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VARIABILIDAD y CAMBIO EN LOS NOM­

BRES PERSONALES EN UNA SOCIEDAD 

INDÍGENA AMAzóNICA 

Daniela M. Peluso 

Este artículo presenta una discusión general sobre las características de los nombres 
personales entre los Ese Eja. 1 A través de un examen del significado de los sueños describo el 
proceso mediante el cual los Ese Eja de una comunidad del río Heath, i\ladre de Dios, Perú, 
reciben sus nombres personales en el contexto dinámico de los conceptos de género, repro­
ducción, cosmología y enfermedad. Sugiero que los nombres presentan mensajes multi­
direccionales e invocan narrativas de relaciones sociales y ecológicas. El artículo concluye con 
una discusión sobre la dinámica de cambio en los nombres personales Ese Eja, y su relación en 
los cambios en la estructura social. 

T his 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, i\ladre 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 dynamics of change in Ese Eja personal names and their relatio11 to 
changes in the social structure. 

Los Ese Eja,grupo amazónico de la familia linguistica Takana, Yi,·en a lo largo de ,·arios afluentes del 
río r\[adre de Dios y afluentes, como son el Tambopata, Heath 1· Beni, en los departamentos de 
Madre de Dios, Perú, La Paz, Pando 1· Beni, Boli,·ia. Las comunidades en Perú son Baawaja (Infier­
no), Palma Real 1· Sonene 1· en Boli1·ia son Portachuelo Bajo, Portachuelo Alto, ViUa l ·ue,·a, E'irn 
Kibo, Amalia 1· Chiquia. El grupo está �onformado por unas 1,500 personas, v su subsistencia se 
basa principalmente en la agricultura, caza, pesca 1· recolección, la cual es complementada por acci,·i­
dades comerciales, principalmente a tra,·és del extracci,·ismo forestal, la ,·enta de algunos productos 
agrícolas 1·, más recientemente, el turismo. Si bien la ma1·or parte de los Ese Eja se mantienen en una 
condición de autosuficiencia, las relaciones con el mercado se han intensificado a lo largo dé este 
ultimo siglo Uegando a desarrollarse incluso núcleos rn bastante urbanizados, sobretodo entre las 
poblaciones cercanas a Puerto i\laldonado, la capital de Madre de Dios (Alexiades 1· Pelusa 2003). 
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INTRODUCCIÓN 

A pesar de la observación de Murdock (1945) que los nombres son 

una faceta universal de la cultura, el estudio antropológico de los nombres 

personales, o antropónimos, no recibió mucha atención hasta la publicación 

de «El Pensamiento Salvaje» (Lévi-Strauss, 1962). A través del análisis 

comparativo de los sistemas de clasificación de los nombres, Lévi-Strauss 

subraya la intersección y relación entre la ideología y sociedad. Desde 

entonces, el estudio de los nombres y del proceso de nombrar, la onomástica, 

ha recibido la atención de numerosos estudiosos en la Amazonia. Dichos 

estudios han resaltado la relación entre los nombres, la genealogía y factores 

socioculturales co¡po son afiliación ciánica, totémica o de mitades («moeities») 

(Cracker, 1979; Lave, 1979; Maybury-Lewis, 1984; Viveiros de Castro, 1986), 

relaciones y dinámicas sociales dentro y entre grupos de parentesco 

(Bambergrer, 1974; Gregor, 1977; Harner, 1972; McCallum, 1989), relaciones 

con los ancestros y los muertos (Chagnon, 1968; Chernela, 1993; Hugh­

J ones, 1979; J ackson, 1983; Kennsinger, 1996, Lea, 1992), privacidad de los 

nombres (Campbell, 1995; Goldman, 1979; Migliazza, 1964; Ramos, 1995), 

y el uso de sobrenombres y bilingüismo (Dumont, 1978; Gregor, 1979; 

Holmberg, 1969). 

La pregunta filosófica, si los nombres tienen un significado o si, de lo 

contrario, son meras etiquetas vacuas, se remonta dentro del pensamiento 

occidental a la obra Platónica de Crarylus, la cual trata sobre la relación entre 

las palabras y los objetos del entorno (Algeo 1973). En relación a este tema, 

cabe notar el comentario de un hombre Ese Eja de unos 50 años: 

«los Ese Eja no dan nombre porgusto no mas - [un nombre} tiene su razóm>.

Entre los Ese Eja, los nombres tienen un significado mucho más 

profundo que su mera vocalización. Los nombres, sus características, 

significado y origen, presentan aspectos y facetas múltiples. Los sueños, 

plantas, animales, las características físicas 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), y los nombres de ancestros, son algunas de las 

características 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 y mujeres pueden tener el mismo nombre. El nombre 

personal Ese Eja representa toda una historia, un acontecimiento, cuyo 

significado sitúa al individuo en un contexto social y ecológico particular. 

Además del nombre Ese Eja, los Ese Eja utilizan un nombre castellano. 

El uso de nombres castellanos, así como de apellidos, es relativamente reciente 

dentro de la cultura Ese Eja, y claramente relacionado a su articulación a la 

sociedad nacional. Los nombres castellanos dan al individuo una «identidad» 

nacional, y por tanto son generalmente utilizados en el trato con agentes 

externos, ya 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 

nación, 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, y entre los Ese Eja. Esto no quiere decir que los Ese Eja 

siempre utilicen sus nombres nativos dentro de la comunidad. Además del 

nombre Ese Eja y 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, y no 

todos aquellos con nombres Ese Eja utilizan sus nombres. Por último, 

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 Sonenekwiñqji, los Ese Eja del Río Heath, una gran parte de 

los nombres tienen su origen en sueños. Si bien este patrón se repite entre 

los Na'aik1viñq¡i del río Madre de Dios, los «nombres de sueño» no son tan 

comunes entre los Ese Eja del río Beni, Kweyaik1vziiqji. Entre las comunidades 
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del río Beni, los nombres personales reflejan otros aspectos de las relaciones 

sociales, como son los conflictos y tensiones entre distintos grupos familiares 
(Pelusa 20036). 

Frecuentemente, la persona no recibe su nombre Ese Eja hasta días o 
semanas después de haber nacido. Varias mujeres relatan como es más 

triste, kia eno, cuando el bebé fallecido tiene nombre. El nombre, le da al 

individuo su «persona», su identidad, por lo cual su muerte es mucho más 
trágica. En otras partes de la Amazonía, existe la creencia que los nombres 
conllevan un «peso» excesivo para el espíritu del recién nacido, por lo cual la 
persona no recibe su nombre por mucho mas tiempo (ej. Maybury-Lewis, 

1984). Ciertamente, los Ese Eja consideran que el espíritu, o eshaiva,2 del 
recién nacido es sumamente frágil y tan susceptible, que la mirada, como 

proyección del eshaiva de un adulto (cf. Burr, 1997), es suficiente como para 
enfermar o matar al recién nacido (Alexiades, 1999). 

LOS NOMBRES Y LOS SUEÑOS 

La creencia que los nombres son transmitidos a través de los sueños 
forma parte de un complejo sistema de creencias relacionado a los sueños 
(Pelusa 2004). Para los Ese Eja, las visiones experimentadas durante el 

sueño tienen un valor simbólico, cuya interpretación es utilizada para guiar 

el comportamiento. Al igual que en otras partes de la Amazonía, los 

sueños 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, 19926). Por ello, los sueños constituyen un modo 

de percepción importante y por tanto siempre son tomados en serio. Así 
por ejemplo, la presencia de ciertos animales en un sueño es vista como 

buen o mal augurio o presagio, lo cual a su vez «informa» las acciones de 

la persona. Así por ejemplo la presencia de la anaconda en el sueño es 

Para una discusión excelente sobre eshall'a ,·er Burr (1997). 
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interpretada como augurio de éxito en la caza. En este sentido, los sueños 
cumplen lo que Basso (1992) llama «prospective functio,w, que vendría a ser 
la capacidad de prever el futuro. Esta noción también recuerda a la noción 
expresada por J ung de que las imágenes de los sueños están dirigidas al 
futuro. 

Los Ese Eja relatan que el nombre de sueño es el 'verdadero' nombre. 
Dichos nombres representan el contacto entre las personas y el mundo de 
los eshaJ1Ja o espíritus, y es justamente esta articulación que le brinda al 
nombre su legitimidad.3 Los Ese Eja también consideran que las personas 
tienen la capacidad de actuar en sus sueños, capacidad que Brightman 
(1993:99) describe en su «peiformative theory of dreaming» ('teoría representativa 
del sueño'). Ésta infiere que el soñador tiene la capacidad de influenciar el 
desenlace de sus sueños a través de una serie de acciones deliberadas dentro 
del sueño.4 Dicha teoría asume tanto el potencial predictivo de los sueños 
como la importancia de la acción premeditada dentro del sueño. De esta 
manera, los sueños de nombre reflejan una orientación espacio-temporal 
múltiple del pasado cercano y lejano, el presente, futuro, el sueño, los animales, 
los seres humanos y los seres invisibles, permitiendo así ver más alla de las 
apariencias. 

Entre los S onené kJ1Jiñqji, la madre, el padre o un pariente suele «soñarn 
el nombre del niño/a.5 El sueño, siempre intenso, puede ocurrir durante el 
embarazo o a los meses de haber nacido. La persona relata el sueño a los 
demás al día siguiente y el nombre, generalmente de un animal, es 

Ver Fiorini (2002: 129) para una obsen·ación similar entre los Namibiquara. 
Este tipo de 'suei10 lúcido', para emplear el término utilizado dentro de la piscología occidental 
(Brightman 1993: 100) expresa la noción c¡ue las personas tienen expectatirns en cuan ro a su com­

portamiento dentro de los sueño�. 
Gracias a la prolongada duración de mi trabajo de campo, pude presenciar ,·arios nacimientos, así 
como las discusiones ,. proceso para la búsqueda del nombre. Durante este tiempo, realicé una 
encuesta exhausti,·a de las familias ele la comunidad. Durante estas entre,·istas recopilé daros 
demográficos, genealógicos,· relacionados a los nombres. Adicionalmente, realicé entre,·istas no­

estructuradas con muchos de los incli,·icluos, detallando sobre diferentes aspectos relacionados a la 

concepción 1· relaciones sociales. 
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inmediatamente adoptado, cesando así la búsqueda del nombre. El contenido 
del sueño suele repetirse, sino en los detalles, por lo menos en las características 
de las imágenes y la secuencias. Se pueden distinguir dos variantes principales 
del sueño, asociadas al género del soñador. 

Por lo general, la mujer sueña que un animal intenta mamar de su pecho. 
Después de resistir los primeros avances del animal, la mujer por fin accede a 

amamantar al animal6• I ada más comenzar a mamar, el animal se convierte en 
persona, y exclama: «mamá, soy yo!» 

Entre los hombres, un tema común en los «sueños de nombre» es que 
están cazando un animal, o que un animal les persigue. Momentos antes del 
desenlace fatal, el animal se convierte en Ese Eja y le llama, identificándose 
como el hijo/a y diciendo <<Papá, no me mates». En algunos sueños, el hombre es 
testigo del peligro que amenaza al animal, sin ser directamente partícipe de la 
amenaza. Así por ejemplo, un hombre soñó que estaba viendo a un pelejo 
(Bratjy Podidae) cruzar el río durante una fuerte creciente. El hombre miraba, 
sintiendo que el pelejo corría gran riesgo de ahogarse. Cuando por fin pasó al 
otro lado y salió del agua, el pelejo se había convertido en su nieto, que justamente 
estaba «atravesando» un periodo de enfermedad. 

A veces, es la mujer que sueña sobre el encuentro del hombre y el 
animal. Por ejemplo, en una ocasión, una mujer soñó que estaba lavando 
ropa en la canoa, al borde del río, cuando vio a una serpiente venenosa 
dirigirse hacia su esposo, él cual permanecía desapercibido. En el momento 
que la mujer le gritó al marido para advertirle sobre el peligro eminente, la 
serpiente se convirtió en la hija, exclamando: «soy yo!» 

El concepto Ese Eja de fecundación y reproducción sexual ofrece 
algunas claves para interpretar la diferencia entre los sueños de hombres y 
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mujeres. Al igual que otros grupos indígenas, los Ese Eja consideran que el 

feto se forma gradual y enteramente debido a la acumulación de esperma, 
ema'i, en el útero, eyone.7 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'i de más de un hombre. La identidad «biológica» del feto está, por 
tanto, directamente relacionada a la proporción de ema'i que cada hombre 

contribuye a la formación de éste. Mientras que las relaciones sexuales 
breves no aportan mucho a la formación del feto, aquellas duraderas s1 
resultan en personas con más de un padre (Peluso y Boster 2002). 

De acuerdo a este modelo de concepción, muchas personas tienen, o 
mediante chismes son acusadas de tener, varios padres «biológicos» 8 Es 
decir, mientras que la identidad de la madre es incontestable y no compartida, 
la del padre es más ambigua y 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 psicoanalíticos persuasivos en 
los temas reflejados por los sueños de hombres y mujeres.9 De un lado por 
ejemplo, el sueño paterno refleja 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 resolución del sueño representa la
resolución simbólica del conflicto interno, cuando el padre decide aceptar

La inhabilidad de quedar embara,ada suele interpretarse como el resultado de un útero pequeño 1· 

duro (inmaduro, al igual que una fruta ,·erde). También existe el concepto de esteriljdad masculi­

na. En estos casos, los Ese Eja se refieren al esperma, e111a 'i, como <<podrido». 

Ver las discusiones de paternidad <<partible» o «múltiple» de Beckerman et al. (1998), Carneiro 

(n.d.), Crocker (1994), Gr�gor (1985), 1· Peluso I Boster (1997). 

Claramente, una interpretación psicoanalítica refleja un modelo teórico 1· de interpretación no 

compartido por los Ese Eja. 
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a la criatura corno «suya». El sueño, por tanto, podría ser visto corno la 
expresión del conflicto y resolución de la ambigüedad implícita en la 
paternidad Ese Eja. Igualmente, los sueños de mujer en los cuales el animal 
amenaza o es amenazado por el hombre también pueden ser vistos corno 
una expresión de angustia ante el posible rechazo del hijo por parte del 
padre. En otros casos, corno el del pelejo nadando contra una fuerte corriente, 
la visión del sueño expresa otras formas de ansiedad, en este caso la amenaza 
de enfermedad y muerte. 

A diferencia de los animales en los sueños de los hombres, el animal 
en el sueño de las mujeres no se presenta corno 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 podría 
ser vista corno una expresión de la frustración y resistencia por parte de la 
mujer de someter su cuerpo a la función de reproducción y lactancia. Cabe 
notar, que la mujer acepta al animal antes que éste se haya identificado 
corno su hijo, a diferencia del sueño de los hombres, en los cuales la amenaza 
desaparece solamente después que el hijo/a se identifica corno tal. También 
puede ser que dichos sueños, en los cuales los animales se presentan 
amenazados o amenazan al esposo de la soñadora, expresen ciertas 

_ansiedades, corno puede ser el posible rechazo del hijo o hija por parte del 
padre. Este tipo de sueño también puede reflejar la interrelación, e inevitable 
tensión, entre la vida y la muerte. 10 

Los nombres originados de sueños 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 «sueños de 
nombre» presentan temas y símbolos recurrentes dentro de la cosmovisión 
Ese Eja. En particular, la transformación y multiplicidad de seres, la relación 

'" 

11 O 

\'er Brighrman (1993: 124-132) v su excelente discusión sobre los Cree 1· sus obsen-aciones en 

torno a la paradoja que la reproducción 1· ,·ida de lo, seres humanos se basa en la muerte de otros 

sere,, efectuada a partir de la caza. 
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entre los Ese Eja y los animales son temas que resaltan en los mitos. 11 En 

este sentido, me parece particularmente certera la observación de Kracke 
(1992a: 31-32), de que los sueños y los mitos comparten estilos narrativos 
de interpretación, formas dramatúrgicas de representación, y modalidades 
espacio-sensoriales para comunicar visualizaciones internas. Al igual que 
en otras partes de la Amazonía, los sueños presentan una forma no sólo de 
percibir el futuro, pero también las manifestaciones invisibles del presente. 
(Basso 1987, Brown 1992, Kracke 1993, Hendricks 1993). Es así como los 
sueños tienen la capacidad de transmitir conocimientos de forma literal, 
metafórica y profética. 

«Soñando»,jakawibakiani («para -ver/ saber/ aprender-en-dormir») es 
para los Ese Eja, una de las entradas al mundo ordinariamente invisible 
pero esencial de «los espíritus», de los eshawa. Los sueños aportan y también 
son conocimiento. A través de los sueños, los Ese Eja pueden <Ner/ saber/ 
aprender» (descritos por el mismo verbo [ba]) el nombre werdadero» de los 
recién nacidos, así como muchos procesos y aspectos de la realidad no­

h umana. Los sueños, al igual que los mitos, rituales chamánicos de 
emanokwana y eshasha-poi, y las visiones de ayahuasca, son experiencias de 
articulación directa y dinámica con el mundo invisible de los esha1va, sirviendo 
así como fuentes de información sobre el universo. Dichas formas de 
conocimiento, se forman en los puntos de articulación de diferentes niveles 
o espacios de realidad dentro del universo (Riches 1995, Wright 1992). El
concepto del sueño como forma de comunicación entre múltiples niveles
de realidad ofrece una alternativa de análisis no-occidental de los sueños.

La mitología Ese Eja, como la de tantas otras culturas, describe la 
formación del universo como un proceso de transformación y diferenciación 

11 Por mito me refiero a aquellas narrati,·as orales a tra,·és de las cuales los Ese Eja expresan, expLican 
y articulan su ,·isión \" relación con el mundo y la historia. Como tales, los mitos existen ,, se 

forman dentro de contextos específicos,,. por tanto son narrati,·as dinámicas cu1u contenido ,·aría 

de acuerdo a las personas- tanto al relatador como al público- 1· al tiempo. 
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creciente, en el ámbito estructural, social y ecológico. Yawaho nee nee, «hace 

muchísimo tiempo», los animales y los humanos eran uno solo, y la tierra y 

el cielo todavía no se habían separado. La transformación de animal a Ese 

Eja en los «sueños de nombre» invierte y refleja la transformación mítica de 

Ese Eja a animal12 la cual, como indica Burr (1997) frecuentemente se 

produce en el contexto de relaciones sexuales inadecuadas o frustradas. 

Los «sueños de nombre» invierten el orden de ontología mítica, ya que la 

persona se forma a partir de una condicíon de animal y no al contrario 

como se refleja en las tradiciones orales de ontogénesis. En vez de asumir 

una posición puramente neo-freudiana, la cual presenta al sueño como la 

expresión de deseos conflictivos a nivel de la consciencia individual, los 

«sueños de nombre» también muestran la capacidad de transformación que 

existe entre las condiciones de animal, humano y espíritu, condición que 

perdura desde yawaho nee nee. 

En la mayor parte de los casos no hay una relación directa entre los 

Ese Eja y sus «tocayos» en el mundo animal. Es decir, una persona llamada 

Yoji (sajino) por ejemplo, no tiene ninguna relación especial con el animal en 

sí: puede cazarlo y comerlo como lo haria cualquier otro Ese Eja. Los Ese 

Eja reiteran que el nombre de la persona no indica ningún tipo de afinidad 

con el animal, incluyendo parecido físico o de comportamiento. Sin embargo, 

si pueden darse parecidos, aunque estos parecen ser coincidentes. Así por 

ejemplo, el esposo de Te1vi shie, nombre de una especie de armadillo, me 

comentó que su esposa tiene la costumbre de dormir encima de su ropa 

amontonada, así como lo hace el animal, «porque ella es tewishie». 

Cuando los Ese Eja insisten que «los animales son Ese Eja», se refieren 

no sólo al hecho que los humanos y los animales comparten un ongen 

" 
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mítico común. El uso del presente, y no del pasado sugiere que los humanos 

y los animales siguen compartiendo un aspecto esencial, incorporado por el 

concepto de eshawa. De acuerdo a la cosmovisión Ese Eja, la transformación 

mitológica de humano (o extrahurnano) a animal se da a un nivel de realidad, 

aquel del ryami, o cuerpe ordinariamente visible y físicamente tangible. La 

presencia física de los animales y las plantas son las manifestaciones visibles 
de seres antropomorfos pero ordinariamente invisibles, eshawa. 

Si bien el nombre de la persona no está directamente ligado al animal en 
si, o sea al animal corno manifestación física o directamente visible de eshawa, si 

hay una relación entre la persona y el eshawa del animal. El relato de un joven 

llamado Sa'ona (anaconda o boa de agua) sirve de ejemplo de corno el nombre 
de la persona manifiesta una relación con el animal al nivel de su eshawa . Sa'ona 

recibió su nombre a través del sueño de su padre. Según explica él, a los 12 años 

se puso gravemente enfermo: 

Sa'ona es un Ese Eja mismo - es una mt!)er- senorita kia bame [bonita]- ella quería 

ser ewanase [esposa] de mí - cuando yo estaba enfermo soñé eso - ella se estaba 

acercando [a mí]. En mi sueño yo estaba despierto como de día - ella quería ser ekwe 

ewanase [mi esposa]- a mi lado se sentaba ... 

Su esposa añadió: 

. . .  S a 'ona quelia cutiparlo, quería llevarlo. 13 S a 'ona es madre del río - es un animal 

peligroso que sabe hacer darzo. 

El ryámikekwa curó al chico soplándole y prescribiendo baños con ciertas 

plantas. Además, le cambió el nombre de Sa'ona, «¡Bqjanipqyakwe!» («¡Nornbre­

hay que hacer!»), poniéndole otro nombre, su nombre actual. El nombre Sa'ona 

sigue siendo peligroso para él « .. . 

1
porque cuando me llamas, boa del río te escucha y

quiere venir a agarnzrmeh> Por último, le instó a nunca bañarse solo en el río. 

13 En este caso, «cutí pan> se refiere a je111ika11i. 
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El hecho que el «cambio» de nombre no supuso el fin del riesgo para el 
chico, y que aun de mayor debía evitar bañarse solo en el río, sugiere que el 
nombre refleja una conexión con el eshawa más profunda que un mero parecido 
casual con el animal en sí. Dicha conexión puede, en algunos casos, presentar 
un peligro para la persona1 4. Éste es el caso ciertamente con la anaconda, así 
como con las serpientes en general y otros animales, cuyos eshawa pueden jemí­
kaní, «capturarn o «cohabitan> con el eshawa de las personas, mujeres embarazadas 
y niños especialmente15

• 

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 <mombre verdadero» de su 
hijo/a. Así por ejemplo, una mujer de unos 50 años cuenta cómo decidió 
mantener «secreto» el <mombre verdadero» de su hija: 

«El nombre [que usamos para mi hjja] no es de sueño. l'Ó he visto una víbora finita 

-pero yo calladita. ¡ o quería dar peryoha bqjani ('nombre de víbora').

Esto no quiere decir que no haya actualmente personas con nombres de 
'víbora' o de otros animales con espíritus que pueden;emíkaní. Dichos nombres 
se dan entre los Ese Eja, y sólo en algunos casos han sido ignorados o cambiados. 

LOS NOMBRES Y EL CAMBIO CULTURAL 

Hasta ahora, he centrado mi discusión a un tipo específico de nombre, 
predominante entre los Ese Eja del río Heath. Como resalté al comienzo 
de este articulo, hay una gama de tipos de nombres, de los cuales los <mombres 
de sueño» es uno. También indiqué que no todos los Ese Eja tienen nombres 

IS 
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Es mu,· probable que esta conexión entre la persona v el eshmm del animal «tocayo» se manifieste 

en otros contextos, no expresados de forma explícita por los Ese Eja. 

De acuerdo a una ,·ersión recopilada por Charnrría (1996: 96) hay una prohibición en contra de dar 

nombres de boa a los recien nacidos. 
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nativos, y 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 sección examino la relación 
entre la variabilidad de los nombres Ese Eja y las características heterogéneas 
y dinámicas de la estructura social y de las relaciones sociales Ese Eja. Si 

bien un análisis comparativo de los nombres está fuera del alcance de este 
articulo, a continuación presento dos ejemplos de como los patrones de los 

nombres están cambiando en dos comunidades Ese Eja. 

Los Ese Eja del bajo Beni, Kwe_}'aik1Piñaji, viven en la comunidad Ese 
Eja más densamente poblada. En esta zona, una gran parte de los nombres 
provienen de «insultos». 16 En estos casos, los nombres suelen hacer referencia 
a un chisme ocurrido durante el embarazo, y 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 1JJ0'0). 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, y que éste le había 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 confrontación hacia éste, 
mostrando indiferencia y con ello desmintiendo y desarticulando la capacidad 
difamatoria que supone el chisme. Claramente, la acción de poner nombres 
«de insulto» es una medida relacionada al conflicto social. Los «chismes», 
síntomas de los conflictos sociales, son ataques anónimos dirigidos hacia 

personas específicas. Es interesante notar que la preponderancia de este 
patrón de nombres parece ser relativamente reciente entre los Ese Eja, y 
hasta cierto punto limitado a la comunidad más grande. 17 

,-

Este tipo de nombre está ocurriendo con marnr frecuencia en los últimos años entre los F.se F.ja 

del río i\ladre de Dios. En el Heath, «nombres de insulto» son utilizados ocasionalmente para los 

perros ,, mascotas. 

F.n otra publicación examino la relación entre cambio cultural, diferenciación social\" conflicto 1· 

los «nombres de insulto» (Peluso :2003). 
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Entre los Baivqja kwiñqji del río Tambopata las personas menores de 

40 años, con algunas excepciones, no tienen nombres Ese Eja. Por razones 

históricas y circunstanciales, los Bawqja kwiñcgi, han tenido mayor contacto 

con la sociedad nacional. Por un lado, hasta la construcción de la carretera 

Cusco-Puert6 Maldonado, el río Tambopata constituía la entrada principal 

a Puerto Maldonado, y la zona fue colonizada mucho antes que los ríos 

habitados por los otros grupos Ese Eja. El río Tambopata es también el 

más densamente poblado del departamento, o al menos de aquellos ubicados 

dentro del territorio Ese Eja18
. Desde los años 70, los Ese Eja de Infierno 

han convivido con ribereños y, más recientemente, con familias de origen 

andino. Esto ha dado lugar a un buen número de familias mixtas y, entre 

otras cosas, a la pérdida gradual del idioma Ese Eja. Durante el proceso de 

asimilación a la sociedad nacional, los Ese Eja de Infierno han perdido la 

costumbre del nombre Ese Eja. 

En una ocasión por ejemplo, le pregunté a mi amiga, una mujer de 

unos 35 años con seis hijos por qué estos no tenían nombre Ese Eja. Me 

dijo que si bien había soñado los nombres de sus hijos, su marido (Ese Eja 

del río Tambopata), no tenía «interés» en los nombres. Dos de sus hijos, que 

justamente estaban presentes, inmediatamente preguntaron cuales eran sus 

nombres. Desde aquel momento, circuló por la comunidad la noticia, y 

resurgieron los nombres Ese Eja de estos niños. Curiosamente, el padre, 

soñó el nombre de su próximo hijo. En este caso, vemos la reincorporación 

de la onomástica «tradicional» Ese Eja como respuesta individual en un 

nuevo contexto cultural: la re-evaluacion de la cultura nativa. 

" 
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Cabe notar que si bien el río Tambopata, o al menos el curso inferior y medio, es el más densamen­

te poblado de los ríos habitados por los Ese Eja, esto no quiere decir que la comunidad Ese Eja 

ten¡.,,a un alto índice de densidad. i\las bien, como señalé antes, la comunidad Ese Eja en el bajo 

Beni tiene la menor densidad de población. 
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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 discusión 

acerca de los nombres desencadena memorias, en algunos casos individuales, 

en otros colectivas, ricas en información y anécdotas sociales. Estos relatos 

tienen múltiples niveles, y el individuo puede escoger entre varios niveles de 

significado, ampliando o disminuyendo diferentes aspectos del contexto 

social del nombre. 

Con el tiempo la identidad del individuo lleva consigo la marca de un 

pasado cultural regenerativo. A través de la repetición diaria del nombre, el 

nombre se convierte en una especie de monumento a la memoria de las 

dinámicas e historia de relaciones interpersonales, permitiendo a la vez nuevas 

interpretaciones y narrativas para la renovación y revisión de las relaciones 

sociales y la identidad. 
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