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EDITORIAL

£n esta oportunidad, AMAZONIA INDIGENA presenta un con-
junto de trabajos en torno a la tradicién oral de las sociedades indige-
nas amazonicas, con la esperanza de contribuir a un mejor conoci-
miento de su diversidad y riqueza cultural. :

En algunos casos, los relatos y canciones que se ofrecen van acom-
pafiados de texto y notas explicativas con la finalidad que el lector
pueda conocer el medio social en el cual ellos se cuentan o interpre-
tan y entender ast el significado que adquieren para la sociedad.

La seleccién que se presentan en este numero incluye ensefianzas
de shamanes y adivinadores de coca, canciones de amor, de fiesta, de
tristezas y penurias, relatos sobre animales y narraciones sobre como
los mismos indigenas perciben la invasion y colonizacion de sus pro-
pios territorios, la imposicion de valores y comportamientos, en una
palabra, la dominacion que sufren.
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Pero no hemos subido al cielo

Relato de Machicoré )

Mds antes vivian aqui muchos muchos ashanin-
kas, muchos mds que ahora. Mas alld en el cerro ha-
bia antes una cantidad de casas. Pero los Ashaninka
estan todos muertos. Murieron de sarampion y gri-
pe.

Muchos fueron matados también por los Pajona-
les, eso me conté mi padre. Los Pajonales venian y
mataban a los hombres. A los nintos los vendian en-
fonces. Por un chico los colonos pagaban una esco-
peta. Cuando vo era chico también venian seguido
los Pajonales. Nosotros entonces nos escapabarnos
al monte.

Cuando vo va estaba como ese muchacho alld,
vinieron cantidad de colonos y nos quitaron nues-
tra tierra. Muchos trataron de defenderse, pero los
soldados los mataron a todos.

Entonces los Ashaninka pensaron que habia lle-
gado el Fin del Mundo. “Debemos ir donde un pas-
tor y adorar a Dios —pensaron— entonces podria-
mos subir al cielo’. Vinieron muchos ashaninkas de
aqui y de todas partes aqul al rio Perené. Alli ha-
bia un pastor, un gringo, que tenia pelo por rodas
partes. En los brazos, las piernas, en la barriga, cn
todo el cuerpo tenia mucho pelo.

El sabado no debiamos trabajar v teniamos que
andar bien despacito. Muy despacito teniamos que
andar “para que a Dios no le hiciera doler”, dijo el
pastor.

Fuimos a la iglesia y tomamos la sangre de Jesus,
pero no pasé nada. No hemos subido al cielo. To-
dos crefamos que en ese momento subiriamos al
cfeéa Por eso fuimos a la iglesia. Pero no ha pasado
nada.

Después trabajé en el rio Chanchamayo para un
patron. Cosechdbamos café. El patron decia que no
se podia perder un solo grano de café. Ni un solo
grano y nos cuidaba un capataz. Recibiamos un to-
cuyo y también machete o un hacha, y el patron lo
escribia todo en un libro.

Tentamos que trabajar mucho. Todo el dia te-
niamos que trabajar, y cuando ya nos queriamos ir
el patréon decia que tentamos que trabajar fodavia.
Trabajar més todavia. Medio afio para una escopeta.

En Satipo, donde estaba nuestra casa, queriamos
hacer nuestra propia chacra y también sembrar ca-
fé. Pero el Ingeniero dijo que debiamos irnos mas
adentro. Aqui no hay tierras para ashaninkas, dijo,
v buscamos tierra v al final llegamos aqui al rio So-
nOMOTO.

Después, en 1966, vinieron los guerrilleros y di-
jeron: ‘‘déjennos ir a Mazamari y Satipo y sacar a
todos los colonos y matarlos. Nos vamos a sacar to-
das las cosas de las tiendas de los colonos. Todo
nos vamos a4 sacdar. Vamos a matar a todos los mi-
lonarios y después vamos a ir a Lima y a todo el
Pertt vy vamos a hacer un nuevo Gobierno”.

Después de eso vinieron los soldados y querian
matar a todos los ashaninkas. A todos los ashanin-
kas querian matar, dijeron ellos, porque les habia-
mos dado de comer a los guerritleros. También ha-
hia con ellos soldados de Estados Unidos y muchos
negros del Africa. Yo los vi. Vinieron en avién y ti-
raron bombas, pero nosotros corrimos al monfte.
Los soldados mataron a los guerrilleros y también a
algunos ashaninkas. Los tiraron vivos desde el heli-
coptero. Después se acabd.

En los tltimos afios han venido cada vez mds co-
lonos para aqui. Dicen que quieren construir la ca-
rretera y después yva no habrd animales para cazar.
En el monte ya no habra caracoles y van a matar
todos los pescados con dinamita.

Los colonos rozan todo el monte y asi que en el
Perené ya no hay madera ni palmeras para nuestras
casas. jDénde van a vivir nuestros hijos cuando to-
do el monte se haya acabado?

(Este testimonio aparecio originalmente en Der
Spiegel 12/1/81. La traduccion ha sido realizada
por Frederika Barclay).

Amazonia Indigena 3
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( )
Fragmento de una leccion de
Daniel, shaman matsiguenga

@ France-Marie Renard-Casevitz*j

Los Matsiguenga son el grupo mas
meridional de un vasto conjunto esta-
blecido desde hace siglos sobre el pie-
demonte andino del Per(, al este de re-
giones gue se extienden entre Cuzco al
sur y Huanuco al norte. Es un grupo
pre-andino en la clasificacion de la fa-
milia lingliistica arawak propuesta por
K. Noble {1965, Mouton). En el seno
de los pre-andinos, los “Campa’’, es de-
cir, los Momatsiguenga, los Ashaninga
{rios Ene, Perené, Tambo, Bajo Uru-
bamba y Ucayali, Gran Pajonal} v los
Matsiguenga forman un sub-conjunto
por la lengua y la cultura; en efecto,
desde el punto de vista lingliistico, a
pesar de variaciones mas o menos gran-
des, estos tres grupos se comprenden
mutuamente. Este sub-grupo consti-
tuye en la actualidad uno de los mas
importantes de la Amazonia (mas de
60,000 individuos) y su proximidad
linglistico-cuitural, que data desde si-
glos, no ha cesado de manifestarse en
el establecimiento de comunidades
mixtas y de intercambios matrimonia-
les. Asi es en la region del rio Picha
donde las circunstancias historicas han
creado importantes comunidades mix-
tas compuestas por ashaningas emigra-
dos del Tambo y matsiguengas.

{*) Una version mas extensa del teXto que
presentamos ahara, aparecid en el No. 7
de la Revista Amerindia (1982). Su reco-
pilacién, transeripeion y traduccion, pri-
mero del matsiguenga al francés y luego
de éste al espafiol, han sido realizadas
por la antropologa francesa F. M. Renard
-Casevitz, miembro del Centro Nacional
de Investigacion Cientifica de Francia y
del equipo de investigacidn-en etnologia
sudamericana (ERA 7135).

En cuanto a los Matsiguenga, pue-
blan en su mayoria el medio Urubam-
ba y sus afluentes y se extienden hacia
el este, hasta las riberas del Manu y
del Alto Madre de Dios. En cambio, al
oeste, gueda aln en las orillas del Apu-
rimac un pequeiio namero de ellos que
poblaron hasta las fronteras incaicas de
la provincia de Vilcabamba en los si-
glos XVI y XVII.

El texto agui presentado es un bre-
ve extracto de las lecciones que me ha
dado, en su propia lengua, Daniel, un
shaman matsiguenga que vive en el cur-
so medio del Picha. Mas o menos de
unos 63 afios de edad en aquel tiempo
{1978), vivia cerca de Mayapo, un ca-

serio-escuela recién entonces formado
alrededor de un maestro preparado por
el Instituto Linglistico de Verano, pe-
ro que habia pasado la mayor parte de
su vida en el Alto Picha para escapar
de las correrias realizadas por peque-
fios patrones locales o por mercenarios
para alimentar el mercado de esclavos
o procurarse mano de obra gratuita
{seglin tengo conocimiento, la Gltima
venta de esclavos tuvo lugar en Atalaya
en 1954}).

El texto mencionado, es un frag-
mento de algunos puntos desarrollados
dentro de una conversacion libre que
venia a completar |la ensefianza de la
vispera: las preguntas de mis colabora-
dores, Marcial, criado por un shaman,
y Eulalia, su mujer, o las realizadas por
mi misma, recibieron respuestas bas-
tante breves como para que puedan ser
presentadas en estas paginas. El objeti-
vo de este texto es el de ofrecer, bajo
diversos sesgos, algunos temas que se
debieran grabar en nuestras memaorias.
El inconveniente es |a distancia poéti-
ca v el trabajo de depuracion sobre las
palabras usadas por el shaman, las cua-
les se diferencian de las de la lengua
cotidiana, distancia y trabajo propios a
la blsqueda filosofica gue caracteriza
la reflexion shamanica.

Al fin de las Gltimas lecciones, Da-
niel me dijo: “cuando te iras a tu tie-
rra, a la tierra de los Wiracocha, diras:
ihe aqui lo que me ensefid mi padrel”
Tengo gque cumplir y empezar a trans-
mitir el pensamiento de un sabio mat-
siguenga sobre su mundo, su culturay
su sociedad; al fin, sobre el ser huma-
no.

Arriba(1) es el primordial verano (de sol) que hace
estallar las piedras(2)
Al(sol) del empireo( 3) se le ve siempre dar la trans-
parencia clara del dia.

El no se engulle jamds, mar de luz (al zenit) para
siempre amarrado.

La noche no existe en el empireo, el inmutable, asi
es él;

no se engulle, a diferencia de este (sol(4) que en-
trando, se oculta cada dia,

ast es el que mora alld, en el empireo...

Este de abajo, aqui abajo, ;jcomo seria semejante
manantial de un dia eferno?

S1, a medida que desaparece, la noche se esparce.
En cambio, ¢l estd inmovil en el zenit del empireo,
no se oculta alld abajo, no se oculta ése;

no da vueltas, el eterno del empireo, él, el don per-
petuo, sin noche,

Este si da vueltas y por eso se extiende la noche, en
tanto

aquél no seria ser nocturno, eterna luz a si mismz
parecida...
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17l abajo EI(5) le ha llevado... le ha llevado alld
Jonde no da vueltas...
~Luna? EL Luna, ha llevado este sol(4), éste que es

‘uente del visible aqui abajo;

AT estd arriba dando vueltas Luna, estd ahi arriba.
Pero ése, el primordial que hace reventar las pie-
dras, es el sefior,

+ antiguamente LI(5), gracias al cual tiene vida, lo
na creado primero y por eso hace reventar las pie-
dras. ]
Inmutable manantial de luz, mora por siempre in-
movil en el empireo;

no da vueltas, no se oculta entrando cada noche,
Siempre es de dia alld donde viven los Saanguariite
(6), aquellos que soportan y estdn habituados a su
ardor, en esta luz donde no se veran jamds morir,
son la gente del Ser( 7) y aquellos por cierto no ven
su muerte, verdad,

por eso moran en su compailia en el empireo don-
de ellos lo ven flechar sus flamas;

moran en su comparia, viven de su vida, toleran su
ardor.

| 3 : A R Ll
= shamén conserva la tradicién y actla como intermediario
=~r2 jas fuerzas sobrenaturales y la sociedad.

Nosotros no soportariamos absolutamente vivir alld
arriba,

nos quemariamos toc... toc...(8), nos cocinariamos,
ciertamente...

el agua, EI(5) la ha creado, y se derrama, el agua de
vida...

El que ha creado todo, que ha creado a todos, que
ha creado al arbol...

Es su semilla(9) que ha tomado para hacerlos exis-
tir...

ET drbol(10), ése que es transparencia centellante y
que vive donde vive Inti( 7).

No podria vivir si fuera parecido a este arbol mor-
tal de aqui abajo que se abrasaria, al instante bra-
5as... ;

en verdad que no seria mds que cenizas esta selva,
arderia, toda consumida,

mientras que ésos no arden porque son de agud
fresca de inmortalidad, esos (arboles) del empireo,
son transparencia brillante y viven flameantes, co-
mo mil reflejos de su resplandor...

Céomo podria hacer reventar los drboles, frescos
cristales de agual(11),

cuando el agua de inmortalidad es su savia siempre
fresca.

Ls verdad que El ha soplado (la semilla), es verdad
que El le ha insuflado su palabra creadora: shooo...
v la ha transformado, convirtiéndola en seres de
fuego, si,

en Sdangarfite, los seres de transparencia luminosa
v que no se puede verlos andar;

ellos que EI ha creado muy poderosos, poderosos
como esa agua sagrada

donde se hunden sin verla, no, sin ver jamds la hora
de su muerte,

por la muda que los despoja de su piel envejecida,
porque ellos mudan...

son ellos que viven al lado de aquel que tii nombras
Tasorintsi, son ellos.

son ellos que viven al lado de aquel que les ha agru-
pado...

Es verdad que él 13) ha desdefiado antiguamente a
su creador .

v por eso es que a partir de alli muere el hombre;
si no lo hubiese desdefiado, no habria entonces
muerto ¥ nosotros tampoco la vertamos (a la muer-
te) ahora;

no nos envejeceriamos, cada dia un poco mds, no
nos envejeceriamos hasta ser seniles,

semejantes a aquel que vive (en el empireo) sin de-
caer,

¢l se mantiene siempre tal como era antiguamente
en su primera juventud

él muda, siempre idéntico a si mismo, como cama-
ron cuando muda, ;lo has visto?

;Has visto al camarén cuando muda?

Pero se enfadd (el joven que lo ha desdeniado),
cuando Tasorintsi antiguamente lo llamé silbando
para que deponga su piel envejecida...

Pues si lo hubiéramos escuchado antiguamente él
hubiera mudado su piel y en el transcurso del tiem-
po nosotros también mudariamos;

haciéndolo asi antiguamente, no hubiéramos jamas
visto la entrada obscura (adueniarse de nosotros)

Amaznnia Indicena 5
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y esta muerte gue es nuestra, ROSOIFOS HO tendria-
mos que sufrirla ahora;

por cierto nosotros seriamos inmortales como
aquel del empireo

él, el ser que es inmortal e ignora la muerte.

De la misma manera que el paucar(14), él muda,
muda ¢él, el paucar, dejando su vieja piel, ;lo has
visto?

Es eternamente joven, mudando alld arriba de ma-
nera que no muere;

se va a baiiar en las aguas de juventud gracias a las
cuales se renueva:

son los espiritus todo de blancura, si, verdadera-
mente,

de manera que es parecido a aquel que goza de la
vida eterna.

En cuanto a nosotros, es porque hemos escogido
antiguamente, que somos mortales

V que nos morimos y nos podrimos poco a poco.

NOTAS

1. hend-ki = “‘en alto”, sdbi = bajo;se oponen en sentido absoluto.
Como el punto de refercncia es aqui nuestro mundo, henodesig-
na “lo mas alto”, “el empireo”, témmino que adoptaremos en
adelante. Del mismo modo, en un viaje hacia lo abajo, sdbi desig-
na los abismos infernales. Los Matsiguenga conciben dos mundos
por encima de la tierra: el mundo de las nubes y del primer cielo
donde habitan aquellos que comandan el tiempo, Luna —Kashi-
ri— y uno de sus hijos, nuestro sol; el mundo superior o segundo
cielo del cual se trata aqui. Existc otras patejas de oposicibn arri-
ba-abajo: kdtongo = “1io arriba”, kKamdtika = “'tio abajo’; niko-
rito = “‘cima de un monte”, otepiki = *‘su base”, el picdemonte.

2. “Hacer resplandecer —o estallar, reventar— las piedras™, significa
igualmente revelar la otra realidad de las cosas, la verdad mas alla
de la apariencia. Una actividad esencial del shaman es comunicar
su conocimiento a los suyos y poder guiarlos con él para revelar-
les estas realidades subyacentes al mundo profano de las aparien-
cias; de este modo quicre llevarlos a descubrir los pueblos de las
aguas v de las rocas que él ve y a los cuales va a visitar por me-
dio de su jugo de tabaco. La apariencia de una especie de puerta
que es necesario franquear o pulverizar para ver y saber. Califi-
cado de este modo, el sol del empireo es aquél que hace refulgir
todas las apariencias y lo inmediato para poner a la luz realidad y
verdad.

3. Daniel habla aqui del segundo cielo de la cosmogonia Matsi-
guenga, el empireo, ¥ de su rol fijo. Los cuatro soles, luna y [os
estrellas son seres animados, generalmente de género masculine.
En su uso diario se traduce como ‘‘es de dia”; no obstante, el
concepto de blancura y de transparencia es demasiado importan-
te en el simbolismo v la ideologia matsiguienga, y mas precisa-
mente dentro de este texto,como para limitarse al sentido banal
de esta expresidn. El paréntesis coresponde —en éste y otros ca-

6 Amazonia Indigena

s0s— a una palabra restituida en la traduccion para darle mayoz
claridad al texto.

4. Se refiere a Poreatsiri, uno de los nombres de nuestro sol en
eclipse diario, ¢l sol de nuestra ticrra. En el mito selénico, los
cuatro soles son hijos de Luna y de su esposa matsiguenga quien
muerc al dar a luz al benjamin; su poder es tal que quema la tie-
rra cuando éstd ubicado en el primer cielo y Luna lo conduce
dentro del empireo para fijarlo. Daniel, se ve, ha repensado la tre-
dicion memorizada del mito.

5. Se reficre al Creador del sol primordial v de los seres inmortales.

6. Sdagariite: pueblos de seres cclestes inmortales, scres transparen-
tes como Juz; permanccen invisibles incluso a aquellos que toman
ayahuasca cuando no son ni shamanes ni entrenados por un sha-
man para verles. Como las cinias humanas, hay diversos grupos
de Sdangariite. La raiz sga sirve para componer palabras como
limpio y transparente y, sobre todo, “cristal” = saanakiri.

7. Se refiere a Inti que es, ignalmente, el Ser y uno de Jos nombres
del empirco v de su sol. Quierz decir él Es o el Ser (i-nti= él-es,
o-nta = ella-es). Se trata aqui evidentemente de inmortales del
empirco que participan del ser inmutable de su sol. No es, como
podria parecerlo, palabra quechua.

8. toc... toc...: onomatopeya del crepitar de la grasa que chorrea de
la carne en proceso dc asarse.

9. Fl Creador del agua y del arbol de la vida ha creado a los Sdenga-
riite con la semilla del arbol. Es la semilla del arbol de la vida ex-
pandiéndosc en el empirco. Lz imagen que se da evoca una nuez
de cristal.

10.En matsiguenga el plural es bastante raro. Las férmulas son en
singular, pero se trata del arbol en sentido colectivo, la vegeta-
cibn de arriba opuesta a aquella de abajo.

1

Bk

.El sol de arriba haria reventar las piedras de nuestro mundo, pero
conviene a la vegetacion del empireo hecha de agna y vida. Se re-
fiere aqui al ‘agua de inmortalidad’ que constituye la naturaleza
del arbol. La frescura es una idea unida al agua de inmortalidad
(v de juventud) y a la vegetacion que clla nutre; ademds de su
transparencia luminosa, los arboles son frescos, se ha insistido,
porque siempre son jovenes y vigorosos, porque siempre son re-
frescantes, de ahi un mundo cternamente primaveral a pesar de
su sol agobiante.

12.shooo...: onomatopeya del soplo que crea, transforma, sana.

13.El sujeto sobre entendido es el “hombre joven’. De esta manera,
Daniel evoca el mito de origen de la muerte: todos Jos seres te-
rrestres debian responder al llamado de su creador, uno de los
dos Todopoderosos o un Sdangariite, seglin las versiones, para ir
a depositar su piel envejecida y renovarla gracias al agua de juven-
tud. El llamado sorprende al hombre joven cn pleno sueno; por
pereza, no se digna a levantarse para responder y elige asi Ia
muerte para la humanidad, al contrario de los animales que
mudan, tal como el camarbn.

14.Se refiere a las aves conocidas como paucar (kdtseri en matsi-
guenga). Son todos los Icrerocephalus negros o pardos, de pico
amarillo o marfil, con las plumas rectrices amarillo dorado. Espé-
cies: Ocyalus latirostris, Clypicterus oseyi, Psarocolios decuma-
nus. Estas aves pueden construir sus curiosos nidos, largas bolsas
suspendidas a las ramas de los 4rboles que generalmente se des-
ploman sobre el rio. Las plumas rectrices amarillas de los pauca-
res constituyen lo escncial de una de las coronas de fiesta preferi-
das por los Matsiguenga. Los paucares de los cuales se trata agqui
son un pueblo de Sdanmgariite, los Kditsarfite, que adoptan esta
forma para sus viajes terrestres. Son seres invisibles a los ojos
prf:rfunos; viven en los ciclos pero vienen a asegurar la reproduc-
cién de sus homénimos terrestres, tomando entonces su aparien-
cia. En general, la muda de plumas es también paribola de in-
mortalidad. '
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“La guitarra

hace lorar a los suefios.
Ef solloze de Jas almas
perdidas

se escapa por su boca
redonda”™

(F. Garcia Lorca)

Fatima y Huepo, las dos pequefias
bisnietas de don Pedro, habian esta-
do llorando mucho en esos Oltimos
dias. Sus llantos, sordos v prolonga-
dos, no tenian razon aparente y se
hacian mas apremiantes en las horas
del atardecer. Esa noche la luna cre-
ciente se vislumbraba hacia el oeste
flotando como una canca de plata
por encima del horizonte. Don Pedro
habia estado mascando su coca desde
temprano. Cada tanto extendia su
brazo hacia los lejanos cerros de la
cordillera del Yanachaga e invocando
a Yachor Coc {Nuestra Madre Coca)
vy a Yompor Ror {Nuestro Padre Sof)
preguntaba, con breves frases apenas
audibles, por causa del llanto de sus
bisnietas. En el cielo despejado las es-
trellas fulguraban vy los cantos de la
tierra poblaban la noche, Al olor del
humo de la candela se sumaban las
fragancias dulzonas del monte.

Don Pedro hizo (lamar a sus dos
nietas. Paco después vinieron las dos
madres con sus pequefias hijas aln
ilorosas. Don Pedro se dirigio a ellas
v les dijo gue el llanto de sus hijas se
debia a que sus almas las habian
abandonado. Era necesario llamar a
las almas perdidas para que éstas se
reuniesen nuevamente con el cuerpo
de las pequefias y asi recuperasen la
salud. Y al punto comenzd a entanar
una antigua cancién, un cantar apren-
dido de su abuelo, cuya propiedad es
la de atraer al alma que se ha ausenta-
do del cuerpo de una persona. Mien-
tras cantaba las dos pequefias cesaron
de llorar, e inmovilas y embelesadas,
sGlo atendian la cancion que se fun-
dfa con los ruidos de fa noche. Y los
versos se iban desplegando, uno tras
otro, en la voz cascada de don Pedro.

(*) Antropologo uruguayo, socio fundador
de COPAL. Actualmente realiza una in-
vestigacion cntre los Amuesha. La re-
daccibén de este articulo ha sido posible
gracias al apoyo brindado por la
Wenner-Gren Foundation for Anthro-
pological Research y ¢! Central Re-
search Fund de la Universidad de Lon-
dres.

"
EL CANTAR DE LAS ALMAS
PERDIDAS
(Concepciones Amuesha del ser
y la enfermedad)
L Fernando Santos G.*

“Ya pasamos el cerro. Lo pasamos.
Estamos pasando el cerro. Lo pasamnos.

Ya lo hemos pasado,

nosotros los hombres con poder para curar.
Ya pasamos el cerro. Lo pasamos.

Estamos pasando el cerro. Ya lo pasamos.

“Alla, aquél cerro de alld ya lo hemos pasado.
Nosotros ya conocemos aquellos cerros de alld.
Por alli ya hemos pasado. Ya los hemos pasado.
Nosotros ya conocemos aquellos cerros de alld.
Ya los hemos pasado.

“¢Habremos hecho pasar ya

a las mujeres que hemos gozado?
Debemos buscarlas.

Con carifio debiéramos hacer pasar

a la que hemos gozado.

Debemos buscaria. Debemos buscarla.

“Cuando la recordamos apenas podemos
aguantar el dolor y las ldgrimas.

Por ellas sufrimos y apenas podemos
aguantar las lagrimas.

;Como no se entera esa mujer, Yamencor,
que la recuerdo, que aguanto mis ldgrimas
y estoy por Horar?

Por ellas sufrimos v apenas podemos
aguantar las lagrimas.

“Era hermoso, era muy hermoso cuando pasabarmos.
Ll viento corria cuando pasibamos.

Erq hermoso, era muy hermoso

cOmo nos refrescaba y aliviaba el viento

cuando por alli pasabamos.

Amaznnia Indinana
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S“Descansemos. Descansemos.

Debemos descansar.

Hermoso es Ayoncllasarero.
ZOBom'ro estarnos en Su cima.
cBonito estamos ein su cima.

‘s Por ti voy a estar sufriendo?
A ti voy a estar recordandote?
oSi no me hizo sufrir, ni recuerdo

Tla Tocherofichero, la mujer que he amado.

jQueguegamue gaiqueya!
g jQueguegamue gaiiqueya!
Q) .
5“4 ver, a ver si encontraré a esa mujer.
oY con esta misma cancion,
S haciéndole carinos,
B pasaremos juntos los dos.

N —
g “Caminemos. Estamos caminando va.
= Por aquellos cerros de alld

Recuerdo a Puella, la que se fue al cielo,
v su recuerdo me hace sufrir.
;Por qué te fuiste Puella al cielo?

“Recuerdo a la mujer

que se fue al cielo y sufro.
Se fue al cielo y ahora

su recuerdo me hace sufrir.

“Cuando tu querias algo,

cuando querias algo tan bello como una flor,
vo iba a traértelo.

Te traia, como tu querias,

algo tan bello como una flor.

Algo ran bello como una flor

tan bello como una flor.

“Me dijo Shecrap que con esta cancion
la hizo pasar.
Me dijo Shecrap que con esta cancion

ya estamos caminando.

Por aquel cerro. Por aquel cerro de alld.

“Ya estard por llegar Nuestro Padre.
Ya estard por llegar Nuestro Padre.

; Yaquefiqueya, yaquefiqueya!
; Yaqueiiqueya, yaqueniqueya!

“Recuerdo a Puella, la que se fiie al cielo,

v su recuerdo me hace sufrir.

la trajo.

La trajo a aquella persona.

“Por alli hemos pasado los cerros
con la mujer llamada Ohuana’
Con esa mujer Ohuana’,

Por alld hemos pasado

con la mujer Hamada Ohuana’,
Con esa mujer Ohuana’,

Cuando termind su cantar se hizo
el silencio y dijo: “Esta es una can-
cion de los poderosos Mellafoten.
Con ella cuidamos con afecto y cari-
fio de los nifios enfermos de pena y
de los que han estado largo tiempo
enfermos, cuyas almas se han perdi-
do. A esta cancion la llamamos Ca-
muecAetsrech o cancion para las al-
mas perdidas. La cantamos para gue
recuperen su alma y asi se sanen”. Se
dirigié entonces a sus dos nietas y les
dijo: “Ahora van a llamar a las almas
de sus hijas con mucho carifio”. Y
luego, dirigiendose a las dos peqgue-
fias, dijo: Y ahora ustedes dos se van
a sanar y ya no van‘a enfermarse”.

Don Pedro Ortiz es un anciano
Amuesha que vive en el valle del rio
Palcaso en el departamento de Pasco.
Es reputado por ser un muy buen
adivinador de coca (Atsopaf). La
gente lo consulta acerca de las causas
de la enfermedad que los aqueja,
acerca de la buena o mala salud de un
familiar que vive lejos, acerca del
buen o mal término de un viaje a ser
emprendido, o acerca de las ventajas
o inconvenientes de construir una ca-
sa en tal o cual lugar. Don Pedro adi-
vina, las mas de las veces con éxito,

. éstas y otras muchas cosas mas. Pero
generalmente son problemas de salud
los gque preocupan a quienes lo con-
sultan.

Muchas son las causas que hacen
enfermar a un Amuesha: un hechizo
por parte de un enemigo, el encuen-
tro con el espiritu errante de un
muerto, la accion maléfica de diver-
sos -tipos de insectos, el mal aire, la
accion maligna de la esencia espiri-
tual de una piedra, un palo podrido o
una quebrada, el encuentro con la
personificacion de una enfermedad
epidémica, la actividad de diversos
demonios que pueblan el monte, o la
pérdida del alma. Es para curar a
quienes han perdido su alma que se
entonan los versos de la cancion Ca-
muecfietsrech.

La concepcion Amuesha de la
conformacion del ser humano distin-
gue entre la materialidad del cuerpo
y dos entidades incorporeas Ilamadas
la una Yechoyeshem vy la otra Ye-
camquéfi.  Yechoyeshem puede ser
traducido en principio como ‘nues-
tro espiritu’ y su forma visible mien-
tras una persona esta viva es la som-
bra que proyecta al andar. Por ello
Yechoyeshem puede ser traducido
mas fielmente como ‘nuestra som-
bra’. En cambio Yecamquéfi puede
ser traducido como ‘nuestra alma'.
En el caso de los nifios el alma, mu-
chas veces, toma el nombre de Anc-
fleto, término que muy bien podria
ser un derivado de la voz castellana
‘angelito’.

Yechoyeshem, cuya manifestacion
visible es la sombra, es inseparable
del cuerpo de los humanos mientras
estos estan vivos. Yecamguéfi o ‘nues-
tra alma' tiene dos manifestaciones:
una gue gusta de vagar por esta tierra
mientras la persona duerme, y otra
que permanece como un guardian ba-
jo la forma de una personita sentada
en las pupilas del durmiente.

Don Pedro Ortiz, adivinador de coca.
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€ “Nuestra alma’, entonces,puede des-
—renderse del cuerpo a voluntad y es
su errar por este mundo donde co-
el peligro de perderse y con ello la
oosibilidad de causar la enfermedad de
su duefio y a la larga, si no se la hace
regresar, su muerte segura. Por el con-
rio ‘nuestra sombra’ permanece liga-
N 45 al cuerpo de!l ‘individuo hasta su
o muerte. Cuando muere un Amuesha su
— =/ma sube al cielo a una esfera empfrea
~—liamada Yomporesho, o esfera habita-
@ dz por Yompor Ror (Nuestro Padre
C Zgl). Esta ascension del alma tiene lu-
r independientemente de si el com-
portamiento del individuo en esta tie-
rra ha sido correcto o no.

4
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En cuanto a su sombra, si el indivi-
duo murié de forma violenta (ahoga-
do, asesinado, etc.), ésta permanece va-
gando sin rumbo en esta tierra. Estas
sombras o espiritus errantes son deno-
minados con el término genérico Cho-
veshemats, y se manifiestan a los hom-
bres mediante gritos o llamados cuasi-
humanos que paralizan de terror a
guien los oye. Los vivos no deben res-
ponder a estas llamadas y deben procu-
rar alejarse rapidamente ya que si tie-
nen la desgracia de ver a una de estas
sombras errantes han de morir irreme-
diablemente.

Amazoni a | ndi ge

Si la muerte del individuo no ha
sido violenta y ha llevado una vida co-
rrecta su sombra va a una esfera ctoni-
ca llamada Choyeshematsesho. Los
Amuesha mencionan a un cerro del va-
lle de Yurinaki vy a otro del vaile de
Oxapampa, llamado Choyeshematso-
pen, como los lugares de reunion de las
sombras de los muertos. Alli las som-
bras se congregan para tomar masato
{bebida de yuca fermentada) y para
cantar y bailar la musica sagrada Co-
sham#fiats. El pueblo donde viven las
sombras es inaccesible para los vivos v
si estos intentan acercarse al cerro éste
hace llover y tronar, y sus tigres avan-
zan al encuentro del transgresor.

Si por el contrario el individuo ha
llevado una vida incorrecta, es decir,
no signada por la generosidad o reci-
orocidad generalizadas, y el principio
de armonia social, su sombra va a pa-
rar a otra esfera ctonica llamada Con-
chefiets. Esta esfera es el infierno
Amuesha regido por Yosoper (tal vez
21 Lucifer de la tradiciéon cristiana)
donde las sombras se consumen en hie-
rro ardiente sin jamas morir.

Se dice que el dia en que Nuestro
Padre Sol retorne nuevamente a esta
ti=rra donde reina la muerte, las almas

Yecamquéd) y las sombras (Yecho-

yeshem) de todos los muertos se jun-
taran nuevamente én los cuerpos de los
hombres que una vez fueron'y que en-
tretanto habran permanecido después
de muertos bajo la forma de una cush-
ma (la larga tlnica tradicional que vis-
ten los Amuesha). Cuando ello suceda
Nuestro Padre juzgara-a los hombres.

Cuando don Pedro adivind para sus
dos pequefias bisnietas, la coca le in-
dico que su estado enfermizo se debia
a la pérdida de sus almas. La posibiti-
dad de que el alma se extravie es una
contingencia que le puede acaecer a
cualquiera dada la tendencia del'alma a
vagar por montes y cerros mientras se
duerme. Siendo las horas del suefio
aquellas en donde una persona corre
mayores peligros de perder su alma, la

'vigilia es concebida como una practica

saludable. Los Amuesha practican la
vigilia diariamente, permaneciendo
despiertos varias horas después de que
oscurece y despertandose, y charlando
a intervalos, a lo largo de la noche. A
la vigilia se le atribuye la propiedad de
mantener la salud, de evitar un rapido
envejecimiento, v de prolongar la vida.
Decia don Pedro: “En la noche a nues-
tra alma le gusta andar por lugares que
ni siquiera nosotros conocemos. Anda
por los cerros y por otras partes. Noso-
tros debemos cuidar que nuestra aima
no se pierda. Debemos asegurar que re-
grese a nuestro cuerpo. Por eso hay
que desvelar. Algunos de los seres que
habitan los cerros son malos y si nues-
tra alma anda por ahi hay veces que la
quieren agarrar y no la dejan regresar a
nuestro cuerpo. Los cerros pueden aga-
rrar a nuestra alma. Cuando desvela-
mos estamos cuidando a nuestra alma.
Estamos cuidando nuestra salud. Por-
que si agarran a nuestra aima con no-
sotros se gueda el cuerpo nomas. Pura
carne. Entonces nos enfermamos Y
morimos pronto’.

El' alma de una persona se puede
perder, entonces, debido a la accion de
los seres extraempiricos que habitan
los cerros (Aspentenesha”; Aspento =
cerro, Nesha” = sufijo que indica un
conjunto de gente) de la tierra Amues-
ha. Estos seres, los ‘padres’ y ‘madres’
de las diferentes especies animales, las
poderosas semi-divinidades denomina-
das Melfafiotefi que habitan cerros,
rios y lagunas, y los ‘duefios’ o guar-

‘dianes espirituales de los sitios mas

propicios para la caza y la pesca pue-
den apoderarse de las almas de los se-
res humanos vy causar con ello su muer-
te. Pero el peligro de extraviar el alma
no sdlo proviene de estos seres. Don
Pedro lo aconsejaba a uno de sus jove-
nes nietos con estas palabras: “Estas
durmiendo muy temprano. Debes des-
velar mas porque es peligroso dormir

temprano. Tu alma anda vagando por
ahi y estad a la merced de aguellos que
te guieran hacer dafio”. Cuando las al-
mas vagan en la oscuridad por la tierra
son también vulnerables a los atagques
sobrenaturales de cualguier hombre
que tenga los conocimientos esotéricos
precisos y un motivo para hacerle da-
fio al durmiente.

Existen otras situaciones en donde
los individuos pueden perder-su alma.
La gente que ha sufrido una enferme-
dad prolongada y estd cansada y sola-
mente desea morir- (‘Atsnafietenesha’)
suele perder su alma. Los enfermos de
pena (Acaryafia), los que sufren una
pena intensa, como aquellos cuyo
amor no es correspondide, también
tienden a perder sus almas. Asimismo

los enfermos de susto (Mecha’ten), por
lo general nifios pequefios, suelen ex-
traviar sus almas.

En otro plano es de destacar que los
adornos personales mas usados y apre-
ciados por un individuo son incorpora-
dos por su alma como parte suya. Sien-
do como son los adornos algo suma-
mente personal, y que participan de la
materialidad del cuerpo, ocurre con
ellos lo mismo que con el cuerpo: tie-
nen su contraparte no-corpdrea en
‘nuestra alma’ (Yecamquéii}. De modo
gue la pérdida de dichos adornos cons-
tituye una sustracciéon de parte de la
substancia de la totalidad del alma vy,
por ende, conduce a la enfermedad de
su poseedor tal como sucederia si per-
diese su alma.

Pero es entre los nifios mas peque-
fios donde la pérdida del atma consti-
tuye un mal cronico. Cuando nace un
nific los padres deben desvelar cinco
dias: duermen de dia y hacen vigilia
durante las noches. El desvelar no solo
prolonga la vida de los padres sino
también la del recién nacido. Los pa-
dres desvelan para que el alma del ni-
fio los reconozca. Si los padres no
practican la vigilia el alma del recién
nacido no se acostumbra y no perma-
nece en el cuerpo de! nifio. Constante-
mente su alma se escapa y por ello, en-
tonces, el nifo resulta enfermizo.

El alma de los nifios menores de
cuatro meses, a los cuales se los deno-
mina con el término de Satenets, es su-
mamente inestable. No se acostumbra
a su cuerpo y tiende a salirse del mis-
mo. Durante este periodo los padres
prestan una sobre-atencion al recién
nacido; es asi que cuando éstos se ale-
jan el alma del peguefio suele seguirles,
y asi se extravia. Los padres pueden
tener la certeza de que ello ha ocurrido
cuando el pequefio estornuda sucesiva-
mente repetidas veces. El alma de! ni-
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THo los ha seguido vy se ha quedado all{
donde su padre o su madre ha ido: en

<tla chacra, el rio o el monte. Los padres
deben regresar, entonces, adonde han

«estado y Ilamar al alma de su hijo con

©palabras carifiosas que solo se pronun-
cian en estas ocasiones: iHuehuesh,

_—huehuesh!

-

o0)

o " .

— Durante este periodo de suma ines-
—tabilidad del alma de los nifios los pa-
dres suelen prevenir la pérdida del al-

ma bafiando repetidamente a los pe-
quefios con una planta de caracter ma-
gico que evita que el alma de los nifios
siga a sus padres. Cuando ya son mas
grandes los padres hacen lo posible por
evitar que sus hijos duerman en las ho-
ras que rodean al crepsculo. Es duran-
te estas horas que las sombras de los
muertos y los demonios comienzan a
rondar las residencias de los vivos. Es
el momento del dia, también, en que
todos los seres malignos gue pueblan el
universo Amuesha andan. [ibremente

hostigando a los vivos. Cualquiera de
estos seres puede robar el alma del ni-
fio dormido causandole al poco tiempo
su muerte. La cancion llamada Camue-
cfietsre¢h cuyos versos entonase don
Pedro aguella noche de luna creciente
tiene por finalidad rastrear, atraer y re-
cuperar las almas perdidas, una con-
cepcion gue no es ajena a nuestra tra-
dicidn cultural como lo atestiguan los
versos del poema de Federico Garcia
Lorca que encabezan estas paginas.

| ndi gen
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Anazoni a

Rrollena’, relato de la Garza y los Cangrejos

Recopilado por Augusto Francis™®

A

Antiguamente el Rroll** comia mucho cangrejo,
el cangrejo era la comida preferida de Rroll. Des-
pués de tanto comer iba terminando el Rroll a los
cangrejos. Al verse los cangrejos exterminados em-
pezaron a buscar sus escondites para refugiarse.
Cuando se escondieron todos los cangrejos el Rroll
empezé a buscar comida porque no tenia que co-
mer; después de cuatro dias de biisqueda a los can-
grejos para comer no les encontré;empezo a pensar.

Pasaron los dias. EI Rroll vi6 los rastros de los
cangrejos, pero no los veia. Entonces dijo Rroll:
“Si hay mi comida preferida, pero no aparece, ;co-
mo lo haré?”. Entonces se par en una piedra cerca
al borde del rio. Mientras, los cangrejos lo observa-
ban atentamente desde sus escondites debajo de las
piedras; pero de repente el Rroll se desmayo que-
déndose tendido hasta que murio.

Muerto el Rroll, transcurrio varios minutos de su
muerte. Los cangrejos enviaron un muchacho di-
ciendo: “Anda mira al padre Rroll para ver si en
verdad si ha muerto”. El muchacho obedeciendo el
mandato se. fue corriendo, pellizcé por los pies
muy fuerte al Rroll.. no se movid. De inmediato se
regreso el muchacho; dijo a su madre: “St murio
porque no mueve nada, st murié el padre Rroll, st
murio”. Entonces enviaron de nuevo a otro mucha-
cho mds joven diciendo: “Anda mira y pellizcale
en el pescuezo”. El muchacho salib corriendo le
pellize6 en el pescuezo, no se movié y regresé di-
ciendo: “Esta completamente muerto el Padre
Rroll, ahora si nos aumentaremos”.
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Entonces salieron todos los cangrejos de sus es-
condites, empezaron a agarrarse de las manos para
cantar una cancion por la muerte de su padre
Rroll. Todos en coro entonaron la cancion dicien-
do: “Desde ahora nadie nos comerd porque se mu-
ri6 el padre Rrolle Rrolle. Ahora si nadie nos co-
merd porque se murio el padre Rolle Rrolle”.

Mientras los cangrejos cantaban esta cancion de
repente se levanta el Rroll diciendo: “Vive toda-
via... ustedes, después de buscarles tanto tiempo no
les encontré, ahora si les voy a comer”. Una vez
pronunciadas estas palabras el Rroll inicio a matar
a los cangrejos; los otros cangrejos corrieron hacia
sus escondites y los restantes fueron muertos por
Rroll. Al mismo instante el Rroll prosiguid dicien-
do: “Ahora si no me escapardn ninguno de ustedes,
sereis mi tinica comida desde ahora y parasiempre”.

Estas palabras se cumplen hasta el dia de hoy
porque la unica comida que tiene Rroll es los can-
grejos. '

Hasta aqui termina el cuento de Rroll.

* Miembro de la comunidad amuesha San Pedro de Pichanaz (alto
Palcaso). Es Secretario de la Asociacion Interétnica de Desarrollo
de Ia Selva Peruana (AIDESEP), entidad que agrupa a diversas o1-
ganizaciones de sociedades indigenas de Ja Amazonia. Actual-
mente prepara, en base a mitos y relatos tradicionales, la historia
de los Amuesha.

** Garza que se alimenta de puro cangrejo.
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A J/
jBum!, senti que caia sobre mi una inmensa cu- Euladia y Julia se habian vuelto amigas hasta tal

lebra, era el famoso jergén. Me parecia que mi vida punto que contaban sus experiencias personales

iba a terminar, pues ante el impacto que hizo, me que les habian sucedido, que tal dia fue asi, que tal

desmayé por unos pares de minutos. Ni bien reco- chico era mi enamorado, en fin,un sin niumero de

bré el conocimiento, pensaba que por algunos ins- pasajes anecdoticos.

tantes me habia ido al otfro mundo.

Después de haber experimentado un susto man-
chari**, me fui con direccion a la orilla del rio Ta-
maya, para lavarme las manos, pues tanto fue el
susto que cal tendida en el suelo o en el barro. Jus-
to cuando terminaba de lavarme las manos vino
una sefiora, la cual me manifesto lo siguiente:
“;Qué te ha pasado que tus ropas se encuentran
mojadas?”’ Realmente no sabia cémo responderla.
Pero me resisti un poco en hablar, pues como era
una que no la conocta, me hacia que tuviera des-
confianza,

Luego la sefiora me insistio en que hablase y me
dijo: “;Como te llamas?” y le contesté, “Julia Es-
pinel”, y “; T2, jcoémo es tu nombre?”, “Euladia”.
“;Euladia qué?”. “Euladia Torotte”. Fue en ese
instante que empezamos a conversar, le conté todo
lo que me habia pasado, mientras ella sigilosamente
me escuchaba.

Bueno, “‘;ti donde vives Julia”, "yo vivo rio
arriba, junto a la quebrada de Pishtococha”, “‘en-
fonces caminemos pues yo te voy a acompafiar’.
La Julia con el susto que habia tenido presumia

gue le pudiera suceder algo semejante otra vez.

Euladia Torotte tenia un cardcter fuerte y un co-
rafe que ella manejaba, estaba dispuesta a enfrentar
a todo lo que pudiera ocurrir durante el trayecio
de la caminata.

Resulta gue ambas vivian casi cerca, s6lo que la
Julia Espinel era una jovencita que habia venido de
otro lugar, por lo tanto, era considerada como bi-
chorra por los vecinos del pequerio caserio de Ta-
mava. En aquel caserio el rio era torrentoso, peor
en tiempo de invierno, cuando las lluvias se enfir
recen, pues por rato hace pensar gue pareciera co-
mo st estaria ocurriendo un diluvio.

Lo sorprendente de todo era que ambas eran soi-
teras, la diferencia solo estaba en que Julia tenia 18
aftos y Euladia 25 afios.

“De poco a poco me fui-acostumbrando con la
gente, manifestaba Julia, y hasta tal punto que me
enamoré de un chico del caserio el cual se me de-
claré, diciendo que yo iba a ser su futura esposay
que viviriamos felices”. Lo cierto de todo es que el
muchacho sélo se vacilaba con ella y que al final de
cuentas le dijo: “‘por favor no quiero que estés a mi
lado” Senti como algo que me acababa la vida,
volvi a pensar en el susto manchari que habia expe-
rimentado con la vibora, etc, efc, ahora sélo me
quedaba buscarla otra vez a la Euladia, para recibir
aleunos consejos de ella, pues como ellg era mi ma-
yor siempre le atendia cuando me aconsejaba.

Me fui en busca de ella y cuando llegué a su casa
me dijeron ya se casé con don Juan y la llevo a
otro caserio muy distante de aqui. No supe como
reaccionar, hasta tal punto que sentt otfra vez que
mi vida iba a termingr o otra vez experimentar el
susto manchari,

* Miembro de la comunidad shipiba Panaillo (medio Ucayali). Es
actualmente director de la revista Foz Indigena, que edita
AIDESEP. El presente frabajo, a diferencia de los otros que pre-
sentamos en este niimero ¥ que responden a tradiciones indige-
nas, es un cuento de autor. Lo incluimos por lo sugerente de su
trama y lenguaje y porque recoge y expresa elementos de la tra-
dicion indigena y mestiza de la region.

*## Manchari es un vocablo quechua que significa susto, miedo. Ex-
presiones que combinan palabras quechuas y espafiolas que, en
algunos, como en el presente caso, reiteran ademas la misma idea,
son frecuentes en el habla de los pobladores de Ucayali y Loreto.
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Este canto yagua dedicado a las fru-
tas del Bactris gasipaes abre el ciclo de
los cantos de la fiesta grande A4 tal co-
mo la celebran todavia episddicamente
los miembros de los clanes "“huaihua-
shi”, mékatiuria y "‘pinsha’’ nowaria.
El fig constituye la forma mas perfecta
del ritual yagua y reune las condicio-
nes simbolicas de reproduccion de la
sociedad.

Idealmente, cada afio, los Yagua(1)
celebraban, algunos celebran todavia,
un ritual semejante en el cual los nifios
pertenecientes al clan del duefio-de-
fiesta son iniciados y reciben un nom-
bre. Sin embargo, mucho mas que un
simple ritual de iniciacion, el Ad es el
cemento de la cohesion étnica, la opor-
tunidad para los miembros del clan del
duefio-de-fiesta de revivir colectiva-
mente sus mitos de origen. Cada clan
dispone efectivamente de un conjunta
de mitos y de ritos (pantomimas, bai-
les, ...} poniendo en escena sus propios
héroes clanicos, y su propio repertorio
de cantos rituales cuya recitacion in-
cumbe a un especialista, de tal modo
gue cada clan detenta su manera pro-
pia de celebrar sus rituales. Se exalta
alli los valores y los simbolos del clan
.al mismo tiempo que se realiza , entre
clanes, alianzas matrimoniales y politi-
cas duraderas. La celebracion del /g es
también la manifestacion de un cierto
discurso interrogador y colectivo sobre
el mundo y sus componentes, y un ac-
to propiciatorio dirigido a los espiritus
detentadores de los recursos naturales:
tal es aqui uno de los significados del
“canto del pijuayo’’.

El canto es entonado por el cantor
maranu, acompainado de su asistente.
Ritman el canto golpeando a intervalos
regulares el suelo con dos “palos de
baile” maranuwd, compuestos de un
tubo hueco (salvo el Gltimo nudo) de
"cetico’’ (Cecropia sp.), que producen
un sonido sordo al contacto con el sue-
lo. El instrumento del cantor es llama-
do hdtivwa ‘el mayor”, el del asistan-
te pésiwdl “'el menor”. El canto puede

* Mas alla de la “boca del agua”, haa mba-
haiéra, Este: tierra de los primeros ante-
pasados. “Antes, al principio, antes que

“nacid la tierra, esta tierra, nuestros mis
lejos antepasados vivian sobre otra tierra,
en el asiento de una lupuna, alla, més alla
de la “boca del agua” (estuario del Ama-
zonas), donde todo crece sin trabajo,
donde nadie muere...” Estas son palabras
del viejo Sarko, todavia hoy, a pesar de
su edad (algunos dicen que es centena-
rio), lider de los Yagua del Loreto-yacu.
Chamén muy experimentado, Sarko cs
una de las ultimas grandes figuras de la
sociedad yagua contemporanea.

19 Amaznnia Indinanz

3 B
CANTO DEL “PIJUAYO”
En torno al Bactris gasipaes
y su importancia
entre los Yagua
i Jean Pierre Chaumeil

plrewara purewara...
pijuayo de los antiguos! pijuayo de los antiguos
{pijuayo de antes)...
los antiguos del pijuayo guardan escondido el
( pijuayo
la madre del pijuayo de antes
aruwdwicara riwa pitrewara
este pijuayo de “abajo”
de donde nace la tierra*
yo canto al espiritu del antiguo del pijuayo

el pijuayo madura brinca! brinca!
pure marake piire marake

rake rake  rake rake ..

pijuayo de antes, yo te voy a agarrar
brineca! brinca!
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ier repetido al unisono por los hom-
sres reunidos en fila detréas de la pareja
je cantores.

La importancia del "canto del pi-
uayo” en el g, tanto por su duracion
:omo por su posicién inicial en el re-
pertorio de los cantos rituales, nos ha
hecho enfocar la hipotesis de una co-
rrelacion entre la época de maduracion
de las frutas del “‘pijuayo’” y la época
de celebracion de la fiesta. Aunque
hoy dfa las fechas no son mas respeta-
das, parece que antafio el periodo de
los grandes rituales coincidia con el de
las frutas. Efectivamente, el ciclo anual
comienza para los Yagua en febrero,
primera época de maduracion del *pi-
juayo'', ptirendanu o "tiempo del pi-
juayo’’, que se extiende hasta abril(2).
Este periodo es llamado “tiempo de la
abundancia”’. porgue es “"tiempo de las
frutas” (pero también de la caza ma-
yor y del pescado), y ""tiempo de las
fiestas-de-bebida", especialmente la del
masato de “pijuayo’’, pdrembuya.
Fuertes indicios nos autorizan a pen-
sar que el /A4 se inscribia en este "“tiem-
po de la abundancia”; la ceremonia
misma era interpretada como una ver-
dadera celebracion de la abundancia.

El “canto del pijuayo’’ tiene pues
por primer objetivo el festejar la abun-
dancia de los “pijuayos’” (y de asegurar
su reproduccion invocando los de los
antepasados) cuya importancia alimen-
ticia {asi como también simbolica) es
decisiva entre los Yagua, al igual que
entre numerosos pueblos amazonicos
(3).

Las frutas del ““pijuayo”’, calificadas
de “mantecosas’’ wonuhisera, ricas en
grasa (criterio primero de clasificacion
del sabor vy de los alimentos entre los
Yagua), en almidon y en proteinas(4),
son ante todo consumidas como le-
gumbres o machucadas para ser toma-
das en masato (bebida fermentada).

Por otra parte, los Yagua conocen,
segin parece, el “'pijuayo’’ bajo sus
formas cultivada vy salvaje(5); a lo me-
nos establecen esta distincién al nivel
de la terminologia: pdre designa co-
minmente el “pijuayo” de la chacra
cuando tohowacara piire es el ''pijuayo
del monte”. En verdad, nada nos per-
mite afirmar que se trata de dos espe-
cies distintas puesto que los ‘'pijua-
yos”’ perduran en las viejas purmas vy,
después de varios afios, pueden repro-
ducirse y confundirse con los que los
Yagua consideran ser de la vegetacion
primaria. Hacemos recordar que el mi-
to yagua de origen del “pijuayo’ se re-
fiere exclusivamente a la especie culti-
vada: el mayor de los mellizos miticos
mand® a su hermano menor, bajo la
forma de un “loro pijuayero”, robar

semillas en la chacra del abuelo para
establecer ellos mismos un cultivo{B).
Sin embargo, el *‘Pijuayo’ llamado sa/-
vaje es investido de un valor simbdlico
muchc mas fuerte porque detenta una
“*esencia’’ © madre, hamwo, muy po-
derosa, como lo atestigua el relato si-
guiente:

“IAas antes, se podia ver todavia a
la madre del pijuayo del monte, en un

cerro alfto, machucando su pijuayo...

Un dia pasé un montaraz  por alfi...

Ovye de lejos a alguien que estd machu-
cando ta ta ta .: “puede ser.gente”,
dice, “voy a ver”. Llega a una purma
grande y ve los troncos de pijuayo, un
tremendo pijuayall! ... “¢De quién se-
r4 este sembrio, serd de los antiguos?”
dice el hombre.

Se acerca y ve las frutas bien maduras
arriba: “voy a coger siguiera un racimo
para que no me dicen que estoy enga-
Aando, voy a coger para probar no
mas” ...

Pero los pijuayos del monte son chi-
guitos (no son como los que sembra-
mos), pura carapa es y no le gusta al
hombre.

Mientras tanto la madre del pijuayo se
amarga porque no se puede tocar asi
sus frutas sin pedirfe. Se presenta al
hombre bajo la forma de una persona:
““¢qué haces aqui?”” pregunta la madre.

“Yo pensaba que no habia gente por

aqui, he andado mucho sin encontrar a
nadie, por eso he cogido” ...

... pero la madre le engafiaba, aparecia
v desaparecia ...

De miedo, el montaraz  quiere huir,
pero la madre le avisa: “'vienes pasado
mafiana, vamos a hacer nuestro masato
de pijuayo, vienes a tomar!” ...

El montarazgo regresa para contar a su
familia: “he encontrado gente en me-
dio monte, y ya me han invitado”. Lle-
ga con toda su familia donde la madre
para tomar el masato, pero no encuen-
tra a nadie. Entonces dice a su mujer:
“aquf habia un pijuayal grande ... ha-
bia gente’’, v pensé: “no era gente, si-
no mds bien la madre del pijuayo del
monte”,

Desde entonces, siempre se fe pide a fa

madre antes de coger sus frutas, sino.

nos engafia, nos hace andar para nada,
... nos hace errar”. (informante: César
Prohafio, Comunidad de Edén, 1981)

De una manera general, los Yagua
oponen dos categoria de plantas, tofio-
wattara, las plantas salvajes, y hatasara,

las plantas cultivadas. Las primeras,
“que-crecen-de-ellas-mismas’’, poseen
por definicion “esencias’ mucho més
poderosas, y por consiguiente mas peli-
grosas para el hombre puesto que esca-
pan a su control, que las segundas. Es
asi que la colecta de las frutas salvajes
releva de una conducta simbaolica muy
cercana de la caza, donde se trata de
intercambio. Asi, cantos especiales,
muy a menudo entonados por los cha-
manes, son dedicados a la madre del
“pijuayo salvaje” antes de cada opera-
cion de colecta.

yo te invoco, madre del pijuayo

canto para el pijuayo del monte

te flamo pra cogerfa

canto para que no me haces errar ...

canto a ti madre del pijuayo salvaje

porgue voy a comprar tus frutas

para que no te rabias

por eso canto en tu casa

en el asiento mismo de tu tronco

voy a coger tus frutas

no te enojas! no te enojas!

porgue cuando estas rabiando

tu mandas virotes

vengo a decirte que ya he comprado
(tus frutas(*)

regreso ahora en mi casa

me voy tranguifo ...

A pesar de estas precauciones, la co-
lecta no puede efectuarse el dfa mismo
en gue es formulado el pedido, sino el
dia siguiente, para no ofender a la ma-
dre del "'pijuayo salvaje”.

-A la importancia alimenticia y sim-
bolica del “pijuayo’’ vienen a agregarse
otras consideraciones. La fruta misma
de la palmera contiene un aceite gue
los Yagua recuperan golpeando los ra-
cimos, y que mezclan a la masa de
achiote (Bixa orellana) para volverla
mas untuosa. Los Yagua se untan toda-
via el cuerpo con esta preparacion, es-
pecialmente para los rituales. Antafio,
inscribfan sobre este fondo rojo moti-
vos con “huito” (Genipa americana)
propios a su clan.

A falta de “pona’’ (friartea exorrhi-
za), los Yagua utilizan-a veces la corte-
za del Bactris como "emponado’ (pi-
so) para sus habitaciones. No hace mu-
cho, tallaban en la madera dura del
“pijuayo” las pesadas “‘macanas” de
guerra muwé con las cuales acababan a
sus enemigos en el combate.

# TLa “compra’ se realiza remiticndo a la
madre la cantidad de flechas mégicas quc
clla desea. Pero antes el chaman habra
conseguido sus primeras gracias por el
canto.
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Las hojas tiernas del cogollo del
“pijuayo’’ son utilizadas en el chama-
nismo como “mezcla’ a los brebajes
alucindégenos. Los chamanes afirman
que eso es muy (til para aprender a ex-
traer las flechas magicas del cuerpo de
los enfermos, ya que el tronco de la
palmera es cubierto de largas espinas
{7} que uno ingiere simbolicamente ab-
sorbiendo una decoccion de hojas: en
este sentido, éstas son también emplea-
das en brujeria para adquirir flechas
magicas. Los Yagua se refieren mas
aqui a la morfologia del arbol {a ima-
gen del tronco con espinas, los vestidos
mégicos de los chamanes son cubiertos
de dardos maégicos) que a las eventua-
les propiedades alucinatorias o medici-
nales de las hojas.

Preparando las hojas del “pijuayc™ que entran en la prepara-

cion de los brebajes aluecinogenaos.

14 Amaznania Indinena

Pero el “pijuayo’ es sobre todo la
marca del tiempo, una manera de con-
tar el tiempo que transcurre, de divi-
dirlo en periodos restringidos sobre los
cuales se abre el ciclo de las actividades
culturales y rituales, de localizarse en
un espacio aparentemente inmutable
(por ejemplo, para determinar la edad
de una persona, se dird que tiene tan-
tos pdrendanu, "'tiempos del pijuayo”’)

“Cantar al pijuayo”, no es pues so-
lamente cantar a la gloria de las frutas
o evocar alguna imagen poética, es ha-
cer referencia a toda una vision del
mundo donde el “pijuayo’’, fuente
de proteinas, es a la vez detentador de
saber y puntla el tiempo: el tiempo
profano (ciclo anual} como el tiempao
sagrado (ciclo de los grandes rituales).

NOTAS

Los Yagua forman una sociedad de unas
3300 personas diseminadas cn las selvas
htimedas amazobnicas, en cl Oriente pe-
ruano. El Amazonas representa cl cje me-
dio de su territorio que se cxtiende hacia
cl norte hasta ¢l rio Putumayo y hacia el
sur hasta el rio Yavari, cubriendo una su-
perficic aproximada de 70,000 km?.
Puchlo Caribe cn sus lejanos origencs, los
Yagua son considerados hoy dia como
los Gltimos representantes de la familia
lingit{stica Peba-Yagua,

El Bactris gasipaes ticne una produccion
bi-anual. Su segunda época se ubica entre
la scgunda mitad de Julio y mediados de
Septiembre. La colecta es efectuada por
los hombres por medio de largas varas
que terminan en un gancho.

. Ver Blaak, G. “‘Pejibaye”, Abstracts on

Tropical Agriculture 2, (9), sept. 1976,
pp. 9-17.

¥

Blaak, G. op. cit. p. 9.

Blaak, G. (ep. cit., p. 11) restringe la pre-
sencia de los pijuayos “salvajes” al piede-
monte de los Andes: “Solamente cn las
partes bajas de los Andes en Perd y Ecua-
dor se encuentra la paima cn el bosque
lluvioso virgen sobre las laderas demasia-
do empinadas para la agricultura... En
otros lugares su distribucién geografica
sugiere una difusion hecha por el hom-
bre.”

Para la versién intcgral de este mito, ver
Powlison, P. Yague mythology and its
epic tendencies. Ann Arbor: University
microfilms internationsi, 1969, pp. 118-
120.

Los Yagua sosticnen que pelando la fina
membrana que envuelve a Ia semilla, cl
tronco de la palmera sera desprovisto de
espinas.
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] DE BEBER" DE LOS HUITOTO

E

g Juirg Gascheé
%
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Tratamos aqui de un género de can-
tos(1} que es conocido no sdlo por los
Huitoto, sino también por varios de
sUs grupos vecinos que pertenecen o a
la misma familia lingliistica, como los
Ocaina, Nonuya y —eventualmente—
los Bora-Mirafia y Muinane, o a una fa-
milia lingiistica distinta como los Re-
sigaro que son Arahuacos, o a ninguna
familia lingliistica hasta ahora identifi-
cada, como los Andogue, y que, vi-
viendo en una regidon geografica deter-
minada, entre el rio Caquetd vy el rio
Putumayo, {y hasta mas al sur), han
elaborado —sin duda a través de un lar-
go proceso historico de comunicacién
e intercambio— sistemas ceremoniales,
instituciones y formas de expresion
oral similares, de manera que se ha po-
dido considerar el conjunto de estos
grupos y sus territorios como confor-
mando una sola area cultural (2).

Este género de canto que los Huito-
to llaman buifiua se canta en pareja y
cuando se distribuye bebida en ciertos
momentos de los preparativos o de la
celebracion de un “baile importante”.
El hombre ritma la cancidn con las so-
najas de una cinta de cuerda de cham-
bira trenzada y atada a la rodilia dere-
cha; la mujer lo acompafia, cantando
en voz muy alta y solo por palabras se-
paradas y poniendo una mano en el
hombro del hombre, mientras que en
la otra lleva un pate con “‘cahuana”
para brindarlo a algtn invitado.

El término buifiua viene de la raiz
bui- gue significa "inmergir, hundir, bu-
cear’’ y de su forma sufijada bui-fio-
cuyo sentido es “'sacar un liguido con

un cucharén, un pate, etc.”’, y evoca,
desde luego, la accién gue ocasiona el
canto.

La “cahuana’ es la bebida corriente
de los Huitoto tradicionales. Es un 1i-
quido espeso, de color blanco o gris,
hecho de almidén de yuca amarga ra-
llada. Se lo mezcla a menudo con la
pulpa de diferentes frutos {(umarf, pi-
fia, aguaje...) o con miel de abeja. En
los bailes importantes, la cahuana tiene
que ser aguaje, pero como se trata de
un fruto estacional que madura, en la
parte septentrional de la Amazonia, en
los meses de junio, julio y agosto, los
Huitoto han inventado una forma de
conserva que les permite guardar la
pulpa fresca durante varios meses hasta
gue se quiere celebrar un baile: se po-
ne la pulpa en un canasto hecho de
una corteza y forrado tupidamente
con las hojas del “platanillo” (Helico-
nia sp.}, v se lo entierra debajo del
agua en el lecho de una pequeiia que-
brada.

Hemos llamado “‘baile” al evento en
el cual se cantan los buifiua. Es el tér-
mino que utilizaban los Huitoto del
Igaraparand en la Amazonia colombia-
na, cuando se esforzaban por hacerme
comprender su mundo expresandose
en castellano. En el Ampiyacu {Bajo
Amazonas, Perli) donde la poblacion
huitoto ha adoptado ciertas formas de
diversion de la sociedad mestiza —se
baila cumbia, salsa, chicha cuando se
quiere celebrar un bautismo o un cum-
pleafio—, se refiere a los bailes tradicio-
nales con la expresion de “bailes de
idioma”’.

Los bailes, en realidad, no son mas
que los tiempos fuertes de un proceso
y un sistema ceremonial general que
los mismos Huitoto del 1garaparana ca-
racterizaron como una “‘carrera’’, com-
parable a la de un profesional de la ci-
vilizacion dominante. El hijo mayor de
un "“duefo de baile” vy jefe de linaje su-
cede al padre en su cargo ceremonial y
hereda de él su carrera.

Sin entrar en los detalles de su orga-
nizacibn, basta mencionar que existen
entre las diferentes carreras, de una de
las cuales cada partilinaje es duefic por
tradicion, un orden de jerarquia. La de
mayor prestigio es la del /fadico *Viga
de baile”, seguida por la de zikii "“bas-
t6n de bamb('’, para solo nombrar las
mas prestigiosas, en cuyos bailes im-
portantes” precisamente se cantan los
buifiua. i

Como bailes "importantes’’ se con-
sidera los que el duefio de baile celebra
cuando se encuentra en el zenit de su
carrera. La carrera ceremonial puede
representarse como una curva en cuya
fase ascendente se organizan los prime-
ros bailes, todavia de dimensiones mo-
destas, del joven duefio de baile gue
acaba de suceder a su padre quien asu-
me en ellos el papel de monitor; el hijo
continGia, en esta fase, su aprendizaje
cumpliendo ya con las primeras fun-
ciones ceremoniales. El zenit esta al-
canzado con la inauguracion de una
nueva maloca y una nueva viga de bai-
le, cuya confeccion ha sido encargada
al “socio de baile”, quien es el duefio
de baile de otro patrilinaje con el cual
se intercambia por tradicion las presta-
ciones ceremoniales. En esta fase de la
carrera el duefio de baile ya tiene sus
propios hijos que aumentan la- fuerza
de trabajo y la productividad del lina-
je, lo que permite mayores inversiones
de la produccién agricola en las presta-
ciones ceremoniales y la invitacion a
los bailes de un mayor nmero de lina-
jes ajenos. De esa manera la extension
territorial del control ceremonial y del
prestigio de un linaje queda directa-
mente vinculada a la cantidad de yuca,
tabaco y mani (y en menor grado de
otros productos agricolas) gue éste
produce gracias a las fuerzas de trabajo
que puede movilizar. Estas aumentan
nuevamente cuando los hijos de un
duefio de baile se casan y los cufiados
y suegros de aquellos pueden ser llama-
dos como ayudantes y contribuyentes
a la produccion de esas prestaciones.
La fase descendiente de la curva abarca
los bailes de la vejez cuando el duefic
piensa renunciar a su cargo en favor de
su hijo mayor, el cual ya ha fundado
su propia familia nuclear.

Amazania Indinena 15
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Para comprender la funcion de los
cantos puifiua es preciso distinguir tres
grupos sociales que aparecen como ac-
tores en la celebracion de un baile:

1. los “‘duefios de la maloca” en la
cual se celebra el baile, es decir los
duefios del baile cuyo jefe de linaje
asume el papel del padre creador, reac-
tualizando el acto de la creacion por la
recitacion de la “'palabra del padre’ y
asumiendo el control del conjunto de
las fuerzas sociales y naturales que
contribuyen al éxito del baile;
2. los "ayudantes” o ‘‘trabajadores’
" que son los aliados matrimoniales
del linaje que organiza el baile; ellos
participan, con los duefios de la malo-
ca, en la preparacion de la chacra cuya
produccion se destina al baile, ayudan
a arrancar la yuca para el baile y a pre-
parar el casave, la cahuana, el gran re-
cipiente de bebida, la sal de monte (en
base de cenizas vegetales) v el polvo de
coca; ademds aportan de sUs propias
chacras contribuciones en forma de al-
midon de yuca, casave, mani, pulpa de
aguaje, hojas de coca, etc. Todos estos
productos, en varias formas de elabora-
cion, son brindados a los invitados a
cambio .del mitayo —generalmente
ahumado— que traen; i
3. los “"bailarines’’, gue son los propios
invitados, que van a cantar y bailar
en la maloca, liderados por el socio ce-
remonial del duefio de baile; ellos son
miembros de las malocas vy linajes aje-
nos a la region.

Los Huitoto distinguen dos clases
de buifiua, cuya funcién y contenido
depende del grupo de actores gue los
canta:

1. los “buifiva propios’” o 'verdade-
ros’’, que cantan los miembros del
linaje-duefio del baile cuando brindan
cahuana a los trabajadores o a los bai-
larines; sus palabras se refieren en ge-
neral a elementos: rituales o mitologi-
cos y a atributos y titulos linajeros, re-
cordando de esa manera al plblico la
dimensién espiritual v social global de
las actividades festivas que se estan de-
sarrollando; algunos “buifiua propios”
estan vinculados a momentos precisos
en el ritual del baile;
2. los "buifiua de los trabajadores’,
gue los ayudantes cantan cuando
ofrecen cahuana a los duefios de la ma-
loca o entre ellos durante el trabajo;
estos cantos tienen a-menudo un carac-
ter provocativo respecto al duefio del
baile que éste “tiene gue aguantar’”
para dar la prueba que controla las
fuerzas agresivas y es capaz de conver-
tirlas en un bien, en risa y diversidn,
ofreciendo, por ejemplo, una pequefia
porcion de pasta de tabaco y una pala-
bra apaciguante al cantante provoca-
dor.
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Presentamos a continuacion tres
“huifiua propios”’ y cinco “buifiua de
trabajadores’” en su version castellana
¥ con un comentario que precisa el
contexto ritual y quiere hacer penetrar
al lector en el universo imaginativo y el
ambiente mental de |os bailes huitoto.

BUINUA PROPIOS
1

El canto

el canto del sapo

es curé curé

el canto del sapo al pie del
aguaje de frutas rojas que se
vergue en el patio de Madre
Noinui Buinaifio de abajo

el canto del sapo

es curé curé

el canto del sapo al pie del
aguaje de frutas rojas que se
vergue en el patio de Madre
Buinaifio-De-La-
Substancia-Roja de abajo

el canto del sapo

es curé curé

Lo importante en este canto, co-
mentan los Huitoto, no es el sapo, que
no sirve mas gue para divertir, sino la
evocacion de la palmera aguaje (Mau-
ritia flexuosa) en su variedad mas va-
liosa, aquella de frutas rojas (que el
castellano loretano llama "'shambo’},
pues la cahuana de aguaje es |a bebida
indispensable para el baile; sin aguaje
no hay baile”.

Madre Noinui Buinaifioes el titulo
ceremonial de la esposa del duefio del
baile del /fadico vy el color rojo es un
atributo de esa carrera ceremonial (co-
mo, en cambio, el color blanco es el
jo” se refiere al mundo subterrdneo y
subacuatico de donde el creador Moj-
nui Buinaima y su esposa, cuyos avata-
res son el duefio de baile presente y su
mujer, han traido los seres y bienes de
este mundo. Se trata de un canto par-
ticular de la carrera del ffadico que
canta el recitante de las “"palabras de la
cahuana’’, después de terminar esa lar-
ga oracién que rememora el origen del
aguaje, v cuando ofrece por primera
vez la cahuana recientemente prepa-
rada.

El nombre del sapo vy su voz cure
curé son, segln el concepto huitoto, la
“manteca’’ del canto, palabras y arti-

culaciones vocales gue dan gusto al

cantar.

2

Se arrastra, arrastra, arrastra

se arrastra, arrastra, arrastra

la boa se arrastra

AUeStro enemigo

bajo el aguaje rojo que se
yergue rio abajo en la poza de
bafio de nuestro enemigo el
animal rojo, la boa se arrastra

se arrastra, arrastra, arrastra

Se arrastra, arrastra, arrastra

la boa se arrastra

Con estas palabras el duefio del bai-
le entrega un pate de cahuana y una
bola de pasta de tabaco envuelta en
hojas al miembro de su linaje a quien
se ha encargado de trasmitir la pasta al
socio de baile, —gesto que sé acompa-
fia, en la maloca de aguél, de la recita-
cion de las “palabras de la bola de ta-
baco’* que garantizan el éxito en la ca-
za a los invitados entre los cuales el so-
cio distribuira el tabaco recibido.

El canto se revela ser particular a la
carrera del fladico, la Viga de baile,
que es un avatar de la boa mitica, v,
como en el canto anterior, se mencio-
na el color rojo que es el atributo de
esa carrera, y el aguaje que evoca la ca-
huana.

“Nuestro enemigo el animal rojo"”
se refiere a los animales “cuya piel ro-
ja brilla como el sol’’ y que son: el ve-
nado rojo, el tigre rojo y el tigre de
agua (una variante de jaguar particular-
mente peligroso por sus propiedades
mégicas). Los Huitoto dicen que “los
animales del bosque son los enemigos
del hombre’, fo que parece inmediata-
mente comprensible cuando se piensa
en el jaguar, pero no es evidente tra-
tandose del venado; sin embargo, los
Huitoto lo califican de malvado vy bra-
vo por poseer el arma magica.

&

Vivimos, vivimos, vivimos,
VIVIimos, vivimos, Viviimos

arriba nosotros vivimos bien

con las palabras del pate de la
vida traido por Madre Noiniui
Buinaifio de alld abajo
nosotros vivimos bien arriba

Con este canto, el duefio del baile,
teniendo un pate de cahuana en sus
manos y acompafiado por su esposa o
una hija, acoge a su socio el dia del
baile en el patio delante de |la maloca,
v lo convida a beber, dando asi |a sefial
a todos los invitados que pueden ir a
servirse en el gran recipiente de bebida
que estd fijado en el suelo detrds de
uno de los grandes pilares de la maloca.
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Las mismas palabras, pero cantadas
con otra melodia, son utilizadas por
os duefios de la maloca cuando quie-
r=n dar de tomar a los trabajadores que
vienen a cosechar yuca y aportar sus
contribuciones en alimentos, y a los
nailarines que se presentan en la malo-
cz, en la vispera del baile, para entre-
gar una parte de su mitayo conseguido
gracias a los efectos beneficiosos de la
pasta de tabaco recibida del duefio del
ozile.

Las “‘palabras del pate de la vida™ se
refieren a las “'palabras de la cahuana'’’
icf. canto 1.). Comentan los Huitoto:
“Es con las palabras de la cahuana de
zguaje gue nosotros vivimos, nos for-
mamos y crecemos, y esta cahuana nos
ha sido aportada, arriba en la tierra,
por Madre Noinui Buinaifio de abajo”.
La cahuana es el simbolo del baile, y el
paile significa abundancia en comida,
prosperidad, y, simplemente, vida, ya
gue el Huitoto no puede concebirla sin
celebrarla.

BUINUA DE TRABAJADORES
4

No es dificil coger mitayo

no es dificil coger mitayo

tu eres hijo de hombre: después
de tumbar el arbol comerds
carne

Para comprender a lo gque alude el
Huitoto con tan pocas palabras, noso-
tros necesitamos un comentario mas
extenso:

No es dificil obtener carne de mon-
22, dice la cancion, basta con tumbar
irboles, preparar una chacra para tener
yuca, tabaco, mani, coca ... y poder
lamar a un baile en el cual los invita-
dos aportaran su mitayo; asi, para co-
mer carne, ni siguiera es necesario ir a
cazar.

La caza es considerada como una
tividad dificil, penosa, que causa su-
“rimiento: se camina bajo la lluvia, se
nte cansancio, se aguanta hambre...,
ientras que el cultivo de una chacra
permite una vida tranguila v un traba-
o que se adapta a las circunstancias: al
zlima, a la gana, a la vida familiar...

“Tu eres hijo de hombre” significa
simplemente: ‘'tu eres un ser humano
como tal basta-que hagas lo que dice
canto para conseguir carne.”

D -

Se canta de esa manera, cuando un
srzbajador ayuda al duefo del baile a
=rrancar la yuca que se destina al casa-
= v a la cahuana del baile.

5

El sol el sol es ardiente

el sol el 5ol es ardiente por eso
ella nunca iba a la chacra

las hojas de yuca le parecen un
tigre acostado en la chacra;
por miedo ella nunca iba a la
chacra; por eso sus chacras
estan todas invadidas de
maleza

Cantado por un trabajador cuando
va a ayudar a cosechar yuca en la cha-
cra del duefio del baile, este canto ha-
bla de la duefia del baile, burlandose
de ella: “El sol era demasiado fuerte
para ella o ella tomaba las hojas de yu-
ca por un tigre y tenia miedo de ir a
deshierbar la chacra, por eso nosotros
los trabajadores encontramos ahora la
chacra llena de malas hierbas".

El cantor avanza pretextos futiles
para ilustrar la pereza de la duefia del
baile.

El canto no necesariamente alude a
una realidad concreta; en todo caso
provoca a la duena del baile, la cual,
durante los preparativos y la fiesta, de
he soportar todo, al igual que su espo
50, sin enojarse.

6

;Por qué fuiste a invitarme?

¢/ por qué fuiste a invitarme?

;Por qué fuiste a invitarme?

antiguamente en el origen la
garza ha sufrido hambruna, y
de mi, que sufro de la misma
desgracia, tit has querido
burlarte: jpor qué fuiste a
invitarme?

Asf canta un trabajador, dirigiéndo-
se al duefio del baile, cuando trae a la
maloca su contribucion de comida:

“Por qué fuiste a burlarte de mfi, in-
vitandome a ayudarte, aunque sabes
que sufro de escasez de comida y no
tengo qué traerte para comer?”’

Al contrario de lo gue dice, el tra-
bajador acaba de entregar al duefio del
baile una cantidad importante de casa-
ve, almidon, etc. El se queja de una si-
tuacion lamentable pero ficticia gue
imputa al duefio del baile para tener
motivo de enojarse con él y manifes-
tarle su colera; eso le permite fingir y
expresar sentimientos hostiles insi-
nuando una mala conducta del otro.

Sin embargo, puede ocurrir que el
canto togque un trasfondo real y que el

trabajador, en el momento de recibir la
invitaciéon, no tenga muchos recursos.
Atribuyendo al duefio ‘del baile la in-
tencion maliciosa de burlarse de él
—aun cuando ése no haga mas que
cumplir su deber y ejercer sus dere-
chos— el trabajador se libera de la ver-
glienza que siente al mostrar su magra
contribucion.

Vemos aqgui un ejemplo de las pro-
vocaciones gue el duefio del baile tiene
que soportar estbicamente o, mejor,
con buen humor.

La traduccion no da cuenta del jue-
go de palabra que utiliza la homonimia
de las raices que significan "garza’ y
“tener hambre”.

7

Reclamando vino

reclamando vino

miedo miedo

asi es: después que he agarrado
el hacha que Uds. habian
recibido con miedo, él vino a
nosotros reclamando almidon

El canto se dirige a los duefios de la
maloca del baile y se refiere a su due-
fio, cuya hacha el trabajador ha cogido
cuando habia ido a colaborar en la
tumba de la chacra para el futuro bai-
le: no contentandose de este trabajo, el
duefio ademas habia venido a la casa
del trabajador reclamandole_almidon
como contribucién individual de él vy
de su familia.

Estas palabras pueden comprender-
se como un reproche a un duefic de
baile que exige mucho y ofrece poco.
Al mismo tiempo, enumerando sus
aportes, el trabajador hace valer su pre-
tensién de recibir bastante mitayo en
compensacion de sus servicios, y de he-
cho al duefio del baile le incumbe " pa-
gar' a los trabajadores con la carne
que recibe de los bailarines invitados.

Para explicar la asociacion gue se
hace en el canto entre el hacha y el
miedo, Augusto Kuiru, el jefe del clan
jitomagaro *'sol”, contaba:

"El hacha de fierro es una herra-
mienta que recuerda el miedo, pues en
el tiempo de mi padre era obtenida de
los blancos por intermedio de los Bora
y Ocaina a través del comercio de es-
clavos: se cambiaba un hombre (u
hombres?) por un hacha (o machetes).
Un jefe del clan ocaina fizizai’ “coli-
bri*’, llamado Zomoda, pasaba por las
malocas llevando hombres encadena-
dos para intercambiarlos. De esta ma-
nera los blancos obtenian esclavos. Las
primeras hachas habian venido del
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recibido de los blancos; de é!, el hacha
paso al jefe bora Kuema (Maifia?u, en
bora), vy de él a Zomoda''. —Cabe men-
cionar que los hijos de Augusto Kuiru
no sabian explicar la expresion del
“‘hacha que da miedc’’, hasta que su
padre les contd estas reminiscencias
historicas(3).

8

He tomado una mujer dormilona
vo llegué con hambre

he tomado una mujer colérica yo
llegué con hambre

he tomado una mujer dormilona
yo llegué con hambre

he tomado una mujer dormilona
vo llegué con hambre

cuando tu propia gente conte
buen casave, yo, por haber
tomado una mujer perezosd,
vo llegué con hambre

Cantadas por un trabajador que
aporta su contribucién de comida al
duefio del baile, estas palabras sugieren
para los Huitoto la siguiente situacidn:

“’E| trabajador ha escuchado que la
esposa del duefio del baile habia dicho
que su mujer era colérica, dormilona y
perezosa. Aportando en abundancia
casave, mani..., &l prueba lo contrario™.
Sin embargo, el canto toma en serio
los decires de la duefia del baile, pues
proporcionan al trabajador un buen ar-
gumento para pedir comida: “Ya que
mi esposa €s perezosa y no me da nada
de comer, tengo hambre; idénme de
comer!”. El trabajador, a la vez, mues-
tra que no es victima de los rumores,
los desmiente y aprovecha para recla-
mar comida. La alusion a estos rumo-
res, poco halagadores para la mujer del
trabajador, revela una tension latente
entre las dos partes, a la cual el baile
da la oportunidad de manifestarse para
que sea convertida en diversion y ale-
gria por la “virtud’’ del duefio del bai-
le.

“Tu propia gente” se refiere a la
gente del linaje del duefio del baile, los
duefios de la maloca, excluidos los tra-
bajadores, que son originarios de otras
ralocas.

Los comentarios habran puesto en
evidencia un hecho fundamental para
la comprension de estos cantos: el sen-
tido de sus palabras no se entiende sin
referencia a la situaciébn concreta en la
cual se las canta. El contexto global ce-
remonial, en el caso de los "buifiua
propios’”, la situacion particular del
trabajador cantante, en la mayoria de
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los ““buifiua de trabajadores”, son par-
te integrante de su significado. El lec-
tor puede comprobario leyendo los
cantas sin prestar atencion a las expli-
caciones; inevitablemente tendrd gue
preguntarse {de qué se trata en el fon-
do?

En el caso que una situacién, en re-
ferencia a la cual el canto toma su sen-
tido, no sea real, ella queda sin embar-
go implicita, y su caracter ficticio da
una nota irdnica particular al canto.
Las provocaciones, desde luego, dispo-
nen de dos registros: uno real, otro fic-
ticio, que el cantante utiliza a su con-
veniencia.

Este arraigamiento de los cantos en
su contexto concreto tiene su mayor
razén en el hecho que estos cantos no
tienen otro modo de existencia que no
sea el oral, ya que la cultura huitoto,
como todas las culturas selvéticas, des-
conacia la escritura. Sélo en el instan-
te mismo en que se lo ejecuta, el can-
to se materializa en la realidad; su con-
tenido, desde luego, estd destinado al
instante y la situaciéon en que se hace
escuchar.

Al contrario de las canciones co-
merciales y de la poesia de la cultura
dominante que evocan —'‘crean’’— si-
tuaciones, describiéndolas con medios
poéticos de variable genio, los cantos
huitote se insertan en una situacion
dada por el contexto de su gjecucion.
En este sentido se los podria compa-
rar con las réplicas cantadas de una
opereta, constituyendo el “baile’ el
marco general de la obra teatral.

NOTAS

1. Los cantos que presentamos en este tra-
bajo han sido recolectados en 1969/70
entre los Huitoto del clan jitémagaro
“*sol” del rio Igaraparani (Amazonia co-
lombiana), durantec una misién ctnogri-
fica financiada por cl l"ondo Nacional -
Suizo de Investigacion Cientifica, la Wer-
ner-Reimers-Stiftung fiir anthropogeneti-
sche Porschung, Bad Homburg, RTA, el
Centro Nacional de Investigacion Cien-
tifica, Paris, y la Smithsonian Institu-
tion, Washington.

]

Traducciones de “cantos de beber” bora
y andoque, acompaiadas por notas cx-
plicativas, redactadas por M. GUYOT
{bora) y Y. LANDABURU (andoque) se
encuentran en: La tete dedans. Mythes,
récits, contes, poemes des indiens
d’4Amérique Latine. Paris, Maspéro, 1980.
Para muecstras musicales dc cste género
de cantos, ver: J. GASCIIE y M. GUYOT
Miisica de los Witotos y Boras, selva co-
lombigna. Collection “Musée dec L'Ho-
mme” ct CNRS. Archives d’ethnomusi-
cologie 1. Paris. 1976, (un disco, 30 cm.,
con nota explicativa).

3. Sobre cl comercio de esclavos y la intro-
duccion del hacha de fierro en la region
del Caqueta, de la cual este canto es una
reminiscencia muy tardia, ver: C. von
MARTIUS, Beitrdge zur Ethnographie
und Sprachenkunde Amerikas zumal
Brasiliens. Leipzig. 1867. 1. pp. 477 ¥
334 see. M. GUYOT, La Historia del Mar
dc Danta, el Caqueta. Una fasc de la evo-
lucién cultural en cl Noroeste amazoni-
co. Journal de la Societé des Américanis-
tes. Paris. 1979. 66. 99-123. H. LLA-
NOS VARGAS, R. PINEDA CAMACHO
Etnohistoria del Gran Caquetd. Siglos
XVI-XIX. Bogotd, Fundacidon de Investi-
zaciones Arqueoldgicas Nacionales, Ban-
co de la Republica. 1982.
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CANTOS DEL HACHA
De los Bora y Miraia de las selvas
colombiana y peruana
Mireille Guyot*
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En Colombia, la region situada en-
tre los cursos medios de los rios Putu-
mayo y Caguetd, dos de los grandes
afluentes septentrionales del Amazo-
nas, estaba ocupada hasta comienzos
de este siglo por los Bora, Mirafia y
Muinani —de la misma familia linglis-
tica— asi como también por sus veci-
nos Witoto, Ocaina, Nonuya, Resigaro
v Andoke. Actualmente, unos 400 bo-
ras y 200 mirafias viven todavia en sus
tierras colombianas; también, cerca de
800 bhoras habitan la cuenca del Am-
piyacu en el Pera.

La caza, pesca y el cultivo de corte
y quema proporcionan siempre a los
Bora y Mirafia sus medios de subsisten-
cia. Las mujeres cultivan sobre todo la
yuca amarga y, secundariamente, la
yuca dulce y otros tubérculos comesti-
bles. Una parte de la poblacion vive en
grandes casas tradicionales: malocas.
La maloca alberga al padre y a sus hi-
ios, sus esposas y nietos, asi como tam-
bién a las hijas solteras. La maloca con-
+in(ia siendo un lugar de ceremonias y
reuniones cotidianas.

La explotacién del caucho durante
los (ltimos afios del siglo pasado vy, so-
bre todo, durante los dos primeros de-
cenjos del actual, atrajo hacia esos pa-
rajes a una gran cantidad de aventure-
ros sin escripulos que fueron organiza-
dos y empleados mas tarde por la “Ca-
sz Arana’’, firma anglo-peruana. Ellos
redujeron a los nativos a la esclavitud,
legando incluso a exterminarlos o a
transladarlos forzadamente hacia el
2zri1 cuando Colombia ocupd ese te-
rritorio, después del conflicto limitro-
‘2 de 1930-1932. Algunos grupos, es-
necialmente Mirafia, huyeron hacia
Srasil de donde nunca volvieron,

La poblacion Bora que fuera ins-
talada en el Peri (en la cuenca del Am-
piyacu) hace mas de 40 afios, es, para-
déjicamente, mayor que la de los Bora
que ha quedado en tierras colombiana.
En los dos lados de la frantera, no obs-
tante, el crecimiento demografico es
reconocido: ""Nuestra tribu es pequefia
—dicen ellos—, tenemos gue casarnos
jbvenes y criar nifios.”

En el Per(, el Estado ha demarcado
y legitimado parte de sus tierras a los
nativos. Algunas comunidades obtuvie-
ron, en 1976, contratos de extraccion
de madera dentro de los territorios que
les fueron titulados. En Colombia, el
territorio ocupado por las comunida-
des Bora y Mirafia alin no estd juridica-
mente legalizado. Este territorio com-
prende regiones amplias que, por su

proximidad a la frontera y las dificul- .
tades de acceso que ésto implica, y por .

tener suelos pobres poco favorables pa-
ra el cultivo de productos comerciales,
no son las mas adecuadas para llevar
adelante proyectos de “desarrollo’
que, por la forma como son concebi-
dos v ejecutados, amenaza, siempre, la
vida de las comunidades nativas.

Los “cantos del hacha' surgen en
una fase muy anterior al contacto di-
recto entre los blancos y los indigenas
en la region comprendida entre el Pu-
tumayo y el Cagueta. Es el tiempo de
la primera adguisicion de objetos ma-
nufacturados: hachas, machetes, cu-
chillos, brocas, escopetas, que los blan-
cos v algunos indigenas gue ya estaban
en contacto con éstos trocaban con
ellos por productos de la selva y tam-
bién —es la alusion gue se repite en es-
tos cantos— por seres humanos: nifios
“"huérfanos”, hijos de presos de la gue-

rra ritual intertribal, criados en la ma-
loca y cuyo status era comparativa-
mente despreciado en relacion al de los
nifios de la familia del duefio de malo-
ca; por mujeres de status también des-
preciado porque venian “de afuera”
(segln la exigencia de ia alianza exogé-
mica y patrilocal); v, a veces, por hom-
bres adultos. Todos eran deportados y
vendidos como esclavos. En esta area,
la primera colonizacion fue la de los
portugueses que llegaban del este, del
Brasil; la via del rio Caqueta abria un
facil acceso a la regién de la Amazonia
colombiana, ya que, paradojicamente,
su acceso estaba cerrado desde el inte-
rior colombiano por los grandes “cho-
rros” (cataratas) de Araracuara.

Estos cantos del hacha son algunos
de los mas tristes del repertorio de los
Mirafia y Bora. Son cantos de despedi-
da, de los que se van sin esperanzas de
volver; también son cantos de rebelion,
Pero siempre aluden al deseo de los in-
digenas de conseguir los objetos de los
blancos, cuya introduccion y adquisi-
cion —en primer lugar el hacha y el
machete— han revolucionado las téeni-
cas culturales y la produccion econb-
mica (véase, por ejemplo, el canto 1),

Los cantos que ahora presentamos
pertenecen a varias fiestas: fiestas del
“palo de baile” (dZarigwa) o de la “ca-
beza de jergdn’ (t/ri}, que son las mas
importantes del ritual; fiesta de be?h4,
inauguracién de una nueva maloca,
cantos iX&o?hi, “'de repartir”’, del due-
fio de la maloca y de 'su mujer cuando
reciben a los invitados antes de entrar
en la maloca, ofreciéndoles totumas
(recipientes) de “‘cahuana” (bebida ri-
tual de almidén de yuca amarga mez-
clada con agua). Todos tienen un ca-
racter agresivo de acuerdo al ritual del
comienzo de las fiestas. Cuando los in-
vitados venidos de muy lejos son reci-
bidos, irénicamente y para provocar-
los, se los llama en los cantos “‘ami-
gos'’; sin embargo, en realidad son con-
siderados como enemigos. Algunos de
los bailes mas importantes —dicen los
nativos— comenzaban con peleas ver-
daderas que podian conducir a la
muerte a algunos participantes. El po-
der del duefio de la maloca, es decir
del anfitrion, se revelaba por su capaci-
dad de calmar los animos y apaciguar

*  Antropbloga suiza que ha realizado in-
vestigaciones entre los Bora de Colombia
y Per(l. En el nimero 6 de AMAZONIA
INDIGENA, publicd un articulo, basado
en la narracion que un joven bora escu-
chara de su abuela, sobre las penurias su-
fridas por esta sociedad indigena durante
la época del caucho.
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el ambiente con sus regalos de-comida
—con los cuales “pagaba’’ los cantos de
los invitados— asegurando el desarrollo
de la fiesta. Un mito Mirafia, explican-
do la fiesta del “palo de baile”, expre-
sa bien este tipo de agresividad rituali-
zada:

Dos de los invitados, hombre v mu-
jer, entran a la maloca con méascaras de
“carpintero’’ {nombre local del pajaro
cuyo pico grande es asociado con el
hacha), amenazando con hachas de
acero los troncos del armazon de la
maloca. Sometidos a la calma por los
ofrecimientos de comida que reciben
del duefio, le ofrecen finalmente las
hachas. {Serd una alusion a las conse-
cuencias de la introduccién historica
del hacha, simbolicamente incorporada
por el ritual indigena? Es dificil con-
testar la pregunta: la fecha de la intro-
duccién de los primeros objetos manu-
facturados permanece desconocida: di-
chos objetos son sefialados por primera
vez en esta Zona de la selva en |os rela-
tos de mediados del siglo XIX (véase,
por ejemplo, Martius, Carl F.P. von.
Zur Ethnographie Amerika’s zumal
Brasiliens. 8: Die Miranhas. Leipzig,
1867).

La referencia al Oriente evoca la de-
sembocadura del Caquetd, rio caudalo-
5o que era, frecuentemente, en los an-
tiguos mapas, confundido con el Ama-
zonas, del cual es un afluente, y que
tiene sus origenes en los Andes y se
adentra en el Amazonas en Tefé (Bra-
sil).

En el canto 3, la chacra “de pura
agua’” expresa el absurdo: se trata del
rio que sirve de via comercial donde
nada se cultiva; las chacras verdaderas
son siempre rozadas en terrazas no
inundables. La “boa de candela” que
surge del agua es equivalente al “espi-
ritu de los tigres” (canto 7) que come:
los dos evocan, metaforicamente, al
duefio del hacha que habita en el Este.
El tigre astral v la boa, duefia del mun-
do subterraneo, son, los dos, comedo-
res de carrofia y tienen manchas en su
piel. La garza {(cantos 1 y 4) evoca,
también metaféricamente, por sus plu-
mas blancas, al comerciante blanco
que, asi como esta ave (Egreta blanca)
que come basura cerca de las malocas,
se va de casa en casa

20 Amazonia Indigena
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LOS CANTOS DEL HACHA
b

Hoy estoy cortando los caminos del comercio de la
( Garza

Los espantos del drbol de la guerra

dicen entonces diafiarawa hi ha!

(De qué manera los caminos han sido cortados?

Por los caminos del comercio de la Garza

el hacha del Oriente levard muy lejos

al 4ltimo de mis hijos huérfanos

Ustedes... no hablen! Si hablan de ésto,

rdonde podremos hacer comercio?
f Canto del baile de la palmera “huasai”, tod¥igwa.)
2

Creador de las dantas (sachavacas)

(para qué trajo el camino de guerra

a mi derecha donde estoy?

Creador de las dantas

acaso voy a tener miedo de ustecl!

Hijo de ratén del montén de basura del creador(])

(para qué trajo usted el camino de guerra a mi
(derecha?

Voy a tener miedo de usted!

(Canto iX¢o ?hi para repartir la cahuana)

>

El Garzon( 2) de la boca del rio

el tercer hijo de Dios

hizo chacra del agua

Es pura agua su chacra!

En esa chacra-yo vi pararse la boa de candela
Ella misma, esta boa

dafid nuestra comida

Llla es quien nos descultura

Acabémosla, compaiiero!

(Canto para entregar la cahuana)
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c 4
SN Garzon de comercio llevo el hacha del oriente
al Garzon de comercio levo el hacha del oriente
'%‘-f?zm) de mucho tiempo

= va a volver donde nosotros estamos

Tanto para entregar la cahuana)

5

1984)

=1 adtimo, el illtimo soy yo

©guién acerca a ustedes la totuma de cahuana( 3)
oJuién sabe mds luego?

Después que yo me vaya

Sor los caminos del comercio de sus hermanos
Sadie habrd para llevar a ustedes la totuma

Tl dltimo, el iiltimo soy yo

®:reciendo la tofuma de cahuana a ustedes
\;c'Cam‘o para entregar la cahuana)

6

n

Amaz

Nosotros vamos alla mismo

z la boca del rio, en la canoa del comercio
Ya la canoa del comercio nos llevd

z Iz boca del Caguetd

Azt como les he dicho!

(Canto del baile tivi, de medianoche)

7

Hov es la misma cosa

1 -

iempre del lugar del Este

I espiritu de los tigres viene comiendo

De eso se asustaron las gentes de las tribus

wqui nomds, aqul nomds

porgue comié nuestra gente el espiritu de los tigres
' Canto del baile tiri, de medianoche)

[V IR,

o

8

De glli viene el tigre del agua del Este
Tigre trozador del Brasil(4)
FPor él, no duerman ustedes

~Juién de nosotros es el que va a enfrentarlo?

o duerman ustedes!

' Canto de be ?hd, baile de inauguracion de una ma-

loca nueva)

NOTAS

1) Los Bora-Mirafia laman a la maloca “casa de montén de basura”.
una alusidbn a un baile-pelea dzi?habajene ameka mdtsi, o
“cantos de guerra del monton de basura”; es decir, el primer bai-
Iz “de tabla”, cuando el tiempo era de puros espantos, cuando
20 habia nada en la tierra, al comienzo.

) = refiere a un tipo de “‘garza™ gris del rio Caqueta gue siempre
=s asociada al blanco porque va de casa en casa comiendo la basu-
2. como éste come las sobras de lo que le dan los nativos.

' Los nativos cantaban esta cancidn tomando la Gltima totuma de
czhuana antes dc ser llevados a Iquitos como cautivos. En el
mpo del caucho, existian mercados donde se comercializaba a
=s105 caufivos en Iquitos y Manaos.

£ L= cancidn se refiere a los blancos que destruyen a los nativos.

i Cuatro relatos Ashaninga 3
Recopilados por:
Lucy Trapnell
Amelia Villanueva*®
. J

AROTSE Y LA LUNA
Relatado por: Julio Quinchori

Durante los afios habia un hijo de Dios llamado
Arotse. Este hijo era un juguetén v vid una piedra
grande v le dijo: “abuela, por qué estas sentada
aca?” Se la llevo alzdndola. La alzb arriba de un ce-
rro v después le dijo: “abuela, no me vas a alcanzar
corriendo.”” Su abuela le contestd: “‘oye mieto no
me fastidies.” Como Arotse era jugueton la siguié
fastidiando y le dijo: “‘Ya pues abuelita vamos a co-
rrer.”” Después corrio Arotse y de repente corrio la
piedra. La abuela del Arotse le alcanzd y le mato.
Lo habia desecho todo.

Su hermano fue a buscarlo v lo trajo y lo hizo le-
vantar conforme y el Arotse se levanto riendo. Des-
pués de esto el Arotse nunca moria.

Después poco a poco se fue al monte y vio al ala-
cran y le dijo: “cufiado, cufiado, ;tienes tu arco
chiquito?”’ Después le dijo, “;tu arco me doleria
cuando me tiras?”’ El alacrdn le dijo: “'Si te va a do-
ler cuando te tiro cufiado.” El Arotse le dijo ‘“‘No
me va a doler.”’ Por fin le tiro y el Arotse murio.

Después su hermano vino a buscarlo y lo encon-
tro muerto. Como su hermano es poderoso lo le-
vanto. El Arotse se levantd y gritd: “No ves. Nunca
moriré. Nunca morird el Arotse.” '

Después de poco tiempo se fue por un camino y
a la mitad del camino vid una garza con cushma
blanca. El le dijo: “;por qué serd cuniado que tu
cushma es tan blanca?”’ La garza le dijo: “‘Asi es mi
cushma de blanca’. Después le dijo: ‘“‘Cufiado, mi
cushma es blanca porque me he quemado en la can-
dela.” El Arotse le contesto: “jAh? ;Si?". La gar-
za le dijo: “Por eso mi cushma estd blanca.” Des-
pués el Arotse le dijo: “;Serd verdad, cufiado?
creo que me estds engafiando.”’

El Arotse se fue y junto bastante lefia y cuando
la lefia estaba ardiendo se aventd pensando que se
iba a volver blanco como la garza. Por fin se quemo
todo el Arotse.

*  Antropdlogas peruanas, la primefa miembro de COPAL. Los rela-
tos que aqui presentan, fueron recopilados en la Comunidad
Ashéninga (Campa) de Pumpuriani, alto Perené, dentro del mar-
co de un trabajo de campo que realizaron en 1976.
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_ Cuando se perdi6, su hermano vino a buscarlo v
<t Jo encontré todo quemado y lo hizo levantar. Des-
o pués vié al paujil volando y el Arotse también que-
'C rig seguirlo y volar y se fue al suelo y murio. Su
hermano lo buscaba y lo encontrd y el Arotse se
- levantd riendo. El Arotse nunca se muere.

Después de poco tiempo vio al drbol y lo estaba
9 llamando y lo trato como su abuela. Le dijo:
— “abuela, rompete.” Después el drbol le dijo: “No
© voy a romperme de repente te mato. El Arotse si-
S guié idiandola y d nte el drbol se rompiod
& guid fastididndola y de repe pio y
o lo mato.

N—

984)

Después el hermano que lo buscaba siempre que
se perdia lo estaba buscando por el medio del cami-
no. Lo encontrd todo desecho y juntd todos sus
pedazos de carne y le hablo. De repente el Arotse
se levantd y se fue a su casa.

Amazonia | nd

Estuvo en su casa cinco dias. Ahi habia un pica-
flor. El Arotse le dijo: “Oye cufiado, ponte mi me-
dalla.” El picaflor le dijo: “Traela pues cufiado pa-
ra ponérmela.” El Arotse le dijo: “Mi medalla es
bien bonita.” Por fin el picaflor se puso la medalla
y no se la quiso entregar al Arotse y el Arotse esta-
ba triste por su medalla y se quedd pensando.

Vié a la luna cuando estaba llena y dijo: “Yo me
yoy a ir para sacar un pedazo para mi medalla.”
Después el Arotse se perdio unos tres meses hasta
llegar a la luna. El anteario pasado la luna alumbra-
ba igual como si fuera dia. El Arotse se fue con su
hacha para sacarle un pedazo a la luna.

De repente encontrd la carretera y la luna lo es-
peraba para que le saque un pedazo. Como el Arot-
se era bien sobrado con su cuflada la trataba mal.
Cuando le estaba esperando en la carretera vino la
Iuna ardiendo y el Arotse le tiré con su hachay la
Iuna le dijo: ““;qué me vas a hacer?” La luna lo aga-
116 y se lo llevé con hacha y todo. Por eso ahora la
luz de la luna que estamos viendo no llega bien a
nosotros. Lo que dicen es que el Arotse esta en
medio de la luna.

Hasta ahf no mds he escuchado los cuentos que
me han avizado mis padres. Yo no los saco de mi
cabeza para contarlos a los demds. Lo que pasa és
gue yo escucho estos cuentos de los antiguos y por
eso los estoy contando ahora. Yo quisiera que
cuando salga lo que estoy diciendo ahora en un li-
bro, que regrese para verlo, para estudiarlo ¥y para
comprenderlo mejor si sale bien hechio.

LA CASA ETERNA
Relatado por: Bernardo Dionisio
El anteafio pasado escuché a mi mama decir que

habian dos hombres que se fueron a ung casa eter
na y se convirtieron en personas elernas.

ey PO RRORe S STTEe | gt el Sp

Después los llevaron a los dos y les dijeron:
“aqui tengo a mi hermana, podrias casarla.” Uno
dijo que no. Después le dijeron al otro: “Usted va a
casarse con mi hermana’”. Por fin se quedo uno y se
regresé el otro.

Después lo llevaron a una agua bendita de la ju-
ventud y lo volvieron jovencito.

El otro hombre cuando regresé tenia pena por el
otro que se quedo ahi.

NO NOS DEJAN ECHAR CUBE
Relatado por: Olivio Visquez

Ahora yo voy a contarles los cuentos en pala-
bras. Voy a contarles todo lo que yo he escuchado,
de cémo era antes acd. Habia bastante pescado,
cuando iban a pescar en los rios chapaban bastante
pescado. Casi en todos los rios abundaban pesca-
dos. Todos cuando le echaban cube a los riachuelos
habian bastantes pescados, asi era antes, asi he es-
cuchado en los cuentos. Ahora hallamos pescado,
s6lo hay unos cuantos y ademds nos impiden echar
cube.

Asi qué cosa voy a comer, porque esa es mi cos-
tumbre la que me han ensefiado antes. Algunas ve-
ces cuando vamos a echar cube en los rios, cuando
nos ven los viracochas se van a quejar. Y después
me dicen “‘;por qué echas cube, por qué estas ter-
minando de matar los pescados chiquitos?” Como
ahora los pescados no crecen ni grandes ni chicos.
‘}’ me molestan por gusto por eso yo digo ahora
i Por qué me impiden que saque las anchovetas?”’
De donde yo voy a sacar para comer, los tasorent-
sis hicieron todos los pescados para comerlos y no
hay nada.

Cuando me envien algo para comer, acaso voy a
ir al rio a buscar a las anchovetas para comer. De
todo lo que me envian no me dan nada, ni siquiera
un poco para comer. Por eso nosotros estanos su-
friendo de hambre. Los tasorentsi han hecho el
agua y los pescados para comer nOSOLras.

Cuando voy a echar cube en los rios, yo chapo
carachama, todo lo que hay en las aguas y después
pasamos a otro pequeno cuento de como era antes
y cémo es ahora cuando han ilegado los viracochas,
todos han terminado los montes donde estin los
animales.

Cuando voy a cazar me impiden matar a los ani-
males, parece que fueran de ellos porque los ani-
males nadie los ha criado, sélo los hizo Dios a fo-
dos los animales, los que comemos del monte, por-
que los viracocha no han dado de comer a todos los
animales y nos impiden comerlos. Porque Dios hizo
a todos los animales para comerlos y para alimen-
tarnos nosotros.



8

n.

afo 4,

Amazoni a | ndi gena (1984),

Cuando ellos escuchan que disparo ahi mismo
wemen a pedir la licencia de escopeta. Antes en el
sempo de mis abuelos iban a cazar en el monte y
nadie les pedia su licencia. Por ejemplo ahora todos
tiemen cartuchos, con eso matamos animales para
comer, pero antes en el tiempo de mis abuelos ca-
—zban con sus flechas, en cambio ahora todos tienen
cscopetas, ademds cuestan mds y no sirven nada. La
lima no dura mucho. Cuando vienen los fruteros a
comprarnos fruta, si S papaya pagan muy barato y
dicen en Lima no cuesta mucho. Ademas ellos ga-
nan mds, en la naranja, palta, limoén dulce, no pa-
zan bien su precio.

Todos los viracochas les han engafiado a mis
zbuelos y no han dejado algo, ni siquiera en su ca-
sa2. Por ejemplo ahora nosotros estamos luchando
irabajando y Yo no voy a ganar con eso. '

Tenermnos café, nosotros cosecharmos, despulpa-
mos, lavamos y secamos y no ganamos nada ahora,
todos los colonos los que tienen sus cafetales no
frabajan, buscan sus peones v los hacen trabajar y
ellos estan sentados calentando su asiento.

Nasotros no vivimos de viveres; ni siquiera abren
una chacra para que siembren algo, para que siem-
bren algo para que coman.y les mandan todos los
viveres para que ellos coman,por ejemplo, fideos,
arroz, azticar. En cambio nosotros sufrimos traba-
jando, lampeando en las chacras para que crezcan
todas las plantas sino se mueren.

EL OSO Y LA MUJER RAPTADA
Relatado por: Elena Dionisio

Hace mucho tiempo, un 0so cazé a una paisana.
La cargd sobre un arbol muy grande y la dejé muy
arriba. La mamd de la paisana tenia mucha pena.

La mujer que se habia llevado el 0so se eché to-
do el bombonaje en los ojos y la nariz. Cuando lle-
g0 el oso encontro a su mujer muerta. El oso agarrd
a la mujer y la queria tirar al suelo. La mujer no se
movié. El oso dijo: “Se ha muerto mi mujer. Voy a
llamar a mi cufiado el tigre para que se la coma.”

El oso fue y le dijo al tigre: “‘Se ha muerto mi
esposa, anda y comela”

Mientras tanto la mujer se levanto y se fue don-
de su mamd,

El tigre siguié al oso y le preguntaba donde esta-
ba la muerta. Cuando llegaron al sitio donde estaba
la mujer y no la encontraron el tigre traté de aga-
rrar al oso para comerlo. El tigre estaba molesto y
le pregunto: *;Por qué me has engaiiado? jcémo
has dicho que hay una nmueria y que venga para co-
merla?”

El oso rapidito se subid a un drbol. Sino subia,
el tigre se lo hubiera comido.

.

NAMPET Y ANENT
DE LOS SHUAR*

Recogidos por:

Angel Tsamaraint
Bartolomé Mashumar
Siro Pellizzaro )

“La interpretacion de los nampet
no es nada facil porque se trata de ale-
gorias. Generalmente se habla de ani-
males o plantas, pensando en personas.
Para una exacta interpretacion se debe-
rian conocer las caracteristicas del ani-
mal o planta y la circunstancia concre-
ta en que se cantd el nampet. Estos
cantos se ejecutan generalmente para
acompafiar el ritmo del baile. Aun las
celebraciones religiosas, como las de la
serpiente y de la Tsantsa, terminan
siempre con la fiesta de baile.

Durante el baile, o entre baile y bai-
le, se toma chicha hasta ponerse ale-
gres o hasta emborracharse. Son siem-
pre cantos de alegria come lo indica su
nombre nampet, que tiene la misma
raiz de nampek (estar achispado, em-
borracharse].

Puede haber bailes individuales, por
parejas sueltas o una fila de mujeres
gue saltan frente a una fila de hombres
o frente a un solo hombre. En general
las parejas constan del hombre con su
esposa. En este caso los dos esposos
cantan sus amores matrimoniales. Pue-
de gue el esposo permita a otro hom-
bre que baile con su esposa. Esta gene-
rosidad es puesta de relieve en el nam-
pet, o da ocasion para hablar con am-
bigliedad o de una fingida infidelidad.
Puede bailar también el hijo con la ma-
dre, el hermano con la hermana... en-

* Los Shuar, junto con los Aguaruna,
‘Huambisa y Achual, conforman la gran
familia Jibaro, que se encuentra asentada
a ambos lados de la frontera peruano-
ecuatoriana. Los idiomas de estas etnias,
a pesar de las diferencias dialectales, son
mutuamente comprensibles; sus culturas
son también similares. AMAZONIA IN-
DIGENA agradece a “Mundo Shuar” por
haberla autorizado a reproducir algunas
de las canciones que, bajo el titulo “Can-
tos de Amor”, fueran publicados en ¢l
No. 1 de su Serie “*G™.
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tonces en el nampet se hacen ciertas

confidencias de posibles matrimonios

o de experiencias realizadas en los via-
jes o en tierra extranjera. Muy dificil-
mente hay bailes entre novios, pues no
existia el noviazgo entre los Shuar. Los
aculturados pueden aplicar ahora a la
novia los cantos de los casados, produ-

ciendo asi un efecto que no tenianen -

su origen.

En general cuando los nampet ha-

blan de invitaciones a la intimidad en-
tre dos, un hombre con una mujer, de .

juegos, de divertirse, de menearse, se
refieren al baile, a la danza. Otras in-

terpretaciones eroticas pueden darlas

solo los mas maliciosos.

Los aculturados, que han sido for-
mados en una visidon negativa de su
propia cultura, interpretan el nampet
en un contexto de orgia, con mucha
malicia.

Si el nampet es visto con serenidad,
es una de las mas grandes riquezas de
la cultura Shuar, porgue en el nampet
se canta todo el ambiente Shuar, apli-
cado a la vida del hombre. No hay ave,
fiera, animal domeéstico, planta, rio o
laguna, herramienta de labranza, vasija
o adorno shuar gue no sea canfado en
los nampet con una aplicacion al hom
bre.

No se debe confundir los nampet
con los anent. También los anent pue-
den hablar de amor, de fidelidad, de
mujeres... pero en el anent se suplica
para gue se realice algo por medio de
una fuerza misteriosa como un espiritu
0 un poder magico. El nampet habla
de algo realizado o que se puede reali-
zar poniéndose de acuerdo con la per-
sona interesada. El nampet termina
siempre con el estribillo “jaja jaja
jajai’’, cosa que no tiene el anent. Jajai
significa: hago, realizo, pero se refiere
a la danza que se esta realizando o al
mismo canto. También puede manifes-
tar la decision de realizar cuanto mani-
fiesta el canto.

A veces se utiliza el nampet tam-
bién para comunicar un mensaje de
guerra, una invitacion a escaparse, la
amonestacion de cuidarse de un peli-
gro...

Jamas se podra interpretar un nam-
pet, si los cantores cantan en clave, re-
firiéndose a acuerdos tomados ante-
riormente o a hechos gue solo ellos co-
nocen, o a intenciones ya comunicadas
en secreto entre ellos. Por estas razo-
nes, el lector debe relativizar las inter-
pretacicnes de los presentes nampet.”
(Siro Pellizzaro). '
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Las mujeres cantan .asi cuando su ser amado ha
salido de paseo o a un largo viaje, con la finalidad
de acompaiiarle:

Por dos caminos

simplemente me voy a ir,

me voy a ir tristemente.

Cuando me vaya de aqui, de aqui,
nunca he de regresar:

te voy a dejar triste.

Por dos caminos

simplemente me voy a ir.

Cuando me vaya de aquft, de aqui,
te voy a dejar triste.

En este canto una mujer compara a su amado
con una lora domésticada: continuamente se aleja
de ella, pero con sus cantos lo hace regresar:

Lora, lora domesticada,

se me fue cruzando montafias
v llegaba cada dia.

Mi domesticadito

se fue cruzando las montafias
camote dulcecito

masticando le pongo

v le hago tragar.

Mi domesticadito

cruzando las montafias viene,
en el llega.

Camote dulcecito

le hice tragar,

Una mujer se compara a la arcilla dura para ha-
cer ollas: todos la desean como a la arcilla buena:

Yo soy arcilla dura.

Diciéndome ast, llegan de todas partes
y cada vez mds

todos dicen que desean llegar

a la arcilla dura

¥ se reunen cada vez mds

Y me mesquinan unos a otros.

Una mujer canta para invitar a un joven a una ci-
ta y hacer que sus huellas no sean visibles:

Mariposa, mariposita,
yo, siendo una mujer mariposita,
aleteando y toreando:
vengo sigitiendo el camino pttblico;
v usted y usted,
siendo usted un insecto noticiero,
por un camino abandonado,
venga saltando, saltando,
metiéndose por el monte, agachandose,
venga, venga.

Una mujer dice que el dia que pierda a su Ginico

hermano, serd nadie en el mundo: canta para evitar

esta desgracia:

Oh hermanita, hermanita:
a su hermano llevd un blanco;
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C = me dijeran ast
. Jué podria hacer?
<t «o podria encontrar a mi hermano.
= me dijeran que a mi hermano han llevado
= lejanas tierras
> podria encontrar a mi hermano.
me dijeran que a mi hermano han llevado
= lejanas tierras
=0 podria encontrar a mi hermano.
S: me dijeran que a mi hermano han llevado
zn lejanas tierras,
sensando que no he de encontrar a mi hermano
mdaria solo llorando.
L mi hermano tnico,
rerdiéndolo, jqué podria hacer?
Salo viendo el retrato
ssraria Horando
zsuantaria el sufrimiento.

ano

ol N

Este anent lo canta la joven cuando, al atardecer,
sscucha el trino del pajaro “wakdn” y piensa que
2 amado, personificado en ese pdjaro, es el que es-
2 sufriendo por su amor:

Anmazoni a | ndi gena (1984),
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Oh pajaro wakéan! pajaro wakan!

~uando al atardecer me buscas

walo en ti, solo en ti pensando estoy.
Apenado si me buscas,

pienso que manana mismo puedes regresar.
A1 caer de la tarde

it estds amandome.

Aunque llegues a mi de balde,

snojado, enojado no me mires

nies Yo nunca podria enojarme

Hermoso guacamayo enamorado

me voy para nunca volver,

diciendo, diciendo, aunque se haya ido.
Em suedio cada noche

sug guabilla amarga sin comer

viene a mi cantando amores,

v danzando se acerca a mi.

Canta el joven para que su amada le suefie cada
noche y asi nunca le olvide:

Sovy tabaco que hgce sonar;

siendo asi siempre soy sofiado por ella,
cada noche siempre soniando la hago amanecer:
“Oh si encontrara a mi amado

gue tanto suefio cada nochel!”

asi diciéndome estd.

“5i ahora a mi amado encontrara,
zbrazandole lo llevaria

v en los pliegues de mi seno

enseguida lo meteria.”

Asi diciéndome estd. -

Canta una mujer a un hombre que la enamora:

Sov una mujer que enamora

3 le estuve mirando, mirando.
Entonces se puso detrds de mi
v ¥f que lloraba emocionado.

Pasando por la cuchilla de la montaria
anduve emanando unos resplandores
que lo dejaron enamorado de mi.
Liorando, llorando me iré,

le dejaré, aunque le ame.

Como una flor fragante estuve parada
“Es una flor”, pensando él,
cogiéndome me estuvo mirando:
“Como una flor he de llegar a ti,”

te dije bailando de un lado a otro,

v tt, s6lo a mi, so6lo a mi, me diste amor;
aungue yo bromeara,

te correspondi.

Cuando su marido se ausenta, la mujer canta pa-
ra que vuelva pronto y la siga amando:

Al atardecer

igual con el crepusculo llego,
con tu hijo

en mis brazos llego,

con mi hijo

en mis brazos llego.

Al estar en ese momento...

... al amanecer con el canto del tucan
Oh! tucan dénde esta mi esposo,
hablale siempre ahi.

Pglomita, palomita,

tit, entristecida, hablale,

sin comer dile:

;donde estd mi esposo?

El soltero canta a su amada: “me cuentas que te
molesto en el suefio, pues mi recuerdo corre por tu
cerebro como un grillo de agua. Esto es natural,
pues estando en tu compafiia me gan¢ tu amor.”

“Grillo del gran rio

mi suefio tal vez ha molestado”.
Yo también le hice suceder.

Mi suefio molestandome.

Verds, a ella le hice suceder,
acompanidndola la guié.

“Del gran rio el grillecito

por molestarme.”

Yo también le hice suceder:
acompariéndola la guié.

Ast logro, asi hago, ast le hago suceder.

La mujer canta: “un jover del pueblo de los
blancos me habld v yo, infeliz, me dejé convencer
y bailé y me divert{ con éL.”

Del pueblo blanco lorito, lorito:

kdsh, kash, kash me hacia, me decia.
Ast digo, asi canto, asi me sucede.

Yo aunqiie sea asi, aunque sea infeliz,
de los blancos el lorito diverti.

De los blancos el lorito, el loro,

Jdsh, kash me hacia, me hacfta,

yo aunque sea ast, aunque infeliz.

De los blancos con el loro bailé también.
Asi aviso, asi canto, ast hago.

Amazania Indioena 25



8

n.

afo 4,

Amazoni a | ndi gena (1984),

De un espacio mitico a un
territorio legal o la

evolucion de la nocion

de frontera en el noreste
peruano

K Josette y Jean Pierre Chaumeil (*)

e

Cuando se habla de frontera, en la
Amazonia coma en otras partes, se
piensa enseguida en la frontera poli-
tica, geografica, étnica o lingiistica,
pero muy pocas veces en la manera
como una sociedad piensa sus propias
fronteras, del sentido que ellaledaa
esta nocidén y de las representaciones
que de ella tiene. Nosotros considera-
remos, por lo tanto, por una vez, el
punto de vista indigena. Para esto,
partiremos del mito, de esta palabra
social que restituye lo mejor posible
el pensamiento indigena. El mito no
serd entonces visto aqui como  sim-
ple discurso explicativo sino como
modelo de pensar el mundo, de a-
prehender lo real. Intentaremos se-
guidamente mostrar como la nocion
de frontera ha evolucionado en el
tiempo, con una incidencia muy par-
ticular en el curso de los diez (ltimos
afios,

Mas alla de los Ifmites del caso
preciso, las observaciones realizadas
aqui valen, seglin nosctros, para un
buen nimero de sociedades da la fo-
resta peruana, para todas aquellas
que, sometidas a fuertes presiones te-
rritoriales debidas a los efectos de la
colonizacidn intensiva, se encuentran
insertas en el proceso de fragmenta-
cion v de derarcacion de tierra en
unijdades circunscritas cuya inalie-
nabilidad debe ser garantizada por
titulos de propiedad. Es asi que la
nocién misma de “frontera adminis-
trativa” ha nacido en muchos casos
con la experiencia de una penetracion
tanto politica como econdmica, vy de

26 Amazonia Indigena

la sensibilizacion & la idea de pertene-
cer mas adelante a una “nacidon’.
Este examen deberia, por otro lado,
proporcionar elementos criticos en
materia de atribucion de tierra y de
politica fronteriza en las zonas de
ocupacion indigena, particularmente
cuando los grupos, como en el caso
de los Yagua, estan extremadamente
atomizados y enclavados territorial-
mente.,

De un espacio mitico . . .

“En el caomienzo, antes del naci-
miento de [a tierra, esta tierra de aca,
nuestros mas lefanos ancestros habi-
taban una otra tierra, al pie de un ar-
bol gigante, allé abajo, més alld de [a
“boca de agua” (estuario del Amazo-
nas), todo florecia sin trabafo. . . no
habia sino que inclinarse para co-
mer. , .

Mékandi, /a tierra de fa. gente , esta
tierra de aca, ha surgido con la caida
del drbol gigante “lupuna” que le did
la forma gque tiene en la actualidad
(1). El agua contenida en el inmenso
tronco se desparramé para alimentar
el Amazonas cuyos meandros corres-
ponden a los contornos SiNUosos

del tronco y de las ramas. Ef follaje
disefic las Iineas exteriores de [a tie-
rra, mientras que la cima, en forma
de cipula, delimiti el extremo, el
“arriba”. El lugar de abatimiento de/
drbol mitico marcd el [imite entre la
tierra de los ancestros y aquelia de las
gentes, Pero la tierra de las gentes, a
pesar gue esta calcada sobre aguella

de los ancestros, es, sin embargo, di-
ferente: ésa se agranda al infinito
mientras que ésta conserva sus curvas
finitas (fupuna acostada). Rio abafo,
estd la “boca del agua” haa mbahacé-
ra donde emerge el agua como fa sa-
via del drbol, alld empieza la tierra de
la gente. Rio arriba, en el [imite occi-
dental de fa tierra, alla donde el sol se
acuesta, se extiende el espacio de fos
biancos ma, a ambas partes de “arri-
ba”. Al medio corre el gran rio nawa
gue constituye el eje central del mun-
do, la gran via de las migraciones a
partir de la cual fa gente se repartio.

La tierra habia nacido, faltaba a-
hora poblarla. Los mellizos miticos
decidieron entonces crear a la gen-
te . Transformaron o moldearon, a
partir de substancias suaves, a los di-
versos pueblos de la tierra empleando
el soplo, el aliento, el golpe repetido
{pisoteos, golpes de baston. . . ). Y
los hombres aparecieron, nacieron,
todo suave estaban como la tierra a
su génesis. Poco a poco, sus cuerpos
devinieron mas duros con el tiempo,
como la tierra se afirmé bajo el piso-
teo repetido de los hombres...

Los negros (es decir, fos Brasile-
ros) fueron los primeros en haber si-
do concebidos pues nacieron de las
astillas del érbol mitico o de una far-
va que se escapO de una rama cuando
fue derribado. Los Yagua fueron cre-
ados en segundo lugar, por el mayor
de los mellizos miticos quien golped
un monton de inmundicias con la
ayuda de un bastén: de esa manera
nacié la gente nihamwo (autodeno-
minacién de los Yagua). Los mellizos
engendraron luego porsu impulso ao-
tras tribus, modelando estatuas de ar-
cifla que ellos acufiaron de varios gol-
pes: aparecieron los Ticuna, los Coca-
ma, los Jebero y los Chama (. .. ).
Después vino el turno de la “gente
—tamiz”, los Matsés: los mellizos aga-
rraron un tamiz que golpearon conira
ef suelo. A cada golpe brotaba gente
del tamiz y saltaba sobre el suelo.
Por esto los mellizos los flamaron
kandamunufiu, fos “salvajes coto’,
pues eran hechiceros (2)...

(*) El presente articulo, aparecid en el nimero
6 de AMAZONIA INDIGENA. Por algunos pro-
hlemas en la traduccion, lo reproducimos ahora

corregido.
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lLas mellizos dibujaron seguida-
=e=nte sobre la arena un enorme pes-
=200 pirafia que se transformd, en
witud de férmulas encantatorias (-
="}, en “gentes canibales” (los
Yzgua reagrupan bafo esta denomina-
zon a los Huitoto y fos Bora ). En
“m. fos Gitimos creados fueron fos
= zncos que los mellizos moldearon
con tierra blanca f. .. ).

E/ poblamiento de la tierra tuvo
wgar justo después. Se efectud por
olzs sucesivas a partir del pie de la
“lupuna” (la tierra de los ancestros)
= direccion hacia “arriba’ (el oeste)
swes la via trazada para las migracio-
==z iba a ser el Amazonas (ver cro-

:.;'.“S}.

Los negros emprendieron primero
= vizgje debido a que nacieron antes
oue fos otros. Franguearon la “boca
==l agua”™ y remontaron la corriente
=1 embarcaciones de corteza gue de-
Sieron abandonar poco después cuan-
=0 /a fuerza de la corriente era gran-
o= Se instalaron sobre las orillas pré-
ximas, La segunda ola fue aquella de
os Yagua, guienes prefirieron seguir
=5 oritlas a pie antes que arriesgarse
sobre sus embarcaciones. Después de
un largo viaje, alcanzaron el ‘centro
o=/ mundo’; es el lugar donde noso-
ros vivimos en fa actualidad. Los an-
cguos levantaron ahi su primer cam-
camento.

Después vino fa tercera ofa, aque-
'z de los Ticuna y de los Cocama.
Laos primeros se detuvieron un peco
abajo y los sequndos un poco arriba.
L=z cuarta ola arrastré a las otras tri-
bus sobre los peguefios afluentes y
guebradas donde pelearon, pues los
orimeros en llegar tomaron natural-
mente las mejores tierras. En fin, la
Ultima ola fue aguella de los Blancos,
guienes llegaron de esta manera al
otro extremo de la tierra, a los confi-
nes de fa corteza terrestre, pues el es-
z=cio intermedio estaba ocupado. Es-
#= lugar, el hogar de los Blancos, es
todavia desconocido para la mayor
serte de nosotros. . . (3)7

Tan lejos como se remonta la me-
moria colectiva, al principio, antes
Jue nazea la tierra de la gente , las
fronteras no existian. La tierra de los
=ncestros se extendia al infinito. To-
2o el mundo podia ir libremente por
<odas partes. Cuando la tierra se for-
o después de |a caida del arbol mi-
©co, se encontrd al mismo tiem-
separada de la tierra original
=n 2l punto preciso de su abatimiento
o “boca del agua” (figura metaforica
Zue se relaciona al estuario del Ama-

zonas), gque marcg de esta manera la
primera gran ruptura, la frontera en-
tre la tierra de los ancestros v la
tierra de la gente, entre ese mun-
do de aqui vy el otro mundo, aquel
de los origenes. Empero, si, co-
mo el mito cuenta, la gente fran-
qued la “boca de agua” para po-
blar la nueva.tierra, la tierra de los
origenes le es, en adelante, inaccesi-
ble. No habra, en efecto, que conce-
bir esta frontera como puramente fi-
sica por el sélo hecho qgue los Yagua
{a asocian al estuario del Amazonas;
més bien, en cambio, como la disyun-
cion entre dos ordenes de realidad
que se podria traducir, en nuestro
lenguaje, por una serie de oposicio-
nes, tales como: lo visible/ lo invisi-
ble, lo mortal/ lo inmortal, lo tempo-
ral / lo atemporal, lo humano / lo di-
vino, el no—saber / el saber, etc. . .,
parejas de términos gque se encuen-
tran en el principio de todo senti-
miento religioso, traducidas agui en
términos de “distancia’’. Y es aqui
que el trabajo de los chamanes ya-
gua va a ejercerse para tentar precisa-
mente de reducir, a falta de poder a-
bolir, la distancia que los separa de
los origenes. La primera nocion de
frontera expresada en el mito, tra-
duce asi esta realidad dual del mun-
do.

Si el mito insiste, por otra parte,
sobre la similitud entre-la tierra de
los ancestros y aquella de las gentes,
las dos difieren, sin embargo, en un
punto esencial: a la inversa de la pri-
mera, la segunda tiene limites cuyo
contorno se superpone a aquel del
arbol mitico {ver croquis). Mas
alla, estd el vacio, lo desconocido.
Esta frontera maxima en término de
espacio terrestre, marca, en efecto, el
limite con lo desconacido, el mas
alla, la muerte. Al interior de este
vasto espacio no hay fronteras que
parcelen en unidades administrativas
territorios infranqueables, sino una
distribucion, se puede decir, “'logica”
de seres y de cosas. La ubicacion de
los diferentes pueblos sobre la tierra
tuvo lugar, en efecto, justo despué:
de la creacion de la humanidad
A cada uno le es concedido un espa-
cio dado, un territorio, segiln un or-
den bien establecido: primero los
MNegros, luego los Yagua, las otras tri-
bus vy, al Gltimo, los Blancos. Una se-
rie de correlaciones aparecen asi en-
tre el orden de creacidn de l[as gentes,
el encadenamiento de sus migracio-
nes y la ocupacion espacial: cuanto
mas tardia es la creacion mas grande
es la distancia del lugar de origen.
Los primeros en llegar tomaron, na-
turalmente, posesion de las mejores
tierras que, segin el pensamiento in-
digena, se empobrecen a medida que

se alejan del lugar de origen. Por otro
lado, los Yagua tienen el sentimiento
de acupar el centro del mundo y de
considerar a los otros grupos que los
rodean como mas o menos “‘periféri-
cos”, Es interesante mencionar, al
respecto, que los Yagua interpretan
de una manera muy personal la inva-
sion masiva de su territorio por los
Blancos, como una venganza de és-
tos, con el objetivo manifiesto de re-
conquistar mejores tierras, por haber
sido relegados al otro extremo de la
tierra.

Este pasaje pone en relieve una
cierta vision de la historia. Frecuen-
temente se ha hablado de “inmobilis-
mao histérico’” a propdsito de las so-
ciedades primitivas, en el sentido que
su historia no daria ninguna impor-
tancia al acontecimiento, o al me-
nos que éste no se inscribiria en ella
de manera lineal. El ejemplo cita-
do parece apovyar esta idea pues el
acontecimiento (la invasion de los
Blancos) esaqui reintegrado dentro de
una concepeion ciclica del mundo de
manera que no aparece mas gue
como el justo restablecimiento de las
cosas, el regreso al equilibrio (si los
Blancos nos invaden se debe a que
han sido perjudicados; es, por lo tan-
to, en el orden de las cosas que éllos
se vengan). Esto puede explicar, por
otro lado, a la inversa de lo que pasd
con otras sociedades amazonicas, la
relativa pasividad con la cual los Ya-
gua se han opuesto hasta ahora a la
invasion blanca(4).

Pero volvamos al mite: a cada tri-
bu corresponde un territorio . Cierta-
mente, se podria leer a través de este
recorte, ante todo geografico, unas
formas de frontera, de limites; pero
es sobre todo la noci6n de territorio
y de espacio, mas que de frontera
stricto sensu, la que parece aqui per-
tinente, en el sentido que ella tradu-
ce lo mas fielmente el sentimiento de
pertenencia a un “lugar”: el centro
del mundo para los Yagua, arriba, a-
bajo o la periferia para los otros.

Sin embargo, existen limites que
no se pueden traspasar o que al me-
nos todos deben respetar.. En efecto,
los Yagua se proclaman cazadores
con insistencia y se definen con rela-
cion a la caza, actividad de produc-
cién altamente valorizada en el plano
simbolico. Cada comunidad dispaone,
de esta manera, de uno o varios terri-
torios de caza con fronteras reconoci-
das. Estos territorios estan general-
mente situados en las cabeceras de
los rios, a varias horas de marcha de
cualguier lugar habitado, vy no se su-
perponen jamas. La caza es plani-
ficada y los recorridos programa-
dos en funcion de las cazas prece-
dentes. Este respeto del territorio
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de caza ajeno, refleja la disciplina
de cada uno vy se vive cotidianamen-
te. En la préactica, es raro gue sur-
jan disputas en relacion a esto, lo que
deja suponer que los casos de trans-
gresién son poco numerosos. La no-
cion de frontera como limite de un
territorio se aplica por lo menos en
un caso entre los Yagua: aguél de
sus zonas de caza.

Sobre este masaico de territorios
de contornhos poco marcados se su-
perpone un otro recorte; esta vez, lin-
glistico vy cultural. Los Yagua se au-
todenominan, lo hemos visto en el
mito , nihamwo, ‘‘la gente ”’. Por
oposicion, tlaman munuiu {“los_sal-
vajes’’, “'las otras gentes'’) a todos los
que no son nihamwo. El primer crite-
rio distintivo es la lengua. Los Yagua
dicen hablar la misma lengua, ni-
hamwo nékiehang, “el hablar de las
gentes’’; aunque concuerdan en reco-
nocer la existencia de dialectos loca-
les, cada grupo regional reivindica na-
turalmente el monopolio de hablar el
més puro. En la mitologia, la distin-
cion entre las héroes yagua {noso-
tros) y sus enemigos (los otros)
se opera al nivel del lenguaje por
una mutua incomprension. La no-
cion de identidad étnica entre
los Yagua pasa, por lo tanto, primero
por la lengua. Son considerados
“otros” aquellos con guienes el en-
tendimiento verbal no es posible,

Ademds de la lengua, los Yagua
reconocen compartir las mismas cos-
tumbres v creencias. Pero son sobre
todo nihamwo aquellos con quienes
el intercambio de mujeres esta permi-
tido seg(n las reglas prescritas por la
sociedad, es decir, en el extremo li-
mite, los “parientes’” hatiawa (con-
sanquineos y aliados). Por oposicion,
aquellos con guienes los intercam-
bios matrimoniales san proscritos,
son mas facilmente clasificados mu-
nuftu; son, por definicién, los “‘no—
parientes’’, ne hatiawa. Los hatiawa
de un individuo son, de esta manera,
general pero no necesariamente, sus
aliados politicos, mientras gue sus ne
hatiawa son mas frecuentemente de-
signados por un término gue expresa
hostilidad frente a una persona, a
un grupo. '

Yemos pues gque la nocion de
*“frontera’’ se expresa aqui, sobre to-
do, en términos de distancia, distan-
cia entre el saber vy el no-saber {tie-
rra de los ancestros/ “boca de agua''/
tierra de las gentes), distancia entre
lo conocido/ la vida y lo desconoci-
do/ la muerte {limites terrestres), dis-
tancia entre nosotros/ los otros {cen-
tro del mundo/ periferia, lenguas,
parientes/ no parientes, aliados/ ene-
migos), ¥ no en término puramente



8

n.

afo 4,

Amazoni a | ndi gena (1984),

gzografico o politico.VVemos también
gue la-nocion de distancia no se redu-
c2 a una longitud mensurable, sino
gue revela en efecto el orden de lo
simbolico, del sentimiento religioso
o aun del sentimiento de pertenen-
cia 0 no a una entidad lingiistica y
cultural mas o menos hamogénea.

La nocion de territorio, mas per-
tinente sobre el plano espacial que
zquella de frontera, no encierra una
entidad perfectamente circunscrita e
infranqueable, con un trazo esiricto
2 inmutable, sino que traduce mas
bien el sentimiento de pertenencia,
de identificacion con un “lugar’ de-
terminado desde el nacimiento del
mundo, de dondedériva el absurde
para los Yagua de conceptos tales
como aquelios de “territorio adminis-
trative” o de ““frontera politica”,
que no dependen de este orden del
mundo sino de la actividad huma-

na,

En resumen, las nociones de fron-
tera, territorio, espacio, revelan, en-
tre los Yagua, mdas del sentimiento
de identidad, de pertenencia, hasta
del sentimiento religioso, que de la
realidad objetiva.

... aun territorio legal

Desde hace tres siglos, los Yagua
sufren, como tantas otras sociedades
amazonicas, la presencia continua de
los Blancos sobre su territorio, tres
siglos de dependencia y de opresion,
de sumision ante un invasor que se ha
esforzado por negarlos y destruirlos.
Esta presencia, particularmente re-
sentida en el momento de los
“booms’” econdmicos y de las guerras
fronterizas, ha provocado graves
transtornos en el seno de las pabla-
ciones indigenas, principalmente en
su vinculacion al territorio. Los Ya-
gua, en particular, han debido fami-
liarizarse con lo gue los invasores
entendian por “frontera”, como re-
sultado de la apropiacién categorica
de una porcion de territorio (B).

Al principio, es la presencia de
las misiones jesuitas la que ha modifi-
cado la nocidn de territorio v, en
consecuencia, aguella de frontera
{6). Por esto, es necesario examinat
los pasos y el consenso maobilizador
empleado por los misioneros para
concentrar a diferentes pablaciones

La caza es u-
na actividad
econdmica

altamente va-
lorizada en el
plano simbo-
fico. Aca, un
hombre re-
gresando del
mornte con ef
producto de
St caceria.

en torno a un polo de atraccidn. La
estructura tan caracteristica de las re-
ducciones jesuitas, con la satelizacidn
de los grupos en la periferia, ordena-
ba al inicio el respeto del territorio
de tutela y una permanencia efectiva.
No solamente los grupos reunidos de-
bian reconocer la necesidad de defen-
der las tierras de proteccion y de de-
fenderse ellos mismos contra las agre-
siones exteriores, sino que debian so-
meterse a las exigencias de una explo-
tacion regular del suelo v de un tra-
bajo forzado al interior de las misio-
nes,

En lo que concierne a los Yagua,
el efecto fue contrario a las expecta-
tivas de los misioneros: todas las
tentativas de reduccion fracasaron
mas o menos. Primero las epidemias,
después los conflictos enire grupos,
la irascibilidad de ciertos misioneros
v las exacciones lusitanas condujeron
a los Yagua a la huida o a la rebelion.
El éxito relativo y efimero de algunas
misiones.. se explica sobre todo por el
clima de inseguridad de la época.
Ciertos grupos perseguidos encontra-
ban momentaneamente refugio en las
misiones donde recibian generalmen-
te proteccion y alimentos, abando-
nandolas después una vez que se des-
cartaba el peligro, Si en conjunto los
Yagua continuaban guerreando, con
excepcion de algunos sub-grupos fie-
les a los misioneros, sabfan que mas
alld de cierto limite encantrarian
refugio,

La expulsion de los jesuitas
{1768} no debia parar 1a hemorragia
de desestabilizacion que habian de-
sencadenado, y de ahi todos los
transtornos resultantes, en especial,
el cambio profundo de las indigenas
en sus relaciones con el ambiente,
Los misioneros habian introducido
al interior de sus dominios de protec-
¢ibn nociones como sedentarizacion,
dependencia, froniera, gue pasaban
por la constante utilizacion de un
lenguaje nuevo, retomado a continua-
cion en el discurso y fa practica de
los colonos e integrado en la actuali-
dad en el vocabulario indigena.

Incluso' si no utilizan los mismos
procedimiento de evangelizacion, las
diferentes Ordenes religiosas que su-
cedieron a los Jesuitas guardaron los
mismos objetivos, jugando sobre el
reagrupamiento y el proteccionismo.
Este modelo misionero de.“integra-
cion” fue inmediatamente recupera-
do por los colanos después de la ex-
pulsion de los religiosos o el abando-
no de las misiones, como fue el caso
en las diferentes épocas.

Desde fines del siglo XVIII, gran-
des momentos de explotacion de los
recursos naturales condujeron a los
Yagua a sufrir reagrupamientos forza-
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dos al interior de su zona de ocupa-
cién, pero también deportaciones a
muchos dias de viaje de su territo-
rio de residencia debido a las necesi-
dades de la extraccidon (caucho, ma-
dera, pieles, a inicios del siglo), con-
frontandolos de esta manera a ba-
rreras linglisticas y culturales difi-
cilmente transpasables. En muchos
casos, los patrones violaron su terri-
torio y se instalaron entre los Yagua,
imponiendo su permanencia-durante
toda la duracion de las deudas que
les habian hecho contraer en término
de un comercio fraudulento (sistema
de enganche). Mas las deudas no ter-
minaban jamas. Los procesos de esta-
blecimiento permanente estaban bien
arraigados, asociados a una explota-
cién sobre la demanda al interior de
un territorio circunscrito por exigen-
cia de los patrones.

Después fluyeron en avalancha los
proyectos de desarrollo nacional (a
partir de 1970) y con éstos la ley
de Comunidades Nativas que estable-
ci6 la distribucion legal de la tierra
cuya inalienabilidad esta garantizada
por un titulo de propiedad, legiti-
mando de esta manera la permanen-
cia de las comunidades sobre el sue-
lo. Pero estas atribuciones gratuitas
de tierra, aungue esenciales para la
existencia de grupos territorialmente
amenazados, no tienen siempre en
cuenta, desgraciadamente, las exigen-
cias del sistema de cultivo y de mobi-
lidad inherentes al modo de vida in-
digena. Las condiciones enunciadas
a las comunidades para preservar su
titulo de propiedad, comportan
igualmente riesgos. Por una parte, de-
beran explotar el bosque al interior
de los limites registrados, por lo tan-
to, sobre su ferritorio reconocido
legalmente; limites que no siempre
permiten mantener su modo de ex-
plotacién del suelo y, sobre todo, sa-
tisfacer las actividades de caza vy pes-
ca. Tendran entonces que franspasar
los limites del territorio para satisfa-
cer sus necesidades energéticas vy de
comercio. Esta preocupacion por de-
fender no solamente los limites terri-
toriales sino también la asignacion
efectiva del suelo, podria llevar a
algunas comunidades a replantear la
cuestion de la nocidn de territorio y
de su pertenencia perenne.

Por otra parte, muy rapido las
comunidades Yagua ribereRias, pro-
ximas a los conglomerados mestizos,
veran sus tierras enclavadas en medio
de parcelas cultivadas individualmen-
te por los blancos. Hablando de sus
limites territoriales, los nativos seran
obligados a sefialarlos en relacion a
aguellos de sus vecinos mestizas y
no mas en relacidon a una distancia
por recorrer, a un rio o a una trocha,
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Las condiciones impuestas por la colonizacién han venido modificando en los Glti-

mos siglos fas caracteristicas tradicionales que fos territorios tenian para las socie-

dades indigenas.

De este enclave de las tierras in-
digenas sobre una superficie reduci-
da, con una calidad de suelo medio-
cre, bien podria nacer nueves conflic-
tos y nuevas conquistas de territorio.
Se plantea ya el problema, frente a
la ley, del abandono de tierras titula-
das (7). ¢Quedaran ellas indefinida-
mente “propiedad” de la comunidad
o devendran accesibles a otros? To-
da comunidad desplazada, cualguiera
que sean los motivos, ¢podra adquirir
una nueva titulacion? En el caso con-
trario, estar fuera de sus fronteras
legales revelaria delito... Esto plantea
de una manera mas general el proble-

ma de la titulacidon de tierra de gru-
pos extremadamente dispersos en
unidades locales, mas o menos movi-
les,en las zonas de poblamiento hete-
rogéneo {caso de los Yagua). {No se
deberia limitar la concesion perma-
nente de tierra solo a aquellas comu-
nidades inscritas en zonas étnicas y
geograficamente homogéneas (por
ejemplo, una cuenca), autorizando
una gran libertad de desplazamiento
al interior de los limites reconocidos;
como es el caso de los Secoya del Yu-
bineto o de los Matsés del Galvez,
o también a las comunidades perfec-
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szmente sedentarizadas? Es este carac:
1er muy general y uniforme de la ley
<z Comunidades Nativas y el sentido
iado a la nocion de territorio lo que
=5 cuestionable.

En la actualidad, la civilizacion
occidental estd mas presente que
nunca. Los procesos de aculturacion
mmplicados desde més de tres siglos,
== aceleran peligrosamente. La nue-
¥a politica del gobierno ha fijado co-
mo objetivo prioritario la “"Conguis-
ta de la Amazonia”, con la implan-
tacién de industrias privadas y la
apertura de una importante red de
carreteras, Se tienen reuniones multi-
sectoriales para decidir una politica
fronteriza y para dar forma a los
nuevos proyectos de desarrollo mi-
croregionales (8). Los programas
movilizadores del gobierno alrededor
Jde la defensa de las fronteras politi-
c=s del pais, contribuyen, o guisieran
contribuir, al (re}) poblamiento de las
zonas fronterizas por la eterna "'cues-
tibn de seguridad”, pero iambién
con el objetivo de reforzar el senti-
niento de patriotismo o de “‘perua
nismo’ frente a los paises vecinos
Esta nocion de frontera, inyectada
por una politica nacional, pasa por
lz nocion de identidad maxima de
nacion peruana, Los Yagua ribere-
fios (9) viven cotidianamente esta

NOTAS

1.— Ver el mito de la “lupuna’ en
“Los mellizos y la lupuna” (mitolo-
gfa yagua)”’, Amazonia Peruana 2
'3}, 1978, pp. 169-170.

2 —Paralelo interesante entre la
accion de ““hacer brincos” y el cha-
man. Este iltimo es frecuentemente
descrito como aquel —gue— hace—
brincos, la accion de brincar parece
pertenecerle prioritariamente, como
zl mono, de alli la analogia entre el
chaman y el mono. Por otro la-
do, el tamiz tiene una fuerte conno-
tzcidbn simbélica. Por su funcidon
mediadora y por su cualidad de
filiro, estd asociado al chamin: de
agui el por qué las “‘gentes-tamiz’’ son
hechiceras.

3. —Version abreviada de un largo
mito contado por A. Sarke ¥y
Prohafio, chamanes yagua (rio Lo-
reto —yacu ¥y quebrada Maxichin).

presion de reconocerse tras la formu-
la patriotica “ser peruano’ y, mas
alla, de respetar'y defender las fron-
teras, puesto que su territorio toca el
del gran vecino: Brasil.

Al término de este ensayo resalta
que la percepcion de la nocion de
frontera entre los Yagua estd ante
todo ligada a la relacion que tienen
con su ambiente inmediato, con el
apego ideologico que tienen con. su
territorio. Esta nocion se aproxima
mas, en lo cotidiano, a la idea de dis-
tancia minima que se debe respetar
para lograr una armonfa durable en
todas las relaciones con el mundo, de
un sentimiento de pertenencia o de
identidad, que a una definicién es-
tricta del término que se quedaria en
el dominio politico-econdmico. Dis-
tancia, territorio, frontera, han evolu-
cionado de manera singular, no sola-
mente en su acepcidn sino también
en los hechos, en su estrechamiento
sobre el mapa y su restriccion a me-
dida que la tierra se reparte: de una
totalidad a una nuclearizacion im-
puesta tanto territorial como ideol6-
gica.

La visién del mundo del comien-
zo, con sus fronteras que no se apre-
hendian como fisicas, sino que dife-
renciaban esta parte de lo conocido
vy de lo desconocido, del saber y del

4—En efecto, a excepcién de la
sublevacién contra los caucheros del
Putumayo a comienzos de siglo, los
Yagua no han intentado mas estallar
contra los blancos, sino que han
orientado su estrategia hacia la fuga.

5 —Recordemos que entre los
Yagua no habia apropiacion del
sue%.g. La propiedad se aplica a los
productos de las parcelas cultivadas y
del trabajo, no a la tierra desmon-
tada.

6.—Si los Yagua han mantenido
algunos contactos esporddicos con
los blancos a lo largo de los siglos
XVI — XVII, su evangelizacion
sistematica no comienza verdadera-
mente sino mas que a fines del XVII,
con la fundaciéon de las primeras
misiones jesuitas sobre el Amazonas
1686 — 1768).

7 —Este es el caso, por ejemplo,
de la comunidad yagua de San José

no-saber, se ha vuelto mas concreta
en el hilo del tiempo. Esta extension
que los Yagua consideraban como su-
va se ha reducido como “piel de za-
pa’’ para tomar contornos mas estre-
chos desde la llegada de los misione-
ros, después de los colonos, realidad
cada vez mas constrifiente por sus |i-
mites generadores de dependencia y
sedentariedad.

De un territorio casi infinito, con
sus confines tan lejanos que no se po-
dian jamas alcanzar, los Yagua se
encuentran hoy propensos a sufrir
una escasez opresiva. Por lo tanto,
para satisfacer sus necesidades ener-

géticas e ideoldgicas, no vacilan en
dar a sus nuevas fronteras la elastici-
dad que este imperativo requiere. En
nuestros dias, recorren en una jorna-
da su concesion legal, delimitada por
otros territorios (individual, comu-
nal, estatal). Es bien dificil para ellos
preservar una identidad propia ante
las promesas de apoyo, de ayuda, no
solamente a las comunidades encla-
vadas territorialmente, sino a las re-
giones fronterizas. En el nombre de
este desarrollo esta el mensaje de
solidaridad nacional ‘‘ser peruano”,
que avanza para motivar el compro-
miso de cada uno para defender las
fronteras nacionales.

de Loretoyacu {ver en el anexo, el
cuadro de tierras tituladas).

8—De esta manera, para la zona
que nos interesa, un vasto plan de
colonizaciébn acaba de ser lanzado
para los anos 1982-85, vy compro-
mete a todos los sectores de la
economia regional (ver Plan de
desarrollo microregional. Eje Yavari-
Caballo Cocha. Organismo de De-
sax}rollo de Loreto, Julio de 1981, 49
p.).

9 —Segiin nuestros estimados (cf.
Chaumeil, J. y J.P., “Los Yagua de la
Amazonia Peruana (elementos de
demografia)”’, Amazonia Peruana 1,
(1), 1976, 73-94), més de un cuarto
de la poblacidon yagua reside en las
proximidades de las riberas del
Amazonas. El impacto de la presen-
cia occidental y de programas de
desarrollo es por supuesto menor,
incluso nulo, para los “Yagua que vi-
ven en las tierras del interior.
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