cielo. Stla Luna sale derecha o inclinada hacia
aguas-abajo, quiere decir que seguira el calor v el rio va a seguir mermando.
Pero sila Luna sale, inclinada hacia el lado 1zquierdo o aguas-arriba, mirando
hacia los cerros (en el caso Kukanuria), quiere decir que llovera v crecera las
aguas del rio"".

Girard (1958: 179) resalta la idea del origen de los eclipses de Luna,
yatsi +p+tuni, «Luna oscurecida, anochecida o sombreada» o yatsi
nkaiman, «Luna perdida» entre los Umana, se debe, segiin ellos, a que un

Es el [imo depositado en las riberas, durante la vaciante de las aguas de los rios. Son suelos aptos
para la agricultura.

O

También los Chavahuita tienen esta creencia.
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gigantesco tigre celeste, yawara tuwan, intenta devorar al astro "', nocién
que también se encuentra entre los Kwkama-Kukamiria. Para impedir que
esto ocurra, los Kikanahacen mucho ruido golpeando todo tipo de objetos'.
De producirse un eclipse de Sol diran kuarachi + p + tuni, «Sol oscurecido,
anochecido o sombreado». O kuarachi ukaiman, «Sol perdidon.

Los Kukama-Knkamiria denominan a la Via Lictea, Tap+ra p+,
literalmente «camino del tapir'», es decir es la senial del andar de un tapir en
cl cielo pues abé vive y camina. Si tomamos en cuenta lo que representa el
tapir entre los kwkama, tenemos que este animal representa lo salvaje, es
decir al enemigo (Rivas 2000, 2002). Por eso no extrana que informantes
tradicionales digan que se trata del camino del enenigo en el ciclo o para
comuneros cristianos sea el camino al infierno. Este se observa, durante todo
el ario en el cielo, como una cinta blanca v larga que atraviesa la esfera
celeste conformada por una multitud de estrellas’™. En tiempo de la merma
del rio (mavo-octubre) se la ve nitidamente caminando juntamente con las
Plévades. También, los Kwkama perciben que dentro del camino hay dos
animales que estin luchando yawara aynkaka, literalmente «tigre o perro
golpea, pelea». Pues,dicen que este tigre o perro yawaragolpeay se encuentra
encima de un oso hormiguero famanipn piara®.

Parece que esta idea se encuentra muy ditundida entre los Guarani y Tupi meridionales (Levi-
Strauss, 1979:67)

En marzo de 1997, durante mi trabajo de campo en la comunidad Achual Tipishca, se produjo un
eclipse lunar. Hombres v mujeres salieron fuera de sus casas golpeando todo tipo de objetos
como: ollas con palos, los remos sobre las canoas, hicieron aullar a los perros, etc. Esta costumbre
es ampliamente reportada en la literatura sobre los grupos quechuas de los Andes.

Este animal es conocido en la region como sacharaca (Tapirus terrestiis) v es facil de identiticar v de
rastrear en el bosque por su gran tamano corporal, pues al andar deja tras de si una senda.
Astronomicamente se refiere al hecho de la vision del plano de nuestra Galaxia vista desde la tierra.
Los Chavahuita denominan ala Via Lactea Stku Ira, v al igual que los Kukama-Kukawiria dicen que
en medio del camino hay dos animales: ¢l oso hormiguero v el yanapuma. Manifiestan que ambos
se encontraron en ¢l camino v empezaron aluchar. A tempranas horas de la noche uno de ellos se
encuentra encima del otro venciéndolo en la pelea. Pasadala medianoche la posicion de los anima-
les se invierte, el que antes fue vencido ahora se encuentra sobre el otro v es vencedor.
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Las Plévades'® Wata ts+ tsu, literalmente «estrella anda, pasea» o
«estrella del anon. Paralos Kukama-Knkamiria el comienzo de la época maxima
de la merma del rio esta marcado por la re-aparicién'” de las Plévades en el
cielo por donde nace el Sol e indica la época de la siembra en la varzea y del
comienzo de la aparicién v migracion aguas-arriba de los peces en el rio.
Tanto su aparicion al este (mediados de junio) como desaparicidn al oeste
(mediados de abril) esta relacionada con disturbios climatolégicos, pues el
cielo se oscurece, llueve, hace mucho frio v las aguas del rio se embravecen.
Los Kukama afirman, también, que las Pléyades desaparecen a fines de
diciembre v que en febrero aparecen de nuevo. Esto se explica porque
durante este periodo el cielo esta cubierto de nubes v las lluvias son continuas;
por ese motivo no coincide con las observaciones astronémicas.

Los Kukama-Kukaniria tienen mitos que explican el origen de las
Plévades Wata ts+tsu. Antiguamente esta constelacién fue un grupo de
ninos, quienes eran hermanos, que subieron al cielo buscando o siguiendo a
su padre desaparecido. Estos hermanos para poder subir al firmamento se
transtormaron en diferentes especies de hormigas y perforaron unaisana o
caniabrava +w+wa [Cynerzum sagitatum) larga, abandonando en la tierra a su
hermana quien venia retrasada. Ella al transformarse enuna hormiga hembra
de caderas anchas no pudo entrar por el mismo hueco de la zsana
convirtiéndose en la ave tarawi [Aramus guarauna). Los Kwkama afirman
que esta ave siente y llora por las madrugadas cuando reaparecen las Pléyades
- sus hermanos- en el cielo. Estos orinan para que ella no sufra de calor en
la tierra, de ahi que durante la merma del rio en las madrugadas abunda el
rocio tsaw+.

Orion'® Awa tsut+ma (awa, «genten; y tsut+ma, «pierna»). Literalmente,
«Pierna de gente». El mito de origen explica que se trata de la pierna de una

En el castellano regional es conocida como los Siete Cabritos, rezago de la influencia espafiolade la
época colonial.

Su aparicion en el departamento de Loreto se vincula al «frio de San Juan» (24 de junio).

En el castellano regional es conocido como las «Tres Marias».
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persona que no pudo comer un caiman porque fue rescatada por un grupo
de nifos, quienes eran hermanos. Estos al subir al cielo la llevaron junto
consigoy se transformaron en Plévades,los hermanos, v en Oridn, la pierna;
por eso, siempre se los encuentra andando juntos en las esferas celestes.

Antares del Escorpion'® Yakari tsaiwa (Yakari, caiman; v tsaiwa,
mandibula), literalmente «mandibula de caiman»®. Esta constelacion indica
la merma de los rios (junio-octubre), pues solo es visible durante esta época,
y esta presente junto a las Plévades y a Orion. Al desaparecer, en el mes de
octubre, da origen a la época de lluvias v a la creciente del rio.

Para finalizar, presentamos dos mitos, registrados a lo largo de nuestro
trabajo de campo?', que explican el origen de las constelaciones. El primer
relato resalta una conexion existente entre las Plévades, Wata T's + tsu, Orion,
Awa tsut+ma v los Antares del Escorpion Yakari tsaiwa. Y es que «esta
asociacion formaba un rasgo comun a las mitologias amerindias y a la
mitologia antigua» (Lévi-Strauss 1964 en Descola 1996:97). El segundo
mito narra la aparicion de las Plévades Wata Ts+tsu en el cielo, v del por
qué durante la vaciante del rio en las madrugadas haya mucho rocio tsaw +.

PRIMER MITO

Relato del Origen de las Plévades Wata Ts+#su, Oridn Ana tsut+ma'y
Antares del Escorpion Yakar: tsaiwa

Los viejos nos cuentan que hace bastante tiempo unos ninos,
conocidos por tener un poco de sabiduria, empezaron a caminar
por el monte. Estos nifos eran siete, todos eran hermanos v

Fn el castellano regional se lo conoce como «Punal».

También los Chayahuita afirman que esta constelacion es la cabeza de un caiman, denominado
Taya mu’tu; v su aparicion en los cielos es un indicador de la época de la merma del rio.

. Desde 1991realizo trabajo de campo con los Kukama-Knkamiia.
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estaban solos, no tenian padres. En su recorrido encontraron a
una sachavaca tapira [Tapirus terrestris] que construfa una canoa.
Allado de este animal habia un arbol de grayaba [fam. Mirtaceae]
cargada de frutos.

«Abuelo, vamos a coger tu guavaba»- le dijeron a la sachavaca.
«Ya, pues, cojan nomas»- respondio la sachavaca.

Los nifos cogieron las guavabas y tiraron unos cuantos frutos a
la sachavaca que estaba por ahi.

«Oigan ninos, no molesten. Me vov a amargar, coman
tranquilos»- les increpé la sachavaca.

Pero, ellos siguieron molestandola. Entonces, la sacharvaca se
levantd, tue al tronco de la guayaba v le dio tremenda patada.
Asi, la guayaba quedé transtormada en una inmensa /upuna
tsamuna [Fam. Bombacaceae], mas grande que cualquier otro
arbol. Entonces, los ninos se quedaron arriba, en la copa de la
lupuna, sin poder bajar. Al verse en semejante aprieto, los ninos
pidieron a los monos que los ayudaran a bajar.

«No, no podemos.»- respondieron los monos, después que ellos
intentaron formar un hilo con sus mocos de la nariz, para que
los hermanos bajen a tierra.

Luego, ellos rogaron a una ardilla kuti [Fam. Sciuridae] chica
negra que los bajara. La ardilla transtormé su moco en una
gruesa v larga soga. Entonces, los ninos bajaron por esta soga
a la tierra.

Una vez en la tierra buscaron el excremento de la sachavaca.
¢Cuanto tiempo hace que tu dueno te dejé?- le preguntaron los
ninos.

«Ya son dos meses»- respondid ese excremento.

Los ninos comenzaron a seguir el rastro v hallaron otro
excremento Vv le hicieron la misma pregunta.

«Hace mes v medio»- respondié el excremento.

Asi fueron preguntando a todos los excrementos que se
encontraban en el camino; hasta que, por altimo, encontraron a
un excremento que no estaba tan seco como los otros.
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«Mi duenio me abandoné recién ayem les respondio el dltimo
excremento a los ninos.

Cerca de ese lugar los nifios encontraron a la sacharaca. Estaba
durmiendo tranquilamente. Los siete hermanitos invitaron a
las hormigas pucacuros tsats+wa miri [Formica rupha) a que
entren por su ano v se coman toda su tripa. La sacharaca quedo
muerta mientras dormia, ni siquiera se dio cuenta.

Luego de un rato, los ninos empezaron a caminar nuevamente
v llegaron a una laguna. Ellos se preguntaron como iban a
cruzar a la otra orilla. «Pediremos el favor a un /agarto yakari
[Fam. Alligatoridae] para que nos haga cruzam- dijo uno de
ellos.

En eso vieron a un caiman que estaba cerca de la orilla, le
pidieron que los pase al otro lado.

«Muy bien, los puedo llevam les dijo el caiman.

El caiman comenz6 a llevarlos de dos en dos. Como eran siete,
al altimo el caiman lo cacea (se lo come) porque estaba solo. Al
ver que el caiman se comia a su hermanito, los otros seis lo
mataron. Los seis hermanos lograron salvar solamente la pierna
Awa tsut+ma, literalmente «pierna de genter. Al lagarto le
trozaron la cabeza Yakari tsaiwa, v cargaron con ambos. Al
llegar a la otra orilla del lago, ellos pensaron que antes de estar
andando, mejor seria irse al cielo.

¢Coémo vamos a subir?- se preguntaron entre ellos.

«Hay que buscar una /sana de canabrava? + w+ wa [Cynerium
sagitatum] para picar al cielo»- dijo uno.

Antiguamente el cielo estaba cerca a la tierra, era en el tiempo
que hablaban los animales. Asi, con la /sana picaron el cielo v
comenzaron a plezar (cortar) /ana tras zsana hasta que éstas
llegaron a tierra. «:Ahora, como vamos a subir por esta zsana>»-
se preguntaron ellos.

Fsta isana es utilizada para hacer las tlechas de pesca.
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«Hay que invitar a los comejenes Rupia [Fam. Termitidae] para
que coman el corazén (su corchito) de la Zsana»- respondié uno
de ellos.

Después que los comejenes hicieron el hueco en el centro de la
isana, unos se transformaron en pucacnro tsats+wa miri [fam.
Formicidae), otros en hormigas tsatsiwa [fam. Formicidae], v el
altimo dice: «vo me transformo en shitaracuy taruka [fam.
Formicidae] (tiene la cabeza tablacha negra)». Empezaron a
entrar por ese hueco. El ultimo, que era mujercita, no pudo
entrar; su cabeza se atasco en el hueco v no pudo subir. Los
otros hermanitos se llevaron la mandibula del lagarto Yakari
tsaiwa v la pierna del hermano awa tsut+ma®. Cuando va
todos se encontraban en el cielo, vieron que su hermanita se
habia quedado en la tierra y nunca iba a poder subir porque las
Zsanas se habjan despegado. La hermanita comenzé a llorar.
«Nunca subirds hermana, viviras llorando cada vez que nos
veas en el cielo»- le dijeron muy apenados sus hermanos.

Asi, la hermanita se transformé en la ave tarawi [Aramus
guarauna]. Esta ave cada vez que las Pléyades aparecen en el
cielo se pone a llorar: «tsa k+w+ra, tsa k+w+ra, tsa
k+w+ ra (mis hermanos, mis hermanos, mis hermanos)»- dice
desconsolada la hermanita que se quedé sin ir al cielo.

SEGUNDO MITO

Relato del Origen de las Plévades Wata ts+tsu v del

Rocio®**Tsaw +

Lapierna del hermanito muerto por el lagarto v la cabeza de éste al ser llevados al cielo, aparecen
junto al grupo de hermanitos. De esta manera, en el cielo existen los Siete Cabritos, la pierna del
hermanito muerto v la cabeza del lagarto.

En el castellano regional se le denomina «Serenon.



Amazonia Peruana

En tiempos antiguos existia un ser creador. Este ser creador
era muy poderoso v siempre andaba caminando por el monte.
Durante el tiempo de su caminata, se aventuraba por todas las
riberas de los rios que él mismo creé con su poder.

Se dirigia a lugares desconocidos.

En el camino se encontraba con muchas personas que realizaban
actividades como chacras, canoas, sembrios.

Elser creador los favorecia con su poder para terminar sus trabajos.
También en su caminata se encontraba con personas enfermas,
tendmenos, ciegos, cojos, leprosos, mudos, muertos. A todos
sano con su poder.

Por ultimo, antes que los judios lo encuentren v maten, estaba
solo en una inmensa isla, en una vivienda lejana.

El ser creador llegd a casa de un viudo que vivia con sus ocho
hijos: siete varones v una mujer. Los siete hermanos nunca
dejaban a su padre que trabajara ni que vava a algun lugar
solo. La hermana menor se quedaba cuidando la casa v
cocinando.

Los varones seguian a su padre v andaban juntos.

Un dia en la manana se fueron a la chacra a trabajar por un
camino que estaba a orillas de una quebrada. El viudo tenia
ganas de tomar agua v se quedd rezagado.

Los hijos siguieron caminando delante hasta llegar a la chacra.
En ese momento se presenta el ser creador al viudo. «Oh!
amigo ;Qué haces aquir» — saludo el ser creador.

El viudo, bastante asustado se voltea hacia él.

«;Oh! jcarajo! jamigo para qué me asustash dijo el viudo.
Pasado cl sobresalto, el hombre respondio al Ser creador, a Dios:
«Estoy queriendo tomar agua, amigo».

«Amigo, la orilla de la quebrada es barranco, mas bien botate al
agua para que puedas tomar bien» dijo el Ser creador.

El viudo le hizo caso v se botd al medio de la quebrada. Cavo
sobre una raiz quedandose atrapado en lo mas profundo de la
quebrada v desaparecié. Entonces, Dios djjo:
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«En esa forma que estas, te retiraras de tus hijos, de los que
vivias sufriendo. Yo no quiero mas que sufras».

Dios agarrd una bolita de tierra v la lanzo hacia el hombre que
estaba dentro del agua, v dijo:

«Fiuu, fiuuu, te transformo en un pez angnila puraki [Fam.
Electrophoridae]. Para toda la vida viviras en los raizales».
Los hijos quedaron huértanos, tristes, turbados, al no encontrar
a supapa. Regresaron ala casa, solo encontraron a su hermana
menor y preguntaron:

«:Papa, no vino a la casa?».

La hermana se puso a llorar, profundamente triste recordando
a su papa, v dijo:

«Vamos a buscarlo a la tabuampa; de repente fue alli, como
siempre, a banarse».

La hija se fue llorando por el camino. Los hijos no sabian a
donde acudir.

Después de varios dias poco a poco se fueron olvidando del
accidente. Los hijos pensaban que su papa estabamuerto. Todas
las tardes se acordaban de su padre, lloraban v miraban al cielo.
«estrellitas, estrellitas como quisiéramos estar juntos a Uds. en
el cielo para ver a nuestro papa v estar alegres como Uds.»
lloraban los hermanos.

Los huérfanos miraban las estrellas en las noches buenas en
que ellas reverberaban, v por eso pensaban que las estrellas
estaban alegres. Los menores pensaron transtormarse en zu/a
tukan +ra [Myrmica sp.], shitaracuy taruka [fam. Formicidae],
curubninses tsats + wa kuki [Atta sendex], ichichima [fam.
Formicidae]. Esto era que el ser creador con su poder les hizo
idearles. Entonces, el hermano mayor dijo a sus menores:
«Miren hermanos, aqui no tenemos nada que hacer. Nuestro
papa nos ha dejado, no tenemos a donde acudir. Mas bien
vamos a seguir a papa al cielo. :Saben en qué tenemos que
transformarnos para llegar al cielo?».

«En hormiga pucacuro tsats + wa miri [Formica rupha] porque
no pesa, v tiene el cuerpo chico. Asi podemos llegar donde
papa». Respondieron los menores.
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Todos se preocuparon mucho por la hermana menor, pues ella
no estaba de acuerdo en viajar junto a sus hermanos.

«Vayan Uds. delante hermanitos. Yo me voy a transformar en
ave, tarawi [Aramus guarauna), parair volando v llegar rapido»-
les dijo la hermana.

Los hermanos no querian dejarle:

«\Vamos hermanita, no vas a quedarte, tenemos que ir juntos».
La hermana no quiso irse con ellos.

«Vayan adelante como varones, vo sabré como im- respondio
rotundamente.

En ese momento, Dios escucha a los huérfanos, se acerca v les
dice:

«Yo sé que quieren ir a ver a su papa. Yo voy a hacerles el favor
de poner una escalera con huequito que llegue hasta el cielo
para que suban».

El mavor subi6 primero, detras venfan los menores. Llegaron
al cielo en orden, el mayor adelantey el menoral dltimo. Preciso
Dios dijo «fiuuy, fiuuus. Y les transformo en pucacnro tsats + wa
mirz [Formica rupha) para que viajen.

«Llegando al cielo se transtormaran por mipoder en las Plévades
Wata ts+tsu v nunca se dejaran»- afirmo Dios.

Los hermanos se fueron todos al cielo.

Dios dijo a la mujer:

«Usted que no quiso ir con sus hermanos nunca va a estar
junto a ellos. No va a poder alcanzar a sus hermanos, asi vuele
v vuele, al contrario se va a cansar muchon.

Al verla triste por no estar con sus hermanos, Dios dijo a la
mujer:

«Preparate para que vavas al cielo. Subete a esa quiruma v salta
hacia arribar.

La mujer hizo caso v salto.

Preciso Dios dijo hacia ella: «fiiuuu, fiuuus. Solté un pedacito
de tierra hacia la mujer. En ese momento la transformo en la
ave fanan.
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La mujer se fue volando hacia arriba.

No podia llegar al cielo, se cansé v bajé a la cumbrera de la casa.
El ser poderoso la miré v dijo:

«Asi andaras, toda tu vida viviras llorando por tus hermanos».
Desde ese momento, en las madrugadas la tarawi se acerca a las
cumbreras de las casas silenciosas que estan en las orillas del rio
mermado. La tarawi se alimenta de crias del churo®™, que se
encuentran a orillas de las fahuampas. También debajo de las
casas silenciosas la faranz al comer los churus piensa por sus
hermanos, porque ellos no comen nada en el cielo.

De ese pensamiento v tristeza llora la tarawi v dice: «lsa
k+w+ra, tsa k+w+ra («amis hermanos, mis hermanos»)».
Diciendo de esta forma anda volando de rama en rama de los
arboles. En las madrugadas, la tarawi llora al ver a sus
hermanos que estan iluminando al cielo: «asi estuviera, junto
con Uds. mis hermanitos. Por mi mala cabeza me he quedado
en la tierra. Uds. se fueron tranquilos, felices estan juntos. Yo
me encuentro aca en el mundo sufriendo, cargando lluvia, sol,
viento, hambre en tiempo de creciente».

Las Plévades al salir de las cumbres de los arboles miran al espacio,
escuchan a su hermana que esta llorando en el mundo, v dicen:
«Pobre nuestra hermanita, debe vivir llorando, siente por
nosotros. Pero, nosotros no tenemos la culpa sino ella porque
no quiso venir junto con nosotros. No hayv que hacerla sufrir.
Hov que estamos en zerano vamos a soltar nuestros orines hacia
ella para que no sufra calom

Las Plévades, en tiempo de la merma del rio, sueltan su orina
que es conocida como sereno tsaw + (rocio).

En las madrugadas, se escucha caer fuertemente al sereno,
como gotas de lluvia en el monte.

Caracol de agua.
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INTERCAMBIOS EN LITIGIO:
PEONAIJE POR DEUDA Y POLITICAS DE
MOVILIDAD SOCIAL ENTRE LOS URARINA

Michelle McKinley
AmazoNIaN PeopLES” RESOURCES INMIATIVE!
UNIVERSIDAD DE KANSAS

Estc articulo explora las relaciones de intercambio entre las comunidades indigenas de la
Amazonia peruana y los patrones locales, centrandose en el caso de cuatro comunidades Urarina,
relacionadas entre si v ubicadas en la cuenca del rio Chambira, en el departamento de Loreto (en el
nororiente peruano). De manera particular, el articulo presenta el caso de la disputa entre 5 jévenes
Urarina y su patron. Si bien es cierto que la mayoria de las comunidades indigenas solucionan sus
conflictos sin recurrir al sistema legal del Estado, muchos individuos, particularmente jévenes que
aspiran a convertirse en autoridades comienzan a utilizar sus conocimientos juridico-legales como
prucba de su autoridad y su habilidad para asumir posiciones de liderazgo al interior de sus
comunidades. Sin embargo, laausenciadel Estado en zonas remotas de la Amazonia termina socavando
los esfuerzos de estos litigantes Urarina en el uso del sistema legal para solucionar las asimetrias
estructurales que determinan sus relaciones de intercambio con los no indigenas. Este articulo explora
las razones que motivan a los jévenes Urarina a consultar a las autoridades civiles en lugar de terminar
simplemente sus desiguales relaciones de trabajo.

This paper explores the exchange relationships between indigenous communities of  the
Peruvian Upper Amazon and local bosses (patrones). Focusing on four inter-related communities of
the Chambira Basin in northeastern Peru, the paper assesses a case of disputed exchange between 5
Urarina protagonists and their «patron». Although most indigenous communities typically resolve
their disputes without recourse to the State legal svstem, many individuals, particularly yvoung aspiring
«big-men» are beginning to wield their knowledge of the national legal system as proof of their
authority and ability to assume leadership positions in their communities. However the absence of a
strong State presence in remote Amazonian areas ultimately undermines the efforts of these Urarina
disputants to use the legal system to remedy the structural asymmetries which underscore their inter-
cthnic exchange relationships. The paper explores the reasons which motivate Urarina protagonists
to consult civil authorities besides overturning or terminating their inequitable labor relationships.

Este articulo ha sido enriquecido gracias a los comentarios v la perspectiva critica de muchos
lectores. Quisiera agradecer de manera especial a Sally Falk Moore, quien logro rescatar las ideas
principales del primer borrador, un tanto cadtico, que le alcancé. A Bartholomew Dean, Stephen
Hugh-jones, Oliver Coomes, Michael Chibnik, v Fernando Santos Granero, quienes fueron gene-
rosos consusideas, intuiciones v conocimiento de la organizacion socio-economica en la Amazonia.
Austin Sarat v Sally Merry me proveveron importantes sugerencias sobre pluralismo juridico.
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INTRODUCCION

Este articulo explora las relaciones de intercambio entre las comuni-
dades indigenas dela Amazonia peruana y los patrones locales, centrandose
en el caso de las comunidades Urarina ubicadas en el rio Chambira, en el
departamento de Loreto (en el nororiente peruano). El articulo discute el
caso del litigio en torno a las relaciones de intercambio entre los Urarina v
uno de los patrones con los que comercian. El caso descrito en este articu-
lo es una queja presentada por un grupo de demandantes Urarina contra
Carlos M. — un patrén que desde mediados de la década de los ochenta
(1980s) reclama para si el monopolio de las actividades extractivas de las
comunidades ubicadas en el alto Chambira. Para mi analisis he recurrido a
testimonios escritos v orales, asi como a videograbaciones, que describen
cuatro anos de esfuerzos empleados por los demandantes Urarina en buas-
queda de una compensacioén por parte de Carlos M.* Aunque el proceso
legal involucrd a 15 litigantes Urarina, yo voy a concentrarme en el rol
jugado sélo por 5 de los protagonistas: los «demandantes» (los 3 hermanos
T.), el defendido (Carlos M.), v Santos V., el lider comunal que organizo el
recurso formal de este litigio.

Los Urarina son un pueblo indigena seminémade, dedicados
tradicionalmente a la caza v la horticultura. Los Urarina residen en pequenos
asentamientos organizados en base a relaciones de parentesco, ubicados en
las margenes de los rios de aguas negras del rio Chambira y sus afluentes, en
el nororiente de la Amazonia peruana. Los Urarina conforman una sociedad
culturalmente auténoma cuya poblacidn se estima en algo mas de 5,000
habitantes. Esto les permite controlar practicamente largos trechos de
territorio en la cuenca del Chambira. En anos recientes se ha iniciado el
proceso de demarcacion y titulacion de las tierras de los Urarina gracias al

Tomé nota de este caso en 1992 durante una pasantia en la Asesoria Legal de la Casa Campesina.
El trabajo de campo lo realicé en la comunidad Urarina de Santa Beatriz entre los afios 1989 v
1991
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apovo de algunas ONGs v organizaciones indigenas. Sin embargo, durante
el periodo de 4 anos que abarco el caso que documentamos en este trabajo
(1988-1992), los Urarina no contaban con una federacidén u organizacion
indigena propia’. Es mas, sus vinculos con la sociedad civil peruana se han
atenuado aun mas. Los procesos de conversion religiosa, educacion,
colonizacion v registro civilhan sido muy esporadicos v tenues en la cuenca
del Chambira. Practicamente los Urarina han sido dejados a su propio
proceso, debido a la limitada intervencion del Estado.

Aunque se hallan relativamente aislados en términos geograficos,
los Urarina se encuentran activamente comprometidos en los procesos
econdmicos de desarrollo amazdnico. Los Urarina utilizan su aislamiento
geografico de manera estratégica, como un mecanismo de «defensa
natural» que los protege de la penetracidn total por parte de un Estado
débil v abrumado por la deuda. La ubicacidn relativamente remota de
sus territorios ha permitido a los Urarina combatir los procesos de
integracion coercitivos tipicos de los provectos de desarrollo que si han
sufrido otros pueblos indigenas amazdnicos directamente afectados por
la construccidon de carreteras, por procesos prolongados de presencia
misionera, o por la implementacién de diversos provectos agrarios. Al
mismo tiempo, muchas familias Urarina se quejan de la falta de servicios
sociales del Estado en sus comunidades — como escuelas v colegios,
asistencia médica, o préstamos e inversiones del gobierno en la region,
deficiencias que atribuyen amargamente a su aislamiento geografico. Sin
embargo, los Urarina manticnen, justificadamente, una cierta
ambivalencia con respecto a una mayor incorporacion en la sociedad
nacional, en la medida en que no tienen ninguna seguridad de que una

Actualmente (2002) los Urarina del rio Chambira va cuentan con al menos una organizacion pro-
pia. Segun Alberto Chirif (2000), hacia 1998 los Urarina crearon la FECURCHA (Federacion de
Comunidades Urarina del Rio Chambira v Afluentes). Segin informacion proporcionada por
CONAP (Confederucion de Nactonalidades Amazonicas del Perd), los Urarina tienen una organi-
zacion llamada FENACURCHA (Federacion Nativa de Comunidades Urarina del Rio Chambira)
afiliada a su organizacion. (Nota del traductor).
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mayor interaccion con el Estado les vaya a proveer garantias sobre el control de
sus territorios o les permita mantener cierta autonomia sobre sus asuntos internos.

El litigio presentado en este trabajo lo considero precisamente como
un ejemplo de relaciones «perforadas», que representan la experiencia tipica
dela relacion entre grupos indigenas en relativo aislamiento con estructuras
legales externas. Aunque la metafora de «centro-periferia» ha sido utilizada
con frecuencia para describir las relaciones entre los indigenas vy el Estado,
el término «perforacion» resultamas adecuado, en lamedida en que explicita
el caracter intersticial v desigual de la experiencia vivida por los litigantes
Urarina en su relacién con las agencias juridicas externas. El vinculo
contemporaneo entre los pueblos amazoénicos v el movimiento de asesoria
legal indigena surgid, en gran medida, para resolver el acuciante problema
de la tenencia de tierras que se exacerbd debido alincremento de la migracion
a la region durante los afos sesenta (1960s). La movilizacién indigena en
torno al problema de la tenencia de la tierra motivé la promulgacion de la
Ley de Comunidades Nativas que, por primera vez (en el Perd), reconocié la
posesion comunal de las tierras de los pueblos amazénicos®, permitiendo la
obtencion de titulos legales de propiedad. Desde fines de los anos sesenta,
los asesores legales del movimiento indigena amazénico se han vinculado
estrechamente al movimiento por los derechos humanos en América Latina,
buscando expandir la participacion civil en el proceso legal, proteger los
derechos colectivos de los pueblos indigenas, v ampliar los procesos v la
capacidad de decision de los gobiernos locales (Garcia-Savan 1987).

El caso que presentamos es ilustrativo del tipo de quejas que los
pueblos indigenas usualmente presentan a las autoridades civiles acerca de
los patrones o comerciantes. El caso contra Carlos M. es uno entre warios
casos pendientes presentados por los Urarina contra el sistema de peonaje

! La legislacion peruana reconoce la propiedad de las tierras de los pueblos indigenas en tanto

comunidades nativas, v no en tanto pueblos indigenas. Es decir, no reconoce ni garantiza la exis-
tencia de «territorios indigenas» (Nota del traductor).
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por deuda o «habilitacién», nombre con el que se conoce usualmente a esta
practica comercial en la Amazonia. La habilitacion es el modo predominante
de organizacidon econdmica por el cual se vincula la economia doméstica de
los Urarina a la economia extractiva de la Amazonia. La habilitacién hace
referencia a un sistema en el cual los comerciantes de la regidon proveen
bienes de consumo a modo de «adelanto» o «crédito». Este «crédito» sdlo es
otorgado a varones adultos socialmente maduros, que usualmente son jefes
de clanes. Para poder pagar su deuda, los Urarina se suelen agrupar en
cuadrillas de trabajo formadas por parientes para dedicarse a la extraccion
de madera, al cultivo de platano, a la crianza de gallinas, al tejido de objetos
de fibra o paja, o a la obtencidn de carne, pieles o tortugas de rio.

Se ha escrito abundantemente sobre el sistema de habilitacion en la
Amazonia, vy no pretendo exponer aqui todos las discusiones sobre el tema’.
Sin embargo, el caso elegido ilustra algunos argumentos claves presentados
en los debates sobre la habilitacion. Los analistas pro-indigenas de la
economia politica amazonica afirman que la habilitacion constituye la
continuidad sin ruptura del violento sistema de reclutamiento de mano de
obra que se inici6 durante la época del caucho (Chevalier 1982; Oberem
1974; Santos 1991; Muratorio 1991). Durante este periodo (1880-1920), los
patrones entregaban bienes de consumo a los indigenas a modo de adelanto
o crédito, v los obligaban a pagar sus «deudas» a través del trabajo en la
recoleccidn del caucho. Estas condiciones de trabajo no asalariado fueron
denunciadas por constituir formas inhumanas de explotaciéon (Hardenburg
1912; Casement 1924). En el contexto de esta «sociedad conquistadoran, los
indigenas eran considerados como sub-humanos, v tenfan pocas posibilidades

Chevalier (1982) v Taussig (1987) discuten la relacion entre habilitacion v la «produccion simple de
bienes». Gow (1991), Hugh-Jones (1992) v Muratorio (1991) discuten la habiiitacién y el peonaje por
deuda en economias «peritéricas». La relacion existente entre el sistema de habilitacion y el
paternalismo en ¢l contexto de la economia politica latinoamericana es abordada por Gonzélez
(1985) v por Langer (1986). El impacto de la habilitacién en el comercio inter-étnico de bienes no
industriales es analizado por Oberem (1974) v por Bodley (1973). Mas recientemente, Hugh-Jones
(1992) v Dean (1994) han discutido la interaccion entre habilitacicn, consumismo y mercantlizacion
en comunidades amazonicas.
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de acceder al sistemalegal oficial para denunciar las condiciones de explotacion
en las cuales sus patrones los obligaban a trabajar (Taussig 1987).

Mientras que los criticos apasionados de los barones del caucho
difundian v reforzaban la imagen que la gente tenia de éstos como
despiadados explotadores, atrayendo asi la atencidn internacional sobre los
excesos de esta industria en las primeras décadas del siglo XX, al mismo
tiempo se generaba una imagen distorsionada de las relaciones cotidianas
de la habilitacion. La fuerza de esta imagen ha impedido, tanto a estudiosos
como activistas, ver mas alla de las denuncias sensacionalistas de la
habilitacién, v por lo tanto, a malinterpretar las formas de organizacion
social del trabajo en la Amazonia. Por la misma razon, las organizaciones
defensoras de los indigenas han evitado vincularse con un sistema econémico
marcado por su antigua asociacion con la explotacion de los indigenas en
manos del capital internacional (¢ Chirif & Mora 1980; Coomes 1994a;
Weinstein 1983). Si se toma en cuentala gran dimensidny variedad geografica
de los procesos extractivos de la Amazonia, asi como la relativa fluidez en
la organizacion del trabajo en las comunidades indigenas, resultaria mas
exacto ubicar las atrocidades del Putumayo en un extremo del espectro del
sistema de habilitacion, mientras que en el otro extremo se encontrarian
formas més benignas de relacién e intercambio®.

También se ha sefalado como los aspectos mas perniciosos de la
habilitacion se hallan intimamente ligados a la capacidad del patron de

En el contexto de la economia cauchera, Coomes ha senalado como los contratos de deuda por
mercancia fueron en realidad un método mis eficiente de pago para los peones que otros meca-
nismos mas «racionales» que se estaban discutiendo en la época con la finalidad de disminuir los
costos de la recoleccion del caucho silvestre. Segin Coomes: «Desde la perspectiva del prestamis-
ta, la conexion entre el crédito o los insumos con la entrega del producto resultaba crucial. La
entrega directa del producto hubiera resultado mas dificil de recuperar, dada lamovilidad constan-
te de los recolectores de caucho. Para aquellos peones que trabajaban lejos de los mercados urba-
nos. los préstamos |en efectivo] hubieran sido menos utiles que las mismas mercancias... Bajo el
sistema de contrato de deuda por mercancia, el crédito servia como un seguro para los tiempos
malos, tanto para el cauchero como para el capitalista (Coomes 1994: 247).

[
—
[



Amazonia Peruana

inmovilizar su mano de obra (Barclay 1989), con la finalidad de perpetuar
su endeudamiento’. Sin embargo, en la Amazonia contemporanea, resulta
practicamente imposible inmovilizar a grupos de trabajadores como los
Urarina, dadas las oportunidades que éstos tienen de escaparse a través del
bosque, v asi eludir temporalmente la «deuda» que tienen con su patréon. Es
mas, a los patrones les resulta contraproductivo inmovilizar su mano de
obra, va que terminarfan empujando a sus peones a establecer vinculos con
otros patrones que les puedan ofrecer mejores condiciones de intercambio.

La habilitacion se esta considerando cada vez mas como una forma
de crédito que redunda en el beneficio potencial de los indigenas, muchos
de los cuales no tienen familiaridad con los mecanismos de la economia de
mercado (Gonzalez 1985; Hugh-Jones 1992; Coomes 1994b). Esta manera
mas pragmatica de entender la habilitacién incorpora la comprension de las
relaciones politicas al interior de sociedades indigenas como la Urarina.
Estasrelaciones politicas pueden ser descritas, de una manera mas adecuada,
como una serie de alianzas fluctuantes entre distintoslideres v sus seguidores.

Ellitigio examinado en este articulo ejemplificala naturalezaambigua
de los «contratos» de habilitacién. La mejor manera de comprender la
habilitacion es como una categoria social polimorfa, que incluye una
constelacidon de caracteristicas — violencia, paternalismo, competencia,
ambicién v consumismo — aunque no todas ellas se presenten de manera
necesaria o simultanea. El analisis de disputas en el contexto de la habilitacion
resultan utiles en la medida en que resaltan la naturaleza politicamente volatil
delas relaciones de intercambio que cruzan las fronteras étnicas. Sin embargo,
en este articulo no pretendo analizar la habilitacion desde una perspectiva

La descripcion que presenta Barclay de los mecanismos de «cobranza» de deudas por parte de la
tienda de la compania cafetalera demuestra como los patrones, coludidos con los comerciantes
«aprisionabany, literalmente, a los trabajadores migrantes v los condenaban de por vida a una
situacion de servidumbre: «En el Puente, como a las orillas de los rios, habian vigilantes armados:
los capataces, que ademas tenian orden de disparar a todo aquel que tratara de escapar... El salvo-
conducto, sélo era expedido a quien hubiera terminado su contrato siempre y cuando no tuviera
cuentas pendientes con la Mercantil... Aquellos que se hubieran endeudado por encima de sus
ingresos estaban imposibilitados de salir... (Barclay 1989: 168-169).
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inter-étnica, sino, por el contrario, intento examinar las formas en que los
Urarina utilizan estratégicamente las relaciones asimétricas propias de la
habilitaciéon como un medio para obtener poder politico al interior de sus
propias comunidades. Los jetes Urarina (kxrana) establecen alianzas a través
de la distribucién de las mercancias que adquieren de los patrones. La
distribucion de estos bienes, tan valorados en la comunidad, les permite a
aquellos individuos con ambiciones o aspirantes a jefe la posibilidad de
otorgar favores v demostrar su generosidad con una finalidad politica ulterior.

Mientras que las comunidades Urarina resuelven usualmente sus
disputas sin recurrir al sistema juridico formal del Estado, muchos individuos
— particularmente jefes o jovenes solteros con aspiraciones de movilidad
social- han comenzado a utilizar sus conocimientos v su experiencia en el
sistema legal v politico nacional en su propio beneficio. Los aspirantes a jefe
actualmente se hallan en condiciones de presentar demandas contra los
patrones en el poder judicial, gracias a las posibilidades que las organizaciones
nacionales e internacionales de derechos humanos han abierto para los
indigenas. Sin embargo, debido a la ausencia de un Estado fuerte en la
Amazonia peruana, ni las organizaciones indigenistas ni el poder judicial
son capaces de solucionar las desigualdades estructurales propias del sistema
de habilitacion. Finalmente, el Estado peruano ha sido incapaz de, o
simplemente no ha deseado, mejorar la situacion de los sectores con menos
poder, como los Urarina, de tal manera que el sistema de habilitacion continia
floreciendo a pesar de las interrupciones en las relaciones de intercambio a
las que aluden los demandantes. Esta situacion hace que surja una pregunta
clave: ;por qué los Urarina se dan la molestia de consultar a las autoridades
civiles?, si al final de cuentas van a terminar buscando una aproximacion
con sus patrones, v van a seguir trabajando «voluntariamente» en un sistema
que reclaman como injusto (¢f Scott 1985).

Un cuidadoso analisis de las demandas presentadas contra los patrones
sugiere que los demandantes agraviados también tienen otras motivaciones
cuando presentan sus quejas, ademas del simple deseo de ferminar con el
sistema de habilitacion. Los aspirantes a jete denuncian la explotacion de la
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que son victimas a las autoridades del Estado como una forma de demostrar
su capacidad para asumir posiciones de autoridad al interior de sus propias
comunidades. Estos individuos con ambiciones —generalmente varones
jovenes— recurren a la esfera juridica formal como un nuevo espacio en el
cual puedan cultivar posibles alianzas v asegurar su prestigio politico. Muchos
de los factores que determinan un procedimiento legal especitico sélo pueden
comprenderse a través del analisis de la «dinamica propia de la situacién
social dentro de un contexto mas largo de tiempo» (Thomas 1991: 9). Por el
contrario, prefiero evitar el riesgo de analizar una transaccion aislada o de
una sola instancia de litigio que, eventualmente, pueden llevar a
interpretaciones erroneas sobre la vida social Urarina. Por ello, voy a presentar
con cierto detalle los eventos vinculados a la cuestionada relacién de
intercambio entre el patron Carlos M. v los demandantes Urarina tal como
se desarrollaron a lo largo de cuatro anos consecutivos. Mi intencion es
enfatizar cémo los conflictos de los Urarina con los patrones se insertan en
procesos sociales v politicos de mas largo aliento, v como éstos, a su vez,
afectan las redes de distribuciéon econémica v de competencia politica al
interior de las comunidades Urarina.

Las demandas presentadas por los Urarina rara vez exigen acabar_con
la habilitacién; tampoco buscan establecer formas mas equitativas o instancias
cooperativas de intercambio. Irdnicamente, mientras que los Urarina utilizan
a las organizaciones indigenistas para denunciar el sistema de habilitacion,
se muestran, al mismo tiempo, resistentes a implementar cooperativas de
comercializacién, que son precisamente la alternativa propuesta por las
mismas organizaciones indigenas. En lamedida en que los Urarina no cuenten
con una cooperativa — a pesar de los beneficios que podrian obtener de
dicha forma de organizacion — ni tampoco con una organizacion étnica o
federacion propia®, el sistema de habilitacion no se vera seriamente afectado.

La politica interna de los Urarina se basa en la competencia entre
clanes, asi como en la competencia al interior de cada una de ellas. Estas

o
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formas de relacién politica resultan contrarias al establecimiento de
cooperativas supracomunales necesarias para acabar con el sistema de
habilitacion. Los activistas indigenas critican los contratos de habilitacion
que predominan en zonas remotas de la Amazonia, v denuncian esta forma
de adquisicion de mano de obra como una forma de esclavitud. Las
organizaciones indigenistas proveen, en muchos casos, a las comunidades
federadas con botes a motor y oportunidades de crédito para que las
comunidades puedan transportar v vender sus productos de manera directa
en los mercados urbanos, v asi ir socavando el poder de los patrones’. A su
vez, activistas pro-indigenas utilizan estratégicamente la situacién que
enfrentan los Urarina para justificar su busqueda de financiamiento, para
presentar demandas legales sobre derechos humanos, v para promover
modelos federativos de organizacion politica basados en criterios étnicos.

Los Urarina analizan cuidadosamente los riesgos de cada una de las
alternativas que se les presentan. Al mismo tiempo que denuncian las
injusticias propias del sistema de habilitacién, se rehusan a implementar un
sistema colectivo que, aunque nominalmente «indigenan, resulta tan foraneo
e impuesto por la fuerza como cualquier otro. A pesar de la creciente
popularidad de las modalidades de micro-crédito inspiradas por Grameen

La descripcion que presenta Chibnik de las condiciones caoticas que esperan a los vendedores en
el puerto de Belén (en lquitos) explican el temor justificado de muchos agricultores que evitan
vender sus productos directamente en los mercados urbanos. Segin Chibnik: «Los campesinos
que llegan a Iquitos... no pueden vender ficilmente sus productos a los minoristas... El caos del
puerto v la dispersion de los puestos de venta minoristas crean un nicho para los rematistas que
hacen las veces de mavoristas a pequena escala.... v cuyvas actividades en el puerto resultan un
espectaculo impresionante... los rematistas se introducen al rio Amazonas en sus pequenios botes
v saltan dentro de los botes colectivos... en el momento mismo en que estos se acercan al puerto.
Muchos tratan de agarrar los productos que traen los pasajeros sin consultar previamente si éstos
estan en venta. Algunos agricultores, preocupados por perder sus productos, terminan vendiendo
al primer rematista que encuentran... (Chibnik 1994:63). Dado este escenario cadtico, los produc-
tores indigenas como los Urarina, que ademas poseen un limitado manejo del idioma castellano, y
un conocimiento de las condiciones v precios del mercado mas limitado adn, prefieren, logica-
mente, confiar a los patrones sus productos para la venta en el mercado. La mejor transaccion a la
que pueden aspirar los Urarina en el comercio directo de sus productos en el mercado es la venta
en el puerto al primer rematista que encuentren.
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que pretenden institucionalizar los métodos tradicionales o informales de
manejo de crédito, en general, estas alternativas crediticias son absorbidas
rapidamente por el sistema de jerarquias v de relaciones de obligacion
preexistentes al interior de las comunidades indigenas, desde el momento
en que se intenta aplicarlas a las comunidades indigenas (Benavides 1990).
En efecto, el modelo cooperativo no se halla libre de sus propias
contradicciones internas, a pesar de su pretension de fomentar una mayor
autonomia para las comunidades locales.

En la parte final del articulo discuto cémo la resistencia de los Urarina
ala implementacion del modelo cooperativo generauna serie de consecuencias
para las estrategias legales de empoderamiento v desarrollo de capacidades
autonomas de parte de las comunidades amazonicas que son promovidas por
los grupos activistas pro-indigenas. Al discutir la politica local Urarina, quiero
demostrar por qué una sostenida actividad politica supra-local — que precede
v acompana al movimiento cooperativista — tendria dudoso éxito en la zona
del Chambira. Tal como lo han demostrado los experimentos cooperativos
alternativos implementados en Brasil y Pert siguiendo el modelo Xapuri, las
cooperativas creadas v promovidas desde fuera requieren financiamiento y
supervision externos de manera sostenida (Clay & Clement 1993). Debido a
los compromisos financieros de corto plazo de las ONGs, v a la falta de
compromiso del Estado peruano de invertir en un desarrollo efectivo a largo
plazo en la Amazonia, sugiero una revision critica del sistema de habilitacion,
de tal manera que los indigenas involucrados puedan utilizar este tipo de
relaciones de intercambio en su propio beneficio.

EL CASO DE CARLOS M.

(La siguiente presentacion es una version resumida del testimonio
filmado en las oficinas de la Casa Campesina de Iquitos. El asesor legal de
esta Institucion fue quien acogié la demanda que dio inicio a este caso).

El 6 de Junio de 1990, un grupo de 15 litigantes provenientes
del rio Chambira llegaron a las oficinas de Asesoria Legal de la Casa
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Campesina de Iquitos para denunciar el comportamiento del patréon local de
Pucuna, Carlos M. Esta era la segunda queja formal presentada contra Carlos
M. Dos anos antes, 3 de los demandantes,los hermanos T., habian presentado
una denuncia en la ciudad de Nauta, pero ésta no tuvo ningun efecto en la
modificacion de la conducta de Carlos M.

Los demandantes adujeron evidencia de que Carlos M. habia establecido
una ruta de comercio regular a lo largo de las comunidades ubicadas en el
Bajo Chambira, ademas de mantener un fundo en Pucuna, una remota
comunidad Urarina ubicada en las cabeceras del mismo rio. Para sustentar su
testimonio, los demandantes instaron a los pobladores riberefios — que
formaban parte de la delegacion — a que presenten recibos de los productos
entregados meses antes por Carlos M.

Uno de los demandantes mas activos, llamado Santos V., lamenté que
su condicién de «nativos» los exponia a los riesgos de la habilitacion. Santos
V. comentd que hoy en dia, al igual que en los terribles dias de la época del
caucho, los indigenas se hallaban forzados a entregar al patrén productos
que recolectaban en los bosques bajo condiciones de coerciéon v explotacion.
Seguin Santos V., todos en el rio Chambira sabian que el pago que recibian
era inferior al valor que sus productos tenfan en los mercados urbanos. Los
hermanos T. — que hasta este momento se mostraban extremadamente
silenciosos v deferentes para con su locuaz interlocutor — expresaron como
a través de los anos ellos habfan entregado a Carlos M. miles de kilos de
arroz v cientos de troncos de madera fina para su venta en Iquitos, ademas
de proporcionarle también grandes cantidades de platano, tortugas de rio
(taricayas), gallinas, animales de monte v pieles finas. De acuerdo a los
demandantes, Carlos M. no soélo no les habia pagado los productos que
ellos le habian entregado, sino que ademas les habia robado una canoa y un
motor fuera de borda.

Cuando el abogado de la Casa Campesina les pregunto cuales habian
sido los términos de intercambio para tal cantidad de mercancias, los
demandantes respondieron que Carlos M. les «pagaba» de forma
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intermitente. Algunas veces les entregaba pantalones, camisas, baterias v
cartuchos de escopeta. En unaocasionle entregd a uno de los demandantes
una radio a transistores de 4 bandas, pero dejo6 de tuncionar inmediatamente
después de ser entregada. Por ello, Carlos M. se llevo el aparato de radio
bajo el pretexto de hacerlo reparar, pero terminé intercambiandolo con
otro demandante que vivia en una comunidad rio abajo. Con el pretexto
de que eran analfabetos, Carlos M. se negaba constantemente a entregarles
recibos por sus productos. El dejaba la contabilidad para los pobladores
riberefios que vivian cerca de las comunidades Urarina, y que servian de
escribanos e intermediarios entre las comunidades vy los patrones. Después
de un lapso significativo de tiempo, los demandantes expresaron que
cuando reclamaban a Carlos M. el pago por sus productos, éste negaba
categéricamente que los habia recibido. Al terminar su testimonio, los
litigantes exigieron la investigacion inmediata de la conducta profesional
de Carlos M., y solicitaron que el acusado sea requerido por las autoridades
para explicar su conducta.

CONTEXTUALIZANDO EL LITIGIO: LA DENUNCIA INICIAL
DE LOS HERMANOS T.

En 1988, en la ciudad de Nauta, tres de los demandantes — los
hermanos T. de la comunidad de Pucuna presentaron la denuncia inicial
contra Carlos M. En uno de sus viajes a la ciudad de Iquitos, los
hermanos T., acompanados por Santos V., se presentaron en las oficinas
regiénales de AIDESEP, una de las principales organizaciones indigenas
de nivel nacional en la Amazonia peruana. Los hermanos T. solicitaban
asesoria para controlar la conducta abusiva de Carlos M., v para
averiguar en ¢l Banco Agrario como podian cobrar el dinero que les
correspondia por la venta de su arroz, va que no contaban con recibos.
Los hermanos T. también hicieron publica su denuncia contra Carlos
M. a través de una estacion de radio que transmite un programa especial
los sabados por la manana v que posec una gran audiencia en las



Amazonia Peruana

comunidades riberefias de la region amazénica'®. Incluso llegaron a
presentarse en la television local para quejarse del trato abusivo que
habian recibido.

A pesar de sus multiples esfuerzos, la situacion seguia deteriorandose
en Pucuna. Furioso porque se habian quejado a instancias superiores, Carlos
M. castigd a los hermanos T. como los instigadores de las quejas en su
contra. Carlos M. convocd de manera inmediata a una asamblea comunal,
en la cual ridiculizé a los hermanos T. por creer ingenuamente que el
Estado resolveria sus problemas. El sefialé como la justicia en el Pert era
algo que sélo podia ser pagada y comprada por ciudadanos influyentes, y
no por no-ciudadanos como los Urarina. Carlos M. explicé alos miembros
de la comunidad lo afortunados que eran de tenerlo como intermediario
para sus ventas en el mercado de Iquitos. Finalmente, en su capacidad
como autoridad civil maxima de la comunidad — como Teniente
Gobernador' — Carlos M. castigd a los hermanos T. publicamente:

Todos aquellos que poseen una radio se juntan los sibados por la manana para escuchar la
programacion de a 103 de la Selra. En dicho programa se envian mensajesurgentes a distintas
comunidades y caserios de la region. La denuncia publica de Carlos M. fue una tactica muy
astuta de Santos V., ya que 3 afios después, la grabacién de dicho programa pudo servir de
prueba que confirmaba la denuncia inicial hecha por los hermanos T. Yo escuché el programa
en 1989, durante mi primer viaje al Chambira, y pude encontrar la grabacion en los archivos que
guardan en las oficinas de la radio.

En las comunidades Urarina existen varios mestizos que detentan el cargo de teniente goberna-
dor. Se supone que los que asumen este cargo son alfabetos v poseen cierta familiaridad con la
administracion politica, el control de registros, v otras funciones de escribania. Estos cargos no
pueden confundirse con las posiciones de autoridad propias de los Urarina (kurana), aunque es
cada vez mas frecuente que ambos cargos recaigan sobre la misma persona, o que un anciano o
adulto mayor como jefe, v su verno, si cumple con los requisitos, como teniente gobernador. En
algunos casos, pobladores riberefios que son altabetos ofrecen sus servicios como escribanos a
los miembros analfabetos de las comunidades. En otros casos también es una forma en que los
patrones, como Carlos M., establecen vinculos de compadrazgo al interior de una comunidad
Urarina.
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desnudandolos primero, v luego encerrandolos por 7 dias en el calabozo
comunal. Posteriormente puso a los hermanos T. a trabajar en sus campos
de arroz por medio afio, sin ninguna remuneracion.

LA RESPUESTA DE CARLOS M. (1992)

En 1992, Carlos M. se presentd ante las autoridades para responder a
los cargos en su contra. Para entonces ya no continuaba intercambiando
productos en Pucuna, y habfa limitado sus actividades sélo alas comunidades
del bajo Chambira. Carlos M. refuté todos los cargos en su contra, y asegurd
que los precios que los demandantes Urarina reclamaban eran totalmente
absurdos, dada la situacién de oferta excesiva en el mercado de arroz y a la
decreciente demanda de madera. Sostuvo, ademas, que él habia hecho sus
mejores esfuerzos para vender los productos de los Urarina en el mercado
de Iquitos pero que le habia resultado imposible obtener un buen precio.
Haciendo referencia a su propia generosidad, Carlos M. indicé que él habia
llevado muchos productos al rio Chambira y que incluso habia perdido
dinero en su empresa. Luego hizo aparecer, de manera casi milagrosa, una
cantidad de recibos y registros contables que supuestamente probaban cémo
él habja perdido dinero en su fundo de Pucuna. Como ultimo recurso,
reclamé que él habia sido robado por los Urarina, jurando que se trataba de
«Indios en los que no se podia confiam.

Cuando los asesores legales de la Casa Campesina lo cuestionaron
sobre su trato inhumano contra los hermanos T., Carlos M. admitié haber
castigado a los tres hermanos en el calabozo comunal. Sin embargo,
rapidamente anadié que sus acciones no constituyeron una venganza por la
accion legal iniciada en su contra, sino que se debian a su capacidad como
teniente gobernador de Pucuna. Segin Carlos M., un comunero Urarina se
le habia aproximado para denunciar a uno de los hermanos T. como el
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autor de una violacién sexual contra su hija. Como prueba, Carlos M.
presento a 7 testigos provenientes de Pucuna — incluvendo a la muchacha —
que «verificaron» su version'

Abrumado por esta evidencia, el abogado de la Casa Campesina le
preguntd a Carlos M. qué pensaba hacer con respecto a los reclamos
pendientes de los Urarina sobre el robo de una canoa y un motor fuera de
borda. Carlos M., magnanimamente, respondié que estaba dispuesto a
deponer su demanda por violacion sexual, si es que los otros abandonaban
la demanda por robo. El admiti6 haberse llevado el motor, pero afirmé que
el duerio se lo habia encargado para hacerlo reparar en Iquitos. Sin embargo,
el motor no tenia arreglo, y por lo tanto ¢l habia dispuesto del motor.

Mis intentos posteriores de confirmar la version de Carlos M. sobre el caso de abuso sexual han resul-
tado infructuosos. Varios de los demandantes que aparecen en la videograbacion han fallecido va, v
otros se han mudado fuera del rio Chambira. En una conversacion grabada en Junio de 1996, un
informante Urarina discutié abiertamente la conducta sexual abusiva de Carlos M. para con las mujeres
de la comunidad de Pucuna. Es importante resaltar que, en la cinta de video de 1992, el tnico que hablo
fue Carlos M., v que los 7 testigos no hablaban o sabian muy poco castellano. El abogado de la Casa
Campesina nunca llegd a interrogar o consultar a la supuesta victima sobre el caso de violacion.

Es importante insistir en lo problematico que resulta el hecho de que los asesores legales de la Casa
Campesina no havan intentado investigar la veracidad de la denuncia por abuso sexual contra los her-
manos T. En realidad, dichos cargos resultaban irrelevantes con respecto a la denuncia por explotacion
econdémica que se estaba tratando de dilucidar. La exclusion de los reclamos hechos por las mujeres
Urarina sobre abusos sexuales en este foro legal contrasta claramente con la preeminencia que tienen al
interior de los procesos locales de resolucion de contlictos. Ademas de las disputas en torno a adjudica-
ciones de tierra o uso de recursos naturales, el mavor nimero de contlictos que se resuelven al interior
de las comunidades Urarina se retieren a las quejas presentadas por mujeres sobre asuntos sexuales (cf.
Dean 1995h). Sin embargo, en los foros legales externos, los conflictos relacionados con el adulterio o el
abuso sexual no son incluidos como «erdaderos» asuntos (es decir, los asuntos de los varones).

En esta historia que se desarrolla entre Carlos M. v los hermanos T, las relaciones de poder v de
género se expresan de diversa manera por los interlocutores, que determinan qué reclamos van a
ser escuchados v cuiles no son considerados importantes. Si bien es cierto que en todo sistema
legal existen grandes diticultades en el tratamiento de los casos de violacion sexual, es un hecho
altamente preocupante que los abogados que pretenden defender a los pueblos indigenas ignoren
las quejas que las mujeres indigenas presentan en materia sexual. En otras palabras, esta facilidad
con la que el movimiento indigenista margina ciertas demandas por no considerarlas prioritarias,
precisamente pone en cuestion dichas prioridades (/. Conklin & Graham 1995).
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En Junio de 1993, Carlos M. reanudé sus actividades comerciales en
las comunidades del Alto Chambira, incluyendo Pucuna y Siamba. A pesar
de las demandas interpuestas en su contra, Carlos M. v el sistema de
habilitacién continian en Pucuna.

LA ORGANIZACION POLITICA URARINA, LA HABILITACION
Y LAS ESTRATEGIAS LEGALES

El sistema de habilitacion funciona como un sistema de obligacion, por
el cual los comerciantes o «regatones»”, adelantan bienes de consumo a los
indigenas como pago de ciertos productos agricolas o del bosque que van a
recibir posteriormente en intercambio. Ahora bien, solo loshombres socialmente
maduros son sujeto de habilitacion, aunque éstos, a su vez, obligan a otros
varones jovenes o a sus asociados a trabajar para ellos en la produccién o
extraccion de los productos que se van a intercambiar con los patrones. Entre el
adelanto de mercancias v la entrega de productos existe un periodo de gracia.
Durante este periodo de gracia, el intermediario Urarina debe motivar, convencer,
presionar u obligar a su red de aliados para organizar el trabajo v asi poder
entregar los productos previamente acordados. Como la responsabilidad final
recae sobre el jefe o intermediario que negocio la recepcion v distribucion de
mercancias, éste se ve obligado a utilizar una mezcla de coercion, paternalismo
v magnanimidad en el trato con sus parientes v socios comerciales.

St bien es cierto que las negociaciones se dan exclusivamente entre
varones, la produccion de muchos de los bienes que se van a entregar es
controlada por las mujeres, siendo los varones tan solo intermediarios. Este
control que las mujeres tienen sobre ciertos productos les brinda
oportunidades para reclamar legitimamente sus derechos con respecto a la

2 E! término «regatony es usado tradicionalmente en la Amazonia para referirse a los comerciantes
minoristas que van de comunidad en comunidad, que frecuentemente son también habilitadores

o patrones. (Nota del traductor).
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distribucion de bienes, asi como una compensacién por su trabajo en el
caso de los productos orientados al mercado.

La mercaderia que los patrones o regatones adelantan constituyen
bienes de consumo altamente valorados por las comunidades: sal, ropa,
municiones v baterias o pilas. A su vez, los patrones reclaman un
«contrato» exclusivo para recibir los productos de la comunidad. En
teoria, el establecimiento de relaciones monopolicas de habilitacion
prohibe a los Urarina el establecimiento de relaciones comerciales con
otros patrones. Sin embargo, en la practica, los Urarina se hallan
dispuestos a negociar con la competencia si es que los otros patrones les
ofrecen mejores condiciones de intercambio, o si es que las relaciones
existentes con sus patrones se deterioran. De hecho, los Urarina exploran
constantemente nuevas posibilidades de relaciones de intercambio con
otros patrones con la finalidad de maximizar los beneficios que obtienen
a través de la habilitacion.

La competencia entre patrones para acceder a la mano de obra
Urarina refleja las tensiones politicas internas al interior de los clanes
de las comunidades locales. En la sociedad Urarina, como en otras
sociedades amazonicas, existe la obligacion de los varones de trabajar
por un periodo de tiempo indefinido para sus suegros o padres de la
novia'*. En este contexto, el establecimiento de nuevas relaciones de
intercambio posibilita que los jovenes mas ambiciosos y sus familias
puedan tener la oportunidad de independizarse en sus relaciones
comerciales v por lo tanto mejorar su posicion al ser considerados
socialmente maduros. Si un joven soltero desea conseguir una mujer
como esposay establecer inmediatamente su nuevo hogar, puede arreglar
un contrato por su cuenta con los patrones, ademas de cumplir sus

Esta costumbre es conocida en la literatura antropologica con el término de «bride service« (Nota
del traductor).
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deberes con su futuro suegro. Es mas, la busqueda de nuevos contratos
comerciales puede brindar la oportunidad a muchas familias jévenes de
independizarse y mudarse fuera de las comunidades donde mantienen
lazos de afinidad.

Aunque no he podido encontrar ninguna prueba al respecto, una
interpretacidn mas plausible del argumento esgrimido por Carlos M. en su
defensa — en el que acusaba a los hermanos T. de violacion sexual —, podria
ser que dichos hermanos T. estaban trabajando para el padre de la muchacha
que supuestamente fue abusada. En el rio Chambira es frecuente encontrar a
jovenes solteros, como los hermanos T., mudandose a comunidades donde
ofrecen su mano de obra alos ancianos u hombres mayores como una forma
de buscar o negociar futuras esposas. St les aceptan como posibles esposos,
los jovenes solteros pueden incorporarse a los clanes de sus suegros, donde
recibiran provisiones de las chacras de sus «novias» hasta que sus propias
chacras puedan producir. Posiblemente el padre de la muchacha incorporé a
los hermanos T. como parte de su red de asociados comerciales, con la
perspectiva a futuro de que se puedan casar con su hija o hijas, o con alguna
viuda u otra mujer dependiente dentro de su casa o familia. Sospecho, ademas,
que el padre de la muchacha tenia un contrato de exclusividad con Carlos M.,
v que o bien tendria mucho que perder en su relacién de crédito-deuda con él,
o bien pensoé que no tendria nada que ganar si se aliaba con el emergente lider
comunal Santos V. en contra de Carlos M.

Jovenes comerciantes como los hermanos T. se hallan en el sector
de los menos poderosos en el contexto de las relaciones asimétricas de la
habilitacidn, va que su fuerza de trabajo es doblemente explotada: tanto
por sus futuros suegros, como por los patrones. Sin embargo, no todos
los comerciantes jovenes se encuentran en la misma situacion. Los roles
de soltero, hijo casado v verno implican cada uno un estatus diferente. En
esta sociedad uxorilocal buena parte del poder de un joven varén depende
de la edad v posicion de su esposa, v puede variar significativamente en el
caso particular en que un joven se case con una viuda.
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El hecho de que Carlos M. hava podido obligar a los tres jovenes a
trabajar en sus chacras durante 6 meses (o mientras duraba el ciclo del
cultivo del arroz) indica claramente que los hermanos T. no poseian sus
propias tierras de cultivo. Por lo tanto, resulta sumamente sospechoso —
especialmente para alguien familiar con la politica interna de los Urarina —
el hecho de que hayan sido los hermanos T. quienes hayan interpuesto la
denuncia contra Carlos M. Los hermanos T., en la medida en que eran
jovenes recién llegados a una comunidad que los habia adoptado, dificilmente
podian ser actores politicos bien situados. Como jovenes, sin tierras, v solteros,
viviendo en una comunidad en la que no tenian lazos fuertes de parentesco,
resulta muy extrario que estos 3 muchachos hayan podido movilizar a un
grupo de 15 personas hasta Iquitos para presentar una denuncia contra un
patron tan poderoso. Es mas, en una sociedad en la cual las personas unidas
por relaciones basadas en lazos de parentesco se apovan v protegen
mutuamente, el aislamiento delos hermanos T. indica un vinculo con familias
poco poderosas de la region.

Investigando el caso con mayor detalle v protundidad, descubri que
el principal instigador de lademandahabia sido Santos V. y no los hermanos
T., como parecia a primera vista. Santos V. es un Urarina convertido al
cristianismo evangélico, v que crecié entre los misioneros, lejos de su
comunidad y en buena medida alienado de sus paisanos Urarina.
Posteriormente, Santos V. se desencanto de los evangélicos v decidio regresar
a su rio natal con la idea de organizar las comunidades Urarina en una
federacion étnica. Las aspiraciones politicas de Santos V. para los Urarina
inclufa, por supuesto, su eleccion como presidente de la federacion. Sin
embargo, no muchos Urarina se hallaban dispuestos a apovar su candidatura.
A lo largo de los anos, Santos V. ha utilizado sus contactos al interior del
movimiento indigena para «convertin a las comunidades Urarina a la causa
de la federacion'. El problema radica en que este método de organizacion

Las comunidades Urarina han rechazado constantemente «provectos» de cooperacion impuestos
o construidos artificialmente. Este rechazo se extiende a otras dimensiones de la organizacion
social Urarina, v constituve una de las principales razones que ha generado la impresion comun de
considerar a la sociedad Urarina como aislada v autarquica.
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jerdrquica no concuerda con la politica comunal «tradicional», v por lo tanto,
los Urarina no han mostrado mayor interés en organizarse como federacion.
Sin contar algunos casos aislados, como la movilizacion contra Carlos M.,
Santos V. no ha podido fomentar un interés consistente para su provecto
politico. Y aunque en los dltimos 10 afios ¢él ha podido generar alianzas con
grupos de varones y familias jovenes, no ha encontrado el apoyo masivo
que necesita para convertirse en el presidente de una federacién que agrupe
a las distintas comunidades Urarina's.

La fracasada intermediacién politica de Santos V. ejemplifica
claramente los problematicos aspectos en torno a la representacion v al
activismo que son tema de este articulo. El caso de Santos V. muestra la
disyuncionentre la retérica del movimiento indigenay la realidad local de la
gente que este movimiento representa supuestamente. Es importante resaltar
coémo a lo largo de los anios Santos V. se iba apropiando del lenguaje de los
lideres indigenas, sobre todo en el proceso de denuncia ante las autoridades
civiles de los centros urbanos de Loreto. Sin embargo, la version que Santos
V. presenta contradice en muchos puntos a la forma en que la mavoria de
comerciantes Urarina describen su situacion. Para la mavoria, la habilitacion
es un sistema socio-econdmico que manejan con cierta familiaridad, v que
por lo tanto, intentan manipular para su propio beneficio'.

Como se ha indicado antes, los Urarina constituven uno de los pueblos indigenas de la Amazonia
que han tardado considerablemente en organizar una tederacion propia. (Nota del Traductor).

Esta disvuncion entre retérica v realidad resulta mds evidente en el contexto del movimiento
ambientalista. Los activistas indigenas estratégicamente presentan una imagen esencializadacomo
«guardianes del bosque» para atraer simpatia v financiacion para sus provectos de desarrollo. Sin
embargo, esta imagen que se vende de manejo ambiental muchas veces contradize el uso real que
los pueblos indigenas de la Amazonia hacen de sus recursos naturales, v hallevado, inevitablemen-

te, a constantes fracasos en el disefio e implementacion de provectos conservacionistas.
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HABILITACION, INTERCAMBIO Y MOVILIDAD SOCIAL

La produccion de mercancias es un aspecto integral del sistema de
habilitacion. Arroz v madera suelen ser los productos comerciales mas
importantes que se producen en el rio Chambira. El arroz — que es clave
en el caso de la demanda contra Carlos M. — fue introducido en la regidon
en los afios ochenta, gracias al financiamiento con créditos de interés bajo
ofrecidos por el gobierno a los pequefios agricultores con la finalidad de
integrar zonas econémicamente alejadas — como la del rio Chambira — a
la economia regional (Santos 1991; Chibnik 1994). Algunos patrones
intrépidos, como Carlos M., trataron de asegurar el monopolio de la
produccién arrocera a través de un complejo proceso de «enamoramiento»
con los jefes Urarina. Los patrones buscaban convencer a los Urarina de
que establecer alianzas comerciales con ellos traerfa muchos beneficios
para sus comunidades. Entre las medidas empleadas para este «cortejo» se
podria mencionar la entrega de «regalos», la organizacion de fiestas, la
creacion de vinculos de compadrazgo, asi como la astuta manipulacion de
las tensiones internas al interior de las comunidades. Ademas de prestar
una atencién simbolica a las figuras de autoridad tradicionales (jefes v
chamanes), los patrones mas astutos establecian regularmente contratos
paralelos con los vernos mas inquietos, los solteros mas ambiciosos, v los
jovenes e inexpertos maridos abrumados por las demandas de sus
secretamente envidiosas esposas.

Estas negociaciones semi-clandestinas con varones que ocupaban
una posicion secundaria o subordinada, generé una gran cantidad de
conflictos locales, va que los términos de estos contratos fluctdan
incomodamente entre promesas de dote v gestos de endeudamiento. Los
conflictos que surgen inevitablemente de los reclamos sobre la creacién o
cancelacion de deudas se deben en gran medida a la ambigiiedad de las
promesas v de los acuerdos aceptados por ambas partes. La retérica de la
habilitaciéon presupone la tormulaciéon de promesas que ninguna de las
partes puede, o espera, cumplir. Debido a la naturaleza furtiva de estas
negociaciones, v al escaso poder de los jovenes negociantes, no existe



Amazonia Peruana

ninguna garantia de que estos jovenes puedan conseguir el apoyo necesario
de facciones mas poderosas — va sea entre sus parientes o al interior de sus
clanes— que les permita defender los términos acordados en los contratos.

Ademas de sus relaciones con redes sociales Urarina, algunos patrones,
como Carlos M., también se hallan envueltos en una serie intrincada de
relaciones con sus propios acreedores, como bancos, agencias cooperativas
o mavoristas urbanos. Todo el sistema de habilitacion depende en un
constante y creciente flujo de deudas y crédito, que va generando una espiral
de endeudamiento a lo largo de su paso por el rio. Los patrones consideran
que el comercio con «gente del bosque», como los Urarina, es altamente
riesgoso. Los relatos populares que circulan en la region del Chambira
sugieren que son los Urarina quienes tienen la ultima palabra (o quienes se
rien al 4ltimo), va que frecuentemente desaparecen en el monte dejando a
los patrones con las manos vacias. Por ello, ademas de mantener relaciones
amistosas con sus socios comerciales, los patrones tienen que controlar de
cerca a sus peones Urarina. Para poder ejercer este control, los patrones
necesitan cultivar una red de espias e informantes como medida de seguridad
respecto a aquellos que se resisten a pagar sus «deudas». Estos métodos,
tipicos de la lucha contra-subversiva, se benefician de las tensiones existentes
al interior de la comunidad para poder «marcam las idas v venidas de los
«ndios» del patron (Gow 1991). El conocimiento v la comprension adecuada
de la politica intra-comunal o local constituve un requisito indispensable
paraasegurar la buena marcha de las relaciones comerciales entre los patrones
v sus socios Urarina.

Cuando se les presiona a los Urarina sobre el tema de la cancelacion
de sus deudas, éstos responden que tales deudas sélo pueden ser suspendidas
de manera temporal. La cancelacién total sélo puede obtenerse, o bien
huvendo, o bien eliminando al patrén por expulsion o asesinato. Tanto los
jefes Urarina como los patrones han elaborado narraciones mitoldgicas sobre
esta tensa, aunque simbidtica, relacion entre ambos grupos. Para jactarse de
su reputacion como negociantes que no se detienen ante nada, los patrones
les cuentan a sus socios Urarina «historias de guerra» en las que ellos se
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enfrentan a envenenamientos y espiritus malignos del bosque con sus propios
poderes sobrenaturales. A su vez, los jefes Urarina relatan a los patrones su
propia version de estas «historias de supervivencia» en las que, esta vez, son
ellos quienes invocan sanciones sobrenaturales contra patrones codiciosos,
v asi poder robarles v distribuir sus mercancias entre su propia gente. Y
aunque estas conversaciones suelen exagerarse mas en medio de la borrachera,
sin embargo, estas historias constituyen los limites normativos que, tanto
los patrones como los jefes Urarina, establecen como términos aceptables
para su relacion de intercambio comercial.

Los Urarina poseen un repertorio de medidas «tradicionales» que
pueden emplear contra patrones abusivos, como envenenamientos, el recurso
a sanciones sobrenaturales o la verglienza publica. Pero éstas no son las
inicas acciones que los Urarina pueden tomar para disolver los vinculos de
la habilitacion. También es posible que algunos negociantes Urarina
agraviados por sus patrones, recurran al sistema juridico formal del Estado,
como en el caso de Carlos M., para poder solucionar sus conflictos. En
estos casos, el poder judicial puede brindar, sobre todo a los Urarina con
menos poder, medios importantes, aunque subutilizados, para controlar a
sus socios abusivos.

Los motivos que llevan a los Urarina a presentar denuncias contra
patrones como Carlos M., no son inmediatamente evidentes, ya que no
pretenden ni la expulsion de los patrones ni la revision total del sistema de
habilitacion. Un analisis mas detallado de quiénes son los litigantes en el
caso contra Carlos M., revela que varios de los miembros de la comitiva de
15 personas, posefan multiples motivos para participar en la denuncia contra
el patron. Un dato interesante es que, luego de este caso, varios de los
demandantes han llegado a convertirse en jefes de sus comunidades. Muchos
de ellos han podido, ademas, mantener su posiciéon como jefes, gracias a su
habilidad para enfrentar a unos patrones contra otros, o por lograr suspender
sus contratos gracias al apoyo de las organizaciones indigenistas. Los litigantes
que se enfrentaron contra Carlos M. en 1990, fueron los mismos que, después
de todo, retomaron sus relaciones comerciales con él en 1993.
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En el momento en que se hizo la denuncia, los 15 miembros de la
comitiva intentaban demostrar su capacidad para manejar los asuntos
econdmicos v politicos de sus comunidades como si fueran grandes y
sofisticados negociantes. A través de su arduo periplo hasta Iquitos y el
desafio a Carlos M. en su «propio terrenon, los demandantes adquirieron un
nuevo estatus como jefes dispuestos a luchar v a sacrificarse personalmente
por su propia gente. Ellos han demostrado que no son unicamente «ndios»
faciles de enganar, sino individuos informados sobre los derechos de su pueblo
v dispuestos a luchar por ellos en caso de que estos sean violados. Estas
caracteristicas corresponden precisamente a las caracteristicas que en el discurso
v la oratoria politica describen a un «gran jefe»_Urarina, v que supone una
combinacién de cuotas precisas de magnanimidad, clientelismo vy agresividad.

Debido a la relativa falta de poder de los Urarina al interior del
movimiento indigena, estos intermediarios politicos emergentes no tienen
la capacidad de proveer de bienes, servicios sociales o facilidades
administrativas a sus bases. En cambio, los jefes Urarina obtienen buena
parte de su prestigio al asegurar un flujo constante de mercancias en sus
comunidades. Los patrones proveen los bienes de consumo necesarios y
deseados por los Urarina, y los distintos clanes compiten entre si para ver
quién se queda con la mejor parte'®. Por esta razdn, los jefes Urarina terminan
restableciendo relaciones comerciales con los patrones a los que han
denunciado. En este sentido, la demanda interpuesta contra Carlos M. no
pretendia eliminar los términos de la habilitacion, va que éstos son funcionales
a la misma naturaleza faccional propia de la politica local Urarina. Todas las
formas de comercio o intercambio entre patrones vy comuneros se hallan

Esto no significa que la necesidad sea la unica motivacion para el intercambio de bienes manufac-
turados. La mavoria de etnografias sobre la Amazonia alude a la «demanda insistente» de bienes de
consumo por parte de los pueblos indigenas. Segun Hugh-fones: «El ‘consumismo” parece ser un
rasgo tipico de los indigenas amazonicos, |v]... merece una mavor documentacion junto con los
aspectos tradicionales de los que se preocupa la antropologia, como... el parentesco, el mito. Sin
embargo, en el texto principal de una monografia tipica, la presencia v el impacto de los bienes
foraneos constituye un extrano vacio» (Hugh-jones 1992: 43).
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vinculadas con el trueque, intercambio v redistribucidén entre los mismos
Urarina. De la misma manera, los criterios para definir la residencia o la
politica interna de los Urarina también esta determinada por este flujo
comercial externo. Al respecto, Hugh-Jones indica que:

«un aspecto del valor... de los bienes manufacturados reside en las circunstancias
de su adquisicion... ya gue... a través de las alianzas establecidas con los blancos,
los indigenas pueden alterar significativamente los términos bajo
los cuales realizan su comercio interno...» (el énfasis es mio).

En efecto, el flujo externo de bienes determina — v muchas veces
también complica — el control sobre los bienes distribuidos, las alianzas
residenciales v el consumo de bienes de acuerdo a distinciones de género.
Debido a la ausencia de una oferta constante de bienes de consumo, los
mecanismos internos de distribucién se dan bajo una presién constante e
inevitable. Los testimonios presentados en el caso de Carlos M. aluden
precisamente al tipo de consecuencias que puede tener la no aceptacién de
este tipo de relacidén comercial, v nos permite apreciar mejor el caracter
contingente de las relaciones sociales de las que depende el buen
funcionamiento del intercambio.

CONCLUSIONES

En mi analisis del caso de Carlos M., he afirmado que las demandas
legales de los Urarina surgen de la basqueda de beneficios v de intereses
personales, antes que por auténticos deseos de obtener «justicia» o
retribucién. Este acercamiento a los litigios v las relaciones de intercambio
de los Urarina no deja mucho espacio para una normatividad establecida,
ni tampoco para la irracionalidad. Tengo ciertos reparos en afirmar que
todo litigio o intercambio esta motivado solamente con vistas al beneficio
propio o al calculo estratégico. Sin embargo, existen tres elementos que
sustentan el analisis de los procesos de litigio Urarina desde una teoria de
«grupos de interésy.
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En primer lugar, un analisis desde esta perspectiva va mas alla de las
descripciones de la habilitacién marcadas por la victimizacién, y nos permite
situar a los negociantes o litigantes Urarina en un nivel de mayor igualdad
respecto a sus patrones v antagonistas. Si bien es clerto que no me estoy
refiriendo a la paridad econdmica de los intercambios, creo que el primer
desafio critico que hay que enfrentar para comprender el sistema de
habilitacién supone la superaciéon del estereotipo que situa la relacién
entre indigenas y patrones bajo un «paradigma de polaridad» (Adorno
1992: 346). Esta critica a una presentacion entre indigena v patrén no
implica la desaparicion de las desigualdades estracturales entre indigenas
v no-indigenas. Sin embargo, permite ver la interaccién entre ambos
grupos de una manera mas especifica — prestandole mas atencién al
impacto de las «instancias de transaccion» propias de la politica de intrigas
v de intereses de las sociedades «igualitarias», y por lo tanto, permite
incluir la percepcién de beneficios posibles, la conveniencia y la
adquisiciéon de prestigio, como elementos a tomar en cuenta por los
indigenas en el proceso de negociacién para determinar el intercambio
con los patrones.

En segundo lugar, esta perspectiva de analisis incluye también el
factor de las alianzas politicas. Las alianzas politicas que gente como
Carlos M. o Santos V. han podido establecer tienen un caracter volatil,
temporal y potencialmente conflictivo. Por lo tanto, la aplicacién del
analisis de grupos de interés al caso de Carlos M. permite reflejar de una
manera mas exacta la vida politica en sociedades supuestamente
igualitarias: una serie de conflictos vy de acuerdos entre grupos mas o
menos transitorios y fragmentarios que se unen en torno a la defensa de
intereses v objetivos que pretenden alcanzar. Debido a que la movilidad
social se halla relacionada al intercambio, es preferible observar los
«momentos» de transaccidon de los Urarina a través del prisma del analisis
de las politicas de los grupos de interés v no a través de «modelos de
analisis que ubican a la gente en situaciones fijas, siguiendo divisiones
sociales mas o menos establecidas» (Unger 1986: 42).
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Sibienes cierto que las relaciones politicas en sociedades «igualitarias»
o en constante conflicto como la Urarina no corresponden a aquellas propias
de las sociedades politicamente jerarquizadas; sin embargo, en éstas existe,
de todas maneras, una accién politica colectiva v multilateral. El caso
de Carlos M. ejemplifica la manera como el sistema de habilitacion
incorpora, estructuralmente, a tantas personas como sea posible en
redes de intercambio. Este caso ilustra, ademads, cdmo las relaciones
de intercambio entre los Urarina v los patrones se caracterizan por su
multiplicidad, en el sentido clasico. Carlos M. no sélo es patrén sino
también es teniente gobernador, escribano, v capataz de una comunidad
entera, ademas de tener aliados v vinculos de compadrazgo con varios
clanes. Esta multiplicidad de relaciones — anhelada fervientemente por
los Urarina— explica, en parte, por qué los intentos de eliminar a los
intermediarios generalmente no prosperan. Por su caracter episédico,
la accion politica concertada permite a las familias Urarina el
establecimiento de términos diferenciados de intercambio con el patrén
de acuerdo a cada individuo o clan.

En este sentido, la diferencia entre aquello que los litigantes Urarina
pretendian obtener v lo que sus abogados recomendaban ilustra la tension
permanente v la compleja articulacion que existe entre el paternalismo
legal v la resistencia indigena. Sin embargo, reconozco que dudo en calificar
como «resistencia» la reanudacion de los intercambios comerciales entre
los Urarina v los patrones, va que esta manera de ver su capacidad para
decisiones auténomas podria pecar de romantica o ingenua. He tratado
de describir en este articulo, de la manera mas fiel posible, la ausencia de
una regulacion preestablecida para el intercambio de mercancias en la
Alta Amazonia, asi como las formas en que los negociantes Urarina
organizan sus relaciones de trabajo con la finalidad de satisfacer sus deseos
v su demanda de bienes de consumo. La eliminacién del sistema de
habilitacién supondria una inversion externa altamente costosa en términos
de reorganizaciéon econémica, esto a su vez supondria compromisos a
largo plazo que permitirian proveer a la poblacion Urarina de servicios
sociales asi como de programas de desarrollo. Este nivel de compromiso
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v de locacién de recursos que usualmente asumen las ONGs ecologistas
internacionales o el Estado peruano, es muy improbable que ocurra en el
caso de la cuenca del Chambira. De hecho, el rechazo del modelo
cooperativo es la unica alternativa légica que tienen los Urarina, debido a
las condiciones estructurales propias de la economia extractiva en la

Amazonia.

Sin embargo, las quejas de los Urarina y la penosa situacion de los
hermanos T. fueron «aprovechadas» por los activistas pro-indigenas para
desarrollar una gran campana contra el sistema de habilitacién. Los
hermanos T. se convirtieron en «testigos estrella» entre los indigenistas,
quienes buscaban atraer la atencién publica sobre este tipo particular de
discriminacién v de explotacion econdmica, recurriendo a una estrategia
que combinaba la recaudacion de fondos con litigios de impacto publico.
Indudablemente, los términos de intercambio entre los patrones y los
Urarina son injustos. Pero al resaltar en este articulo como los Urarina
deciden auténomamente la suspension de los términos de la habilitacidon
cuando estos se vuelven insoportables, he pretendido examinar las
soluciones que ellos mismos eligen para compensar estas relaciones de
intercambio asimétricas. Esta realidad pone en cuestion la naturaleza
problematica de soluciones uniformes y de pretension universal como
las cooperativas comerciales. En efecto, el analisis detallado del caso de
Carlos M. permite entender con mayor claridad como los litigantes
Urarina no se encuentran situados todos en una misma categoria
estructural, ni que todos actian de la misma manera en la busqueda de

soluciones para sus problemas.

A pesar de mi temor de estar presentando una visién romantica de la
capacidad de gestién, autonomia v poder de los litigantes Urarina, el hecho
mismo de su decisién consciente de no aceptar las opciones que se les
ofrecia constituye un elemento de resistencia que merece ser analizado con
mas detenimiento. Mi intenciodn, a lo largo del articulo, ha sido discutir las
relaciones estratégicas que los pueblos indigenas establecen con el sistema
legal, examinando sus propios intereses, muchas veces contradictorios entre
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si. La intencién altima de esta reflexion es motivar a los abogados v asesores
legales para que disciernan cuidadosamente sus presupuestos v
motivaciones con respecto a sus clientes, muchas veces caracterizados
por la victimizacion v el paternalismo. En mi opinién, este llamado al
discernimiento que emerge de las demandas «subalternas», también
pretende motivar una mavor responsabilidad frente a los clientes, v
esperamos que también mejores resultados en su defensa v representacion®’.

Aunque he limitado mi discusion a las relaciones estratégicas de los
litigantes Urarina con sus asesores legales indigenistas, el desafio
programatico sigue siendo unico: como pueden los abogados integrar los
diversos intereses de los litigantes Urarina y al mismo tiempo resolver las
injusticias estructurales que afectan a sus comunidades. En este articulo
he presentado las demandas y las soluciones planteadas por ambas partes,
resaltando la perspectiva de sus actores mas marginales, con la esperanza
de que — desde su punto de vista — las estrategias, las politicas v los
supuestos fundacionales del movimiento de defensa legal para los indigenas
pueda ser analizado mas cuidadosamente.

En el contexto de resistencia subalterna alos litigios en torno al matrimonio, Pathak v Rajan (1992)
comentan como la aparente inconsistencia v falta de credibilidad de las opiniones de los clientes
—a pesar de los consejos v recomendaciones de sus abogados— debe ser interpretada como el
rechazo de éstos a ocupar una «posicion de sujecion» que es la que precisamente les ofrecen sus
asesores legales. Segin Pathak v Rajan: «el discurso [legal} esta marcado por una ideologia de
proteccién previamente asumida. Los argumentos proteccionistas son dificiles de evitar.. v no
siempre carecen de sinceridad... |Perof la voluntad de poder contamina incluso las demandas mas
sinceras de proteccion. Existen multiples formas de relacion de dominacién/subordinacion que
circulan bajo el término «protecciény...».
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APROXIMACION AL REGLAMENTO
INTERNO DE LAS COMUNIDADES
NATIVAS AGUARUNA DEL ALTO MAYO:
LA CODIFICACION DEL DERECHO
CONSUETUDINARIO

Connie Gdlvez Revollar!

Eneste trabajo, la autora realiza un analisis critico al Reglamento Interno
de las Comunidades Nativas Aguaruna del Alto Mayo desde lo que revela y que
oculta, su utilidad y desventajas para la judicatura y para los propios indigenas, su
relacion con los DD HH vy finalmente una confrontacién con la propia realidad
que vive esta poblacion.

In this study, the author presents a critical analysis of the Internal Rules
of the Aguaruna native communities of the upper Mayo river, what they reveal
and what they hide, their usefulness and disadvantages for judicial matters and
for the natives themselves, their relationship with human rights and finally a
confrontation with the actual lives of these people.

Abogada. Investigadora del Centro Amazonico de Antropologia v Aplicacion Practica, CAAAP.
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Hasta hoy nunca lo habiamos puesto por escrito. No era necesario
porque estas enserianzas estaban muy marcadas en cada uno de
nosotros. Pero los tiempos han cambiado. Ahora gueremos hacerlo
para que las nuevas generaciones, nuestros hijos y nuestros nietos no se
olviden de nuestra tradicion, nuestra propia manera de solucionar
conflictos y vivir juntos sin avergonzarnos de nuestra cultura.

José Katip Alluy

La Constitucion Politica de 1993 le dio rango constitucional al derecho
consuetudinario de los pueblos indigenas y a sus autoridades de
administracion de justicia. Para el pueblo indigena aguaruna del Alto Mayo,
ello implicaba reconocer su cultura, tradiciones, costumbres, instituciones y
el modo propio de administraciéon de justicia. Mucho antes del
reconocimiento constitucional, la Organizacion Aguaruna del Alto Mayo
(OAAM) creada en 1982 por nueve comunidades tenia como uno de sus
fines estatutarios «fortalecer y cuidar la supervivencia de sus valores, costumbres y
tradiciones que conllevan a robustecer su unidad y solidaridad como grupo nativon. El
trabajo llevé mas de 10 anos v finalmente concluyd con la redaccion del
Reglamento Interno de las Comunidades Nativas del Alto Mayo.” Dicho
Reglamento esta dividido en dos grandes partes I) Organizacion de la
comunidad nativa; II) Administracion de justicia. Desde un principio la
intencidn de sus directivos fue que todas las comunidades del Alto Mayo lo
adoptaran como Reglamento Interno, por este motivo algunas comunidades
mostraron disconformidad con las pretensiones «cuniversalistas» de la OAAM aduciendo
que estaba vulnerando la autonomia comunal v creando divisiones al

El Reglamento Interno de los Aguaruna del Alto Mavo fue publicado en junio de 1999, tue desa-
rrollado por OAANMI, la Confederacion de Nacionalidades Amazonicas del Pera (CONAP), por la
comiston AJUTAP, con la asesoria legal de la Asociacion Peruana de Negociacidn, Arbitraje v
Contlicto (APENAC) v el CAAAP El Reglamento fue impulsado v aprobado por la OAAM v se
espera que cada comunidad miembro de la misma lo apruebe por Asamblea Comunal. El Regla-
mento expresa que cada comunidad puede adaptar el mismo a su realidad.
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interior de las mismas. Otro asunto que ha creado controversia entre las
autoridades comunales del Alto Mavo es que el Reglamento aparentemente
habria expresado la realidad comunal de Bajo Naranjillo, comunidad
modelo v sede de la OAAM. Para algunos lideres, el Reglamento también
ha creado conflictos al institucionalizar al coordinador del clan como
administrador de justicia desde que no todas las comunidades reconocen
siquiera el clan. Su aplicacién tampoco ha sido la esperada, algunos lideres
afirman que «sigue siendo un documento conocido y utilizado silo por aquelios que
gercen o han ejercido algin cargo o antoridads reflejando la experiencia e intereses
de un sector de los Aguaruna.

Ante la acusacidn de injerencia a la autonomia comunal un lider de la
OAAM explicaba que el Reglamento:

.. es un importante intento de unificar normatividades dispersas que
evitan el didlogo y la coordinacion entre los Aguaruna ... su obyetivo es
sentar principios y temas bdsicos que deben contemplar todos los estatutos
respetando la autonomia comunab (Jorge Sarasara).

A pesar de las objeciones al Reglamento, hoy en dia se le reconoce
como un importante avance de los Aguaruna y como un instrumento de
defensa para solucionar problemas graves que aquejan a las comunidades.
Durante los talleres en que los lideres revisaban los limites y alcances del
Reglamento se advirtié que éste no estaba preparado para los temas cruciales
y que por ello persisten los problemas: «E/ Reglamento no tiene normas buenas y no
hay sancones buenas». Asi, al parecer, el excesivo poder de algunos jefes estaria
favorecido por el vacio del Reglamento para sancionar al temperamento
autocratico. Lo mismo se cree respecto a la perdida de la identidad v cultura
aguaruna:

«el Reglamento favorece los matrimonios con mestigos porque no estan
probibidos y favorece la entrada de mestizos porque también permite que
cualguier comunero arriende sus tierras sin permiso».

[} )
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En otras comunidades el problema era el debilitamiento de la figura
del jefe como autoridad centralizada:

«la falta de reconocimiento de los jefes por los comuneros es por muchas
cosas: cuando son muy jovenes, sin experiencia, cuando no cuentan con un
fondo para sus actividades, ;quién les va a hacer caso?»

Hoy por hoy los comuneros no se sienten obligados a contribuir con
el fondo de la comunidad o a cumplir con las faenas, «no exzsten sanciones a los
gue no cumplen con el fondo de la comunidad, el Reglamento no dice nada.

Algunos lideres opinaron que para que los 6rganos de la comunidad
asuman sus obligaciones era necesario dotarlos de mayor reglamentacion y
mayor poder en los estatutos. Los temas que exigen regulacién por todas las
comunidades son los regimenes de contratacion frente a terceros;
arrendamiento de tierras; derecho de la familia especificamente las uniones
con no-Aguaruna; la regulacién de los anexos de la comunidad que en la
mavoria de veces desconocen el gobierno de la comunidad mavor; el acceso
a los colonos o mestizos; v normas que avuden a modernizar a los 6rganos
de gobierno comunal para que no se aparten de la democracia participativa.
La aspiracion es modernizar y actualizar el Reglamento para convertirlo en
un instrumento de defensa comuin. 3

Unlider fundador de la OAAM sefialé que muchos de los males actuales
se debian a la ley de comunidades nativas N® 22175 que cre6 a una Junta
Directiva con poderes excesivos: «...exzste la necesidad de adecuar los estatutos a
la complejidad de los pueblos, para ello debe abandonarse los moldes impuestos por
Velasco Alvarado en 1974». (Noé Cahuaza). En las comunidades del Alto

Patricia Urteaga Crovetto realiz6 un trabajo de campo en los meses de agosto v setiembre de 1991
en Alto Mayo, especificamente en la Comunidad Nativa de Bajo Naranjillo: «La conceptualizacion
de bos Derechos Humanos y /a identidad cultural en el grupo étnico aguarunan. Existiendo escasos
estudios etnojuridicos sobre el tema, el suyo constituye un valioso aporte que fue el trabajo base
para el trabajo realizado luego por el CAAAP usando la metodologia de la encuesta y el uso de
informantes en julio del 2000.
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Mayo, la Junta Directiva (encabezada por el jefe) tiene a su cargo la
administracién comunal y la administracién de justicia, los lideres reconocen
que la falta de fondos es parte del problema del debilitamiento de la autoridad
pero también esta el hecho de la falta de capacidad y de habilidad de quien
es jefe. No todo jefe puede ser administrador y juez a la vez porque para eso
hay que estar preparado v tener experiencia, la mayoria opina que:

«Hay gue democratizar y descentralizar el poder comunal porgue en la
realidad en muchas comunidades los directivos estan por encima de las
asambleas, mas todavia cuando las asambleas estan pintadas».

El gobernador indigena de Awajin reconocié la inoperancia de un
sistema de gobierno v de administracion de justicia impuesto a los pueblos
indigenas «/os apus deben dedicarse solo a la adninistracion de la comunidad y el juez
nativo a la adninistracion de justician. E1 problema es que para los indigenas, la ley
de Velasco sigue siendo nueva y las autoridades siguen queriendo adaptar sus
gobiernos bajo sus normas que hoy por hoy no son suficientes pero es la ley.

A mediados del ano 2001 y como parte de un proyecto institucional,
el CAAAP realizé un diagnéstico sobre resolucion de conflictos en Alto
Mayo utilizando el método de la encuesta y el uso de informantes. La finalidad
era corroborar mediante indicadores la aculturacidon del sistema juridico
aguaruna; la activacién y dinamicidad del sistema segmentario de resolucién
de conflictos debido a que el Reglamento minimizaba su competencia a la
resoluciéon de conflictos familiares; observar el tipo de relacién v la legitimidad
que mantienen las autoridades de familia frente a las autoridades comunales;
comprobar si el sistema de sanciones colisiona con los Derechos Humanos
a proposito que el Reglamento erige al jefe como el vigilante de los derechos
fundamentales de la persona; comprobar si las autoridades conocen, resuelven
y sancionan hechos considerados delitos para el sistema nacional, esto porque
el Reglamento expresamente renuncia a administrar justicia en los casos
tipificados como delitos para el sistema nacional; y conocer las atribuciones
v competencias del juez indigena del Alto Mayo a propodsito que el
Reglamento norma su competencia.

247
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Lo que sigue es un analisis critico, hasta donde es posible, al Reglamento
Interno de las Comunidades Nativas Aguaruna del Alto Mavo desde lo que
revela y lo que oculta. Su utilidad y desventajas para la judicatura y para los
propios indigenas, su relaciéon con los DD HH v finalmente una
confrontacion con la realidad pues:

«Sdlo el estudio de casos concretos de resolucion de conflictos puede advertirnos
sobre la contradiccion de la norma enunciada formalmente, y el
Sfuncionamiento real de una sociedad» (Stavenhagen, 1990).

ESTRUCTURA SOCIAL DE LOS AGUARUNA DEL ALTO
MAYO

Las comunidades Aguaruna del Alto Mayo pertenecen a la familia
etnolinglistica jibaro, sus primeros pobladores llegaron del Maranon
aproximadamente hace poco mas de un siglo, unos en busca de tierra y
recursos v otros huyendo de las guerras intertribales con otros grupos jibaro
de la etnia Huambisa. Actualmente existen 13 comunidades en el Alto Mayo
v segun el censo de 1993 la poblaciéon estimada es de 2,340 personas. La
estructura social de los Aguaruna se distingue por sexo, edad y procedencia
social. Hoy el prestigio v poder acompana a los Aguaruna del Alto Mayo
provenientes de los primeros pobladores o naturales. Existe una distincién
muy marcada entre la generaciéon de los naturales v los Aguaruna que
migraron a partir de la década de los 70 procedentes del Maranon.

En las comunidades de Alto Mavo existen basicamente dos clases de
comuneros: Los titulares o naturales v su generacidn v los subtitulares que
son los que no pertenecen a la familia de un titular usufructuario v que
generalmente son Aguaruna procedentes del Maranion. Los titulares, jefes
de familia, tienen grandes extensiones de tierra v el derecho que tienen
sobre ellas es un tipo de usufructo permanente que en la practica tiene
todos los beneficios de la propiedad. La asamblea no puede decidir sobre
las tierras de un titular, solo puede disponer de las extensiones de tierras
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libres para ser usadas por otros comuneros. Los titulares, como en el caso
de la comunidad de Bajo Naranjillo, reciben rentas por el alquiler de sus
tierras a indigenas v no indigenas siendo el arrendamiento de tierras no sélo
parte importante de la economia de estas familias sino también fuente
permanente de conflictos. El acaparamiento y escasez de tierra expulsa a
los indigenas por fuera del territorio comunal. Para algunos informantes:

«E[ que exista titulares con privilegios sobre la tierra hace imposible gue
la distribucion de tierras de la comunidad se realice equitativamente de
acnerdo a la poblacion y al territorion.

En Alto Mayo la reforma agraria que cre¢ la figura del jefe no acelerd
el proceso de deslegitimacion de las autoridades tradicionales, sélo impuso
una expresion mas de las alianzas de las familias. En algunas comunidades
las familias han logrado institucionalizar un poder paralelo al del jefe lo que
para algunos crea division y refleja parte de un pasado que se debe superar
para el desarrollo de la comunidad: «wo debe existir el clan familiar porque crea
division entre comuneros».

SISTEMAS MULTIPLES DE RESOLUCION DE CONFLICTOS

El Reglamento reconoce cuatro niveles de resolucion de conflictos: a)
la familia; b) el clan familiar; ¢) la junta directiva comunal; d) el juez de paz
aguaruna. La norma exige, dependiendo del caso, agotar los niveles antes de
poder solicitar la intervencion de la otra (art. 46). Sera considerada falta grave
el hecho de iniciar indebidamente un proceso ante el Poder Judicial, en vez de
utilizar previamente las instancias comunales (art. 74, inc. d).

La familia es un nivel primario de resolucién de conflictos muy
dinamico v aunque el conflicto no sea resuelto alli, la solucién de otra
autoridad indigena no puede pasar por alto sus intereses. Como fuero de
resolucion, se activa v se constituye en el momento en que uno de sus
miembros es involucrado en una controversia o conflicto, la importancia de la
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familia es tal que el jefe de la comunidad y hasta el juez de paz conocen un caso a
ruego de ella y por derivacion. Por el contrario de lo que establece el Reglamento,
los sistemas de resolucion de conflictos no son rigidos ni auténomos, operan de
manera coordinada y fluida, pudiendo los contrarios bajar o subir de nivel y hasta
salir de él. Incluso v dependiendo del conflicto las autoridades resuelven
conjuntamente incluyendo a otras autoridades v lideres como el gobernador del
distrito de Awajuin. Sobre el prestigio v dinamicidad del sistema segmentario
todo depende de la habilidad y capacidad de quien es la autoridad.

El Reglamento enuncia que las autoridades de administracion de justicia
son eminentemente conciliadoras (art. 48), dando laimpresion de estar impedidas
de imponer un acuerdo o una sancién; asimismo indica que sélo la autoridad
puede establecer normas de conducta e imponer sanciones segun las deyes» y el
Reglamento (art. 49) y especifica que los casos no contemplados en el Reglamento
seran resueltos en armonia con los principios y normas consuetudinarias (art. 53).
Dichos principios no se enuncian salvo el caricter eminentemente conciliador de
la justicia aguaruna que consiste en la busqueda de un acuerdo que se hace de
formas muy propias.

Algunas comunidades del Alto Mayo cuestionan el hecho que en laley N°
22175 de 1978 se reconozca al jefe con poder para administrar, gobernar v
administrar justicia, pues se reconoce que es dificil encontrar alguien con el tiempo
y experiencia para cumplir con esos mandatos, la disfuncién se hace muy notoria
cuando el que ocupa el cargo de jefe es alguien muy joven, eso en si es fuente de
tension entre los comuneros por lo que se han pensado en dos salidas: 1) reconocer
a otra autoridad distinta del jefe para administrar justicia dentro de la Junta Directiva;
2) que sea el juez de paz aguaruna quien administre justicia.
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LA ADMINISTRACION DE JUSTICIA DEL SISTEMA
SEGMENTARIO DESDE EL REGLAMENTO

Es evidente que el sistema de parentesco juega un rol muy importante
como sistema de control y resolucién de conflictos en la cultura aguaruna,
elhecho que se reconozcan autoridades de administracién de justicia naturales
a la familia como el jefe de la familia y el coordinador del clan paralelos al
poder central es una evidencia. No obstante, quizas por su complejidad en
su interaccién con otros sistemas de control social v su extraordinaria
flexibilidad v dinamicidad, el Reglamento «lo opaca» frente a la administracién
de justicia de las autoridades comunales: el jefe v el juez de paz aguaruna.
El Reglamento no reconoce la administracién de justicia del sistema de
parentesco consanguineo o politico al menos tal como existe, lo que hace es
regularlo v supeditarlo al conocimiento de los casos considerados menos
graves, v obliga al coordinador de clan a derivar un conflicto familiar a las
otras autoridades cuando es considerado grave para el Reglamento. La
regulacion en la practica no ha sido posible, la familia se involucra en todos
los conflictos que involucren a cualquiera de sus miembros. La mayoria de
los coordinadores de clan entrevistados no toma en cuenta lo que dice el
Reglamento y afirman que « fodo se hace segiin la costuntbres.

EL JEFE Y EL JUEZ DE PAZ

Eljefe debe:
«Procurar la solucion de los problemas de la comunidad, intentando la
conctliacion entre las partes. En caso de no lograr la conciliacion dara
parte al Juez de Paz agnarnna» (art. 4, inciso f).

Esto parece rigido, da Ja impresién que la tnica instancia que puede
imponer un acuerdo o solucién es el juez de paz aguaruna. El Reglamento
también prohibe al jefe resolver delitos pero en la practica conoce e investiga
casos de asesinato, brujeria v robos junto a otras autoridades. Cuando estan
involucrados no indigenas pueden reunirse las autoridades de la familia, las
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comunales, de la OAAM, el fiscal, el juez de paz,la policia, el gobernador, etc.
Todo depende del grado de afinidad v de confianza: «Entre nosotros resolvenios».

En el Reglamento, la justicia de paz es considerada cuarta instancia
(art. 46, d). Los pleitistas deben acudir ante ¢l con el acta del jefe de la
comunidad remitiéndole el caso. Eljuez afirmé que los Aguarunano respetan
la jerarquia de las autoridades ni cumplen con acudir a instancias previas,
pero todos respetan a la autoridad de la familia. Segun el juez la justicia de
paz «trata de realizar acciones justas a favor de cualquier individuo», se basa
en el «arreglo», eso hace que se cumplan los acuerdos a falta de medios
coactivos. Dependiendo del conflicto vlos intereses en juego puede imponer
una solucién v/o sancidn. El juez afirma que no resuelve delitos aunque si
los investiga para las autoridades estatales. Las sanciones mas usadas en su
justicia son: Llamada de atencién, multa, trabajos comunales, calabozo,
confiscacion de bienes, reparacion civil.

El juez trata de buscar acuerdos entre las leves Aguaruna v las del
Estado cuando hay mestizos implicados, reconoce que existe muchos
conflictos por el alquiler de tierras:

«los Agnaruna arriendan sus chacras a campesinos y a mestizos y hacen un
acuerdo verbal. Para el indigena la palabra es la palabra, para el mestizo hay
papel y se aprovecham.

En ese caso vo aplico el Reglamento (art.93) que dice:

E/ arrendatario de tierras de un conmunero no podra alegar la pérdida, hurto
0 robo de los instrumentos y productos de la chacra para dejar de cumplir sus
obligaciones contractuales. En caso contrario se le aplica una sancion grave».
«Y0 tendria que aplicar esta norma pero los mestizos exigen el Codigo Civil.
Entonces debo buscar una solucion justa.»

El juez sabe que no tiene competencia ni por el Reglamento aguaruna
ni por las leves del Estado para resolver delitos «pero sz e/ agresor y la victima se
ponen de acuerdo no veo problema, la justicia indigena solo se limita cuando hay ninerte».
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LOS DERECHOS DE LA FAMILIA

El Reglamento no indica la clasificacion del sistema de parentesco
aguaruna que antiguamente pertenecio al dravidico que hoy esta en retirada
incluso en el Marandn. El levirato también dejo de ser la regla. En la
actualidad, los Aguaruna presentan una regla de descendencia bilateral, en
que se reconoce como cualitativamente iguales las relaciones del lado del
padre como dellado de la madre. En este sistema, el grupo esta constituido
por todas las personas con las que el individuo establece un vinculo
genealdgico, parentela cognatica egocentrada, constituida por la combinacion
de las redes de parientes del padre v de la madre del individuo.* El cényuge
no es parte de la familia por el hecho de casarse a menos que sea pariente.
Una carencia sentida sobre todo por las mujeres entrevistadas es que el
Reglamento no detalla sus derechos en temas como: herencia, tenencia de
los hijos, separacidn, reglas de endogamia/exogamia, la obligacion e
intercambios afines, obligacion entre los esposos, obligaciones e intercambios
consanguineos, distribucion de bienes. En la percepcion de ellas su situacién
mejoraria si estuvieran escritos.

REGLAS PARA CONTRAER MATRIMONIO

El Reglamento no impone el matrimonio tradicional, ahora lo importante
parece sersolola edad (arts. 55y 50). Todavia ciertas familias buscan el matrimonio
con primos cruzados para que la familia no se pierda quedando las mujeres
dentro de su familia v logrando mantener los bienes. Segun un informante, el
matrimonio tradicional sigue siendo mas conveniente parala mujer que siempre
sera protegida por la familia v no perdera sus bienes. Inclusrve los acuerdos no
eran tan desventajosos para la mujer v sus hijos porque todos estaban
emparentados. En el Marandn el sistema dravidico también esta de retirada,
esto ha sido posible porque no hay reglas endogamicas, para un

Amazonia Peruana, comunidades indigenas, conocimientos v tierras tituladas, 1997: 75.
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informante «e/ matrimonio actual no esta funcionando porque hay muchos
divorcios y abandono porque no hay afinidady.

Antiguamente, las mujeres no tomaban decisiones al interior de la
familia, los padres decidian con quien debfia casarse, hoy el Reglamento
proscribe el matrimonio forzoso (arts. 54 v 56). La menstruacién era un
modo normal de conocer que una nina se convertia en mujer porque
podia concebir v era apta para ser esposa, en esos momentos la mama
iniciaba su preparacidon para ser esposa aunque a ella no le gustara su
futuro esposo, asi era la tradiciéon. El hombre pasaba un largo tiempo de
preparacion, tenia que haber tenido «visidn», tenia que haber sonado
con una buena vida en familia v saber como participar en una guerra.

«.. a no todos les llegaba la vision, algunos no podian, otros no querian,
por eso se hacian mas adultos y habian honmbres que denoraban hasta los
30, 35 0 40 asios y se casaban con unas ninas».

Esto explica la diferencia de edad que tanto espantaba a los
occidentales. Otros hombres no tenian jamas la visién v permanecian sin
esposatoda suvida. Estos hombres eran considerados cobardes v en épocas
de conflictos se quedaban con las mujeres trabajando en la chacra, las
acompanaban para hacer masato para los hombres que regresaban de la
guerra, eran muyv mal vistos v no podian participar en nada. Esto es parte
del pasado v muchos jovenes Aguaruna sonrien al escuchar los relatos de
sus antepasados. El cambio cultural ha relajado las exigencias del
matrimonio tradicional v ahora.

«Para contraer matrimonio los hijos toman las decisiones sujetandose a las
leyes nactonales, no les importa que es lo que han logrado y tienen a los 18

La informacion vertida sobre la familia se debe ademas de las informantes de Bajo Maranjillo, a
Isaac Paz Suikai, aguaruna de la comunidad de Nazaret del Maraion, que en la mavor de las veces
ha hecho mucho mas que describir reglas dandoles un contenido social v un sentido critico a la
vida de la familia aguaruna.
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anos, lo importante para ellos es ser ciudadanos annque no estén preparados
para nada» (Isaac Paz Suikai).

Para nuestro informante es lamentable que no se exija ninguna condicion a

losjévenes Aguaruna para casarse como tener estudios, profesion o alguna propiedad:

«Hay casamientos prematuros, muchos hijos de gente joven esta aumentando
la dificultad de mantenimiento de la comunidad, los espacios de tierras se
reducen, hay jovenes en actividades ilictas que incluyen la prostitucions.

UNIONES CON MENORES DE 14 ANOS

: Entre los aguaruna, muchas mujeres de 14 o menos aros tienen
relaciones sexuales con sus parejas o futuros esposos de manera voluntaria,
esto es parte de las convenciones sexuales. Sin embargo, el Reglamento
criminaliza las relaciones sexuales con una persona menor de 14 anos (art.
02 inc.j) copiando la prohibicion del sistema penal. Asilas uniones con una
menor constituirian delito. En la practica, las familias pueden favorecer las
uniones con la hija menor de 14 afos siempre que resulte ventajosa para
ella v su familia, de no resultar ventajosa siempre podran usar la amenaza de
la denuncia ante el Poder Judicial.

MATRIMONIOS CON NO- AGUARUNA

Urteaga afirmaba que «/a regla es casarse con Agnaruna, permitiendo en pocos
casos los matrimonios con mestizos» (1991: 143). Hoy no existe la prohibicion de
matrimonios con mestizos aunque un sector de lideres cree que es el mejor camino
para evitar la perdida de idenudad cultural. El Reglamento permite el matrimonio
con no-Aguaruna (arts. 54 v 57), las condiciones de tal alianza es que el mestzo
mantenga v respete la costumbre aguaruna y renuncie a los derechos sobre la
tierra. Una mujer de la comunidad de Bajo Naranjillo aseguré que:

o
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«Cuando un honbre agnaruna se casa con una mestiza, ella no tiene ningin
derecho mientras que no lo auntorice su pareja y la familia de él. Una mujer
aguaruna que se case con iun /;16:/1';30, es peor, porqie 5z €l no par/z'ﬂ'pa
activamente por el bien de su comunidad lo miran mal, hablan de esa persona,
pero si vive fuera de la comunidad no; pero no tiene ningsin derecho sobre las
cosas o tierra de ella que tiene por herencia de su padre porque los padres
dan tierra a los hijos que se casan. Si el mestizo se porta mal lo expulsan de
la comunidad y no tiene ningsin derecho a reclamar ni por sus hijos. ©

MONOGAMIA

La monogamia, relacién matrimonial con una sola pareja es a lo que
aspira el Reglamento: «E/ matrimonio con una sola esposa es fundamental para
garantizar la vida y la mejor administracion del hogar» (art. 57). La poligamia se
admite si la primera esposa lo permite, de lo contrario es considerado por
ella como «adulterion pudiendo exigir sanciones como solicitar la separacion
o la aplicacion de una sancién grave (arts. 86 v 87). La monogamia es
expresion de la aculturacion pero también de las nuevas condiciones de vida
de los Aguaruna. Un hombre que tiene varias esposas debe estar en la capacidad
de mantenerlas, hoy es muy dificil por las escasez de recursos. Un informante
nos indicé que la costumbre persiste en los mas tradicionales. Mas de una
mujer nos aseguro que los hombres no reciben ningunasancién cuando deciden
Iniciar otra relacién sin el consentimiento de la primera esposa.

ADULTERIO

El tema del adulterio no es ligero, generalmente la infidelidad trae
aparejado un potencial suicidio, para lo que el Reglamento esta preparado

Informante: Maria Esquén Ravines, Bajo Naranjillo 10 de enero del 2000.
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indicando que la autoridad, que no debe ser la de la familia, impondra una
sancion grave al que se le compruebe responsabilidad en el suicidio (art.
89). Antiguamente el adulterio era sancionado con el &atsuban o corte del
cuero cabelludo, esta costumbre ha desaparecido y también esta prohibida.
De ocurrir ocasionando lesiones graves, se sanciona con dar parte a la Policia,
y si ocasiona lesiones leves se impondra una sancion grave al infractor (art.
89). Segin una informante, en caso de adulterio la sancidn sélo es para la
mujer nunca para el hombre, quien la mayor de las veces siendo el adultero
exige sus derechos sobre la tierra y sus hijos.

Los problemas de pareja son los de mayor incidencia. Los problemas
mas graves que enfrenta la familia aguaruna estan relacionados con la
separacion de parejas y la infidelidad por sus consecuencias en las familias.
A pesar de lo que norma el Reglamento (art. 86), algunos esposos sin respetar
la opinién o anuencia de la primera esposa toman a otra mujer cometiendo
adulterio v esto es tolerado por las autoridades, lo que acrecienta el conflicto.
Una mujer nos conté que fue abandonada por su marido a causa de otra
mujer, pero ni ella ni sus hijos, recibieron lo que les correspondia segun las
leyes Aguaruna. Incluso, la familia del marido adultero la expulsé del clan y
puede lograr expulsarla hasta de la comunidad, porque ella no es originaria
del lugar, su inminente expulsion es tolerada por las autoridades para evitar
la posible represalia de la familia de la primera mujer si ella decide suicidarse.

SEPARACION DE CUERPOS Y SEPARACION DEFINITIVA

Para la separacidn de cuerpos, el Reglamento no senala que derechos
v deberes se terminan o se suspenden. Para que proceda debe haber mutuo
consentimiento v nadie puede fundar su pedido en hecho propio (art. 59).
Para la separacion definitiva se requiere consenso de ambos v el jefe es
quien determina el régimen de los nifios, alimentacién y distribucion de
bienes segun la costumbre (art. 60). El Reglamento no da salida, da la
impresiéon que separarse definitivamente es muy dificil pues requiere el
consenso de ambos. En la practica sélo se abandona el hogar. En la revision
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al Reglamento que haciamos con los lideres vy autoridades Aguaruna, las
mujeres dejaron sentir su enojo por la ambigiiedad v vacio de éste sobre los
derechos de la mujer en caso de separacion v divorcio. A pesar de las leves
consuetudinarias que pueden favorecer a la mujer, decide el prestigio, el
poder de las familias v el hecho de ser hombre o mujer.

Las mujeres Aguaruna se han apropiado de términos juridicos
occidentales como los de «indemnizacién» v «pago de alimentos», éstos son
vistos como derechos legitimos como consecuencia de la separacion o el
divorcio. El pago de alimentos se conviene en especies o en dinero y como
indemnizacion el marido se puede comprometer a construir una casa o a
entregar parte de sus tierras para que la mujer pueda subsistir. Las mujeres
reprochan el hecho de que los hombres no cumplen con los alimentos v la
reparacion civil una vez que son abandonadas ella v sus hijos, «/as leyes existen
pero las antoridades no las hacen cumplir porque son parientes, entre ellos se ayudam. Las
autoridades al ser increpadas por no hacer cumplir a los transgresores
simplemente reconocen que «es as». Las mujeres Aguaruna han identificado
como parte de sus problemas los siguientes: 1) Las personas involucradas son
parientes; 2) existen amenazas entre las familias; 3) no existe autoridad que
obligue al resarcimiento; 4) el Reglamento v otras leves no son claros cuando
de los derechos de la mujer se trata v permiten la parcialidad.”

HERENCIA

Entre los Aguaruna la regla general es la que afirmaba Urteaga, la de
la primogenitura. El hijo mayor hereda los bienes del padre v la hija mayor
los bienes de la madre (1991: 169 v ss). En cuanto a la herencia de la tierra
por parte de la mujer no hay reglas definidas, hemos encontrado mujeres
titulares o descendientes de los primeros pobladores del Alto Mayo con
gran cantidad de tierra pero no es la regla.

Informantes: Albertina Bijuish, Rosalinda Wishu Peas ¢ Maria Esquén Ravines.
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El Reglamento dice que en caso de fallecimiento de comunero casado
con una sola mujer, la titularidad de la tierra corresponde al hijo mayor,
caso contrario a la hija mayor (art. 29). Para algunos Aguaruna, esto es una
novedad que no es parte de la cultura aguaruna, las mujeres no heredan las
tierras de un titular por el hecho que pueden contraer nuevo compromiso v
la tierra correria el peligro de perderse. Para los Aguaruna, cuando no hay
hijo hombre, la titularidad debe pasar a manos del hermano del fallecido.
Cuando el comunero ha tenido varias mujeres deciden por consenso los
familiares v las viudas (art. 30). Lo mas probable es que la tierra revierta a la
familia del difunto.

LA JUSTICIA PRIVADA

Para el Reglamento, la justicia privada no es parte del derecho
consuetudinario, es una transgresion a las normas vigentes v a los derechos
humanos. Asimismo, la justicia privada se considera falta contra la
administracion de justicia, de ocurrir ocasionando muerte o lesiones graves
se denunciara a la Policia (art. 109). Para el Reglamento, la familia no puede
iniciar actos de venganza v la autoridad puede poner bajo su custodia a un
familiar cercano del supuesto criminal (art. 75). Sibien,la venganza privada
es cada vez menos frecuente, sigue siendo una forma de resolver conflictos
sobre todo en caso de homicidios, suicidio v brujeria. Ahora las familias
optan cada vez mas por la compensacion en dinero o la expulsion.

BRUJERIA

Antiguamente el hombre que se creia embrujado, v conocia al brujo,
podia matar al brujo, esto era legitimo y nadie podia reclamar por la muerte
de un brujo malo. Si el brujo mataba a una mala persona estaba bien. Ahora
nadie puede matar a nadie, tampoco al brujo. La persona acusada de ser
brujo malo, uxk tunchi, debe ser curada por un curandero, inzshin- dijatin,
quien debe entregar a las autoridades constancia de haber curado al brujo

259



Amazonia Peruana

(art. 82). Un curandero es complice de homicidio si acusé a la victima de
estar siendo embrujada por el homicida (art. 83). El Reglamento dice que
matar es malo, pero en la conciencia de muchos Aguaruna se debe matar al
brujo para beneficio de la comunidad.

Segin un informante el poder de las familias también es notorio en
caso de brujeria:

«St el brujo pertenece a nuna familia titular, poderosa, es mucho mas dificil llegar
a €l para saldar cuentas. Para protegerlo argumentan que la brajeria no existe,
que son supersticiones, lo dicen para evadir su responsabilidad. Si el brajo no
tiene poder entonces lo acosan para que se vaya, st el brujo no es titular lo echan.

DELITOS

Las contradicciones del Reglamento se hacen notorias cuando limita
la administracion de justicia Aguaruna a todo lo que colisiona con las normas
penales en las leves nacionales: «e/ jefe, luego de la investigacion del caso, debera
dennunciar ante la Policia Nacional «.. los delitos contentdos en las leyes pernanas (art.
621nc. s). No obstante el Reglamento incursiona en robos, usurpacion, actos
contra el medio ambiente, incendio, fraude, instigacion al suicidio, usurpacion
de funciones, injuria, calumnia, difamacién (antes chisme) etc., penadas con
sancion grave por autoridades Aguaruna. La denegacion de competencia
para casos considerados delitos para las leves nacionales es una expresion
de la aculturacion a la que aspira el Reglamento, recargado de términos del
derecho occidental tanto que no se logra ver lo «tradicional» en el sistema
normativo Aguaruna.

TIPOS DE FALTAS Y LEGALIDAD DE LA SANCION

La amenaza legal ante un mal sélo admite dos tipos de sanciones:
sanciones leves v sanciones graves. El Reglamento intenta minimizar la
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actuacion del sistema segmentario cuando prohibe al jefe del clan imponer
sanciones graves a su miembros. Asi, las sanciones que podra aplicar el
coordinador de clan seran:

Liamada de atencion directa; amonestacion dentro de la familia o del clan,
¥ para educar a los jovenes indisciplinados se podra aplicar el jjagmitka
baikua amanu (dietar); kaynkbau (humear con comejen o plantas tixicas)

(art. 68).

Asi el jefe de clan sélo podra conocer v resolver la comision de «faltas
leves» dentro de su clan familiar (art. 5, inc.,e) debiendo elevar las denuncias
al jefe de la comunidad (art. 5, inc, d). En caso de muerte, accidente u
homicidio de un miembro del clan sélo podra solicitar la reparacion civil
para la viuda v los huérfanos.

En cuanto a las sanciones corporales, Urteaga afirmaba que habian
dejado de tener aplicacidon v que cuando ocurria era en la familia, el
espacio mas tradicional (1991:245-246). Segun algunos informantes los
castigos corporales, como los latigazos, también son aplicados por el
jefe en algunas comunidades.®

Para el Reglamento, el jefe v el juez de paz Aguaruna tienen
competencia para conocer todo tipo de faltas vy en exclusividad las faltas
graves que acarrean una sancion grave. Para la comision de faltas leves
existen en el Reglamento cinco tipos de sanciones; Llamada de atencion
directa; Amonestacion publica por el jefe en Asamblea General; privacion
de la libertad por un tiempo no mayor de 48 horas en la Casa de Reflexion;
Prestacion de Servicios de 5 a 30 dias; multa. Para las faltas graves se prevén
slete sanciones graves: Amonestacion publica por el jefe en Asamblea

Observaciones recogidas a través de una encuesta realizada a los coordinadores de clan de Alto
Mayo. Las autoridades de la familia no estan muy pendientes de lo que dice el Reglamento v
actuan por la costumbre.
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General; Privacién de la libertad por un tiempo no mayor de 72 horas en la
Casa de Reflexion; Prestacion de Servicios de 30 a 90 dias; Multa; Revocatoria
de cargo o mandato; Suspension o destitucion de una autoridad; Separacion
de la comunidad no mavor a 90 dias.

La realidad es distinta, los coordinadores de clan no limitan su
actuacion alo que dice el Reglamento, conocen casos de adulterio, separacion
de cuerpos, separaciéon definitiva, maltratos a mujeres v ninos, suicidio,
envenenamiento, brujeria, chismes, etc., asuntos considerados faltas graves
que deben ser resueltos exclusivamente por el jefe v el juez de paz quienes
son los unicos que pueden imponer sanciones graves. Las sanciones de la
familia van desde una llamada de atencion hasta ordenar la separacion
definitiva de uno de sus miembros o incluso tolerar formas de venganza
privada aunque va no sea muy frecuente.

En cuanto a la relacion de poder entre el jefe de la comunidad v las de
familia en la resolucion de conflictos, como afirmamos, es claro que el Reglamento
Intenta minimizar la injerencia de la familia en la administracion de justicia. Esto
en las comunidades donde existe la figura del clan. Algunas comunidades de Alto
Mavyo quieren proscribir del Reglamento el poder de un jefe de clan porque en sus
comunidades no existe v temen que el Reglamento lo institucionalice.

Urteaga habia notado el conflicto de las autoridades de la familia frente a las
centralizadas:

Para muchos de los dirigentes comunales, la justicia deberia ser la misma
para todos los nativos, lo que ocurre es que debido a la jerarquia familiar
existen algunos grupos familiares que hacen prevalecer sus criterios para la
administracion de justicia a nivel comunal... (1991: 224).

DETERMINACION DE LA PENA

Segun el Reglamento, para determinar la sancién se tomara en cuenta
la gravedad de la falta, extension del dano, peligro causado, antecedentes
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del comunero, reincidencia, circunstancias en que cometié el crimen, la
intencion de facilitar (confesar) ocultar la falta, v los usos y costumbres
Aguaruna, siempre que no se atente contra los derechos fundamentales de
las personas (art. 67). Una vez mas, tenemos incertidumbre sobre las
costumbres Aguaruna para determinar la pena. Pero podemos avizorar algo
de ella por las informaciones recogidas: La pena se aplica dependiendo de quien
es el infractor y de quien es la autoridad. Algunos informantes refieren que el
tipo de sancion depende del status del individuo con respecto a su familia,
asfun transgresor puede salir bien librado desde que la familia, administradora
de justicia, impone el acuerdo de dejar las cosas asi. Las familias pueden
incluso proteger al que ha cometido un delito grave, haciendo que abandone
el lugar hasta que todo pase v evitando que sea juzgado por las otras
autoridades o sometido a sanciones sociales.

Por ejemplo, en el caso de arrendamiento de tierra, los titulares o
naturales, que pueden ser jefes de clan, jefes u ocupar otros cargos, usan su
poder para hacer prevalecer sus decisiones e intereses aunque las mismas sean
muy arbitrarias e impliquen una violacién de lo pactado con el arrendatario.
Elarrendatario puede ser un familiar lejano, autoridades, la familia de la esposa
que no es pariente o mestizos. Segun un informante es inutil quejarse sobre
algo que hizo el natural o su familia pues las cosas se arreglarian echando de
sus tierras al reclamante. Urteaga lo anot6: «Las autoridades familiares deciden que
castigos aplicar dependiendo de la persona tnvolucrada en el conflictos (1991: 216- 217).

RESPONSABILIDAD OBJETIVA

Con intencién o sin intencidn se aplicara una sancion al que comete
un dano. Esta parece ser la regla de la justicia aguaruna no importando la
culpa v el dolo. Un informante nos djjo

«o es blanco o es negro no hay medios, lo hizo o no lo hizo, en la ley del
Estado se piensa mucho en las intenciones y por eso muchos delincuentes
pueden justificarse, entre nosotros no existe eso.
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Los nifios a cierta edad también son responsables por sus acciones junto
con sus padres.

¢EXPRESA EL REGLAMENTO LA ADMINISTRACION DE
JUSTICIA DEL PUEBLO AGUARUNA?

De la lectura del Reglamento surgen innumerables cuestionamientos
que dicho cuerpo normativo esta ain lejos de satisfacer. Los estudios de la
antropologia legal moderna nos indican que no podemos entender un sistema
normativo a través del estudio de los ejes estructurales que histéricamente
le pertenecen al derecho occidental moderno: Norma, tribunales y sanciones.
Tampoco se pueden distinguir las instituciones que regulan el poder comunal,
nilos principios del sistema normativo Aguaruna a través de la norma. Del
mismo modo, desde la norma no podemos dilucidar el orden y la funcién
que cumple el derecho consuetudinario en la sociedad Aguaruna. Adn mas,
¢como desde la descripcidon de normas v sanciones nos acercamos a la
cosmovisiéon de estos pueblos?, no en vano la recoleccién de normas v
sanciones se ha objetado por prescindir del todo del contexto social v cultural
en que operan.

PELIGROS DE LA CODIFICACION

Para muchos la codificacién del derecho consuetudinario es un
contrasentido, pues esteaspecto de «oralidad» le otorga un caracter vigoroso,
asegurando su alta vigencia, por lo que

«una posible codificacion del derecho consuetudinario tendria la desventaja
de despojarlo precisamente de su naturaleza dindmica y flexible, en lo
cual reside su utilidad para los pueblos indigenas» (Stavenhagen, 1990:
43).
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Ademas «los intentos de codificar un derecho consuetudinario, llevan el

peligro de petrificar usos y costumbres que resultan cambiantes v variables»
(Chenaut v Sierra, 1992: 104).

Los intentos de estudiar los sistemas consuetudinarios v de escribirlos
no nos parecen inutiles, sélo que no podemos prescindir de su interpretacion
por parte de los especialistas indigenas v de ubicar sus preceptos en el lugar
donde operan. A proposito, Esther Sanchez reconoce que los pueblos al
escribir sus sistemas tipifican tanto los delitos como las sanciones a la manera
del derecho positivo, extendiendo las visiones de un unico sistema, con
ayuda de sus asesores no indigenas. «De esta manera queda por fuera una
importante v particular caracteristica de estos sistemas, como es la
interpretacion de las autoridades» (2000: 71).

APORTES Y CUESTIONAMIENTOS AL REGLAMENTO

El Reglamento legitima un sistema maltiple de resolucion de conflictos
v de autoridad. Para los jueces del Estado habia la duda de, ;como ejercer
la tutela de los derechos humanos si no conocemos nilos rasgos generales
de esos derechos? Es claro que el Reglamento no entra en contradiccion
con los derechos humanos fundamentales en ninguna de sus lineas, proscribe
la venganza privada, el homicidio, el corte del cuero cabelludo, no se
mencionan sanciones crueles ni degradantes. Esto facilita la convivencia
con el sistema nacional; en ese sentido el Reglamento es muy valioso por su
caracter instructivo pues les dice a todos los Aguaruna que esto va no es
mas parte de su derecho v no se puede alegar como costumbre ni en su
comunidad ni en los tribunales del Estado.

Entre los vacios del Reglamento hay uno importante, ;:como es v en
qué consiste el «proceso de defensa» que tendran ofendido v ofensor?. No
se mencionan de que elementos pueden valerse las partes para demostrar
sus posiciones. No se indica de que medios puede valerse la autoridad para
realizar la investigacion y cuanto tiempo puede durar la misma. No se
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enuncian los principios que inspiran la justicia aguaruna que puedan usarse
como defensa de sus usuarios. Las reglas del sistema de parentesco no son
claras. No se indica de manera indubitable silas autoridades indigenas tienen
facultad para resolver conflictos que involucren a no-Aguaruna.

Existe por otro lado, un gran riesgo al delegar competencia a las
autoridades estatales sobre todos los hechos tipificados como delitos por
las leves nacionales, esto limita la jurisdiccion indigena y es un contrasenttdo
con el propio Reglamento que incursiona en delitos. El Reglamento no
especifica lo relativo a contratos en general, u otro tipo de convenciones
«civiles» como por ejemplo los derechos y deberes de arrendatario y
arrendador tomando en cuenta que es conocido que en este campo hay
mucho conflicto en algunas comunidades. No se indica tampoco ni el
procedimiento ni la autoridad que va a dirimir conflictos intercomunales,
etc.

Mas alla de la utilidad o de los limites que los propiosindigenas puedan
reconocer en el Reglamento, el mismo es un instrumento de conocimiento
pero también de control para los agentes externos, mas aun cuando existe
juridicamente la posibilidad de armonizar los sistemas consuetudinarios con
el sistema juridico mayor. Para los lideres indigenas la codificacion del derecho
consuetudinario aguaruna

«..aportard de manera significativa al logro del fortalecimiento del sistema

de administracion de justicia agnaruna y el establecimiento de mecanismos
de coordinacion entre la jurisdiccion especial comunal aguaruna con el juzgado
de Paz aguaruna del Alto Mayo de conformidad con el articulo 149 de la
Constitucion Politica de 1993 y las disposiciones del Convenio N° 169 de
la OIT ..» (César Sarasara, CONAP).

Otro lider indigena vio en la codificacion una forma de asegurar la
transmision de los valores de la cultura aguaruna a las nuevas generaciones
asimismo afirmoé que «este frabajo es una muestra de como nuestro saber tradicronal
puede armenizar con la cencia occidental ..» (José Catip).
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RESENAS

Peter, GOW' . An Amazonian Myth and its History. Ox-
ford Studies in Social and Cultural Anthropology:
Oxford University Press, Nueva York. 2001.

Ei etnografo escocés Peter Gow trabajo entre los P iro
del Bajo Urubamba entre 1980 v 1999. Los resultados de di-
chas investigaciones son presentados en este libro intentando
cumplir una meta a primera vista acotada, que consiste en ana-
lizar un mito particular. No obstante, el relato aparece, con el
correr de las paginas, como una excusa para mostrar cOmo piensa
esta etnia amazonica el cambio vy la historia en general.
Metodologicamente, Gow intenta unir dos proyectos funda-
mentales de la antropologia: el primero es el trabajo de campo
intensivo de Malinowski, c'lue procura revelar la coherencia, las
interrelaciones v el sentido que los datos tienen para los mis-
mos nativos; el segundo es la va clasica discusion de Lévi-Strauss
sobre la “mito-légica” v, en particular, su uso de los métodos
histéricos en antropologia.

Nuestro autor intenta rebatir la extendida vision de una
sociedad amazonica sitiada por las fuerzas incontenibles de la
expansion colonial. Los Piro, en efecto, experimentaron la es-
clavitud v la deuda con patrones inescrupulosos, la falta de
respeto por sus valores e ideas por parte de ciertos misioneros,
la pérdida progresiva de sus tierras, la violencia ideoldgica que
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ejerce la educacién estatal, etc. Sin embargo, Gow advierte con
sorpresa que conceptualizan su historia con un marcado énfa-
sis progresivo. En efecto, al interesarse por su pasado, se detienen
fundamentalmente en las genealogias, el origen de sus lazos de
parentesco. Cuando comentaban la esclavitud de sus antepasa-
dos, no les interesaba la brutalidad v la injusticia del proceso;
so6lo hacifan hincapié en cdmo esta situacion de servidumbre v
dependencia les habia posibilitado escapar del aislamiento so-
cial que caracterizé tradicionalmente sus vidas. Al devenir es-
clavos de los barones caucheros, integrantes de grupos antes
aislados v enemigos comenzaron a casarse entre si, establecien-
do las redes de alianza que unen alos piro contemporaneos. La
transicion fue conceptualizada como un paso positivo, que ex-
pandio su horizonte social. Gow introduce, en este punto, una
categoria que se revelara fundamental a lo largo de la obra:
guashata, “vivir bien”. El ideal piro de la buena vida implica
vivir en paz, tranquilo v, sobre todo, entre parientes. Lejos de una
idea abstracta de la historia, los Piro conciben los lazos de pa-
rentesco como el parametro concreto de la memoria, que es una
suerte de catalogo de avudas mutuas en la agricultura v en la
caza, en las invitaciones vy los matrimonios. Dada la centralidad
que en el recuerdo adquieren estos lazos de alianza v descen-
dencia, Gow afirma que, cuando los Piro hablan del pasado,
hablan de parentesco: “el parentesco es historia”.

Gow, amparado en esta peculiar concepcidon histdrica,
discute la lectura que Hill e a/. hacen de Lévi-Strauss en
Rethinking History and Myth. Acusadas de abstractas v
pseudofilosdficas, las preocupaciones historicas del maestro del
estructuralismo no han recibido, segun nuestro autor, la consi-
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deracién que merecen. Recordemos uno de los intrincados ar-
gumentos de las Mito/jgicas: los mitos son objetos cuya “fun-
cion” es, en el nivel del sistema, reestablecer continuamente un
estado de equilibrio capaz de absorber los shocks que propina la
historia. No se sigue de ello, con todo, que los mitos sean entes
estables hasta que son “perturbados” por la historia, ni que
existan aparte de ella; por el contrario, existen porgue existe la
historia, su razon de ser es crear v recrear frente a ella la ilusion
de un orden, la coherencia del sentido. Los mitos, de hecho,
generan una apariencia de estabilidad, pero lo hacen mediante
una fransformacion constante, que marca su propia historicidad.
Son, curiosamente, entes histdricos cuyo objeto es suprimir la
historia; como la musica, buscan la anulacién del tiempo. Tal
como Gow demostrara con su analisis del mito piro, el sistema
mitico, cuando se ve perturbado en un punto particular, inme-
diatamente se transforma en su totalidad, incorporando, pro-
cesando y resignificando nuevos elementos.

Para Gow, en suma, la de Lévi-Strauss es una concepcion
especificamente antropoligica de la historia. Y Hill o Wolf
malinterpretan su concepcion, creyéndola hostil al método his-
torico. La polémica etiqueta de “sociedades frias”, por ejemplo,
designa a los grupos humanos que, mediante instituciones di-
versas, buscan anular los efectos de los factores historicos, lo
que no quiere decir en absoluto que carezcan de historia, ni -
menos aun,- que el mito sea una suerte de estadio evolutivo
que “precede” a la historia. Los criticos de Lévi-Strauss asu-
men de manera errdnea, primero, que la historia de los indige-
nas es sd/o la historia de su conquista v dominacién colonial;
segundo, que el programa estructuralista sostiene que estas so-
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ciedades no han sido “conscientes” de esta historia; tercero, v
como consecuencia, no conceden -ni por un momento- la po-
sibilidad de que los mitos problematicen procesos de la propia
historia, hechos que pueden tener poco que ver con la expan-
si6n colonial. Hill y Wolf creen resolver el dilema funcionalista
afirmando ingenuamente que se trata de gente cox historia, y
que esa historia es cognoscible porque es precisamente la nues-
tra. Ahora bien, ningin historiador medianamente serio afir-
maria que la historia comienza donde comienzan las fuentes; v
sin, embargo, eso es lo que defienden quienes se han erigido en
los paladines del método histérico en la antropologia. Gow
sugiere, por el contrario, que si los mitos son maquinas de su-
presion del tiempo, podemos interrogarlos para advertir cuales
son precisamente los sucesos histéricos que buscan anular. Es
por eso que un analisis antropoldgico que quiera usar métodos
histéricos debe necesariamente comenzar por la etnografia, que
es lo que la antropologia conoce mejor.

Aqui el argumento vuelve a Malinowski. El método del
ilustre polaco suponia, “simplemente”, que todo se conecta con
todo. Si esto era una ilusion, afirma con juicio Gow, es obvio
que se tratd de una ilusion bastante fructifera. La gente tiende
a atribuir a sus vidas un sentido, v es precisamente este sentido,
esta coherencia lo que Malinowski buscaba esclarecer. No obs-
tante, si los mitos suprimen el tiempo, v lo hacen mediante una
transformacion incesante, lo dltimo que deberiamos esperar es
que estos sentidos se reprodujeran de manera idéntica a través
del tiempo. Por el contrario, debieran ser abiertos, labiles,
permeables; en suma, que cumplan con ese proceso que los
cultores de la mitologia designan con el témino mztopoiesis. Gow
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intenta, con Malinowski, asomarse v mirar por encima del hom-
bro del “hacedor de mitos” contemplando el relato zx wzz0; lue-
go, con Lévi-Strauss, procura vincularlo con todos los hacedo-
res anteriores, v discernir en este proceso las posibilidades de
descifrar el pasado. En su empresa, nuestro autor es consciente
de que invocar a Malinowski v Lévi-Strauss puede resultar re-
accionario. Lo que sucede, simplemente, es que para compren-
der alos piro ambos resultan mas utiles que Foucault o Derrida,
quienes tal vez puedan enseniarnos algo sobre nuestro propio
mundo, pero poco -o mas bien nada- sobre el de los piro.

Volvamos al mito o “historia de los antiguos” (Zsrunnin:
ginkable) que a Gow le interesa: relata como un hombre, cansa-
do de vivir, bajé al submundo v se transformd en un pecari de
labios blancos. La obra propone, en primer lugar, un acerca-
miento sincronico al mito, dilucidando progresivamente su sen-
tido al relacionarlo con otros relatos, las creencias sobre los
extranjeros, la teologia piro v su shamanismo, los ritos de ini-
ciacion v la misma historia socioeconémica de la region. Si-
guiendo la premisa estructuralista de que un mito se compone
de todas sus variantes, rastrea el sentido de la narracién compa-
rando las distintas versiones recogidas, tanto por el autor como
por la literatura etnografica.

El analisis comienza afirmando que los shamanes o
cajunchis, mientras toman alucinégenos, ven a los pecaries del
submundo como personas. En consecuencia, Gow conjetura
que los pecaries se ven entre ellos como humanos, v evaden asi
su destino de este mundo: la hoguera de las presas de caza. El
hombre, al bajar al submundo, es atacado por los animales,

o
(@]]



Amazonia Peruana

pero cuando se disfraza o viste como ellos, es aceptado y for-
ma una nueva familia. Ahora bien, ;por qué bajo al submundo?
¢Qué implica, en otras palabras, estar “cansado de la vida™?
Los infomantes son claros: se trata de perder o afiorar con nos-
talgia un pariente cercano que ha muerto. Sin embargo, tam-
bién implica una suerte de reflexion sobre elirreversible proce-
so de envejecimiento; el héroe del relato, en efecto, procura
volver al plano terrestre para buscar a su familia, evocando la
creencia piro de que lasalmas de los difuntos buscan interactuar
con sus parientes vivos, va que no saben que estan muertas. El
mito, ademas, muestra una suerte de “pasaje” etiolégico de un
estado anterior (pecaries salvajes, no cazables) a otro posterior,
en el que los pecaries son presas faciles, y el mundo padece la
actual separacidon de sus planos categoriales y cosmogonicos
(no hay mas comunicacion con el cielo, el submundo, etc.). Ya
en el terreno del simbolismo, ¢por qué se elige el pecari de
labios blancos para representar estas ideas? Gow cree que se
debe a su extrema sociabilidad, ya que, a diferencia de otras,
esta especie llega a vivir en manadas de centenares de animales;
como, ala vez, “desaparece” estacionalmente, los Piro suponen
que van a vivir a sus ciudades, v asocian este hecho a la norma
endogamica que caracterizaba a los grupos cerrados y mutua-
mente hostiles que constituian su sociedad en el pasado. Los
pecaries son, en cierto modo, una metafora de los muertos, de
los ancestros.

La narracion de mitos se asocia a la condicion de gpashata
(“buena vida”) v, en especial, a la relacién entre abuelos v nie-
tos. Son los viejos, en efecto, los encargados de transmitir la
narrativa. Gow boceta una sociologia del narrador piro, en la
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que sobresale un hecho central: sélo los viejos cuentan los mi-
tos. La gente de menos de veinticinco anos niega conocerlos,
los de alrededor de treinta reconocen saberlos pero rehisan
narrarlos -o cuentan episodios aislados-, vy solo a partir de los
cuarenta o cincuenta afios una persona es socialmente acepta-
da como narrador cabal. Contra las teorias de la aculturacion,
Gow afirma que los jovenes saben los mitos, pero se niegan a
referirlos, dejando la tarea a los viejos, quienes conocen las co-
nexiones narrativas y estan socialmente facultados para inno-
var, transformar o enriquecer el corpus. A la vez, intuye otra
razon por la cual se hallan especialmente facultados para na-
rrar: entre abuelos y nietos se pone en escena el maximo hori-
zonte temporal del ciclo vital; es la relacidn en la que la exten-
si6n temporal del parentesco y la memoria -la historia piro, en
una palabra- es mas marcada.

Gow se interesa, de manera particular, por la relacién o
el dialogo entre las historias de los antiguos v el conocimiento
de los blancos. Pronto advirtidé que no era percibido como un
blanco “arquetipico”, va que su flagrante ignorancia en cues-
tiones tecnologicas lo descalificaba como tal a ojos de los Piro.
St por un lado les sorprende el desconocimiento de los blancos
en cuestiones de terapia shamanica v uso de alucindgenos, los
Piro reconocen v valoran en ellos una capacidad tecnologica
prodigiosa. La tecnologia, segun Gow demostrara a lo largo del
volumen, adquiere una importancia simbolica fundamental en
la mitopoiesis piro. En efecto, los informantes aducen que se
vieron obligados a trabar relaciones con los patrones caucheros
para acceder a las “cosas finas”, aquello que no podian fabricar
por si mismos: escopetas, jabon, radios, kerosene. Al desear esos
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objetos, al relacionarse con los gringos, comienzan a casarse
con miembros de los otros grupos Piro, antes vedados, con los
Campa o Ashaninka, con los Matsiguenga vy también con los
criollos. En estos dias de servidumbre, pero también de redes
matrimoniales ampliadas, los Piro encuentran las bases de su
sociedad actual.

Gow demuestra, mediante tres ejemplos, como la cosmovision
vlaideade “humanidad” piro mutan paraabsorber v resignificar
los desafios planteados por el sucesivo contacto con los patro-
nes caucheros, los hacendados, los misioneros y los agentes es-
tatales. Las tres instancias -los disenios artisticos, el uso de
alucinégenos v el rito de iniciacion femenina- sirven para ejem-
plificar como se plantea una dinamica, netamente historica, de
“transformaciones de transformaciones”. Por razones de espa-
clo, nos ocuparemos solo de la primera de ellas.

Entre los Piro, tradicionalmente artistas de técnica
depurada, existen muchos disefios considerados bellos. Son
por lo general figuras geométricas de alto contraste, repe-
ticiones v clerta complejidad interna, como por ejemplo la
piel de los jaguares o serpientes, ciertos disenos humanos
v pinturas corporales, las visiones de las imagenes
alucinatorias y, finalmente, los disenos en ciertos érganos
humanos. Uno de estos altimos motivos es, justamente, el
de la la placenta, debido a la trama que trazan los vasos
sanguineos en su superficie. En el nacimiento, se la arroja
ritualmente a un espacio no-social como el bosque, o el
agua; la placenta es considerada como una “parte” del feto,
v su deshecho aparece como la separacidén de una unidad
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original. Ahora bien, el disefio se asocia, principalmente,
con el mundo femenino. En el rito de iniciacidn, por ejem-
plo, una vieja dibuja ciertos disenos en el cuerpo de la jo-
ven. La pérdida del diserio “original” v la adopcidn de otro
“cultural” es, en este sentido, una precondicidn para acce-
der al status humano, diferenciado de los animales, que no
pierden ni mutan sus disenios. Los ritos de nacimiento e
iniciacidn, en una palabra, marcan cierto modelado social
del cuerpo. De la misma manera, cuando los Piro celebran
fiestas o convites, no se pintan de cualquier forma, sino
que lo hacen como jaguares. La soledad del jaguar es una
inversion de la solidaridad piro; su piel, simbolo inequivo-
co de belleza, es también la antitesis del parentesco. Pues
bien, anfitriones e invitados beben chicha v bailan
difrazados con manchas. Gow sugiere que la gente de otras
comunidades v los anfitriones son, por definicidn, no co-
residentes, parientes lejanos, v el sello del jaguar “marca” el
peligro v la ambivalencia de la situacion. Los extrafios son,
por definicién, gente con la que no se cumple el valor moral
del gwashata, del “vivir bien”. Esta tensidn se expresa en el
motivo estético, que aparece como una suerte de mediador
entre las aldeas distantes, que sélo se unen en un clima de
alegria, pero a la vez de latente hostilidad vy tension.

Ahora bien, desde la década del ’80, desaparecen
los disefios tradicionales de las nifias iniciadas, asi como
también la costumbre festiva de la pintura ritual. ;Qué sig-
nifica que los Piro comiencen a usar ropa occidental? El
hecho se asocia generalmente a la aculturacién, a un deseo
patético de imitar a los blancos. Sin embargo, lo funda-
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mental es que la ropa establece relaciones con ellos; nueva-
mente, el disefio corporal, el modelado social del cuerpo,
muestra como los Piro desarrollan su historia ampliando pro-
gresivamente el espectro de su sociabilidad. No manifiestan
nostalgia alguna por la cultura material “tradicional” ni sus
disenios, va que la nueva ropa marca su “civilizaciéon”: su paso
de unidades endégamas que intercambian venganzas al inter-
cambio pacifico de alianzas matrimoniales, al parentesco ex-
tendido. “Vivir bien”, pues, significd sucesivamente entrar en
relaciones conlos caucheros, las haciendas, los misioneros do-
minicanos y el ILV, generando cada vez nuevos v mas exten-
didos lazos sociales.

La tercera parte del libro retoma de manera diacrénica
las transformaciones va planteadas en el analisis del diserio,
el éxtasis shamanico v el rito de iniciacién. Estos fenéme-
nos muestran cémo se hace progresivamente lugar para los
“gringos” en la cosmovision piro. Para ello, Gow teje con
paciencia un rompecabezas donde testimonios, opiniones v
miradas diversas trazan una imagen peculiar del contacto.
En la década del 20, por ejemplo, los viejos piro recuerdan
las “cosas finas” por las que trabajaban vo/untariamente para
los caucheros; no por esclavitud o dominacién, sino para
anular la grotesca desigualdad que percibian en los inter-
cambios de artefactos y tecnologia. La ropa, como hemos
dicho, constituia la condensacidon de las nuevas relaciones
sociales con los blancos. Los caucheros aprovecharon la vasta
red comercial de los piro, v éstos a su vez aparecian como
intermediarios privilegiados entre los demas indigenas y los
blancos. No obstante, con el tiempo, los malos tratos v las
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desigualdades estallaron y comenzaron las rebeliones. Lo
mismo sucederia en el periodo posterior de las haciendas: si
los Piro vieron en ellas nuevas posibilidades de comercio,
intercambio v extension de sus relaciones sociales, pronto
fueron defraudados.

Posteriormente, se fascinaron por los libros y la tec-
nologia de los miembros del ILV. En la década del ’40, los
misioneros aprendieron el idioma, tradujeron la Biblia v
abrieron escuelas, en torno a las cuales se nuclearon los
Piro en comunidades que encarnaron una nueva dimen-
si6n del “vivir bien”. Aprender el idioma era visto, por los
Piro, como una muestra de querer residir con ellos, como
un signo del establecimiento de lazos sociales. Mostraban
-no sin orgullo- que habia una nueva relacidn, exclusiva,
entre ellos v los gringos. No obstante, lo institucional y lo
organizativo del ILV tuvo mas éxito que su mensaje teolo-
gico: vuelve a aparecer el uso de la chicha vy se detecta
cierto revzval shamanico, esta vez entendido como provec-
to de salvacion colectiva. En la cosmologia piro, “Dios”
toma el lugar de los patrones caucheros como dador de
bienes v esperanzas, generador de nuevas v mas extensas
relaciones sociales. Frente a las respuestas tradicionales a
la finitud y la mortalidad, aparece una nueva respuesta de
sufrimiento, especie de ascesis v salvacién colectiva, pro-
vecto soteriolégico que constituve, en palabras de Gow, un
“cristianismo mesianico”. En definitiva, los Piro, debido a
la naturaleza transformacional de su cosmovision, anhelan
siempre ser Ootros, pero en sus propios términos.

281



Amazonia Peruana

En la década del ochenta el ILV se retira de la re-
gion, dejando su tarea en manos de la Misiéon Evangélica
Suiza; a la vez, el titulo de “comunidad nativa”, conseguido
con la reforma de 1968, establecia un nuevo vinculo o rela-
cién entre la comunidad y el Estado. En este nuevo contex-
to, Gow analiza los ubicuos v persistentes rumores sobre la
existencia de un pishtaco (creencia andina sobre un extranje-
ro que asesina a la gente y le quita la grasa o la sangre) o
“sacacaras” (similar al anterior, pero que quita la cara, el
“disefio” identificador de la persona). Gow vincula estos
rumores con la aparicidn del equipo de filmacién del cineasta
Werner Herzog, quien se hallaba filmando Fifgearraldo en la
zona. Conjetura que estas creencias simbolizan las ambi-
giiedades v las incertidumbres que los Piro experimentaban
en su relacion conlos blancos: presas del temido “sacacaras”,
perciben que su mundo, para los blancos, serfa como el de
los pecaries para el hombre, un mundo invertido. En el
“perpectivismo” del mito, los Piro se “leen” como presas de
caza, pero una presa de tipo especial, anémala, que no se
reparte ni redistribuve, que no genera vinculos sociales; en
suma, una inversion del ideal de “vivir bien™.

Gow senala reiteradamente que los Piro narran los
cuentos de los antepasados sintiéndose pasivos en relaciéon con
la historia, sin pensar que ellos la inventan, la recrean. Los
mitos se transforman constante v silenciosamente, ajustando-
se con la realidad en un nivel sutil e inconsciente; al peligrar
alguna de sus premisas, el sistema cambia para enfrentar los
cuestionamientos. En efecto, el mito anula la consciencia de cier-
tos aspectos de la historia: cuando un factor cultural decae (el
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diseno, el trance shamanico, los ritos de iniciacidn), aparecen
otros cumpliendo su misma funcién (la ropa occidental, el
milenarismo, las fiestas escolares). Las transformaciones no
se dan para mantener una estructura estable, idéntica a si mis-
ma, sino que la estructura del sistema mitico cambia perma-
nentemente intentando diluir -y acaso olvidar- la agencia his-
torica. “Los mitos cumplen el gran trabajo del olvido”, escri-
be Gow; son, siguiendo a Lévi-Strauss, maquinas para anular
el tiempo. Hemos dicho va que son contados en la maxima
extension temporal del parentesco v la memoria; refieren un
mundo en el cual los lazos v las relaciones no estaban atn
dados, donde el parentesco -léase, la historia- no habfa co-
menzado. Es por que eso son experimentados como ajenos,
abstractos, espectrales; son el polo mas distante de un continuum
que va desde el relato mitico, mas lejano e increible, hasta la
experiencia personal, vivida, verosimil. Los mitos mediatizan
las acciones anulando el tiempo, diluvendo las tinturas perso-
nales e individuales v llevando las acciones hacia el polo mas
abstracto v general de la experiencia humana. St la narrativa
va desde las experiencias personales a la vaguedad del este-
reotipo mitico, la memoria recorre su camino entre el paren-
tesco cercano v el distante. Gow demuestra que el tiempo,
para los Piro, es experimentado ex la creacion, mantenimiento
v desestructuracion ciclica de los lazos de parentesco. Lo que
encuentran interesante v significativo acerca del pasado es
como determinados lazos de parentesco fueron establecidos;
en el presente, como pueden mantenerse esos lazos en el “vi-
vir bien”; v, en el futuro, la posibilidad de establecer vinculos
cada vez mas extensos v abarcativos, acaso buscando evadir
el drama de la mortalidad.
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Excepto en un arrebato teérico de la pagina 297, Gow
no esgrime la nebulosa y criptica teoria lévi-straussiana de la
mente. No obstante, el proyecto de Lévi-Strauss es, segun €l
una propuesta indispensable para una sociologia que tome en
serio el mito. La “sociedad” o la “cultura” no son entidades
transhistdricas; la historia no es algo externo que les “sucede”
a las sociedades, es la matriz misma que las hace existir. El
corolario es claro: la historia no tiene un objeto distinto, espe-
cifico. La coherencia, las interconexiones de sentido que el
etnografo encuentra en el campo -lo que hace tan atractivo el
método de Malinowski- efectivamente existen, pero no se re-
producen de forma idéntica e inalterable a través del tiempo.

A la vez, Gow se preocupa por vincular sus conclu-
siones con las de otras empresas de exégesis amazonica. Aca-
so embelesado por los ecos del “mito unico” levi-straussiano,
aboga por la existencia de “macroentidades” o
“macroestructuras”, en las que podria rastrearse una logica
comun en vastas dimensiones espacio-temporales. Recordan-
do los hallazgos de Descola, Overing o Riviére, juzga a los
sistemas cosmovisionales de lasetnias amazdnicas como trans-
formaciones, variaciones de una misma légica social distinti-
va de la region; que, no obstante, muestra una exuberancia
transformacional enorme. Gow sefiala que su libro no debe
leerse en “el lenguaje sentimental de las teorias de la resisten-
cia”, o sea, como una diatriba sobre como los Piro no son
victimas pasivas sino agentes activos de la historia, etc. Se
trata de ver, por el contrario, como su cosmovisidon disponia
va de un espacio simbolico flotante, vacio, preexistente al con-
tacto. Aunque el deseo por los bienes de los colonizadores
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aparece reiteradamente en la literatura etnografica, por lo ge-
neral no es conceptualizado como un problema etnografico
relevante; v, desde Mauss, los antropdlogos saben -o debieran
saber- que el deseo de las cosas, mas que debido a su utilidad
intrinseca, encubre o es el deseo de las relaciones sociales que
la circulacion de éstas establece. Gow también recuerda a
Viveiros de Castro v su idea de “afinidad potencial: la esen-
cia de la afinidad no esta en los afines cercanos, que mas
tarde o mas temprano seran asimilados, “domesticados” como
parientes, sino en un afin potencial que jamas es incorporado
v deviene en el interlocutor privilegiado de la reciprocidad
negativa, va sea la guerra o cualquier conducta que, en la vida
cotidiana, encarne la antitesis de la intimidad. El caso piro
demuestra como funciona la misma légica en el comercio;
guerra y comercio, en definitiva diferentes tipos de reciproci-
dad, son las caras de una misma relacion. El vinculo con los
objetos de los blancos, con las “cosas finas”, no es accesorio,
es fundante. Tal vez sea incluso anterior a la relacién con los
otros Piro: su historia, de hecho, consiste en la integracion, en
niveles crecientemente abarcativos, de otras etnias, los
caucheros, los misioneros, los agentes estatales, etc.

Gow, para finalizar, no teme afirmar que los Piro son
una “sociedad fria” que procura mantener relaciones
igualitarias, de parentesco, alianza v de generosidad. Esto no
quiere decir, desde va, que carezcan de historia. No obstante,
en su mitologia la gente blanca es caracterizada siempre como
el agente dinamico, mientras ellos aparecen como personajes
pacientes v pasivos; no se presentan, no se conceptian ni
conciben como protagonistas historicos. Gow sugiere que, para
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mantener intacto su ideal de gwashata, de “vivir bien”, los Piro
provectan la agencia hacia afuera. La transformacion, la dina-
mica historica, el “calor” de la distincion levistraussiana, son
sistematicamente atribuidos a otra gente, llevando consigo sus
peligrosos efectos colaterales: la desigualdad v la diferencia-
cidn social.

DIEGO VILLAR
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Jacques TOURNON: La Merma Magica. 1ida e
Historia de los Shipibo-Conibo del Ucayali. CAAAP,
Lima, 2002

Este libro de Jacques Tournon expone materiales
etnograficos que su autor ha recogido durante anos entre los
Shipibo-Conibo, un grupo pano de la Amazonia peruana que
comprende en la actualidad nada menos que unas 35.000 per-
sonas. Ademas de sunimero extraordinario, los Shipibo-Conibo
resultan peculiares por ser grupos “ribererios”, lo cual los con-
trapone con los demas pano, designados en la literatura como
“interfluviales”. El grupo étnico que actualmente se conoce
como “shipibo”, ademas, es el producto de complejos procesos
historicos de asimilacién, contacto, migracidn y mestizaje, me-
diante los cuales se han fusionado a lo largo del tiempo con
otros grupos de origen pano como los Conibo y los Setebo.
Este fenémeno, que algunos autores llaman “etnogénesis” vy
Tournon pretfiere calificar de “etnofusiéon”, tiene larga data: si
en tiempos de Paul Marcoy el legendario viajero anotaba que
sus informantes distingufan claramente a los Shipibo de los
Conibo, es cierto también que, va en 1885, aparecen noticias
que revelan la fusién de ambos grupos.

Lo primero que llama la atencidn de esta obra es su
caracter ecléctico. Educado tanto en antropologia como en fisi-
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ca v quimica, v acaso tomando distancia de ciertas tendencias con-
temporaneas, que pregonan y hasta seregodean en la interdisciplina
en el discurso pero jamas la ponen en practica, Tournon no teme
evidenciar que su aproximacion a los Shipibo-Conibo debe mu-
cho a la biologia en particular v a las llamadas “ciencias duras” en
general. En términos metodoldgicos, su investigaciéon combina una
detallada observacidn etnografica con técnicas tan diversas como
las encuestas estructuradas, las pruebas psicoldgicas v las medicio-
nes, retomadas de disciplinas tan aparentemente distantes como la
antropologia fisica, la antropometria, la medicina, la demografia v
aun la psicologia. En términos conceptuales, y de forma coherente
con la amplitud en la eleccién del arsenal analitico, su “estrategia
tripode” intenta articular nada menos que los campos de la “histo-
ria”, el “medioambiente” v “las caracteristicas del homo sapiens”.
Tournon no teme, pues, servirse de materiales proporcionados por
la glotocronologia (ID’Ans) o la arqueologia (Lathrap); tampoco
descarta el método comparativo, destacando afinidades de los
Shipibo-Conibo con los Tacana, los Tupi-Cocama, las culturas

andinas y —curiosamente— con lo que llama “tamilia mataco” del
Gran Chaco.

Asi pertrechado, en la primera parte del libro el autor
conjuga datos arqueoldgicos v etnohistéricos con una extensa
serie de fuentes, cronicas v documentos antiguos, buscando
desentranar los hechos mas salientes de la historia v la prehis-
toria del Ucavali. Tournon realiza un esfuerzo consciente por
mantener una lectura doble: intenta documentar el desarrollo
histérico de la regién v, a la vez, descubrir la ideologia v los
prejuicios implicitos en las observaciones que realizaron sus
sucesivos observadores occidentales.
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La investigacion revela que la historia de los grupos
shipibo-conibo en el Ucayali ha sido tan cambiante como com-
pleja. Hasta el siglo X111, los Pano, “antepasados” de los Shipibo,
Conibo v Setebo, ocuparon las orillas del Ucayali con su socie-
dad jerarquizada. Desde el siglo XIV v el XV ciertas poblacio-
nes tupi-guarani, como los Cocama, los Omagua ylos Cocamilla,
junto con los primeros exploradores v misioneros, llegan a la
zona del Ucayali. Los Setebo y Shipibo, ante estas incursiones,
se refugian en los afluentes occidentales del Ucayali Bajo v
Medio; y los Conibo, por su parte, se establecen en la zona del
Alto Ucayali. Durante los siglos XVI y XVII, la llegada progre-
siva de los conquistadores v los misioneros espafioles provoca
epidemias que diezman a las poblaciones vernaculas de origen
tupi, las cuales retroceden v vuelven a contactarse una vez mas
con los va replegados Shipibo, Conibo y Setebo. Los siglos XVII
v XVIII, potenciando estas tendencias, nos muestran a los mi-
sloneros franciscanos v jesuitas, junto con tropas del ejército,
penetrando en la selva v agrupando las poblaciones indigenas
en “pueblos” o “reducciones”; todo lo cual provoca un aumen-
to de las epidemias e incrementa la tasa de mortalidad. En el
final del siglo XVIII, aparecen noticias de las primeras rebelio-
nes de los Pano, que procuran expulsar de la zona a las misio-
nes. Durante el siglo XIX, el mercado entra en escena; las for-
maciones de produccidén semifeudal, patronal y mercantil-
extractivista incursionan de manera inexorable en el area del
Ucavali. Frente a estas nuevas intrusiones, los Pano asumen
posturas tan cambiantes como oportunistas. Esta fase culmina
en el llamado boom del caucho. En la zona del Ucarvali, los
Shipibo-Conibo tienen fluidos contactos interétnicos con los
mestizos v los serranos, v también con indigenas Piro v
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Ashaninka. Durante la segunda mitad del siglo XX, finalmente,
ingresan en el sistema educativo peruano, se liberan poco a
poco de las constricciones econémicas previas v su indice de
mortalidad disminuve paulatinamente con las politicas siste-
maticas de vacunacién v asistencia médica. Los Shipibo, asi,
expanden su demograffa de manera espectacular, hasta alcan-
zar su vasta poblacién actual.

Una vez esclarecido el panorama histérico, Tournon
pasa revista a los patrones de formacién de las comunidades
actuales, asi como también a sus distintas relaciones con los
diversos medioambientes con los cuales deben interactuar en
su cotidianeidad. Examina —mediante el analisis de numerosos
casos particulares— procesos tales como la integracién comuni-
taria de individuos foraneos, las politicas grupales o las formas
de construccidn de las viviendas. El estudio prosigue con una
serie de descripciones de la “gran libacion” (ane sheats), una fies-
ta de bebidas en la cual se producian las circuncisiones femeni-
nas de iniciacidn, v para la cual el autor propone distintas lineas
de interpretacion.

Tournon analiza con cierto detalle los problemas de la
identidad étnica v el parentesco, que a su juicio son “expresio-
nes lingiifsticas” que constituyen “maneras de pensar en el otro”.
Por ejemplo, sugiere que el concepto panpano de »awa, una
designacién de alteridad muy extendida, refleja la nocién nati-
va de un grupo de invasores o de intrusos que penetran en un
territorio ajeno emitiendo gritos de guerra. Pero mas alla del
arte (siempre incierto) de la etimologia, provee informacién
concreta sobre la terminologia de consanguinidad v de alianza,
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las pautas de residencia y las evitaciones rituales de los parien-
tes afines, discutiendo a la vez las interpretaciones de autorida-
des como Tessmann, Karsten, Kroeber, Steward o Morin. Asi,
se detiene en la tan extendida confusién entre matrilinealidad y
uxorilocalidad; en la presunta existencia de un “derecho mater-
no”; enla combatida ideologia de la poligamia; en la atribucidén
apresurada de uxorilocalidad; y, finalmente, en la siempre con-
fusa cuestion de la exogamia o endogamia, que carece por com-
pleto de sentido a menos que se aclare en cada caso qué nivel
sociologico se esta tomando como referencia.

En la que quizas sea la parte mas original del volu-
men, Tournon relaciona un estudio exhaustivo del
medioambiente (clima, hidrografia, morfologia, ecologia, flora
v fauna) con las clasificaciones taxondmicas de los shipibo-
conibo. Asi, traza las lineas rectoras del “sistema general de
clasificaciéon”, para luego comparar las taxas nativas con las
académicas. El objetivo, pues, no es sélo descriptivo, sino que
procura develar los misterios de la percepcidn y la cognicion
nativas. Para ello emplea técnicas de las “etnociencias” como
las encuestas cromaticas, que revelan el uso shipibo de ciertos
términos genéricos y, en grados de denotaciéon mas especificos,
distintas combinaciones de los mismos; ademas, detalla el jue-
go de modificadores, especificadores, intensificadores y
atenuadores linguisticos, que enriquece la percepcion policro-
ma de una manera notable. Tournon se desenvuelve con soltu-
ra en el ambito estadistico sobre enfermedades, afecciones y
parasitos; munido de sus comprobaciones sistematicas, exami-
na los conceptos nativos de “salud” v “medicina”. Para ello
describe la clasificacion shipibo de las afecciones, asi como tam-
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bién las terapias v los especialistas encargados de las mismas:
los shamanes onanya (lit. “los que conocen”), meraya (lit. “los
que ven”) v yobe (“brujo”). También estudia la figura del zb0
(“duefio” o “madre”), discriminando distintos grados mas o
menos esotéricos de conocimiento cultural. Vale destacar, a este
respecto, que la obra ejemplifica sus afirmaciones con casos
concretos, documentando tanto la riqueza de los casos particu-
lares como también las grandes variaciones intragrupales que
existen en la apropiacién del conocimiento.

Lo dicho, en sintesis, basta para evidenciar que este li-
bro resulta de gran valor no sélo en el contexto especifico de la
literatura etnografica sobre los Shipibo-Conibo, sino también
como documento de referencia para los estudiosos de los gru-
pos pano en particular y de la antropologia amazonista en ge-
neral.

DIEGO VILLAR
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Beth A. Conklin. Consuming Grief. Compassionate Can-
nibalism in an Amazonian Society. Austin: University
of Texas Press. 2001.

Las primeras palabras del titulo del libro de la antropdloga
estadounidiense Beth Conklin, Consuming Grief, Compasionate
Canntblaism in an Amazonian Socety, tienden una trampa al lec-
tor y siembran una duda en el traductor. ¢Se debe de traducir
consuming greef por “El luto (dolor) que consume” o por “Con-
sumiendo el luto (dolor)”’? El resto del titulo nos lleva a supo-
ner que la segunda opcién es la mas certera, ya que explica que
el libro trata del “Canibalismo por compasién en una sociedad
Amazénica”. Sélo que esta trampa no parece haber sido colo-
cada por equivocacién. El libro quiere mostrar exactamente
que para el pueblo que se autodenomina Wari’ (nosotros, gen-
te) y que es comunmente conocido como Paaka Nova, la prac-
tica endocanibalistica de comer a sus propios muertos, apunta
exactamente a este efecto, el de transformar a un luto
desvastador y consumidor, un luto que consume a los vivos, en
un consumo que ayude a los enlutados y al propio muerto a
lidiar con la pérdida, a no dejarse llevar por el luto.

La idea expresada en este libro no deja duda con respec-
to a la conviccién Wari’ de que era a través de la transforma-
cién y el aniquilamiento ritualizado del cuerpo del difunto,
vivenciado v visualizado por todos los parientes préximos v
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realizado como favor y con mucha resistencia por los afines
proximos, que antiguamente (hasta el contacto con los blancos
que se dio para algunos Wari’ solamente a partir del final de los
afios cincuenta, inicio de los afios sesenta, para otros mas tem-
prano) se operaba un cambio profundo en la relacion entre el
muerto y los enlutados. El ver a la persona transformarse en
no-persona ayudaba a los enlutados, quizas no a aceptar la
muerte, pero si, por lo menos, a encararla como un hecho
impostergable.

Este elaborado proceso de hacer desaparecer el cuerpo
de la persona muerta se situa dentro de una cosmologia que ve
en la destruccién de un cuerpo muerto la posibilidad de adqui-
rir un nuevo cuerpo vivo. Y no solamente tenia que desapare-
cer el cuerpo para que la vida pueda recomenzar, tanto para el
muerto como para los vivos, sino también todas las pertenen-
cias del muerto, todas las huellas del muerto, todo lo que podia
mantener la memoria de los vivos prendida a la antigua imagen
del ser querido que se fue. El ritual funerario Wari’ puede ser
leido de esta manera como un ejemplo extremo (pero no unico,
puesto que una logica similar informa al endocanibalismo
Guayaki, Yanomami y Pano) de una regla generalizable para
todos los Amerindios y que fue presentada en los afios sesenta
por Pierre Clastres y Manuela Carneiro da Cunha: si el muerto
se vuelve Otro porque la persona se sitia, antes que nada, en el
cuerpo que dejé de existir vy no en alguna esencia interior v
eterna (el alma), insistir en el luto significa una amenaza a la
sociedad de los vivos. Por esta razén es preciso avudar al pro-
pio muerto v a los vivos a realizar la ruptura, volviéndola expli-
cita, en vez de negarla enfatizando la continuidad, como lo
hacen los cultos a los ancestros de las sociedades africanas.
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Esta es la interpretacion clasica v valida hasta hoy del
estatus del muerto entre los amerindios. Si el muerto se trans-
forma en Otro y la alteridad implica enemistad, el
endocanibalismo no es sino un caso especifico de
exocanibalismo (como lo sugieren Albert, Clastre, Viveiros v
Vilaca). Comer al otro seria, entonces, la sefial v la afirmacion
de la alteridad entre quien come y lo que es comido. Es en
contraste a este contexto teorico que se puede apreciar la origi-
nalidad del acercamiento de Conklin v de la contribucién
innovadora que este libro trae al debate. El libro llega en mo-
mento oportuno para retomar la posibilidad de pensar el
endocanibalismo independientemente del exocanibalismo. Los
Wari’ practican los dos tipos de canibalismo v las diferencias
entre el tratamiento ritual dado al cuerpo del enemigo v aquel
dado al cuerpo del pariente fueron elaboradas por Vilaca. Por
esto, Conklin decide no trabajar el tema del exocanibalismo, a
no ser de forma muy puntual para senalar el contraste entre los
dos fenédmenos: mientras que se come al enemigo con rabia y
gula, se come al pariente llorando, con repulsién v tomando la
carne deshilachada entre pequerios palitos.

Este tratamiento independiente de los dos fenémenos
me parece extremadamente fecundo, aunque sea necesario re-
tomar en otro momento la relacion estructural entre el ritual
tradicional funerario y el tratamiento dado antiguamente por
los Wari’ a los otros, los enemigos muertos por ellos. Se puede
hasta sugerir que existe una inversiéon de perspectivas compa-
rada con los casos, como el de los Tupinamba, en los que se
presta un servicio al enemigo (que no era otra cosa sino un
pariente distante, de otra faccion) cuando este era ejecutado v

[S]
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consumido por manos ajenas (Viveiros de Castro). Esta es tam-
bién la interpretacion sugerida por los nativos cuando son inte-
rrogados sobre sus antiguas practicas canibalisticas: dicen que
prefieren ser comidos al triste destino de tener el cuerpo colo-
cado debajo de la tierra fria.

Lo que me parece mas importante, sin embargo, es la
atencion prestada a la calidad emocional que informa a las ac-
ciones. El analisis del endocanibalismo como un ritual funera-
rio que trata de sentimientos de pérdida y apego, era necesario
v urgente porque la sombra de la matriz explicativa inspirada
en el exocanibalismo no permitia que se escuchase con mas
cuidado al punto de vista de los nativos que dicen comer por
compasion. Esta misma explicacion del endocanibalismo fue
registrada por los misioneros Thevet y Tastevin a principios del
siglo 20 entre los Cashinahua y yo la reenconté en los anos
ochenta durante mis largas conversaciones con el unico habi-
tante de la aldea que me dijo haber tenido experiencias
endocanibalisticas en la adolescencia, en los anos cuarenta
(Lagrou 1991, 1998; McCallum 1996). El comer por compa-
si6n también fue el argumento usado por los Guayaki cuando
hablaron con la pareja de antropologos Clastres sobre su rein-
cidencia en el endocanibalismo con ocasion de la muerte de un
bebé, en los anos sesenta. Pierre Clastres, sin embargo, no ex-
ploro el potencial explicativo de esta afirmacion nativa.

Segun Erikson, el endocanibalismo pano es un anti-
exocanibalismo, o sea la preocupacién de comer el cuerpo de
un pariente esta informada por la logica de la guerra: se come
al propio muerto para que otros no se lo coman. Esta interpre-
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tacion parte de la l6gica de una economia simboélica en la que
se supone que el canibalismo es motivado por el interés en la
incorporacion de energias v fuerzas vitales, evitando que estas
pasen al enemigo, o reincorporando lo que la sociedad perdid
con la muerte de un miembro activo. Este argumento, sin em-
bargo, no rinde cuentas de las motivaciones sicoldgicas y de los
aspectos existenciales de la practica. Aunque a los estudiosos
citados arriba les parece absolutamente posible imaginar que se
coma a un enemigo como expresion de rabia, denotando un
estado de alteridad, objetivacion v aniquilamiento del Otro, no
se habia avanzado mucho aun con la explicacion de lo que
puede llevar a un pariente a querer cortar, cocinar y comer el
cuerpo de un ser amado (a pesar de que Lagrou y McCallum
hicieron un primer paso en esta direccion).

El mérito del trabajo de Conklin es el de haber tocado,
analizado v contextualizado esta delicada cuestion de una ma-
nera extremadamente sutil en la mejor tradicion antropoldgica,
de volver lo exético familiar, solamente que esta vez no lo hizo
a través de las razones impersonales de una economia simboli-
ca que tiene razones que el corazon desconoce, sino partiendo
del tan mentado punto de vista nativo para proponer otra ex-
plicacidn analitica que también tenga sentido dentro de los
canones de nuestra disciplina amerindia, ademas de estar en
total resonancia con los datos de otras investigaciones recien-
tes, como aquellas del endocanibalismo Cashinahua (que des-
conocen el exocanibalismo, v para quienes son los propios pa-
rientes mas proximos los que convivian con el muerto v
‘compartian de su carne’, v no solamente los afines, los que
comen el cuerpo).
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De esta manera Conklin muestra que los Wari’ comen
a sus muertos porque vy no a pesar de la gran importancia
dada a los cuerpos que ellos ayudaron a producir. El cuerpo
sufre un proceso de transformacién en manos de la comu-
nidad que corresponde a la violenta transformacién que la
muerte provoco. Esta operacién, informada por la compa-
sidén tanto hacia el muerto como hacia los enlutados, no nie-
ga la conviccidén amerindia de que los muertos se vuelven
Otros v de que, en tanto que Otros, pueden representar un
peligro para los vivos, pero realza el caracter procesual de
este volverse otro.

También queda claro, a través de la exégesis nativa de
los procesos de comer/ser comido, nutrir v ser nutrido, que
para los Wari’ existe una continuidad entre vivos y muertos
expresada en vez de negada a través del proceso de comer:
los muertos nutren a los vivos por causa del amor que toda-
via sienten por los suyos, no tanto durante el ritual funera-
rio, cuando los vivos reverencian a los muertos comiendo su
carne podrida, sino después de haberse transformado en ha-
bitantes del mundo subacuatico. Ya que de ahi salen a pedi-
do de los vivos bajo la forma de huanganas para alimentar a
sus parientes con la abundancia de su carne, altamente apre-
ciada por su gusto, valor nutritivo v cantidad. Y los Wari’
afirman que aquellos que ellos ven, movidos por los cantos
de sus parientes, no son ancestros muertos hace mucho tiem-
po, que va se olvidaron de los suyos, sino que son personas
fallecidas recientemente, que vienen a ofrecer sus cuerpos
de huangana para continuar alimentando a los suyos como
lo hacian antes, cuando todavia estaban vivos.
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Este es, por lo tanto, un libro original por abordar el
canibalismo como la continuidad del dolor, de comer a pe-
sar de si y no a pesar del otro que es comido, en vez de
tomar como un hecho el preconcepto que el comer huma-
nos necesariamente tiene que ver con predacion.

ELS LAGROU
PPGSA-IFCS-UFR]
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