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Cambio en una comunidad
amazénica

L a muerte de un chaman en 1980 tuvo
consecuencias espirituales y politi-
cas enormes para una de las comunida-
des arakmbuts, que dio como resultado
un giro en su organizacion social desde
una jerarquia relativa hacia un sistema
mas igualitario.

El autor utiliza este caso como una ilus-
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pueblos indigenas viven en mundos
fosilizados, estaticos.
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manica con el mundo del espiritu aporta
el impetu y el contexto para el cambio.
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Andrew Gray (1955 — 1999) cur-
s6 antropologia en Edimburgo y
Oxford (Gran Bretaha). Desempe-
fié su trabajo de campo en la
Amazonia peruana donde por dos
afos (1979 y 1981) vivio entre los
Arakmbut, junto con su esposa
Sheila y su hijo Robbie. En 1983
presentd su tesis doctoral sobre
“‘Los Arakmbut: una descripcion
etnogrédfica de un pueblo Harak-
mbut”. En aquel afio empezo a tra-
bajar en el secretariado de IWGIA
-en Copenhague, Dinamarca, como
director, puesto que ocup6 durante
seis anos. De regreso a Oxford in-
tegré el consejo de Anti-Slavery In-
ternacional y trabajé como asesor
del Programa de los Pueblos de
los Bosques, a la vez que siguio
como miembro det Consejo inter-
nacional de IWGIA y, a partir de
1998, como Vicepresidente. A lo
largo de su corta vida, Andrew Gray
trabajé incansablemente con ei
objetivo de fortalecer la situacion
de los pueblos indigenas. Su con-
tribucién a la comprension y pro-
mocion de los temas relacionados
a estos pueblos abarca un amplio
espectro de tdpicos tales como los
derechos indigenas, la autodetermi-
nacién, la autonomia, la biodi-
versidad y oftros intereses relativos
al medio ambiente. Contribuyé en
numerosas publicaciones de IWGIA
y en 1997 publico en inglés los tres
volimenes sobre los Arakmbut, aho-
ra traducidos al espariol.




\\U EL ULTIMO CHAMAN
Cambio en una comunidad amazodnica

Andrew Gray

Traducido por Alberto Chirif
Revision final: Lucy Trapnell y Alberto Chirif




Copyright: Andrew Gray, el Grupo Internacional de Trabajo sobre
Asuntos Indigenas (IWGIA) y el Programa para los Pueblos de los
Bosques - 2002.

Titulo original: The Last Shaman. Change in an Amazonian
community. Berghahn Books, Oxford. 1996.

ISBN: 87-90730-68-2

Diseifio de tapa: Jorge Monras

Tipografia: Letras, Santa Cruz de la Sierra
Impresién: Tarea Gréafica Educativa - Lima - Perii
Traduccidn: Alberto Chirif

Revisidn final: Lucy Trapnell y Alberto Chirif

Edicién a cargo de: Alejandro Parellada

EL PROGRAMA DE LOS PUEBLOS DELOS
BOSQUES

1c Fosseway Business Centre - Stratford Road,
Moreton-in-Marsh, GL56 9NQ, Inglaterra

Tel: (+44) 1608 652893 — Fax: (+44) 1608 652878
e-mail: ffppwrm@gn.apc.org

GRUPO INTERNACIONAL DE TRABAJO SOBRE

ASUNTOS INDIGENAS .

Classensgade 10 E, DK 2100 — Copenhague, Dinamarca
[WGIA  Tel: (+45) 35 27 05 00 - Fax: (+45) 35 27 05 07

e-mail: iwgia@iwgia.org - web: www.iwgia.org

CONTENIDO

Prologo

Prefacio de la serie
Prefacio
Introduccién

Capitulo 1
La Muerte del Chaman

Capitulo 2
Especies y espiritus

Capitulo 3
E'Manoka’e - curando

Capitulo 4

Los suefios y la fuente del conocimiento

Capitulo 5

Las politicas de curacién chamdanica

Capitulo 6

El sendero social del deseo al poder

Capitulo 7
Generosidad y dar

11

19

29

51

69

97

117

139

159

183



Capitulo 8
Encuentros

Capitulo 9
Cambio social entre los Arakmbut

Capitulo 10
El contexto colonial del cambio social

Capitulo 11
Factores internos en el cambio sociopolitico

Capitulo 12
El mundo invisible y sus cualidades inmutables

Conclusién
Ortografia
Glosario

Bibliografia

207

233

253

277

294
319
333
330

343

PROLOGO

Es un gran placer para INGIA, junto con el Programa de los Pue-
blos del Bosque y Sheila Aikman, poder publicar la obra de Andrew
Gray en tres voliimenes sobre los Arakmbut en version espafiola.
Como director de IWGIA desde 1984 a 1989 y como un miembro del
directorio de la organizacién desde 1989 hasta su prematura muer-
te en un accidente aéreo en mayo de 1999, Andrew desarrollé como
pocos una reputacién de cientifico altamente experimentado y de
académico dedicado a defender los derechos de los pueblos indige-
nas. Fue capaz como pocos investigadores de combinar estas activi-
dades de una manera tinica. Sus voliimenes sobre los Arakmbut dan
testimonio de cémo se puede combinar la investigacion antropolégica
con la defensa de los derechos de los pueblos indigenas.

Andrew siempre se preocupé sobre como compartir su investiga-
cién con los Arakmbut, e hizo todo lo que pudo para apoyar la partici-
pacién de la gente en la toma de dedisiones acerca de su propio futuro.
Apoyé activamente para que los proyectos de desarrollo se disefiaran
conjuntamente con los interesados e incorporé a personas locales en
sus esfuerzos de investigacion. Asi, representantes de los Arakmbut vi-
sitaron la oficina de IWGIA en Copenhague con motivo de un proyecto
de investigacién y pudieron participar en el Grupo de Trabajo de las
Naciones Unidas sobre Poblaciones Indigenas que se retine en Ginebra.

Uno de los temas recurrentes de Andrew cuando discutiamos
su trabajo entre los Arakmbut era el significado de la mitologia
para los derechos de libre determinacién. Consider6 el derecho a
la libre determinacién de los pueblos indigenas por encima de cual-
quier otro tema, y por consiguiente es légico que éste, junto con el
de mitologia arakmbut, haya tenido una posicién tan prominente
en los voliimenes a mano.



Los Arakmbut siempre estaban en la mente de Andrew cuando
buscaba una explicacién a problemas de naturaleza general. Los
tres volimenes que han sido traducidos del inglés revelan la estre-
cha relacién que existio entre el autor y las personas involucradas.
Este es un hecho que tuve oportunidad de observar durante una
corta visita a Madre de Dios junto con Andrew hace algunos afios.

La amistad entre los Arakmbut y Andrew incluyé también a su
esposa Sheila y a su hijo Robbie. Unos meses después de la muerte
de Andrew, Robbie escribié esta carta en memoria de una visita:

"Mi memoria de los meses siguientes a la muerte de mi padre el
8 de mayo de 1999 es atin borrosa, y encuentro duro pensar
acerca de lo que pas6 incluso un afio después; sin embargo, han
habido dos momentos durante el afio tiltimo en que no me he
sentido solo. Uno de ellos fue cuando regresamos a la comuni-
dad arakmbut de San José en agosto. Habia pasado el dia con
mi mama hablando con cada familia de la comunidad acerca
de la caida del avién. Después del anochecer, cuando habiamos
terminado de comer, recuerdo a mi mama sentada afuera de la
cocina con Tomas, Maria y su familia. Mama charlaba con Ma-
ria y Tomas, y estaba mirando las estrellas cuando se acercé
Elias. Lo seguian los mayores y la mayoria de la comunidad.
Hicimos un circulo con esteras y sillas afutera bajo las estrellas.
Mientras, los mayores y algunos de los jovenes empezaron a
bailar y a cantar. Uno de los hombres tenian una machinoa con
plumas del loro y conchas con dientes de tapir que colgaban;
saltaba de un lado a otro haciendo sonar las conchas. Me senté
con el resto de la comunidad mirdndolos mientras bailaban. Co-
menzaron con una rotacién en el sentido de las agujas del reloj.
Luego cambiaron en sentido inverso. Uno de los mayores co-
menzaba un canto y los otros lo seguian y a veces agregaban
sus propias letras. Luego se detuvieron y uno de los mayores
tomo la machinoa, un arco y algunas flechas. Comenzé a cantar
y a danzar cruzando el circulo y volviendo. Elias nos dijo que
era una danza de cazadores jévenes. Los viejos, algunos jéve-
nes, una pareja de mujeres y Mamapy (abuelita) danzaron en
un circulo. Mama se apoyé en mi y me susurré que nunca habia
visto a ninguno de estos mayores bailar antes, lo cual era un
tributo maravilloso a papa. Pararon y luego empezé otra dan-
2a, y en ese momento también me hicieron bailar. Me colocaron

entre el firme control de Mamapy y un anciano. Cuando daba
vueltas alrededor del circulo tratando de no pisar los pies de
nadie pude sentir su pérdida y cuén tristes estaban por haber
perdido a alguien como papa.

Esto me ayudd durante el afio y volvi a leer la carta que reci-
bimos de los Arakmbut sabiendo que hay personas que lo ama-
ron tanto como yo lo amé y que ellos lo extrafnaran tanto como
yo lo hago. Me hace sentir un poco menos solo”.

Sheila y Robbie tuvieron que volver a Madre de Dios como lo hizo
el espirit de Andrew. Asi es como los Arakmbut lo recuerdan:

"El pueblo Harakmbut de la selva de Madre de Dios, con pro-
fundo sentimiento, hace llegar a todos los pueblos indigenas del
Perti y del mundo, su inmenso dolor por la desaparicion de nues-
tro Wamambuey (hermano) Andrew Gray.

Andrew formé parte de nuestras vidas desde que, en su ju-
ventud, decidié venir desde Inglaterra, su pais natal, a vivir junto
a nosotros. En San José del Karene, comunidad Harakmbut que
se convertiria en su segundo hogar, constituy6é una linda casita
con hojas de palmera y palos. Desde entonces, junto a su inse-
parable esposa Sheila y Masabibi Robbie, inicié una nueva vida
al estilo Harakmbut, aprendiendo a hacer la chacra, a cazar, a
pescar, a trabajar en la mineria sin nunca dar muestra de fasti-
dio. A pesar de lo sacrificado que era el trabajo, Andrew y su
familia aprendieron nuestro idioma y se fueron ganando con su
humildad y amor, nuestro carifio, respeto y admiracion.

Andrew aprendié a convivir con la naturaleza, asimilando
de ella su esplendor, su equilibrio, su sencillez y belleza de ser,
caracteristicas que hizo suyas y que hoy recordamos con satis-
faccién en medio de tanta tristeza.

Asi empez6 su vida en Madre de Dios, entregada por comple-
to a la causa indigena, sufriendo en came propia las injusticias
cometidas por los colonos, mineros, madereros y petroleros, que
constituian una gran amenaza para nuestro pueblo, al pretender
explotar sus recursos atropellando nuestros derechos fundamen-
tales. De esta manera transcurrié su vida, siempre orientada por
ese entusiasmo juvenil que lo llevd a luchar con firmeza y a mos-
trarnos el camino para alcanzar los ideales de justicia social, au-
todeterminacién y una vida mejor con paz y armonia.



Andrew, después de regresar a su pais natal, dejé de visitar su
segundo hogar y de recordarnos su felicidad al llegar a la comu-
nidad y correr con los brazos abiertos hacia sus hermanos, a
quienes abrazaba sonriente diciendo "Oamambui durrukgda ijey
oputgere Harakmbut" ("Hermanos, estoy muy feliz con ustedes
Harakmbut").

Querido Andrew, en este momento de gran dolor, lloran con
nosotros los espiritus del bosque, del agua, de los animales y las
aves. Sin embargo, nos consuela saber que ahora tu espiritu,
nokiren, estara siempre entre nosotros protegiendo a nuestra que-
rida Huiknpo Sheila, a nuestro Oamanbuisipo Robbie, guiando a
tu pueblo y recorriendo los hermosos parajes Harakmbut, donde
antes estuviste fisicamente: San José del Karene, tu hogar, el
Kirashue, tu quebrada preferida y fuente espiritual, donde solias
imaginar un futuro hermoso para el pueblo Harakmbut, suefios
que nosotros mismos ayudaremos a hacer realidad en tu memo-
ria por nuestros hijos.

Nuestro eterno reconocimiento a Andrew Gray".

Comparti los tiltimos dias y horas de la vida de Andrew con él, pero
como los afios pasan espero que lo que permanezcan en el recuerdo
sea esa agudeza, su dedicacién y su notable relacién con los
Amarakaeri. Puedo decir que hay pocas cosas que él habria aprecia-
do mds que ver estos tres libros disponibles en una edicién espafiola.
Por tltimo, quiero agradecer a Alberto Chirif por la enorme tarea
de traducir la obra de Andrew y a la editorial Berghahn Books de
Oxford por facilitarnos el manuscrito en inglés de esta triologia.

Jens Dahl
Director de IWGIA

Copenhague, febrero de 2002
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PREFACIO DE LA SERIE

Los Arakmbut son un pueblo indigena que vive en la region de Ma-
dre de Dios en el sudeste de la selva tropical peruana. Es uno de los
siete pueblos Harakmbut todos los cuales pertenecen a la misma fa-
milia lingiiistica y cuyo niumero total es de alrededor de dos mil per-
sonas. A pesar de haber sido conocidos como Mashco y Amarakaeri
durante sus cuarenta afios de contacto con la sociedad nacional pe-
ruana, la gente de la comunidad de San José del Karene, con quien
he vivido periédicamente desde 1980, pide que se la llame
"Arakmbut”.

Desde sus primeros encuentros con misioneros en los anos 1950,
los Arakmbut han mostrado resilencia y determinacién para afir-
mar su identidad frente a la dificultad. Durante los ultimos quince
anos, los Arakmbut han estado bajo la amenaza de una avalancha
del oro que ha llevado a cientos de colonos dentro de sus territorios.

Esta trilogia senala los caminos seguidos por los Arakmbut para
hacer lo posible por superar los peligros que los rodean: usan su
mitologia para vigorizar su fortaleza cultural; demuestran flexibi-
lidad social ante personas ajenas; y muestran una capacidad de
discriminacién para incorporar conceptos y actividades no indige-
nas positivos en sus estrategias de defensa. Cada uno de estos fac-
tores refleja la constante presencia del mundo invisible del espiri-
tu, que aporta un tema que vincula a estos libros entre si.

La mitologia de los Arakmbut es extremadamente importante
para ellos y para la manera en la cual perciben el mundo. Cuando
parti de la comunidad de San José del Karene después de dos afios
en 1981, varios ancianos me dijeron que deberia organizar mi ma-
terial alrededor de los tres mitos centrales. El primer volumen de
esta trilogia trata sobre cada uno de esos mitos a fin de presentar
las diferentes facetas de la vida arakmbut.
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El primer mito, "Wanamey", habla del origen de los Arakmbut,
del mundo visible y de su existencia social y cultural. Proporciona
el impulso para un debate sobre la organizacién social arakmbut,
que esta basada sobre varios principios sobrepuestos, como son gé-
nero, edad, residencia, descendencia patrilineal e intercambio ma-
trimonial.

El segundo mito, "Marinke”, habla acerca de la relacion entre
los seres humanos, las especies animales y el mundo invisible del
espiritu. Los mundos visible e invisible estin interconectados de
maneras que parangonan las relaciones sociales dentro de la co-
munidad, y esto da cuenta de la presencia constante de espiritus y
alma-materia en la vida cotidiana arakmbut.

El tercer mito, "Aiwe", describe el rapto de un nific arakmbut por
gente blanca (Papa) que amenaza a su pueblo con la destruccién,
aunque le proporciona los medios para su supervivencia. Trata so-
bre la historia del contacto de los Arakmbut con los fordneos, y re-
cuerda los efectos del auge del caucho y del periodo que pasaron en
la misién de Shintuya. Después de su dramatico escape en 1969, los
Arakmbut formaron sus actuales comunidades.

El libro termina con un debate sobre las relaciones entre mito e
historia, mostrando cémo los Arakmbut recrean sus mitos en mo-
mentos dramdticos de su historia. La conclusién trata sobre las re-
laciones de poder, el significado del mundo del espiritu y la rele-
vancia del concepto politico de autodeterminacién. Ademas, en-
clavadas en los mitos arakmbuts, hay estrategias de defensa con-
tra la colonizacién. Mediante el andlisis de la organizacién social
arakmbut, la diversidad cultural y la experiencia histérica, el pri-
mer volumen muestra cémo los mitos proporcionan un puente que
une a los mundos visible e invisible.

El segundo volumen trata sobre los cambios que han tenido lu-
gar en la comunidad de San José del Karene entre 1980 y 1992 a
fin de establecer los dos factores dindmicos principales implicados
en el cambio social, politico y cultural: chamanismo y politica. El
libro comienza con el principio de la avalancha del oro, con la
muerte del dltimo gran sofiador chamanico de la comunidad. Con-
tintia por la investigacion del mundo invisible y las técnicas dife-
rentes utilizadas por los Arakmbut para hacer contacto con los
espiritus a fin de promover el bienestar de la gente. La produccién
de alimento y las curaciones son utilizadas para ilustrar la compli-
cada trama de comunicacién que une animales, espiritus y seres
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humanos para asegurar el crecimiento y la salud de los arakmbuts.
En ambos casos, es necesario un profundo conocimiento de la
biodiversidad arakmbut para permitir que un chamén influencie a
los espiritus.

La politica arakmbut estd basada sobre una comprension de la
relatividad del mundo social que une las dindmicas contrastantes
de deseo y generosidad. A través de numerosos encuentros diarios,
los Arakmbut estructuran opiniones, toman decisiones, resuelven
disputas y reconocen a las personas hébiles mediante titulos que
reflejan su prestigio. La politica arakmbut es un flujo constante
que cambia su énfasis de un principio social a otro.

El periodo de 1980 a 1992 fue testigo de un marcado cambio de
la organizacién social dentro de la comunidad arakmbut de San
José del Karene, desde un patrén de vida comparativamente jerar-
quico hacia uno mas igualitario. El libro ofrece miiltiples explica-
ciones sobre los cambios, incluyendo la influencia de la avalancha
del oro, el efecto acumulativo del ciclo doméstico dentro de la co-
munidad y la presencia del mundo del espiritu.

El libro demuestra que las comunidades amazdnicas no son
asentamientos fosilizados sino que son, y siempre han sido, altamente
dinamicos. Los patrones de cambio durante los tiltimos quince afios
en San José reflejan las mudanzas que han tenido lugar a lo largo de
su historia. El factor generador de este cambio viene del mundo invi-
sible, que ingresa tanto en el campo de la actividad politica como en
el chamadnico. La conclusion explica por qué la muerte del chaman
aporta una clave para comprender los cambios que han tenido y
contintian teniendo lugar en la comunidad.

El tercer volumen trata sobre la conciencia creciente de los
Arakmbut sobre sus derechos como pueblo indigena a sus territo-
rios y recursos. Esta conciencia ha emergido junto con el creciente
desarrollo internacional de los derechos indigenas. El libro toma
los conceptos de territorio, pueblo, identidad cultural, gobierno,
desarrollo y autodeterminacion y trata sobre su emergencia en un
esquema no indigena, yuxtaponiéndolos con su relevancia en un
contexto arakmbut. El resultado es una concordancia entre pers-
pectivas indigenas y no indigenas. Conceptos fundamentales como
"territorio” y "pueblos” estdn ampliamente adaptados, aun cuan-
do otros como "desarrollo” o "autodeterminacion” estan presentes
en la practica pero no son verbalmente expresados.



En los casos en que no hay la igualdad necesaria entre los con-
ceptos de derechos humanos y las perspectivas indigenas, los
Arakmbut rapidamente se apropian de los significados de los térmi-
nos cuando éstos se vuelven relevantes para sus situaciones practi-
cas. Con la violacion de sus derechos, los Arakmbut estin comen-
zando a utilizar los conceptos de derechos humanos como un me-
dio para defender sus vidas. La conclusién es, que aun cuando la
legislacién sobre derechos humanos no indigena recibe su legitimi-
dad por medios judiciales, los Arakmbut encuentran su sistema le-
gal legitimado a través del mundo del espiritu. Sea a través del acce-
50 a los recursos, de la expresién de identidad cultural, del potencial
para desarrollo o de la afirmacién de autodeterminacién, los rasgos
espirituales de la vida arakmbut son una presencia constante. Para
los observadores no indigenas, la invisibilidad del mundo del espiri-
tu lo hace aparecer como inexistente; sin embargo, pasar por alto su
importancia impide que los foraneos comprendan y aprecien su sig-
nificado en la brega de los Arakmbut por sobrevivir,

La perspectiva adoptada aqui es la de un foraneo que ha sido invi-
tado a la periferia de la vida social y cultural de los Arakmbut a fin de
explicar a otros la complejidad y profundidad de sus concepciones
del mundo. La discriminacién que sufren los Arakmbut estd basada
sobre la ignorancia y falta de respecto de parte de los no indigenas,
quienes consideran sus territorios y existencia como pueblo como pre-
sa féacil para la expansién depredadora colonial. Estos libros no son
medios para poner a los Arakmbut dentro de pulcros paquetes, sino
para utilizar la imagineria no indigena de estructuras y procesos para
entender la importancia de su supervivencia en el futuro como un
pueblo y para expresar solidaridad con sus luchas contra la adversi-
dad. Las conclusiones aqui no son verdades eternas, sino visiones pat-
ticulares de una persona en los margenes de su mundo.

Cada uno de los tres mitos principales de los Arakmbut estd
dividido en tres partes que corresponden a la palabra inicial, la
palabra central y la palabra total. Aunque cada seccion es inde-
pendiente, también encaja dentro de una serie. Desde la estructu-
ra interna de los mitos hasta la relacion entre los mitos mismos,
cada uno trata sobre un aspecto diferente de la vida arakmbut des-
de dentro de un esquema similar. El tema que los une es la mezcla
0 separacién de los humanos, de los animales y de los mundos de
los espiritus frente a las amenazas constantes de las fuerzas foraneas:
espiritus dafiinos y no indigenas.
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Una trilogia es asi una estructura apropiada para escribir acer-
ca de los Arakmbut, y estos tres voliimenes se ensamblan dentro
del esquema de su mitologia. Cada libro toma un tema que rela-
ciona los tres mitos arakmbuts analizados en el primer volumen:
creacién y organizacién de la vida social y cultural; crecimiento y
cambio de las relaciones con el mundo animal y el del espiritu; y la
relacién con pueblos no indigenas, las amenazas que ellos intro-
ducen y las formas en las que los Arakmbut pueden combatir o
evitar las consecuencias peligrosas de la invasién. Sin embargo, la
relacién entre los volimenes, como mucho de la vida arakmbut,
implica la superposicién de estratos de significados que cubren
diferentes aspectos de la relacién triadica.

El primer aspecto es la forma narrativa que se inicia en una
situacion y arrastra a los oyentes a través de una variedad de ex-
periencias hasta un nuevo juego de condiciones en el final Tanto
artistica como ceremonialmente, una estructura narrativa triddica
es comiin en muchas culturas. El ejemplo antropolégico famoso
consiste en ritos de transicion marcados por tres fases: separacién,
liminalidad’ y reincorporacién. La naturaleza direccional de estos
rituales triddicos los hace tan lineales como la convencién narrati-
va friddica que se encuentra tan frecuentemente en las novelas
victorianas. El significado viene de la secuencia.

Una vision diferente de las estructuras triddicas viene de una
perspectiva més espacial, que otorga menos importancia sobre la
secuencia. Los mitos arakmbuts son "cubistas”, en tanto que cual-
quier seccidn o tema puede ser sacado de la estructura principal y
transformado en una nueva historia que muestra la narrativa ori-
ginal desde otro angulo o que complementa el tema. Este punto de
vista cubista o escultérico es ilustrado en la observacién de Lambert
acerca de Eric Satie:

"El habito de Satie de escribir sus piezas en grupos de tres no
fue precisamente un manierismo. Tomé el lugar en su arte de
desarrollo dramdtico, y fue parte de sus peculiares visiones
escultdricas sobre la miisica... No interesa de qué manera cami-
nas alrededor de una estatua y no interesa en qué orden tocas
las tres Gymnopedies" (Constant Lambert, ;Music Ho! 1948: 92).

Otro aspecto de la estructura triddica del mito arakmbut es la ma-
nera en la cual cada parte "fisgonea” sobre las otras, recogiendo
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temas y caracteres que reaparecen de diferentes maneras llaman-
do nuestra atencién sobre varias facetas de la historia. De esta
manera el mito se vuelve un triptico en el cual cada “"panel” cobra
sentido en términos de sus semejanzas y sus diferencias con las
otras dos partes. Sefiala John Russell que el pintor Francis Bacon
pintaba en grupos de tres (1985: 127): "En sus tripticos Bacon juega
reiteradamente con la idea del fisgoneo -la figura que mira de través
del panel central y dirige nuestra atencién a éste”. Los mitos
arakmbuts demuestran este elemento a través de tematicas encon-
tradas que aparecen como el cambio de significado dentro de un
esquema de imagineria como nacimiento/muerte, crecimiento o co-
cina.

Cada mito arakmbut combina narrativa, perspectivas multiples
y temdticas encontradas, todo lo cual lleva al oyente a diferentes
dominios que miran el mundo desde una variedad de dngulos. Los
tres voliimenes también comparten los tres aspectos de la relacién
triddica arakmbut dentro de su mitologia. Desde una perspectiva,
los tres voliimenes constituyen una narrativa que se mueve desde
la descripcién del primer volumen de la diferencia entre estructura
mitica y proceso historico, al relato del segundo volumen del pro-
ceso mismo y a la demostracion del tercer volumen de la pugna
sobre quien controla la historia.

Los tres libros pueden ser considerados como cubistas en tanto
que hay un elemento comiin en cada volumen que es investigado
desde tres dngulos diferentes. Este es la posicién del mundo del
espiritu, que para los Arakmbut es una presencia que articula cons-
tantemente su vida cotidiana, como garante del conocimiento mi-
tico, como causa del proceso generativo de cambio y como legiti-
mador, arbitro y guardidn de una conducta aceptable.

El aspecto triddico final de la mitologia arakmbut que vincula
estos tres volumenes es el movimiento constante desde un aspecto
del triptico hacia otro. En cada uno de estos tres volamenes hay
que agregar informacion, reflexiones y comentarios del material
contenido en los otros. El mito de creacién de Wanamey reaparece
regularmente a través de las paginas sefialando las principales cri-
sis de la existencia arakmbut; la relatividad constante que funcio-
na entre seres humanos, especies animales y espiritus aparece en
diferentes maneras a lo largo de los mundos visible e invisible de
acuerdo a contextos tales como el mito de Marinke, los rituales de
curacién o cuando cazan; y las invasiones que surgen desde la ava-
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lancha del oro tienen connotaciones mitolégicas en el relato de Aiwe
y aparecen como un disparador para el cambio con la conciencia

emergente de la identidad indigena.

De esta manera, estos tres voliimenes se ensamblan como una
trilogia, proporcionando una interpretacion de la experiencia
arakmbut desde una perspectiva periférica y tratando en la medi-
da de lo posible, de reflejar los objetivos de la mitologia arakmbut:
llamar la atencién de la importancia del mundo invisible del espiri-
tu en la presente lucha para sobrevivir.

Nota

* “Liminality” en el original. Aunque la palabra no existe en esta forma en espariol,
si existe “liminar”; que se refiere al umbral de alguna cosa {(N.del T}
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PREFACIO

Fue desalentador regresar al territorio arakmbut en 1991. Sabia
sobre la avalancha del oro en el sudeste de la selva tropical perua-
na desde 1979, pero asumi que, después de que la hubiese pasado
la fiebre minera, los pueblos indigenas del drea controlarian nue-
vamente sus tierras y recursos. En cambio, cuando la canoa enfilaba
Karene arriba en viaje a la comunidad arakmbut de San José, la
situacién era decididamente peor que nunca; era como deslizarse
a través de un paréntesis de tiempo dentro del auge del caucho del
siglo XIX.

En ambas orillas del rio, de color rojo sangre por el sedimento
de arenisca, habia deslumbrantes playas blancas, cacarafiadas por
filas de placeres mineros, cada uno de ellos manejado por cuadri-
llas de trabajadores de la sierra llevados al drea a fin de laborar
para patrones coloniales. El sonido de picos, palas y carretillas que
depositaban cascadas de guijarros sobre las zarandas mineras ha-
cia eco cruzando el rio en una cacofonia arritmica, acomparnada
por el murmullo constante de pequefios motores que bombeaban
agua para lavar las piedras dejando minitisculas particulas de pol-
vo de oro en la arena negra.

Cuando la canoa pasé cerca de la orilla, los rostros cefiudos de
los trabajadores se levantaron; muchos eran adultos jévenes, sin
embargo, en la mayoria de las cuadrillas de trabajo también eran
claramente visibles una cara marchita o la diminuta forma de un
nifno, quizds de no més de diez afios. Unos cien metros aguas arri-
ba, los patrones y sus capataces estaban en cuclillas cerca del rio,
encestando el resultado de los dias previos lavando oro, protegidos
del sol por sus sombreros de ala ancha y sefialando su status como
dueiios del dominio.
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Después de dos horas, pasando la boca del Pukiri, los colonos se
volvieron menos frecuentes y durante la tiltima media hora, el rio
parecia tan apacible como solia serlo. El verde profundo del bos-
que enmarcaba las orillas, se escuchaban cantos de pajaros en vez
de las bombas para el oro; y luego aparecié la comunidad arakmbut
de San José, encaramada en la cumbre del risco rojo resplande-
ciente, igual que siempre. Bueno, casi: habia unas cuantas canoas
més con motores fuera de borda y algunas casas nuevas que lucian
techos de zinc corrugado. Varias personas de la sierra caminaban
por el caserio; algunas parentelas arakmbut emplean sus propios
trabajadores para el oro, la mayoria de ellos escapados de los pa-
trones que estan rio abajo. Los moradores eran mas viejos, excepto
aquellos que son tan viejos que siempre han lucido igual.

Este libro es acerca del cambio; sin embargo, en un contexto
arakmbut esto no significa simplemente una comparacién de dife-
rencias socioculturales a lo largo del tiempo, sino una reflexién so-
bre la reafirmacion de la continuidad con el pasado. Los arakmbuts
de San José han cambiado mucho durante catorce afios, pero los
procesos dindmicos de cambio no los han vuelto irreconocibles. Su
sentido de ser arakmbut es tan fuerte como siempre. Cuando un
dia discutiamos esto, uno de los miembros mas viejos de la comu-
nidad me dijo: “Tenemos que cambiar para permanecer los mis-
mos”. Esta paradoja proporciona un reto para comprender la vida
arakmbut que ha reaparecido a lo largo de toda la historia
antropolédgica.

San José del Karene es la comunidad de la selva tropical perua-
na donde he pasado la mayoria de mis periodos de trabajo de cam-
po. Los Arakmbut son uno de los siete pueblos que hablan una
lengua Harakmbut de la regién de Madre de Dios de Pert. Mi pri-
mera visita al 4rea, entre 1979 y 1981, me proporcioné material
para mi tesis de doctorado (Gray 1983); durante un breve periodo
en 1985 traté la relacion entre la economia local arakmbut y la
economia mundial a la luz de la avalancha del oro en Madre de
Dios (Gray 1986); un afio adicional entre 1991 y 1992 fue para una
investigacion sobre los derechos indigenas en un contexto arakmbut.

La visita del 1991-92 fue muy diferente de.la de doce afios an-
tes, no s6lo porque las condiciones entre los Arakmbut habian cam-
biado, sino también porque habian cambiado mis circunstancias.
En esa ocasion, vivia con Sheila Aikman y nuestro hijo Robbie como
una familia. En vez de compartir una casa con los arakmbuts, se
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nos proporcioné una morada para nosotros solos, aunque conti-
nuamos comiendo y cocinando con ellos. Esto nos dio mds inde-
pendencia y puso mas recursos a nuestra disposicién; no me era
necesario trabajar oro y dediqué més tiempo que antes a analizar
mi material con la gente de la comunidad.

Los Arakmbut estaban sorprendidos que quisiéramos regresar
por un periodo tan largo. Ellos son conscientes de que San José
aparecia aislado para los foraneos y asumen que, en general, todos
los visitantes pueden ser clasificados como los jovenes
(antropdlogos), los forzados a vivir alli (funcionarios) o los
buscadores del autosacrificio (sacerdotes). El hecho que nosotros
podiamos escoger quedarnos con ellos nuevamente provocé consi-
derables debates y especulaciones.

Durante el afio trabajé muchisimo para recoger nuevo material y
constatar mis hallazgos de los diez afios previos. Durante un mes
traduje un extenso borrador de mi material anterior a un estudiante
universitario arakmbut que estaba de licencia y comprobé sus reac-
ciones con la de otros miembros de la comunidad. Cuando analiza-
mos el material quedé en evidencia que habia discrepancias entre lo
que habia visto en 1979 y la situacién doce afios después. Parte de la
explicacién de esto fue la mala comprensién, pero hubo otras areas,
particularmente ideas politicas y chaménicas, que claramente ha-
bian cambiado durante los periodos intermedios.

Comparando las semejanzas y diferencias entre mis primeros
datos y la amplia informacién adicional desde 1991 y 1992, co-
menzaron a aparecer ciertos patrones. Este libro es el resultado del
trabajo comparativo y traza los procesos y aspectos dindmicos de
la vida comunal arakmbut. Trazando los rasgos internos de los
cambios y la continuidad sociocultural arakmbut con las amena-
zas fisicas y espirituales que enfrentan los Arakmbut desde fuera,
he procurado arrojar luz sobre la tenacidad de la resistencia entre
los pueblos indigenas y su habilidad para defender sus territorios y
cultura de la destruccién.

Esta defensa es vital hoy en dia, cuando el genocidio fisico, so-
cial y cultural enfrenta a muchos pueblos indigenas por todo el
mundo. Las invasiones de los territorios de los pueblos indigenas
son la principal amenaza para su supervivencia. Acompafiando
esto estd la emergente economia de mercado, que es una espada de
doble filo para los pueblos indigenas. En la medida que funcione
en armonia con sus vidas y aspiraciones sus efectos no tienen por
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qué ser malos; sin embargo, una vez que los pueblos indigenas pier-
den el control colectivo sobre su relacién con el mercado, se impo-
ne una forma de individualismo autofocalizado, que mina las rela-
ciones comunales y erosiona muy rdpido la organizacién
sociocultural aparentemente resiliente.

La vida de los pueblos indigenas es dindmica y est4 sujeta a
cambios desde muchas direcciones, pero esto no significa que sus
vidas estan determinadas exclusivamente por fuerzas externas. Por
el contrario, la gente toma decisiones en un contexto de discusién
y actividad préctica dentro de sus comunidades. Las amenazas de
la colonizacién externa pueden exagerar las fluctuaciones que ya
existen, pero a menos que los limites que identifican a la gente como
una comunidad sociocultural colapsen completamente, no tiene
por qué darse la extincién. A través de la flexibilidad de su organi-
zacion social y cultural, ellos pueden ser considerablemente
resilientes frente a las tremendas amenazas externas. Los Arakmbut
no viven segiin estructuras estaticas fragiles que se quiebran cuan-
do son amenazados, ni hacen sus vidas de acuerdo a contingen-
cias fluctuantes que no tienen en cuenta el orden. Estas exagera-
ciones tedricas oscurecen nuestra capacidad para ver a los pueblos
indigenas como amenazados pero, al mismo tiempo, capaces de
determinar su propio futuro.

A lo largo de mi trabajo con los Arakmbut he encontrado pre-
guntas epistemoldgicas cuando colectaba, interpretaba y organi-
zaba la informacién multivocal que ellos me habian dado. El mate-
rial no es necesariamente consistente sino que cambia de acuerdo
con una relatividad de perspectiva mediante la cual los Arakmbut
comparten o divergen en sus visiones acerca del mundo de acuer-
do a criterios socioculturales particulares. Estas perspectivas pue-
den estar conectadas con posiciones sociales, pero también son fre-
cuentemente asuntos de opinion o interpretacién. Una vez que
entendi que no hay una versién de la vida arakmbut, mi propia
posicién metodoldgica se volvié atin mas dificil.

Aun cuando me esfuerzo para comprender lo que los Arakmbut
me han ensefiado, puedo ver que los resultados que aqui publico
no son una vision final de su mundo, en la misma medida de que
no existe una perspectiva indigena correcta. Este libro reposa en
una perspectiva personal y necesariamente marginal que surgié
de mis encuentros con los Arakmbut. Todos los aspectos de la vida
social y cultural de los Arakmbut estin sujetos a interpretacién,
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pero, en la medida de lo posible, he tratado de evitar ponerme en
una posicion parcializada. No obstante, no todos los arakmbuts
estaran de acuerdo con todo lo que esta escrito aqui, pero todos si
lo estaran con ciertos aspectos. _

Este trabajo no es completamente relativista, porque hay ciertos
fenémenos acerca de los cuales todos los arakmbuts estin de acuer-
do, tales como la existencia de espiritus o las principales divisiones
de categorias del mundo en monte y rio. Sin embargo, estos hallaz-
gos tampoco pueden ser absolutos, porque cualquier intento de
explicar la informacién encuentra invariablemente objeciones per-
sonales de diferentes arakmbuts. Incluso comenzar a documentar
qué es lo que los Arakmbut piensan esté lleno de problemas y facil-
mente uno puede encontrar que el efecto se vuelve una serie frag-
mentaria de piezas débilmente vinculadas de informacion, 1dea's y
perspectivas. La actividad chamanica entre los Arakmbut consiste
en buscar marcos inspirados que pongan sentido en la irreducible
complejidad del cambio. Los Arakmbut emergen del texto como
gente que lucha para controlar su destino, tanto como puede, fren-
te a incontables amenazas de los mundos visible e invisible.

Gran parte de los datos han llegado en forma de mitos, relatos y
canciones que han sido grabadas y traducidas por hablantes
arakmbuts, mientras que la mayoria del material ha sido propor-
cionado en arakmbut y espaiiol a través de conversaciones con
diferentes personas, cominmente de manera informal. Los
arakmbuts no son aficionados a las entrevistas y prefirieron un
estilo no intervensionista de trabajo de campo, en el cual ellos ofre-
cieron informacién cuando pensaron que yo estaba listo para reci-
birla o necesitaba ser corregido. Mis habilidades en lengua arakmbut
bastan para la vida cotidiana, pero ciertamente no son suficiente-
mente competentes para comprender las sutilezas de la interpreta-
cién chamdnica, y por esto recibi asistencia de varias personas para
traducir y comprender parte de mi material. A lo largo de estos
voliumenes he decidido no transcribir los textos arakmbuts de los
mitos y canciones. Aun cuando me disculpo ante los lingiiistas fa-
miliarizados con el harakmbut, pienso que los textos vernaculos
deberian ser objeto de estudios mas especificos, tales como el de
Helberg (en preparacion). Por lo demas, los estudiantes arakmbuts

alin estdn trabajando una ortografia que sea aceptada en gene.ral
y ellos mismos quisieran trabajar los textos en detalle. He deposita-
do copias de todas las cintas de las que han sido tomadas los mitos
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y canciones en San José y en la oficina de FENAMAD (Federacién
Nativa de del rio Madre de Dios y sus Afluentes) en Puerto
Maldonado.

Aunque los estudigéﬁ de caso provienen de mi primer periodo en
el campo, toda la informacién de ensalmos de curacién, canciones
y muchos de los mitos mas cortos datan de 1991-92. Cuando la
diferencia de tiempo es significativa, he indicado la fuente y fecha
en el texto. También he tratado de evitar repeticiones indebidas del
material en mi volumen anterior sobre los Arakmbut, aunque a
veces ha sido necesario resumir los primeros hallazgos a fin de ubicar
la informacién actual en el contexto y de asegurar que este volu-
men pueda ser independiente.

El mundo del espiritu de los Arakmbut yace en el verdadero
centro del estudio porque el cambio no es sélo fisico sino que esta
en si mismo relacionado con una causalidad que abraza fen6me-
nos invisibles. El alma-materia es invisible y constituye una parte
fundamental de la experiencia arakmbut de la realidad. La dificul-
tad para tratar sobre el mundo del espiritu es evitarlo a causa de
sus complicaciones metafisicas o sobreenfatizar su importancia de
tal manera que se vuelva una herramienta reduccionista, reempla-
zando el determinismo ecolégico, econémico, cultural o lingiiistico
como otro mecanismo explicatorio tltimo.

Para los Arakmbut el mundo invisible del espiritu es una reali-
dad que proporciona los medios para comprender sus vidas. A tra-
vés de los suefios y visiones, los espiritus proporcionan a aquellos
que poseen habilidades chamdnicas las herramientas analiticas que
necesitan para explicacidon. En contraste, los no-arakmbuts ven el
mundo de los espiritus como un elemento para ser explicado, por-
que es una construccion ideoldgica y ficticia de la imaginacién
arakmbut, separada del mundo real. Este libro intenta resolver este
problema aproximandose al mundo del espiritu desde la perspec-
tiva de los practicantes chamanicos. Sus relaciones con el mundo
del espiritu y las implicaciones politicas de sus pensamientos y ac-
tividades proporcionan un contexto en el cual tanto los Arakmbut
como los no-Arakmbut pueden apreciar las complejidades y lo in-
trincado de la existencia. .

Por esta razon, ciertas partes del texto describen ocurrencias
extrafias y coincidencias que algunos pueden preferir desechar o
pasar por alto. Sin embargo, si los lectores pueden dejar en suspen-
0 su escepticismo por un momento, ampliardn su percepcién por
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medio de una lectura comprensiva de las ideas arakmbut dentro
de su propio universo.
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Los arakmbuts de San José me han proporcionado la mayoria
de la informacion contenida en este libro cuya perspectiva recoge
predominantemente su orientacion. No obstante, miembros de otras
comunidades arakmbuts han revisado algunas de las informacio-
nes y, aunque hay discrepancias en detalles, los principales resul-
tados son generalmente similares. Por esta razén la informacién
aqui, independientemente de su interpretacion, es parte de la he-
rencia cultural de los Arakmbut.

Porque la arakmbut es una tradicién colectiva seria inapropia-
do atribuir personalmente cada pedazo de evidencia. La tinica ex-
cepcién es el reconocimiento de Ireyo, el contador de mitos, quien
es conocido y respetado por su conocimiento. Sobre la base de mis
discusiones con la comunidad soy consciente de que ninguna in-
formacion en este texto me ha sido confiada en reserva. Luego de
extensas conversaciones con miembros de San José, de otras comu-
nidades arakmbuts y de FENAMAD he recibido un amplio apoyo
para publicar este libro. Esto de ninguna manera obliga a esos gru-
pos a estar de acuerdo con mi particular interpretacion.

Este libro estd dedicado a la memoria del profesor James
Littlejohn de la Universidad de Edimburgo, que fue una
inspiracion constante para mi durante mis afios de
formacién en antropologia.
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INTRODUCCION

En las tierras bajas de Sudamérica, el viajero antropolégico apécri-
fo que busca la iluminacién visita una comunidad indigena. Cuan-
do pregunta a la gente si hay una persona que sea un gran pensa-
dor o sabia que conozca las costumbres y tradiciones o que esté en
contacto con el mundo del espiritu, la respuesta es “Oh si, tenia-
mos una, pero desafortunadamente el ultimo chaman murid hace
varios afios.”' La consecuencia de este cuento frecuentemente es-
cuchado del “iltimo chaman” es que cuando los chamanes mue-
ren, las comunidades transforman su identidad cultural. Gradual-
mente, su distintivo como gente particular asume menos significa-
do y la muerte del chamén se vuelve un toque de difunto cultural.
El relato viene a la mente cuando recuerdo a un representante
comunal arakmbut de San José diciéndole a un visitante curioso, en
1992, que su tiltimo gran chaman habia muerto hacia mas de diez
afios atras. La ironia es que, en este caso, el relato era correcto por-
que yo vivia en San José cuando ocurrié. El chaméan muri6 el 23 de
diciembre de 1980. No sélo era muy respetado dentro de la comuni-
dad sino que era tratado por todos los arakmbuts con admiracion y
reverencia. Su muerte fue traumatica para la comunidad y catalizo
cambios que, doce aftos mas tarde, siguen afectando a la gente de
San José. En tiempos de dificultad politica, los arakmbut
resignadamente interpretan la muerte del chaméan como heraldo
del fin de su vida comunitaria, que sera reemplazada por las in-
fluencias externas de la sociedad nacional. Sin embargo, en tiem-
pos de resistencia consideran que su vida e ideas se han dispersado
a lo largo de las actividades de los miembros de la comunidad,
reforzando su confianza en su herencia y espiritualidad. Este libro
toma la muerte del chaman como el punto de partida para un ana-
lisis del cambio dentro de una comunidad amazdnica peruana.
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Los cambios mds evidentes entre los pueblos indigenas de las
tierras bajas del Perti durante los tiltimos veinte afios 0 mds, consis-
ten en la incorporacion de ciertas iniciativas desde la sociedad na-
cional dentro de la vida comunitaria: la construccién y registro de
una escuela o puesto de salud; una conciencia creciente de una iden-
tidad comiin con otros pueblos indigenas y las vinculaciones con
federaciones locales y nacionales; el creciente uso del espafiol en
oposicion a las lenguas indigenas; el desarrollo de la identidad co-
munal y de la demarcacién territorial; y una expansién de activida-
des productivas dentro de la economia monetaria.?

Los Arakmbut incluyen todos estos rasgos en su vida comunitaria;
sin embargo, el cambio en San José en mas complicado que un simple
proceso de adicién de influencias externas. Por ejemplo, sélo desde 1980
la comunidad de San José se ha vuelto espacialmente mas dispersa, las
facciones de clanes se han dividido y las parentelas son mads indepen-
dientes. La comparativamente jerarquica organizacion politica entre los
hombres adultos se ha vuelto més igualitaria, mientras que la abierta
influencia de las mujeres ha ganado importancia. Aun cuando la co-
munidad en general estd menos unida para la defensa de su territorio
que lo que lo estaba a inicios de los afios 1980, las tensiones y la violen-
cia dentro de la comunidad han decrecido notablemente.

Seria simple explicar estos cambios como efecto de factores exter-
nos. Ahora los foraneos permanecen regularmente en la comuni-
dad: misioneros laicos conducen la escuela; mineros andinos traba-
jan con parentelas arakmbuts; algunos jévenes arakmbut se han ca-
sado con foraneos; antropologos van y vienen; y representantes de
la federacién nativa local hacen visitas periddicas. Sin embargo, es-
tas influencias no pueden ser consideradas como causantes de los
cambios que tienen lugar en la vida diaria arakmbut.

Los Arakmbut viven en comunidades activas que estin
constantemente cambiando por muchas razones. La vida social no es
estable; los Arakmbut viven una multiplicidad de relaciones comunales
internas constantemente cambiantes, a través de las cuales cada uno
interpreta y reinterpreta los eventos cotidianos. Aun cuando las
influencias vienen de fuera, el cambio no es necesariamente impuesto;
en muchos casos, los Arakmbut los eligen activamente para reformular
sus vidas. Ellos incorporan las influencias externas en su propia
experiencia, en términos socioculturales arakmbut, haciéndolos resonar
con su historia, su mitologia y los poderes invisibles del mundo del
espiritu. Este libro trata de desentranar algunas de estas complejidades
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a fin de mostrar a los Arakmbut como gente que lucha para controlar
los procesos dindmicos a través de los cuales viven.

Aproximaciones al cambio en antropologia

Cémo y por qué la vida social y cultural cambia, han sido preocu-
paciones del estudio antropoldgico desde el principio. Durante .la
segunda mitad del siglo XIX, los proponentes del pensamiento his-
térico evolucionista consideraron que la cultura se desarrollaba a
través de dinamicas internas de la creatividad humana (Kuklick
1993: 75). Tylor, por ejemplo, considerd que el cambio emergia del
creciente conocimiento de la gente y del uso de la innovacién (1871:
I); Morgan tomé una linea similar, titulando la primera parte c%e su
Sociedad Antigua (1877) “El crecimiento de la inteligencia a través de
invenciones y descubrimientos” (Kuper 1988: 66).

Aunque los pensadores evolucionistas concibieron la cultura como
un concepto universal que abarcaba a toda la humanidad (Holdsworth
1994: 68), el factor generador del cambio era principalmente indiv%-
dual y operaba sobre la base de una progresion gradual en la capaci-
dad y racionalidad del pensamiento humano. Esto fue fundamental-
mente interno a la sociedad, porque incluso las influencias desde fue-
ra debian ser recibidas y reproducidas desde dentro.

La contribucién de Marx a la discusion del cambio, modifica el
énfasis hacia las dinamicas internas de la economia politica, consi-
derando los procesos histéricos como generados por contradiccio-
nes dentro de la comunidad (Marx 1977: 167). Aunque su enfoque
se centraba principalmente en las economias capitalistas, el uso de
dindmicas sociopoliticas internas en el analisis del potencial para el
cambio ha tenido influencia en la antropologia estructural marxista
de la década de 1970 (Friedman 1975; Kahn y Llobera 1981).

En contraste con los pensadores evolucionistas del siglo XIX, los
difusionistas de los afios 1900 argumentaron que el cambio que sur-
ge de fuerzas externas es mucho mas significativo para la compren-
sién de las dinamicas de las formaciones sociales y culturales. Al
adoptar una orientacién mds histérica y especifica a la cultural,
difusionistas como Rivers en Melanesia (1914) hicieron comparacio-
nes geograficas que mostraban que las culturas consistian en mez-

clas de pueblos, y postularon la influencia de la inmigracién como
un factor explicativo del cambio. Los difusionistas arguyeron que
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las interrelaciones externas de cualquier persona proporcionan fac-
tores generadores para el cambio (Kuklick 1993: 125).

En la prictica, la mayoria de pensadores evolucionistas aceptan
algunos elementos difusionistas en sus argumentos, mientras que los
difusionistas estaban también preparados para aceptar algunos ras-
gos evolucionistas de cambio. Esto ha sido particularmente notable
en el desarrollo de los enfoques hacia el cambio social en las tierras
bajas de Sudameérica, donde coexisten ambas tendencias. En la déca-
da de 1950 hubo una discrepancia entre el uso del estilo «evolucionista»
de clasificacién en las encuestas de Steward y Faron de los pueblos
nativos de Sudamérica (1959) y aquél que vieron los colonizadores de
la frontera como generador de cambio en las comunidades indigenas
{(Murphy 1978). Desde entonces, la distincién entre aquellos que ven
la colonizacién como un factor significativo para explicar cambios y
los que ven el cambio como algo que emerge del potencial dentro de
cada formacién social ha tomado varias formas.

Colonizacion y cambio

Los afos 1970 fueron testigo de un periodo en el cual estas dos ten-
dencias se entrelazaron en Sudamérica. Estudios de Ribeiro (1970) y
la coleccion de Dostal (1972) trataron sobre la importancia de las
estructuras diferenciales de poder mediante las cuales el Estado se
impone sobre los pueblos indigenas, quienes lentamente pierden su
identidad cultural por medio de un proceso que Ribeiro llama “trans-
figuracién étnica”. Los pueblos indigenas son efectivamente incor-
porados por la frontera de colonizacién dentro de un sistema que
envuelve tanto al Estado dominante como a pueblos indigenas opri-
midos (Varese 1972: 11). De esta manera, los factores internos y ex-
ternos se vuelven parte de un nuevo sistema.

A pesar de la mezcla de factores internos y externos, el enfoque
de transfiguracién étnica todavia realza a las comunidades indige-
nas como entidades que cambian a través del contacto con el Esta-
do, antes que tomar en consideracién las dindmicas internas. Sin
embargo, desde los afios 1980, los estudios en las tierras bajas de
Sudamérica se han zafado de la visi6én de las relaciones internas co-
munitarias como victimas pasivas del cambio externo, sea econémi-
co, politico o religioso. Las comunidades indigenas han sido consi-
deradas como nuevas configuraciones de comprensién que combi-
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nan factores internos socioculturales con influencias externas (Stocks
1981; Taylor 1981; Henley 1982; Rosengren 1987; Gow 1991). A tra-
vés de la interaccion con la frontera colonizadora, han emergido
nuevos aspectos de identidad étnica e ideologia politica en las con-
diciones histéricas cambiantes de la Amazonia. Esto ha sido el efec-
to del desprendimiento de la nocién de que los amerindios viven en
comunidades completamente separadas del mundo de afuera (Urban
y Sherzer 1991: 1).

La mayoria de pueblos indigenas de la Amazonia tienen contac-
tos regulares con fordneos, sean misioneros, colonizadores o investi-
gadores, mientras que las organizaciones indigenas y federaciones
representan comunidades tanto nacional como internacionalmente.
Ademés, cientos de proyectos de desarrollo de pequeiia escala pa-
san por organizaciones indigenas no gubernamentales. Mientras que
sélo unos pocos miles de personas parecen quedar relativamente
aisladas en la Amazonia, mas de un millén de amerindios estan vin-
culados con los Estados nacionales del rea.

Llevando mas alla este argumento, los enfoques globales neo-
marxistas de escritores tales como Wallenstein (1979}, tratan sobre
procesos internacionales de la economia mundial y cémo ellos se
relacionan desde el nivel nacional hasta el global. Esta iniciativa es
particularmente titil al tratar sobre los efectos de las economias de
auge v caida en la Amazonia y las vinculaciones entre las deman-
das locales en un contexto internacional. Sin embargo, una visién
global no explica o da cuenta de las iniciativas locales que pueden
ser tomadas demasiado ripidamente como respuestas pasivas a
las condiciones externas, antes que como iniciativas activas que
surgen de comunidades locales.

Las implicaciones del enfoque global son cuestionar la diferencia
misma entre cambio “interno” y “externo”. Hasta cierto punto, to-
dos los pueblos indigenas estan vinculados con sistemas econémi-
cos locales, nacionales e internacionales, y pretender que haya siste-
mas internos y externos de cambio puede sobreenfatizar una sepa-
racién en dos esferas. No obstante, los pueblos indigenas no estan
completamente integrados en la economia local, nacional e interna-
cional; ellos son parte de una lucha para definir y recrear sus relacio-
nes con el Estado. Este proceso de definicién y afirmacion de identi-
dad necesita alguna distincién entre “interno” y “externo”. De este
modo, aun cuando se acepta que hay una vinculacién integral entre
pueblos indigenas y grupos externos de interés, esto no puede sus-
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tituir sus identidades distintivas, sus formaciones socioculturales y
sus enfoques sobre movilizacién politica.

Las dindmicas de la economia internacional proporcionan ideas
utiles, pero el cambio como proceso dindmico generador y la confi-
guracion donde lo global y lo local se encuentran es elusivo. Sin
embargo, los escritos actuales que van mds alld de un enfoque pu-
ramente econdmico, proporcionan vinculaciones interesantes con
los campos politico e ideolégico. Por ejemplo, el debilitamiento del
Estado nacién en conjuncién con el surgimiento de los movimien-
tos del “Cuarto Mundo” ha sido analizado titilmente por Friedman
en su trabajo sobre los nativos hawaianos (Friedman 1994).

A pesar del reconocimiento de que las comunidades locales se
interrelacionan mutuamente con la sociedad nacional y la economia
global, ha habido poco debate sobre el cambio producide por los
indigenas en las tierras bajas de Sudamérica. La mayoria de las
etnografias en el drea se han concentrado en la descripcién de la
vida social y cultural tal como es, antes que como un proceso dina-
mico. En cierta medida, esto ha reforzado la idea de que las comuni-
dades nativas de las tierras bajas de Sudameérica son “sociedades
frias” o “pueblos sin historia”. Una razén para esto es que los traba-
jos etnograficos frecuentemente cubren pequerios periodos de tiem-
po y que los estudios histéricos de la Amazonia son frecuentemente
considerados como de uso limitado.

No obstante, los estudios histéricos en la Amazonia cada vez
han ganando mas terreno como una forma de demostrar el desa-
rrollo de contactos entre pueblos indigenas y el crecimiento del
Estado. Aunque esta historia se basa principalmente en fuentes
externas, que frecuentemente son una parte del proceso mismo de
colonizacion, se han hecho relatos pormenorizados de eventos pa-
sados en areas de tierras bajas, que proporcionan titiles sefiales en
el contexto del contacto del Estado con los pueblos indigenas
{Hemming 1978, 1987; Riviére 1995}. Otro desarrollo de los estu-
dios histéricos de las tierras bajas de Sudamérica se ha dirigido a
colocar firmemente a los pueblos indigenas dentro de un contexto
mas amplio de condiciones histéricas y geograficas (Gray 1987;
Whitehead 1993). ,

Ademas de escribir la historia como las actividades de la gente,
hay también otro enfoque del cambio; es decir, la historia como in-
terpretacion (Lévi-Strauss 1969). Este enfoque semantico hacia la
historia trata sobre cémo la gente conceptiia el cambio y compara

34

diferentes versiones de su pasado, uniendo estas interpretaciones
con sus identidades (Hastrup 1992; Davis 1992). Aqui se enfatiza la
interpretacién de eventos sobre las actividades de la gente durante
el iempo (Gow 1991}.°

Cambio indigena

En contraste con los estudios histdricos y el significado de la colo-
nizacion, algunos autores han tratado sobre el cambio desde el con-
texto mismo de las comunidades indigenas. Esto ha tomado dife-
rentes formas. Arhem (1989), por ejemplo, compara las organizacio-
nes sociales de pueblos en las Guyanas y los Tukanoans de Colom-
bia y Brasil. El contraste entre el sistema cognatico Guianan, compa-
rativamente igualitario (c.f. Riviere 1984), con los clanes patrilineales
mas jerarquicos de los Tukanoans, aporta varias dreas potenciales
para comparacion con el material arakmbut. Arhem describe dos
casos “intermediarios”: los Macuna, que son cercanos a los
Tukanoans, y los Maku, que lo son de los Guianan, los cuales, en el
tiempo, pueden potencialmente tomar rasgos del otro.*

Varios estudios han tratado sobre la relacion entre pueblos indi-
genas, sea antes de la colonizacion o a pesar de ésta. La difusién de
ideas de un pueblo indigena hacia otro puede demostrarse en la
Amazonia peruana y a través de la Amazonia occidental Las rela-
ciones de los Ashaninca, por ejemplo (Weiss 1975), muestran la
presencia de la imagineria quechua, particularmente en la clasifi-
cacion de los espiritus. Los Arakmbut hablan del Inca Manco, y
demuestran claros casos de mitologia y canciones que han pasado
de un pueblo a otro a través del Madre de Dios (Gray 1987). No
obstante, estas observaciones no buscan explicar los cambios
socioculturales que tienen lugar en un determinado pueblo en tér-
minos de otro, sino mas bien afirmar que los pueblos indigenas se
relacionan no sélo con el Estado nacion y la frontera de coloniza-
cidn, sino también entre si.

Las dinidmicas internas socioculturales de las vidas de los pue-
blos indigenas son mas dificiles de afirmar. Algunos escritores han
analizado el ciclo doméstico de una parentela o familia durante un
periodo (Maybury-Lewis 1979; C. Hugh-Jones 1978). Aqui cada per-
sona o grupo de produccién o reproduccion dentro de la comuni-
dad, sobrelleva el proceso de posicion de cambio desde la juventud
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hasta el matrimonio, la procreacién, la edad adulta y la muerte.
Esto podria implicar cambios de residencia, participacién en ritua-
les de iniciacién, reclasificacién por nombre o término de relacién
y redefinicién constante de los elementos constituyentes de la co-
munidad. Esta forma de cambio se percibe como una parte de la
formacién social y no constituye un reto al sistema en general.

La posibilidad de cambios estructurales mayores en las sociedades
amazonicas, donde tienen lugar cambios a gran escala entre un aspec-
to de la organizacion social y otro, ha sido tocada por algunos autores.
Murphy (1978), por ejemplo, trata sobre cambios estructurales entre los
Munduructi, pero analiza dindmicas en términos de reacciones a fené-
menos externos antes que considerar procesos internos de cambio.

Los procesos internos que conducen al cambio social, tal como
el acceso a los recursos, la toma de decisiones, la comunicacién
informal y sutil o los cambios graduales de énfasis en organizacién
social, han sido debatidos en términos de ciertas areas sociales es-
pecificas, particularmente el matrimonio. Por ejemplo, el trabajo
de Kenneth Kensinger (1984) ha prestado atencién a la variedad
de posibilidades disponible para interpretar y elegir alianzas de
matrimonio. Ademds, un articulo reciente de Dean (1995) aborda
la cuestién del servicio a la novia en la Amazonia occidental y tra-
ta sobre los procesos por los cuales las decisiones de matrimonio
son negociadas no sélo antes sino también después de la unién.
Esta idea puede ser ampliada a muchas otras dreas de la vida so-
cial, en verdad, hacia toda toma colectiva de decisiones.®

Algunos autores han tratado sobre la propia conceptualizacion
del cambio de los pueblos indigenas. Un ejemplo reciente es anali-
zado por Rival (1993), quien compara las percepciones de los
Huaorani del crecimiento rapido y lento de drboles con los ciclos de
paz y guerra de ese pueblo. Abarcando las nociones indigenas de
cambio con las dindmicas internas de la vida social, este libro intenta
colocar los procesos de cambio de los Arakmbut dentro del contexto
histérico de la avalancha del oro que ha tenido lugar en la Amazonia
peruana durante los tiltimos veinte afios.

Consideraciones metodolégicas

El enfoque adoptado aqui trata de yuxtaponer el proceso interno de
cambio dentro del esquema general de una formacién social y cul-
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tural arakmbut con los cambios dramaticos que han emergido de
la avalancha del oro durante un lapso de doce afios. Sin embargo,
puede surgir una dificultad metodoldgica de la incompatibilidad
entre una configuracién estructural y los procesos de cambio que
operan en el mismo momento. La descripcion de una configura-
cién en un momento histérico no necesariamente refleja cambio;
sin embargo, en el intento de capturar el proceso, el orden es redu-
cido a flujo. Es dificil evitar la versién socioldgica del principio de
Heisenberg.

Una manera posible de aproximarse a este problema es tratar la
situacién en una comunidad como San José del Karene en 1980 y
en 1992, y entonces “substraer” la diferencia que resulta en una
aproximacién estructural que compara momentos como cuadros
de una pelicula o postales en un paquete (Firth 1959, Lévi-Strauss
1974). Los cambios estructurales aparecen como “transformacio-
nes”. Sin embargo, los analistas estructurales también han tratado
de considerar el proceso dentro de la transformacion. Este fue un
rasgo de los estudios influenciados por Marx en los afios 1970
(Friedman 1975; Godelier 1977; Seddon 1978). La combinacién de
transformaciones estructurales y procesos internos proporcioné una
manera ttil de tratar de resolver el problema. En retrospectiva, los
modelos mecanicos dieron la impresion de que la estructura gané
sobre el proceso.

Mientras que el estructuralismo de Lévi-Strauss nos urge a tener
en cuenta los modelos antes que la “realidad empirica” (Lévi-Strauss
1963), el enfoque “postmoderno” nos exige entender que esos mis-
mos modelos son tan complejos y “contingentes” como la llamada
realidad empirica (Best y Keller 1991). Los enfoques postmodernos
de la vida social pueden haber redescubierto la importancia de la
contingencia, pero demasiada confianza en los eventos puede llevar
a una “antiestructura” que convierte el orden en momentos incohe-
rentes de creatividad. Asi, demasiado énfasis en formaciones estruc-
turales y conceptos conduce hacia modelos mecanicos que empa-
fian la experiencia en patrones de estructura, aun cuando demasia-
do énfasis en el proceso y evento disuelve la forma en una base de
experiencia aleatoria e impredecible.

Sin embargo, el enfoque ecléctico usado ahora utiliza las teorias
anteriores y los constrefiimientos metodolégicos, no tanto como fac-
tores que deberian ser evitados a fin de crear algo nuevo, sino como
herramientas para iluminar el cambio en una comunidad arakmbut.
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El cambio sociocultural y los Arakmbut

Ciertos aspectos de la dindmica de la vida social y cultural de los
Arakmbut ya han sido estudiados en el volumen sobre mitos e his-
toria. Los principales mitos en el canon arakmbut proporcionan
un lente para iluminar los principios de organizacién social, las
conceptualizaciones culturales de la existencia y muerte y las rela-
ciones histéricas con otros pueblos indigenas y no indigenas. El
volumen previo yuxtapone los rasgos sincrénicos y diacrénicos de
la etnografia amazénica antes ilustrada: la configuracién dindmi-
ca de una comunidad arakmbut en el Perti del siglo XX y su rela-
cién creativa e interpretativa de la historia.

El enfoque adoptado aqui va mds alla porque traza procesos
dindmicos dentro y fuera de la vida comunitaria arakmbut y los
usa para ver cémo cambia la formacién social en la practica. Los
Arakmbut viven en un mundo dindmico, cambiante, que constan-
temente es redefinido con relacién a otros miembros de la comuni-
dad, sus vecinos, fordneos no-indigenas, y el mundo del espiritu.
El universo arakmbut estd en constante flujo y proporciona retos
regulares a las comunidades en eventos de interpretacién,
reinterpretacién y anticipacién. Controlando este caos potencial,
los Arakmbut establecen orden en sus vidas y tratan de asegurar
que ellos puedan determinar su futuro y colmar sus deseos.

Hay dos conjuntos de cualidades que son particularmente sig-
nificativas para establecer esta forma de control: politicas y
chamanicas. Las cualidades politicas son sobre la toma de decisio-
nes, responsabilidad y movilizacién de la gente a pensar mas alla
de sus necesidades e intereses especificos; las cualidades chaménicas
son sobre la comunicacién con el mundo del espiritu, que supervi-
sa todas las actividades productivas y reproductivas de los
Arakmbut. Este libro trata, primero, sobre las actividades
chamadnicas y, luego, de la esfera politica de la vida arakmbut a fin
de demostrar los esfuerzos que hace la gente para que el mundo
tenga sentido y utilizarlo para su propio bienestar y el de otros.
Para alcanzar esto, ellos utilizan un marco sociocultural ya exis-
tente, que es suficientemente opaco para permitir la flexibilidad y
creatividad de la interpretacién. Los cambios ocurren cuando es-
tas interpretaciones son aceptadas o rechazadas por otros en la
comunidad. Ocasionalmente ciertos eventos son tan significativos
para los Arakmbut que actiian como catalizadores para generar
cambios porque, en periodos de crisis, estdn en apogeo nuevas ac-
tividades e interpretaciones.
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El relato de la muerte del chaman de San José precede un anali-
sis sobre chamanismo, la relacién dinamica entre los mundos visi-
ble e invisible y los medios de comunicacion entre los dos reinos. La
estrecha relacién cotidiana entre especies, espiritus y humanos es-
tablece los medios para tratar sobre practicas de sueifio y curacién
que se esfuerzan por mantener salud y orden en una comunidad
constantemente enfrentada a la enfermedad y muerte.

Un estudio de caso de curacion introduce la complicada dimen-
sién politica de las actividades chamanicas. Los capitulos subsiguien-
tes analizan esto en términos de las nociones arakmbut de deseo y
generosidad, que son las principales cualidades que dan preeminen-
cia al prestigio. Ellas se ubican dentro del marco del relativismo que
ofrece la perspectiva social arakmbut y la vinculacion entre los domi-
nios politicos y chaménicos en un nivel personal a través del alma
(nokiren). Esta informaci6n es luego usada para mostrar como la vida
social se articula a través de encuentros informales en diferentes mo-
mentos durante el dia. Después de revisar aspectos chaméanicos y po-
liticos de la vida comunitaria arakmbut, el foco se desvia hacia los
cambios que han tenido lugar durante los tltimos diez afnos.

El periodo de cambio revisado en este libro cubre los doce afios
desde 1980 a 1992. Doce anos es un corto lapso en la historia pero,
comparando los cambios con la documentacién sobre periodos an-
teriores, ha sido posible juntar una hipotesis acerca de las direccio-
nes en las cuales se ha movido la vida sociocultural arakmbut en los
1iltimos cincuenta anos o mas. Este estudio toma dos aspectos de la
vida arakmbut como base para tratar el cambio: las relaciones entre
los mundos visible e invisible y los encuentros diarios interactivos
que tienen lugar entre las personas. Estos dos conjuntos de relacio-
nes son las bases de los procesos dinamicos que definen los limites
de las categorias social y cultural y que también sobrelleva cambios
de acuerdo a eventos que tienen lugar en la comunidad.

El capitulo final examina tres dreas que ilustran aspectos de cam-
bio en una comunidad arakmbut. La primera considera los efectos de
la colonizacion externa. En 1980 habia cientos de colonos ilegales
extractores de oro en territorio de San José. A pesar de recibir recono-
cimiento legal de 23.000 hectireas en 1986, actualmente hay 443
colonos en las tierras comunales. Un tercio de las playas del territo-
rio titulado de San José estan en manos de colonos que no permiten
que los arakmbuts trabajen oro. El aumento de colonos ha conduci-
do a una marcada disminucién de recursos de oro y de caza, que ha
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tenido severas repercusiones para las parentelas arakmbut. Su res-
puesta al problema ha disparado cambios internos en la comunidad.

Influencias mas especificas de la colonizacién surgen de la cues-
tién de la innovacién tecnolégica. Los mismos arakmbut han estado
extrayendo oro durante mas de quince afios, lo que les ha propor-
cionado ingresos esporadicos y una creciente dependencia en la
economia de mercado. Ahora cada parentela arakmbut tiene una
fuente de ingresos monetarios que ha permitido a la fuerza de tra-
bajo comprar equipos y mano de obra. La extensién de la tecnolo-
gia del oro, tal como las motobombas, ha tenido el efecto de hacer
mas independiente a cada grupo de parentela. Ademas, algunos
arakmbuts han encontrado que es posible contratar trabajadores
de la sierra para que laboren para ellos.

También las actividades de los misioneros han inducido cambios
entre los Arakmbut. La presencia permanente de profesores misio-
neros en San José desde 1983 ha aportado una visién alternativa de
la organizacién sociocultural basada en principios derivados de la
sociedad nacional. Indudablemente, esto ha abierto posibilidades de
cambio en la orientacién cultural dentro de la comunidad, que con-
ducen hacia la integracién en el Estado peruano.

Colonizacién, nueva tecnologia y evangelizacién a través de la
educacién han tenido una influencia enorme en los cambios dentro
de San José. Sin embargo, atribuir todo cambio a influencias exter-
nas ignora las dindmicas internas de la vida comunitaria y también
las relaciones fluctuantes que tienen los Arakmbut con el mundo
del espiritu. Esta miopia no ayuda a la comprensién del cambio des-
de una perspectiva arakmbut y consecuentemente refuerza la vi-
sion de que los pueblos indigenas no cambian por si mismos sino
que son cambiados por las circunstancias.

El segundo aspecto de cambio trata sobre las contradicciones
internas (o tensiones) dentro de la vida social arakmbut. Los con-
flictos y alianzas entre parentelas estin basados en el clan y las
relaciones de parentesco, afinidad, género, residencia postma-
trimonial y edad, todos los cuales operan simultineamente en
una comunidad y son enfatizados por la gente con intereses dife-
rentes. Los encuentros cotidianos enfatizan estos aspectos de la
organizacion social en diferentes grados, y durante periodos de
crisis, tales como una dificultad en la negociacién matrimonial,
enfermedad o muerte, tienen lugar incontables discusiones sobre
el comportamiento, las relaciones y la solidaridad comunal. Estas
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interpretaciones de eventos pueden cambiar la organizacién de una
comunidad durante muchos afios. El efecto no deberia ser para
disminuir el significado o influencias de la sociedad nacional, sino
mas bien para prestar atencién a las dinamicas internas que exis-
ten en la vida social arakmbut. Estas dindmicas constituyen la pro-
pia capacidad de las personas arakmbuts para tomar decisiones y
tratar, tanto como sea posible, de controlar su futuro.

A veces esta forma de control es claramente imposible en situacio-
nes tales como el diezmado catastréfico de la poblacién. Los Arakmbut
enfrentaron esto hace cuarenta afios, inmediatamente antes y des-
pués de su primer contacto con gente no-indigena. La enfermedad
causé una enorme pérdida de vidas y, durante este periodo, muri6 el
40 por ciento de la generacién adulta. Las repercusiones de este decli-
ne poblacional se pueden sentir atin hoy en términos de miedo a las
enfermedades, suspicacia frente a foraneos y preocupacion acerca de
la pérdida del conocimiento indigena. La causa del despoblamiento
fue la enfermedad traida por no-indigenas, pero estuvo intimamente
conectada con la hostilidad del mundo del espiritu.

Es imposible tomar los rasgos multidimensionales del cambio
sociocultural entre los Arakmbut sin considerar con mayor detalle el
mundo del espiritu. Esta tercera drea de dindmicas de cambio se centra
en como el dominio invisible acttia sobre el mundo visible a través de
actividades espirituales, controlando los limites de lo aceptable de ma-
nera estrechamente conectada con la conducta personal. Sin comuni-
carse ni comprender el mundo del espiritu, la formacién sociocultural
arakmbut podria colapsar rapidamente y ellos serian incapaces de de-
fender sus vidas desde el mundo fordneo constantemente invasor.

El conocimiento arakmbut acerca de la existencia de espiritus es
algo que los misioneros han sido incapaces de erradicar durante
cuarenta afios de proselitismo. La brujeria, la presencia de espiritus
hostiles y el poder de los suefios son tan fuertes que todos, desde los
estudiantes harakmbuts en Lima hasta el miembro mas promisionero
de la comunidad, estan seguros de su existencia. El efecto del mun-
do invisible del espiritu sobre el visible tiene una profunda influen-
cia en el cambio, porque los dos mundos estin intimamente conec-

tados. El estado del alma de una persona refleja su conducta y rela-
ciones con otras. El resultado es una relacién trascendente con el
mundo invisible, que entrecruza la influencia del Estado-Nacién o
de la frontera colonizadora, todo lo cual afiade a las dindmicas inter-
nas de la vida diaria comunitaria.
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Los Arakmbut no reducen las explicaciones del cambio a un
factor cualquiera. Por el contrario, ellos mezclan los elementos per-
sonales, sociales y espirituales dentro de las maneras en que ini-
cian o responden a los eventos. El énfasis de cualquier explicacién
de cambio sobre otra varia segtin el contexto. Este libro trata sobre
varios de estos contextos para dar una mirada del extraordinario
panorama de razones, que van desde los humanos a los no-huma-
nos y desde lo visible hasta lo invisible.

Antecedentes etnogrificos

El Madre de Dios del Perti suroriental tiene 73.402 km? que contie-
nen tres provincias: Tambopata, Manu y Tahuamanu (ver mapa 1}.
La regién es actualmente foco de una intensa actividad minera
aurifera que ha atraido mas de cuarenta mil colonos y trabajadores
de la sierra, doblando de esta manera la poblacién permanente
(CAAAP 1992: 8) y causando considerables problemas para los pue-
blos indigenas de la regién. El mapa 2 muestra las comunidades
indigenas en Madre de Dios, de diecinueve pueblos diferentes, que
hacen un total de poblacién indigena de 10.000 (Rummenhéller y
Lazarte 1991; FENAMAD comunicacién personal).

El Madre de Dios contiene cuatro familias lingiiisticas: la Arawak
representada por los Machiguenga; la Pano, por los Amahuaca y
Yaminahua; la Tacana, por los Ifiapari y Ese’eja; y la Harakmbut,
por siete pueblos. Ademds, hay pueblos indigenas que fueron trai-
dos al drea durante el auge del caucho, en el cambio de siglo:
Ashaninka (Campa), Shipibo-Conibo, Kichwa Runa del Napo
(5antarrosinos) y Cocama. En afios recientes, aparecieron
esporadicamente otros dos grupos: los Yora (un grupo Pano tam-
bién llamado Nahua) y los Mashco Piro.

Los Harakmbut, que suman entre 1.500 y 2.000 personas, son la
mayor familia lingtiistica en Madre de Dios (d'Dans 1973; Ribeiro y
Wise 1978; Lyon 1976; Helberg 1989). Estd compuesta por siete pue-
blos (Wachipaeri, Sapiteri, Pukirieri, Arasaeri, Arakmbut
[Amarakaeri]f, Amaiweri [Kisambaeri] y Toyeri)} cuya morada ori-
ginal consistié en sesenta mil hectareas encerradas entre los rios
Inambari y Alto Madre de Dios (ver mapa 3).

Los Arakmbut, que son aproximadamente 850 personas, son el
pueblo Harakmbut mas grande y viven en el 4rea central del terri-
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torio harakmbut en cinco comunidades: Boca Inambari, San José
del Karene, Barranco Chico, Puerto Luz y Shintuya (ver mapa 3).
Este trabajo se basa principalmente en investigaciones hechas en
San José del Karene, aunque, cuando ha sido relevante, se han
incluido comparaciones con otras comunidades.
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Mapa 1: Mapa general del Perii indicando otros pueblos indigenas vecinos a los
Harakmbut.
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Tierras tituladas :
Tierras reconocidas :

Tierras no reconocidas &

COMUNIDADES INDIGENAS DE MADRE DE DIOS

19 Puerto Carlos

2 Bamanco Chico 10 Puerto Lux

3 Belgics 21 Queros

4 Bocu Inambari 22 Samaninoateni

5 Boca Paramanu 23 San Jacinio

" 24 San Joué del Karene

7 Cutneniali 25 Santa Rowa Husncaria
26 Shintuya

9 Diamare 27 Shipetan

10 B Pl 28 Shiringsyoc

1l Elnfems 29 Somene

12 lsirihue 30 Sotila

13 Kotsimba 3 Tayshome

14 Machineri 32 Tres lalm

15 Mascho-Piro 31 Villa Saniiago

té  Pabmar resd M Yarinal

17 Palaton-Tepara 35 Yomibato

18 Pueno Arture & 3 Yoru

Mapa 2. Comunidades indigenas de Madre de Dios

£

Mapa 3. Comunidades harakmbuts en Madre de Dios
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Los Arakmbut estdn divididos en siete clanes exégamos (Yaromba,
Idnsikambo, Wandigpana, Masenawa, Singperi, Embieri y
Saweron), cuyos nombres pasan de padres a hijos. Ellos tienen una
terminologia de relacién prescriptiva simétrica, mientras que las
alianzas de matrimonio son arregladas por una categoria
egocentrada llamada el wambet, que esta compuesta por los pa-
rientes inmediatos del padre y la madre. Cada persona contiene
alma-materia invisible (nokiren) que proporciona los medios para
contactar el mundo de los espiritus a través de suefios y visiones.
Los pueblos indigenas de Madre de Dios han tenido contacto re-
gular con las tierras altas desde tiempos precolombinos. Los Incas
aun destacan dentro del repertorio mitolgico arakmbut. La primera
referencia especifica a los Arakmbut aparecié en un documento de
1907, en el cual Olivera habla de los “Marakaeri” que viven en las
cabeceras del rio del Colorado (Karene). Aunque los Arakmbut no
tuvieron contacto con la devastadora destruccién forjada por los
caucheros de la época del auge, los pueblos indigenas que escaparon
del genocidio de las correrias esclavistas sobre el rio principal Madre
de Dios, se trasladaron aguas arriba en biisqueda de seguridad. Los
conflictos subsiguientes entre los diferentes pueblos Harakmbut son
aun recordados como “la Gran Guerra” Poco después de su primer
encuentro con pueblos no-indigenas, los Arakmbut fueron divididos
en dos grupos. Los Wandakweri, que vivian en las cabeceras del rio
Ishiriwe en siete casas comunales o malocas (hak). Cada maloca tenia
quince o mis individuos que dormian alrededor de un area central
usada para rituales y danzas, particularmente las fiestas para las dos
ceremonias de iniciacién masculina (¢'ohotokoy y ¢'mbaipak). La gente
también compartia el trabajo de las chacras, cultivando una diversi-
dad de productos en un patrén de circulos concéntricos. Los hombres
dedicaban la mayoria de su tiempo a cazar o pescar, mientras que las
mujeres trabajaban juntas en las chacras.

El otro grupo Arakmbut, los Kipodneris, vivia en cinco malocas en
un afluente paralelo del rio Karene, compartiendo un estilo similar de
vida de caza, pesca, recoleccién y horticultura. Tanto los Arakmbut
Wandakweri como los Kipodneri difieren en dialecto y hay diferen-
cias en detalle en sus mitos y rituales. No obstante, los dos grupos
siempre han estado en contacto entre si y se consideran mas cercanos
que los otros grupos Harakmbut, a quienes se refieren como “Taka”.

Los dominicos comenzaron su trabajo proselitista en el Madre de
Dios en 1902 y, durante los siguientes treinta afios, hicieron incur-
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siones donde los Machiguenga en el alto Madre de Dios y los E.se’ejaf
en la cuenca baja del mismo rio. Los Arasaeri, Toyeri y Wachipaeri
fueron llevados o atraidos hacia la misién durante las décadas de
1920 y 1930 (Ferndndez Moro 1952), mientras que, en 1?40, una ex-
pedici6én a gran escala de la Fundacion Wenner Gre.n .ha.cla e:l Karene
(Colorado) encontré a los Sapiteri, Kisambaeri y Pukirieri (Fejos 1.9f11).
En 1950, los Arakmbut, que vivian en las cabeceras del Ishiriwe
en el rio Wandakwe, se trasladaron hacia el alto Madre de Dios y
comenzaron a recibir bienes de metal que los misioneros dejal?an
caer desde aviones o los depositaban en una trocha que conducia a
la misién de Palotoa. Durante 1953 y 1954, los dominicos cruzaron
desde el Alto Madre de Dios hasta el alto Ishiriwe y, mediante un
traductor wachipaeri, hicieron el primer contacto misional directo
con los Arakmbut. Dentro de los siguientes tres afios, los Arakmbut
sufrieron mucho de fiebre amarilla, enfermedades a los ojos y gripe.
Poco a poco, marcharon hacia la misidn del Palotoa buscando ayu-
da. Finalmente, se asentaron en la misién de estilo reduccion de
Shintuya, que se estableci6 en 1957. Después de doce afios en l_a
misién, los Arakmbut se encontraron entrampados en una compli-
cada serie de conflictos con otros indigenas y sacerdotes. En octubre
de 1969, un grupo escapé durante la noche, y fue rio ab.ajo para
fundar la comunidad de San José del Karene. A ésta le siguieron
Barranco Chico y Boca Inambari, en 1971 y 1973 (Torralba 1979).
Mientras tanto, los Arakmbut Kipodneri habian sido contactados
por la organizacién protestante Instituto Ling'iiistico de Veranc_;.
Aunque ellos estuvieron por poco Hempo en Shintuya durante seis
meses en 1958, la comunidad finalmente se asenté en las cabeceras
del Karene sobre el Wasoroko, inicialmente en Puerto Alegre, y, mas
tarde, rfo abajo en Puerto Luz (Moore nd). Desde fines de la década
de 1970, todas las comunidades arakmbuts han estado lavando oro
en las playas del Karene o del Inambari. No lrllay oro en Shintuya y
por eso la comunidad, con apoyo de la misién, ha comenzado a
trabajar en madera y crianza de ganado (Fuentes 1983). _
En 1982 se establecié la Federacién Nativa del rio Madre de Dios
(FENAMAD), agrupando representantes de todas las co_mum’dades
de la regi6n (Wahl 1985; Moore 1985). FENAMAD realiza una am-
plia variedad de actividades. Les proporciona a las comumdade_s
apoyo politico, particularmente en lo concerniepte a derechos terri-
toriales; busca fondos para proyectos econdmicos para reducir la
dependencia frente a la sociedad nacional; y conduce programas
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para reforzamiento cultural. Desde 1993 se ha establecido el Con-
sejo Harakmbut (COHAR) como una suborganizacién étnica de
FENAMAD, uniendo a los siete pueblos Harakmbut. COHAR ca-
naliza el trabajo de FENAMAD mis directamente con las comuni-
dades Harakmbut.

Esta gradual organizacién politica de los pueblos indigenas de
Madre de Dios estd restringida debido a una constante falta de re-
cursos y dificultades de comunicacién. Son enormes los retos de co-
ordinar las luchas indigenas de diecinueve pueblos diferentes den-
tro de tan vasta drea. No obstante, el proceso de movilizacién politi-
€a, aunque paulatino, ilustra la dindmica que existe en las comuni-
dades indigenas de Madre de Dios y que este libro trata de mostrar
en detalle.

En diciembre de 1980, durante mi primer periodo en San José, es-
tuve viviendo en la casa de un viudo que habia dejado la comuni-
dad temporalmente para trabajar oro aguas abajo. El chaman
(wayorokeri, sofador) habia estado indispuesto por varios dias y yo
lo habia visitado regularmente; por un momento parecié que esta-
ba mejorando. Entonces, en la mafiana del 23 de diciembre, justo
antes del mediodia, escuché llantos acongojados de dolor que ve-
nian de su casa, y comenzé una cadena de eventos que colorearon
la historia de toda la comunidad durante los siguientes doce afios
y mas.

Notas

' Aunque el término “chaman” se origina en un contexto asidtico, ahora se usa
por todo el munde (Eliade 1951) para referirse a técnicas mediante las cuales los
practicantes hacen contacto entre los mundos visible e invisible. En un contexto
sudamericano, una aproximacion titil es la elaborada por Campbell (1989: 110),
quien considera al “chamanismo” como una serie de cualidades o técnicas que
permiten que una persona realice actividades visionarias o curativas.

?  Es importante establecer que este proceso de incorporacidn no necesariamente
deberia ser considerado como asimilacién dentro de la sociedad nacional, sino
que mds bien trata sobre rasgos que los pueblos indigenas eligen integrar den-
tro de la vida de sus comunidades. Esto no quiere decir que la asimilacién no
ocurre, sino mas bien que ésta no deberia ser tomada automdticamente como
un hecho. Rasgos de la vida cotidiana en la Amazonia, tales como escuelas, la
economia monetaria o los puestos de salud se pueden encontrar a lo largo de
toda la selva peruana, pero cada persona o pueblo se relaciona con ellos de
acuerdo a sus propias prioridades. A veces esto implica utilizar un marco
sociocultural indigena ya existente y, a veces, desarrollar modos més innovadores
de incorporar rasgos externos dentro de sus vidas. Un ejemplo particularmente
innovador aparece en el estudio de Gow de 1991 en el bajo Urubamba, en la
selva central del Peri.

' Estos enfoques de historia en la Amazonia fueron yuxtapuestos en el volumen
anterior sobre mito e historia arakmbut.

4 La organizacién social arakmbut contiene aspectos tanto jerirquicos como
igualitarios, aunque estos términos deben ser tomados con relatividad. Este
rasgo ha sido notado en otras partes de la Amazonia occidental (Chaumeil
1993).

*  La distincion entre cambios que tienen lugar a través de la interaccidn y el
cambio estructural mas amplio, referido aqui, es similar al debate de Firth sobre
el cambio organizacional y estructural (Firth 1951). La distincién es til stempre
que las actividades cotidianas o cambio el organizacional, los ciclos de largo
plazo de la vida social (doméstica o vida} y los cambios més amplios de énfasis
estructural no sean necesariamente tratados como tipos diferentes de cambio,
sino mds bien come procesos diferentes dentre de un continuum amplio.

¢ Los pueblos Harakmbut fueron originalmente calificados como “Mashco” por
error por quienes los encontraron primero. El término mashco se redujo final-
mente para referirse a la gente que vivia entre los rios Karene y Alto Madre de
Dios. Sin embargo, ellos consideran que el término es un insulto, y se acepto el
nombre amarakaeri hasta hace poco. Este nombre es usado por fordneos y, de
acuerdo a algunos, se refiere a las cabeceras del Karene, donde se piensa que
ellos se originaron. Otros dicen que amarakaeri es un término injurioso utiliza-
do por los Wachipaeri y los Machiguenga. Durante mi estadia en San José, en
1991-92, los mayores me pidieron que me refiriera a ellos de ahora en adelante
por su nombre indigena de “arakmbut”, un pedido que he respetado (para mis
sobre esto ver el Volumen 3, capitulo cuatro).
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___Capitulo1

LA MUERTE DEL CHAMAN

L.a muerte es penosa y peligrosa, particularmente la muerte de al-
guien venerado. Cuando murié el mas poderoso practicante
chamaénico de San José del Karene, la comunidad fue lanzada den-
tro de un torbellino politico y espiritual. La historia del chaman ha
estado entrelazada con el hado de los arakmbuts de San José desde
su primer contacto con los misioneros en los afios 1950; sus pensa-
mientos e ideas se refractaron a través de la gente y su conocimiento
de curacién defendié su salud. En periodos de crisis, su habilidad
para interpretar suefios le dio una autoridad sin competencia como
consejero. Su muerte dejé un vacio que los Arakmbut adn sienten
en tiempos de adversidad.

Psyche, “un hombre con cualidades chamanicas™!

Psyche era indistinguible de cualquier otro miembro de la comuni-
dad; trabajaba oro, bebia muchisimo durante las fiestas, disfrutaba
con bromas y relatos, cuidaba a sus parientes y trataba de no incitar la
ira en los demas. Era discreto en la vida cotidiana comunal, aunque
su delgada estructura, prominentes pémulos y linea de pelo en reti-
rada indicaban que era una persona mayor, que debia ser respeta-
da. Durante las reuniones politicas se sentaba o paraba detras de
sus compafieros y hablaba poco. Sin embargo, ocasionalmente, lue-
go de una comida al anochecer, se le podia ver caminando a través
del caserio hacia la casa de un enfermo y, un momento mds tarde, el
suave murmullo de un ensalmo de curacion (chindign) flotaba en la
noche.

En otros momentos, las personas lo visitaban en su casa, en el
alejado final del caserio cerca del sendero hacia el cementerio, don-
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de ellas le consultarian acerca de problemas personales o sobre su
bienestar general. El se echaba sobre la banca afuera de su casa du-
rante un corto periodo, sofiaba, y al despertarse daba su opinion
formada después de consultar con sus contactos espirituales. En
encuentros informales con otros miembros de la comunidad, Psyche
aconsejaba, prevenia e interpretaba las cosmoldgicas interpretacio-
nes de eventos y conductas.

Psyche era wayorokeri, un intérprete de suenos.? En tiempos pro-
blematicos, conocia las precauciones necesarias que la comunidad
deberia tomar por los mensajes que recibia en sus suefios. La infor-
macién venia de los espiritus ndakmbayorokeri o ndakyorokeri (“seres
del buen suefio”). Estos espiritus estan asociados con ciertas espe-
cies con las que un wayorokeri construye una relacién especial du-
rante su vida. Los ndakmbayorokeri toman la forma de atractivas
jévenes que le dicen al sofiador cuél es el momento mas apropiado
para cazar o pescat, lo previenen sobre sucesos futuros y, en parti-
cular, lo ayudan a curar.

Psyche era también un wamanoka’eri, un curador y diagnosticador
de enfermedades. Sus métodos se basaban en percepciones revela-
das en suefios 0 mediante la observacién de semejanzas entre los
sintomas de una enfermedad y la conducta animal. 5i su diagnosis
era correcta, cuando cantaba los ensalmos de curacién relaciona-
dos con las especies, la persona enferma se recuperaba. Psyche era
astuto al interpretar las transgresiones sociales y culturales que
causaban enfermedades y, en consecuencia, se consideraba que
tenia tanto conocimiento como visién.

Un signo de eficacia chamdnica es una cura exitosa, y Psyche
fue suficientemente diestro para adquirir renombre mas alld de
la comunidad de San José del Karene. Otras comunidades
arakmbuts fueron més cautas en sus elogios de los beneficios de
sus habilidades, porque sabian que sus técnicas podian ser utili-
zadas para dafiar a enemigos de San José del Karene. El chaman
benéfico de una comunidad puede ser temido en otras comuni-
dades por brujo.

La vida de Psyche

Psyche naci6 alrededor de 1920 en el Wandakwe, un tributario del
Ishiriwe, en uno de las siete casas comunales arakmbuts esparrancadas
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en el curso del rio. Fue un wandakweri arakmbut que pertenecié ala
casa comunal Kukambatoeri (“aquellos que viven donde crece la
coca”). El nombre de su clan patrilineal fue Yaromba.

Durante su juventud, Psyche descubrié que tenia capacidad
para comunicarse con el mundo del espiritu. Un dia estaba espe-
rando por el rio para capturar boquichicos (un pez tipo carpa)
cuando, para su asombro, fue rodeado por diferentes especies de
peces que stibitamente le hablaron. Le dijeron que eran espiritus
del rio y querian comunicarse con € en suefios para que se volviera
entendido. En sus suefios y visiones repitié frecuentemente esta
experiencia y gradualmente fue capaz de entender sus mensajes.
Los espiritus comenzaron a aconsejarle dénde cazar y pescar, lo
cual le permitié asentar una reputacién como gran cazador. Cada
vez que iba al monte o al rio, siempre regresaba abrumado de pre-
sas. A medida que se desarrollaban las relaciones con los espiritus,
Psyche comenzaba a mostrar su habilidad de curar y dar consejo a
la comunidad.

Después del contacto misionero, una epidemia de fiebre amari-
lla en 1957 forzé a los arakmbuts del Wandakwe a buscar medici-
nas de los sacerdotes de Shintuya, donde se quedaron durante doce
afios. Sin embargo, durante este periodo, los conflictos entre dife-
rentes grupos de maloca arakmbut, los Wachipaeri y los sacerdo-
tes se intensificaron a tal grado que el grupo de Psyche se separd
de la mayoria de la misién y se trasladé hacia un lugar a unos
cientos de metros aguas abajo. Psyche estaba profundamente pre-
ocupado por las amenazas de brujeria y, por mensajes de sus sue-
fios, se dio cuenta de que debian escapar de la misién a fin de so-
brevivir. La narracién de la fuga (presentada en su forma original
en el Volumen 1) fue un éxodo de la misién hacia otra parte del
territorio harakmbut. Los suefios de Psyche los llevaron al rio
Karene y, en 1969, llegaron el rio Pukiri.

La vida alli no era muy placentera porque los arakmbuts no te-
nian cultivos y tuvieron que comenzar el trabajo horticola sin semi-
llas. Hicieron contacto con los Arakmbut Kipodneri, que vivian aguas
arriba en Puerto Alegre, y recibieron algiin apoyo, pero luego de un
conflicto relacionado con la fuga de una pareja, las relaciones se de-
terioraron en violentas confrontaciones. Psyche jugé un papel vital
en la defensa de su gente usando su poder sobre el clima para hosti-
gar a los grupos que incursionaban en Puerto Alegre. En 1974/75,
luego de varias inundaciones, Psyche transmitié un mensaje de los
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espiritus del rio para los Arakmbut diciéndoles que se trasladasen
al actual sitio de San José, en la parte alta de un risco sobre el Karene.
Durante la década de 1970, San José se dividié en dos partes.
En la comunidad se reunieron dos grupos residenciales que incluian
supervivientes de varios grupos de malocas anteriores a 1957. Los
Wakutangeri (“aquellos que viven aguas arriba”) y los Kotsimberi
(“aquellos que viven cerca de la palmera aguaje”} habian construi-
do sus casas en dos claros divididos por un corto sendero a través de
monte bajo. El clan Idnsikambo era preeminente entre el grupo
Wakutangeri, y el clan de Psyche, el Yaromba, era el mds influyente
entre los Kotsimberi, junto con los Masenawa. Los grupos residencia-
les y los clanes causaban las principales rivalidades politicas dentro
de la comunidad. A pesar de su alianza con la parte Kotsimberi/
Yaromba de San José, Psyche estaba siempre preocupado por el bien-
estar de todos sus habitantes. Logré superar las rivalidades dentro de
la comunidad, asegurando de este modo su respeto y popularidad.

Cuadro 1.1: Formacidon de clan y residencia de San José en 198(°

Grupos residenciales Kotsimberi Wakutangeri
Clan dominante Yaromba Idnsikambo

La vida de Psyche abarca el periodo traumatico que va desde el
primer contacto con los sacerdotes dominicos en el Wandakwe a
través del tiempo pasado en la misién de Shintuya hasta la funda-
cion de la comunidad nativa de San José del Karene. Su capacidad
para comunicarse con el mundo del espiritu le permitié dar conse-
jos y orientacién a los arakmbuts en las decisiones dificiles que ellos
tenian que tomar. Durante la enfermedad final de Psyche, los
Arakmbut frecuentemente discutieron sobre su vida pasada y lle-
garon a darse cuenta de cuan dependientes eran de él. Su papel en
la historia de la comunidad fue crucial para ellos y su muerte em-
pujo a todo el caserio a la confusién. Incluso alguna gente dudé si
San José sobreviviria como comunidad.

La enfermedad de Psyche

En octubre de 1980 la salud de Psyche comenzé a deteriorarse. Se
quejaba de dolores al corazén, por lo que dejé de fumar y de trabajar
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oro, y permanecia la mayor parte del tiempo en su casa en la comu-
nidad. Esto parecid ayudar, y su condicién mejor6 hasta diciembre
cuando no fue capaz de retener los alimentos en el estémago, perdié
peso, sintié que sus intestinos se hinchaban y experimenté dolores
aguijoneantes, como si afiladas estacas penetrasen su estomago.

Nadie sabia ¢c6mo explicar esto. Los sintomas eran los de una
enfermedad causada por espiritus del rio, pero previamente los es-
piritus del rio le habian dicho que ellos no deseaban tomar su vida
hasta que su cabello hubiese retrocedido hasta lo alto de su cabeza;
esto no habia sucedido atin. Psyche no habia cazado en exceso ni
transgredido la moralidad social de la comunidad. Por esta razén, la
respuesta inicial fue tratar su enfermedad como trabajo de un brujo
(chindignwakeri), que frecuentemente es la primera razén dada por
los Arakmbut para explicar el infortunio.

A mediados de diciembre, tuvieron lugar varias tormentas severas
en San José y la gente se volvi6 temerosa en las noches. Los truenos y
rayos son considerados peligrosos cuando la comunidad esta atrave-
sando una crisis, porque sefialan la presencia de espiritus dafinos. El
tiempo conduce hacia otra hipétesis respecto a la enfermedad de
Psyche: los espiritus del rio, que se juntan cuando son peligrosos, se
estaban reuniendo para visitar la comunidad en la noche a fin de lle-
var a Psyche a su mundo subterraneo riberefio (Seronwe). El le gusta-
ba a los espiritus, quienes querian su presencia en su morada.

En las semanas subsiguientes, la gente y el mismo enfermo deba-
tieron y discutieron estas explicaciones. Las explicaciones cambia-
ban de acuerdo al contexto y las relaciones sociales implicadas. Has-
ta hoy nadie esta verdaderamente seguro si su enfermedad fue por
brujeria u otras causas.

La profecia

Dos dias antes de su muerte, el chaman hizo una profecia a los hom-
bres més respetados de la comunidad. Explicé que moriria antes de lo
esperado porque los espiritus del rio querian llevarlo a Seronwe. Ibaa
vivir alli con su mujer espiritu, en una casa con sus propias chacras y
animales domésticos. Aun cuando una muerte es normalmente muy
peligrosa porque los espiritus del muerto pueden dafiar a los vivos, la
comunidad no deberia tener miedo ya que él no tenia intencién de
causar ningtin dafio. Psyche dijo que permaneceria en Seronwe du-
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rante la estacién hiimeda (wawiyok) y que la luvia seria diferente a
todas las antes experimentadas. Los truenos y rayos serian seguidos
por una inundacién mayor que ninguna antes vista en el monte; el
rio Karene correria sin interrupcién y todos los Amikos (los no-indi-
genas) en Madre de Dios se ahogarian. Sélo sobrevivirian los
Arakmbut.

Mientras él estuviese en Seronwe nadie de San José deberia pes-
car, porque estaria viviendo con espiritus del rio, algunos de los
cuales eran peces. Después del cataclismo, llegaria la estacién seca
(wambayok) y Psyche reapareceria en San José en forma de un péjaro.
Se posaria en el patio central del caserfo, y aunque nadie sabia de qué
especie seria, todos lo reconocerian. Permaneceria en contacto con la
comunidad para siempre, regresando para aconsejar y prevenir a la
gente cuando tuviese problemas. En el futuro, lo llamarian ya sea con
ayuda de la ayahuasca o en sus suefios y visiones usuales.

Intentos para salvar su vida

Después de esta profecia Psyche aparecié mas relajado. Sin embar-
go, la comunidad no queria que él muriera y, después de persuadir-
lo de que deberia vivir un poco més, usé varios métodos para tratar
de salvar su vida. Llamaron a un chamdn sapiteri del rio Pukiri,
famoso por sus habilidades curativas. Era considerado un forianeo
por los arakmbuts y por eso habia cierta incertidumbre en torno a él,
pero sabia cantos y oraciones para curar y también como prevenir
que los espiritus dafiinos se aproximen a un hombre enfermo. El
chaman sapiteri se quedé pocos dias en San José, pero dijo que no
podia hacer nada porque sus destrezas radicaban en curar enferme-
dades causadas por espiritus del monte antes que del rio. Sin em-
bargo, los arakmbuts de San José sospechaban que tal vez este
chamdn poderoso deseaba dafio al hombre enfermo.

Mientras tanto, la familia de Psyche traté de curarlo ddndole de
beber una mezcla de resinas, soplidndole tabaco y golpeandolo con
isanga urticante, pero no tuvo éxito. También le dieron medicinas
no-indigena, como tabletas, vitaminas y sales. Varias personas sugi-
rieron llevarlo al hospital en Puerto Maldonado, tres dias aguas aba-
jo, pero él dijo que estaba seguro de que no sobreviviria al viaje y
que preferia morir en su comunidad.

La muerte de Psyche

De la casa de Psyche llegaron llantos un poco antes del mediodia
del 23 de diciembre. Su esposa estaba gritando un ensalmo de
muertos en un largo ritmo inacabable: “{Ndoedn opewadn! Ndoedn
opewadn!” Opewadn es el término de relacién formal para “mi con-
yuge” y se escucha en ocasiones como las ceremonias de iniciacién
o matrimonio.! En su casa, tendido sobre el piso, Psyche yacia
muerto. Su esposa lo cubrié con una frazada cantando constante-
mente el ensalmo de muertos. Luego, sacé todas sus pertenencias
de la casa y las coloc6 en dos pilas; una consistia en sus propias
cosas y la otra, en las de su esposo, incluyendo sus ropas, arcos,
flechas, frazadas y herramientas. El hermano de la viuda, que era
su tinico pariente en el caserio, comenzé entonces a poner fuego a
la pila de las posesiones de Psyche. Mientras tanto, ella fue a la
cocina en el costado de la casa y trajo todos los recipientes, ollas y
cuchillos que quebré con un hacha. De esta manera fueron des-
truidas las pertenencias personales del muerto.

Durante la destruccion de las posesiones de Psyche, dos hom-
bres que no habian ido a trabajar oro ese dia decidieron informar
al resto de la comunidad acerca de la muerte. En ese momento,
los dos grupos de residencia de San José, el Wakutangeri y el
Kotsimberi, trabajaban oro en diferentes placeres. Los
Wakutangeri habian dejado el caserio pocos meses antes y esta-
ban viviendo en un campamento aurifero temporal una hora
aguas debajo de San José, mientras que los Kotsimberi (el grupo
de Psyche) estaban trabajando oro en un placer suficientemente
cercano a la comunidad como para regresar cada noche después
del trabajo. Los dos hombres fueron en canoa aguas abajo para
dar la noticia a los Kotsimberi, pero no siguieron adelante para
informar a los Wakutangeri, que estaban mas abajo, ya que no
habria habido tiempo para que los mensajeros regresaran a tiem-
po para el entierro.

Los Kotsimberi regresaron a San José inmediatamente. Los pa-
rientes Yaromba de Psyche entraron primero a la casa seguidos
por hombres de los otros clanes, mientras que las mujeres perma-
necieron observando afuera de la casa. Luego sobrevino una suave
discusion para poner en claro los arreglos del entierro.



El entierro

Afuera de la casa de Psyche habia un estrecho sendero que llevaba
al cementerio (ku‘mbarak), que raramente era transitado a causa
del peligro de los espiritus que alli acechaban. Cuando vivia, Psyche
podia proteger a la comunidad en caso de que los muertos amena-
zasen atacar desde sus tumbas. Los hombres y las viudas salieron
por el sendero hacia el cementerio observando el estado de la trocha
para ver si habia huellas de animales o sefiales de algunos espiritus
errantes. Mientras analizaban el terreno, limpiaban el subsuelo.
Finalmente, llegaron al drea de los muertos, que contenia varios
signos de entierros arakmbuts previos, tales como toscos monticu-
los, cruces de madera y mementos personales. La tumba de una mu-
chacha que habia muerto recientemente atin tenfa parte de sus ropas
colgando de un cobertizo de madera, mientras que en la cabecera de
otra quedaban los restos de cenizas de madera balsa, quemada y deja-
da durante un dia para ver si los espiritus responsables de la muerte
habian caminado sobre ellas, dejando huellas tales como impresiones
animales. Luego, los hombres comenzaron a buscar un sitio donde
pudiesen cavar la nueva tumba, y hubo cierta discusién sobre cual era
el mejor lugar, pero la viuda tomé la decision final. Todos estaban pre-
ocupados, no sea que mientras cavasen encontrasen los huesos de un
muerto, lo cual podria descargar calamidades sobre la comunidad.
Los hombres mas jévenes cavaron una tumba de mds 0 menos un
metro de profundidad, mientras que los otros se sentaron en el suelo,
la viuda alejada y, mas relajados, los mayores comenzaron a hablar
de la nueva situacién chamédnica y politica en la comunidad. La mitad
Kotsimberi del caserio, con predominio del clan Yaromba, consideré
que Psyche habia sido el lider tradicional (wairi) de todo San José y
que alguno de su grupo deberia asumir su posicién. La mitad
Wakutangeri, dominada por los Idnsikambo, mantenia los cargos
comunales oficiales reconocidos de presidente, secretario y tesorero,
quienes eran llamados como wantupa dentro de la comunidad. Los
Kotsimberi querian asegurar la continuidad de un equilibrio de po-
der entre las dos partes. Temian que con la muerte de su lider espiri-
tual, los Wakutangeri pudiesen extender su influencia chamanica
mediante sus habilidades reconocidas en el uso de la planta
alucinégena, ayahuasca, que habian introducido en la comunidad
hacia algunos afios. Aunque los viejos chamanes harakmbuts no se
oponian a la ayahuasca, la consideraban como una manera ficil de
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contactarse con el mundo del espiritu que evitaba la paciencia y
disciplina de una experiencia visionaria espiritual de largo plazo.

Cuando cavaron la tumba regresaron a la casa de Psyche. Los
hombres Yaromba entraron en ella y recogieron el cuerpo, que esta-
ba envuelto en su mejor frazada. Este fue colocado en un “ataid” de
madera pona, que habia sido hecho de su cama, y lo amarraron con
bejucos. Luego los hermanos clasificatorios del muerto levantaron
el ataiid sobre sus hombros y lo llevaron lentamente hacia el sende-
ro del cementerio. Una vez alli, stubitamente comenzaron a correr,
primero los hombres, luego las mujeres. Los tiltimos cien metros fue-
ron cubiertos tan rapidamente que el ataid estaba ya en la tumba
cuando las mujeres Hlegaron. Cada uno de los presentes comenzé a
arrojar tierra sobre el atatid. Las emociones comenzaron a desbor-
darse; los hombres Horaban silenciosamente, mientras que las muje-
res, paradas al lado, gemian y gritaban “{Nowenda chimbui! jNowenda
chimbui!, Lo que significa “jDesconsuelo por mi cufiado!”

Cuando la tumba estuvo casi llena, stbitamente la viuda se vol-
vi6 salvaje con ira y afliccién. Golpeo a los hombres, chill§ insultos a
quienes hicieron la tumba y luego, agarrando un palo largo, comen-
z6 a golpear al perro de Psyche, que habia seguido el cortejo hasta el
cementerio. El animal quedd casi muerto, y su cufiado lo mat6 rapi-
damente y arrojé su cuerpo en los matorrales. La tumba fue llenada
y sobre ella se levanté un monticulo de tierra, encima del cual colo-
caron las palas y machetes que habian utilizado en el entierro. Todos
regresaron al caserio y entraron en sus casas en silencio.

El velorio

Después de comer, las mujeres y nifios fueron a acostarse porque
temian que los espiritus, que visitan la comunidad para celebrar una
muerte, pudieran dafarlos. Cualquier ruido desconocido era consi-
derado como la presencia de un espiritu peligroso. Mientras tanto,
los hombres fueron rio abajo a la pequeria tienda de un colono de la
sierra, donde compraron ron y jerez. Como quiera que las mujeres
habian mostrado sus sentimientos mas expresivamente en el entie-
1ro que los hombres, éstos manifestaron sus emociones en el velorio
cuando regresaron del almacén. A lo largo de la noche ellos se em-
borrachaban cada vez mds, cantaban, lloraban y gritaban “;Nowenda
wamambuey! o jnowenda enchipo!”, dependiendo de si eran herma-
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nos o cunados del muerto. Todos los que querian pelear fueron
frenados inmediatamente por los otros. Lloraban la muerte de
Psyche a través del canto, en relatos y particularmente a traves de
reminiscencias que hablaban de su vida y hazafias; luego comen-
zaron a discutir las razones de su muerte y las consecuencias de la
catastrofe. Los hombres aiin estaban bebiendo cuando llego el
amanecer y las mujeres se integraron al grupo mientras salian de
Sus casas.

Los familiares mas cercanas de Psyche se prepararon luego para
destruir su casa. Enormes llamas subian en el aire mientras su casa
era tomada por el fuego y, finalmente, se quemo hasta el suelo junto
con la cocina. Un grupo de mujeres parientes de su viuda mat6 to-
dos sus pollos y los cociné en inmensas ollas. Cuando estuvieron
listos los llevaron al velorio y todos comieron los pollos en comu-
nién afuera de los restos chamuscados de la casa de Psyche.

Cuando estaban comiendo, una gran bandada de péjaros pasé so-
bre sus cabezas y se escuchd un grito de “;Kapiro! jKapiro! (garza). Un
temmblor de excitacién atravesé a los arakmbuts congregados, porque
las garzas son aves del rio consideradas como animales domésticos
de los espiritus del rio. Como toda la gente muerta tiene sus “pollos”,
todos sabian que los pollos que estaban comiendo habian sido trans-
formados en aves del rio para preceder al nokiren (alma) de Psyche
hacia Seronwe. Discutieron cémo se habja matado a su perro y a sus
pollos para que él los usase en el otro mundo abajo del rio. Finalmen-
te, quemaron su gallinero y cortaron el limonero afuera de su casa.
Toda su propiedad fue destruida, excepto las chacras que eran tam-
bién propiedad de su viuda. Ella necesitaria alimento cuando se mu-
dara temporalmente para vivir con el hermano de su difunto esposo.

Dispersién de la comunidad

Cuando las cenizas del gallinero se asentaron, se escuchd llegar las
canoas de la mitad Wakutangeri del caserio. Habian tomado un dia
libre del trabajo del oro y llegaban a San José para recoger su racion
semanal de yuca y pldtanos y visitar a Psyche. Los Kotsimberi les
dieron la noticia y les preguntaron por qué no habian venido antes.
Ellos deberian haber sentido o sofiado sobre los peligros de su vida
si hubieran sido eficientes en sus destrezas chamanicas. La viuda
mostré una gran emocién rayana en la ira.
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Luego, las dos mitades de la comunidad se sentaron y bebieron
juntas, después de lo cual los Wakutangeri fueron al cementerio para
visitar la tumba. Al igual que el dia anterior, las mujeres lloraron y
gritaron mientras los hombres lloraron silenciosamente. Los
Wakutangeri introdujeron los primeros signos del catolicismo cuando
un joven, que recientemente habia regresado a la comunidad des-
pués de su periodo de conscripto en el ejército, colocd dos velas so-
bre el monticulo de tierra y una cruz de madera en la cabecera de la
tumba y se refirié a Psyche como un “santo”. Otros rezaron, y co-
menzaron a regresar al caserio.

En el sendero desde el cementerio algunos de los parientes varo-
nes Kotsimberi del muerto comenzaron una ansiosa discusion con los
influyentes hombres Wakutangeri en torno al futuro liderazgo de San
José, pero no se resolvié nada. Después de beber durante una hora o
mis, los Wakutangeri regresaron a su asentamiento aguas abajo.

Los Kotsimberi se quedaron en San José y despejaron la borra-
chera durante el resto del dia. Luego del crepiisculo se escucharon
ruidos en una cabana desocupada y, més tarde, pasaron misteriosas
pisadas, tiestos y ollas cayeron por si solos y se filtraron cuchicheos
en el aire. Durante los dias siguientes, como continuaban esos rui-
dos, a la gente se le hizo dificil permanecer en San José y decidi6
trasladarse rio abajo para hacer un campamento de oro
semipermanente al estilo Wakutangeri. Encontraron un sitio y se
mudaron al campamento de Santa Rosa para el Afio Nuevo de 1981.

Luego de una muerte, los espiritus del rio y el monte vienen al
caserio para una fiesta donde pasan el dia y la noche celebrando la
muerte. Durante estas fiestas, el vomito de los espiritus causa la cre-
ciente del rio y aparece espuma en su superficie. La gente debe evi-
tar la comunidad a toda costa durante este periodo, porque los espi-
ritus facilmente pueden entrar a casa de una persona como una bri-
sa y causar severas enfermedades. El que quiera ver a uno de los
espiritus morird rapidamente después de eso.

Por consiguiente, después de la muerte de Psyche, San José fue
abandonado por dos meses y medio a fin de dejar las casas libres para
que entren los espiritus. Una noche, después de la evacuacion, un
hombre se detuvo en San José cuando regresaba de un viaje hacia la
vecina comunidad arakmbut de Puerto Luz. Llegé al campamento de
oro al dia siguiente, temblando, y dijo que durante la noche escucho
conversaciones de espiritus y sus pisadas. Ocasionalmente, arakmbuts
de ambos campamento auriferos tenian que regresar al caserio a re-
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coger yuca y platanos de las chacras. Cada vez que regresaban,
veian siempre una garza solitaria dando vueltas sobre San José, lo
que significaba que los espiritus todavia no habian cesado sus cele-
braciones y que el nokiren del difunto atin estaba alli.

Consecuencias politicas de la muerte

Cuando las dos mitades del caserio se reunieron después del entie-
1ro, las relaciones empezaron a deteriorarse y las consecuencias po-
liticas de la muerte comenzaron a tener efectos, mientras que las
implicaciones de la profecia fueron interpretadas y reinterpretadas.
La principal manifestacion de los conflictos fueron las acusaciones
de brujeria. Nadie reclama conocer ¢cémo se hace brujeria, porque,
en gran medida, el conocimiento es el acto. Las acusaciones siempre
estan dirigidas a personas que a los acusadores no les gustan o les
temen, y consecuentemente son indicadoras de las relaciones politi-
cas del momento. Inicialmente, los brujos Taka (no-arakmbut) fue-
ron acusados por la muerte de Psyche, pero en los meses posterio-
res, las acusaciones se dirigieron contra personas con prestigio, in-
fluencia y posicion de la mitad opuesta del caserio. Se consideré que
el motivo para el asesinato habia sido el odio (ochinosik) hacia el
difunto. Varias personas con parientes cercanos en ambas mitades
del caserio buscaron mejorar las relaciones mediante fiestas, donde
bebian, y cesaron gradualmente las acusaciones de brujeria y mejo-
raron las relaciones. Sin embargo, todavia habia tensiones que sur-
gian de las diferentes explicaciones acerca de la muerte de Psyche.

Después de un mes, los arakmbuts pudieron ver que la profe-
cia no se cumplia totalmente. En verdad, el rio habia crecido mas
de lo usual durante una estacién lluviosa, pero todos estaban es-
perando una inmensa inundacién, y cuando no hubo signo de
una, se volvieron més escépticos. Unos pocos wakutangeri rom-
pieron la prohibicién de pescar y surgieron explicaciones alter-
nativas acerca de la muerte, que demostraron pequenas pero sig-
nificativas discrepancias.

Un dia, un péjaro paron (pava) asociado con los Yaromba, volé
en circulos sobre el campo de los Wakutangeri. Cuando aparece
esta especie después de una muerte significa que el difunto ha
sido muerto por una serpiente. Entonces la gente recordé que
antes de que Psyche muriera, él pensé haber sido mordido por
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una serpiente, pero que habia extraido todo el veneno. Sin em-
bargo, algunos arakmbuts comenzaron a decir que tal vez no ha-
bia podido librarse de todo el veneno y que algo lo habia coagu-
lado en su estémago, porque cuando agonizaba expectoraba “san-
gre amarga” que esta asociada con mordedura de serpiente. Ade-
mas, la profecia que Psyche habia hecho antes de morir se basada
en el supuesto de que los espiritus del rio fueran a llevar su nokiren
(alma-materia) hacia Seronwe y que el cataclismo que llegaria se
centraria en torno a la inundacion del rio. Ningun cataclismo de
este tipo habia ocurrido y los tan peligrosos espiritus toto del
monte, cuyas flechas son consideradas como serpientes por los
humanos, podian haber sido responsables de su muerte, en cuyo
caso una parte de su nokiren habria sido llevado al monte y po-
dria ser peligroso. Con una parte de su alma en el monte, la pros-
cripcion completa de toda pesca no era tan critica.

Aun cuando ambas mitades de San José estaban de acuerdo que
los espiritus del monte tenian que ver con la muerte mas que lo que
habian pensado, los Kotsimberi tuvieron una explicacién alternati-
va: que Psyche no sélo fue un gran pescador con contactos que lo
unian con los espiritus del rio, sino que también fue un gran caza-
dor. La especie de animal que él mejor cazaba fue el pecari huangana
(akudnui). Una vez, en una excursion de caza, habia matado seis
animales, mientras que otros cazadores sélo habian matado unos
cuantos. Como Psyche habia tenido tan buenas relaciones con los
pecaries, después de su muerte una parte de su alma se habia unido
a ellos, mientras que la otra lo habia hecho con los espiritus del rio.
De este modo, una parte de su nokiren se quedaria en Seronwe y la
otra iria y viviria con los pecaries en el monte. Los espiritus de los
pecaries eran dispersos como los espiritus benéficos del rio, y por
esto él no dafaria a la comunidad. Consecuentemente, los Kotsimberi
Yaromba reinterpretaron la profecia para preservar la idea de que el
nokiren (alma) del difunto se dispersaria entre los animales y seria
benéfico para la comunidad, mientras que los Wakutangeri
Idnsikambo consideraron que la parte de su nokiren robada por es-
piritus dafiinos toto tendria atributos peligrosos. Asi, los Kotsimberi
Yaromba consideraron benéficos aquellos aspectos de su alma que
fueron al monte, mientras que los Wakutangeri Idnsikambo pensa-
ron que eran potencialmente dafinos. Estas explicaciones se
enfatizan para interpretar eventos segiin el contexto y la posicién
politica del grupo que expresa la explicacién en la comunidad.
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La unificacion

En febrero, un wayorokeri de Puerto Luz sofié que el nokiren de
Psyche atin no habia llegado a Seronwe, porque habia visto a la pri-
mera esposa de Psyche caminando en las cenizas de la casa quema-
da. Otros arakmbuts reforzaron esta visién cuando oyeron llantos y
sonidos extrafios en el lugar de su casa mientras pasaban por el ca-
mino hacia la chacra. Dos meses después de la muerte, los arakmbuts
comenzaron a preparar sus chacras para la siguiente estacidn seca'y
consecuentemente se encontraban con mas frecuencia en San José,
donde discutian sobre los rumores acerca de colonos que se trasla-
daban hacia los placeres auriferos cercanos a la comunidad. Con
estas inquietudes, decayd la preocupacién por la muerte de Psyche
y lentamente la gente comenzé a volver hacia San José.

A medida que los arakmbuts regresaban a San José para rozar sus
chacras, las explicaciones encontradas acerca de la muerte se centraron
en una perspectiva de consenso. La opinién general fue que el nokiren
del difunto habia permanecido en San José durante dos meses porque
tanto los espiritus del rio como los del monte habian estado involucrados
en la muerte y habia habido demasiadas celebraciones. Ahora estaba
listo para abandonar el caserio e ir a Seronwe, desde donde se dispersa-
ria en especies asociadas tanto con el monte como con el rio.

Otros eventos en ese entonces indicaron el regreso al status quo
antes de la muerte. Inmediatamente después de la muerte de su
esposo, la viuda asumié una posicion de importancia inusual para
una mujer de una comunidad arakmbut, manteniendo notable in-
fluencia en el campo aurifero de los Kotsimberi de Santa Rosa, don-
de sus palabras y opiniones eran muy bien consideradas, como si
fueran las de su difunto esposo. Sin embargo, cuando la comunidad
se reunificé, su importancia decay6 y ella vivié en la casa del herma-
no de su esposo como cualquier otra viuda arakmbut.

Poco a poco San José restaurd su anterior orden y la vida conti-
nud y, cuando la comunidad se purificé de la muerte, nadie mencio-
16 mds los sucesos de los meses anteriores; la crisis de la muerte
habia pasado y la vida podia seguir. Por mayo de 1991, para un
extrafio parecia que la comunidad habia regresado a la normalidad.
Sin embargo, la muerte y transfiguracion de Psyche no fue un sim-
ple rito de pasaje que permitio que la comunidad se reestableciera
a s misma nuevamente. Ahora existe una nueva situacién politica

y espiritual en San José.

&4

El significado de la muerte

Las series de eventos que tuvieron lugar en San José en 1980 son
significativas porque ilustran las complejas relaciones entre los mun-
dos visible e invisible, las especies animales, las rivalidades politicas
y los cambios dentro de la comunidad. Aunque no se cumplieron
todos los elementos de la profecia después de su muerte, Psyche acertd
respecto a las catastréficas consecuencias sociales y culturales.

El funeral y los eventos subsiguientes siguieron un curso similar
al del mito de origen Wanamey, que reaparece en varias formas a lo
largo de la experiencia de los Arakmbut (ver Volumen 1). Siguiendo
el primer tema del mito, que habla de una cataclismica inundacién
de fuego, la muerte misma de Psyche fue una catéstrofe para la co-
munidad y el caos reiné durante e inmediatamente después del fu-
neral y del velorio. Llegaron espiritus a la comunidad que normal-
mente permanecen afuera, el rio creci6 y la brujeria fue incontrola-
ble. Las relaciones sociales se volvieron extremadamente tensas y el
caserio no pudo parar la tensién; en ese momento las acusaciones de
brujeria se hicieron notorias.

En la segunda parte del mito, los Harakmbut escapan de la des-
truccién escalando las ramas del drbol Wanamey. Después de la muer-
te de Psyche, San José fue abandonada y las dos partes vivieron
separadas aguas abajo, alejadas del caserio. Durante ese periodo las
relaciones mejoraron gradualmente. Las discusiones se orientaron
hacia teorias tales como si la muerte era buena y benéfica o si tuviese
algunas consecuencias daiiinas.

La reunificacién de San José marcé el comienzo de la “nueva época”
paralela a la parte final del mito, que habla de la fundacion de las comu-
nidades arakmbuts. Durante este periodo se restauré un equilibrio mas
moderado para vivir. En ese momento, una interpretacion general ex-
plicé la muerte a toda la comunidad, sefialando el mejoramiento de las
relaciones entre las dos mitades de la comunidad. Sin embargo, debajo
de la unidad, el vacio dejado por Psyche mantuvo una intranquilidad
subyacente que reemergi6 regularmente en la comunidad durante
momentos de crisis, para poner en movimiento cambios que irian a
tener repercusiones durante los afios subsiguientes.

Aun cuando todas las muertes siguen en cierta medida esta es-
tructura “mitoldgica”, la de Psyche fue diferente de varias mane-
ras. En primer lugar, cuando alguien muere la gente deja la comu-
nidad por una o dos noches, pero nunca por seis meses. Ademas,
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aunque algunas parentelas trabajan oro por largos period'os aguas
abajo, siempre se quedan algunas personas en la comm:udad_. Sin
embargo, por la muerte de Psyche la comunidad quedd desmrta:
La actividad de los espiritus dafiinos durante ese lapso demostré
claramente que ésta era una muerte especial. .

La profecia que hizo Psyche antes de morir fue muy inusual y su
contexto prestd atencién a su status especial. Cuando los ?:akmbut
mueren, generalmente van a Seronwe, bajo del rio, donde viven sepa-
rados de la vida cotidiana de la comunidad. Ocasionalmente se apa-
recen a la gente en sus suefios y le dan mensajes, pero sus apariciones
mas infames son ante parientes agonizantes en forma de espiritus
llamados wambetoeri, quienes muestran el camino hacia el mun’do de
abajo. Sin embargo, Psyche estableci6 claramente en su profeaa que
regresaria a la comunidad no como un heraldo del peligro sino como
un amigo que protegeria a los Arakmbut en el futuro. . ]

Tal vez vinculada a esta continua relacién con la comunidad, esté
la manera inusual en la cual la gente atin se refiere a él. Por lo general,
no se pronuncian los nombres de las personas muertas y se alude a
ellas 1o menos posible. Aunque nadie seria suficientemente qsado para
gritar abiertamente el nombre real del difunto (o para pubhcar}o, por
este motivo), Psyche no ha sido olvidado y regularmente se refieren a
él en las conversaciones sobre la historia de la comunidad.®

La mayor diferencia final entre la muerte de Psyche y otras muertes
es que él no sélo fue a Seronwe sino que también se dlsperso en especies
del rio y del monte con las cuales tuvo relaciones especiales durante su
vida. Estas especies son importantes para los parientes mascuh.nos del
chamén muerto o para amigos que tienen una buena oportunidad de
volverse eficientes como cazadores de ellas porque son ayudados por
los espiritus. Esta dispersitn le sucede a todo gran chamén y es un signo
de su relacién particular con ciertas especies animales.

Las diferencias entre la muerte de Psyche y la de otros arakmbuts
son, en general, factores que darian seguridad y confianza ala comu-
nidad frente a tal pérdida. Sin embargo, la comunidad, desde que.el
muri6, siempre se ha sentido preocupada por su futuro. Su giesasqsxe-
go gira alrededor de dos éreas. En primer lugar, San José no tiene
reemplazo para Psyche. Entre los Arakmbut, la. gente con poderes
chamanicos puede ensefiar a otros su conocimiento, pero esto no ne-

cesariamente significa que los aprendices surgiran como personas con
las destrezas de un wayorokeri (chamén sofiador). El hermano de
Psyche sabia varios ensalmos de curacién y discutia con €l asuntos
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espirituales, pero nunca obtuvo reconocimiento como su “sucesor” ni
del mundo del espiritu ni de la comunidad arakmbut. San José se
quedé sin un wayorokeri y la gente se sinti6 vulnerable. Psyche habia
proporcionado informacién, protegido del peligro y curado enfermos,
pero ahora, sin él, hay una gran posibilidad de que los enfermos no se
curen, que los conflictos no sean mediados tan ficilmente y que las
amenazas del mundo del espiritu y de los invasores blancos aumen-
ten. Sin embargo, la muerte de Psyche no condujo a una ruptura com-
pleta en la continuidad de la vida comunal. El wamanoka’eri (curador)
y los practicantes de ayahuasca siguieron contactando al espiritu
del mundo y recibiendo informacién, permitiéndoles discutir y
reformular teorias del mundo del espiritu.

La segunda area que causaba preocupacién dentro de la comuni-
dad era politica. Un wayorokeri es un pacificador dentro de una co-
munidad. Como mostraremos mas adelante, su reputacion reposa en
ser capaz de encontrar soluciones a problemas entre clanes o grupos
que amenazan dividir la comunidad. Luego de la muerte de Psyche,
no hubo un mediador reconocido por todos los arakmbuts de San José
que pudiera resolver conflictos y ayudar a la toma de decisiones. Ade-
mas, frecuentemente un wayorokeri da confianza no s6lo para defen-
der a una comunidad contra los espiritus hostiles sino también contra
los mineros invasores de la avalancha del oro. La muerte de Psyche
dejé un brecha en el centro espiritual y politico de la comunidad, lo
cual es atin considerado por la gente como una debilidad de su defen-
sa. La palabra nowenda (sin centro), que la gente usa a lo largo del
periodo de afliccién, es muy apropiada para describir el sentimiento
de la comunidad después de la muerte del chamén.

A fin de apreciar la importancia de la muerte de Psyche tene-
mos que tratar sobre las dreas donde su influencia fue més signifi-
cativa en asuntos chamanicos y politicos. A través del estudio de
caso, este capitulo se ha referido a muchos aspectos de la vida so-
cial y cultural arakmbut; en capitulos subsiguientes desentrafiare-
mos varios de éstos. Los tres siguientes capitulos, por ejemplo, tra-
taran sobre la relacion de los Arakmbuts con el mundo del espiritu
en la enfermedad y en la salud a fin de extraer las cualidades
chamanicas necesarias para la supervivencia practica. Los subsi-
guientes capitulos tratan sobre los trabajos sociales y politicos in-
ternos de la vida comunal. Una comunidad supervive sobre la base
de un equilibrio inestable entre una multiplicidad de fuerzas dife-
rentes, tanto espirituales como sociales, que son mantenidas juntas
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por cualidades chamanicas y politicas de personas especificas so-
bre la base de relaciones entre personas, el mundo del espiritu y
especies animales. A partir de estas relaciones surgen las posibili-

dades para el cambio.

Notas

| Alos Arakmbut no les gusta pronunciar los nombres de los muertos, y por esto
le laman Psyche al chamdn, nombre que e$ similar aunque distinto del verdade-
ro. “Psyche” también transmite el sentido de gravedad que su nombre inspird,
asi como sus connotaciones mitolégicas.

¢ Barriales y Torralba (1970: 45) siguena Alvarez (1946: 11) al describir un Uayorokeri
como un chaman que cura sacando dardos invisibles del cuerpo del paciente. La
definicién de wayorokeri en San José corresponde a la de Califano (1978: 421),
quien le llama “sofiador” o “alguien que sabe cémo sofiar”. Es también un profe-
ta. El término watopakeri (cf. Califano ibid) o topakeri no es conacido entre los
Arakmbut y es una palabra wachipaeri raramente usada.
En este libro tomo una definicién de “chaman” mas amplia que la de Califano
(1982), que argumenta que, a diferencia de otros pueblos harakmbuts, los
Arakmbut no tienen chamanes porque los practicantes no viajan hacia mundos
diferentes. Esto es correcto en el sentido de que los chamanes no vuelan hacia
esferas diferentes del universo. No obstante, pienso que su capacidad de viajar en
suefios y visiones dentro del mundo invisible es motivo suficiente para usar el
término. Ademds, como el enfoque presente considera al “chamanismo” como
un conjunto de cualidades, técnicas y destrezas referidas a la comunicacion con el
mundo invisible, pienso que “chamdn” es un término apropiado en este contexto.

3 La distincién desaparecié alrededor de 1936, cuando una familia de la mitad
Kotsimberi se trasladd a la comunidad de Barranco Chico para vivir con otros
parientes cercanos. El resultado es que ahora Barranco Chico es la comunidad
de los Arakmbut Kotsimberi y San José es completamente Wakutangeri.

+  Opewadn significa literalmente “la/el que se sienta a mi lado” como opuestaa la
palabra usual para conyuge, watoe, que significa “la/el a mi lado”. Opewadn
puede ser abreviado como opedn.

*  Elarticulo de Tylor sobre la muerte y memoria entre los Achuar (1993) es extre-
madamente pertinente en este contexto. Su concepto del proceso de
“desrecordar” a una persona encapsula perfectamente la nocién arakmbut de
gente muerta que estd presente en la vida posteriot, pero no como alguien con
nombre. Su observacion sobre el proceso de olvidar el rostro de una persona
muerta y la vergiienza asociada con la captura de una cabeza en una contienda
1o se encuentra entre los Harakmbut. No obstante, una “mala” muerte de una
contienda, una captura por un espiritu dafiino o una muerte por brujeria son
consideradas un destino terrible porque, al igual que los Achuar, el alma de la
persona ya no estd mds bajo su control.

Capitulo 2

ESPECIES Y ESPIRITUS

Una mafiana, en noviembre de 1991, me lancé por la pendiente de
San José hacia el puerto por el rio Karene, donde los arakmbuts ama-
rran sus thes. Cuando capté la vista espectacular del agua barrosa
rojo marrén que corria por los rojos riscos y las blancas playas
enmarcadas por el verde oscuro del monte, escuché un eco extrafo
que venia de la otra orilla. Di una barrida al rio, pero no pude ver
nada. Entonces vi a un viejo (Ireyo) salir detras de una trocha baja
alrededor del risco que habia quedado al descubierto por el reciente
descenso del nivel del rio. Para mi sorpresa, se rié y dijo que aunque
habia hablado con los waweri (espiritus del rio), ellos no habian queri-
do c_iarle ni un pescado ese dia. Después de reflexionar sobre este epi-
S(?le, pensé que tal vez podria mejorar mi fatal marca de pesca me-
diante la comunicacién con los waweri. Dos dias mas tarde, después
f:le recibir algunas instrucciones de amigos arakmbuts, fui aguas aba-
jo y lancé mi linea. Cuando me senté, comencé a murmurar a los
waweri en arakmbut, explicindoles mi deseo de capturar un pez.
Luego de treinta segundos, un gran sabalo (maniori) mordié mi an-
zuelo y pude ofrecer un pescado a la parentela con la cual comia.
Este incidente presenta varios de los rasgos analizados en este ca-
pitulo e ilustra la relacion entre arakmbuts, especies animales, pe-
ces y plantas y el mundo del espiritu.’ La interaccidn entre estas
fcgmas de existencia es mas evidente en las actividades de produc-
cién y reproduccion, las cuales proporcionan a los arakmbuts los
mefllos_ para vivir. El mundo visible de plantas, animales y peces
esta intimamente ligado con el mundo invisible de los espiritus. La
produccion arakmbut depende no sélo del conocimiento y destre-
za del potencial intrinseco al ambiente, sino también de la capaci-
dad para comunicarse con el mundo del espiritu a fin de asegurar
la _disponibilidad regular de produccion y evitar transgredir los li-
mites de la conducta aceptable. Los limites son descritos en mitos y

69



relatos de experiencias personales (wambachapak), en los que se ilus-
tran las transgresiones y sus consecuencias. Al mismo Hempo, propor-
cionan las bases para una comprension de la manera en la cual los
Arakmbut conceptiian y experimentan la relacién entre los mundos
visible e invisible.

Es posible comprender las précticas chamaénicas arakmbut consi-
derando esta relacién sobre una base cotidiana. Aunque desde un
vistazo superficial, los curadores (wamanoka’eri) y sofiadores
(wayorokeri) conforman el “chamanismo” arakmbut, una observa-
cién mas detallada revela que todos los arakmbuts tienen cierta ap-
titud para experiencias y técnicas chaménicas. La produccién de ali-
mento es el ejemplo mds resaltante de la utilizacién de lazos entre el
dominio humano, el de los espiritus y el de las especies. Carne (sisi)
y pescado son sumamente importantes para los arakmbuts porque
proporcionan vida; sin carne Ja gente se consumiria y finalmente
moriria.? Sin embargo, la carne por si sola no es suficiente para so-
brevivir. Vegetales como yuca (tare} y platanos (aroi) o frutos como
papaya (apoare) son también necesarios para evitar el hambre du-
rante periodos en los que no hay carne.

A fin de proporcionar carne para sobrevivir, hay que matar a las
criaturas, y esto presenta un dilema a los hombres arakmbuts. A ve-
ces los cazadores comentan que no les gusta matar animales y, sin
embargo, el prestigio masculino esta basado en la destreza practicaen
la caza y pesca, porque abastecer con carne a una parentela es respon-
sabilidad del hombre. Las responsabilidades de produccion de las
mujeres no las ponen en tales apuros, aunque no son menos significa-
tivas. Las mujeres tienen que asegurar que haya un abastecimiento
constante de vegetales y frutos, especialmente cuando no hay carne.
Ademas, cuando llevan carne a la comunidad, ellas tienen que
cocinarla bien a fin de asegurar que no caiga ningtin dafo del espiritu
del animal sobre la parentela. La carne sin cocinar puede causar en-
fermedad e incluso muerte. Por consiguiente, todos los arakmbuts
tienen que ser capaces de superar los peligros potenciales al tratar con
animales. Esto significa comprender el mundo invisible del espiritu.

Almas y espiritus

El alma-materia, a la que Reichel-Dolmatoff (1971) se refiere como
“energia”, es un principio animado que da vida. Todos los cuerpos
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materia%e‘s en el mundo visible reciben vida de esta fuente invisible.’

Ifos espiritus, que no tienen cuerpos, son invisibles durante la vigi-

lia y consecuentemente estan fuera del tiempo y del espacio. Los

humanos sélo pueden verlos interpretando las formas que el mun-
do vi§ible ha impuesto sobre los espiritus. Por estar mas alla del
espacio y del tiempo, los espiritus libres son mas entendidos que los
seres humanos y comprenden el potencial inherente en el universo.

El cosmos arakmbut consiste en una distincién fundamental en-
tre el mundo visible de forma y un mundo invisible de alma anima-
da o espiritu. Las relaciones entre estos elementos constituyen dife-
rentes niveles de existencia que estan basados en la cantidad de alma-
materia dentro del cuerpo. Los objetos inanimados, como las rocas
son predominantemente visibles y estaticos y tienen poca o ningu:
na alma-materia; las plantas pequefias e insectos tienen un poco mas
mientras que los seres humanos y los animales tienen almas (nokjreni
que estan semiseparadas y son facilmente transformables fuera de
sus cuerpos. El mundo invisible del espiritu consiste en alma-mate-
ria desencadenada que adopta la forma efimera del mundo visible.
De este modo, es posible ver que los animales (particularmente los
grandes, como el tapir o el venado) son cosmolégicamente mas cer-
canos a los seres humanos que los objetos inanimados.

’ El alma-materia vincula toda la vida a causa de las mismas caracte-
risticas invisibles que animan todo; al mismo tiempo, toma formas dife-
rentes de acuerdo a ciertos criterios. Un nokiren toma diferentes for-
mas. El término se refiere usualmente a la imagen que adopta el alma-
materia cuando se manifiesta en la forma de un cuerpo visible. Sin
embargo, tiene asimismo un aspecto disperso, que también puede ser
llamado wamawere, que es como un soplo o brisa y flota a través del aire
de una manera dispersa. Mientras que el nokiren esti concentrado den-
tro del cuerpo, el wamawere esta disperso. Cuando pregunté acerca de
esta diferencia, un arakmbut mayor disefi6 el siguiente diagrama:

- O .
- ~
" ~
P ~
-
-~ N
- ~
- ~
( 2 r \\
j— o ——— - — \ -
,\\ J f.) s -]
~ ,/
g -
~ //
™ re
"-\ -
- =

71



Helberg (comunicacién personal) hablé con arakmbuts d(? otras co-
munidades y encontré que un rasgo consistente en las dlscus‘lones
sobre el mundo invisible era la distincién entre concentrado y disper-
so. Aun cuando hay diferentes maneras en las cuales los a'rakmb.uts
pueden expresar esta distincién en términos concretos, es imposible
encontrar conceptos claros que transmitan estas .abs:h:acapnes.

Por ejemplo, la palabra nokiren arakmbut significa literalmente
“sombra que estd en el centro” (Helberg, en prensa?. Esto expresa
una forma de concentracién. Mientras tanto, el término toto Pueds
provenir de la particula -fo, que signific..a ”bajo"_c; “unido/junto
(Helberg 1984:246), lo cual también refleja la nocién de cgncent.ra-
cion. Segtin Robert Tripp (nd), la particula de extension -chi tarr}blén
significa “conectado”. Chi aparece en varias palabras que se refierer_l
a la brujeria (chiwembae, bruja; chindign,'ensalmo; chmdxg:‘rfvakerz,
brujo) y también transmite algo de la nocién de concentracién me-
diante la yuxtaposicién de elementos. . )

En contraste, el verbo e'nopwe (pensar) es, literalmente, “no el
centro de emociones” y se refiere a la naturaleza dispefrsa de'l pensa-
miento dentro de la persona. Una persona que lesta deprimida o
preocupada es nowenda, que significa “sin centro”. Np he: f:nc”ontr?;
do ningtin andlisis de la palabra wamawere; la terminacién “weri
es un rasgo consistente cuando se usa para z_aspgqesﬂpartjcu’l’ares
{(kemewere, espiritu del tapir). La particula -ere significa “con” o “cer-
cade” y aparece en la palabra mbere (robar) y tere (cortar?, que trans-
mite la nocion de fenémeno que estd separado pero proximo.

Los espiritus libres vienen en varias formas de aiuerfio a su po-
der (al que los Arakmbut se refieren como ."fortaleza , taindn) y tem-
peramento. Por ejemplo, los espiritus dafiinos (toto) son concentra-
dos y toman la forma del nokiren de humanos muertos o de' espe-
cies, mientras que los ndakyorokeri son esp_intus ber}gﬁc‘os mads dis-
persos que proporcionan a los Arak_mbut informacién 1mportantt?
acerca del potencial en el mundo. Sin e?mbargo, el mund? no esta
simplemente dividido en dos, y es p951ble encontrar espiritus be-
nignos poderosos (wachipai y chongpai), que estdn mas dlstantes.de
los humanos pero que mantienen informado a los ndakyorokeri, y
espiritus dispersos y mas impersonales, donde lqs toto se vm}elven
como wamawere, que pueden dafiar a la gente mientras camina en
el monte como una brisa o soplo de aire. Las actividades chamanicas
consisten en tratar de evitar un exceso de espiritu concentrado (toto)
o de espiritu disperso (wamawere) y en asegurar un contacto regu-
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lar con los ndakyorokeri. En contraste, los brujos utilizan el desequi-
librio en el mundo para dafiar a Ia gente.

El alma también refleja esta clasificacién dentro del cuerpo. En
cada persona, el wanopo es un punto en la base de su espina dorsal
que es conocido como “centro redondo” y es traducido como “asiento
de emociones”. Es la parte del cuerpo donde el nokiren se une y
causa fuertes sentimientos. Estos pueden ser daiinos cuando son
negativos, como la emocién ochinosik (odio), que en un nivel hu-
mano esta conectada con la brujeria. Sin embargo, el alma normal-
mente tiene emociones centradas en el wanopo que no estan fuera
de control como el deseo (e'pak).

Dentro de la persona, el nokiren toma un aspecto disperso me-
diante el pensamiento (e'nopwe). Para los Arakmbut, el pensamien-
fo no estd asociado con el cerebro, al que ellos se refieren como
wasiwa (gordo), sino que esti disperso a lo largo del Cuerpo y es
menos emocional y més reflexivo que las pasiones centradas en la
base de la espina dorsal. Por consiguiente, emocién y pensamiento

son estados del nokiren. Sin embargo, una persona puede encon-
trar que el alma se vuelve demasiado dispersa y sentirse como pér-
dida con pena o depresién, de aqui el término nowenda (“sin cen-
tro”) sefialado antes. Dentro del nokiren, el aspecto disperso del
alma consiste en pensamiento mientras que las partes concentra-
das son sentimientos y emociones.

El alma-materia existe en un estado de flujo a lo largo del mundo
invisible y reacciona ante eventos en el mundo visible. Sin embargo,
cada persona trata de asegurar un equilibrio entre pensamiento y
emocién. Demasiada concentracion de alma-materia conduce a emo-
ciones negativas, ochinosik (ira) o senopo (miseria o avaricia), mien-
tras que demasiado dispersién lleva a debilidad o afliccién
(nowenda). Una persona saludable se siente bien (ndak). Esto signi-
fica que el estado del nokiren refleja un equilibrio entre concentra-
cion y dispersién dentro del cuerpo y esto asegura sociabilidad.
Cualquier enfermedad o conducta antisocial es un signo de rompi-
miento del equilibrio, sea a causa de demasiada dispersion del alma
0 de pérdida, que vuelve débil a la persona Y propensa a la enferme-
dad, o a causa de mucha concentracién, que hace a la persona
peligrosamente sobreemotiva, demasiado poderosa y posible recep-
taculo de brujeria. En el pasado, las mujeres jovenes fueron los obje-
tivos principales de las acusaciones de brujeria, pero éstas cesaron

después del periodo en Shintuya.




De este modo, alma-materia, ya sea en Cuerpos animados o en
forma libre, contiene un espectro de fuerza o poder determinado
por su intensidad y reconocido por las disposiciones y rasgos de
conducta de humanos y de especies animales. Los peligros del mundo
del espiritu vienen del alma-materia descontrolada. Esta toma prin-
cipalmente la forma de espiritus dafiinos concentrados (toto) y, con
menos frecuencia, de espiritus dispersos (-were) que las técnicas y
rituales chamanicos tratan domesticar.

Humanos y animales

La sensibilidad de los Arakmbut y sus précticas de caza y cocina de-
muestra la cercania entre humanos y animales. Como las consecuen-
cias de la sobrecaza o de la subcoccién toman la forma de actividad del
espirity, la relacién entre espiritu, animal y humano es crucial para
entender el mundo invisible. Varios mitos arakmbuts tratan sobre esta
relacién al hablar de las intrincadas conexiones entre humanos y ani-
males y de c6mo ésta se rompid. A lo largo de la mitologia arakmbut,
los animales son tratados como si fueran humanos. El relato de Keme
(el tapir) y Torogn (la zariglieya) habla acerca del tiempo en que ani-
males y humanos comenzaron a separarse.

Torogn

En el pasado, la diferencia entre Arakmbut y ofipai (animal de caza)
no era como abora. Hubo una reunién de arakmbuts que querian
volverse animales. Los animales también querian volverse gente.

Keme (el tapir) estaba haciendo flechas. Hacia todo tipo de
flechas, pero eran muy peligrosas. Eran dentadas y con plumas
pintadas, y el arco y la punta de la flecha estaban pintados con
achiote. La gente estaba preocupada y Torogn (la zarigiieya) es-
taba molesta.

Torogn fue a la casa de Keme y se prepard para matarlo. Torogn
grité “;Torogn!, Torogn!” y Keme salié y vio algunas pacas (bam-
bt hueco usado para cocinar). Pens6 que Torogn estaba dentro de
una y la trituré por completo. Luego recogié las ramas y las arrojo.
Pero no tritur6 la paca dentro de la que estaba Torogn. La siguien-
te noche escuché el canto “Torogn, Torogn”. Torogn tenia sus fle-
chas y le disparé a Keme en el estémago. Keme grito “;Ayyyaah!”
y se cagd. Keme siempre defeca cuando le disparaban. Més ade-
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lante, Keme grité: “;Quién me ha disparado? Torogn, Torogn,
Torogn”. Torogn quems todo lo de Keme. Lo coloc6 en una paca.
“He matado a Keme”, dijo.

Antes, Torogn y Keme hablaban como gente. Eran personas como
nosotros. Al dia siguiente aparecié otro Keme. Dijo: “Ahora que
nuestro lider estd muerto vamos a convertirnos en animales. Voy a
volverme en un animal, no voy a ser como nosotros”. Y le dijo al
venado (bawi): “;Vamos a volvernos animales nosotros mismos!”

La gente decidié buscar nuevos abrigos. Bawi dijo: “Quiero la
corteza del arbol tawiresindak como mi piel”. Entonces se puso la
corteza roja del arbol y fue ligero por lo que pudo correr en linea
recta. Keme se puso una de wakumbuesindak, que es mucho mas pe-
sada, y por eso se mueve en circulos. Antes Keme acostumbraba a ir
en grupos y era muy peligroso, pero luego de la conversion se vol-
vieron animales solitarios. Donde Keme va con su pesada piel, las
espinas no lo hieren y por esto él puede ir a fravés de la paca sin
problemas.

Este mito es una descripcion de la separacién entre animales y
humanos. La divisién esta claramente expresada por Keme y Bawi,
quienes deciden transformarse a si mismos de humanos en anima-
les y vivir una existencia mds solitaria. Los arakmbuts con los cuales
discuti este mito, explican que éste habla del proceso general me-
diante el cual todas las criaturas decidieron si serian humanas o ani-
males. Esta forma de diferenciacién es importante cuando se analiza
la caza y el tratamiento de la carne, porque muestra que los anima-
les que un cazador mata son considerados como seres vivos que han
tenido, y tal vez aun tienen, algunas caracteristicas humanas.

Un segundo rasgo del relato que es relevante para los Arakmbut
es que habla acerca del poder considerable de ciertos animales, par-
ticularmente del tapir. Ellos no fueron simplemente un recurso para
ser matado sino que podian ser extremadamente peligrosos y domi-
nar tanto a los animales como a los humanos. El juego de poder
entre los animales que expresa el mito de Torogn, muestra que Keme
era capaz de dominar a todas las otras criaturas y por esta razén fue
muerto.

Otro mito destaca problemas similares pero desde un dngulo di-
ferente. Se refiere a la tortuga, Sawe, y parangona ciertos eventos
d_el Fie Torogn, tales como la muerte de un tapir al comienzo, la dis-
t1_nc1c’m entre humanos y animales y los peligros inevitables de espe-
cies que se vuelven demasiado poderosas.
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Sawe

Una tortuga (sawe) procuraba obtener veneno matando un tapir
(keme). Al tapir le gustaba el tinte negro “huito” (o) y la tortuga
vino y tomé un poco. Keme dijo: “Esto es mio. No puedes comerlo.”
Luego profirié un insulto muy fuerte: “{Chupa mi verga!”

Asi, Sawe mordi6 el pene de Keme y no lo solté.

Keme corri6 a través del monte con Sawe colgado detras. Final-
mente, Keme murié. Sawe conocié a un arakmbut en el monte y le
dijo que llevara la carne a la casa, pero que le dejara el “washakpo”,
pero el arakmbut no entendié la palabra. Nadie sabia qué significaba
la palabra y, frustrado, el arakmbut estallé en célera y olvidé llevar su
hacha. Sawe comi6 la mierda que los tapires siempre dejan cuando
los matan. Luego examind el cuerpo y encontré un veneno mortal en
su estomago. Inmediatamente Sawe llamé a todos los animales.

Todos los animales que son venenosos, el jaguar (petpet) que tie-
ne veneno debajo de sus garras, la serpiente y el dguila arpia (sing)
gue come monos, todos dijeron: “{Vamos a preparar veneno!” Las
serpientes (biwi) lo pusieron en sus dientes y el jaguar lo puso en
sus zarpas para que pudieran matar arakmbuts.

Matuk (gallinazo) también lo hizo. “Lo pondré en mis garras para
matar a todos los animales jévenes”, dijo.

Los otros animales se atemorizaron cuando oyeron esto, ya que
podria ser peligroso. Petpet dijo: “Le haré un truco”. Fue donde
Matuk y, retrayendo sus garras, le dijo: “Nos hemos arrancado nues-
tras ufias, ;por qué ti no?” Entonces Matuk se corté sus garras. El
Petpet dijo: “Mira mis garras”. Matuk se dio cuenta de que habia
sido engafiado y llord, restregando sus pies sobre su cabeza hasta
que se quedo calvo. Luego Petpet sintié pena por Matuk y le dijo:
“Cazaré para ti. Comeré la carne fresca primero y te dejaré la podri-
da para que la comas mas tarde”. Fue acordado.

Luego, una serpiente llamada Yeninu (una temible serpiente negra
que puede erguirse sobre su cola), dijo: “Seré el animal méas poderoso.
Mataré a todas las criaturas porque puedo saltar a través del aire y soy
mas agil”. Los otros animales estaban asustados y cuando la serpiente
tuvo veneno en sus dientes decidieron engafiarla. “Muerde el drbol
Singpa (pijuayo)”, le dijeron. “Shushupe [Lachesis muta] y Jergon
[Bothraps atrox] estan haciendo esto para ver cudn fuertes somos entre
las serpientes. Ver quién es el mas fuerte”. La Yeninu queria ser la mas
fuerte y asi fue y mordi6 al Singpa. La corteza es tan dura que todos sus
dientes se rompieron y la serpiente perdié su veneno. La Yeninu ahora

76

no es una serpiente venenosa, pero si esto no hubiera pasado el mundo
se habria quedado con una serpiente muy peligrosa.

Este segundo mito tiene lugar en un tiempo en el que los animales
y'los Arakmbut eran aiin criaturas muy similares. Sin embargo, a
diferencia del primer mito, que habla acerca de la separacion entre
ellos, el segundo sefiala las principales diferencias entre animales y
humanos. Dos rasgos principales distinguen a los animales de los
hum§nos. Primero, sus lenguas son dificiles de entender y, segun-
do, tienen ciertas inclinaciones sexuales que horrorizan a los hu-
manos. En el relato, cuando Sawe le habla al arakmbut, usa la
palabrfl ”lwashakpo”. Los arakmbuts me dijeron que no tienen idea
de qué significa porque Sawe no podia comunicarse apropiada-
mente con humanos. Otra marca de diferencia es su actitud hacia
el sexo. El acto de chupar o morder el pene es considerado por los
arakmbuts como una conducta animal y es uno de los criterios que
aleja a los animales de los humanos. De esta manera, ambos rela-
tos trazan semejanzas y separaciones entre animales y humanos.
El otro gran tema de los mitos es el peligro de que ciertas especies se
vuelvan demasiado poderosas. En ambos casos hay intentos exitosos
de ofros animales de cortar los peligros potenciales de algunas especies.
Los animales son retratados con cualidades humanas que conciernen a
su propio poder y al de otros. Al igual que con los seres humanos, insul-
tos, peleas, venganzas y miedo son parte de sus relaciones personales.
Ambos mitos comienzan con la muerte de Keme, el tapir. El Keme
humanf) “original” vivia socialmente y parece haber sido gente peligro-
sa que intimidaba a otros animales mediante el acceso a armas especia-
les,_tales como arcos poderosos, flechas y veneno. Este poder queda
teshmoniado en las escenas de muerte. Torogn mata a Keme a raiz de la
ira y el miedo de que se vuelva demasiado poderoso, mientras que des-
pues de ser muerto por Sawe, Keme es la fuente por la cual los animales
ganan acceso al veneno que los puede hacer peligrosos. El mito de Sawe
contiene un episodio que parangona el miedo de Torogn por las armas
de Keme en el primer relato. Petpet (el jaguar) teme que, con el veneno
del _estémago de Keme, Matuk (el gallinazo, un buitre carrofiero) y
Yeninu (la serpiente negra) se vuelvan demasiado peligrosos. Los mitos
hablan del origen del poder animal en Keme y también acerca de cémo
el poder tiene que ser dispersado o si no se volvers demasiado peligroso.
La concentracién de poder es la principal forma de clasificar el
mundo del espiritu. Los seres mas peligrosos del mundo invisible
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son aquellos cuya concentracién de alma-materia es dafiina para
otros, tales como toto 0 humanos que practican brujeria. Los anima-
les en los relatos quieren prevenir la acumulacion de poder al distri-
buir el peligro. El veneno es difundido entre otros animales, mien-
tras tanto el poder de Keme, en su forma concentrada y dafiina, es
fisicamente dispersado en criaturas solitarias, en sus gruesas y pesa-
das pieles, que vagan en el entorno, en solitarios circulos, sin causar
ningiin dafio a nadie. De la misma manera, los espiritus mas benéfi-
cos del mundo invisible son aquellos que son més dispersos.

Asi, los mitos sefialan que la separacién de humanos y animales no
es s6lo cuestion de especies, sino de intentos de dispersar los peligros del
poder concentrado. Expresan caracteristicas que conectan y distinguen
a los seres humanos, a los animales y a los espiritus. Los animales y los
humanos se han separado durante el tiempo en rasgos de conducta y
fisicos, pero sus preocupaciones son similares respecto al poder ilimita-
do que, si es incontrolado, amenaza a otras criaturas con considerable
peligro. Este es el dilema que todo arakmbut enfrenta en torno a comer
carne o pescado. Matar a una criatura puede llevar a una retribucion
de las espedies. A fin de evitar este problema, los seres humanos tienen
que tratar de trascender la separacién con los animales y comunicarse
con ellos, particularmente con los que comen.

Trascender la separacién

Para los Arakmbut, como en verdad para cualquiera que vive en un
mundo de conocimientos practicos en el que el pensamiento y la expe-
rencia estin embebidos uno en el otro, los limites estdn marcados tanto
por la separacién como por el acto de atravesar. Los Arakmbut necesi-
tan comer la carne de ciertos animales grandes y de peces para sobrevi-
vir y sin embargo no tienen forma de comunicarse directamente con
ellos. Aun cuando un arakmbut puede a veces reconocer el canto deun
ave en el monte y comprender lo que significa, no le es posible entrar
en discusién con criaturas particulares. No obstante, hay una manera
de trascender la separacién utilizando un conocimiento del universo
para entrar en el mundo del espiritu. Para entender esto, es necesario
mirar con mas detalle el universo arakmbut como un todo.

La cosmologia arakmbut consiste en la organizacién de fendme-
nos en dominios fisicos y del movimiento de elementos entre ellos,
uniendo y separando los mundos visible e invisible, los dominios
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fisicos de la tierra, las especies animales y las distinciones sociales. El
universo arakmbut estd dividido en tres esferas: el cielo (kurudn); la
tierra, que esta dividida en el hak (asentamiento arakmbut), wawe
(rio) y ndumba (monte); y los dos mundos subterraneos, Seronwe
abajo del rio y Totoyo abajo del monte (ver Figura 2.1.). Mientras
que los espiritus tienen sus origenes arriba y debajo de la tierra, los
humanos y los animales comparten la esfera central.

Los dominios del monte y del rio, que rodean los asentamientos
humanos sobre la superficie de la tierra, comprenden las principales
divisiones laterales afuera del mundo social arakmbut de la casa y las
chacras. La relacion en el nivel horizontal del universo consiste en una
relacién concéntrica donde hay una marcada separacion entre huma-
nos y animales y entre sus asentamientos y el monte y el rio mas alla.

Las criaturas vivas no pueden viajar entre esferas adyacentes, por-
que esto es la prerrogativa del mundo invisible del espiritu; sin embar-
g0, los seres humanos en los estados de conciencia que surgen de sue-
fios y visiones pueden hacer contacto con espiritus. Los espiritus son
casi enteramente indiferentes a la separacién de humanos y animales,
porque ellos pueden transformar sus imagenes de humana a animal
con facilidad, dependiendo de la situacién. Los espiritus también pue-
den trascender los limites del asentamiento y los dominios de afuera
del rio y el monte. Por esta razén, los espiritus proporcionan los medios
para que los seres humanos se comuniquen con animales.

Figura 2.1: El universo arakmbut

Kurudn (cielo)

kurudneri (espiritus del cielo)

Aves del rio Aves del monte

Wawe (rio} Hak (comunidad) Ndumba (monite)

Waweri (espinitus del rloj | Nokiren (alma humana) Ndumberi (esplritus del mente)
Especies del rio Arakmbut Especies del monte

Seronwe (mundo sublerraneo riberefio) Totoyo {mundo subterraneo del monte)

Pugn (luna) Duefio de Seronwe Miokpo (sol) Duefo del monte
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En el punto més alto esté el cielo que es el dominio mas distante, mas
alto que aquél donde vuelan las aves. Es la morada de espiritus ocio-
sos llamados kurudneri, quienes raramente bajan a la tierra. Los
kurudneri fueron una vez seres humanos que subieron al cielo con el
héroe cultural Marinke, cuando tuvo que escaparse de los jaguares
(ver Volumen 1, capitulo cinco). Sin embargo, dentro de la memoria
viva, ellos acostumbraban a descender durante un ritual conocido
como mbakoykoy. Los arakmbuts se reunian en una casa comunal donde
prendian fuegos y cantaban para que descendieran los espiritus del
cielo kurudneri. Los espiritus bajaban en forma de un pequefio pdjaro
(mbakoykoy) y daban a un nifio la fuerza de un jaguar para que se
volviera un lider de guerra sin miedo. Esta ceremonia permitia que
un lider se convirtiera en jaguar durante la guerra. De esta manera,
los espiritus del cielo proporcionaban a los humanos los medios para
que transcendieran su separacién y se encuentren con el jaguar.

Una conexién més frecuente entre humanos y animales venia de
los espiritus que viven en los dos mundos subterraneos. Seronwe
bajo el rio, cuyo duefio e laluna (pugn), es principalmente la morada
de espiritus benéficos (ndakyorokeri), con alma-substancia relativa-
mente dispersa; Totoyo bajo el monte, cuyo dueiio es Manco, que
esta conectado con el sol (miokpo), es 1a guarida de espiritus dafiinos
que consisten en alma-substancia concentrada. Ellos pueden viajar
dentro de la superficie de la tierra y aparecer en forma de espiritus
en un suefo o vision. Ademas de nombres basados en sus formas,
estos espiritus asumen el nombre de sus dominios de origen y son
conocidos como waweri o como ndumberi del rio o del monte, respec-
tivamente. Los espiritus concentrados son los mas peligrosos, aun-
que ellos pueden también causar dafio en una forma dispersa. Usual-
mente, los espiritus benéficos son més dispersos, aunque el wachipai
ocioso, espiritus (chongpai) de la planta de ayahuasca y los sin nom-
bre apoining, que son mas concentrados, son generalmente benig-
nos. Asi, la distincion entre benéfico y daino es mas acerca de ex-
tremos de poder y control que de valores éticos.

Las imagenes que los espiritus asumen pueden cambiar regular-
mente. Pueden tener formas humanas como hermosas mujeres
(ndakyorokeri) u hombres feos (toto), y también pueden aparecer
como seres con caracteristicas animales. Esto es particularmente sig-
nificativo porque aiin existe en el mundo del espiritu la antigua re-
lacién mitolégica donde no se diferencia lo humano'y lo animal. De
este modo, por medio de suefios y visiones, para los seres humanos
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es posible usar a los espiritus como intermediarios para comunicar-
se con el mundo separado de los animales. El resultado es que los
espiritus son los intermediarios ideales para que los seres humanos
se enteren acerca de las criaturas, que viven en el monte y en el rio
que ellos quieren cazar. Esto es extremadamente importante pare;
los arakmbuts que estan implicados en actividades de produccién
porque es su medio mas claro de asegurar un abastecimiento segurc;
de a!h.mentos. Solamente mediante un conocimiento del mundo del
espiritu se puede trascender la separacién entre lo humano y ani-
mal. y atemperar el poder retributivo de la criatura muerta. Esta ca-
pacidad, que casi todos los arakmbuts conocen, constituye el uso
mas comuin de las practicas y técnicas chamanicas.

Especies y espiritus en las actividades de produccién

Los seres humanos (Arakmbut) vienen del dominio del hak, el mun-
do social humano que una vez tomé la forma de una casa (’:omunal
(maloca) y ahora constituye la comunidad nativa. Las chacras (tamba)
son los limites extremos del dominio del hak, donde los hombres
aral‘<mbuts convierten el monte en espacios cultivados para que las
mujeres produzcan vegetales y frutos.* Todas las actividades de caza
pesca, recoleccién y rozo implican dejar el dominio de ia casa e e
ternarse al monte o en el rio. Esas son dreas llenas de peligro, por lo
cual los arakmbuts necesitan proteccién espiritual a través de con-
tacfos con el mundo invisible mediante suefios. El resultado es una
serie complicada de intercambios entre humanos y no humanos, via
el mundo del espiritu. ’

' Dos actividades que ilustran la variable relacién entre las espe-
cies naturales, los seres humanos y el mundo del espiritu son el
abastecimiento de carne y el de vegetales. En ambas actividades
hombres y mujeres tienen responsabilidades distintas pero com:
plementarias, que se vuelven mads eficientes con la edad.

El abastecimiento de carne
Todos los animales tienen carne, algunos alma-materia (lo que los

h.ace po'tenc.iallrr.lente peligrosos de comer) y un nombre de la espe-
cie. Estan divididos en especies que pueden ser comidas (mbapndik)
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y las que no (mbapwendik). Las razones para las prohibiciones ahn:ggx
varian: no se puede comer algunas criaturas porque son cc»'I 2
camivoros venenosos (jaguares, aguilas arpias y serpientes), ofras porq| °
comen substancias impuras (gallinazos) o porque son muy pequma:r °
insignificantes (ratas y hormigas). Aunque no hay una tinica razon p. v
1o comer dertas espedies, todas las explicaciones apuntan a los rasgos e
los animales y de sus conduc(:itas~ ql;; m ggrmud'tos casos, afectar
alimento y causar dano : i o
gUSLtC; c<l:§lrne se prezenta en diferentes ~form;fl.s y taman?:, con dlset;z;
tos peligros. Los animales mas pequefios consisten en r;as y }t)e =
chicos que son capturados en los arboles c_lel monte 0 ¢ ur.emalizam
pescas con barbasco. Principalmente las mujeres y los nifios re '
estas actividades. Los animales mas grandes, tales col;no pecesn I;:s
quefios pajaros y monos, son buscfados por los hombres 321 (s;:e ary
primeras criaturas que buscara un joven c‘:azador. Los caza o ]r-
venes frecuentemente evitan comer gl animal que ha\::f cazado po
que temen que el espiritu de la especie los ataque y @ de:;ne.l e
Un cazador acumula experiencia y conocimiento de oi; ug, e
que los animales frecuentan, tales como !os lamederos de sa (soro‘ 2
4reas donde crecen ciertos frutos comes'ubles que atraen a de:rmm.:_
das especies. Esta informacién es reunida mediante encuen h;Sapfos
sonales con animales en las trochas del monte y de eTcuc g e
viejos cazadores contar sus relatos al anochecer, cuandq a ge? har
la antes de cenar. Por estos medios, un_cazador adquiere e a‘rit e
dente necesario de conocimiento para interpretar los signos de |
animales, tales como llamadas, huellas, las zonas que frecuentczlm, rr(:nlsr
periodos en que caen sus frutos favoritos y sus conductas para dormrl
y desplazarse. El conocimiento de diferentes especies, combina oend "
la destreza en acechar las presas y dispararles certeramente, compr
las habilidades técnicas necesarias para ser un buexf cazador. -
Los jévenes son los mas propensos a olvidar cémo cor;;por a;ato
respetuosamente con las especies animales que cazani n re o
particularmente pertinente habla acerca del de_stmo de ;)ts caz:uel‘
res jovenes que tratan mal a sus presas y dan rienda suelta a

dad innecesaria.

Orognorogntone o
Unggrupg de jévenes fue a una expedicién de caza. En la trocha,

conocieron a un gran sapo llamado Orognorogntone. Los ]ovet;es
se rieron del sapo: “;Qué estas haciendo aqui? jFuera de nuestro
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camino!” Luego, comenzaron a pegar al sapo con sus flechas, que
comenz6 a sudar y mand sangre.

Pero un joven defendié al sapo: “;Por qué le estin haciendo
esto al sapo? ;Qué dano les ha hecho?”, pregunté. Encontré una
hoja y cubrié la herida sangrante.

Era tarde. Los jévenes hicieron un campamento y el que habia
defendido al sapo fue a dormir alli. El sapo fue hacia él en un suefio
y le dijo: “Sélo tu te salvards. Los animales se comeran a los otros.
Cuando ocurra el ataque debes cubrirte con una hoja yaro. Todo tu
cuerpo debe estar cubierto. Acuéstate en el rozo y ellos no te come-
ran, sino que pasaran sobre ti. No te hardn nada”.

El joven se despert6 sudando. No le cont6 el suefio a nadie. En-
tonces vino un mono pequeno sipin (tamarin de capa negra). El hom-
bre que habia sofiado se dio cuenta de que era un explorador. Le
disparé al sipin pero fall6 y éste se internd en el monte.

Luego de unos pocos minutos comenzé una lluvia torrencial.
Primero llegé un ilipi o washa (un mono ardilla comiin), luego otro
mono como el hor, asi como otras criaturas del monte como ardillas.
Estaban cerca y los jévenes comenzaron a disparar a los animales,
pero se acabaron las flechas y por esto los golpeaban con sus arcos.
Estaban rodeados por muchos monos y el sofiador se dio cuenta qué
es lo que estaba pasando. Los jévenes comenzaron a matar a los
mMONos CON SUS arcos.

Algunos de los monos fueron muertos por los jévenes, pero otros
no atacaron a los arakmbuts y se retiraron. Luego, todos los monos
subieron al arbol y esperaron hasta el dia siguiente para atacar nue-
vamente a los jévenes. Estos hicieron un gran fuego y primero roza-
ron alrededor del drbol. El fuego bajo el arbol levanté tanto humo
que los jévenes pensaron que los monos caerian.

Cada mono grande tenia su ofipu (animal guia y lider). Cuando
hicieron el fuego, el ohpu toyori cayo dentro del fuego en el costado
y se quemo pero no muri6. Otros monos cayeron dentro del fuego y
murieron. Los que murieron (monos pequefios) no tenian un ohpu.
Los monos ohpu son foyori (mono rojo aullador), shiok (mono lanu-
do comiin), sowe (mono arana negro) y kapiwi (coati). Los que no
tienen ohpu son ifipi (mono ardilla comtin), okmbu (mono nocturno),
toca (mono toca), waewembedn (ardilla de cola roja), sipin (tamarin de
capa negra), wambign y wawesik (ardilla guayaquil).

Al dia siguiente los monos sobrevivientes descendieron del ér-
bol, mataron a los jévenes y los comieron. El joven que ayudé al
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sapo estaba asustado y oculto en sus hojas yaro. Fl:le el un;lco
arakmbut que sobrevivié. Un mono, el hor (mono martin), se rehu-
s6 a comer la carne humana.

Este mito habla sobre la rebelién de animales contra seres huma-
nos que no los trataron con respeto y funciona como una ad;erten—
cia para los potenciales cazadores jovenes que tratan el E‘lCtO e ;na-
tar con ligereza. El relato muestra las fatalt.es consecuencias que ten-
drian las relaciones entre espiritus y especies cada vez que sucedan
infracciones. El muchacho salva al sapo que en rec1pro§1dad lo sa}-
va. Por consiguiente, el énfasis del relato es sobx:e los :f\tnbutos bené-
ficos del respeto mutuo entre humanos y especies ammales

Un segundo aspecto del relato es la informacion pr.actnc:ia que
proporciona respecto a la identificacién de especies. La_hsta e mo-
nos y de criaturas relacionadas, tales como coati y ardﬂlas, enzg?a
a los oyentes los nombres para identificar y distinguir entre hl e-
rentes especies. Se enfatiza particularmente sobre los monos o }Fu’
que tienen colas prensiles y son mas grandes. Los f:\rakmbut ohpu
fueron histéricamente lideres de guerra que, a traves dela Feremo-
nia mbakoykoy, recibieron el poder para tr:elgsforme.lrse en jaguar y
matar a todos los enemigos de los espiritus 0c10505 del cielo
(kurudneri). Los monos ohpu son las mismas especies que l.os
arakmbuts estan prohibidos de comer dul'é?lilte el er.nbarazo e mi
mediatamente después del nacimiento del nifio. El mito descnbceir e
inmenso poder de ciertas especies ani_males y el dafio que pueden
infligir si no son bien tratados. Los animales Rueden rebelarse con-
tra Jos humanos y causar inmensa devastacion.

Cuando se considera que un arakmbut ha ganado bastante expe-
riencia como cazador para abastecer a una esposay a hijos eventua-
les, él se dara cuenta de que se ha vuelto un candidato des'eabl.e para
el matrimonio. Los adultos varones tienen suﬁciente experiencia para
buscar todo tipo de animales de caza comest}bles (ohpai), mc}uy_gn—
do las especies mas grandes, fales como tapir (keme), pecari sal];{lo
(mokas), pecari huangana (iarifakudnui), venado (bawi) e incontables
aves, monos y peces. Desde la adultez, un hombre puede desarro-
llar una comprensién mas sofisticada de lacazay tal Yez‘hgga nue-
vos descubrimientos de conductas animales que seran utiles para
otros arakmbuts. . . : .

Sin embargo, su informacién mds importante viene en orma de
suefios del mundo del espiritu. Este es un nivel de_' experiencia
chamanica que todo hombre arakmbut conoce. En cierta manera,
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todos suefian, pero un sofiador habil puede interpretar sus suefios
correctamente; cuando esto sucede, los atributos chamanicos se vuel-
ven particularmente destacados y el resto de la comunidad los nota.
En este caso, la persona sera mencionada como un sofiador de las
especies particulares con las cuales se comunica.

Sin embargo, existen peligros por comunicarse con espiritus be-
néficos; usualmente aparecen como sensuales mujeres que facilmente
se enamoran de un joven y su familia y los llevan al mundo de abajo
para vivir, causando su muerte en el mundo visible. Esta mujer (la
ndakyorokeri) viene del mundo subterrdneo de Seronwe antes de
un viaje de caza y le dice al cazador donde puede encontrar anima-
les y cudntos puede tomar. Usualmente, el cazador sélo hace pibli-
co su sueiio después de la caceria, cuando ha tomado el consejo del
espiritu y lo ha usado bien; de otra manera, el fracaso de traer un
animal prometido no es bueno para su reputacion.

Si el cazador muestra cualquier signo de expectativa sobre una
captura o asume que matard un animal, fallara y, por esto, si se en-
cuentira con otro comunero en su camino en el monte, evitara decirle
donde estd yendo y por qué. Si se lo dice, los espiritus podran preve-
nir a los animales para que escapen. Por el contrario, un cazador de-
bera demostrar humildad y buena voluntad para reconocer la parte
jugada en su éxito por el consejo de los espiritus. Durante sus vidas,
los hombres se forman reputacién como buenos cazadores de ciertas
especies a través de la fuerte relacién que establecen con ciertos espi-
ritus ndakyorokeri, y con su creciente conocimiento ellos desarrollan
lazos especiales con especies animales particulares. Esto no quiere decir
que todos tienen sus propias especies con las cuales se asocian, sino

mas bien que algunos cazadores tienen una especie 0 un conjunto de
ellas con las cuales tienen acceso privilegiado. Sin embargo, un caza-
dor tiene que evitar la tentacién del abuso cuando caza, porque se
volveria muy atraido con sus contactos espiritus que pueden querer
alejar su alma, causandole enfermedad e incluso muerte.

Luego de una muerte, tal como la de Psyche, el nokiren de un
cazador con una relacién particularmente estrecha con una especie
se unira a ella. Esto tiene lugar de una manera genérica por la cual el
alma se dispersa a través de diferentes animales. Los Arakmbut ex-
presan esto como “ir hacia las especies”. En este sentido, especies,
espiritus y humanos estan inextricablemente vinculados por una
cadena de comunicaciones a través de suefios, practicas de caza,
consumo y muerte, que estd basada sobre un principio de inter-
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cambiar carne por alma-substancia. En el Volumen 1, capitulo sie-
te, se describié este intercambio desde la perspectiva de la conti-
nuidad del clan, donde la carne entra en la linea del clan y el alma-
substancia sale en la muerte. Sin embargo, la relacién entre los es-
piritus consejeros y los mismos animales esta lejos de ser honesta.

Los espiritus comunicadores (ndakyorokeri} que informan a los
cazadores de la disponibilidad de caza, tienen un conocimiento de
la potencialidad que envuelve espacio y tiempo. La informacién viene
de los espiritus de los animales a través de la presencia de los espiri-
tus wachipai, que son conocidos por los arakmbuts en espafiol como
“madres de los animales”, aunque en arakmbut no son distinguidos
por género. Sélo son llamados “ohpu de los animales” por algunos
arakmbuts que hacen una vinculacién interesante con el relato de
Orognorogntone antes presentado.’ Los wachipai tienen varias for-
mas, pero la mayoria concuerda que normalmente aparecen como
una de las especies o bien con la cabeza de la especie y el cuerpo de
una serpiente. 5i un cazador encuentra a un wachipai, tendra una
experiencia aterradora, como le sucedié a un hombre en San José.

El hombre dijo que mientras cazaba en el monte vio un papaga-
yo en lo alto de una rama. Apunté y disparé su arma y le dio, pero
en vez de aletear y caer, exploté en muchos pedazos que cayeron
sobre €l en cascada. Inmediatamente el cazador se desmayo y cayé
en un profundo suefio, en el que sofié sobre un futuro donde la
sangre de los Arakmbut chorreaba en San José.

La diferencia entre el suefio de un wachipai y un suefio ordinario
es que éste no implica interpretacién. “Es la verdad y lo que dice
sucedera”, dicen los arakmbuts que hablaron acerca de la experien-
cia del hombre viejo. La gente raramente encuentra un wachipai,
pero la experiencia puede cambiar vidas. A veces el espiritu le dice
a una persona que cambie su nombre o bien, como en el caso de
Psyche, le ofrece poderes especiales de cura y habilidades para co-
municarse con el mundo invisible. La experiencia de encontrar un
wachipai puede poner la base para que se vuelva particularmente
experto en destrezas chamanicas. Sin embargo, en la mayoria de los
casos la persona no es capaz de sacar ventaja de la oferta y no puede
recordar qué deberia hacer para ejercer los poderes.

El wachipai mantiene un registro cercano de sus especies asocia-
das, tiene cuidado para que no se las mate en exceso y transmite
informacion hacia los espiritus y desde ellos sobre las especies, lo
cual incluye aspectos de los nokiren de chamanes arakmbuts muer-
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tos que se han “ido hacia las especies” después de morir. Los espi-
ritus femeninos conocen esta informacién y la transmiten a los cafa—
dores en sus suenos. De este modo, se forma un complicado juego
d‘ei relaciones que une humanos, animales y espiritus. En una direc-
cion, el potencial de caza de las especies animales pasa de los espiri-
tus de los animales hacia las mujeres ndakyorokeri via los wacluP ai
Ellos se comunican con el cazador en su suefio. P
.A través de la comunicacién del espiritu, el cazador recibe men-
sajes del mundo animal sobre la cantidad de carne que puede matar
y de donde. Como resultado de esto, va al monte 0 al rio, captura su
presa y recibe la carne. Las précticas de pesca son concep:tuadas casi
totalmente como ofrecimientos de los espiritus del rio de vegetales
d.ed sus chacras, que a nosotros nos parecen peces. En la otra direc-
cién, cazgdores expertos que tienen un buen conocimiento de cier-
tgs especies, pasan a Seronwe cuando mueren y desde allf a los espi-
ritus de los mismos animales. El circuito dual esta formado de En

intercambio de carne por alma-substancia i Lrmi
» mediado por conocimien
y control por el mundo del espiritu. F ?

Figura 2.2: Informacion de caza en retribucién de carne y alma-materia.

Wachipai

une espacies

al espiritu

Espiritus animales
transforman
especes animales

Espiritus femeninos
suefio
Cazador

depredador

aima-materia por carne

El sistema sélo puede operar cuando un cazador respeta a las es-
pecies animales que estd matando ¥ no participa en matanzas o
comidas en exceso. De esta manera, la relacién equilibrada, com-
plementaria entre el mundo visible e invisible, puede volvers; rapi-
d'an.lente en una de peligro desequilibrado. Sin embargo, el abaste-
cimiento de carne no termina aqui. La complementariec’iad de gé-
nero entre los Arakmbut esta claramente ejemplificada por la r%s-
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ponsabilidad del hombre de proporcionar carne y de la de la mujer
de prepararla y cocinarla. Cocinar es muy importante y no es con-
siderada una tarea baja por los Arakmbut; en verdad, sin cocinar,
]a carne no es sélo inservible sino peligrosa. Si la carne no esta
cocida hasta que la sangre haya desaparecido, todos los que la co-
men correran el riesgo de caer enfermos por el espiritu de las espe-
cies.

El significado de la culinaria arakmbut es fundamental para la
manera en la cual los Arakmbut transforman algo peligroso en se-
guro. El proceso de creacién, por ejemplo, estd expresado en el
mito de Wanamey a través de la imagineria de cocinar, en la cual
quemar y sumergir en agua se vuelve algo controlado por el fuego
en el asado y el hervido (ver Volumen 1, capitulo uno). Los méto-
dos de cocina de las mujeres son principahnente hervir y freir; su
trabajo es limpiar la carne cruda que los hombres llevan a casa y
hacerla segura. Esto se hace desembarazandose del espiritu del
animal que desaparece en el humo o en el vapor del fuego.

Fste es un proceso de dispersion de la retribucién potencial del
animal. Un rasgo similar ocurre cuando se distribuye carne. Las
mujeres son responsables de decidir quiénes deberian compartir la
carne y de distribuirla. Por consiguiente, las mujeres protegen a los
hombres de las consecuencias de sus actividades de caza tanto invi-
sible como visiblemente. Desde el mundo invisible, las ndakyorokeri
informan de los limites de sus actividades, mientras que las mujeres
de la parentela aseguran que esté cocida y que sea distribuida
apropiadamente. En este sentido, el cazador no se vuelve presa de
las consecuencias de sus propias acciones.®

El abastecimiento de plantas, vegetales y frutos

La importancia de las mujeres esta incluso més subrayada cuando
se trata sobre la provision de plantas, vegetales y frutos para la pa-
rentela. El fruto pequefio se recolecta bdsicamente de la misma ma-
nera que las larvas o peces pequefios. Usualmente, las mujeres y
nifios emprenden viajes en ¢l monte en estaciones apropiadas para
buscar kotsi (aguaje) o o (palmera pijuayo), y a lo largo del afio
hallan incontables frutos silvestres diferentes.

Las mujeres pasan la mayor parte de los dias en las chacras, don-
de aprenden técnicas y conocimientos que son tan complicados y
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deFallados como los de un cazador. Usualmente, una muchacha tra-
baja con su madre en la chacra y, cuando desyerba y siembra, desa-
rrolla algunos conocimientos de las especies principales. Una chacra
arakmbut (tamba) contiene una variedad considerable de especies
y, cuando las mujeres arakmbut aprenden a distinguir entre ellas
su competencia en las chacras aumenta. Por ejemplo, hay cuatr(;
tipos de yuca claramente notorios, cada uno con su propio fruto
comestible, que crece alrededor de los arbustos; existen quince tipos
de pla'{tanos y no menos de diecisiete tipos de pifia. Al igual que el
conpamiento de un hombre sobre las especies animales, el de una
mujer respecto a la chacra se acrecienta con la experiencia. Las mu-
jeres ancianas también saben ensalmos especiales para ayudar a cre-
cer ciertos cultivos, particularmente barbasco, el veneno utilizado
para pescar. Los suefios también relacionan a las mujeres con el
mundo del espiritu respecto al cuidado de las chacras, pero ésos son
cubiertos por el misterio.

La preparacion de una chacra es responsabilidad de los hombres
de la parentela. Al igual que las relaciones entre animales y huma-
nos, que no pueden ser superadas sin el contacto del espiritu, el
asentamiento y el monte son dominios mutuamente excluyentes.
La tala de arboles con hachas y la quema de la chacra antes de plan-
tar es una forma de depredacién del monte, que es dejado para que
las mujeres lo transformen en cultivos. Aunque no es tan peligroso
como la caza, talar monte primario presenta el riesgo de disturbar
los espiritus peligrosos del 4rea. Después de esto, las mujeres asu-
men la tarea de atender la chacra y de cuidar las plantas.

Un f'nito presenta varios puntos que explican la importancia de
las mujeres y el cuidado de las chacras.

Chiokpo

Vino la noche y amaneci¢ el dia, con buen presagio para trabajar en
la chacra. Al anochecer, una mujer levanté sus manos hacia las es-
trellas (chiokpo). “Estrellas”, dijo, “ayiidenme a hacer mi chacra. Es-
toy trabajando sola. Por favor, aytidenme.” En ese momento habia
muchas estrellas porque ella les habia pedido de ayudarla a cultivar
la chacra.

.Al dia siguiente, fue nuevamente a la chacra para cultivar y tra-
bajar sola. “Estoy trabajando sola”, dijo en la trocha. Llegé a su cha-
cra y parecia haber sucedido un milagro. Todo estaba cultivado y
limpio alli donde el dia anterior habia habido monte. Todo lo que
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habia estado en la chacra habia sido arrojado, todo lo que habia
sido cosechado estaba colocado en una esquina. Todo lo que habia
estado alli, troncos, hierbas, todo estaba limpio y bien cultivado.

La mujer se detuvo alli maravillada, y estaba también un poco pre-
ocupada. Todo parecia como un suefio. Regresé a la casa y no dijo
nada a nadie, ni siquiera a sus hijos, acerca de lo que habia sucedido.
Durmi6 y vino la noche. Durmi6 bien y al amanecer fue nuevamente
a la chacra. La mujer estaba asustada porque vio bananas, yuca y
pifias plantadas y creciendo. Un joven de cabellos llegé cerca y le ha-
blo: “;Te acuerdas, mujer, ese momento cuando dijiste ‘Aytidame?’
Yo soy el que vino a ayudarte a plantar la chacra”.

Y el joven continué: “Pero mira, mujer, no le digas a nadie y
siempre vendré y trabajaré contigo”. Pero esa noche ella le dijo a la
gente que la estrella hombre la habia ayudado en su chacra. Al dia
siguiente fue a la chacra para mirarla. Toda la chacra habia sido nue-
vamente convertida en monte. Por esta razén, en las chacras las hier-
bas siempre crecen rapidamente. Si la mujer no hubiese contado su
relato, la chacra habria permanecido limpia.

Este relato parangona la relacién entre los hombres y el mundo
del espiritu respecto a la disponibilidad de caza en el monte, pero
también hay algunas diferencias significativas. El apuesto joven es-
trella en el relato es similar a los hermosos espiritus ndakyorokeri,
pero no parece ser una fuente de apoyo para las mujeres en sus
vidas cotidianas como son las bellas mujeres para los hombres. Los
Arakmbut consideran el trabajo en la chacra como la tarea mas pe-
sada de todas, y el relato es claramente un deseo utépico. Sin em-
bargo, Chiokpo tiene otros varios niveles de significado. En un nivel
préctico, explica que los esposos deberian cortar el monte y prepa-
rar la chacra para las mujeres o si no algtin joven rival atractivo po-
dria hacerlo en su lugar. Por otro lado, desde un punto de vista de la
mujer, el relato tiene otro significado: previene a las mujeres de re-
velar sus secretos, de lo contrario todo podria colapsar en torno a
ellas. Si las mujeres tienen ayuda en sus chacras del mundo del espi-
ritu a través de suefios, el relato deja en claro que otros no deberian
escuchar acerca de esto.

Superficialmente, los hombres parecen tener una unién mas fuerte
con los espiritus a través de sus suefios. Sin embargo, esto no es
necesariamente asi en la practica. Aun cuando los hombres hablan
acerca de sus relaciones espirituales con parentesco clanico, los con-
tactos de las mujeres con el espiritu son mucho més personales y
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ellas son r.nés renuentes para discutir esto. No obstante, las mujeres
se comunican con el mundo del espiritu a través de ensalmos para
asegurar la produccién de barbasco (kumo). Las mujeres explican
que esto se debe a que el barbasco es una planta que se origina en el
monte y necesita aliento espiritual para crecer.

A pe’lr.h'r de esta observacidn es posible concluir que las especies y
los espiritus se comunican con los hombres y las mujeres de diferen-
tes maneras para proporcionar la continuidad de la vida y la preser-
vacion de la salud. Los hombres actiian como depredadores y utili-
zan sus contactos con el espiritu para protegerse a sf mismos y sus
parentelas del dafio. Las mujeres complementan el proceso convir-
tiendo la carne o chacras en alimento. El sistema sélo puede ser
mantenido mediante respeto, modestia, sigilo y acumulacién de co-
nocimiento usado con inteligencia. Este dltimo atributo es funda-
mental para permitir a los Arakmbut controlar su ambiente.

Acumulacién de conocimiento y comprensién de las especies
naturales

En. el analisis acerca de la caceria y de la horticultura, se pone en
ev1d(.encia que tarda muchos afos aprender los métodos de la pro-
duccién. No sélo hay una diferencia entre hombres y mujeres, sino
que la distincion es atravesada por un creciente conocimiento que
uno gana a traves de los anos. Esto es particularmente evidente en
cuestiones de diversidad de especies.

El cqnocimiento ¥ comprension de las especies y de los espiritus
no es disponible para todos los arakmbuts por igual, sino que de-
pende de la experiencia y de la edad. Cuando los cazadores madu-
ran o las mujeres ganan experiencia en las chacras, aprenden mas
acerca de la variedad de especies y de los conjuntos de relaciones
entre unas y otras. Este conocimiento les proporciona la habilidad
para producir y reproducir sus medios de subsistencia. Una encues-
ta informal que realicé en 1992, compara el conocimiento de frutos
plantas y especies animales en diferentes grupos de edad dé
arakmbuts. Nifios de ambos sexo de tres a ocho afios conocian las
fn!tas que usualmente recolectan, pero entendian poco acerca de
animales; los jévenes cazadores (13-25) sabian sobre los diferentes
tipos de pdjaros que mataban y los animales grandes, pero sélo de
lf)s que mataban para comer; las jévenes (13-25) conocian varios cul-
tivos de las chacras, pero no la enorme variedad de los existentes;
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todos los adultos conocian una mayor variedad de especies que no
s6lo eran titiles para el consumo sino también para otras activida-
des, particularmente para fines curativos. Mujeres y hombres tam-
bién conocian més variedades de animales y cultivos que los que
sus conyuges trafan del monte o de las chacras; la gente anciana
(50+) tenia un conocimiento enciclopédico de cientos de especies a
partir de ensalmos de curacion, experiencias personales e informa-
cién transmitida a través de generaciones.

El conocimiento de las especies es asi acumulativo, y es impor-
tante para todas las actividades de produccién y reproduccion en
una comunidad arakmbut, tanto para diagnosis como para cura. El
conocimiento de la gente joven cubre la produccion directa para
consumo, pero cuando la gente envejece, su conocimiento es nece-
sario para otras habilidades tales como las de curacién, en las que el
inventario detallado de animales y sus conductas y deseos constitu-
ye una importante informacion técnica. Inicialmente, esta informa-
cién toma la forma de conjuntos de datos en torno al nombre de las
especies. El nombre de las especies, asi como los nombres de los
seres humanos, son medios importantes de identificacién y comuni-
cacién en el mundo del espiritu. Sin embargo, las listas de nombres
de las especies no son suficientes para entender y actuar dentro del
mundo invisible, porque el mundo de lo no-humano funciona sobre
la base de relaciones de incontables especies a las que nos podemos
referir como “biodiversidad”. Conforme los arakmbuts se vuelven
viejos, aprenden los detalles, que les dan los medios para producir
una variedad més amplia de alimento para consumo y para practi-
car actividades chamanicas de curacion.

Por consiguiente, el conocimiento arakmbut no es solamente una
etiqueta “intelectual”, sino que esta basado en la experiencia practi-
ca de las relaciones entre las especies. Al levantar los datos sobre las
especies, quedo claro que la gente no puede nombrar plantas y ani-
males sin tener algtin conocimiento o experiencia personal sobre ellas.
Aungue inicialmente el conocimiento arakmbut consiste en recono-
cer las principales especies de plantas y animales y sus caracteristi-
cas, el conocimiento profundo consiste en la comprension de las re-
laciones entre ellas. Por ejemplo, la gente anciana no sélo conoce

diferentes tipos de monos, sino también las clases de frutas que les
gustan, la época del ciclo anual en la que estan mas gordos y donde
viven y duermen. De este modo, junto con la identificacion de espe-
cies particulares tienen una vision de c6mo aparece la vida desde la
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perspectiva de las especies, lo cual amplia el conocimiento (e'nopwe)
para comprender (e‘anopwe). Comprender la diversidad de las espe-
cies desde diferentes perspectivas constituye un principio de
relatividad donde el mundo aparece diferente segiin el dominio, las
especies y la forma del alma-substancia. ’

PoF ejemplo, en el relato de mi expedicion de pesca, los pez mamori

son pinas para los espiritus del rio. En efecto, varias especies de pe-
ces son diferentes cultivos para los espiritus. Un ziingaro es yuca
(tare), un paco es una pina grande (wakawa) y los boquichicos (ambaru)
son maiz (foket). De la misma manera, las especies diferentes hablan
lenguas distintas que suenan como formas tergiversadas del
harakmbut. Un sowe (mono arana negro) anade to- a muchas pala-
b1:as harakmbuts — ondikwe se vuelve tondikwe. Un anuje (mapi) no le
dice “ho” a la palmera pijuayo sino “mbaw” en su propia habla.

' E_ste _conocimiento estd basado sobre la experiencia directa yenla
eﬂc1en‘aa en comprender suenos y visiones. Por esta razén, una acu-
mglacxén de esta clase de conocimiento prepara el camino para las
mas §omplicadas practicas chamanicas que seran revisadas en los
dos siguientes capitulos.

Est_e cap.itulo ha tratado sobre la relacion entre seres humanos
especies animales y espiritus en las actividades de produccion qué
aseguran la reproduccién social y cultural. Los factores clave consis-
ten en superar la separacién entre humano y animal y entre asenta-
miento y monte, mientras previenen la acumulacién de poder espi-
ritual. Esto se logra mediante la distribucién y diversificacion de
elementos peligrosos. La acumulacién de uniformidad es dafiina:
un equivalente arakmbut a las ideas occidentales sobre los benefi-
cios de la biodiversidad. Aunque los hombres actiian, en lo esencial
como depredadores en el mundo afuera de los asentamientos, lae‘:
mujeres concilian y mejoran el peligro cocinando y utilizando el
monte quemado con la finalidad de poder cultivar y cuidar produc-
tos para consumo de la parentela.De este modo, el cosmos arakmbut
cons1§te en tres conjuntos diferentes de relaciones entre humanos
especies y espiritus. En el mundo invisible, los seres humanos y Ios:
males estan tan separados como el asentamiento del caserio lo
esta respecto al monte y al rio. Sin embargo, mitolégicamente, espi-
ritus, especies animales y seres humanos fueron todos alguna vez
aspectos de una existencia asociada con diferentes dominios. Asi es
como permanece el mundo invisible. Utilizando el mundo invisible,
donde espiritus y especies son uno, una persona puede trascender
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la separacién y actuar como un depret.:lador. Sin embargo, .ad nzlenos_
que la carne esté cuidadosamente cocinada o la chacra, cul a Esa
mente cuidada, el alimento serd malo y la gente se enfermara. s;o
implica cuidado constante y mantener un 0jo cauto sobre el mundo
b
e {;Sslpcl;::c.lor o cultivador exitoso necesita comb'{na.r conocirmertto
y comprensi6én con eficiencia técnica. Esto es conocimiento en la.pxzac-
tica. Cuando fui a pescar, no podria h?l?er capturar el mgmzn s:.:n—
plemente por haberlo pedido a los espiritus del_ rio. Necesitaba eslar
en el rio en el momento en que las aguas estuviesen casl clal:as y los
peces regresasen desde las quebradas sec?ndanas. Ademas, para
conocer el dia para pescar, tenia que saber c6mo hablara 1los wac\levez;:
cémo aproximarme tacticamente a gllos, €6mo conocer a con u:ﬁ.
de los peces y atraerlos. Estos coml.)l‘lcados prerrequisitos paxlffnl;i i
zar una captura demuestran la ha.b}h'dad dellos ga?qdores ara
y explican por qué me ha sido d.1f1c11 repf.‘hr. mi éxito. dos]
En cierta medida, el conocimiento esta d1spoml?le para ’to' 05 SC')S
arakmbuts y es el elemento in%cial de la experiencia chamafriuca..a 1er;
embargo, hay cierios especialistas cuyo conocmento y ;0 cac;rso—
tal que son reconocidos como partlculanilente dlestros;l n p s
nas que pueden ser llamadas “chamanes” porque no ;o 0 t;lsarll_1 sus
habilidades para cazar, sino para la salud y bienestar de otros.

son los sujetos del proximo capitulo.

Notas

' Uso el término “especies” a lo largo de este texto para referirme a animales,
peces, aves y plantas. Los Arakmbut identifican a las especies de una manera
reconocible para la clasificacion de los no-indigenas. 5in embargo, antes que
ver a cada especie como un invencién individualizada con una etiqueta, las
ven en un contexto mas amplio con relacion a otros aspectos de la flora y fauna
del drea.

?  Los Arakmbut enfatizan el potencial de la carne animal antes que la del pesca-

do, aunque en la practica, éste es tan importante para la vida como ésa.

Es dificil establecer una palabra apropiada para espiritu o alma. Los arakmbuts
con quienes hablé enfatizan que el nokiren es invisible y animado. Por un lado,
esto crea la impresién de una fuerza o energia. Por otro, el munde invisible
tiene substancia porque estd formado en imagenes. Mi yuxtaposicién de “alma”™
con “materia” trata de dar a entender esta mezcla de conceptos. Los Borore
evitan esto al distinguir la forma de un alma (aree) de su fuerza animada (bope)
(Crocker 1985).

* La descripcién de Descola de los métodos de produccion de los Achuar (1989)

traza con soberbio detalle la relacién entre dominios y actividades. La fuerte
relacién entre las chacras y la parte femenina de la casa achuar contrasta con la
perspectiva arakmbut, que se basa mads en la imaginerfa de lo masculino como
depredador y de lo femenino que vincula la casa y la chacra como un tedo. En
verdad, en el pasado, la chacra fisicamente era semejante a la forma concéntrica
circular de una casa comunal {ver Volumen 1, capitulo diez).

Un analogia interesante proviene de los Wachipaeri. En un relato que me con-
taron en Shintuya, un hombre saca un polluelo de su nido. Era un kokoy (como
un gavildn), que le ensefia al hombre a matar gente con cuchillos de metal y
machete. Pero €l no cuida al polluelo, que se molesta y huye. El hombre dijo:
“No me importa”. Mbakokoy es el nombre del ritual arakmbut que da poder
al ahpu, que puede transformarse en jaguar y volverse invisible a los enemi-
gos. Mientras tanto, el ave kokoy, en efecto, es llamada watshpu por los
Arakmbut.

Ver el trabajo de Descola sobre animismo (1992). El establece tres maneras a
través de las cuales la vida social y el ambiente se relacionan entre los pueblos
de las tierras bajas de Sudamérica. El primer ejemplo, de los Desana, consiste
de un “cicleo” de alma-materia; el segundo, de los Shuar, se basa en el sistema
del cazador que captura presas y se arriesga a la venganza; el tercero, de los
pueblos Arawak de Peni, consiste en una depredacién mutua ¢ en un inter-
cambio dual. El ejemplo Arawak es el mds parecido al caso Arakmbut.

En su libro sobre horticultura mégica, Brown (1985) analiza el uso de oracio-
nes por las mujeres. La importancia de los ensalmos femeninos es mas signifi-
cativa para los Aguaruna que para los Arakmbut. Esto es semejante al contras-



te notado por las observaciones de Descola, que vinculan las chacras con la parte

“femenina” de la casa entre los Achuar.

Algunos autores han notado que ciertos pueblos por todo el mundo indigena,
como los Arakmbut, tienen un conocimiento fenomenal de su ambiente y uti-
lizan sus recursos con destreza. El trabajo de Reichel-Dolmatoff entre los Desana
(1971) los presenta como proto-ecologistas, utilizando el mundo del espiritu
en forma de cadenas de energia. Otros, como Balée y Posey (1989) remarcan
cémo pueblos indigenas como los Kayapo, administran su ambiente, hasta el
punto que usan o han usado la mayoria de su territorio por algun motivo. En
contraste, Colchester (1981) considera que los Yanomarmi son mds responsa-
bles por las necesidades cotidianas, tales como el deseo de producir alimentos
de manera tan eficiente y ahorradora de esfuerzo como sea posible.

En cierta medida, los Arakmbut demuestran todas estas posiciones. Por un
lado, es claro que el mundo del espiritu no tiene una influencia importante en
el control de la cantidad de caza y tala que se realiza. Sin embargo, esto no
quiere decir que los Arakmbut obedezcan estos dictados por razones ambien-
tales. La préctica se basa en el deseo de evitar enfermedad y muerte antes que
en cualquier ideologia conservacionista consciente.

Los Arakmbut, a través de su enorme experiencia de caza y horticultura,
adminijstran sus recursos. Sin embrago, el término “administrar” no puede
considerarse como una utilizacién maximizadora de todos sus recursos. Ellos
organizan sus vidas y ambiente tanto como sienten que lo necesitan, a fin de
asegurar el abastecimiento de alimentos. Tal vez, para los Arakmbut seria mas
preciso decir que controlan y organizan aquellas partes del ambiente que nece-
sitan y usan; el resto, lo dejan para el mundo del espiritu y para el futuro.

Este enfoque también tiene un elemento del “oportunismo” de los
Yanomami, porque los Arakmbut son renuentes a hacer trabajos innecesarios
para produciry, dada la tecniologia, ciertamente ellos estarfan tentados de matar
més animales y de tratar de hacer la vida més facil. Sin embargo, el poder del
mundo del espiritu es tan fuerte que si alguien que actuara de esta manera se
enfermase, la causa de esto serfa atribuida a su errénea conducta. Ademads, su
destino se expresaria en términos de su apetito excesivo antes que en la
sobreexplotacién de recursos naturales.

__Capitulo 3

E’MANOKA’E - CURANDO

La separacion de especies animales, espiritus invisibles y seres hu-
manos ocurre dentro de la cosmologia de los Arakmbut como un
medlf) de prevenir acumulaciones de poder dentro del universo que
podnar} destruir toda forma de vida. Las acciones de los animgles
en e! mito de Torogn desplazaron la vida entre varias esferas y esta-
blec1’er01-1 un cosmos basado en poderes divididos. El efecto dismi-
nuy6 la intensidad del peligro y la posible erradicacién de especies
Pari.hc-ulares, pero no eliming la amenaza misma de muerte para los
md1v1d1.1:’)s. El conocimiento y poder chaménicos tratan sobre la
reconexidn temporal de estas esferas separadas, a fin de ganar acce-
s0 a poderes que puedan restaurar el orden.

Este enfoque de las practicas chamanicas es holistico (Chaumeil
1983: 20-21), en tanto que conecta lo social y religioso y confia en
una capacidad visionaria que radica tanto en la experiencia perso-
nal como en la colectiva. La experiencia chaménica para los Arakmbut
es complicada porque mezcla varios rasgos. Aun cuando todos los
arakmbuts tienen algunas cualidades chamanicas que los ayudan
en su produccion basica, ciertos hombres tienen la habilidad de pro-
;Efze?j :1?1 .comumdad de los espiritus hostiles (toto) que causan en-

El peligro de la enfermedad surge de la posibilidad de la muerte
Los Arakmput asumen que los seres humanos deberian vivir hasta;
que sean viejos y luego puedan morir una “buena” muerte, pero
frec;uentemente esto no es asi. Las malas muertes son produéto de
acc1d¢_entes, enfermedad y ataques de brujeria, todo lo cual parece
extrafio y desagradable para los parientes de la victima. A fin de
prever !a muerte, los Arakmbut tienen un complicado procedimien-
to de rituales de curacién que protegen el alma (nokiren) de una
persona enferma de los peligros inmediatos.



Este capitulo trata en detalle sobre los especialistas arakmbuts
en curacién y los diferentes métodos que usan para ayudar a sus
pacientes. Los métodos consisten en medios por los cuales el mun-
do dividido, que nosotros investigamos en el capitulo anterior, es
unificado temporalmente a fin de establecer comunicacion entre
los érdenes y efectuar la cura. Sin embargo, estas técnicas son bas-
tante formales y no sélo implican recordar suefios, sino también
utilizar métodos rituales para interactuar con el mundo invisible.!

Para los Arakmbut, curar es un claro ejemplo de la manera en la
que se relacionan especies, espiritus y seres humanos para asegurar
la salud y continuidad de la comunidad. Durante periodos de enfer-
medad y muerte, una persona y ]a comunidad en general enfrentan
peligros que amenazan la vida que s6lo pueden ser combatidos por
medio de técnicas chamanicas. El conocimiento chamanico de cura
radica en los curadores (wamanoka’eri), que son reconocidos como
personas que tienen la capacidad de diagnosticary curar ciertas en-
fermedades usando los ensalmos de cura chindign, que son apren-
didos a través del tiempo y cantados para el paciente. El chindign se
dice en palabras especiales que son cantadas para lograr un objetivo
particular. Pueden ser usados para curar, aumentar el crecimiento o
practicar la brujeria. Son aprendidos de otros, pero también contie-
nen mucho conocimiento adquirido de suefios y de la experiencia
personal.

La habilidad de un wamanoka'eri esta en identificar los sintomas
de una enfermedad desde la parte del cuerpo donde el paciente siente
dolor (¢‘chiri). De acuerdo a este analisis, el curador usara un ensal-
mo apropiado que es asociado con una especie en peculiar, usual-
mente un animal cuya conducta esté relacionada con sintomas par-
ticulares. Un wamanokaéri aprende los chindign de parientes cerca-
nos, como un padre, un hermano mayor u, ocasionalmente, un sue-

o. Los hombres mas jévenes en San José con frecuencia destacan
1a dificultad de aprender chindign porque las palabras son arcaicas
y a veces implican hablar en un lenguaje animal. Ademas, los
chindign no estan estandarizados. Cada persona, sobre la base de
sus suefios y visiones, puede formarlos y desarrollarlos de acuerdo
a sus relaciones con el espiritu vinculado con el.chindign particular.

El wamanoka'eri con el que trabajé conocia trece chindign dife-
rentes que habia aprendido de su padre y abuelo. Este parece un
nimero promedio, aunque un joven me dijo que su primo en
Shintuya habfa hecho una encuesta sobre el niimero de chindign y
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encontrd que en la comunidad habia mas de doscientos. 5i éste es el
caso, entonces ellos estan ampliamente difundidos entre los
Arakmbut. En San José hay ocho wamanoka‘eri reconocidos, pero
hay dos o tres otros que se consideran a si mismos curadoresl pcu-
yos Parientes les reconocen habilidades, pero que atin no han)::o
vencido al resto de la comunidad de su eficiencia. N
El poder del wamanoka’eri es paraddjico. Un adulto arakmbut
pued.e’ ser fisica y espiritualmente poderoso a causa de la cercana
relaci6n entre su cuerpo y su alma; sin embargo, puede que no sea
la' mejor persona para cantar un chindign. La eficacia de un chindi
viene luego de muchos afios de experiencia de curacion ganada %111-
el wamanoka’eri conforme aprende a adaptar el conocimiento pe
sona} a la sabiduria recibida del profesor chamanico.? Los Chincllji n
consisten en una larga lista de especies que vinculan a los animalgeI;
que causan enfermedades con su habitat y alimentacion. Esta bate-
ria dg conocimiento tiene que ser adaptada a cada circﬁnstancia 5
unPhca anos de paciente observacion y comprension de la conducta
anu.na!. Un wambokerek (hombre) maduro raramente tiene este co-
nocmruentf), pero frecuentemente st los hombres mads viejos (watone)
La paradqa_surge porque los adultos jévenes tienen la fortaleza erc;
no el conocimiento, mientras que los viejos tienen éste pero r& la
fuerza para defenderse a si mismos de los peligros de los espiritus
que poFlrian encontrar durante las sesiones de curacion. ¥
La njltroduccién de ayahuasca, una planta alucinégena
bamst(’enopsis, a San José desde el bajo Madre de Dios ha exten%iido
a través de la comunidad las destrezas wamanoka’eri mas amplia-
mente que antes. Una generacion més joven puede usar ayahu};sca
como un método mas rapido de obtener contacto con el mundo del
espiritu. En San José, por ejemplo, hay ocho wamanoka’eri, de los
cuales cuatro usan exclusivamente los viejos métodos y el res:to un
mezcla de los viejos chindign y ayahuasca. o
Sél_o los hombres son reconocidos como wamanoka’eri, pero esto
no quiere decir que las mujeres no puedan curar. Aun cllando los
hombres curan enfermedades causadas por espiritus animales me-
diante ensalmos, las mujeres tienen algunas habilidades para curar
con plantas, tales como infusiones de yerbas para alergias y el uso
de plantas para aliviar el dolor. Esto parangona el rol de IZ mujer
como recolectora de plantas y cuidadora de chacras. El conocirnie!n-
to de la farmacopea de plantas curativas no es tan amplio como en-
tre los pueblos vecinos arawak o pano, pero desde el establecimien-
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to de un proyecto de medicina tradicional, AMETRA 2(100, que ha
implicado cursos basados en practicas de grupos aledax}os, ha au-
mentado la importancia de las plantas en las curaciones. Los
Arakmbut consideran a las plantas curativas como el eqmvalente.d‘e
las medicinas occidentales: remedios para enfermedades no espiri-
tuales que pueden ser curadas a través del contacto con el cuezipo
(waso). Por otro lado, los métodos de un wama_noka eri son fundai
mentales, porque si una enfermedad que proviene del mundq ;e
espiritu no es bien tratada, frecuentemente puede sobrevenir la
muerte.

La importancia de los métodos de cura

La vida (e’¢) es el movimiento constante de alma-materia dgntro del
cuerpo. En una persona sana, estos aspectos del alma funcionan en
armonia; la enfermedad ocurre cuando el alma de una persona es
invadida por un espiritu dafino y se vuelve dgrflasmdo concentra-
da o cuando deja el cuerpo y la persona se debilita. La muerte ocu-
rre cuando el alma deja el cuerpo permanentemente. La habilidad
de un chaman es ser capaz de controlar estos camblos. dentro de los
pardmetros de la vida y de restaurar la salud del.pacxente.

Salud (ndak - “bueno”) es el control de las relaaone-s entre el cuer-
poy el alma, lo cual es ﬁmdamentalmer.\te una cuestién de poder 0
fuerza (tainda). Esto incluye la fuerza fisica, que resulta dgl_abastea-
miento constante de carne, pero también una fuerza eS[?ll'l.h.lal, que
combina la humildad y la capacidad de aﬁl:fnarse a si mismo. La
mejor traduccidn de afirmacidn es “matamona”, la hablhdaq de asus-
tar enemigos, de decir a la gente de hacer‘algo ode asumir respon-
sabilidad. Por consiguiente, la salud no sélo afecta. a un individuo,
sino también a aquellos con los cuales la persona tiene contacto re-
gular. Cuando la enfermedad se apodera fie alguien y lo debilita se
genera un gran miedo a través dela comumda.d. Todos los arakmbuts
se sienten a si mismos atacados por el espir_ltu porque la enferme-
dad puede propagarse rapidamente. Los miedos de los a-rakxtnbuts
frente a enfermedades serias se fundan en amatgas experiencias de
las consecuencias de epidemias en la década de 1950.

La enfermedad siempre ha sido vinculada a la muerte, lo cual
significa que es importante la historia del dlezn}ado entre los
Arakmbut, a fin de comprender la actual preocupacién por protec-
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cion de salud. Es dificil estimar el promedio de muerte entre los
Harakmbut en el pasado, pero se calcula que el 95 por ciento de los
Toyeri, Sapiteri, Kisambaeri y Arasaeri murieron en las tres prime-
ras décadas del siglo pasado, como consecuencia del auge del cau-
cho.* Los Arakmbut no sufrieron masacres y esclavitud en la misma
medida que los otros grupos cuando se encontraron por primera
vez con gente blanca, aunque si fueron muy susceptibles a enferme-
dades y perdieron un estimado de 40-50 por ciento de su poblacién
de tres mil durante la década de 1950.

Un viejo en San José trabajé conmigo para calcular el niimero de
personas en el grupo residencial Wakutangeri en tiempos del con-
tacto misional. Este grupo apareci6 alrededor de 1950 como una
reformulacién de las malocas de los Yawidnpoteri y Pewingboteri.
Los Wakutangeri eran cerca de sesenta adultos y cuarenta nifios,
pero entre 1950 y 1956, cuando se trasladaron a la misién dominica
del Palotoa, al menos treinta adultos y muchos nifios murieron de
gripe y fiebre amarilla, mientras que varios hombres adquirieron
una enfermedad que stibitamente los dejo ciegos. La respuesta ini-
cial de la comunidad fue considerar la enfermedad como resultado
de la brujeria y, entre los Arakmbut en general, al menos cinco mu-
jeres fueron asesinadas durante ese tiempo por ser consideradas cau-
santes de las muertes. Mis tarde, los Arakmbut pensaron que las
muertes se debian a los nokiren de los Taka asesinados durante el
auge del caucho, que vagaban a través de las cabeceras del rio
Ishiriwe. El promedio de muertes al inicio de Ia década de 1950 fue
de cinco adultos por afio.

Cuando los Arakmbut llegaron al Palotoa en 1956, habian perdi-
do cerca de la mitad de su poblacién adulta, mientras que otros esta-
ban criticamente enfermos. En Palotoa la disponibilidad de medici-
nas alivio la situacién en alguna medida ¥y no se repitieron las muer-
tes masivas que hubo entre los Toyeri en la misién Kaichihue, a fi-
nes de los afios 1930; el desarrollo en el uso de vacunas y antibiéticos
probablemente contribuyé a las mejoras. Entre 1956 y 1958 dismi-
nuyé el promedio de muertes a cerca de tres por afio (durante este
tiempo murieron unos seis wakutangeris), mientras que después
del traslado a Shintuya en 1957 siguio declinando hasta cerca de dos
adultos por afo para el total de la comunidad de unas trescientas

personas. En promedio, en San José muere una persona por afio,

aunque algtin desastre ocasional puede golpearla, como en 1993,
cuando murieron tres arakmbuts.
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Persiste la memoria del periodo en el Ishiriwe. Una vez que co-
mienza, la enfermedad preocupa mucho a la comunidad, y las per-
sonas de cuarenta afios o mayores narran las epidemias a aquellos
que son demasiado jovenes para recordarlas. La importancia de la
curacién entre los Arakmbut surge de la posibilidad constante de
enfermedades que conducen a la muerte. La habilidad para curar
a una persona enferma y salvarla de la muerte, es una valiosa des-
treza que demuestra altruismo y desprendimiento chaménico. Una
persona que puede curar defiende a la comunidad del ataque del
espiritu, pero mientras lo hace puede exponerse a si misma 0 a su
familia al riesgo del ataque de un espiritu hostil. En San José, por
ejemplo, dos practicantes chamanicos perdieron hijos luego de que
cllos realizaron una cura exitosa. Esto fue explicado como una ven-
ganza del espiritu.

Cuando alguien cae enfermo, un espiritu foraneo entra a la co-
munidad y amenaza la vida, sea a causa de un accidente, de un
intento de dafiar o de un mal comportamiento del paciente 0 de sus
parientes. Un ataque del espiritu afecta al cuerpo de una o dos ma-
neras: el espiritu dafiino entra al cuerpo, encuentra la propia alma
de la persona y causa enfermedad concentrando mucha alma en el
cuerpo. Alternativamente, el espiritu lleva el nokiren causando la
muerte mediante debilidad y agotamiento. Por consiguiente, el con-
traste es entre exceso o ausencia de alma-materia.

Curando por ensalmos — los chindign

La informacién de los espiritus usada para curar se ha acumulado me-
diante la percepcion de los chamanes durante siglos y estd enmarcada
dentro de rituales de curacién. Los métodos de curacién que usan los
Arakmbut van desde los diagnésticos hechos por un chaman sofiador
(wayorokeri) y un chaman curador (wamanoka'eri). Evidencias a par-
tir de los suefios, junto con el reconocimiento de los sintomas, condu-
cen a los practicantes hacia un ensalmo de curacién (chindign). La efi-
cacia de la cura es la prueba de un diagnéstico correcto.?

Un wamanoka‘eri cura mediante un ritual que implica recordar
y repetir el ensalmo de curacién relacionado con una especie parti-
cular o una serie de especies. Cuando canta, usa un objeto como una
planta (principalmente tabaco u ortiga) o parte del cuerpo de un
depredador de la especie bajo atencién (como las plumas de un dguila
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arpia). Estos objetos son amargos o aterradores para los espiritus
daninos toto.

Uno de los procedimientos de curacién mas dificiles es el de la
mordedura de vibora, porque el espiritu extrafio entra por todo el
cuerpo y alma del paciente mediante el veneno de la serpiente. Al-
guien mordido por vibora es victima de un ataque de toto, cuyo
veneno se convierte en sangre amarga que pasa por todo el sistema
y es expectorada por el paciente. El wamanoka'‘eri canta un chindign
y sopla tabaco sobre el cuerpo, lo cual los toto odian, a fin de secar
totalmente el cuerpo y librarse de la sangre envenenada. Al pacien-
te se le prohibe comer o beber, al menos por cuatro dias, y varios
enfermos dicen que la cura es peor que la mordedura original.

Lgs enfermedades en las que el nokiren ha sido fascinado por un
espiritu dafiino, son usualmente causadas por sobrepasar las cantida-
des de caza sugeridas por los espiritus benéficos (ndakyorokeri) o si
no por subcocinar alimentos, ingiriendo de esta manera el espiritu del
a:uma‘l muerto. La enfermedad ocurre cuando los espiritus dispersos
del animal se agrupan para formar toto y atraer el alma, haciendo que
la persona languidezca y se debilite. Los chindign son sumamente
apropiados para curar estas enfermedades, porque estan relaciona-
dos con especies especificas y consisten en estrategias para ahuyentar
a los toto y regresar al cuerpo el nokiren del paciente.

Los chindign consisten en listas de especies vinculadas con el
animal alrededor del cual se centra la cura, y adquieren una forma
na;rativa. El chindign del pecari sajino (mokas) sigue un patrén si-
milar a la mayoria de las narraciones. Es muy ambiental e incluye
unzi1 vecllriedad de especies asociadas con el animal que causa la enfer-
medad.*

El chindign de moka

“Hu hu hu hu”, dicen los mokas

Ly e cuando comen kerongfogn (fruto
Sobre el sendero caminan juntos (wandagnte).

Sobre el sendero caminan juntos (wandagnte).

Sobre el senderc caminan juntos (wandagnte).

Hay menkeromba (un ave).

A través del lodo (masamimbi) caminan juntos.

Sobre el sendero (dagn) ven chupit (un ave amistosa para los
mokas).
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Chupit, chupit. Un pequeiio.
Ven ekhomba (una hoja que cura enfermedades). _
“We we we” (la bulla que hacen los mokas cuando caminan en grupo).
Ellos comen las semillas del weomba (un fruto dulce).
Caminan en un grupo grande. )
Caminan sobre el sendero de la palmera pijuayo (homba
wandagnte).
Caminan en grandes grupos (wandagnte).
Cruzan koragnba (un fruto que les gusta a los loros)
Cuando los mokas estin enfermos comen sopi (gusanos o larvas).
Los mokas caminan.
Pasan por el kondapironda (un fruto que les gusta).
Pasan por la base de la waya (palmera) (wayatapo).
Pasan la base del arbol pio (que deja caer un fruto que les gusta).
Van en un grupo y comen frutos donde los encuentran.
Los mokas %Ia;ntan “we we we” y van alrededor de los lados del
sendero. '
Comen en las dreas donde hay frutos (supitnba).
Wakuru pirotombate — el alma (de una persona enferma) va con los
mokas husmeando en el aire. El alma de la persona enferma
husmea en el aire.
Wakirignayo — donde es brumoso — los mokas llevan el alma enferma.
Van por los masonara (“aguajales”, lugares inundados donde
crecen las palmeras aguaje).
Pasan por el mantoro (achiote).
Los mokas van en grupo donde hay muchos frutos (ayataponda
ombatiwehpo).
Pasan por el mawentapo (la boca de la quebrada).
Van. Atraviesan. Comen fruto. _
Donde ellos van estan todos los frutos. Fruto rojo (wambedntapo),
otros frutos (tombednkerotapo). .
Encuentran a su amigo topobaudnihpi (criatura como ardilla que
come los frutos tombednkerogndogn). . ‘
Los mokas estan sentados alli y estdn masticando bejucos.
“Hu hu hu”, cantan cuando entran al mberedn (un lugar al que
van en biisqueda del fruto). : o
Kodnapiritapo mbuwadningchipi - estan sentados bajo el arbol co-
miendo sus frutos. ' o
Comen bajo el towandign y koragnipikntapo tapichipi (en la base del
arbol comen las semillas del fruto).
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Estan sentados en un circulo y en el centro est4 el alma del hom-
bre enfermo.

Los mokas giran en un circulo sobre el suelo.

Caminan en grupos juntos.

“Hu hu hu”, dicen cuando giran en un circulo.

“Hu hu hu”, dicen cuando giran.

Ndo akedni - voy al frente.

Ndo wanokway akkudnpo — voy a entrar al circulo. Alli est4 el alma
y voy a pelear por esto hasta el final.

“Ku ku ku”. jEscapen, mokas!

Quiero entrar al circulo de los mokas para tomar el alma de la perso-
na enferma. Somos como moscas unidas a la persona enferma.

Es posible ir donde los mokas estin comiendo.

Soplando sobre la persona enferma quiero agarrar el alma de la per-
sona muerta (ndo wandokpurmbu wandokmbawadapo) para salvarla.
Ndo akden estaré al frente curando y luego los mokas nos cruza-
ran comiendo frutos de drboles.

Este chindign sigue a los espiritus de los mokas dentro del monte,
sefialando los frutos y lugares que les gustan a los animales. Es im-
portante el conocimiento detallado de las especies y no puede ser
aprendido simplemente por rutina, porque cada uno tiene que ser
conocido y comprendido en un contexto total. Un curador arakmbut
explicé que él “ve” el viaje dentro del monte para encontrar el alma
como en un suefio (el sentido suena mas bien como la frase “en el
0jo de su mente”). Explicé que “ve” la escena completa frente a él
cuando canta, por esto un chaman efectivo necesita una amplia ex-
periencia del ambiente y de las especies del monte y del rio.

El alma del curador husmea cerca de un pie sobre del suelo y
flota a través del monte nuboso, pasando por la misma ruta que
toman los mokas, mirando cuidadosamente las especies y los luga-
res donde les gusta pararse y descansar. Un grupo de mokas ha
raptado el alma de la persona enferma y el curador tiene que
regresarla a la comunidad. La primera tarea es seguir la huella de
los mokas hasta que los encuentre en el circulo con el alma en el
centro. En este momento la mayoria de los ensalmos ahuyentan a
los espiritus refiriéndose a un jaguar, un dguila arpia u otros
depredadores. En este caso, el curador stibitamente grita y “se pren-
de como una mosca” al alma de la persona enferma, esperando
pacientemente hasta que los mokas se muevan sin notar que el
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curador atin mantiene el nokiren. Luego de esto, las dos ah'nafs re-
gresan a la comunidad y hay la expectativa de que el paciente
mejore. )

"Jl‘oto odia todo lo que sepa amargo 0 que pique al tacto. El d}e’xman
induce a un espiritu dafiino a dejar al paciente por la aplicacion de
ciertas substancias amargas, tales como aji y ajo, que son colocadas alre-
dedor de la persona enferma. A veces el chaman golpea ..91 cuerpo con
isanga (macherik) urticante que Je causan dolor a toto, mientras que el
tabaco se usa para casi cualquier enfermedad. El tabaco es una substan-
cia que espanta a los espiritus dafiinos y protege a la gente enferma.
Fumar tabaco fuerte, tal como el que se toma de solidos mazos de taba-
co cultivado y curado regionalmente, hace més eficaz la cura.

La siguiente lista de especies y sintomas incluye la actividad que
deberia realizarse concurrentemente con el chindign:

1. kayare (picuro) usar macherik: para dolores en las piernas, bra-
zos y pecho; _ o

2. mokas (pecari sajino) soplar sobre el paciente: para vOmitos y
fiebre; '

3. bi'ign (pez) soplar y poner tabaco en la boca: para dolor de esté-
mago y diarrea; .

4. sowe (mono arafia negro) tabaco: para convulsiones, manos
agarrotadas y rechinamiento de dientes; )

5. mapi (aguti) soplar sobre macherik y golpear el area afectada:
para el llanto de nifios y adultos con dolores; ) .

6. mamori (pez sdbalo) usar tabaco para dolor de estémago, dia-
rrea y vomito.

La aplicacién de tabaco implica soplar y chupar, que sonlos principales
métodos de contacto fisico con el cuerpo de la persona enferma. Spplar
es e'chipoa y chupar, e'mbuiyuk; la respiracién es un sﬂi‘gno de vida y,
como el humo, contiene los elementos benéficos o dafiinos de aquello
con lo que se ha tenido contacto recientemente, derivando asi su natu-
raleza de la contigiiidad. Ei soplo de un saludable fvamarlollca eri im-
partira algo del poder del nokiren curador al paciente, quien habra
tenido algiin contacto con espiritus benéficos. Soplar tab‘aco €s un me-
dio de poner substancias amargas dentro del cuerpo a fin de:' expEﬂsar
los toto del nokiren del paciente. A veces se sopla substancias hurne—
das, amargas, como ron o pisco, sobre una persona eﬂerm, y’tamb1en
se puede usar otros liquidos “amargos”, como el jugo de limon.
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Un chamién también chupara el cuerpo del paciente para sacar
cualquier elemento dafiino que podria estar dentro. La chupada es
muy fuerte y se escupird afuera todo lo que se encuentre. No conozco
nada tangible que haya sido extraido del cuerpo de una persona enfer-
ma, pero cualquier elemento dafiino es chupado en el esputo del chamén
y depositado lejos del paciente. Los chamanes arakmbuts no parecen
darse el gusto de manipular o decepcionar al paciente. No hubo suce-
sos “sobrenaturales” en las sesiones de curacion que observé y no suce-
di6 nada que no fuese claro y evidente para cualquiera de los presen-
tes. El chamanismo entre los Arakmbut es una mezcla de destrezas y
técnicas de la que cualquiera puede apoderarse, pero sélo unos pocos
lo pueden hacer bien. Un wamanoka'eri no necesita hacer trucos, por-
que nadie espera que un chaman haga lo imposible.

Un anochecer fui testigo de la sesioén de curacién de una nina
enferma que estaba llorando incontrolablemente y que no queria ir
con nadie que no fuese su madre. Un viejo que era padre clasificato-
rio de la mujer, diagnosticé que un oriol (purak) era el responsable y
acordé interpretar el chindign para aves pequenas. El padre de la
nifia le dio un abanico de plumas de dguila arpia (sing) al viejo y
éste comenzo su oracidn en un acento que fue casi imposible de
entender para los presentes. El ensalmo consistié en varios versos
con listas de especies y habitats del ave. Al final de cada verso, el
wamanoka’eri colocé las plumas en sus labios, soplo sobre ellas y
las pasé sobre la cara, cabeza, cuerpo, brazos y piernas de la bebe.
Comenzo nuevamente el ensalmo y repitié los movimientos. Luego
del cuarto soplo sobre las plumas, parecié comenzar nuevamente el
ensalmo, pero stibitamente paré. Entonces, el padre escobillo a la
bebe con hojas de tabaco. A lo largo del ritual de curacién la atmoés-
fera era muy relajada, incluso desenfadada; la familia hablaba y al-
gunos hasta bromeaban. La siguiente manana, la madre dijo que la
bebe estaba definitivamente mejor.

El curador eligi6 el chindign mbakoy (canto de ave pequefia) que
ayuda a los ninos que lloran demasiado. El wamanoka‘eri usé la pluma
de un 4guila arpia (sing) sobre la paciente porque es un depredador de
aves pequefas que vuelan aterrorizadas cuando escuchan su llamada.
El chindign comienza con un “jpipipit!”, que es un llamado de aves
pequenias, y luego cambia a “kororogn”, que es el ruido que hacen las
aves pequefas cuando huyen de un sing en el monte. El wamanoka’eri
acept6 grabar el chindign y proporcioné una lista de las principales
especies, aunque la mayoria de ellas no fueron identificables.
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El chindign puede ser usado para enfermedades de las siguiep—
tes aves: hutuk, sirokwedn, keyedn, ohpet, mantak, sowsow, sal'cwzs',
burakoy, wakoyereh, weke, singku, mapitokoy, mao, kohkoh, wm{ekeman',
torognpo, to'ign, ndumberita’gn, ndumber:mako, w:uoecherz, makei,
peyapeya, wanus, pite, pitewambebn, wiey, yokikoy, toktokwa,
wambedntoktok, wandak purak, purak wasik, suruping, gazpu_n‘g:, onsue,
we’ak, koyokoyo, wike, mbegnko, toweya, kurukuru wambite, sia’, daudn,
saki, wioe, wiwi, wiu, suh, pik, siro, siu y beras. ‘

Estas aves comen los siguientes frutos, que son mencionados en
el chindign: pama, chaweri, tongkopai, wepet, tapibedn, kuporo, tapamai,
achaweri, pin y wakmbednbedn. _

Las aves duermen en los lugares siguientes: sorokheiyo (un huego
en la tierra), wiwimba y korimbayo (chaparrales de b-ambﬁ) y owejo
(ramas secas de grandes arboles). Todas estas aves viven en arboles
grandes, son comparativamente pequefias y no viven en islas; son,
principalmente, aves del monte. _ ' o

Su principal predador es el sing, esgeaalmente: bmprgmg,
singkuwi, machichkaikai (también conocido como keregnsing),
winwiusing, mekodntosing. '

Los chindign no nombran a todas las aves, sino que van con los
espiritus del ave hacia el monte donde nombran los frutos que a F-Ilas
les gusta comer y se refieren a sus moradas donde hacen sus nidos.
Una vez que los espiritus de las aves estin cMafas dentro de un
sentido de seguridad, el curador grita “;kororogn!”, y el nombre de
las diferentes especies de sing mientras escobilla a la nifia con‘el aba-
nico del aguila arpia. Los espiritus de las aves huyen aterrorizados,
dejando sélo al nokiren del bebé en su cuerpo o libre para retornar.

Las explicaciones de una enfermedad siguen un patrén determina-
do por la presencia o eficacia de una cura. Siempre que no se puede
encontrar cura, se da como razén la brujeria; cuando una cura pa’n?ce
posible, la causa se atribuye al paciente, que ha molesta.\do a un espiritu
por transgredir alguna convencion, que comiinmente implica la caza o
relaciones sexuales; finalmente, cuando el paciente muere 0 se recupe-
raylasituacién hasido, en gran medida, resuelta social o médicamente,
la explicacion se refiere a un encuentro accic.iental con un toto. .

El ejemplo de curas que utilizan el chindign mbakoy antes desgnt’o
fue muy informal y se refirié a una enfermedad que no constituia
amenaza de muerte, pero que sin embargo perturbaba fa_la nifia y asu
madre. Por esta razén, sélo estuvo implicada la familia nune’dt’ata,
mientras que el curador era un pariente cercano de lamadre y vivia al
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lado. La sesion de cura fue relajada y me fue posible observarla desde
el costado porque en ese momento estaba comiendo con la parentela.
Siel problema fuese mas serio, la preocupacién se hubiese propagado
por todo el caserio, y vendrian regularmente visitantes de otras pa-
rentelas para observar la cura y varios wamanoka’eri compararian
diagndsticos y probarian diferentes chindign.

El ritual de cura realizado por el wamanoka‘eri es un intento de
reunir los diferentes 6rdenes en el cosmos arakmbut. Los chindign co-
munican con el mundo invisible del espiritu, permitiendo que el curador
se interne en €l al pronunciar los nombres de las especies y los ensal-
mos. El curador no entabla una discusién con los espiritus que han
entrado en el cuerpo o tomado el alma del paciente, sino que viaja con
ellos, discretamente. La expetiencia no es un suefio del que duerme
sino un elevado estado de conciencia sobre el mundo del espiritu.

El chindign se identifica estrechamente con las especies. El ensal-
mo utiliza diferentes métodos para producir efectos en el mundo in-
visible: las palabras de las lenguas animales las relajan, las descripcio-
nes detalladas del habitat y conducta de las especies les permiten via-

jar con el wamanoka’eri, mientras que las substancias amargas o, por
ejemplo, la pluma del sing, pueden hacer que subitamente los espiri-
tus se atemoricen y dejen solo el nokiren del paciente. El wamanoka’eri
esta actuando en el mundo visible y, mediante la pronunciacién de
palabras y notas del chindign, puede penetrar la division entre seres
humanos y el mundo invisible y hacer contacto con los espiritus.

Elresultado es que tanto el chindign como los materiales de cura-

cién llevan al wamanoka'eri dentro del mundo invisible y lo identi-
fican intimamente con las especies. Esto retine los tres 6rdenes de
especies, espiritu y humano que normalmente estin divididos. En
este momento, actuando en el mundo visible como un humano, el

wamanoka’eri estd simultaneamente actuando en el mundo invisi-

ble con espiritus y animales. Asi, el ritual de curacién no es realmen-

te metafdrico, lo que atin permitiria una brecha entre los ordenes,
sino m4s bien una fusién instantinea de mundos diferentes.

Cura moderna - Ayahuasca
Cuando en San José consideran que una enfermedad es mds seria o

de larga duracién, el wamanoka’eri usa ayahuasca. Este sistema de
cura es complementario con el antiguo del chindign. La ayahuasca
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fue introducida en San José a mediados de los anos 1970 por al-
gunos jévenes Idnsikambo. Ellos habian vivido en la misién de El
Pilar, cerca de Puerto Maldonado, mas o menos durante un afio
después de su educacion en Quillabamba. Cuando estuvieron en
Fl Pilar conocieron a un renombrado ayahuasquero (practicante
de ayahuasca) local, un shipibo cuya familia vino por primera
vez del Ucayali durante el tiempo del auge del caucho, y fue él
quien ensefi6 el uso de la ayahuasca. En un arno, los Arakmbut
aprendieron suficientemente bien las técnicas para ser practican-
tes en curaciones y ahorraron dinero del trabajo del oro para pa-
gar su instruccién.®

Los hombres arakmbuts fueron de El Pilar a San José via Boca
Inambari, y poco a poco consolidaron una posicién en el caserio por
su habilidad en el uso de la ayahuasca, la que ahora es un aspecto
regular en las practicas de cura en la comunidad. Los practicantes han
ensefiado sus conocimientos a otros en la comunidad y, en reciproci-
dad, estan aprendiendo chindign de otros parientes en un intercam-
bio complementario de nuevas y antiguas técnicas de curacion.

Las sesiones de ayahuasca tienen lugar en San José cada ciertos
meses a fin de ver los espiritus o el futuro, de encontrar propiedades
perdidas o, lo mds importante, de curar. Los practicantes son busca-
dos por los parientes de una persona enferma cuando los métodos
tradicionales no han tenido mucho éxito, y ellos organizan las sesio-
nes en un anochecer especifico. Alternativamente, las personas in-
fluyentes de la comunidad pueden pedir el usodela ayahuasca cuan-
dola comunidad enfrenta algtin problema (como una compaiia que
busca oro en el territorio tradicional arakmbut) y se considera que el
alucinégeno es un medio apropiado para buscar consejo del mundo
del espiritu. Al final de cada sesion, los espiritus sugieren una oca-
sién para el siguiente encuentro.

La ayahuasca es recolectada de los arboles por el organizador de
la sesién y sus parientes cercanos, quienes tienen la responsabilidad
de prepararla. Se llevan los bejucos a la casa donde los hombres los
muelen con piedras y soplan tabaco sobre la pulpa machacada, la
cual es lievada a la cocina y hervida durante varias horas. Una no-
che con poca luna es la mejor para una sesién. Los participantes no
deber{an comer nada antes de tomar la droga y deben congregarse
después del anochecer en Ja cocina de la persona que pide la sesion.
Se retira la ayahuasca del fuego y el practicante toma con las dos
manos una porcién del liguido en una taza sobre la que sopla taba-
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co. Luego anuncia y describe los espiritus que aquellos desean ver y
expresa el problema por solucionar.

Todos se sientan en un circulo y se les pasa una taza, cada perso-
na bebe tres tazas, a menos que sea novicia, en cuyo caso sélo puede
torlnalj una. Durante las primeras sesiones, un participante no ten-
dra visiones y, a lo mucho, vera luces brillantes. Sin embargo el
rgsto toma sus tres vasos mientras que el ayahuasquero canta ,un
ritmo repetitivo especifico llamando al chongpai (la palabra tanto
para la ayahuasca como para la anaconda). Chongpai es un espiritu
mtel"e':sante porque es poderoso y, asi, es concentrado, pero es muy
be.nehco si se lo trata correctamente y la persona no le demuestra
miedo (e‘mepuk). Dentro de la cosmologia arakmbut, el chongpai
comparte muchas caracteristicas con el wachipai, mencionado en el
capitulo previo. Ambos son poderosos y benignos si se los trata bien;
ambos estan vinculados a serpientes e informan a los chamanes de’
eventos en el mundo del espiritu, sea directamente o a través del
ndakyorokeri.

Lgs participantes en la sesién de ayahuasca esperan cerca de quin-
ce minutos con los ojos cerrados. Cuando el chongpai llega, el prac-
l'lCEln’l‘f-:‘ lo anuncia y reina el silencio. El ritual de la ayahuasca esta
explicitamente dividido en tres etapas, sin incluir la preparacion y
la toma inicial del alucindgeno.

Etapa 1: La llegada del chongpai

El chongpai llega a la casa desde afuera o si no emerge de las narices
de lgs participantes en forma de anaconda. La anaconda es una
manifestacion del espiritu de la ayahuasca que se aproxima y se
envuelve a si misma alrededor de cada uno al mismo tiempo, con su
cabeza cerca a sus orejas. Aqui o se queda y ayuda a los participan-
tes a concentrarse o murmura consejos acerca de los eventos subsi-
guientes en la sesién. El chongpai es protector y consejero y muen-
tras esté alli a nadie que tome ayahuasca le podra suceder ningiin
df‘:lr'l(‘), a menos que muestre miedo, porque el miedo distrae y la
visién puede empafiarse o incluso perderse, quedando el partici-
pante en gran peligro. Cuando esta etapa termina, el chongpai des-
aparece, pero no se ha ido y continuara presente en la sesion.
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Etapa 2: La llegada de los toto (espiritus dafiinos)

En este punto aparecen los toto. En una sesion de cura’ellos pueden
llevarse el alma de un hombre enfermo y todos tendran que actuar
en armonia para arrastrarla de regreso. Los toto llegan en fE)rma
humana, sea altos, blancos y delgados o, lo mas us.L’lal, pequenos y
negros, con largas ufias. Los participantes en.la sesion deben pelear
con estos toto. Esto constituye la parte mas vigorosa de los procedi-
mientos. Se hacen disparos y algunos hombres recogen palos para
cazar a los toto, mientras que otros son ayudados‘ por los
ndakyorokeri, que aparecen como espiritus de bellas mujeres, que
yacen sobre lechos de flores y tratan de alejar a los toto de la persona
enferma. Sin embargo, a veces las visiones pueden ser una distrac-
cién, y hay informes de personas que quedaron tan envuel.tas en
visiones de helicépteros y motores fuera de borda, que olwdaror!
por completo por qué estaban tomando ayahuas'ca. Sin embargo, si
se logra éxito los toto son espantados y fel noklren‘de la persona
enferma recupera la normalidad. El paciente comiinmente toma
ayahuasca con el resto de participantes.

Etapa 3: Los doctores

Luego entran los doctores. Aparecen como doc.tores médicos con
vestidos, corbatas y zapatos: llevan maletines y tienen estetoscopios
en torno a sus cuellos. Entran y realizan un examen delas personas
enfermas y luego aconsejan qué hacer a l?s participantes. Por e]emi
plo, pueden decir que los toto regresaran en pocos dias y que le
paciente morird o, por el contrario, que €l 0 e’lla vivira, des.pues delo
cual prescriben cudn frecuentemente deberian haber sesiones para
mantener a la persona enferma con buena sa}ud. _
Luego de esto, termina la sesion y gl practicante debe recapltEllar
lo que ha sucedido. Los Arakmbut dicen que esto es un sumario y
no una interpretacion, porque todos los par@cxpantes‘habran visto
las mismas cosas. La sesion sera mucho mas corta si no es sobre
curacién, pero usualmente durara desde alredeiior de las nueve o
diez de la noche hasta las tres o cuatro de la mafiana. _
Las visiones de ayahuasca son compartidas y todas. las- comuni-
caciones se realizan mediante percepciones del mundo mv1§1b1e. EJn
arakmbut me explico esto usando la analogia de la telepatia y aiia-
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di6 que el equipo de fiitbol brasilefio juega como si estuviera en
una sesion de ayahuasca, porque ellos nunca parecen de comuni-
carse entre si qué es lo que estin haciendo, pero sin embargo jue-
gan como un equipo.

En muchos aspectos, las sesiones de ayahuasca se integran bien
dentro de las ideas arakmbuts de curacién y del mundo del espiritu,
¥, durante los ultimos veinte afios, se han vuelto parte del reperto-
rio chaménico.’” Las visiones con ayahuasca son las mismas que las
del estado de wayorok, y los espiritus que aparecen son los mismos
que los del pantedn tradicional, tales como los toto, ndakyorokeri,
waweri (espiritus del rio) y ndumberi (espiritus del monte). La diag-
nosis de una enfermedad o el postmortem de una persona fallecida
consisten en interpretaciones de eventos a la luz de la cosmologia
arakmbut. Luego de una cura exitosa, la explicacién normalmente
incluye una referencia a un encuentro accidental con un toto o si no
a una mala conducta al cazar o cocinar. El diagnéstico exitoso se
prueba por la recuperacién del paciente y de este modo el sistemna
siempre funciona.

Si un paciente muere, entonces la causa estuvo mas all4 del ob-
jetivo del curador y se debi6 a brujeria o a especies desconocidas
para un wamanoka’eri. Por medio de los suefios finales de una
persona muerta o de la dispersién de cenizas de madera balsa so-
bre la tumba para detectar marcas de los espiritus responsables, el
wamanoka’eri arakmbut puede afirmar la causa de una muerte.
Sin embargo, todas estas explicaciones tienen una marcada dimen-
sién politica, lo cual significa que ninguna explicacién satisfara a
todos en la comunidad.

La ayahuasca es mas flexible que el chindign para curar, en tanto
que los practicantes comparten directamente con el mundo del espi-
ritu sin necesidad de recurrir a oraciones especificas. Aun cuando
uno podria pensar que con el aumento de la ayahuasca las formas
de curacién tradicionales con chindign se volverian redundantes,
esto no ha ocurrido. Por el contrario, hay una aceptacion subyacente
por los practicantes de que la habilidad de realizar un chindign es
sumamente importante, y los mismos practicantes de ayahuasca usan
mucho tiempo para aprender los ensalmos de otros en sus parente-
las o familia cercana.

La curacién por ayahuasca funciona diferente que la del chindign.
Mientras que el chindign entra en el mundo invisible a través de la
repeticion de ensalmos rituales, nombres y acciones que superan la
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brecha entre especies, seres humanos y esp.irit.ufs, la ayahuasci':l tie-
ne el efecto de permitir entrar en el mundo mv351ble Fle los espiritus
a todos los participantes en la sesidn que e:stan actn.rflmente com-
prometidos en la cura. Los practicantes guian la sesion y, a traves
de un canto y palabras y frases ?casionales, preparan a los partici-
pantes y les explican lo que esta pasando. . bién
Los chongpai, doctores y toto son tgdos espiritus, pero ;am ié
aparecen simultdneamente cOmo especies y seres hur'nagqsl;.l c:;' cocr;—
siguiente, los participantes son llevados al mundo invisible or(;L e
los tres Srdenes, que usualmente estan separlados., estan fusionad os
a causa de la cura. De esta manera, aquellos implicados en la sesion
pueden actuar dentro del mundo invisible y afectar a los espirtus
fi irectamente.
dar:xrllgs;lios de los viejos chamanes arakmbut consideran, que la
ayahuasca es una opcién facil para la gente joven que no esta prepai
rada para dedicar tiempo a aprender a curar y comunicarse con ;
mundo del espiritu a través de la experiencia y s las_ ventajas de
los alucindgenos. 5in embargo, el efect‘o de una cura utiliza los méls-
mos principios de encontrar una técruca para’entrar.en un mundo
invisible, eterno de potencia donde interacttian animales, huma-
nos y espiritus. Mientras que en .1980 la ayaht’las_ca fge trat;da pl_clor
Psyche y los chamanes del Pukiri como una técnica rival, ahora ha
sido incorporada dentro de los metodos- arakmbuts de curacion.
La manera més efectiva de comunicacién con el mundo del espi-
ritu es a través de los suefios. Esta es una habilidad que se desarrolla
a través de la vida y que varia considerablemente entre los Arakrr}bu_t.
Por otro lado, el wamanoka'eri es capaz de exj\JtraI enel mun,d‘o invi-
sible para curar mediante ensalmos. Su relacién con los e_:.spli;ltus c’le
ninguna maneraes tan sofisticada como la del .wayorok'en. el chaman
sofiador no sélo aprende acerca del cosmos sIno que tiene la capaci-
dad de cambiar la manera en la cual éste es interpretado por los

Arakmbut.
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Notas

Los escritores sobre actividades chamanicas han cubierto un amplio campo de
caracteristicas. Un chamdn que cura, cuida a la gente como un curador a un
paciente {Lévi-Strauss 1963: 169), ademds de proteger a la comunidad de en-
fermedades y de actuar como un conciliador durante los conflictos internos
(Metraux 1949); asimismo, la capacidad chamaénica visionaria para compren-
der el mundo tambien le hace un filésofo, tanto especulative como interpretativo
{Reichel-Dolmatoff 1971); en todos estos casos, la experiencia chamadnica es la
de intermediacion entre los mundos visible e invisible (Harner 1972 y 1973).

En su libro sobre la magia de la huerta de los Tsewa, Brown (1985) analiza en
extenso la manera en la cual la experiencia individual estd mezclada con los
patrones culturales. El resultado es un conocimiento préctico que varia de per-
sona a persona, aun cuando comparten muchos rasgos comunes.

Estas cifras estan basadas en Von Hassel (1905), quien da un total de 9.100 para
los Sapiteri, Wachipaeri, Toyeri y Arasaeri después del gran diezmado de los
Harakmbut entre 1894 y 1904. Incluyendo estimados de estas muertes y los
hasta entonces desconocidos Arakmbut (Amarakaeri), 30.000 muertes no serfa
una cifra exagerada para los Harakmbut durante el cambio de siglo. Conside-
rando la actual poblacion Harakmbut de 1.500 personas, el declinamiento
poblacional (95 por ciento) se correlaciona con las cifras de Denevan de 1976
para las tierras bajas de Sudamérica. A partir de los estimados de Denevan
podemos suponer que la enfermedad explica cerca de la mitad de las muertes
de harakmbuts, el resto se explica por la esclavitud y el asesinato.

La palabra chindign significa tanto ensalmo de curacion como brujeria. Cuan
do pregunté acerca de esto, me dijeron que aquellos que quieren practicar bru-
jeria también usan ensalmos (que solo los brujos conocen).

A lo largo de este libro hay listas en arakmbut de especies que no he podido
identificar. Fueron pocas las personas que conocian todas estas especies, y ellas
no se mostraban ansiosas de perder mas tiempo que el necesario en resolver su
pertinencia clasificatoria general con relacién a los chindign concernidos. Es-
tuvimos de acuerdo en que yo mantendria las palabras en el original, para que
en una fecha futura pudieran ser identificadas por un etnotaxonomista cuan-
do los Arakmbut lo deseasen. No revelar la identidad de las especies también
preserva a los chindign de su mal uso por fordneos. Deberia enfatizar que es
raro que los Arakmbut analicen los chindign y sélo me hablaron sobre ellos
cuando quedé claro que yo comprendia su eficacia.

Aunque Carlos Junquera (1978) analiza a un chamén arakmbut que curé to-
mando ayahuasca, probablemente se refiera a la misién de El Pilar en el tiem-
po en que se introdujo la ayahuasca. No habia ayahuasca en Puerto Luz y sélo
muy poca en San José cuando llegué por primera vez (1980). El articulo se
refiere a viajes “celestiales” que suenan mas come una visién shipiba del cos-
mos que arakmbut. Desde la muerte del chamén en San José (que nunca usé
alucinégenos), la ayahuasca ha aumentado considerablemente como un méto-
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do de curacioén. La ayahuasca no ha cambiado la visién arakm'but.del mundf) del
espiritu, y si ha tenido algun efecto ha sido el de refuerzo. El siguiente trabajo de
Junguera sobre el chamanismo harakmbut es enteramente influido por el mate-

rial yagua (Chaumeil 1983).

Los Harakmbut no son los tnicos pueblos que l}an.ac?optado’ la practica de
usar ayahuasca. Los Ese’gja tienen una experiencia similar y sol_o ha‘.l:l comert-
zado a tomarla dentro de la memoria viva (Gareth Burr, comunicacion perso-
nal). Con relacién a otros pueblos Harakmbut, se ha nf:utado la? pr'esemil.? de la
planta alucinogena toe (hayapa) entre los Wachipaeri y Sapltef'l’ (Cali ano y
Fernandez Distel 1982), pero segin Bennet (1991), quien estuc%m la curacién
tanto entre los Machiguenga como entre los Wachipaeri, lqs primeros la usan
practicamente cada noche (p. 202), mieniras que los Wachipaeri lo hacen con

i 229).
A e e ot (Kensinger entre los Cachinahua, 1973,

Las evidencias de pano-hablantes os
Siskind entre los Sharanahua, 1973c, y Morin entre los Shipibo, 1973) muestran
6lo para curar sino

que estos pueblos han tomado ayahuasca regularmente no so

también para saber mds acerca del mundo invisible del espiritu. Lo mismo ha

sido informado para arawak-hablantes por Weiss entre los Ashaninca (1975) y
Bennet enire los Machiguenga (op-cit.: 194). '

Por consiguiente, pareceria que la ayahuasca ha entrado al I\;Iadre deleccl)s

i blos arawak v pano-hablantes, probablemente con el agregaco e

i e ? batt de las serranfas. Durante las iltimas dé-

alguna influencia de los practicantes ce fas il
cadas, ha sido incorporada en las prdcticas chaménicas de los Ese’eja y de la

mayoria de pueblos Harakmbut.
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eapitulo

LOS SUENOS Y LA FUENTE DEL
CONOCIMIENTO

Los suefios proporcionan una entrada al mundo invisible de los
espiritus al permitir que el alma de una persona deje el cuerpo y
viaje libremente. El mundo invisible es tan real para los Arakmbut
como el visible.! La primera ojeada que tuve dentro de la forma de
esta “realidad” ocurrié después de haber estado en San José por
aproximadamente seis meses. Un dia, luego de haber administra-
do medicamentos a un anciano que habia estado sangrando
profusamente, regresé a mi casa y me acosté. A los pocos minutos
me di cuenta que tenia la habilidad de flotar en el aire. Revoloteé
unos cuantos pies sobre la cama y me volteé, por lo que mis brazos
quedaron extendidos, luego volé a través del caserio hacia la casa
del anciano. Cuando volaba pude sentir la brisa y el roce de las
hojas sobre mi cara, y volaban chispas desde mis dedos hasta su
casa. Cuando regresé me concentré mirando a través de mis par-
pados cerrados para evitar caer. Cuando llegué a mi cama
reencontré mi cuerpo durmiente. Al dia siguiente el anciano se habia
recuperado por completo.

Esta intensa experiencia me remeci6 considerablemente. La tinica
explicacién fue que fse traté de un “suefio vivido”, porque no habia
tomado alucindgenos; el sentido de entrar en el mundo invisible fue
extraordinariamente fuerte. Racionalizar esta experiencia de un
mundo invisible en términos no-indigenas de mi propia vida perso-
nal obscurece mas que ilustra la nocién arakmbut de sueiio
(wayorok), pero el ejemplo da algunas ideas de su intensidad.

A través de las discusiones que emergen de la experiencia, co-
mencé a comprender que aun cuando en el mundo visible la posibi-
lidad esta enmarcada por tiempo y espacio, en el invisible estos limi-
tes son transcendidos. En el reino del espiritu uno puede ver el futu-
ro o el pasado, hacer regresar un alma perdida y comunicarse con
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los espiritus que saben todo. La existencia invisible de los espiritus es
de “potencialidad” o, como sefiala Brown (1987: 157): “Los Aguaruna
piensan los suefios como experiencias que revelan posibilidades emer-
gentes o verosimiles, eventos que estin desarrollandose pero que ain
1o son hechos culminados”. Este mundo de potencialidad es donde
Jos chamanes se comunican con los espiritus en sus suefos.

A través de mi suefio di una ojeada a un mundo que, para los
Arakmbut, contiene conocimiento y comprension de todos los even-
tos posibles que pueden suceder y que alguna vez han pasado. Sin
embargo, la habilidad chamanica esta en el manejo para interpretar la
informacién encontrada en la experiencia del suefio. Durante mis
estadias en la comunidad, tuvieron lugar manifestaciones orales y
visuales del mundo del espiritu en varias ocasiones. Estos eventos
pueden ser racionalizados o dejados en el misterio, pero encontré que
la aproximacién més ttil fue suspender la incredulidad que constitu-
ye un acto de escepticismo concerniente a mis propias presuposicio-
nes; esto me permitié hablar con los arakmbuts y dar los primeros
pasos vacilantes hacia la comprension de las cualidades chamanicas.

Los suefios chaménicos arakmbuts son “experiencias estaticas” en
el sentido que el nokiren deja el cuerpo (Eliade 1951: 4). Durante un
suefio arakmbut, el dormido frecuentemente juega una parte activa
en los eventos y puede viajar fuera de su cuerpo como si estuviese en
estado consciente. Los chamanes arakmbut que han dominado esta
técnica tienen la capacidad de sofar a voluntad cualquier asunto que
elijan, y no sélo para entender un mensaje sino para participar en una
discusién sobre el tema con los espiritus. La gente no necesariamente
suefia cada noche, sino que cada uno suefia ocasionalmente, y el con-
tacto que ocurre con el mundo invisible ayuda a discriminar entre la
multiplicidad de causas detrés de los eventos cotidianos.

Entre los Arakmbut, sofiar no es uniforme y varia enormemente
de acuerdo con el control ejercido sobre el suefio por el sofiador.
Algunas personas pueden ser espectadoras pasivas en un suefio,
como si estuvieran observando una pelicula; otras, pueden escu-
char mensajes del mundo invisible; y aquéllas cuyas técnicas de sue-

fio son particularmente impresionantes pueden participar libremente
en actividades del espiritu.

Otro aspecto del sofiar arakmbut es que no se trata sélo de una
experiencia subjetiva. El mundo invisible del espiritu puede parecer
el mismo a varias personas simultineamente, siempre y cuando
ellas tengan la capacidad de comprender e interpretar correcta-
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mente lo que ven y hacen. Un materialista empedernido puede
decir que el mundo invisible sélo existe en la medida que te pueda
golpear en tu cabeza. Los Arakmbut insisten que la gente puede
ser atacada por espiritus y, como resultado, sufrir fisicamente.

La capacidad arakmbut para sofiar consiste en un continuum
por el cual el sonador se vuelve cada vez mas 4gil. Una persona
joven, sin experiencia, tiene que ser cuidadosa con los espiritus por-
que ella todavia no puede controlar los suefios. El nokiren de un
nifo puede errar en la noche por los alrededores, pero se arriesga a
exponerse a la influencia danina de los waweri del rio, mientras
que una persona joven que aprende a cazar puede hacer contacto
con el glmdo invisible en los suefios, mas comprendera muy poco.

) Un joven wambo comenzara a sonar gradualmente con bellos es-
piritus ndakyorokeri, que vienen y le dicen dénde puede capturar
presas y posiblemente lo tientan con la eventualidad de relaciones
sexuales. Con la madurez, un hombre puede comenzar a compren-
d'er los mensajes del mundo invisible, aunque no sea capaz de ini-
ciar la comunicacién. También las mujeres suefian, pero rechazan
decir si lo hacen con hermosos jévenes o no.

Lo§ hombres totalmente maduros con algunas cualidades
chamar}xcas pueden adquirir con el tiempo la habilidad de comuni-
carse dn’fectamente con un espiritu. Esta es una técnica importante,
porque significa que pueden comunicarse tanto en el mundo invisi-
ble como en el visible. La mayoria de hombres y mujeres pueden
fiommar esta técnica hasta cierto punto, pero varia su capacidad. La
introduccion del alucinégeno ayahuasca en San José durante los tilti-
mos veinte anos, ha permitido que muchos hombres y mujeres, quie-
nes de otra manera habrian encontrado dificultades, se comuniquen
con lo§ espmtus Aungque los viejos chamanes como Psyche conside-
raron inicialmente que esos atajos conducen a formas imprecisas de
comunicacion y no a un didlogo real, otros en la comunidad sintieron
que los viejos estaban tratando de mantener en exclusiva su acceso al
mundo invisible. Los chamanes nunca tomaron una posicién decidi-
d.a sobre la materia; sin embargo, y a pesar de algunos conflictos oca-
sionales, la practica crece. Es interesante notar que, veinte afios mas
tarde, los jévenes que introdujeron la ayahuasca estan aprendiendo
las viejas técnicas porque consideran que son mas efectivas.

Para los wayorokeri, la verdadera habilidad de aprender c6mo
hablgr con los espiritus no podia ser comprada y ni siquiera ensefia-
da, sino que emergid luego de muchos afios de experiencia. Los
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mismos espiritus deciden cudndo llegar e informar a una persona
que ha sido elegida como vehiculo para comunicarse con €l resto de
la comunidad. Las técnicas chaménicas arakmbuts se basan en cua-
lidades derivadas del suefio que estan disponibles para todas las per-
sonas; sin embargo, son practicadas con diferentes grados de habili-
dad. El conocimiento chaménico entre los Arakmbut lleva la comu-
nicacién con los espiritus a través del suefio a niveles especializados
que estédn mas alld de contactos basicos con el mundo invisible.

Wayorokeri — el chamin sofiador

Un wayorokeri es un chaman cuyas técnicas de sofiar le permiten
adentrarse en el mundo invisible y viajar hacia diferentes espiritus
ayudantes, en biisqueda de consejo y mirando en el pasado, presen-
te y futuro. Los wayorokeri sacan ventaja del mundo de potenciali-
dad para ver qué podria suceder en el futuro e interpretan, desde el
mundo visible, los posibles modos en los cuales el mundo invisible
puede influir en los eventos.

Los Arakmbut no tienen entrenamiento chamanico formal o ini-
ciacion, aparte de aprender los chindign e interpretar los suefios. Sin
embargo, los mismos espiritus le confieren a una persona una “inicia-
cién”, si se le puede llamar asi. Psyche se vuelve un wayorokeri des-
pués de su experiencia de comunicarse con los espiritus del rio, que le
dicen que llegarian a €l en suefios para ayudarlo a curar y a apoyar la
comunidad. Esta experiencia fue similar a los relatos arakmbuts de
encuentros con un wachipai. En un suefio que surge del wachipai, a
veces se Je dice al sofiador que tendrd el poder de ser un wayorokeri
en el futuro. Si luego de un encuentro con un wachipai, los Arakmbut
cuentan el suefio o lo olvidan, el mensaje no fructificara.

Sin embargo, una iniciacion por los espiritus no es suficiente para
que alguien sea reconocido como wayorokeri, porque a pesar de su
experiencia espiritual en el monte oen el rio, si otros miembros de la
comunidad no reconocen su eficacia como curador o profeta, se con-
sidera que el contacto con el espiritu ha sido un error. Varios relatos
ilustran la relacién especial que puede surgir entre un wayorokeri y
ciertas especies que lo aconsejan, apoyan y protegen. El siguiente
ejemplo es el mito del caiman (mama) y las relaciones de las especies
con un wayorokeri que, a través de varias experiencias, adquiere
poder y perspicacia de las especies.
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Mama

Ur} hombre fue a cazar y encontré huellas de pisadas de un cai-
man cerca de un lago, por una quebrada. Encontré mama, los tomé
por el cuello y los maté uno por uno. Cuando encuentras un mama
no se mueve, y para matarlo con tus manos le rompes el cuello y
muere.

Luego de matarlos, el hombre cociné a los mama. “;Con qué
puedo comer esta carne?”, dijo el hombre. Subié la orilla de una
isla donde normalmente crece wiwimba (bambud). Aun cuando no
habia chacra, los mama le ofrecieron yuca. [La audiencia comenta
que esto es sorprendente).

El hombre tenia sed y fue hacia la wiwimba nuevamente y en-
contrd cafia de azdcar (apik), que aplacé su sed.

EFa peligroso en la noche, pero llegé el dia con seguridad y él
continuo su viaje hacia donde iba a pasar la siguiente noche. Alli vio
dos mama mas. Los matd y continud. Hizo su campamento en un
okpi (una gran ruma de restos de madera), donde los troncos habian
sido apilados. Cuando quiso comer platanos crudos (aroi) fue a bus-
carlos y los encontré. También encontrd caiia de azicar. Hizo un
sitio en la madera tirada para descansar.

Un jaguar llamaba “;jbu! jbu! jbu!” cuando el hombre estaba des-
cansando en la madera. “Tal vez venga aqui”, pensé. El jaguar se
estaba acercando. Pudo oir el ruido de sus garras sobre los guijarros:
“ochuk, ochuk, hoo, hogn”. El jaguar estaba buscando huellas de pi-
sadas del hombre pero él estaba seguro dentro de la madera tirada.
Pero el jaguar aparté una por una las ramas de la madera y stbita-
mente aparecié el hombre y le grité “jwaa a a!” al jaguar, que huyé
hacia la playa con miedo. Entonces el hombre levanté un tizén y fue
hacia el rio. El jaguar lo vio y lo siguié hacia la orilla. En el medio de la
ql:lebrada habia un gran drbol donde el hombre fue a esconderse. Lle-
go el amanecer y el jaguar se habia ido. Al dia siguiente siguié y en-
contré otro mama. Era un gran mama. Luego de cocinarlo encontrd
todo lo que queria —cafia de azticar, tare (yuca), aroi (platanos). Nue-
vamente hizo su campamento para la noche en la madera. Se cansé
temprano e hizo su cama en la madera, donde entré. Escuchd truenos
y decidi6 que regresaria a su casa al dia siguiente.

Subitamente sintig que algo frio lo tocaba. Era una serpiente (biwi)
que pasaba sobre su cuerpo. Era una enorme serpiente que pasaba
justo §obre su cuerpo. Dejé de respirar y se tendié inmévil como si
estuviese muerto. Pero no pudo contener la respiracion demasiado
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y trat6 de respirar. La serpiente se detuvo y se eché sobre él cuando
dio un respiro, por lo que nuevamente contuvo la respiracion y
yacié “muerto”. Cuando la cola pasé comenz a respirar nuevamente.

Luego escuchd un “jbu bu bu bu boo!” Sonaba como un pajaro
trompetero (suru). Los Taka (gente no arakmbut que es potencial-
mente enemiga) imitan al suro de la misma manera en que imitan
una perdiz cuando pasa cerca. Los Taka se acercaban. Se quedd quie-
to. Habian descubierto sus pisadas. “Las huellas no van mas alla.
Vamos”, dijeron los Taka. Los Taka pasaron. El hombre pudo escu-
charlos aguas arriba. Luego regresaron y pasaron por el lugar don-
de estaba tendido y fueron en la otra direccion aguas abajo. Luego
amanecié y el hombre regreso a su comunidad, agradecido de llegar
al hogar. Era un wayorokeri de mama, y los caimanes le dieron lo
que necesitaba y lo ayudaron cuando estaba en peligro.

Este relato describe varios factores que vinculan al wayorokeri
con el caiman. El cazador conoce la conducta del mama por rastrea-
do para darle muerte con sus manos, y claramente tiene una rela-
cién especial con el espiritu porque él mata cuatro en un periodo de
tres dias, lo que facilmente podria exponerlo a castigo por sobrecaza.
Este es un relato de un wayorokeri exitoso. Gracias a la ayuda de los
espiritus del caimén, nunca le falta alimento: platanos, cafia de azu-
car y yuca aparecen en abundancia cuando el cazador estd ham-
briento, y durante los anocheceres duerme en las pilas de madera
okpi, que usualmente son los lugares donde duermen los caimanes.
Un cazador arakmbut normalmente consideraria que la madera ti-
rada es un lugar muy peligroso para quedarse.

Tres peligros acosan al cazador ~ el jaguar, la serpiente y los Taka
-y cuando cada uno se aproxima, él esta acostado en la madera, que
le proporciona no sélo un lugar para dormir sino también un refu-
gio. Esos peligros son tres de los riesgos maés frecuentes que concier-
nen a un cazador arakmbut. Los dos primeros son los animales mas
peligrosos, mientras que los Taka, son humanos peligrosos. El
wayorokeri tiene un conocimiento basado en su contacto con los
mama, el cual le proporciona proteccién de peligros que acosan a
los cazadores arakmbuts. Este mito da cuenta de los crecientes bene-
ficios de un wayorokeri exitoso. Sin embargo, un sofiador no siem-
pre maneja el mundo del espiritu de manera tan providencial. Un
wayorokeri menos exitoso corre el riesgo de la tentacién de sacar
ventaja de sus habilidades, y enfrenta peligros en caso de perder el
control de sus poderes o exagerar su relacién con los espiritus.
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Otro mito habla de un wayorokeri que sufre como resultado de
sucumbir a la tentacion.

Keme
Un dia, un dia que era bueno para cazar, un hombre que s6lo mata-
ba k’eme (tapir) fue tras huellas de pisadas. Fue a buscar keme, pero
habia monte espeso por lo que agachd. Desde alli mir6 hacia delante
y vio una hermosa mujer. Estaba asustado de ver una mujer.

“¢Por qué has venido?”, pregunt$ la mujer, que era una mujer
keme.

“He venido por ti”, dijo el hombre.

La mujer le dijo: “jVamos a casarnos!”

Hablaron por un rato y luego la mujer keme dijo: “Vamos adon-

de mi familia”.

El hombre acepté y ambos fueron adonde la familia keme. Llegé
y encontrd a su familia donde habia un lago. Alli vivia la familia
keme. La muchacha le dijo al hombre: “Cierra tus ojos”.

.Cerré sus 0jos y vio una hermosa casa. Entraron y ella le dio un
asiento, pero el hombre no lo vio, sélo una tortuga. Sin embargo
para el keme la tortuga aparecia como un asiento. ’

La muchacha keme llamé a su esposo para encontrar a su cufia-
do. El hombre tenia su arco y flecha y vio a su cufiado bafidandose en
el agua. Apunté su flecha y le dispard, porque el cufiado aparecia
como un keme para el hombre. Dos veces le disparé y murié en el
agua. El hombre regresé a su casa donde estaba su esposa y dijo:
“He disparado a un keme”.

“Cuida de no disparar a mi hermano”, le dijo la esposa keme,
pero al ver a su hermano muerto se deshizo en lagrimas. Ella regre-
s6 a la casa en un rato y le dijo a su esposo: “;Por qué le has dispara-
do a mi hermano?”

“No le he disparado a tu hermano. Le he disparado a keme”, dijo
el hombre y fue a traer el cuerpo para comer.

Pero la muchacha dijo a su esposo: “No quiero ver su cara pot-
que es mi hermano”.

El hombre no acept6 esto y dejé la cabeza en el cuerpo.

La muchacha estaba muy enojada. Dejd de traer agua y rompié
todos los tubos de bambii que habia recogido para la carne y sali6.
A'ﬁn estaba llorando por su hermano. El hombre la siguié pensando
dispararle, pero no lo hizo. La muchacha keme se fue llorando por
su hermano. El hombre la siguié hacia otra cuenca y cruzé dos
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mas pero no la pudo atrapar. Las huellas llegaron a un enorme
lago donde ella queria que él 1a siga, pero él no lo hizo porque
estaba asustado. Por el lago habia drboles de guayaba y otros fru-
tos. Habia un gran nido de purak (oriol) en un arbol alto. El hom-
bre lo vio pero no pudo alcanzarlo porque estaba muy alto.

El hombre regres6 a su casa triste. Murié una semana mds tarde.
Su pene se habfa podrido porque habia tenido relaciones sexuales
con un animal.

Este relato explica que ser un wayorokeri no significa simple-
mente ser capaz de sofiar efectivamente, sino que implica entrar en
el mundo invisible del espiritu altamente relativista. Desde la pers-
pectiva del keme, las cosas no aparecen igual que paralos arakmbuts,
y el wayorokeri entra a una casa donde las tortugas son usadas como
asientos porque son lefios para un tapir. La relatividad también sig-
nifica que, para la mujer keme, su hermano era una persona mien-
tras que para el cazador era otro tapir listo para dispararle. Inicial-
mente, el cazador no reconocio al tapir como una personay ademas
no tenia permiso para matarlo. El resultado fue una trasgresion fun-
damental: en su ignorancia, no pudo sefalar la diferencia entre car-
ne permitida por el mundo del espiritu y la caza en si misma. Por
consiguiente, cometio asesinato.

Al mismo tiempo que rehusé reconocer al cufiado keme como
una persona, sufrio las consecuencias de un falta de habilidad para
apreciar la relatividad. La mujer joven es una forma de ndakyorokeri
que esta preparada para ayudar al cazador y tiene relaciones sexua-
les con él. En tanto que él la reconozca como mujer no hay proble-
ma, pero cuando ignora su consejo y trata a su hermano como a un
animal, entonces su relacién con ella se vuelve como de animal. Las
relaciones sexuales que él tuvo con la mujer espiritu keme se vuel-
ven relaciones con un animal y, como resultado, su pene se pudre.
Asi un wayorokeri tiene que ser particularmente cuidadoso y capaz
de conocer o de lo contrario puede sufrir un destino espantoso.

Un wayorokeri poderoso no solo es bueno para curar sino que
usa sus habilidades visionarias de prediccién para beneficio de la
comunidad. Por ejemplo, en San José, Psyche era capaz de decir
quién se recuperaria de una enfermedad y quién probablemente
morirfa, de ayudar a la gente a encontrar objetos perdidos y, en un
ambito mas amplio, de advertir a la comunidad sobre espiritus da-
fiinos que estaban acechando en cualquier lugar y en ciertas circuns-
tancias de controlar el clima. Esta proteccién puede continuar des-
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pués de la muerte. Cuando regresé a San José en febrero de 1992, la
ardua jornada por tierra y rio fue particularmente tensa por las ame-
nazas de muerte que habia recibido de colonos a causa de mi inves-
tigacion sobre derechos indigenas. A través de todo el viaje, sea que
viajara por carretera o rio, una garza blanca (ereknda kapiro) precedia
regularmente el camién o la canoa. Cuando mencioné esto en San
José, varias personas dijeron que ése probablemente habia sido el
espiritu de Psyche protegiéndonos de las pesadas crecientes que es-
taban inundando Madre de Dios y de los colonos.

Sin embargo, un wayorokeri también puede ser dafiino porque,

a fin de beneficiar a una comunidad, a veces usa sus poderes para
atacar otros. Esto puede levantar acusaciones de brujeria o, si el
chaman ha muerto, la opinién de que su espiritu ha dafiado a los
vivos. A veces, un wayorokeri puede tomar la forma de un animal
peligroso para danar a los Arakmbut. Cuando un miembro de San
José perdié todos sus cerdos, dijo que un wayorokeri muerto, que
tuvo contacto con el jaguar, se habia convertido a si mismo en un
jaguar para causar destruccién. De una manera similar, entre 1990 y
1992 hubo un incremento en el nimero de serpientes alrededor de
San José, lo que fue atribuido a la muerte de un wayorokeri de los
armadillos (aramburu) que, extrafiando a sus parientes cercanos, fue
en espiritu a la zona del Karene y llevo las serpientes con é1.2

De esta manera, un wayorokeri puede ser puede ser peligroso o
benéfico dependiendo de dénde vive y con quién se asocia. Comun-
mente, un wayorokeri de adentro de la comunidad es benéfico, pero
uno de otra comunidad es potencialmente dafino (una ambigiiedad
ya notada con el significado de la palabra chindign, que, ala vez, signi-
fica ensalmo de curacién y brujeria). El wayorokeri es el mas diestro de
los arakmbuts en comunicarse con el mundo invisible, pero tiene que
tener cuidado que sus poderes sean piiblicamente vistos como algo
usado para beneficio general antes que para ganancia personal, de lo
contrario, surgirin inevitablemente sospechas de brujeria.

Los wayorokeri no son infalibles y hacen errores de juicio y malos
diagndsticos. Estos son analizados y debatidos dentro de las parente-
las y entre ellas en cada comunidad. Aunque los wayorokeri tienen
mucha influencia, no se debe pensar que automaticamente la gente
concuerda con todo lo que dicen, en particular si sus propuestas im-
plican algunos inconveniente, tales como restricciones de dietas, re-
duccién en el uso de la ayahuasca o un prondstico inexplicablemente
negativo. Comuirunente, la gente escucha el consejo de un chamin y
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decide en qué medida quiere aceptarlo, pero frecuentemente sigue
haciendo lo que quiere. Si las cosas van mal, el chamén estuvo co-
rrecto; si no pasa nada, se anota para una referencia futura.

El conocimiento chamanico y sus fuentes

Todo conocimiento chamanico viene del mundo invisible y, final-
mente, puede ser derivado hacia experiencias colectivas o persona-
les con los espiritus. Parte de la informacién es sabiduria recibida
que llega en forma de mitos, relatos, canciones, chindign y comen-
tarios generales sobre la estructura del universo. Sin embargo, esta
informacién es considerablemente refinada a través del conocimien-
to revelado que surge de encuentros chamanicos de los wayorokeri
con espiritus y también de la experiencia de eventos particulares.

1. Informacion recibida

Los mitos, canciones y relatos son aprendidos por los nifios desde tem-
prana edad, a través de la repeticién dentro de la casa y también de
actuaciones publicas ocasionales para entretener a la comunidad du-
rante las noches de luna llena o en una fiesta. Por otro lado, los chindign
son mas dificiles y deben ser aprendidos a lo largo del tiempo. El cono-
cimiento de curacién entre los wamanoka'eri es fuertemente valorado
en San José, y la preferencia inicial es transferir conocimiento dentro
de la parentela y entre miembros del mismo clan. Sin embargo, si nin-
gin miembro de la familia cercana desea convertirse en curador, un
viejo puede ayudar a un joven cuya relacién es mas distante, en caso
de que muestre interés o aptitud. Los patrones de instruccién de los
ocho wamanoka'‘eri en San José son los siguientes:

1. El HnoP Idnsikambo al HoHno Idnsikambo. Estos trabajan
juntos como un equipo. El viejo tiene el conocimiento y el
joven el poder.

2. El hermano mayor del Idnsikambo al hermano menor de
Idnsikambo. Ambos son practicantes de ayahuasca y son re-
conocidos como wamanoka'eri, pero el hermano mayor en-
sefia los ensalmos al menor.

3. El padre Yaromba al hijo Yaromba. El padre persevera, pero
el hijo se queja de que no puede recordar los chindign y los
encuentra dificiles.

4. El soltero viejo Yaromba al nieto Idnsikambo (parientes cer-
canos del hijo mayor). La madre del hombre joven es una
Yaromba y tiene una calida relacién con el viejo.

5. El suegro Yaromba al yerno que respeta las maneras anti-
guas mas que su hijo.

Tres no trasmiten su informacién dado que no son suficiente-
mente expertos.

Los wamanoka'eri prefieren informar a sus hijos o hermanos prime-
ro, a menos que no tengan familia directa o sus hijos o0 hermanos no
tengan interés. Esto significa que la informacién pasa predominan-
temente a través de las lineas del clan, pero de hecho también puede
pasar oblicuamente a través de la comunidad atravesando lineas de
afinidad. Tengo noticias de que los que pasan su informacién a tra-
vés de lineas de clan tienden a ser mas abiertos y preparados para
ofrecer sus conocimientos gratuitamente.?

2. Informacién revelada

Varias personas y, en particular, wayorokeri, tienen la destreza y
flexibilidad para cambiar sus percepciones filoséficas y cosmoldgicas
de acuerdo al mensaje que reciben del mundo invisible. Un
wayorokeri recibe mucho respeto de su propia comunidad a través
de la eficacia de sus predicciones y curas, con el resultado que su
perspectiva del mundo es rapidamente incorporada dentro de la
vision del mundo de la comunidad. Un wayorokeri como Psyche,
que podia predecir y cambiar eventos, tuvo, consecuentemente, una
enorme influencia en la interpretacién del cosmos de la comunidad,
¥ya que constantemente le proporcioné nuevas ideas e inspiraciones
a partir de sus suefios y visiones. Aun cuando sus opiniones no fue-
ran siempre aceptadas, particularmente por otros clanes, su mspira-
¢ién fue reconocida por todos.

.Por esta razon, la cosmologia de los Arakmbut no es fija y rigida.
Existe un esquema general acerca del cual la mayoria de la gente
esta de acuerdo, pero las interpretaciones personales refinan la vi-
sion global en una visién mas dindmica, que cambia segun la pers-
pectiva de las personas con visién. Sin embargo, a menos que los
intérpretes tengan reputacién y reconocimiento dentro de la comu-
nidad, sus puntos de vista no tendran peso. De este modo, la rela-
cioén entre el chaman visionario y el mundo del espiritu tiene lugar
en un nivel personal y la comprensién adquirida de suefios y re-
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flexiones puede, en ciertas circunstancias, difundirse a lo largo de
toda la comunidad.

3. Conocimiento revelado y recibido que surge de eventos especificos
La enfermedad y la muerte actiian como catalizadores del pensa-
miento filos6fico porque necesitan razonamiento practico para diag-
nosis, cura y explicacion. Durante estos periodos la gente, particu-
larmente los wayorokeri y los wamanoka’eri, suefian o discuten las
causas de las enfermedades. Pueden surgir nuevas formas de patro-
nes de conducta respecto a los métodos de caza y de cocina como
resultado que alguien caiga enfermo, incluso considerando el hecho
de que el precedente es importante en términos de curacién y de
ideas cosmolégicas.

Si alguien quiere jlustrar los posibles efectos de los espiritus
waweri del rio, por ejemplo, sefialara a enfermedad de alguna per-
sona y analizara los sintomas: como se escucharon los sonidos en la
noche llamando a la persona enferma hacia el agua; el impetu del
agua que el paciente puede escuchar dentro de sus oidos. Quizas
este sintoma no ha sido encontrado antes, pero contribuye al conoci-
miento general de esos espiritus. Por consiguiente, el conocimiento
es acumulativo, emerge de los efectos pragmaticos de curacion, ade-
mas de revelaciones en los suefios. Eventos tales como la enferme-
dad y la muerte pueden introducir nuevas experiencias en una co-
munidad e inyectar informacién desde el mundo invisible hacia el
visible. Por consiguiente, la cosmologia puede cambiar de énfasis de
acuerdo con las realidades histéricas que enfrenta la comunidad.
Por ejemplo, los waweri son mas peligrosos ahora que cuando Psyche
estaba vivo en 1980, y su muerte ha puesto en primer plano sus
atributos daninos antes que los benignos. Por otro lado, cuando
Psyche profetizé que regresaria para ayudar a la comunidad, esto
demostré que algunas almas de los muertos pueden ser benéficas
(esto no es algo que la gente habia encontrado antes en la comuni-
dad) y esta opinién atin es aceptada.

Las visiones de las sesiones de ayahuasca también proporcionan
alcances para el cambio cosmolégico. Los viejos toto blancos delga-
dos estan siendo reemplazados por pequefios demonios negros gor-
dos vaciados en un molde cristiano; en 1992, alguien vio una vision
de un paraiso sin escasez, pero en el cielo antes que en el mundo
subterraneo. Estas discusiones son todavia hipétesis y no han pro-
ducido ninguna conclusién en el &mbito de la comunidad, porque
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§an José ya no tiene mas un wayorokeri para comentar la nueva
informacién; sin embargo, la gente de la comunidad demuestra que
dentro de los rituales de ayahuasca hay posibilidades de
reinterpretaciones cosmolégicas.

Las practicas de curacién implican diferentes grados de destreza,
que estan relacionados con la posibilidad de cambios en la interpre-
tacién cosmoldgica o en las técnicas chamanicas. Los momentos de
crisis de enfermedad o muerte son oportunidades para anadir nue-
va _posibih'dad de entendimiento en la comprension arakmbut del
universo. Sin embargo, la capacidad para el cambio depende del
tipo de enfermedad y de cura implicadas. Una persona que esta
fisicamente enferma con una dolencia menor puede ser curada por
medicinas de fuera, sean de la farmacia o de las plantas. El conoci-
rmuento necesario para esta forma de curacién puede ser aprendido
y es respetado y apreciado por una comunidad, pero no es tan com-
plejoy peligroso como las précticas chaménicas. Una vez que se han
comprado las medicinas o que se han recogido las plantas, ciertas
personas saben cémo hacer las infusiones o aplicar las inyecciones,
pero ellas no son consideradas especialistas. Ellas cumplen las ins-
trucciones tal como les fueron ensefiadas.

Las enfermedades curadas por los wamanoka'eri, sea mediante
chindign o ayahuasca, comiinmente tienen sintomas que son rapi-
damente observables y sobre los cuales los practicantes tienen expe-
riencia especifica. Quienes no tienen acceso ilimitado al mundo in-
visible no son suficientemente flexibles en su conocimiento para pro-
poner algin cambio significativo en la cosmologia arakmbut. Son

personas que escuchan las interpretaciones de otras personas y ac-
tian de acuerdo a esto.

Las enfermedades cuyos sintomas son vagos y cambiantes son
mas dificiles de curar y necesitan el entendimiento del wayorokeri
del mundo invisible a través de sus suefios. Los wayorokeri, quie-
nes siempre son también wamanoka’eri, suplen sus conocimientos
bésicos con informacién revelada, la cual no sélo les permite ajustar
sus chindign sino ademas hacer interpretaciones claras de los even-
tos. Por consiguiente, los wayorokeri son una fuerza espiritual po-
derosa entre los Arakmbut, porque sus suefios pueden transformar
la comprensién mediante sus didlogos con espiritus y consecuente-
mente influir a un grupo de parentesco, a un clan o incluso a una
comunidad en su manera de ver el mundo invisible.
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La influencia de los wayorokeri tiene lugar dentro marco de la
cosmologia arakmbut. Sin embargo, en ningtin caso de revelacion
he encontrado un ejemplo de una categoria total de espiritus que
aparecen o desaparecen a causa del suefio de un wayorokeri. Los
cambios son mas una cuestién de detalle y tienen lugar dentro del
esquema general de los espiritus y sus posibles intervenciones en el
mundo visible. Todos los cambios a gran escala en la cosmologia
arakmbut son graduales y acumulativos.

Estos tres aspectos del conocimiento pueden ser ilustrados por
varias versiones de un chindign mokas que recogi de tres hombres
Yaromba en San José. Las dos primeras eran originarias dela maloca
Wakutangeri y la tercera, de la Kukambatoeri. Aunque comparten
similares tonos y procesos de curacion, las diferencias en los detalles
son considerables.

El cuadro 4.1 muestra las diferencias entre las tres versiones que
me dio el wamanoka’eri Yaromba desde la perspectiva de las espe-
cies utilizadas en los ensalmos. De 28 especies mencionadas, siete
son comunes en mas de uno de los chindign. Se podria haber espe-
rado que esta muestra de tres fuese similar en tanto que provenian
de miembros del mismo clan en la misma comunidad. Sin embargo,
varias razones puedan dar cuenta de las diferencias. Los profesores
de los chindign fueron diferentes; ciertamente éste es el caso de la
versién 1 y 3, aunque 1y 2 pueden haber tenido la misma fuente (y
tienen una especie extra en comtn). Otra razén para las diferencias
es que los chindign varian de acuerdo a las experiencias personales
de los wayorokeri, quienes los aprendieron de los espiritus, y, ade-
mas, las circunstancias de la curacién pueden necesitar atributos de
aprendizaje diferentes que se originan en las especies bajo vigilan-
cia. El resultado es que un wamanoka’eri tiene un almacén de espe-
cies diferentes que revela de acuerdo a las circunstancias y éstas con-
secuentemente le dan espacio substancial para la improvisacion en
cada versién. De este modo, los chindign demuestran cémo las tres
fuentes de conocimiento antes mencionadas (la version recibida de
los chindign, los afiadidos personales que un diestro wamanoka’eri
puede agregar a los chindign y los cambios en la interpretacién que
tienen lugar segtin las circunstancias de la curaciép) existen juntas.

Estos tres contextos son fundamentales para comprender la rela-
cién entre los Arakmbut y las diferentes perspectivas de su
cosmologia. Mitos, canciones y relatos tienen los mismos niveles de
interpretacion que los chindign, aunque los detalles en un chindign
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son especificos para el contexto de la cura. Estos grados de conoci-
miento recibido y revelado se correlacionan con los atributos dife-
rentes de contacto con el mundo invisible, a través del sofar (men-
sajes recibidos, enviando y recibiendo mensajes sin discusién y la
libertad completa para participar en el mundo invisible).

Cuadro 4.1: Comparacion de diferencias en ensalmos de curacion de los Mokas

Versién 1 Versi6én 2 Versién 3
Aves chupit
hirengpo
purung
mako
mokpayomba
Frutos koragn koragn Y
kodna kodna
waya
pio
sup ‘
mantoro
tomenkero
wambedn
toko toko
\ towanda
w tapi chipi
yaromba
| mbaset
ponaro ponaro
kotsi kotsi
] atodn
metamera
mendo
embachiusu
Arboles kerongtong T
| menkeromba menker
| ho ho
| ekhomba
biu
| a |

En el primer caso la persona que aprende los chindign imita la cura-
c16r’t lde la misma manera que el sofiador observa el mundo del
espiritu. Mas adelante una persona puede aprender los chindign
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pasando mensajes al mundo del espiritu y recibiéndolos, pero no
puede entrar en didlogo a fin de obtener informacién revelada. Es
posible cambiar los chindign aprendiendo de otros wamanoka’eri,
pero el curador no crea activamente con el mundo del espiritu. El
mas habil punto de curacién es cuando un wayorokeri puede traba-
jar los chindign para encajar en cualquier circunstancia y, utilizando
sus contactos con el mundo del espiritu, puede desarrollar y mejorar
su eficacia.

De esta manera, un wayorokeri puede usar sus poderes de con-
tacto con el mundo del espiritu y sus revelaciones visionarias para
reinterpretar, redefinir y refinar conocimiento. Este proceso es res-
ponsable por una amplia variedad de detalles en la cultura oral
arakmbut, mientras que la mas plausible de estas interpretaciones
convence a un grupo, a la comunidad e incluso a los Arakmbut en
general para cambiar sus perspectivas y visiones del mundo.

La aceptacion de las perspectivas chamanicas en la comunidad

El conocimiento chaménico pasa a través de la comunidad por me-
dio de un complicado proceso que combina informacién recibida y
revelada, que se cristaliza en torno a ciertas caracteristicas de la or-
ganizacion social arakmbut. En 1980, cada clan patrilineal tenia rela-
ciones con ciertas especies que parecian dar una ventaja a sus caza-
dores y curadores cuando trataban con esos animales. Las correla-
ciones (ver Gray 1983) me llevaron a la conclusién que cada clan
estaba orientado al rio o al monte y que ciertas especies de esos do-
minios daban tratamiento preferencias a los miembros de aquellos
clanes. Por ejemplo, Psyche, un Yaromba, estaba en relacién cerca-
na con los espiritus del rio (waweri), mientras que los Idnsikambo
parecian mejores en la caza de animales del monte, como el tapir.
Las interpretaciones de enfermedades, las causas de muerte y los
patrones de caza parecen estar relacionados con los clanes (Gray
1983). Sin embargo, en 1986, los Yaromba me dijeron que desde que
Psyche habia muerto ellos ya no tenian una vinculacién cercana con
los espiritus del rio, mientras que mds recientemente, en 1991, las
correlaciones de los clanes eran mucho mas evidentes y las perspec-
tivas compartidas estaban relacionadas mas con miembros de la
misma parentela y wambet (el estilo cognatico de categoria de arre-
glo de alianza) de una pareja casada.
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_ Fuentes (1982) concluy6 que los individuos arakmbuts establecen
vinculaciones con ciertas especies y que éstas se amplian para cubrir
parentelas y/o relaciones de clan. Sin embargo, los procesos por los
cyale:s esto ocurre implican varios factores que ponen en relieve expe-
riencias personales y colectivas. Por ejemplo, en un contexto clanico,
un arak_mbut podria expresarse igualmente acerca de las opiniones
de alguien con influencia: “tal y cual persona piensa esto” como “los
Yarf)mba piensan esto”. Aun cuando podria haber Yaromba que es-
tuviesen en desacuerdo, lo mas probable es que los miembros del mis-
mo clan respalden priblicamente la posicién de un miembro podero-
so. De esta manera, una experiencia personal puede ser proyectada
sobre el clan y tomada por éste como un todo. El mismo proceso pue-
de tener lugar dentro de la parentela y de grupos de wambet.

La muerte proporciona otra manera en la cual los contactos perso-
nales con un espiritu afectan a los parientes cercanos y a los miembros
del clan de la persona fallecida. Después de la muerte de un buen caza-
d?r, particularmente de un wayorokeri, su nokiren generalmente se
dispersa y va al encuentro de los espiritus con los cuales estuvo asocia-
do cuando vivia. Aunque un wayorokeri apoya a todos los miembros
de su comunidad en general, los miembros de su parentela y clan tie-
nen contacto mds cercano con él. El resultado neto de esto es queel clan
puede seguir relacionandose con ciertas especies antes que con ofras si
el espiritu de la persona muerta ayuda. Sin embargo, éste es todavia el
resultado de facto de contactos personales mas que de una estructura
permanente tipo red que una los mundos visible e invisible.

Las vinculaciones personales entre chamanes y el resto de la co-
munidad son reforzadas mediante la realizacién de expectativas.
Cuando la comunidad aprende con cudles especies los clanes o pa-
rentelas estdn en contacto, la experiencia compartida y el consejo de
los espiritus dirigen a los cazadores del mismo grupo para buscar
especies similares. Gradualmente aumentan las expectativas median-
te las cuales personas particulares ¥, de este modo, clanes particula-
res son considerados como mejores para la caza de ciertas especies
que de otras. Otra manera en la cual los nombres de los animales
capturados pueden concordar con el clan o familia de un cazador,
surge en la medida en que a éste se le permite matar. Un hombre
cuyo clan o parentela tiene una relacién especial con los espiritus de
una especie tiene una “cuota” mayor que otros. Por ejemplo, en 1981,
vi un Idnsikambo en una caceria de pecaries que llevaba a casa me-
nos carne que la que podria por miedo de importunar a los espiri-
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tus, mientras que un Yaromba era capaz de llevar mds sin ningun
riesgo, porque Psyche estaba més cercano a los pecaries.*

Los nombres de los clanes, combinados con asociaciones
mitologicas y contactos histéricos entre ancestros y espiritus, pro-
porcionan conjuntos de posibles correlaciones entre cazadores, es-
piritus y especies animales. En la préctica, sin embargo, estas cam-
bian y se transforman segtn las experiencias de los chamanes. Ob-
viamente, todo cazador podria capturar cualquier especie que pue-
da, con tal que mate con moderaci6n y seguin las pautas estableci-
das por los espiritus. Estos supuestos y expectativas son ubicados
dentro de un marco ideolégico que efectivamente relaciona la prac-
tica con la mitologia general y el conocimiento chaménico.?

Las vinculaciones entre el conocimiento personal y el colectivo
pueden difundirse del clan o parentela hacia la comunidad en gene-
ral si éstas son consideradas particularmente solidas. Esto pas6 con
Psyche en la medida que muchos de los detalles de mi trabajo de
campo en San José entre 1979 y 1981 se basaron en su visién del uni-
verso arakmbut. Sin embargo, cuando fueron llevadas mas lejos, la
diferencia de los detalles se volvié evidente. Desde 1983, mis resulta-
dos han estado ampliamente disponibles en el Perti, e investigadores
como Helberg (comunicacion personal), han {levado mis hallazgos de
San José hacia otras comunidades. En general, las respuestas confir-
maron mis hallazgos: las distinciones entre los mundos visible e invi-
sible, entre monte y rio, entre alma-substancia dispersa y concentra-
da, parecen ser compartidas por todos los Arakmbut.

Sin embargo, cuando tratamos los detalles de mitos y canciones po-
demos ver diferencias. Las versiones de Wanamey y Marinke de
Shintuya (Helberg, comunicacién personal) son considerablemente di-
ferentes a las de San José. Sin embargo, una version de Marinke que le
contaron a Califano en 1960 es practicamente idéntica a una que me
contaron en 1980 (Califano 1978b). El resultado es que es extremada-
mente dificil predecir semejanzas y diferencias enfre las maneras de
pensar de las comunidades acerca del universo, en la medida que esto
depende mucho de las condiciones historicas de cada momento.

Contactos con el mundo invisible

Este capitulo ha reunido varios contextos en los cuales las relaciones
con los espiritus invisibles varian de acuerdo con la experiencia de los
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practicantes. Dejando de lado la situacién de los nifios y jovenes que
entran en el mundo invisible sin haber sido conscientes de la capacidad
de las comunicaciones, nos quedan tres dimensiones de habilidad: so-
fiar, conocer y curar. Los Arakmbut no dividen sus destrezas en nive-
les, pero si distinguen entre las capacidades de varias maneras.

La forma bésica de comunicacién con el mundo del espiritu es
una forma pasiva de relacién en la cual un arakmbut recibe mensa-
jes pero no puede mandarlos. Por ejemplo, los suefios son formas de
conceptuar y de ver espiritus e incluso de escucharlos, pero el sofia-
dor no puede discutir o hacer preguntas. El conocimiento que tiene
una persona del mundo invisible viene de lo que ella ha aprendido
de los ancianos arakmbuts, y de este modo la capacidad de interpre-
tar suefios es limitada. Una persona con una relacién pasiva con los
espiritus tiene una capacidad limitada de curar y principalmente
puede ayudar en dolencias fisicas.

Con la experiencia, una persona arakmbut puede comunicarse
mas abiertamente con los espiritus, pero la relacién no es de libre
interaccién. Por ejemplo, un sofiador puede recibir mensajes de los
ndakyorokeri y hablar, pero no hay didlogo. Parte de la informacién
que reciben los sofiadores puede ser utilizada como conocimiento y
es posible obtener algtin entendimiento para complementar los en-
salmos de curacién aprendidos de los parientes mas viejos. Una per-
sona con estas habilidades seria considerada un wamanoka’eri y
usard chindign y ayahuasca ritualmente para comunicarse con el
mundo invisible y curar.

La relacién mas activa de los Arakmbut viene de los chamanes
sonadores wayorokeri, quienes pueden comunicarse y discutir even-
tos detallados e interpretaciones con miembros del mundo del espi-
ritu. Su experiencia personal les permiten extender sus conocimien-
tos desde sus contactos y su eficacia en curar e interpretar les pro-
porcionan una influencia que se expande a lo largo de la parentela,
el clan y la comunidad. El conocimiento de un chaman de esta capa-
cidad viene comiinmente del contacto directo con espiritus. A tra-
vés de contactos con espiritus es posible hacer dificiles diagndsticos
y predecir el efecto de cura cambiando y transformando su direc-
cion segtin las circunstancias.

En términos generales, los tiltimos tres capitulos han cubierto,
respectivamente, estos tres aspectos de las técnicas chamanicas. Los
usados por todos en las practicas de produccién se relacionan con el
nivel mas basico de comunicacién con el mundo del espiritu, mien-
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tras que la cura del wamanoka’eri implica contacto ritualizado;
por otro lado, los wayorokeri pueden interactuar libremente con
seres invisibles.® ‘

La cosmologia arakmbut se basa sobre ciertos principios relahva'\-
mente inmutables, que se alteran solamente de acuerdo al énfasis
acumulado de las interpretaciones de suefios y de las practicas
chamanicas. El cambio no es aceptado autométicamente por las co-
munidades, por lo que los principios amplios permanecen constan-
tes mientras que los detalles cambian. De la misma manera, la_ capa-
cidad del sofiador para influir el cambio depende de su experiencia.
El efecto es de relatividad y creatividad en la medida que los
arakmbut del mundo visible y los espiritus del invisible se afecta
entre si, cambiando y transforméndose mientras pasa el tiempo.

La relaciones arakmbut con el mundo invisible implican una cam-
biante capacidad para controlar la causalidad que opera entre l.o‘que
se ve y lo que no se ve transcendiendo las limitaciones de lo visible.
Suefios, visiones y rituales son formas mediante las cuales el mundo
visible puede crear causas con efectos invisibles, a fin de contrarres-
tar las causas invisibles que pueden dafiar el mundo visible. No o.t{s-
tante, las implicaciones de una enfermedad y de la cornu_mcacmn
con el mundo del espiritu, tienen efectos no sélo sobre las interpre-
taciones del universo, sino también sobre las relaciones préacticas
sociales y personales entre la gente. En el velorio de Psyche, se dioel
mayor cataclismo de San José. El préximo capitulo trata sobre las
implicancias sociales y politicas de la actividad chamanica y sobre
cémo ésta se relaciona, no precisamente con cambios culturales en
el significado de la cosmologia, sino con el cambio social entre los

Arakmbut.
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Notas

! Esto es diferente, por ejemplo, en los Shuar, quienes consideran la realidad al
mundo invisible (Harner 1972: 134). Brown (1987: 37) no estd de acuerdo con
esta posicion y piensa que la discusidn no es entre realidad y no-realidad.
Tedlock (1987: 4) dice que hablar de realidad implica que nosotros estamos
hablando acerca de una nocién comiin de realidad, cuando éste puede no ser
el caso.

*  Esta vinculacion viene del hecho de que las serpientes frecuentemente com-
parten la madriguera de un armadillo, por lo que la gente ve que los armadillos
van dentro de las madrigueras y a una serpiente que sale. A veces un cazador
puede encontrar a una serpiente dentro del agujero.

*  Algunos de los viejos consideran que los chindign son su unica fuente de in-
greso y cobran para curar. Esto se compensa por €l hecho de que son muy
viejos para hacer el arduo trabajo del oro durante cualquier periodo largo.

*+  Ensu articulo “Carne es Carne”, Vickers (1978), al argumentar contra Siskind
(1973* y b), dice que la distincién entre un cazador mejor y uno peor es fre-
cuentemente minima, porque cuando la caza es abundante cualquiera es ca-
paz de conseguir una buena cuota de carne. Las expectativas de caza entre los
arakmbut son medios para diferenciar los buenos cazadores de los menos dies-
tros, porque los mejores cazadores consiguen carne de especies que tienen una
relacién cercana con sus clanes particulares.

Von Brandenstein (1971), al tratar sobre sistemas de seccion de Australia, dice
que la teorfa y la practica son aspectos iguales de un “totemismo” que se basa
en ciertos elementos opuestos de clasificacién y se extiende para cubrir el uni-
verso entero. Soy renuente a llamar “totémicos” a los clanes arakmbuts porque
los Arakmbut no tienen un esquema en el cual cada espiritu, especies y perso-
na tenga su lugar asignado. Una de las caracteristicas de la clasificacién
arakmbut es su maleabilidad y flexibilidad.

¢ Tanto Santos {1991) como Crocker (1985) discuten una divisién de actividades
chamdnicas y sacerdotales entre los Amuesha y los Bororo. Es posible conside-
rar que los wamanoka’eri cumplen los aspectos de curacién de la “vida-fuer-
za” de las pricticas chamanicas y que los wayorokeri son como mas
sacerdotales, “asegurando el control del universo”. Sin embargo, esto no debe-
ria ser considerado como una estricta divisién del trabajo, tal como la que ocu-
rre entre los Amuesha y los Bororo. Las destrezas chamanicas arakmbut son
acumulativas. Por ejemplo, un wayorokeri tiene el conocimiento y los contac-
tos con los espiritus para ser un buen cazador y también un curador efectivo.
Sin embargo, cuanto mds experta es una persona en actividades chamanicas,
deberia volverse menos politica y autointeresada. En este contexto, es posible
ver a los wayorokeri como mds comprometidos con cuestiones filosoficas mas
amplias y, por consiguiente, quizds mas “sacerdotales”.



_Capitulo 5

e e G e Ao iorr oo WA 4 A D AR A ARSI

LAS POLITICAS DE CURACION CHAMANICA

Una enfermedad o la muerte no sélo tienen consecuencias en el
plano chamanico, sino que pueden afectar a una comunidad so-
cial y politicamente. Los efectos de las interpretaciones de cura-
cioén y los diagndsticos de un wamanoka’eri (curador) o de un
wayorokeri (sofiador) pueden variar desde las prohibiciones
alimentarias y las limitaciones para la caza hasta precauctones in-
oportunas sobre la conducta general. Diferentes grupos de interés
dentro de la comunidad que pueden ser afectados, bien pueden
estar en desacuerdo con los diagnésticos de una enfermedad a causa
de las constricciones sobre la capacidad de produccién que los afec-
taran. Estas tensiones pueden ser incluso mas exacerbadas en caso
de muerte, dando lugar a que surjan posibles conflictos, no sélo
dentro de la parentela sino en la comunidad en general. Las recri-
minaciones pueden conducir a serias divisiones dentro del caserio.

Las implicaciones politicas de la curacién retinen diferentes te-
mas de este trabajo. Aun cuando las relaciones cosmoldgicas que
surgen de practicas chamdnicas durante la enfermedad y la muerte
pueden proporcionar nuevas interpretaciones mediante suefios y
técnicas de curacion, las consecuencias politicas de las diferentes
posiciones ideolégicas dentro de la comunidad reflejan el estado de
las relaciones entre grupos en todo momento.

El siguiente es un estudio de caso de un ritual de curacién que
tuvo lugar en 1980. Aqui se presenta en extenso en forma de un
diario que yo llevaba en ese momento, a fin de registrar los cambios
cronoldgicos de interpretacién que condujeron a la eventual cura.
La descripcién proporciona un ejemplo de c6mo una seria enferme-
dad vincula al wayorokeri, al wamanoka’eri y los practicantes de
ayahuasca y a la medicina occidental y, ademas, de cémo los efectos
sobre la comunidad no sélo fueron espirituales sino también politi-
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cos. El resultado exitoso, cuando parecia que la medicina occiden-
tal no haria bien, fue un tributo al sistema de curacién de los
Arakmbut que no deberia pasar desapercibido.

La curacién tuvo lugar en San José sélo seis meses antes de la
muerte de Psyche. En ese tiempo, la comunidad estaba dividida en
dos grupos residenciales: los Wakutangeri, incluyendo al influyente
clan Idnsikambo, y los Kotsimberi, con el prominente clan Yaromba.!
El propésito del estudio de caso es trazar la naturaleza
multidimensional de la enfermedad y la curacién y demostrar como
el poder del mundo del espiritu se vincula con la arena politica.

La curacion arakmbut

Mayo-junio 1980

El enfermo era un Idnsikambo de la parte Wakutangeri de San José,
de veintiocho afios de edad, casado y con dos nifios. Sus padres
estaban muertos pero él tenia un padrastro. Su padre habia estado
estrechamente relacionado con la principal parentela Wakutangeri
Idnsikambo en San José, cuyos hombres adultos eran los lideres
politicos de la comunidad en ese tiempo. Sus posiciones se funda-
ban sobre el respeto por sus experiencias en curaciones con
ayahuasca, sus técnicas de lavar oro (tal como el uso de motobombas)
y su educacién secundaria, que les daba la capacidad de tratar con
forasteros no-indigenas.

Como él era de la generacién siguiente a esos tios, no podia
compartir sus posiciones, pero aun asi, en la esquina del caserio
donde vivia con sus parientes politicos Wandigpana, era respeta-
do como un buen cazador y tenfa una relacién particularmente
buena con espiritus del tapir (kemewere). Frecuentemente sofiaba
con hermosas mujeres tapir que le mostraban dénde cazar y, hasta
donde podia, compartia su conocimiento y habilidad con sus pa-
rientes Idnsikambo. No tenia la manera desafiante de un hombre
abrumado por responsabilidades politicas y, en general, era bien
considerado en la comunidad.

28 de mayo, 1980
El hombre comenzé a quejarse de severos dolores de cabeza y tomo

algunas aspirinas para aliviarse. Ese dia continué con su trabajo, pero
se sinti6 peor al anochecer a pesar de las repetidas dosis de aspirina.
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29 de mayo
Trat6 de ir a la zona de trabajo del oro pero se sinti6 demasiado
enfermo. A pesar de tomar mds aspirina, no mejoré.

30 de mayo

El paciente permaneci6 en cama todo el dia diciendo que su dolor
de cabeza era tan malo que no se podia mover y que estaba comen-
za'mdo a sentir dolores en el pecho. Su padrastro (un wamanoka’eri)
hizo una curacién al anochecer utilizando chindign, pero no obtuvo
mucho resultado. Entonces la familia le pidi6 a Psyche, el wayorokeri
de la parte Kotsimberi del caserio, que viniera a curarlo. El realiz6
un tratamiento inicial sobre el paciente con tabaco, que implicé so-
plar y chupar, pero no pudo dar ningiin diagndstico sobre la base
de los sintomas. Su conclusién fue que no habia ataque de espiritu
de por medio y que el paciente se recuperaria.

31 de mayo

Psyche no consideré al inicio que la enfermedad era particularmen-
te seria, pero los Idnsikambo de la parte del caserio del hombre en-
fermo atin estaban preocupados y decidieron ir a Puerto Luz a con-
s‘eguir tabaco cultivado alli por un chaman Idnsikambo. Al mismo
tiempo, el sacerdote dominico residente en Puerto Luz dio algunos
antibiéticos al delegado de San José que nunca fueron utilizados
sino guardados para un “dia lluvioso”. El tabaco fue soplado sobre
el paciente, que dijo sentirse un poco mejor.

2 de junio
El paciente pareceria estar mejorando, aunque su dolor de cabeza
persistia. Varios arakmbuts comenzaron a preocuparse por la muer-
te de una muchacha la noche anterior, y durante toda la mafiana
se realizo su velorio. El enfermo habia sido ya trasladado a la coci-
na de su suegra, en la parte Kotsimberi del caserio donde la gente
estflba bebiendo. Los visitantes llegaban cada cierto tiempo del ve-
lorio para visitar al paciente, se rascaban las cabezas y suponian
un resultado fatal para él y una escasa posibilidad de recuperarse
a causa del contagio proveniente de la muerte de la muchacha.
Aun asi, el enfermo parecié recuperarse durante la mafiana.

S:m embargo, al mediodia, el suceso tuvo un nuevo giro cuando
corrié la noticia por todo el caserio de que el enfermo habia muerto.
Los moradores Wakutangeri corrieron y lo encontraron vivo pero

141



peor que lo que estaba temprano en el dia. Por entonces la comuru-
dad se convencié de que iba a morir: estuvo por morir al mediodia,
pero esa noche era seguro de que se iba para siempre.

Comenzé a aparecer la primera explicacién clara sobre por qué iba
a morir, teniendo como causa a la brujeria. Los Kotsimberi Yaromba
consideraron que los causantes eran practicantes de ayahuasca Taka
(no-Arakmbut) del Alto Madre de Dios, quienes odiaban a la gente
de San José desde el tiempo en que estuvieron juntos en la misién de
Shintuya. Los Wakutangeri Idnsikambo, por otro lado, pensaron que
los responsables eran takas del rio Pukiri, porque supuestamente ellos
habian matado arakmbuts hacia pocos afios, aunque no sabian come
se habia hecho la brujeria. Ambas acusaciones sefialaban a no-
arakmbuts que vivian afuera de la comunidad.

3 de junio
Los Idnsikambo sintieron que los métodos tradicionales de curacion
no estaban funcionando y decidieron tomar el asunto en sus propias
manos, a fin de salvar la vida del hombre antes de que rompiese el
dfa. Ellos ya habfan preparado ayahuasca y, en las primeras horas
del 3 de junio, hubo una sesién en la cocina cercana mientras que el
resto de los moradores esperaba sentado afuera. El primer nivel de
los procedimientos transcurrio tranquilamente, pero la pelea con los
toto fue feroz, con disparos y gritos. Ademas, un participante dijo
que la anaconda se habia enroscado alrededor de él y murmuraba
que la causa era el espiritu del pecari huangana (akudnui o iari).
Todos ellos escucharon sonidos de un pecari. El paciente comenzd a
espumar en la boca, precisamente como un pecari agonizante, mien-
tras que sus dientes castafieteaban y su pecho palpitaba, mostrando
que el espiritu era un espiritu toto dafiino que habia entrado al alma
(nokiren) de un pecari, utilizandolo como un intermediario para ata-
car al enfermo. La gente recordd que el paciente, unas pocas sema-
nas antes, habia matado demasiados pecaries y no los habia distri-
buido. Como consecuencia, los toto se habian llevado el nokiren del
hombre enfermo, y los Idnsikambo, que habian tomado ayahuasca,
pelearon con los toto y lo recuperaron. El paciente estaba mejor en
la mafiana y, a través de la ayahuasca, los practicantes habian esta-
blecido que no necesariamente moriria.

El chamén Yaromba (Psyche) estaba un poco escéptico de todo
esto: nunca habia pensado que el paciente morirfa, puesto que no
habfa reflejado miedo en su cara. Estaba en contacto con los espiritus
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de los pecaries y ellos no estaban involucrados o, si lo estaban, era sélo
de una manera secundaria. Ademas, habia tenido un suefio de una
luz brillante que resplandecia por un amplio sendero a través del mon-
te, lo que significaba que el paciente sobreviviria. Los Idnnsikambo no
estaban en contacto frecuente con el espiritu de los pecaries y sentian
que su diagnéstico y cura mediante ayahuasca probablemente no era
una interpretacién correcta de lo que estaba sucediendo. El conside-
raba que la sesién de ayahuasca solo era ttil porque confirmaba su
conviccién de que el paciente no moriria. Los Idnsikambo no veian el
asunto de esta manera. Ellos decian que Psyche era un chaman dies-
tro en curar enfermedades de pecaries y que los Yaromba, que eran
buenos para cazarlos, temian de que hubiera una restriccién de su
caza si se probaba que el espiritu era la causa.

4 de junio

Todos dieron una vuelta para ver al paciente el siguiente dia. Su
padrastro, un Idnsikambo, estaba cantando canciones de curacién,
que se decia que eran para las enfermedades de pecaries, aun cuan-
do él no era capaz de curar enfermedades de pecaries tan bien como
el chamén Yaromba. Mientras cantaba, chupd y escupi6 las impure-
zas que atin estaban en el cuerpo de su hijastro.

5 y 6 de junio

Durante esos dias el paciente permanecié calmado pero no pudo
comer nada y se fue debilitando progresivamente. Sus parientes
politicos eran aliados con los Yaromba y juntos buscaron un método
de curacién diferente al de la ayahuasca de los Idnsikambo. Deci-
dieron levar un viejo chaman sapiteri del rio Pukiri que estaba en
contacto con diferentes especies que las de Psyche, principalmente
del monte, y que podria decidir si los métodos de los Idnsikambo
eran mejores. Los Idnsikambo no le daban mucha importancia a este
chamén y lo consideraron un poco peligroso. En cambio, el chaméan
pensaba que todos los practicantes de ayahuasca eran charlatanes.
De esta manera, llevar el chaman sapiteri fue un intento de los
Yaromba de reestablecer sus habilidades frente a las curas de
ayahuasca de los Idnsikambo.

7 de junio

Esta mafiana, el paciente se puso peor. El viejo chaman sapiteri esta-
ba en la cabaiia y cantaba canciones contra el poder de toto; a
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veces cantaba en la cocina donde yacia el enfermo y otras, entraba
a la cabafia vecina y cantaba a través de las paredes de tablillas. Al
mismo tiempo, el padrastro continud su propio canto calmado y
todos los hombres soplaron tabaco sobre el paciente.

Entonces aparecié Psyche y hubo un silencio. Dijo que en la
noche habia sofiado que el paciente moriria ese dia. No era para
acusar a los pecaries sino a otras especies que €l no tenia poder de
curar, pero que haria todo lo que pudiese para ayudar. Todos deja-
ron la cabaiia y el chamén golpe6 al paciente con ortigas de isanga,
golpeéndole primero el tronco y luego su cabeza.

Alrededor del mediodia parecia que el enfermo no se podia man-
tener mas, porque ya habia visto llegar a los espiritus de sus parien-
tes muertos (wambetoeri) para llevérselo. Toda la gente que pudo
se apiii6 dentro de la cocina donde yacia y algunos controlaron su
pulso. Mientras tanto los hombres Idnsikambo comenzaron a mos-
trarse muy molestos y la hermana del padre del enfermo empezé a
golpear las paredes a fin de asustar a los peligrosos toto. El paciente,
que parecia estar muriendo, sefialf la esquina de la cabafia y algu-
nos de los hombres agarraron flechas y las tiraron en la direccion
que indicaba; también las clavaron en el suelo donde podrian estar
los toto. La esposa del paciente, que hasta entonces habia manteni-
do un bajo perfil, sacé algunas de sus ropas y las quemd, mientras
otros destruyeron sus documentos y rompieron sus posesiones. En-
tonces el enfermé colapsé en una clase de trance, sus 0jos se voltea-
ron, por lo que estaban casi totalmente blancos, su lengua temblaba
y él se volvid incontinente. Algunos de los hombres viejos tomaron
un largo palo y lo dejaron cerca de su cuerpo, midiéndolo para su
tumba. Entonces entré la mujer del chamén Yaromba y levanto al
hombre sin vida, golpeando su cuerpo y gritando para que su alma
regresase. Su pulso era tan lento que apenas era perceptible. Estaba
en el momento de muerte.

Todos en la cabaiia se helaron. Entonces, los hombres Idnsikambo
comenzaron lentamente a llorar y las mujeres chillaron sus llantos
de afliccién. Y sin embargo el paciente ain estaba respirando. Pasa-
ban los minutos y él todavia vivia; incluso movia ligeramente su
cabeza. Salieron los tios para buscar una raiz a fin de hacer una infu-
sién mientras el chaman sapiteri llegé frente del grupo que estaba
alrededor del paciente y canté con toda su energia para que el nokiren
regresara al cuerpo (waso). Llamo a alguien para hacer un collar de
aji y encender fuego en la cocina para quemar hojas de aji y ortigas
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de isanga para que la substancia amarga limpiase el area con el humo.
Al anochecer el paciente, atin débil, se incorporé y comenzé a ha-
blar lentamente.

Entonces el chamén de Pukiri y el chaman Yaromba de San José
analizaron al paciente y estuvieron de acuerdo en que la causa de
la enfermedad no era un pecari sino un tapir. Mientras el paciente
mejoraba lentamente, la gente iba a su casa en la parte Wakutangeri
de San José y buscaba cualquier signo que el tapir hubiera dejado
alli que explicara por qué habia sido atacada. La comunidad estu-
vo asustada toda la noche. La gente que vivia sola se trasladé a
cabafnas donde habia compaiiia.

8 de junio
El enfermo pas6 una noche mas tranquila que la mayoria de los
otros aterrados miembros de la comunidad. En ese momento, los
Yaromba y los Idnsikambo tenian dos teorias similares pero dife-
rentes: los Yaromba proclamaban que la causa de 1a enfermedad era
el tapir con el pecari como un toto auxiliar, mientras que los
Idnsikambo decian que el pecari habia sido la causa principal con el
tapir como secundaria. La razén para esta diferencia era pragmati-
ca: después de una enfermedad, frecuentemente tiene que haber
una restriccion en la caza de ciertas especies. Los Idnsikambo, parti-
cularmente el enfermo, estaban en estrecho contacto con los espiri-
tus del tapir y el clan parecia cazarlos en grandes cantidades, mien-
tras que los Yaromba tenian una mejor reputacién con respecto a los
pecaries. Los Idnsikambo preferian echar la culpa a las especies
“yaromba”, mientras que los Yaromba preferian hacer lo contrario.
Durante el dia, el paciente estuvo tranquilo y recibié regularmente
tratamiento de ensalmos de sus parientes y del chaman sapiteri. El
chaman Yaromba admitié que no era tan diestro en curar enferme-
dades causadas por el tapir y que esto era la razén por la que no
habia hecho nada al inicio de la crisis.

9 de junio
Lgs Idnsikambo decidieron realizar otra sesién de ayahuasca y reco-
gieron algunos bejucos y los prepararon para el dia siguiente.

10 de junio

Enla tarde,_los Idnsikambo se prepararon para la sesién de ayahuasca
y usaron pisco (amarga bebida peruana espirituosa — painda) para
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asperjarla sobre el cuerpo del paciente. Esto parecié revivirlo un
poco. Mientras tanto, otros miembros de la comunidad comenzaron
a desmantelar su casa, donde sentian que los toto podrian estar
asechando. Quemaron la madera pero mantuvieron los clavos, para
poders usarlos en otro trabajo de construccion.

Al anochecer hubo otra sesién de ayahuasca conducida por los
Idnsikambo, que se propusieron dar caza a los toto que quedaban
libres. Hubo incluso un elemento humoristico, cuando luego conta-
ron que uno de los participantes habia gritado en el apogeo de la
caceria que le dejaran la pequefia mujer gorda toto para €l, ya que
no podia correr muy rapido. La risa estuvo en confraste con el mie-

do inicial.

11 de junio
El enfermo se sintié mucho mejor y comenzé a tomar alimentos.
Durante los dias siguientes siguié mejorando gradualmente.

Las explicaciones conflictivas sobre la causa de la enfermedad y
la razén de la cura exacerbaron los conflictos de los clanes por todo
el caserio durante la recuperacién del paciente. Aunque se evito el
conflicto directo, hubo una tensién evidente y la gente busco au-
diencia para exponer sus reclamos. Los problemas cubrieron cada
area de los procesos. Al comienzo, los Idnsikambo pensaron que si
habia brujeria, ésta podria haber venido del Pukiri y de los Yaromba
del Alto Madre de Dios. Cuando los Idnsikambo llevaron tabaco de
un chaman de Puerto Luz, los Yaromba llevaron un chaman del
Pukiri. Mientras tanto, Psyche, aunque era un Yaromba, permane-
cié por encima del conflicto, tratando de estar tranquilo y calmado.

Cuando se pensé que las especies animales eran el problema, los
Idnsikambo (incluyendo al mismo paciente) consideraron que la cau-
sa de la enfermedad era toto, que utilizaba al pecari como un interme-
diario para atacar el nokiren del enfermo, porque habia sobrecazado
al animal. E] habfa sido curado por las sesiones de ayahuasca cuando
habia mostrado sintomas de ataque de pecari, y su nokiren habia sido
recuperado de los toto cuando los ahuyentaron. De este modo, su
parentela no seria tan afectada por las prohibiciones de caza, ya que
los Yaromba cazaban mds pecaries que los Idnsikambo y su nueva
curacién con ayahuasca habia demostrado ser exitosa.

Los Yaromba (y el chaman sapiteri} consideraron que la enfer-
medad era el resultado de que el tapir habia sido utilizado como un
intermediario por los toto. El habia sido atacado porque habia caza-
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do demasiados tapires y habia sido curado gracias a la destreza tra-
dicional de los dos chamanes que conocian las canciones adecuadas
y habian actuado de la manera apropiada; la ayahuasca no habia
hecho nada. En este sentido, el paciente tendria que compartir los
inconvenientes de la prohibicién sobre el tapir por un tiempo, y sus
viejos métodos de cura serian probados una vez mas. Los Yaromba
consideraron que el chaman sapiteri, que sabia acerca de tapires,
habia sido clave en la curacién.

Dos explicaciones diferentes de un evento en un caserio podrian ser
un problema, pero como el paciente se recobr6 gradualmente, aparecié
otra explicacién que satisfizo a todos. Se dijo que el paciente, acciden-
talmente, habia cruzado una hoja o un “ojo maligno” en el monte, que
era el toto salvaje de la profunda selva virgen. El espiritu lo habia ataca-
do, y la curacién habfa sido una mezcla de lo viejo y lo nuevo; la
ayahuasca podia funcionar bien en conjuncién con las viejas formas.

F_.a enfermedad no fue “normal” porque el paciente era joven y
activo y no se esperaba que muriera. La preocupacién dentro de la
comunidad surgié cuando parecio que su vida estaba en peligro. Esto
no quiere decir que todas las enfermedades y las muertes no son im-
portantes, sino que unas tienen més implicaciones politicas que otras.
Por ejemplo, cuando la muchacha murié el 1 de junio, la comunidad
quedé impactada y triste y todos participaron en el velorio.

La gente temia por la seguridad de los jovenes y débiles (incluyen-
do al enfermo), en caso de que el espiritu de la muchacha quisiera
compatiia y pudiera atraer a otros hacia el mismo destino. Sin embar-
£0, su muerte habia sido esperada porque habia sido enfermiza. Por
el contrario, el paciente Idnsikambo habia sido fuerte y activo.

Teniendo en cuenta que esta enfermedad fue un estudio de caso
de una enfermedad de una “escala mayor”, llama la atencién los
rasgos que normalmente serian menos evidentes en ejemplos mas
comunes.

El efecto de las relaciones personales sobre el paciente

Las presiones que rodean al paciente como persona antes y duran-
te la enfermedad son un factor importante en la curacién. Dos as-
pectos de esto son la posicién del enfermo en la comunidad y el rol
'de los visitantes. El efecto psicolégico de la curacién chamanica es
importante para comprender, y ha sido analizado en el pasado
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por Lévi-Strauss (1963: 183). La atencion dada al paciente por miem-
bros de la comunidad y el deseo intenso para que viva le da mucha
confianza y la fuerza necesaria para resistir una enfermedad. El
paciente comenz6 a mejorar notablemente cuando vio distension
en los rostros de todos los miembros de la comunidad al lado de su
cama, y se volvié el punto central del caserio en la medida que la
vida social y cultural se centrd en torno a él. La atencién de toda la
comunidad es un aspecto importante de la curacidn, lo que de-
muestra que no es solamente una relacion personal entre el curador
y el paciente lo que conduce a Ja recuperacién, sino que la salud
concierne a la relacién total entre una persona y sus semejantes.
La enfermedad afecta a todos.

La enfermedad antes descrita esta en claro confraste con una pe-
quefia enfermedad que es inconveniente pero no mortal, tal como
un nifio que llora demasiado, lo que sélo afecta a la parentela inme-
diata. En el caso antes relatado, 1a perspectiva de la muerte afect6 a
toda la comunidad y muchas personas estuvieron tan preocupadas
que no trabajaron durante el peor periodo de la enfermedad y to-
dos los arakmbuts canalizaron sus energias hacia la preocupacion
por el bienestar y supervivencia del paciente.

Frecuentemente llegaban visitantes al lado de la cama del enfermo
y especulaban abiertamente sobre su condicién. La gente no conside-
raba un error decirle que iba a morir, analizar cuando podia suceder o
circular rumores de su muerte eminente por la comunidad a lo largo
de la enfermedad, lo cual causaba frecuentemente una avalancha de
gente sobre su cabaiia para ver qué estaba sucediendo. Los visitantes
sugirieron y reforzaron las maneras en las que el paciente sentia que
debia comportarse, y las diferentes teorias sobre cudles eran los sinto-
mas méds prominentes podrian haber surgido de estos analisis.

Los visitantes también discutian en extenso las diferentes interpreta-
ciones de lo que estaba pasando y comentaron sobre la eficacia de los
chamanes, vinculando el diagnéstico de cada curador a la mejora o
deterioro de la condicién del paciente. Las discusiones, que fueron
mayormente informales, consistieron en la aceptacion o rechazo de una
teoria particular respecto ala causadela enfermedad, haciendo de este
modo que la cura no sélo fuese un ajuste psicolégico del paciente vin-
culado a su mejora fisica, sino también un reconocimiento de la comu-
nidad en general de que él habia sido curado.

Este caso fue particularmente memorable, y doce afios mas tarde
la gente todavia analizaba la enfermedad y c6mo el paciente habia
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sido regresado desde el punto de muerte mediante practicas tradi-
cionales. Psyche recibié el crédito de haber visto, desde el inicio, que
él no moriria, y esto dio un ejemplo del poder de sus suefios (a pesar
que en un momento tuvo dudas). La enfermedad misma parecié
darle un cierto poder espiritual al paciente, y desde que estuvo en-
fermg hizo varias canciones acerca de su enfermedad, que son su
propio comentario personal sobre la experiencia.

Tres canciones del paciente

a. Tueres mi enchipe (cufiado). Nosotros siempre nos comporta-
mos bien entre nosotros. Compartimos cosas. Casi muero
recientemente, pero ahora estoy bien.

b. En el futuro voy a morir. T1i, hermano, morirds también, su-
pongo. Cuando estoy vivo, no puedo seguir viviendo para
siempre. Puedo morir en cualquier momento.

¢.  No quiero morir porque no quiero dejar a mis hijos solos. 5i
no tuviera hijos, facilmente podria morir e ir gustosamente
con los espiritus.

En los eventos sociales, por lo menos seis meses después de la enfer-
medad y mas, el paciente dirigié la atencién a su enfermedad y sus
canciones demostraron un sentido de la experiencia de la muerte.
Adguirié mas respeto en la comunidad y la gente consideré que
tenia potencialidad para ser un curador wamanoka’eri. Su padras-
tro le habia estado ensefiando su ensalmo, a fin de que el enfermo
pudiera utilizar su fortaleza espiritual para curar en el futuro. La
enfermedad misma habia sido una forma de “iniciacién”, porque él
fue suficientemente fuerte para resistir a los espiritus y manifestar
su potencia.

Aspectos sociales de la curacién

La curacién de la enfermedad siguié un patrén de explicaciones que
se repite practicamente en todos los casos de enfermedad o muerte
entre los Arakmbut. Estas razones no solamente reflejan las causas
de la enfermedad, sino que expresan la situacion politica de la co-
munidad en todo momento. La brujeria parece ser siempre la pri-
mera razén de una enfermedad o muerte. Durante la primera parte
de la enfermedad, cuando se menciond la brujeria, la comunidad
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estuvo unida para mantener un enemigo comin como responsa-
ble y acusé a los brujos de las comunidades no-arakmbuts. Desgra-
ciadamente, es casi imposible curar la brujeria a causa del poder
concentrado utilizado contra la victima. En el contexto del estudio
de caso, se mencionaron retrospectivamente dos métodos. El pri-
mero se usa cuando un brujo puede encontrar alguna parte del
cuerpo de la victima, como cabello o ufias o restos de comida, como
huesos o algun otro desperdicio, que puede utilizar juntamente
con un chinding dafiino. El segundo consiste en destilar tabaco o
ayahuasca, que se convierte en una pocion poderosa y se deposita
sobre la persona o en su comida. Los chinding recitados sobre la
pocién pueden tener accion dilatada, con el resultado de que una
persona puede ser embrujada pero la enfermedad puede no mate-
rializarse hasta después de varios anos. Por consiguiente, la reac-
cién inicial frente a una enfermedad que nadie puede solucionar
es culpar a un enemigo.

La segunda reaccién pone la culpa en la persona enferma o en
un miembro de su familia, por haber transgredido las convencio-
nes sociales en torno a la caza y a la preparacién de carne. La cura
implica diagnosticar qué especie animal es o son responsables y la
ejecucion del ritual de cura apropiado. El problema aqui es que,
sea la que fuese la especie responsable, habra una reduccion en las
cuotas de caza, en cuyo caso la gente esperara que ninguna espe-
cie con la cual haya establecido relacion sea la culpable. Aqui es
cuando pueden surgir tensiones en una comunidad. Usualmente
surgen varias interpretaciones sobre qué especies son responsables
por una enfermedad y, por tanto, qué clanes o parentelas tendran
que limitar sus practicas de caza. En el ejemplo anterior, las prohi-
biciones fueron bastante severas para el paciente, pero se volvian
menos intensas cuanto mas grande era la distancia social de su
parentela, wambet o clan. Nadie queria reducir su caza, porque la
carne es crucial para el crecimiento de la parentela y fundamental
para la oportunidad de un hombre o mujer de recibir respeto. Ade-
mas, la comunidad considera importante la distribucion de carne
a miembros del wambet y, cuando es posible, a parientes mas leja-
nos, y, por esto, restringir la caza puede impedir que una parentela
y el clan en general demuestren su generosidad en respuesta a los
deseos del resto de la comunidad. En los siguientes capitulos se
pondra en evidencia cuan importantes son los deseos y la genero-
sidad para el prestigio politico dentro de una comunidad arakmbut.
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Las diferencias en las explicaciones de una enfermedad pueden
tomar un cariz politico, que puede partir a la comunidad en fac-
ciones. Sin embargo, existe una recurso social original para impe-
dir una ruptura de la comunidad, mediante el cual un chaman es
eficiente para curar enfermedades que han sido originadas por es-
pecies con las que tiene una relacién especial. El dltimo capitulo
demostré como las habilidades del chaman estin frecuentemente
relacionadas con una unidad social mayor, tal como la parentela,
el wambet o incluso el clan. Las especies de un chamin no son
solamente las que él puede cazar, sino también aquéllas cuyas en-
fermedades pueden curar. Cuando logra una cura, el chaman pue-
de tener que aceptar una restriccion de cazar animales con los cuales
él y sus parientes tienen una relacién especial de caza. Sin embar-
g0, al acusar a las especies de un clan rival o de una parentela a las
que él es menos diestro de curar, el chamén pierde la oportunidad
de demostrar su habilidad; por consiguiente, gana prestigio y reco-
nocimiento. Como el diagnéstico sélo se prueba después de la cura,
un chamén prefiere reconocer los sintomas que puede solucionat,
o0 si no, como sucedié con Psyche, acepta que otro chamén de la
comunidad, o de afuera, estd mas calificado para tratar el proble-
ma.

Suponiendo que el paciente sea curado, el chaman y su clan
ganan la bataila chamadnica y reciben crédito por el éxito y respeto
por su conocimiento espiritual. Sin embargo, su clan puede ver
limitada su caceria, lo que afectara la habilidad politica para de-
mostrar generosidad a la red de la parentela o del wambet de al-
guien con carne. El resultado es que los factores chamanicos y po-
liticos que aumentan el prestigio en la comunidad son distribuidos
entre diferentes grupos de interés.

Otra manera de asegurar que no hay conflicto dentro de la co-
munidad es asegurar un tercer tipo de explicacion, que considera
a laenfermedad como resultado de un inevitable incidente, tal como
un ataque accidental por un toto dafiino, lo que no implica ni ma-
quinaciones de un brujo ni transgresiones de nadie en la comuni-
dad. Se considera que la enfermedad ha sido un accidente inevita-
ble y, consecuentemente, la gente siempre deberia ser cuidadosa
cuando esta fuera de la comunidad en el monte o en el rio. El efec-
to es disolver los conflictos sociales tanto dentro como fuera de la
comunidad y superar la enfermedad.
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Politicas y chamanismo

Si no se cumplen estos dos métodos para calmar la crisis despgés
de una enfermedad o muerte puede haber varias consecuencias.
En caso de que el diagndstico de un chamén culp.e por una en-
fermedad a una especie del clan rival, y por consiguiente agra-
de a sus propios compafieros en el costo de las futuras pr'agtl.cas
de caza de los otros, entonces toda enfermedad podria F11v1d1r a
la comunidad en, por lo menos, dos facciones conh:arlas, cada
una culpando a la otra por la enfermedad. Un chaman que pro-
mueve la divisién es considerado egoista y peligroso antes que
alguien con influencia unificadora. Si é] muestra demasiado in-
terés en las divisiones politicas internas, sera acusado de mani-
pular el mundo del espiritu con la intencion de desbaratar a la
comunidad; esto seria equivalente a brujeria.

Un chamén egoista que ingresa en el conflicto interno de una
comunidad se arriesga a ser acusado de usar sus lazqs con el mundo
invisible para su propio provecho. Nunca deberia 1nvolucrar5fz
emocionalmente con la informacién que recibe del mundo del espi-
ritu, ni mucho menos usar los mensajes del mundo del espiritu para
ganancia personal. El tinico caso en que puede usar estos p.oderes es
en defensa de la comunidad en general, cuando esta bajo ataque
fisico o enfrenta la brujeria. La parte afectiva del nokiren es la parte
concentrada en la base de la espina dorsal (wanopo), y para un
chamén parecer egoista seria exponer este aspecto de su alma al
mundo del espiritu y posiblemente atraer espiritus concentrados,
como los toto, para ayudarlo. Esto es peligroso y dafia a otras perso-
nas de la misma manera que la brujeria. . _

El prestigio de un chamén dentro de una comul’u.dad radica en
su capacidad de permanecer por encima d.e la”pohtlca, aun cuan-
do sus intentos para ser apolitico son “politicos”, porque él no solo
esta curando enfermedades sino también tratando de establec'er
interpretaciones que no dividan a la comunidad. Cuando se quie-
bran las relaciones dentro de la comunidad, cominmente una parte
se aleja, como ocurrié en 1986, cuando un copfh'cto sobre enfgrme-
dad y matrimonio en San José se volvié tan intenso que surgieron
acusaciones de brujerfa y una gran parentela partio hacia otra co-
munidad. Frecuentemente, la divisién esta vinculada con acusa-
ciones de brujeria internas a la comunidad, lo cual es un signo de
que la situacién politica ha alcanzado un punto de crisis. En el
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pasado, esto significé la muerte para las mujeres acusadas de bruje-
ria; ahora, la divisién significa serias peleas fisicas entre las parente-
las y los clanes de los acusados y, usualmente, amargas recrimina-
ciones en ambos sentidos. De este modo, la brujeria es una manifes-
tacién de tensiones en una comunidad, tales como conbrol sobre re-
cursos o competencia para enconfrar una pareja para casarse.

Durante el periodo del estudio de caso, el conflicto politico y
chamdnico se agudizé. En el momento en que los Yaromba y los
Idnsikambo tuvieron sus posibles causas y remedios, la comunidad
aparecia como si estuviera dividida. Sin embargo, hubo una dife-
rencia. Los Idnsikambo tomaron un riesgo con la ayahuasca porque
el método era nuevo para la comunidad, y si ellos tenfan éxito ha-
brian mantenido tanto influencia politica como chamanica y se hu-
bieran expuesto a si mismos a cargos de brujeria. Aunque no deja-
ron que esto ocurriera, en los meses subsiguientes surgieron algu-
nos rumores del potencial para brujeria de la ayahuasca en momen-
tos emocionales de las festividades comunales.

Por otro lado, Psyche evitaba mezclar actividades politicas con
las chaménicas. Admitié que no podia curar las enfermedades de
un tapir (por consiguiente, arriesgd su prestigio); sin embargo, se
alié con el chaman sapiteri, que fue considerado como el que contri-
buyd a la curacién. Ademas, en retrospectiva, la comunidad recor-
daba la confianza de Psyche y su suefio inicial acerca de que el pa-
ciente no moriria. Durante los siguientes doce afos a la enferme-
dad, los practicantes de ayahuasca Idnsikambo han cambiado poco
a poco de la esfera politica hacia la chaménica y gradualmente
estan aprendiendo las técnicas de un wamanoka’eri. En verdad, ellos
pueden volverse futuros wayorokeri.

Este relato ilustra cémo la enfermedad y la curacién afectan as-
pectos personales, sociales, politicos y espirituales de la vida
arakmbut. Las vidas del paciente y la parentela son arrojadas dentro
del desorden una vez que la enfermedad parece seria, y si la enfer-
medad se expande hacia otros, toda la comunidad puede estar bajo
amenaza del mundo del espiritu. Sin embargo, la parentela inme-
diata de una persona enferma estd mds amenazada porque la gente
que come junta y comparte la misma carne enfrenta el mayor riesgo
de la presencia de los espiritus que causan la enfermedad.

Las actividades chamdnicas son importantes para relacionar el
conocimiento personal con las especies y los espiritus, pero como
la enfermedad afecta a la comunidad en general, los procesos de
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aceptacién o rechazo de hipétesis conducen a los Arakmbut a pe-
lear politicamente en torno a las interpretaciones de su cosmologia.
Ademas, la situacién politica en una comunidad se destaca me-
diante diagnésticos conflictivos sobre una enfex:medad © una muer-
te. Esto hace que la brujeria, infracciones o acc:fientes su‘r]_an como
explicaciones alternativas que reflejan las relaciones pol_1t1ca_s den-
tro de la comunidad en un momento particular en la historia.
Consecuentemente, la enfermedad o la muerte amenazan no
s6lo a una persona sino también al fundamento total de’la comuni-
dad. Las tensiones que existen entre grupos df"—' interes, clanes o
personas pueden erupcionar rapidamente en lelSlC.)nES que pue-
den amenazar el bienestar de la comunidad. El conflicto no es con-
siderado positivo para la vida social, y los Ar;ilkmbut k‘\acen todo lo
posible para evitar las diferencias innecesanas'o serias entre pa-
rentelas y clanes. De este modo, un buen chamén puede curar sin
exacerbar las rivalidades entre la gente, sea calmandolas medlaqte
una mezcla de politica y prestigio chamanico uniformemente .dlS-'
tribuido a través de toda la comunidad entre las diferentes unida-
des sociales o sea encontrando una explicacién no dafina, como
un accidente. Asi, la tensién concentrada emocional y espiritual es
dispersada. ‘ By
Sin embargo, la conclusién no deberia dar la impresion de que el
mundo arakmbut es finalmente un sistema ordenado, con enferme-
dad y muerte como el caos que trata de entrar y el chaman que
actita como un intérprete capaz de restablecer nuevamente el orden
y la salud. Esto no refleja una perspectiva arakmbut, en Ia.cua[ gl
caos es parte del universo y, también, es tan parte de la existencia
como el orden. La comunidad representa el punto central del cos-
mos arakmbut y cuanto mas uno se aleja del caserio, e-I mund? orde:-
nado se vuelve menos evidente y las areas desconocidas, mas peli-
grosas. Las amenazas que llegan del mundo invisible son fuerzas
del espiritu del rio o del monte que se originan en lugares a los cua-
les los seres humanos normalmente nunca llegan, tales como aguje-
ros en el suelo, profundos lagos interiores o lugares bajo‘ el rio. El
poder o la energia que liega del mundo invisible proporciona vida
al mundo visible y, asi, tiene que ser inmanente, pero el efeictc_) es
destructivo en una forma incontrolada y concentrada. Las practicas
chamanicas buscan controlar este poder a través de la utilizacion y
expansion del conocimiento, mientras que, al mismo tie1}1po, 2'suaw-
zan cualquier consecuencia politica dentro de la comunidad.
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El poder (tainda) es, a la vez, chamanico y politico. Poder es un
concepto dificil de discutir, porque muy fécilmente puede ser mal
interpretado como una mercancia tangible. Los Arakmbut conside-
ran la fortaleza o fuerza en un sentido fisico y espiritual como una
estrecha relacién entre alma y cuerpo. Esta fortaleza le proporciona
autoridad (matamona) a una persona. El poder es asi una relacién
mas que una cosa - en primer lugar, une el mundo visible y el invi-
sible a través de la gente y, en segundo, tiene que ver con la relacién
entre la gente misma. El uso de nombres (wandik) proporciona el
lazo entre el poder invisible del mundo del espiritu y el mundo visi-
ble, por lo que muchas actividades chaménicas consisten en conocer
los términos correctos 0 nombres para las especies y en comprender
como se relacionan. Los chindign consisten en listas de nombres de
especies que proporcionan un sentido de orden sobre el caos del
espiritu que amenaza al paciente. El poder del nombre no sélo radi-
ca en el mundo mismo sino en las connotaciones que tiene a lo largo
del mundo invisible del espiritu.

Al mismo tiempo, juntar el conocimiento y el poder uno dentro
del otro niega el hecho de que el conocimiento no esta abierto a
todos por igual. Los chamanes construyen su poder relacionando
categorias conceptuales y actividades practicas en maneras que son
reconocidas como particularmente eficaces. El rol mediador del
chaman entre los mundos visible e invisible es semejante a su tra-
bajo en mantener la paz dentro de la comunidad. De esta manera,
contribuye a mantener el orden en un universo desequilibrado y
cadtico, y recibe respeto y prestigio porque ha reprimido
exitosamente sus deseos politicos a favor de la armonia social. El
respeto que recibe estd vinculado con el éxito de la curacién, y
consecuentemente el chaman gana reconocimiento como una in-
fluencia altruista positiva para la comunidad.

Asi, la eficacia del conocimiento de curar y predecir las conse-
cuencias de ciertas acciones no es suficiente para asegurar una repu-
tacion positiva, y el chamén tiene que cumplir requerimientos so-
ciales en términos de mantener el dificil equilibrio dentro de la vida
social comunitaria. Esto implica que el conocimiento arakmbut pue-
de cambiar y desafiar intereses politicos porque funciona dentro de
un contexto social; por consiguiente, vislumbra el conocimiento como
algo separado del poder politico.

Conocimiento y poder toman asi dos formas para los Arakmbut.
Son, a la vez, aspectos intangibles del mundo del espiritu y una
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capacidad en los seres humanos de comprender y actuar sobre el
mundo visible. De este modo, por un lado, el poder surge del cono-
cimiento del chaman de la relacion entre los mundos visible e invi-
sible, mientras que, por otro, el conocimiento chamanico ¥ el poder
del espiritu se pueden volver vehiculos de intereses politicos. Con
lo primero esta el propio deseo del chaman de_reconoc'umento,
mientras que lo segundo conduce a conflictos soaalgs de interpre-
tacion dentro de la comunidad. Los Arakmbut no tienen una rela-
cién fija entre conocimiento y poder porque, aun cuando el nom-
bre conecta el poder del mundo invisible con la substancia mafe-
rial del visible, mediante un uso juicioso puede tener efectos préc-
ticos en la curacién. Al mismo tiempo, las implicaciones sociales de
la curacién y sus interpretaciones tienen otra relacién de poder
conectada con el orden politico social.?

El orden del mundo no es algo fuera de la gente 0 que se proyec-
te sobre un universo sin forma, sino que viene a través del uso del
mismo nombre. Sin embargo, el significado no es sélo su uso en un
sentido wittgensteiniano, sino también los efectos pfécﬁcos y ffsigos
de su pronunciacién en términos de curacxfin, pohhcgs co:numfa—
rias y posicion social del chaman. En los capitulos previos sobre téc-
nicas chamanicas hemos visto que los efectos practicos sélo pueden
ser obtenidos mediante el conocimiento. Las diferencias intelectua-
les de opinidn y la interpretacién de nombres tienerll consecuencias
fuera de la palabra. El nombre, su pronunciacion fisica y sus conno-
taciones constituyen un campo de conocimiento y comprensién que
no corresponden a definiciones fijas ni encajan en estructuras
netamente coherentes: el mundo invisible interviene constantemen-
te para cuestionar tal organizacién rigida. En es.it’e capitulo,'el‘ ele-
mento politico ha abierto una nueva dimensién a la actividad
chamanica a causa de las implicaciones sociales que surgen desde
diferentes interpretaciones de la cosmologia arakmbut. B

Un chamén arakmbut combina actividades espirituales y politi-
cas, pero, en muchos aspectos, es un “antipolitico” en tanto que
subsume sus intereses en su altruismo por la armonia comunitaria.
Es momento ahora de tratar mas cercanamente sobre el mundo po-
litico de los Arakmbut para investigar en detalle el dinamismo so-
cial de la vida comunal.

Notas

1

Durante los ultimos catorce afios ha habido una transformacién politica en
San José, que es materia de andlisis en los capitulos finales. Las rivalidades
entre clanes que estdn articuladas aqui, pueden ser expresadas facilmente hoy
en dia en términos de la categoria de alianza wambet, con sus implicaciones
cognaticas relacionadas con diferentes parentelas o grupos residenciales.

Bloch (1992) analiza este concepto de poder desde afuera en el contexto de
presas que se vuelven cazadoras. Esto sucede entre los Arakmbut mas clara-
mente en el contexto de la venganza del espiritu con los cazadores que han
sobrecazado.

Esta relacidn contrastante entre poder y conocimiento refleja dos perspectivas
de influencia en la filosofia social del siglo XX. Michel Foucault considera que:
“Poder y conocimiento se implican directamente uno al otro ... No hay rela-
cion de poder sin la constitucién correlativa de un campo de conocimiento”
(citado en Turner 1985: 204). Esta posicién considera conocimiento y poder
como aspectos del mismo fenémeno; desde una perspectiva chamanica, esto
se refiere al poder de la palabra y al control mediante el acceso al mundo invi-
sible. Sin embargo, hay otra posicion en filosofia que separa poder de conoci-
miento. Este es el enfoque de Jurgen Habermas, quien considera el conoci-
miento como independiente de las estructuras de poder ¥ consecuentemente
emancipatorio (McCarthy 1985: 95). Desde esta perspectiva, un chamén o un
lider politico puede usar el conocimiento para cambiar la vida politica de la
comunidad; esto se manifiesta entre los Arakmbut por la manera en la cual
diferentes facciones argumentan sobre las implicaciones de los diagndsticos
de curacion. De este modo, para los Arakmbut, las dos perspectivas coma las
relaciones entre conocimiento y poder coexisten simultineamente.
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... Capitulo6

EL SENDERO SOCIAL DEL DESEO AL PODER

Asi como las practicas chamdnicas arakmbut implican compren-
der una multiplicidad de perspectivas, la actividad politica no es
menos complicada. En el mundo invisible cada perspectiva esta
vinculada con una especie o espiritu. Una tortuga aparece como
un asiento de leno para un tapir; una garza es una gallina en
Seronwe, mientras que los peces aparecen como plantas para los
espiritus del rio waweri. Los seres humanos tienen una vision del
COSIMOS que no necesariamente es compartida por los otros érde-
nes en el universo, y los Arakmbut sélo pueden romper los vincu-
los del mundo visible y verse a si mismos desde afuera a través de
suefios chamdnicos. Estas perspectivas diferentes proporcionan a
los sofiadores la capacidad de caminar afuera del espacio/tiempo
arakmbut y de comenzar a apreciar ¢6mo la posibilidad y la po-
tencialidad estdn encajadas en el mundo invisible conocido para
los espiritus pero no para la gente en vigilia.

La organizacion social arakmbut también contiene una variedad
de perspectivas que difieren segun la posicién de cada persona.
Principios estructurales, como clan, género, edad y residencia, pue-
den ser interpretados y usados en maneras marcadamente dife-
rentes de una persona a otra. Cada actividad social de una perso-
na tiene lugar en un contexto que utiliza varios de estos principios
estructurales como herramientas en la creacion y afirmacién de
identidad. Cuando la intensidad de esto aumenta, su importancia
politica se vuelve mds evidente.

El dltimo capitulo analizé el doble sentido de “poder” entre los
Arakmbut como una relacién entre los mundos invisible y visible a
través del conocimiento chamdnico y entre la gente mediante la ac-
cién politica. Asi como los chamanes tienen que entender las dife-
rentes perspectivas en el mundo del espiritu a fin de ser eficaces,
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también tienen que comprender las visiones conflictivas dentro de la
organizacién sociopolitica arakmbut. 5i no lo hacen, fracasan en reafir-
mar a la comunidad y no promoveran més la armonia social, lo cual los
puede exponer a la critica de que ellos han depositado su interés en las
rivalidades politicas de la comunidad. En contraste, un lider politico
estd menos preocupado por la mediacién espiritual de la comunidad
que por el bienestar material de su clan y parientes cercanos, con tal
que pueda evitar atraer la envidia y hostilidad de los rivales.

Sin embargo, en la practica, tanto las cualidades chamanicas
como las politicas implican ver la vida con relatividad, y los intere-
ses de los lideres espirituales y politicos coinciden frecuentemente.
Una diferencia entre lideres chamdnicos y politicos es la edad. Los
lideres politicos son generalmente adultos con hijos en desarrollo;
no son suficientemente viejos para ser totalmente conocedores de
las actividades chaménicas, aun cuando tengan una comprension
rudimentaria. Los viejos, cuyos hijos han crecido, son mas respeta-
dos por sus destrezas chamanicas. A veces esto conduce a una di-
visién del trabajo en los casos en que el conocimiento de los viejos y
la fortaleza de los adultos jévenes puedan actuar juntas. Esto fue
evidente en el estudio de caso del capitulo anterior, en el cual los
chamanes mas viejos aconsejan a los lideres politicos mas jovenes.
Hoy en dia, quince afios después, varios de esos lideres jovenes
estan adquiriendo experiencia en técnicas chamanicas.

Las dimensiones sobrepuestas de la vida politica y chamanica
son evidentes por toda la Amazonia. En algunos casos (como en los
Piaroa), el poder chaménico es dominante, mientras que en otros
(como en los Shavante), predomina el poder politico (Santos Grane-
ro 1986). Ademais, en algunos casos, como en los Cashinahua (Erikson
1988), el liderazgo chamanico y politico estan separados y bien defi-
nidos por medio de la division en mitades. Los Arakmbut estan en-
tre estos contrastes. Mientras que los dominios chaménico y politico
no son tan tajantemente diferentes como entre los Cashinahua, ellos
no pueden ser reducidos de uno al otro como en los casos previos.
Para los Arakmbut, las actividades politicas y chaménicas estan ba-
sadas en la vida social y estdn encerradas en nociones de produc-
cién y acceso a los recursos.

La relacién entre vida politica y produccién hasido algo dificil de
precisar en la Amazonia. Los enfoques de Clastres (1977} y Kracke
(1978) no enfatizan tanto el poder sobre la base del acceso a los re-
cursos como con respecto a ciertas cualidades, como la generosidad,
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la oratoria y las proezas fisicas. Por otro lado, otros consideran que
la vida amazodnica se basa en el acceso a los recursos, lo cual abarca
tanto al mundo visible como al invisible (Descola 1989). Los
Arakmbut no necesariamente consideran estas posiciones como al-
ternativas. Las cualidades politicas que impulsan el prestigio y el
poder no son atributos de la esencia de una persona, sino que son
manifestaciones de las relaciones sociales expresadas a través del
gstado del alma de cada persona con relacion a los encuentros dia-
rios. Una persona respetada es alguien experto en actividades de
produccién (caza para los hombre y cultivo para las mujeres), lo
cual, como hemos visto en el capitulo dos, no puede ser exitoso sin
algtn soporte del mundo invisible del espiritu.

.Los tres capitulos siguientes de este libro tratan sobre la vida po-
litica arakmbut desde tres dngulos vinculados. Este capitulo revisa
la relacion entre la organizacion social y los recursos a fin de deli-
near los limites de la economia politica e investiga el concepto de
e’pak (deseo), que es un factor dindmico de produccién. El siguiente
capitulo trata sobre las cualidades que proporcionan prestigio a una
persona arakmbut en la vida sociopolitica en base al principio de
generosidad (e'yok). El subsiguiente capitulo trata sobre el proceso
de toma de decisiones en una comunidad arakmbut, a fin de ver
c6mo la influencia se crea y utiliza. Mediante la yuxtaposicién de
esta informacién con la descripcién de las actividades chamadnicas
antes analizadas, es posible ver como interactiian la vida politica y
chamanica sobre una base cotidiana y cémo esto proporciona el con-
texto para el cambio en la comunidad.

Antes en este libro, las practicas chamanicas fueron divididas en
a.c’tividades de produccién, que afectan a todos, actividades de cura-
cidén, a las que algunas personas son adeptas, y suefios, que es una
habilidad utilizada solamente por unos pocos. Se puede tomar un
punto de vista similar sobre la vida politica. Todos los arakmbuts
estan relacionados entre si de muchas maneras, y esto proporcio-
na un repertorio de identidades sociales que se expresan en la vida
cotidiana. Casi toda la vida cotidiana arakmbut se preocupa por la
produccion y distribucion de recursos. Aun cuando la comunidad
esté relaja en una fiesta de beber, el anfitrion estd demostrando su
exitosa produccion de oro.

Todos los arakmbuts viven a causa de los recursos que provienen
de su territorio (wandari). La vida (e’e) estd asegurada por medio de
comida (aypo) que puede ser obtenida directamente del monte o
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del rio y que crece en las chacras. La vida se prolonga por la repro-
duccién de la parentela, y esto significa buscar una pareja (watoe).
Ademas de la produccién basica, los arakmbuts explotan oro
(wakupe) en su territorio. El oro proporciona recursos que no pue-
den ser encontrados en la tierra de los Arakmbut, tales como ali-
mentos comprados, bienes de prestigio y de capital y cerveza para
distribuirla en las fiestas.

Los recursos pueden ser divididos en alimento, oro y gente. El
acceso a ellos es controlado por varios medios. Como fue sefialado
en el Capitulo 2, los recursos del monte, rio y chacras son cuidados
por el mundo del espiritu. Todos los arakmbuts necesitan algun gra-
do de destreza chamanica para asegurar que sus actividades de pro-
duccién sean exitosas y para que ellos no se expongan a s{ mismos 0
a sus parentelas a riesgos innecesarios. Los espiritus no estan
involucrados en el acceso al oro y, desde 1975, los arakmbuts han
estado negociando de manera creciente con colonos no-indigenas
por el acceso a las playas para mineria sobre su territorio. Tanto
para mujeres como para hombres, el acceso a cényuges implica
competencia dentro de la comunidad y puede ser logrado demos-
trando capacidad en la produccién de alimento y oro.

Aunque es tentador ver la economia politica de los Arakmbut
como una lucha entre todos los miembros adultos de la comunidad
por los recursos, con el poder como objetivo, esto seria demasiado
simplista. Alcanzar el poder politico no es el objeto principal de cada
arakmbut; el bienestar y la calidad de vida no siempre significan
controlar a otras personas. La mayoria de los moradores de San José
son como el viejo que me dijo que todo lo que queria era una vida
tranquila, trabajando en las chacras, lavando oro, cazando y disfru-
tando de las fiestas los fines de semana. Aunque algunos puedan
tener ambiciones de ser presidente de la comunidad, esto no les trae
ni poder ni prestigio sino, frecuentemente, todo lo contrario.

Una observacién general de la politica de los Arakmbut es que a
la gente le gustaria tener bastantes alimentos para comer, cerveza
para beber, cényuges para casarse e hijos para criar y, al mismo tiem-
po, ser respetado por sus talentos y habilidades, incluyendo las préc-
ticas chamanicas, la oratoria, el canto, decir bromas, cazar, cultivar,
cocinar, criar nifios y pelear. Reducir todo esto al poder es sobrecar-
gar la nocion.

Un término arakmbut més general, que I6gicamente es anterior
al poder chaménico y politico, es e’pak, que significa “desear”, en el
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St?pﬁdo de querer y amar.’ El deseo cubre bienes materiales, posi-
cion y respeto en la comunidad, tanto como afecto por otras perso-
nas, y es este aspecto de una persona el que “alcanza” a otras. La
raiz “pak” es una particula que verbaliza sustantivos y les propor-
ciona movimiento. De este modo, pak es la sociabilidad de una per-
sona trascendental y una categoria mas amplia que poder o fortale-
za (tainda). Por consiguiente, la politica trata, en el ambito perso-
nal, sobre el deseo, su consecucién y su control.

Pak es también usada para referirse a alguien querido. Esta reci-
procidad del verbo en un sentido social tal vez seria mejor traducirla
como “prestigio”. El prestigio surge de la capacidad de ciertos
arakmbuts para satisfacer el deseo de los otros. Esto significa demos-
trar generosidad mediante el dar (e’yok). Dando se distribuyen recur-
s0s por toda la comunidad y es un medio de expresar habilidades
personales y destrezas. Dentro de una comunidad arakmbut hay un
potencial ilimitado de prestigio, y para ganarlo no se necesita impli-
carse en una intensa competencia (sin embargo, esto no quiere decir
que r}o'haya un componente agonistico para el prestigio). Ademds,
prestigio es un concepto comparativamente igualitario, porque pue-
de ser ganado por sobresalir en muchas actividades diferentes.

_ El punto de partida para tratar sobre la politica arakmbut es la
dindmica del deseo, que pone a la persona en contacto con otros a
través de la identificacion, la produccion y la distribucién de recursos.
Esta interaccion cambia constantemente de foco y le permite trascen-
der cualquier visién uniforme del mundo hacia una de perspectivas
mftlh'ples. El corolario de esto es que el deseo en una direccion signi-
fica frecuentemente separacion de la gente en otra. El resultado es
que gada persona crea un espacio politico a partir de las potencialida-
des mherentes en el contexto politico en el cual vive. Dentro de las
constricciones establecidas por la organizacién social, la persona es
un agente libre.? Cuando la gente comparte sus deseos y entra dentro
de un marco de referencia sociopolitico similar, el deseo personal para
el prestigio se concentra mas en nociones de poder.

Poder es una objetivacién de la fortaleza (tainda) que consiste en
la relacion entre el waso (cuerpo) de cada persona y el nokiren (alma).
En el mundo del espiritu, el poder es evidente en las actividades
c.hamém'cas: sofar y conocer le proporcionan a una persona las cua-
lidades precisas para defender a los arakmbut de los peligros invisi-
bles. En el mundo visible, el poder puede ser considerado social-
mente mediante la solidaridad politica de la parentela, el clan y la
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comunidad durante periodos de debilidad (como los de enferme-
dad) o de conflicto (competencia por influencias comunales). Sin
embargo, el poder trata realmente sobre la habilidad para contro-
lar (matamona) recursos y, en ciertas circunstancias, gente.

La constitucién de la persona arakmbut es importante en el con-
texto porque este aspecto trascendental de movimiento se constru-
ye dentro de su estructura. La propiedad fisica del cuerpo separa a
una persona de todas las otras, mientras que el alma es una substan-
cia dindmica, invisible, que constantemente esta buscando contacto
afuera; no obstante, el alma estd atada al cuerpo por el nombre
(wandik) que participa (en el sentido de Levy-Bruhl) en la indivi-
dualidad del cuerpo y la universalidad del nokiren. El efecto es un
contraste total con la visién occidental del alma como el aspecto unico
y esencial de una persona porque, para los Arakmbut, aun cuando
el cuerpo le da una forma distinta a una persona, el nokiren alcanza
en suefios a otras, no solamente humanos, sino también especies y
espiritus. El nombre es extremadamente importante para propor-
cionar los limites de la existencia, y cuando una persona cambia,
cambia también su nombre.

En una dimension social, los grupos y categorias funcionan en
un modo similar para los nombres. Cada arakmbut es miembro de
varios grupos sociales y categorias, que son identificadas por los
principios superpuestos de género, edad, residencia, alianza y des-
cendencia (ver Volumen 1, Parte 1). Los nombres de los grupos y
de las categorias proporcionan criterios para definir el reclutamiento
y, por consiguiente, para ubicar un marco contextual en torno a la
multiplicidad de las posibles identidades sociales disponibles para
cada persona. Sin embargo, nadie esta aislado y cada uno de los

grupos y categorias sof, en mayor o menor medida, compartidos
por otros arakmbuts, creando, en consecuencia, grupos de pers-
pectivas superpuestas, que retinen a las personas y las distinguen.
De acuerdo con el contexto, una persona utiliza diferentes aspec-
tos de su identidad para lograr sentido del mundo y para actuar
dentro de una situacién social particular. A veces, estos aspectos
pueden parecer contradictorios para un foraneo, como cuando una
persona es “peruana” en un contexto o “arakmbut’, una “mujer”
o un miembro del clan Yaromba en otro.

De esta manera, es imposible separar la produccién arakmbut de
las esferas politica y chaménica, mientras que al mismo tiempo es
importante comprender los aspectos flexibles e interpretativos de la
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2;gan17:’ac1on social que surgen de la relacion de los principios de
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eseo” y ’genero‘sldad » que vincula produccidn, identidad social,
organizacion politica y practicas chamanicas.

Recursos y relatividad — Afuera de la comunidad

Aun cuando las categorias que conforman la organizacién social
arakmbut parecen inicialmente consistentes, en la practica son maleables.
La palabra arakmbut significa “gente”, pero el significado varia de acuer-
do a la gente con la cual se contrastan. El significado mas amplio de
arakmbut se refiere a todos los pueblos indigenas o, especificamente, a
los pueblos de la Amazonia peruana (“nativos” o “paisas” / ”pais:a-
f}os”). En contraste, “Amiko” consiste en tres categorias principales:
’ peruanczs”, y cubre las autoridades y colonos {divididos a su vez en
’b.lan.cos y “wahaipi” - serranos); “gringos” (forasteros no-esparioles
principalmente antropélogos) y “esparioles” (“sacerdotes”). Sin embar:
g0, en !a Préctica la divisidn varia de acuerdo al contexto.

En julio de 1995 regresé a San José para una breve visita y me
hablaron de la movilizacién de las fuerzas armadas peruanas contra
Ecuador por un conflicto de fronteras nacionales el pasado abril. El
temor de que el territorio del Estado iba a ser invadido, motivé ciue
varios jovenes de San José, que habian estado en la milicia como
conscriptos, se ofrecieran para luchar por el Peru. Dijeron que su
pais estaba bajo amenaza y que se unirian a las fuerzas armadas. Sin
embargo, el conflicto internacional se calmé antes de que ellos se
enrolaran. No obstante, durante el mismo periodo, San José tuvo
Problf:mas con los colonos ilegales asentados en Boca Pukiri. Esta
invasion de tierras es una de las grandes amenazas para la comuni-
dad, que afecta potencialmente el monte y los placeres auriferos que
rodean el caserio. Ellos relataron este hecho diciendo que habian
llegado “peruanos” a invadir su territorio indigena y a saquear sus
recursos. En el primer contexto, los arakmbuts son peruanos; en el
ofro, se distinguen claramente del Estado. La distincion surgt; enel
contexto de definir su territorio frente a amenazas externas.

Cuando afirman su identidad indigena, los Arakmbut se alian
entre si en la Federacion Nativa del rio Madre de Dios y sus Afluen-
tes (FENAMAD), que esta conformada por todos los pueblos indi-
genas c%el Madre de Dios. Sin embargo, FENAMAD mismo consis-
te en diecinueve pueblos indigenas diferentes, algunos de los cua-
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Jes son tratados con suspicacia hasta el punto que los Arakmbut se
oponen a los “otros pueblos” (no-Arakmbut), tales como los Shipibo,
Ese’eja 0 Machiguenga, y a veces incluso otros pueblos Harakmbut,
como los Wachipaeri, Sapiteri o Arasaire. Las cambiantes alianzas
entre los Arakmbut, los otros pueblos Harakmbut y los mas distantes
“otros pueblos” son evidentes en el contexto del acceso a los recursos.
La fortaleza de FENAMAD est4 en su reputacion como defenso-
ra de derechos indigenas contra los colonos. Asi, cada vez que hay
un problema con invasores locales o compaiiias mineras, como ocu-
rre en Boca Pukiri, los arakmbuts de San José apoyan fuertemente a
FENAMAD vy afirman sus derechos como pueblos indigenas. En
1993, sin embargo, los Arakmbut formaron su propio Consejo
Harakmbut (COHAR), a pesar de la oposicién inicial de FENAMAD
(ver Volumen 3, capitulo seis). COHAR cuestiond la distribucién de
los recursos externos dentro de FENAMAD en forma de proyectos:
los Harakmbut del alto Madre de Dios sintieron que estaban per-
diendo terreno frente a otros pueblos indigenas en el bajo Madre de
Dios. En este caso, los Harakmbut combinaron fuerzas y las relacio-
nes con FENAMAD se volvieron tensas. 5in embargo, la relacion
mejoré en febrero de 1995, cuando COHAR y FENAMAD acorda-
ron trabajar juntos en programas de salud y de defensa territorial.

Dentro de COHAR, la unidad también es fragil frente a
FENAMAD, porque los mismos pueblos Harakmbut diferentes tie-
nen largas historias de conflicto y alianza. Por ejemplo, los Arakmbut
se refieren a los otros pueblos Harakmbut como “Taka” y les temen
por sus poderes de brujeria. Temen particularmente a los Wachipaeri
y, de acuerdo a Bennet (1991: 172), el sentimiento es mutuo. En el
pasado, el conflicto fue particularmente fuerte dentro de los pue-
blos Harakmbut con relacidn al acceso a herramientas de metal, pero
hoy en dia es més evidente el miedo a la muerte.

La politica entre los Arakmbut consiste en alianzas siempre cam-
biantes y, desde una perspectiva comunal, las relaciones externas pue-
den superar las divisiones o exacerbarlas. Por ejemplo, las dos comu-
nidades arakmbut en el Karene, San José y Puerto Luz, provienen de
dos subgrupos arakmbuts: Wandakweri y Kipodneri, respectivamente.
En abril de 1992, las dos comunidades tomaron exitosamente el pues-
to comercial de Boca Colorado y saquearon la oficina del alcalde. Se
lievaron los materiales que les habifan prometido para nuevas escue-
las, pero que habian sabido que estaban siendo vendidos (ver Volu-
men 3, capitulo dos). Sin embargo, durante el mismo periodo, hubo
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un_conﬂjcto entre las comunidades: San José estaba buscando conse-
guir cafa brava para sus flechas, la cual crece en tierras de Puerto
Luz. Esta estaba reticente de que San José la sacara, puesto que temia
que no hubiese suficiente para su propio uso. En contextos como éste,
lgs relaciones pueden cambiar de una cooperacién afable hacia la hos-
Fﬂ 1.'iva1idad, rdpidamente justificada por una antigua memoria de
incidentes que reflejan la gama de relaciones posibles.

Cuando surgen conflictos entre las comunidades, ellas frecuente-
mente se alian con diferentes patrones no-indigenas quienes, com-
p.re.r}diendo las implicaciones politicas de la situacién, alientan la di-
vision para sus propios intereses. La misma diferenciacion tiene lugar
dentro de las comunidades, particularmente cuando surgen conflic-
tos entre las obligaciones con los colonos y las lealtades internas. Por
ejemplo, en 1981, dos hombres de San José estaban tratando de ex-
pandir sus trabajo del oro y necesitaban comprar motobombas; sin
e.mbargo, al no poder conseguir medios para comprar nuevas, adqui-
rieron bombas de segunda mano de los colonos locales rivales. Cuan-
do’ el Yaromba mas joven no pudo pagar su deuda, el Idnsikambo
mds viejo se mofé de su alianza con un foraneo indigno de confianza
mientras que él mismo tenia una sélida relacion con el colono rivai
confiable. Mientras tanto, el joven Yaromba critico al viejo Idnsikambo
por aliarse con un hombre que estaba trabajando cerca de los placeres
de San José y que obviamente intentaba tomar las minas de oro de
esta comunidad en el futuro. Ambas criticas contra los respectivos
colonos probaron ser correctas, pero la verdad de la critica estuvo
menos dirigida a los colonos que al pobre juicio del indigena rival.

Un rasgo particularmente problematico de las relaciones con los
cglonos que se presenta en todas las comunidades arakmbuts, es el
sistema de “compadrazgo”. Esta institucion no es arakmbut pero es
importante en Pert como un medio de patronazgo politico. Fami-
liares invitan a otra persona (casi siempre no-arakmbut) para que
sea padrino/madrina de sus hijos, y consecuentemente forman una
vinculacion casi religiosa con ellos. Los parientes se vuelven “com-
padres” y “comadres”, lo cual implica obligaciones tales como la de
entregar dones cuando es posible y una fuerte prohibicién moral de
entrar, directa o indirectamente, en conflictos. Por esta razon, si una
comunidad entra en conflicto con un colono local, los arakmbuts
con .v‘inculaciones de “compadrazgo” con el colono se abstendran
debilitando, por consiguiente, la posicién indigena y exacerbandc;
la divisién interna (Rummenholler 1987).
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Las divisiones entre las comunidades y dentro de ellas reflejan
las lineas internas de fallas del sistema politico, cubriendo principal-
mente fres posibilidades: amistad y cooperacion; abstencién y falta
de deseo de entrar al conflicto; y hostilidad. Amistad en una direc-
cién significa generalmente, por implicacién, hostilidad o absten-
cién en otra, por lo que cuando miembros de San José se alian contra
foraneos, enfatizan su identidad arakmbut, pero en el caso de que
surjan divisiones, ambas partes criticaran al rival, quejandose de que
han traicionado a los Arakmbut mediante el “compadrazgo” o al-
giin arreglo financiero. Por consiguiente, las relaciones con la gente
de fuera de la comunidad reflejan las diferencias dentro de ella.

Esta revisién de las relaciones cambiantes afuera de la comuni-
dad ilustra las intrincadas relaciones entre acceso a los recursos, iden-
tidad social y relaciones politicas. Esto no quiere decir que la compe-
tencia por recursos determine la identidad o cualquier conjunto par-
ticular de relaciones politicas. Por el contrario, el conflicto y la alian-
2a estan relacionados con produccién y asignacion de recursos, asi
como con los medios para obtenerlos: espiritus y foraneos no-indi-
genas. De este modo, una persona en San José puede ser peruano,
indigena, Harakmbut, Arakmbut, Wandakweri o Wakutangeri
(nombres de maloca para San José) dependiendo del contexto
sociopolitico y del reclamo que se hace por ciertos recursos.

Recursos y relatividad — Adentro de la comunidad

#Comunidad nativa” es el término que define a los pueblos indige-
nas amazénicos del Pert con relacion al Estado (la Ley 22175 es la
Ley de Comunidades Nativas). Al igual que las otras organizacio-
nes indigenas del Perti, FENAMAD funciona sobre un principio de
representacion de cada comunidad nativa de Madre de Dios y toma
sus decisiones en un congreso que se realiza cada tres afios. Los
Arakmbut siempre han vivido en asentamientos colectivos antes que
en las unidades dispersas encontradas entre los Ashaninca o los
Aguaruna, y de este modo la transicién de casas comunales a case-
rios consistio en un cambio de un concepto espacial radicado en la
casa a una nocién de comunidad consistente en un conjunto de ca-
sas individuales (Volumen 1, capitulo doce). El territorio de una co-
munidad es conocido como wandari, y éste proporciona el contexto
espacial para que la gente plantee reclamos sobre los recursos.
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La comunidad es el grupo residencial mas estable entre los
Arakfnbut, y la mayor parte de la gente permanece en el mismo
caserio durante casi toda su vida y usa su nombre como la principal
fqrma de identificacién en un contexto local y regional. Una comu-
nidad arakmbut toma decisiones y asume acciones defensivas fren-
te a amenazas externas y aunque a veces las facciones internas la
dividan, hacia fuera presenta un frente unificado.

]_El patrén de residencia de cada comunidad consiste en casas (hak) y
cocinas en las cuales cada parentela duerme, cocina, come y se sociali-
za. Las parentelas tratan de vivir tan cerca como sea posible a los ami-
gosy aliados con los cuales cooperan en trabajo del oro, caza y esparci-
miento. Aun cuando en el periodo anterior a 1950 la maloca ocupaba la
posicién de “la Casa”, encerrando bajo un techo los elementos subya-
cgntes de la organizacion social (S. Hugh-Jones 1993), desde la forma-
c1c’m‘ de las comunidades la casa se ha vuelto el lugar para dormir de las
famlli'as nucleares 0 extensas, con la cocina, una construccién separada
que sirve ademas para aquellos parientes que no constituyen entera:
mente una unidad de produccién autosuficientes. A diferencia de los
Kayapo, los arakmbut no tienen una nocién conceptual de “Casa” que
trascienda la parentela (Lea 1992), pero en cambio tienen conjuntos de
casas que se relacionan sobre la base de una proximidad espacial y
social (Rosengren 1987: 141).

La parentela es la principal unidad de produccion y usualmente
consiste en un esposo, que es responsable de abastecer carne, y una
esposa, que lo es de una serie de chacras (tamba). Los arakmbut no
se identifican a s mismos como miembros de una parentela particu-
lar, y los negocios internos de cada uno se dejan tan auténomos
como sea posible. A pesar de la creciente reduccion de carne y de
oca519na1es inundaciones que destruyen las chacras, la parentela
constituye un cuerpo ampliamente autosuficiente y no juega un papel
directo en el clima politico de la comunidad.

Ifa parentela es el locus mas comtin de la relacién entre hombres y
mujeres en las comunidades arakmbuts. La importancia de las mu-
jeres dentro de la parentela y su callada posicién en la politica pare-
ce egtar vinculada. El mito de Chiokpo, contado en el capitulo dos
exphc‘:a que las mujeres se benefician, en el largo plazo, por rnante:
ner discrecién acerca de asuntos espirituales; se toma la misma acti-
tud en asuntos sociales y politicos. Las mujeres hablan mucho me-
nos que los hombres en las reuniones priblicas, y todas las cualida-
des de las actividades politicas y espirituales estan dirigidas hacia
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los hombres. De este modo, las mujeres estan ausentes de las discu-
siones sobre politica arakmbut y los foraneos asumen que ellas no
tienen influencia o que se reservan sus opiniones para quedar confi-
nadas a su propia parentela.

Esta perspectiva es correcta en tanto que si un investigador pregun-
ta directamente a una mujer su opinién politica o sus comentarios so-
bre el mundo del espiritu tendré gran dificultad en sonsacarle una res-
puesta; sin embargo, durante las conversaciones habituales en la casa,
la cocina y en grupos informales por toda la comunidad, las mujeres
vociferan, tienen opiniones claras y son fuertemente principistas en
cuestiones morales y politicas.! La parentela es responsabilidad de las
mujeres, y, en tanto tales, no se caracterizan por ser afirmativas en cues-
tiones politicas. No obstante, toda la existencia sociopolitica en las co-
munidades arakmbuts consiste en acuerdos entre parentelas, y en la
definicién de esas relaciones, las mujeres juegan roles centrales para
tomar decisiones importantes concernientes al intercambio de recursos
externos a la parentela, tales como carne y acuerdos de matrimonio.
Ademis, las mujeres obtienen prestigio de su conocimienito del cuida-
do de las chacras, de su capacidad de producir cultivos, como barbasco
(kumo) y de su habilidad de manejar la parentela eficientemente.

La significativa participacién de las mujeres en la vida de la co-
munidad mas alld de la parentela, que paraddjicamente es muda
(Ardener 1975), varia segun el clima politico de ésa. Esto oscila des-
de periodos en que los clanes patrilineales son dominantes y que los
aspectos asimétricos, desiguales, de las relaciones de género salen al
frente, constrifiendo a las mujeres a reprimir opiniones por miedo
de ser consideradas “chismosas”, en contraste con los momentos en
que las relaciones de afinidad del wambet son mds prominentes y
las mujeres, que son factores clave de garantia en las alianzas, se
vuelven mas abiertas e influyentes.

La organizacién politica de una comunidad arakmbut consiste en
}a manera en la que se enfatizan algunos principios de organizacién
social a expensas de otros, y al respecto es particularmente significati-
va la eleccién de las parentelas vecinas. Por consiguiente, la posicion
de la casa refleja ampliamente el disefio politico de una comuridad,
aunque, como las edificaciones son renovadas cada ¢inco afios o mas,
no habra una equivalencia completa. Por esta razon, cuando se hace
un analisis politico de una comunidad, las futuras intenciones de edi-

ficaci6n de una parentela proporcionan ideas importantes dentro de
las preocupaciones politicas corrientes de los Arakmbut.
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Ninguna parentela es una unidad completamente independien-
tey, a fin de sobrevivir, debe cooperar con sus vecinos. Los hombres
de parentelas vecinas, relacionados a través del clan o de afinidad
se ayydarén entre si a labrar canoas, a hacer casas y, sobre todo a’
t1:aba]ar oro; las mujeres trabajaran juntas en sus chacras si son p’a-
rientes o vecinas cercanas. La colaboracion entre parentelas es el
principal medio para Ilevar la produccién mas alla de la subsistencia
y les Fla a los hombres la oportunidad de consolidar prestigio.

Mientras que la parentela es el punto focal para las mujeres, el clan
Ral-nlmeal es el foco principal de identidad para los hombres. Los
siete clanes, Yaromba, Idnsikambo, Wandigpana, Singperi, Masenawa
Embieri y Saweron estan distribuidos desigualmente a lo largo de’
cinco comunidades arakmbuts. Los cinco primeros clanes son los mas
numerosos, mientras que el Saweron y Embieri son pocos y frecuen-
temente considerados con viculaciones de “parentesco” con los
Idnsikambo. Los clanes proporcionan una red clasificatoria que co-
necta a todos los Arakmbut. Al mismo tempo, las alianzas entre los
miembros del clan tienen lugar generalmente entre parentelas veci-
nas donde grupos de siblings viven cerca unos de otros.

En cada comunidad arakmbut varios factores permiten a algu-
nos cl.anes tener mas influencia que otros y esto establece un sentido
de la jerarquia, informal pero significativo, entre los clanes. A pesar
de la patrilinealidad del clan arakmbut, las mujeres son extremada-
mente importantes en estos factores: el predominio numeérico y los
grupos de siblings que viven cerca entre si involucran tanto a hom-
bl"es como a mujeres, mientras que los parientes politicos depen-
dientes que trabajan para el servicio a la novia y cualidades perso-
nals:-s necesitan la presencia de mujeres a fin de atraer un cényuge
hacia la parentela. Solamente la ideologia del clan, tal como las ex-
Pectativas de caza o la habilidad chamanica, no involucra a las mu-
jeres. Todos estos factores pueden ser significativos en la organiza-
cién politica de la comunidad arakmbut.

La muerte de Psyche y la anterior cura tuvieron lugar en 1980
cuando San José estaba dividida en dos grupos residenciales los’
Kotsimberi y los Wakutangeri, que estaban dominados, respect’iva—
mente, por los clanes Idnsikambo y Yaromba en dos bloques de alian-
z'a.5 Cada bloque estaba formado por un grupo de dos niicleos de
sibling que desarrollaban alianzas con otros vecinos a través de Ia-
zos clanicos y de afinidad. Las alianzas entre los bloques se basaban
sobre ciertos rasgos politicos. En primer lugar, ningtin clan habia
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nunca entrado en un conflicto directo en el que alguno de sus miem-
bros apoyara directamente a la oposicion; la eleccién era apoyar la
iniciativa de los miembros mas influyentes del clan o abstenerse.
Los clanes numéricamente dominantes fueron el foco central de las
rivalidades intra-caserios, mientras que los clanes subordinados for-
maron alianzas intra-bloques. Esto significa que cuando hay conflic-
tos dentro de la comunidad, como los de 1980, los clanes apoyan o
se abstienen, dejando una divisién de facto en dos bloques.

Los conflictos en los afios 1980 se centraron en torno a la adquisi-
cién de recursos. En el caso de la enfermedad mencionada en el lti-
mo capitulo, los clanes pelearon por los diagnésticos de las enferme-
dades porque no querian recortar la caceria. Cada varén arakmbut
tiene vinculaciones con las especies cazadas, que son intermediadas
por la experiencia de los mayores del clan. De este modo, aunque un
cazador trae carne principalmente para su parentela, cualquier exce-
so tiene que ser distribuido y esto contribuye a su prestigio y el de su
esposa. Asi, la prohibicion de matar ciertas especies puede tener re-
percusiones para los miembros de ciertos clanes.

El desequilibrio entre hombres y mujeres es otra razon de conflicto
en el clan. Los hombres arakmbuts compiten fieramente para casarse
con las mujeres adecuadas en la comunidad. Esto puede llevar a com-
petencias internas por cényuge dentro de un clan, pero una vez que un
grupo ha acordado internamente sobre quién es un conyuge adecua-
do, las negociaciones comienzan en serio. Si la respuesta es negativa,
después de una propuesta, el resultado puede ser un conflicto interno
agudo en una comunidad. La situacién es incluso peor cuando la pare-
jacasada atraviesa problemas. Las alianzan de clan pueden involucrarse
rapidamente y la pelea se extiende por varios afios. Esto ocurri6 en San
José y el conflicto durd desde 1981 hasta 1986. Puerto Luz esta actual-
mente en medio de un conflicto similar que ya dura cuatro afios.

Las rivalidades politicas entre los bloques de clanes constituyen
interpretaciones y opiniones diferentes de eventos significativos en
la vida de la comunidad, tales como los casos de enfermedad y muerte
{(como se ejemplificé en los estudios de caso), negociaciones, rompi-
miento de matrimonios y estrategias diferentes para trabajar oro.
Ocasionalmente las relaciones se vuelven tan tensas que sobreviene
la violencia, particularmente en las fiestas, cuando el consumo de
alcohol actiia sobre la volatil atmésfera.

No obstante, las rivalidades entre los clanes son frecuentemente
subsumidas por un deseo de preservar la unidad comunal, en cuyo caso
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los clanes dominantes arreglan sus relaciones agonisticas mediante alian-
Zas, que se expresan en las construcciones de casas edificadas cerca unas
de otras, de lazos de matrimonio y de cooperacién en actividades pro-
ductivas. Esto tiene el efecto de debilitar las alianzas y lasolidaridad den-
trode cada bloque, después de lo cual los clanes subordinados incrementan
sus contactos con el otro bloque y a veces con otras comunidades.

De este modo, cuando se trata de describir la identidad politica
de una persona arakmbut, tenemos que tomar en cuenta la
membresia al clan y sus actuales relaciones con los otros clanes en Ja
comunidad. El patrén global es de flujo, cuando las alianzas politi-
cas del clan crecen y decrecen en relacién con las condiciones cam-
biantes en la comunidad. Por consiguiente, la organizacién social de
una comunidad arakmbut es un dificil equilibrio entre la parentela
y el' clan, con hombres y mujeres que enfatizan diferentes unidades
sociales mediante sus actividades de produccién. Los conflictos
emergen cuando estas son puestas en riesgo y esto conduce hacia
una afirmacién de identidad y poder.

]_5} clan y los grupos de residencia no son los tinicos rasgos de organi-
zacion social. Los Arakmbut estan vinculados sobre la base de catego-
rias de relacion. La terminologia arakmbut de relacién ests construida
sgbre el principio de prescripcién simétrica basado en distinciones de
nivel geneal6gico, género, edad y parientes paralelos/cruzados (ver
Volumen 1, capitulo cuatro), mediante el cual cada persona clasifica la
tg)ta]idad del mundo social arakmbut segiin su perspectiva; incluso los

siblings del mismo sexo, quienes aplican en forma parecida la mayor
parte de los términos, diferencian a los parientes mayores (fone) de los
menores (sipo). La terminologfa proporciona las categorias basicas para
que una persona arakmbut defina a todos los parientes que viven en
una comunidad y, cuando viaja afuera de la comunidad, le permite
una rapida clasificacion de parientes y afines.

‘ La mayoria de los arakmbuts conoce los términos de relacién yla
afiliacion clénica de todos en su comunidad. Las mujeres adultas
son particularmente conocedoras, hasta el punto de que la mayo-
ria de ellas puede clasificar a todos los miembros de las cinco co-
munidades arakmbuts con los términos apropiados. Sin embargo
también es claro que la mayoria de la gente puede estar relaciona:
da entre si por varias rutas genealogicas diferentes. Cuando se en-
cuentran por primera vez, dos personas aprobardn un término
correcto mutuamente aceptable con el cual se dirigiran la una a la
otra. La decisién depende de la diferente relacién genealdgica en-
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tre las partes, que tienen que decidir cuél de las vinculac.iones posi-
bles enfatizaran: si mediante el padre, la madre, los parientes poli-
i los abuelos.
hc?_?ac;leociién de términos es importante porque la lasificacién empare-
ja personas de generaciones adyacentes en tres grupos: pinmtei, aﬁnes
y los que estdn en el intermedio. La ter:pmqlogta de relacién es el princi-
pal esquema clasificatorio para distinguir aﬁnes entrelos Ar.akmbut, pero
es también el medio més importante, dependiendo de las circunstancias,
para enmascarar la afinidad. Las relaciones de afinidad de quienes son
directamente parientes a través del matrimonio conservan los términos
porque demuestran un signo de afecto y re§pet0, ?unque en varios con-
textos, la afinidad es disfrazada por la terminologia:

1. Una persona que es pariente cruzado muy pocas veces es
considerada como afin hasta que se reahc;e un matrimonio
que haga a las partes parientes politicos directos a través de
sus respectivas parentelas. 3 .

2. Sin embargo, si el afin potencial es tarnb’ien un amigo cerca-
no, las dos personas continuaran llamandose entre si des-
pués del matrimonio por los términos de hermano, padre o
hermana, siempre y cuando la afinidad no sea directa.

3. Sillega un fordneo a la comunidad que esta lejanamente rela-
cionado, entonces bastara el término para hermano y herma-
na con una calificacién de edad para definir la conexion con’ia
persona, porque no es politico dirigirse a un extrano como afin.

De acuerdo a las circunstancias, la afinidad puede ser redefinida;
escuché hablar a dos hombres en una fiesta, y mientras accirdaban y
discordaban se llamaban entre si egn (hermano} o en (cgna.do) c}e-
pendiendo de si la conversacion era suave y divertlda'o si d1§cut1an
temas serios y conflictivos. La aplicacion de la terminologia es la
forma mas extrema de relatividad social entre los Arakmbut y es
también la forma mas flexible de clasificacién, lo que les permite
distinguir afinidad en el contexto exogdmico del clan o tender un
puente entre cualquier divisién de afinidad dentro del wambet.
Los Arakmbut reconocen la afinidad porque es la base de las re-
laciones entre los clanes patrilineales. Al mismo tiempo, hay varios
contextos en los cuales se suprime la afini.dad. Esto @mmona como
un medio para suavizar las brechas potenciales y conflictos que pue-
dan ocurrir entre las responsabilidades de una parentela, donde la
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pareja casada proviene de diferentes clanes, y un sistema politico,
donde el conflicto cldnico es un rasgo fuerte. Los Arakmbut tienen
la categoria de alianza egocentrada llamada wambet que expresa el
proceso de distinguir la afinidad durante el tiempo.

Un wambet incluye al parentesco cercano del padre y la madre
de una persona, pero no los de una esposa, lo cual significa que,
como el clan, el wambet, de facto, es exogamico.® Cuando nace una
criatura, su wambet incluye a ambos padres. De esta manera, lo que
s una categoria de arreglo de alianza desde la perspectiva de una
pareja casada es, desde la de un nifio, una categoria cognatica. El
efecto es una categoria social que trasciende al clan y revela la im-
portancia de las mujeres en alianzas politicas mas amplias.

En la préctica, los arakmbuts tienden a escoger sus wambet des-
de dentro de una proximidad espacial relativamente cercana, in-
cluyendo, hasta donde sea posible, a aquellos con quienes una per-
sona tiene contactos mas positivos. Los que colaboran en el trabajo
(tanto personas del clan y afines) son frecuentemente quienes es-
tan interesados en el bienestar de los nifios de sus parientes y de
sus futuros arreglos maritales.

Mientras que los grupos clanicos son enfatizados en una comuni-
dad arakmbut en la que los niicleos de sibling cercanos concentran la
influencia politica, las alianzas de wambet se conforman mediante
amistades, relaciones de afinidad y fuertes lazos de mujeres. Por ejem-
plo, después de un matrimonio, un esposo generalmente se muda a
la parentela de su esposa para trabajar con su suegro durante varios
anios, y durante este tiempo la madre de la esposa ayuda a su hija a
establecer sus chacras y a alimentar a su prole. Si la unién de la madre
y la hija es estrecha y surge una fuerte amistad con el nuevo yerno,
luego de que la pareja se vaya, ella continuara viviendo cerca de los
padres de la esposa. Cuando nacen nifios, estos grupos cercanos de
afinidad se vuelven el wambet de la nueva generacion.

Ademds, un hombre o una mujer con parientes cercanos de
wambet puede elegir vivir cerca a ellos y formar una alianza que
atraviesa las relaciones de sibling de las politicas de clan y puede even-
tualmente unirse por unlazo de afinidad. Un hombre soltero con pocos
parientes 0 uno que ha peleado con sus siblings, puede vivir como
una persona sola y buscara amigos y parientes de su wambet con
quienes poder cooperar. Las madres solteras generalmente se quedan
en la parentela de sus padres, mientras que las viudas consiguen rapi-
damente un nuevo conyuge, incluso las mayores.
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Mientras que las alianzas del clan se conforman en bloques de
solidaridad dentro de la comunidad, las alianzas de wambet atra-
viesan las divisiones del clan, son mas numerosas y s6lo conciernen a
unas pocas parentelas. Antes que lazos agnaticos, que se expandgn por
toda la comunidad, las alianzas de wambet se basan en una variedad
de criterios, tales como parientes de lamadre, amistad y afinidad, todos
los cuales son sellados mediante el uso flexible de la categoria y la con-
tigiidad de la ubicacién de las casas. Cuando se desata la violencia
entre los bloques de clanes, la pelea se extiende rapidamente hasta cu-
brir a otros moradores que proporcionan apoyo politico a sus parien-
tes; sin embargo, los conflictos entre wambet estan mas con:ttrolados
porque las alianzas son construidas sobre la unién de categorias perso-
nales basadas en ego y no en grupos amplios, tales como los clanes. )

La diferencia entre un sistema politico basado sobre una categoria
de estilo wambet y un clan basado en lealtades de grupo,.ﬁen.e’reperqu-
siones que se extienden a lo largo de toda la organizacién social
arakmbut. Un énfasis en el clan conduce hacia un nitmero concentrado
de clanes en una formacion de bloque, que funciona a través de un
equilibrio de poder, que se bambolea inquieto entre conflicto y solidari-
dad, mientras que un sistema basado en el wambet consiste en grupos
més pequefios creados a partir de los posibles miembros ‘de la catego-
ria, dispersos por toda la comunidad en grupos de unas diez personas.
Antes que una comunidad basada en el clan constituida por dos gru-
pos de rivales, la comunidad en verdad consiste en, por lo menos, doce
pequeiias unidades que funcionan relativamente independientes.

Las relaciones internas politicas dentro de una comunidad ara%cmbut
vinculan patrones de residencia, clan y wambet, e ilustran. como la
relatividad arakmbut no sélo incluye las relaciones agom’shc_aP y las
perspectivas manfenidas por grupos de interés, si1:10 que también con-
sisten en potencial para cambios de énfasis entre d1ferente§ aspectos de
la organizacién social. Cada persona participa en una van_edad fie ‘?1‘?‘
mentos en la organizacién social trascendiendo el ajslanugnto E1d1v1—
dual del cuerpo, alma y nombre, el cual, mediante la motivacion del
deseo por gente, bienes y prestigio, reine grupos a expensas de otrosy,
por consiguiente, constituye el sistema politico entre los AI:’:lkmb}.l’t.

Las unidades de parentela y wambet se basan en la afirmacién y
negociacién del control sobre los recursos, partimlarm’ente.z caza, cha-
cras y conyuges. Una comunidad que opera en estos terminos es am-
pliamente autosuficiente y no demasiado agonistica. Sin embargo, dpnde
existen desacuerdos acerca de recursos, se forman unidades de alianza
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mas amplias y éstas se establecen alrededor del clan. Por esta razén, el
conflicto comunal es mas evidente cuando surge el antagonismo clanico.

Esta breve encuesta sobre los principios sociales arakmbuts ha de-
mostrado los rasgos flexibles de la residencia, descendgncia y afinidad
que son atravesados por género y edad/generacion. Estos ponen los
limites del espacio politico para la interpretacion dindmica y la mani-
pulacién del “sistema”. Al mismo tiempo, son los bloques construidos
para laidentidad arakmbut, lo cual no es simplemente una declaracién
de posicién social, sino un reclamo de status y recursos. El dinamismo
surge a partir de la relatividad, porque cada persona arakmbut tiene Ia
posibilidad de crear y controlar su identidad con relacién a otras. Sin
embargo, esto no significa que la vida social y politica arakmbut sea
una pelotera. Existen factores claramente constrinentes que limitan la
maniobrabilidad social. Ademds, algunas personas tienen mas libertad
que ofras, y esta diferenciacién se vuelve especialmente evidente cuan-
do se trata sobre las politicas de poder.

Los principios antes descritos no son simples coordenadas me-
diante las cuales una persona se mueve durante su vida, sino que
constituyen un juego de posibles estrategias de interpretacion o afir-
macién de cualquier perspectiva de la vida social arakmbut. Estas se
consolidan mediante la negociacién con otras persenas y, al igual
que las ideas chamanicas, son aceptados o rechazadas por su efica-
cia préctica. Mds que calificar que cada arakmbut esta atrapado den-
tro del tejido de una estructura social, el efecto es una serie de rela-
ciones potenciales que pueden ser articuladas de varias maneras, de
acuerdo a las prioridades establecidas por cada persona dentro del
contexto de las actuales relaciones comunales de poder.

De esta manera, cada persona ocupa muiltiples espacios sociales
que presentan un tirén gravitacional hacia otras personas o la repul-
sion de ellas segiin los principios de la organizacién social. Sobre
esta base, la perspectiva de cada persona sobre la vida es relativa en
el espacio y en el tiempo a todos los demas (Gray 1984). Sin embar-
go, la relatividad en este contexto es mas que una serie de interpre-
taciones desconectadas porque, mediante la comunicacién, las pers-
pectivas son reforzadas, cambiadas y dirigidas hacia visiones coinci-
dentes que constituyen una experiencia compartida.

El rango de perspectivas diferentes de cada persona se sobrepone
al de las otras y asi se refuerza mediante constante comunicacién y
negociacion, con lo cual conjuntos de puntos de vista proporcionan
densas areas de orientacion mutuamente aceptables hacia el mundo.
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Es imposible decir si la perspectiva personal influencia a la colecti-
va o si ésta refuerza a la primera, porque ambos procesos operan
simultineamente. Sélo aceptando la relatividad de la participa-
cién de cada persona en la vida politica arakmbut, de acuerdo a
una interpretacién flexible de categorias y a los grados variables de
la densidad colectiva y de la interpretacion egocentrada, el “acto
social” durkheimiano puede derramar la fuerza uniforme que es el
medio para influir sobre el individuo. El “acto social” no es una
constante, sino que varia en intensidad de acuerdo con las activi-
dades histdricas de personas que articulan las manifestaciones co-
rrientes de principios estructurales.

Esta visidn flexible de la vida social arakmbut como un proceso
ilustra que la actividad politica es la extension de la social, en tanto
que cuando la gente interactiia y tiene en cuenta otros puntos de
vista, éstos también se reflejan en sus propias perspectivas sobre la
vida. Algunas personas, particularmente mujeres, defienden sus
puntos de vista manteniéndolos ocultos, mientras que otras modi-
fican sus posiciones o afirman sus intereses. Este proceso atrae la
interaccién social dentro de las relaciones politicas e incluye el punto
en el cual la posicion relativista aqui descrita se superpone con la
vision arakmbut de proceso.

Aunque los Arakmbut no necesariamente describirian su mun-
do social como basado sobre principios de relatividad, si reconoce-
rian ]a necesidad de que la gente escape de sus preocupaciones
personales y de sus frustraciones a fin de analizar, negociar y com-
partir opiniones con otros miembros de la comunidad. Antes en
este capitulo se introdujo la particula pak para cubrir la nocién de
“deseo” y el dinamismo lingiiistico de convertir un nombre en un
verbo que se refiere al aspecto trascendente de la persona, refor-
zando viejas relaciones o forjando nuevas con otros. Estas relacio-
nes sociales se vuelven mas intensas cuando la gente desea objetos,
cényuges o reconocimiento de eficiencia en ciertas habilidades, y,
en este punto, las relaciones sociales toman rasgos politicos, por-
que el prestigio y quizas finalmente el poder o la fortaleza (tainda)
son necesarios para lograr esos objetivos y para afirmar una visién
particular de la sociedad arakmbut. El prestigio masculino es més
obvio para un foraneo porque ciertos hombres son constantemen-
te mencionados por otros a fin de justificar sus posiciones. El as-
pecto silencioso de las mujeres no significa que ellas no tengan pres-
tigio: su manejo de todas las actividades de cultivo, sus responsabi-
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lidades para cocinar y su influencia crucial en la distribucidén de la
carne y en las alianzas de matrimonio son reconocidas tanto por
hpmbres como por otras mujeres. Sin embargo, las mujeres presti-
glosas no son tan evidentes a los foraneos como los hombres.

Todas las actividades sociales se relacionan finalmente con al-
gun uso de recursos, sea oro, produccién de alimento u, ocasional-
mente, apoyo desde afuera. Alli donde la produccién no es compe-
titiva, dentro de la parentela o wambet, las relaciones sociales no
son intensas. El prestigio surge del intercambio de oro o carne que
han sido sobreproducidos y compartidos o distribuidos generosa-
mente a otros en la comunidad.

Sin embargo, el acceso restringido de los hombres a la carne,
esposas y, a veces, playas auriferas puede dar lugar a disputas in-
ternas en la comunidad, las que frecuentemente toman la forma de
un conflicto de clan. Cuando las emociones se vuelven mas fuertes, la
violencia puede irrumpir y las rivalidades politicas se vuelven luchas
de poder. Las relaciones fuera de la comunidad estdn incluso mas
cargadas con peligro en la medida que la competencia con colonos
por los frutos del territorio arakmbut dan lugar a una permanente
lucha por el poder.

El sendero del deseo hacia el poder conduce a través de la socia-
bilidad y de la necesidad de ganar prestigio mediante Ia generosi-
dad. Los reclamos por recursos hechos a través de afirmaciones so-
ciales de identidad, estén intrincadamente conectados con el mun-
do del espiritu, porque los espiritus benéficos y dafiinos regulan el
acceso a los recursos. Cuando las afirmaciones se vuelven mas pu-
blicas, las politicas masculinas se hacen mas evidentes y las femeni-
nas mas silenciosas, pero ambos sexos son responsables de conse-
guir acceso a los recursos, producirlos, consumirlos y distribuirlos.
De este modo, una persona que es capaz de producir suficiente can-
tidad de oro o alimento para distribuirlo a otras sin caer enferma,
claramente tiene relaciones positivas con el mundo del espiritu.

Cuando se observa a los lideres chaménicos y politicos entre los
Arakmbut, las mujeres quedan fuera del foco a causa de su posicién
en la parentela, y los hombres aparecen mis prominentemente. Una
caracteristica de los chamanes es que son mayores y con mds expe-
riencia que los lideres politicos. Siempre son buenos cazadores y pue-
den conseguir mas caza que otros hombres sin sufrir las consecuen-
cias. Psyche era frecuentemente descrito entrando a la comunidad
después de una caceria, cargado de animales, aves y peces. Un
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chaméan también tiene la reputacién, destacada en el capitulo. pre-
vio, de ser influyente para las reconciliaciones en la_ cornumdaq.
Ademis de los contactos espirituales que le proporcionan autori-
dad e influencia, también hay razones sociales de la capacidad de
un chaman para interceder. Los Wayorokeri son ho’mbres mayores
que no han declinado por la vejez, sino que aun estan enllell cumbre
de sus poderes. Sin embargo, ellos no son tan fuertes f151car’nente
como los adultos jévenes, quienes son principaln}ente los l1de’res
politicos. Cuando la gente envejece, su red de afinidad se amplia a
medida que la mayoria de sus parientes cercanos se casa dentro de
otras parentelas y clanes. Por tanto, el chaman es un hombre ma-
yor con contactos de afinidad por toda la comunidad, que puede
convocar en cualquier momento para lograr la paz. De ’e-sta mane-
ra, podemos ver que la distincion entre un l%der politico y uno
chaménico tiene que ver tanto con la experier}qla y la fortaleza que
llega con la edad como con cualidades especificas que son prerro-
gativas exclusivas de uno o de otro. o .

Este capitulo ha tratado sobre los ele.m_entos mulhdunenﬂ.onales
de la vida sociopolitica arakmbut, la relah\{ldad de las perspectivas, la
bisqueda para satisfacer deseos y la consistente lucha para reclamar
recursos y transformarlos en bienes para consumo dela pa:entel.a yla
comunidad. A través de las relaciones humanas, el mundo socEaI (.ie
los Arakmbut emerge, cambia, se transforma y se Fefuerza a si mis-
mo, ya sea en el contexto del clan, wambet 0 comunidad. Cflda perso-
na tiene su perspectiva de la vida social aralfmbut, a través de com-
partir y comparar mas que como un ser alsladp. Por ejemplo, las
mujeres compartiran ciertas perspectivas de la v1da‘ arakml?ut, pero
como miembros de clanes diferentes, o de generaciones diferentes,
veran las cosas de manera distinta. De acuerdo con el contex'to, la
gente concordara o diferira, y de esta manera las representaciones
colectivas se unen, se disuelven o se intensifican como algo normal.

Cuando la comunidad esta bajo amenaza, todos los m%embros com-
parten el deseo de defenderse entre si. La lucha es casi siempre por el
territorio 0 los recursos externos. Sin embargo, al mismo tiempo, los miem-
bros del clan pueden competir por recursos, y un esposo y una esposa
pueden proteger la reputacion de sus hijos en un F:qnﬂlcto entre 'pargnte-
las. En la préctica, las categorias sociales, la rela!lwdafi‘){ la sohdgnc}ad
son variables independientes que desafian cualquier anah51s reduccionista
a causa de la multiplicidad simultinea de la vida diaria, que une laiden-
tidad de la gente con la de la persona. De esta manera, combinando la
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nocién arakmbut de “deseo”, como el dinamismo que opera dentro de
la relatividad de la formacién social, con la competencia y cooperacién
por recursos, surge un sentido de los limites del cambio de la conducta
aceptable y, consecuentemente, de la libertad de cada persona.

Es complicado definir los contenidos de una categoria en accién, pero
este capitulo ha tratado de sefialar los muiltiples elementos que operan
cuando la gente vive junta en la misma comunidad. El siguiente capitulo
trata sobre los intentos de satisfacer deseos mediante la generosidad y la
organizacion politica que se construye sobre este principio.

Notas

A diferencia de los Amuesha (Santos Granero 1991), los Arakmbut en general
no distinguen amor de deseo.

Los Machiguenga tienen esta capacidad para construir un espacio sociopolitico
en torno a ellos (Dan Rosengren, comunicacion personal).

Los Arakmbut no tienen una palabra para “familia” y usan este término en
espariol para referirse, segtn el contexto, al clan, wambet o parentela. A fin de
evitar confusiones, he distinguido entre estas unidades sociales diferentes.

En su trabajo sobre las mujeres arakmbuts, Aikman (s.f.) demuestra las frustra-
ciones que sienten algunas a traves de los aspectos asimétricos y constrenidos
de sus vidas. Al mismo tiempo, muchas son fuertes, mantienen influencia y, en
algunos contextos, controlan ciertos aspectos de la vida comunal.

Los clanes arakmbuts no son secciones como se encuentran entre los pueblos
pano al este del Madre de Dios. Para el anilisis de la presencia de secciones
entre los Cashinahua y Sharanahua, ver Kensinger (1975: 235) y Torralba (1981:
43-4). Los he llamado “bloques” y no “mitades” en tanto que no hay intercam-
bios prescritos entre los grupos (c.f. Kensinger 1977), ni ningtin intercambio
ceremonial como entre los grupos Gé (c.f. Maybury-Lewis 1974: capitulo [V).
No obstante, deberia senalarse que los vecinos Ese’eja tienen un sistema de
mitades de clan que, al igual que los grupos pano, distinguen los caudillismos
de las cualidades chamaénicas. He utilizado aqui la palabra “bloque” en el mis-
mo sentido que Barth (1965: 104): como un alineamiento de grupos pequenos
para formar una organizacién politica mas amplia. Sin embargo, es importan-
te notar que la presencia de secciones y mitades en el drea provee algiin espacio
para ver los contextos posibles en los cuales puedan surgir las perspectivas
cuatripartita y dualistica de la organizacién social (ver Conclusién).

Helberg (1993) tiene un excelente y detallado estudio de la terminologia de

relacién harakmbut y un anadlisis de las palabras “onyu” y “wambet”. Su ma-
terial, basado en un estudio en Shintuya, es muy similar al mio, aparte de deta-
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Iles léxicos. Sin embargo, son interesantes dos diferencias: el término “onyu” no
es usado en Shintuya y “wambet” alude al clan.

“Onyu”, en San José y Barranco Chico, no es tanto una etiqueta para un
clan (como inicialmente pensé), sino un término descriptivo referido a su “pu-
reza”. En Shintuya, Helberg encuentra que se usa “wambet” para referirse a los
clanes y, si éste es ¢l caso, no es la unidad de estilo cognatico sobre la que me
hablaron en San José. Por otro lado, Helberg dice que la cognacion existe en
Shintuya, pero es llamada “ndoedn” arakmbut (mi gente), un término usado
para clan en San José.

De esto se pueden sacar dos conclusiones. En primer lugar, el clan y la
distincién de estilo cognético existen en Shintuya y esto es mds importante que
las etiquetas que se le den. Una hipdtesis para esto es que en Shintuya, donde
viven wachipaeris y arakmbuts en la misma comunidad, la organizacién so-
cial es ligeramente diferente de la de San José. Los Wachipaeri tienen un siste-
ma de clan débil y, por consiguiente, aquellas parentelas con matrimonios mix-
tos wachipaeri/arakmbut en sus ancestros, solamente tendrian un clan en sus
wambet. Ademas, sobre la base de los datos de Helberg en Shintuya (ver capi-
tulo nueve), los arakmbut de alli enfatizan mds fuertemente el clan que en San
José.

El segundo punto es que el término “onyu” significa “puro”, mientras que
un wambet en San José reiine a los parientes del padre y de la madre. En Puer-
to Luz, Thomas Moore {comunicacién personal) encontrs que wambet se usa-
ba para referirse al grupo de parentela (el que podria incluir parientes de la
esposa). En este caso, el wambet es un grupo localizado de parientes. El ele-
mento comin en Shintuya, San José, Barranco Chico y Puerto Luz es que el
wambet es una aplicacién especifica localizada de la terminologia o del siste-
ma de clanes. En Puerto Luz pareceria ser exclusivamente la terminologia, en
Shintuya exclusivamente el clan, mientras que en San José, Barranco Chico y
Boca Inambari, el wambet recoge los dos. De este modo, las distinciones que
habia encontrado en San José aparecen en varias formas en todas las otras
comunidades arakmbut, pero con énfasis diferentes. Estos son analizados en

el capitulo nueve.
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Capitulo 7

GENEROSIDAD Y DAR

La vida social arakmbut se basa sobre el principio trascendente de
e’pak (desear), cuyo significado se extiende desde adquisiciones
gen.erales hasta afecto y respeto. Este principio genera relaciones
socw:Ies, recreando asi constantemente la organizacién sociopolitica
mediante las actividades cotidianas y estableciendo el contexto para
la evaluacién y reconocimiento de las cualidades personales. Sin
embargo, el deseo en si mismo no es suficiente para dar cuenta de
las maneras por las cuales los Arakmbut reconocen diferentes cuali-
dades en la gente, lo cual abarca afecto, prestigio y poder.

Las. personas solo ganan respeto en la medida en que son capaces
de satisfacer los deseos de los otros; los Arakmbut expresan esto en
términos del principio corolario de e’pak - e’yok (dar). El término
e’pa¥< I}a sido traducido como “deseo” para abarcar un campo
semantico tan amplio como sea posible y, de la misma manera, e'yok
significa “generosidad”, que cubre una amplia variedad de fenéme-
nos materiales y no-materiales.’ Este capitulo investiga las diferen-
tes cualidades en la vida arakmbut que generan respeto.

Prestigio y respeto son los objetos del deseo arakmbut, y se ga-
nan a través de la generosidad hacia otras personas. El término ndak
o wandaknda (bueno, saludable, excelente) referido a una persona, o
urunda (maravilloso) referido al acto de generosidad, proporcio;ta
una evaluacion positiva, en tanto que ndakwe o ndakwenda (malo
{nsalubre) se refieren a una persona mezquina (senopo). Las venta-’
jas del prestigio implican que los prestigiosos son considerados, y
los Arakmbut escuchan (¢'pe’e) lo que ellos dicen, lo que aseglira
que tengan influencia en la comunidad.

Respeto y prestigio estin disponibles para todos los miembros
de la comunidad arakmbut, sean mujeres u hombres, viejos o jove-
nes, dependiendo del contexto y de los recursos disponibles. Por
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ejemplo, el prestigio de los nifios no esta muy expandido por toda
la comunidad y se limita a la esfera de la parentela o de los grupos
en los cuales ellos participan.

Los nifios ganan prestigio, principalmente, entre sus pares y, en
menor medida, de sus padres, por realizar actividades que les seran
{itiles cuando sean adultos: los muchachos por actos de osadia, por
1a habilidad en matar animales pequefios o por conocer como hacer
una balsa; las muchachas por asumir rdpidamente su trabajo en las
chacras e identificar plantas silvestres y por su destreza en preparar
comida. En ambos casos, ¢l prestigio es dado siempre y cuando otros
nifios de un grupo compartan los beneficios de sus habilidades, tales
como carne de caza o frutos de recoleccién. En el contexto de los
parientes, los nifios reciben prestigio por su apoyo en las actividades
de la parentela y por cuidar siblings, lo que les proporciona tiempo a
sus madres para realizar actividades de produccion.

Cuando una persona envejece, la responsabilidad aumenta mas
alla de la parentela y los frutos de la generosidad se distribuyen
més ampliamente a los vecinos y parientes cercanos. Para los adul-
tos, la distincién de género es mas marcada que en cualquier otro
periodo del ciclo vital y, consecuentemente, las esferas de actividad
para reconocer cualidades que surjan de la generosidad son dife-
rentes para hombres y mujeres. Para los hombres, esto se centra
predominantemente en torno a la distribucién de carne y de oro
mediante una rueda de actividades politicas que se extienden ha-
cia afuera desde las parentelas y del trabajo de grupo hacia el con-
junto de casas y la comunidad en general. Para las mujeres, la es-
pecializacion de cultivos les permite a aquéllas que estdn bien esta-
blecidas compartir productos que no todas cultivan, como mani,
camote, papa de monte o barbasco, entre parientes cercanos y ve-
cinos. El campo de generosidad de las mujeres se centra con mas
intensidad sobre la parentela y las vecinas con las cuales trabajan.”

La generosidad de los viejos se demuestra, tanto en hombres
como en mujeres, en la distribucién del conocimiento. Esto toma la
forma de ensefiar a la gente joven las destrezas necesarias para
hacer contacto con el mundo del espiritu, para que las actividades
de produccién puedan ser reguladas y se asegure la salud median-
te ensalmos de curacién u otros conocimientos. Por tanto, la gene-
rosidad no es simplemente un tipo de actividad que da surgimien-

to a una estructura politica, sino una cualidad que puede ser reco-
nocida por cualquiera, segin sus habilidades y acceso a los recur-
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sos. Todos estos aspectos de generosidad seran explorados con mas
detalle mas adelante.

Generosidad y reconocimiento de cualidades personales

Generosidad (e’yok - dar) es el principal atributo de una persona res-
petada y es la tinica manera de contrarrestar las acusaciones de egois-
mo y mezquindad que surgen de retener bienes materiales o conoci-
mientos, dando lugar, entre otras cosas, a los celos. Distribuir es satis-
facer los deseos de otros. Por esta razdn, e’pak y e’yok son conceptos
paralelos. Deseo es la trascendencia del alma que alcanza a los otros y
generosidad es la satisfaccion de esto. No hay necesidad de respon-
der la generosidad inmediatamente porque el prestigio mismo es el
“regreso” del don, creando un intercambio (Sahlins 1974).

La generosidad no solo se manifiesta en bienes materiales, sino
que es un principio general de distribuir bienes y conocimiento por
toda la comunidad. En un nivel personal, crea un cierto estado
dentro del nokiren (alma). En el capitulo dos, el alma fue descrita
como dividida en la parte emocional mas concentrada, basada en
el. “asiento de los afectos” (wanopo), y en la parte intelectual mas
dispersa (e‘'nopwe). Las personas que concentran bienes e ideas
para si concentran el alma materia, que atrae espiritus dafiinos
para atacarlas o usarlas como vehiculos a fin de dafiar a otras. Ser
generoso, por otro lado, dispersa la concentracién de atencion y
deseo, por tanto, alivia las emociones reprimidas. Esto explica el
doble significado de la palabra senopo, que combina mezquindad
y egoismo. Esta palabra es un insulto grave entre los Arakmbut.
Por consiguiente, la generosidad, como el deseo, tiene aspectos
personales y sociales que, a través del estado del nokiren, ofrece
evidencias sobre la relacidén entre el cuerpo, el alma y el nombre.

Generosidad y preocupacion

La responsabilidad es una cualidad importante de un arakmbut
adulto y se manifiesta como ansiedad, preocupacién y signos de
depresion ante las consecuencias de amenazas a la parentela, clan,
wambet o comunidad. Ansiedad y preocupacién (nowenda) son sig-
nos de estar preocupado por otros y, por tanto, un aspecto serio es
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un signo importante de un lider politico. Cualquiera que tome una
decisién que afecte a otro (matamona) deberia asegurar que su de-
cisién surja de una preocupacidn altruista antes que del interés
propio. La vida politica arakmbut consiste en tomar decisiones que
constantemente estan bajo observacién y, si algo sale mal, la perso-
na responsable sufrird, en consecuencia, de falta de prestigio.

Las responsabilidades de la mujer son la produccion de las cha-
cras que proporcionan alimento y veneno para peces para la paren-
tela y los vecinos, y también reproducir la linea del clan teniendo
hijos. Los hombres son responsables del bienestar de la parentela
mediante el aprovisionamiento de carne y oro. Estas responsabili-
dades resultan tan importantes que son las razones mds frecuentes
que dan los hombres para no asumir cargos de importancia en la
comunidad, la municipalidad o la organizacion indigena local. Las
responsabilidades de hombres y mujeres comienzan con la paren-
tela, y el prestigio aumenta cuando la preocupacién se expande
hacia unidades sociales més amplias, como el clan, la comunidad
o los pueblos indigenas. Una persona que es consciente y cuida su
parentela es respetada y puede volverse influyente en la comuni-
dad. Sin embargo, los hombres son més visibles en la organizacién
politica de una comunidad que las mujeres, porque son responsa-
bles de las relaciones externas y, consecuentemente, aparecer pri-
mero ante los foraneos. Esto incluye la defensa.

Los Arakmbut respetan la fuerza fisica (tainda), que no es s6lo
la capacidad de hacer trabajo fisico pesado, lo cual se espera de
todos los hombres y mujeres en sus tareas cotidianas, sino tam-
bién, en el caso de los hombres, la habilidad para pelear (e'munka)
a fin de librarse del ataque fisico y de defenderse a si mismo y a
aquellos que estan bajo su responsabilidad. Sin embargo, el respeto
s6lo surge en ciertos contextos. En el pasado, matar a un enemigo
era recompensado con honor, pero hoy en dia la fuerza de la vio-
lencia fisica se respeta menos si constituye un ataque. Un hombre
deberia defender su honor y el de sus parientes, pero en el momen-

to justo y sin excesiva emocién. Aqui entra en juego el factor gene-
rosidad de acuerdo a si la persona usa su fuerza para ayudar a
otros o simplemente por placer de imponer sus deseos. Los
Arakmbut sienten mucha ambivalencia hacia los hombres fuertes,
que usan su fortaleza y poder para afirmarse a si mismos (ver mas
adelante en este capitulo la cancién del jaguar Mayeri).
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Generosidad y produccién

1. Caza y distribucion de carne

Un buefl'cazador es alguien con relaciones benéficas con el mundo
d_el espiritu y es reconocido por sus habilidades para traer presas
S1_n en}bargo, el prestigio solamente puede ser resultado de una dis-.
tribucion generosa de carne por todo el conjunto de parentelas veci-
nas y, c_uando sea posible, mas alld. Una parentela con un yerno
dependiente puede incrementar su produccién de carne y aumen-
tar su potencial para distribucién. Un hombre se vuelve deseable
para una mujer no sélo por su apariencia sino por su capacidad de
traer carne para la parentela; en verdad, la carne chindoi presentada
antes del matrimonio es una seguridad de que el futuro esposo de
una muchacha es un buen cazador o tiene buenos cazadores en su
clan y, por tanto, tiene buen “futuro”.

La economia interna de la comunidad se basa considerablemente
enla d’lsmbucic’)n de carne, sobre la presuncién de que alguien la de-
volvera en intercambio cuando esté disponible. Sin embargo, la canti-
dad de carne ofrecida generalmente a otras parentelas sélc’) es sufi-
ciente para una o dos comidas y, por tanto, ninguna cocina sobrevive
c!e los frutos de la distribucion. Ademads, Ia reduccién de la caza en las
tierras de las comunidades arakmbuts desde que comenzé la avalan-
cha del oro en 1979, hace que la distribucién de carne sea considera-
blemente menor que la reportada en otras partes de la Amazonia.®

La motivacion para distribuir carne surge no sélo del deseo de
ser generoso sino del miedo a que comer demasiado de su propia
carne pueda conducir a una influencia concentrada de la especie
dentro del cuerpo y causar enfermedad. Por consiguiente, no sélo
h?y un factor que “arrastra” para distribuir a fin de ganar presti-
gio, sino también uno que “empuja”, que emerge de los peligros de
retener carne. La expresion de generosidad no es simplemente al-
truismo, sino la oportuna organizacién de la parentela frente a las
consecuencias del egoismo antisocial.

Cuando un cazador lleva una gran cantidad de carne a la cocina
como un _tapir, los hombres organizan el descuartizamiento y las:
mujeres hierven y preparan los entraias. Sin embargo, la esposa del
cazador es responsable de cortar las carcasas de la mayoria de los
otros animales traidos del monte. Corta la carne en pedazos y la
divide en pequefios montones. Si la cantidad es poca, entonces la
carne va hacia el clan inmediato o a los vecinos afines; pero con los
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animales grandes, consulta con su esposo acerca de qué piezas de-
berian ir hacia quién de acuerdo al tamafio y calidad. En el analisis
final, la distribucién de carne queda casi enteramente en manos de
una esposa competente, y ella o su hija la distribuyen de casa en
casa. Por esto, la generosidad de la distribucién de carne no es sim-
plemente una cuestién de un hombre que caza'y ofrece carne. Cuando
liega a la cocina es parte de la propiedad de la parentela misma, y la
mujer es la persona que toma las decisiones claves respecto a las
practicas de compartir los despojos de la caza. Sin las mujeres, la
carne no seria comestible ni distribuida, y asi, en cierta medida, ellas

participan en el prestigio de cazar.

2. Prestigio en el trabajo de la chacra

Despejar chacras es considerada la actividad mas dura por los
Arakmbut. Es realizada por los hombres, y se aprecia y considera
generoso el ofrecimiento de ayuda por parte de vecinos y parientes
cercanos. La rutina del trabajo de la chacra de plantar, cultivar y cose-
char es organizada por las mujeres, ocasionalmente con ayuda de los
hombres. Este trabajo proporciona a las mujeres una oportunidad de
ser generosas por derecho propio. Las mujeres que han vivido mas
tiempo en la comunidad tienen la ventaja de compartir estacas y se-
millas con sus hermanas mas jovenes y sus nueras. Esas son distribui-
das informalmente y sin mucha discusién, como en el caso de la car-
ne. No obstante, una mujer cumplidora, que dirige bien su produc-
cién, recibe mucho prestigio y el resto de la comunidad reconoce que
sus chacras son de ella llamandolas por su nombre.

3. Generosidad en el trabajo del oro
Un hombre que desea ser respetado también deberia ser exitoso en

el trabajo del oro y, con un clan fuerte o con alianzas de wambet
fuertes, 6l sera capaz de explotar grandes areas, producir més y de-
mostrar su generosidad mediante una fiesta. En San José, la bisque-
da de depésitos de oro y la caza se realizan frecuentemente a la vez:
un cazador llevara una vara de prueba para ver si puede encontrar
alguin riachuelo seco productor de oro mientras busca animales.

Si se cruza con un Jecho seco del rio con depdsitos de oro, debe
compartirlo con sus parientes afuera de sus grupos de trabajo, a quie-
nes invitara para laborar en la misma area; si no, sera acusado de
acaparar el placer para si mismo. A veces un hombre contrata un
grupo de mineros de la sierra a fin de explotar dreas mas grandes,
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pero a menos que comparta una porcion de la playa con otros, sur-
giran conflictos rapidamente. En 1990, un hombre y sus hijos fueron
criticados por el resto de San José porque no estaban dispuestos a
compartir una playa aurifera. Fue el detonante para una serie de
incidentes que incluyeron un rechazo de matrimonio, lo cual dio
como resultado que una parte de la parentela se mudara hacia Puerto
Luz. Los desacuerdos en otras comunidades en torno a la divisién
de playas productoras de oro han causado serios alborotos, tales
como un conflicto en Boca Inambari, en 1991, que sdlo se resolvié
lu_ego de que un estudiante indigena asumiera el arbitraje indepen-
diente. Una persona que desea ser respetada tiene que compartir los
frutos de su éxito.

. Habitualmente los Arakmbut distribuyen los beneficios del oro me-
dlal}te fiestas, que son analizadas en el préximo capitulo. Pueden ser
realizadas por una persona sola o por varias que pueden comprar ron-
das de tragos para mantenerla en marcha. Aunque ciertos arakmbuts
con un ingreso general mayor de su trabajo del oro pueden afrontar gas-
tos de bienes lujosos, como relojes, radios y planchas de zinc corrugado
para sus casas, esto depende de la suerte del momento, antes que de una
division monetaria fija. Mas aun, todos tienen que demostrar generosi-
d.ad proporcionando tragos en una fiesta. Esta distribucién de los benefi-
cios del oro en tragos asegura que no surjan desequilibrios distintivos y
permanentes entre rico y pobre dentro de la comunidad.

. En el periodo premisional, la importancia de la mujer en propor-
cionar bebidas en una fiesta tenia un significado similar a la distri-
bllClO'n de carne. Las mujeres eran responsables por hacer la bebida
(wawing) de maiz que cultivaban en sus chacras y de distribuirla a
todos los huéspedes en la fiesta. Sin embargo, desde la introduccién
d-el oro y el dinero, las mujeres no estdn ya mas implicadas en las
fiestas d‘e beber, que son la mayoria. No obstante, en caso que se
proporcione comida, las mujeres de la parentela seran responsables
de asegurar que se consigan alimentos y se preparen y distribuyan
en cantidades suficientes para alimentar a la comunidad. De esta
manera, aunque ha disminuido la importancia de las mujeres en la
distribucién de bebidas en el ambito comunal, su capacidad de abas-
tecer comida en ciertas fiestas es atin prestigiosa.

. Algunos arakmbuts consiguen oro y dinero comprando y ven-
diendo, y también estin obligados a demostrar generosidad. En San
José, el duefio de una pequefia tienda comunal invité a la comuni-
dad a la fiesta de cumpleafios de su hijo en 1992, a pesar de sus
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dificultades en lograr ganancias. Su esposa y suegra dieron comi-
da a todos y él dio trago libre y cigarrillos. Esto fue una manera
notable de protegerse de las criticas de que se estaba beneficiando
a expensas de la comunidad.

Generosidad con conocimiento

Conforme el conocimiento (e'nopwe) se acumula durante la vida, cier-
tos arakmbuts logran prestigio por su capacidad de aprender de la ob-
servacion y de memorizar informacién que beneficie a otros. Un caza-
dor que conoce nombres de especies, sus caracteristicas, conducta y
relaciones con otras criaturas es un recurso significativo para la comu-
nidad. Si un joven quiere construir una casa, tiene que elegir a partir de
un monte lleno de madera; pero una persona conocedora, que ha cons-
truido su propia casa y ha observado el destino de otras, sera capaz de
demostrar cudles ramas son resistentes a las hormigas, cudles las repe-
len y qué maderas duran mas tiempo en qué partes de la casa.

Las mujeres tienen un conocimiento amplio de los frutos silves-
tres para recolectar, de los cultivos de las chacras, de los efectos de
ciertas yerbas, de los suelos y de cémo sembrar o cosechar produc-
tos. Toda esta informacion es compartida dentro de la parentela y
de los grupos de trabajo de mujeres. Mientras que las madres y abue-
las son la principal fuente de conocimiento, otras mujeres tienen
especialidades particulares que son muy demandadas. Las viejas,
que son expertas en nacimientos, acompafian y apoyan a las mas
jovenes cuando dan a luz en el monte. Otras conocen chindign
para cultivar barbasco, que es un producto apreciado en las cha-
cras e importante como recurso para las expediciones comunales
de pesca. Estas mujeres mas ancianas ofrecen sus servicios a otros
en la comunidad y son respetadas por sus conocimientos. Hay dos
contextos principales en los cuales el conocimiento da lugar al sur-
gimiento de respeto:

1. Generosidad en el entretenimiento

Los Arakmbut aprenden relatos, canciones y bromas conforme en-
vejecen, y quienes los ejecutan con eficiencia pueden aportar infor-
macion, entretenimiento y conocimiento fundamental al resto de la
comunidad acerca de la vida y el universo. Dentro de una parentela,
las mujeres y los hombres trasmiten mitos (e"mbachapak) y canciones
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(e"machinoa) a sus hijos en los anocheceres antes de que vayan a dor-
mir. Los mds viejos, que son considerados muy conocedores, inter-
pretan mitos y canciones a grupos mayores que la parentela. Un
viejo considerado un buen narrador invitars a la gente para que
escuche un mito después de la comida del anochecer, mientras ésta
se acuesta al aire libre sobre esteras de cafia. Guiar4 a su audiencia a
tr?}fés de relatos, trasmitiendo los detalles de cuentos que él apren-
di6 de sus propios mayores cincuenta afios atrés o mas. A veces,
estos viejos cantan, aunque hoy en dia algunos son renuentes a ha-
cerlo sin un poco de alcohol que les dé confianza.

Los Arakmbut gozan del humor, aunque no son de risa facil.
Cuando hay una reunién publica, alguien que puede levantar el
ambiente haciendo alguna pequefia mofa de si mismo alegrard ala
gente y arrancard risas. Los Arakmbut consideran que la risa es una
manera de mantenerse joven y evitar la tensién que los envejece, y
los relatos muy graciosos (waerik) son una parte importante de la
s‘:algd, que les proporciona relajamiento y entretenimiento. No es
facil hacer que una audiencia estalle en risa, pero algunas personas
son tan expertas que obtienen mas respeto por su sentido del hu-
mor que por cualquier otra cosa.

Al igual que el hecho de cantar o contar mitos, los relatos infor-
mal‘es graciosos son contados dentro de la parentela por hombres y
muyjeres, pero en las ocasiones publicas es un soltero mayor el que se
burla y dice cosas que serian consideradas inapropiadas en la mayo-
ria de los otros contextos piblicos. Discusiones sobre asuntos sexua-
les, comentarios personales acerca de la gente y, excepcionalmente,
conductas antisociales son convertidas en bromas mediante remi-

niscencias. Los cuentos bromistas pueden tener una audiencia en
paroxismo, como es el caso del siguiente ejemplo de humor, referi-
do a acciones que los Arakmbut consideran desagradables. A causa
de que este relato fue presentado en una fiesta donde las reservas

personales se suspenden temporalmente, los arakmbuts estuvieron
sumamente entretenidos.

Relato del viejo sucio

Una persona habia traido un mokas (pecari sajino). “Pun” fue el
sonido cuando lo tir6 al suelo. Todos estaban felices, salvo el viejo
[un personaje que vivié en el Ishiriwe reputado por ser un quejoso).
La gente dijo: “Tu lo has traido verdaderamente rapido”. Pero el
hombre irascible dijo: “Cuando fui joven podia cazar mokas, pero
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ahora soy viejo y no puedo”. [En ese momento, el narrador co-
mienza a usar palabras que son cominmente usadas para referir-
se a mujeres jovenes]. «Los mokas simplemente ya no me cazan
mas. Mantienen su distancia. Cuando fui joven venian detras de
mi, pero ahora no. jCuando fui joven, yo simplemente los ama-
ba!”. El viejo comenzé a golpear al mokas que habia matado su
hijo, acaricidndolo como si fuese una muchacha. Toco su cabeza y
luego la herida que habfa en su corazén. Estaba bajando. [“jMas
abajo!”, grité la audiencia. “;Golpea abajo del estomago!”]. Esta
bajando... y luego toma el culo del mokas y mete sus dedos.
“;Huhuhu!”, dice. “jUgh! ;Qué terrible hedor!”. Luego de esto, sacé
sus dedos y salié. Ahora eso seguramente no le sucederia a nadie
aqui, ;cierto? [El narrador usa el término imatachibetonwawika, que
significa “dedos en la vagina”, especificamente alguien que tiene
sus dedos en la entrepierna de una mujer casada, clara referencia
a alguien en la audiencia).

No es facil comprender estos relatos para un no-arakmbut, por-
que son ejemplos idiosincrasicos de creatividad personal, frecuente-
mente a costa de alguien; pero aun cuando las canciones criticas
personalizadas (ver el siguiente capitulo) son directamente retado-
ras, es raro que se desate una pelea en el contexto de buena fe de
una broma.

La oratoria no es respetada de Ja misma manera que en ofras co-
munidades arakmbuts y realmente es otra forma de entretenimiento.
Alguien que pueda hablar bien (¢’pak) puede tener influencia en una
reunién, pero el estilo de hablar es frecuentemente tan importante
como el contenido. El arakmbut que tiene la mejor audiencia no es un
orador que da una charla de varias horas, sino méas bien uno que hace
una presentacion breve, informal, sincera, que contiene bromas y bur-
las. Un comentario festivo al final de una declaracién seria reunira
rapidamente a la comunidad. Mostrar demasiada emocién es una
técnica oratoria desastrosa en un encuentro arakmbut, en tanto de-
muestra el exceso de apasionamiento y un alma-materia concentra-
da. Por esta razén, muchos representantes de la sociedad nacional,
que piensan que la oratoria deberia ser emotiva y seria, son frecuente-
mente tratados con suspicacia, a menos que den infomacion directa-
mente relevante para las necesidades de los Arakmbut. Elios son ge-
neralmente suspicaces de los “narradores pulidos” y prefieren a al-
guien que pueda combinar sentido del humor con preocupaciones
serias y, de preferencia, de manera breve.
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2. Generosidad en las cualidades chamdnicas

Dentro de. una parentela o de un conjunto de ellas, todos los hom-
bres y mujeres conocen los rudimentos de curar, tales como soplar y
chupar cuando un miembro de la familia sufre algiin desorden fisi-
0. Algunas mujeres conocen chindign para ayudar al crecimiento
del barbasco o para influir en el clima y otras tienen acceso a los
cono.cimientOS herbolarios machiguengas mediante lazos de matri-
monio, mientras que la mayoria conoce la base de algunos chindign
'snnplles. Sin embargo, esos contactos con el mundo del espiritu no
implican relaciones y comunicaciones complicadas que pertenecen
a los chamanes mas conocedores, a los wayorokeri y a los
“fa.manoka’eri. Estos hombres reciben crédito y respeto por sus ha-
bilidades para curar y ayudar a la comunidad.

No se espera que los practicantes wamanoka’eri y wayorokeri
cobre‘n por su informacidn, porque su generosidad y buen deseo es
esencna_l para asegurar la salud de la comunidad. Tratan de evitar
cualquier acusacién de mezquindad que, en caso de la destreza
Fha}ménica, puede interpretarse facilmente como vinculada a la bru-
jeria. Sin embargo, en afos recientes, el decaimiento del oro ha for-
zado a varios viejos a cobrar por curar a fin de contribuir con las
parentelas en las que viven y de lograr un ingreso monetario basico
para poder participar en las fiestas. La comunidad ha aceptado este
pago porque asi el conocimiento chaménico se conserva, aungue un
efect? colateral es que los viejos curadores se muestran renuentes a
ensefiar sus ensalmos a otros por miedo de perder su monopolio
sobre la curacidn. Aquellos que ensefian sin cobrar son respetados
por su generosidad.

Cualidades y titulos

Las cqalidades antes revisadas (generosidad con la produccién y el
conocimiento) son respetadas por los Arakmbut. Considerandolas
en conjunto, la unién de las dos da un perfil de una persona respeta-
df:l que es modesta y humilde y, sin embargo, fuerte, conocedora y
divertida. Aunque es imposible encontrar a alguien que tenga todas
estas cualidades, la mayoria de los hombres y mujeres arakmbuts
tienen, por lo menos, una o més. Las cualidades personales son asi
prerrogativa de cada uno y estdn ampliamente distribuidas por toda
la comunidad.
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Mujeres y hombres tienen un sutil énfasis diferente en las cuali-
dades que les traen respeto. Las mujeres reciben respeto delos hom-
bres y de sus pares por criar nifios, por el trabajo duro, por su efi-
ciencia y la calidad de los productos de sus chacras. La mayoria de
sus habilidades vienen del conocimiento de las diferentes plantas,
de algunos ensalmos para ayudarlas a crecer y de sus maneras de
sembrar los productos. Las mujeres también son respet'adas por su
conocimiento de canciones, relatos y mitos, que ellas refieren dgntro
de la parentela y no en encuentros piiblicos, aunque hay periodos
en que las mujeres arakmbuts son mds locuaces. .

Los hombres reciben respeto por la caza y el trabajo del oro, por sus
conocimientos de chindign y por su capacidad para (‘iefender el nom-
bre de la parentela o del clan. Sin embargo, a diferencia de las mujeres,
ciertos hombres reciben titulos que reconocen sus capacidades
chaménicas para curar (wamanoka’eri} o sonar (wayqrokeri), o que
reconocen sus habilidades politicas (wantupa) y sus cuahdgdes genera-
les (wairi). Cada uno de estos términos se refiere a la autondac} de una
persona (matamona), que es su habilidad para decir a otras qué hacer —
decidir o determinar actividades mediante proposiciones.*

Wairi y wanamba N
El término mds general para un hombre arakmbut respetado es wairi

(“caballero”), de los cuales puede haber varios en cada com’ur'ﬁdad.
Un wairi es exitoso y difunde ampliamente los frutos de su éxito. La
gente toma nota de las opiniones de un wairi porque escucha b.m:n y
se siente responsable por el bienestar de la comunidad. Un wairi no
necesita ser un buen orador, y en un encuentro permanece frecuente-
mente en silencio, en la parte de atrds de la asamblea, con sus brazqs
cruzados; sin embargo, puede ser més importante en la toma de deci-
siones que la gente que esta hablando en ese momento. .
Una persona puede recibir respeto como wairi por su generosi-
dad y sentido de responsabilidad, pero esto sélo continuara mien-
tras sus acciones reflejen su capacidad. Aun cuando a la mayoria
de hombres se les atribuye alguna de las categorias respetadas en
un wairi, hay algunas personas llamadas wanamba a IE'IS que se lgs
considera que no las tienen. Un wanamba tiene poca o ninguna posi-
cién social, usualmente es soltero, mezquino y un cazadgf pobre y,
en general, las personas le prestan poca o ninguna atencion.
Con frecuencia un wanamba es un foraneo sin parientes vecinos
ni afines y estd en proceso de integrarse. Por estas razones, estd en
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desventaja para cazar y obtener reconocimiento de la comunidad.
Si logra integrarse, su posicién puede mejorar. Sin embargo, esto
no quiere decir que necesariamente todos estén de acuerdo sobre
quién es un wanamba o wairi. Alguien que esta relacionado estre-
chamente con un hombre considerado wanamba lo defendera,
mientras que el reconocimiento como wairi pueda variar entre las
parentelas y surgir o desaparecer durante el tiempo.

Un wairi es lo opuesto a un wanamba. El wairi es un “caballe-
r0”, a quien la comunidad considera competente para actuar como
mediador dentro y entre comunidades; el wanamba es alguien cuya
falta de destrezas para cazar o trabajar oro lo separa de los otros.
La gente no-arakmbut que visita la comunidad es considerada
wanamba si ha sido enviada a trabajar (como los profesores o
antropologos), pero wairi si va como representantes de una orga-
nizacién.’

Ohpu v wantupa

En tanto que el término wairi denota respeto e influencia, los térmi-
nos ohpu y wantupa conciernen a posiciones politicas. El ohpu es
una forma de lider ahora extinta (ver una andlisis breve en el Volu-
men 1, capitulo diez) que fue reconocido como tal cuando nifio y
dotado de poder por los espiritus del cielo kurudneri en el festival
mbakoykoy, a fin de capturar la fuerza del jaguar para su futuro
como guerrero. Mamatone de 5an José fue testigo de dicha ceremo-
nia, que describe de la siguiente manera:

“Los Arakmbut colectaban tfori (una planta comestible), que la
madre de ohpu tomé para producir leche especial de pecho para
el nino. Mientras hablaba a tori hubo una cancién (wapong) para
hacer la leche efectiva. La cancion es dedicada para el ohpu, quien
aplaude y dice “jhayayaya!”. El ohpu es luego escobillado con
la pluma de la cola de una especie de oriol llamada mbaimbai
(color del sol). Esto asegurara que el nifio se volverd un guerrero
— wambarakeri. Luego el padre del ohpu canta una cancién, y el
ohpu aplaude y dice “jehehehehe!”. El nifio es colocado en una
plataforma de madera balsa y todos cantan alrededor de él. Luego
el cielo descendera hacia el ohpu. Su padre conduce el canto y
rapidamente el cielo desciende. Después, un ave azul desciende
con el cielo y ofrece la fuerza del “jaguar” para el nifio, en pre-
sencia de los espiritus del cielo kurudneri.®
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El ohpu fue reconocido como un jefe guerrero, pero lg palabra ha 51.do
ahora reemplazada por el titulo de wantupa, que Cahfano_ ( 1982?‘ dice
que es el término para un lider politico y “duefio de los animales”. Sin
embargo, en San José, como se sefialé en el capitulo dqs, la palafbra
wachipai se refiere al espiritu controlador y wantupa, solo a un lider
politico. Helberg (comunicacién personal) se enterd en S!untuyfa\.de
que, antes del contacto misional, wantupa se referia a un lider rmht.a‘r
que reunia una o mas casas comunales para pelear contra un enemi-
go. En 1980, los arakmbuts de San José me dieron los.nom_bres d’e
cuatro hombres influyentes que fueron wantupa, pero dlez afios mas
tarde me dijeron que no habia wantupa en la comunidad y que el
término era obsoleto, como ohpu. Una persona incluso fue mas lejos y
me dijo que el término wantupa nunca existio en el_ Rasado, sino que
fue usado para referirse al obispo, el jefe de los misioneros. De este
modo, mientras que el wairi y el wanamba son partes constantes de la
escena de la comunidad arakmbut, el ochpu y el wantupa no lo son.

En el pasado, el wantupa fue un guerrero respetac'io- por su fuerza
fisica y su habilidad para usar su poder en beneficio de su clan,
parentela o comunidad. Mientras que el wairi recibe prestigio de la
comunidad, el wantupa tiene una concentracion de fm_efza que pue-
de ser llamada “poder”. Como lo sefialé antes, la cuestion de} poder
entre los Arakmbut es de grado en el cual las relaciones sociales, el
respeto y el prestigio se intensifican en el_poder personal, y la res-
ponsabilidad de una persona le permite ejercer matamona y de‘ter-
minar o decidir por otros. Sin embargo, ningtin wantupa se arries-
garia a ordenar a la gente a hacer lo que ella no quiere, ya que un
rechazo debilitaria su poder y posicién. Por esta razon, un wantupa
exitoso es responsables por los deseos de la comunidad y conoce de
antemano la medida de su poder.

Presidente y autoridades de la comunidad »

En afios recientes, los jovenes han asumido los cargos politicos reco-
nocidos por la Ley de Comunidades Nativas (pre51.c!ente, secretario,
tesorero y vocales) porque tienen alguna educ.:a\cxoln formal y son
considerados peritos para tratar con foraneos noiLr}dlgenas. Eq chan-
za, ellos a veces son llamados wantupa por los viejos, pero su juven-
tud e inexperiencia los conforma como una nueva categoria de lide-
res entre los Arakmbut. Pocos arakmbuts se ofrecen para la .‘elec-
cién, porque mantener un cargo no es prestigioso y una autoridad
joven no tiene nada para distribuir.
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Una de las primeras acusaciones infundadas que enfrenta un pre-
sidente comunal es que estd malversando dinero. Esto surge de la
necesidad de un lider joven de buscar donaciones desde la parente-
la para fondos de la comunidad, antes que basar su prestigio en la
generosidad. Un lider joven puede terminar incluso mas pobre des-
pués de dos afios en el cargo, porque los Arakmbut no entienden
por qué €l deberia ser subsidiado por sus actividades, que frecuen-
temente implican costosos viajes a Puerto Maldonado. Los pocos
arakmbuts que se ofrecen por si mismos para la eleccién estin moti-
vados por el deseo de prestigio entre sus pares y la posibilidad de
hacer contactos con peruanos no-indigenas, particularmente con
funcionarios municipales en el asentamiento de Boca Colorado.”

Sin embargo, las autoridades de la comunidad son confundidas

por los fordneos, que asumen que el presidente esti a cargo de
todo. El presidente no es autoridad politica arakmbut en el mis-
mo sentido que un wairi, aun cuando, irénicamente, los Arakmbut
hablan del presidente como responsable de asuntos comunales.
Ocasionalmente, colonos no-indigenas en Boca Colorado llevan
a las autoridades comunales para beber, a fin de engatusarlas y
tratar de influir en la comunidad, sin darse cuenta de que esas
autoridades no pueden decidir nada substancial. Sin embargo, el
problema para las autoridades de la comunidad que hablan de-
masiado con los colonos, es que son criticadas por hacer acuer-
dos personales a expensas de intereses indigenas mas amplios. El
resultado de estas dificultades significa que el presidente de una
comunidad raramente dure mas de un periodo de trabajo y que
se retire quejandose de haber sido mal comprendido.

No obstante, esto no quiere decir que las j6venes autoridades de
una comunidad no tengan una posicién. Si trabajan juntas y escu-
chan respetuosamente a los viejos, pueden tomar decisiones y tener
iniciativas que influirdn en la comunidad. En las pocas ocasiones en
que se eligen autoridades mas viejas, el prestigio y la influencia son
mas evidentes.

Un rasgo comiin de todos los titulos revisados aqui, incluyendo
el wamanoka'eri y el wayorokeri, es que todos los hombres aludi-
dos por esos términos intermedian limites. Wamanoka’eri y
wayorokeri son titulos dados a personas eficientes para contactar
el mundo del espiritu y utilizan sus contactos para proteger la sa-
lud de la parentela, el clan, el wambet y la comunidad de los peli-
gros del mundo invisible. Su poder emana del mundo invisible y
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consiste en ser capaz de comunicarse con los espiritus. Los wanfupa
(y el ohpu antes de €l), y en alguna medida los wairi, se refieren a
arakmbuts que defienden politicamente a la comunidad y, a veces,
incluso fisicamente, de las amenazas de otras comunidades indige-
nas, sean o no arakmbuts. Sus relaciones con la comunidad se basan
tanto sobre el poder como sobre el prestigio, y se pueden comunicar
con otros pueblos indigenas de la regién sin miedo de exponerse al
peligro. Con la desaparicién del ohpu, el wantupa quedé mas ex-
puesto a las amenazas externas y, con su gradual desaparicién en
los iltimos afios, las j6venes autoridades comunales se estdn vol-
viendo el 1iltimo bastién contra las amenazas foraneas. En alguna
medida, este cambio en el liderazgo politico refleja las diferentes
formas de defensa utilizadas por los Arakmbut. El ohpu utilizé
fuerza espiritual para combatir a los no-Arakmbut “Taka”, el
wantupa peleé contra otros arakmbuts y los representé durante
encuentros con misioneros, mientras que las jévenes autoridades
se oponen a las invasiones de tierras mds recientes.

Las nuevas autoridades comunales también intermedian limi-
tes de una manera incluso mas acentuada, porque, a diferencia
de los lideres chamanicos y politicos, tienen poco o ningtin pres-
tigio interno que surja de su capacidad de distribuir los frutos de
sus habilidades. El presidente y otras de las autoridades comuna-
les constituyen una forma de “"Ministro de Asuntos Exteriores”,?
que se ocupan de las relaciones externas, sin tomar decisiones
importantes. La diferencia entre estas nociones tradicional y mo-
derna de liderazgo es entre hombres cuya mediacién se basa en
relaciones politicas internas y autoridades de la comunidad que
son puramente lideres de los limites (Gray 1986: 21). Mientras
que los lideres internos representan directamente las necesida-
des y deseos de la gente dentro de una comunidad por escuchar
cuidadosamente en los encuentros sociales y demostrar su gene-
rosidad, los lideres de la frontera exterior son elegidos en reunio-
nes formales y, a causa de su juventud, tienen menos recursos
para demostrar su generosidad.

Los términos de prestigio para los hombres cubren dos dimen-
siones: interna/externa y wairi/wanamba. Desde dentro de la co-
munidad, las personas con prestigio tienen una mayor responsabili-
dad que la de la parentela y, mediante su habilidad y participacién
inteligente en los encuentros sociales, son capaces de articular las
opiniones y visiones del clan, del wambet o incluso de la comuni-
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dad en general. Desde una perspectiva externa, los hombres con
titulos de prestigio son el punto focal del contacto con la comuni-
dad; en el mundo del espiritu, los wayorokeri y los wamanoka’eri
son los intermediarios, aunque con relacién a otras comunidades
lo son los wairi y los wantupa. Considerando a los Arakmbut
desde los mdrgenes de su vida social, es tentador poner fuerte
énfasis sobre esos titulos porque ellos se mantienen por encima
del resto de la comunidad, pero esto se debe principalmente a la
posicion social de quienes los detentan, que se enfrentan desde la
comunidad y, consecuentemente, encuentran primero la mirada
de los foraneos.

Ciertas cualidades se pueden combinar y otras no. Un sofiador
wayorokeri es siempre un wamanoka’eri curador, pero sélo unos
pocos curadores tienen la capacidad de contactar con los espiritus
en el nivel de un sofiador. Un especialista chamanico no quisiera ser
un lider politico tal como un wantupa, en caso de que él aparezca
demasiado autointeresado y se exponga a si mismo a las acusacio-
nes de brujeria por mezclar sus ambiciones personales con sus con-
tactos espirituales. El wayorokeri estd mds cerca del mundo del es-
piritu que el wamanoka'’eri.

El ohpu, en el pasado, fue el equivalente politico del wayorokeri,
pero con una relacién cercana y poderosa con el mundo del espiritu.
El wantupa fue més comiin y podia haber uno o mas en cada comu-
nidad; al igual que el wamanoka’eri, tuvo menos poder espiritual.

Los términos wairi y wanamba son de diferente orden que los
otros, porque son parte de un continuum entre respetado y denigra-
do. Los términos son relativos en la medida en que puede haber
desacuerdos sobre quién es o no respetado. Sin embargo, un wairi
puede ser reconocido por todos en una comunidad si la magnitud
de su generosidad y destrezas son evidentes para todos. Las jévenes
autoridades comunales a veces son criticadas por darse aires cuan-
do no son wairi y, en una ocasién, escuché que se referian al presi-
dente de la comunidad como un wanamba, lo que nunca puede ser
aplicado a quien tiene un titulo tradicional.

El siguiente diagrama muestra ¢6mo los titulos relacionan las
coordenadas interno/externo y wairi/wanamba:
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Figura 7.1 Titulos arakmbuts

dentro  a— p» afuera
prestigio/ & F
generosidad i
wamanoka'eri wayorokeri Mundo del espiritu
Comunidad wantupa ohpu Foraneos indigenas
Autoridades comunales Foraneos no-indigenas
Wanamba

Debilidad/ & v

Mezquindad

Poder, autoridad y acceso a los recursos

La relacién entre los arakmbuts y las autoridades de todo tipo es
muy ambivalente. Aun cuando las personas con status son respeta-
das, ellas se volveran impopulares y seran tre?tadas con suspicacia si
es que no demuestran humildad y generosidad. Todos los titulos
revisados en este capitulo implican acceso al poder ya los recursos
de afuera. El poder es una intensificacién de las .relac1ones de deseo
y tiene que ser acompafiado por medios para dispersar sus efectos
generosamente. Fallar en esto causa problem'as para la persona con
autoridad. En el periodo anterior a la conquista, esta ambivalencia
era evidente en la conducta mostrada por aquellos que fueron con-
siderados lideres potencialmente fuertes, como se expresa en la can-
ci6én del Mayari. Si ésta tuviera que ser interplzetada para un foraneo
con orientacién occidental, sonaria a cumplido:

Cancién de Mayari (jaguar) o
Mayari va solo porque tiene seguridad en si mismo. Sabe que mata-

ra a su presa. Va haciendo su grito. El Mayari se l'la ido al otro .r{o
donde hay playas y grita fuerte porque no tiene miedo. Hace run_io
y camina hacia las cabeceras. Nadie puede detenerlo. No tiene mie-
do. Petpet tiene manchas y viene a través del monte. Viene de un
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lugar distante a una comunidad arakmbut. Cuando viene desde
lejos hay lluvia y relampagos. Viene a procurar gente arakmbut
para matar. Sabe adonde va. Conoce el wandari (territorio).

Pero la cancién no es un cumplido, todo lo contrario. Cuando fue
cantada en la sinei (fiesta), el cantante se dirigia a un joven afirma-
do y arrogante cuyo poder es comparado a la confianza de un
jaguar (petpet) a fin de insultarlo. La cancién en realidad significa
que aunque el joven es fuerte y como el jaguar, todos lo odian v,
mediante su mirada, el cantante transmite un reto para pelear al
amanecer. Un viejo explicé la cancién: “Si yo le canto eso a al-
guien, pelearemos. La cancién no se usa frecuentemente. Es un
insulto”.

La ambivalencia expresada en la cancion Mayari muestra el res-
peto mezclado con disgusto que la gente siente por una persona
poderosa que no piensa nada en los otros. El nokiren de una perso-
na se vuelve mas poderoso y concentrado con odio y mas disperso
con altruismo y preocupacién, y asi la conducta de una persona
tirdnica que aterroriza a otras es considerada peligrosa, tanto fisica
como espiritualmente, atrayendo miedo y disgusto. La misma
ambivalencia puede ser vista en cualquier situacién donde la gente
trata de intimidar o mandar a los Arakmbut, y aunque su respuesta
pueda ser suave o arisca, el disgusto se esconde en lo mas hondo.
Una persona, sea o no arakmbut, puede atraer respeto, pero si usa
poder para si misma o para jactarse de sus habilidades, los arakmbuts
comenzaran a minarla.

La dltima prueba viene si el lider quiere que la comunidad haga
algo y ésta se rehusa; cuando se da cuenta de que ha sobrepasado
su posicion, €l puede emprender la pelea que no “ganard” a los
ojos del resto de la comunidad o reducir su elevado perfil. Si hay
un problema con un lider politico en una comunidad arakmbut,
ya no serd considerado un wairi y deberia bajar su perfil por un
tiempo. La necesidad de esconder poder dentro de la comunidad
hace dificil que un foraneo vea con claridad quién realmente man-
tiene autoridad en una comunidad arakmbut.

Estos términos para hombres de prestigio dan inicialmente la
impresién de que la vida politica arakmbut estd dominada por cier-
tos hombres que tienen un monopolio del respeto a causa de sus
titulos. En alguna medida, los hombres tienen un perfil piiblico méas
alto que las mujeres, porque en reuniones mayores que las de la
parentela o del grupo de trabajo ellos son los que, predominantes,
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exponen mitos, discursos, canciones y relatos e inician todas las
actividades chamanicas. Sin embargo, los titulos que se refieren a
cualidades no son usados por los arakmbuts dentro de la comuni-
dad, sino mas bien cuando se los explica a un foraneo.
Por tanto, los términos no deberian ser considerados como titu-
los que le atribuyen posicion a una persona, sino més bien como
titulos que declaran algo acerca de dénde esta ubicada esa persona
dentro de la comunidad. Cuando mas cerca de las fronteras sea la
posicién de los arakmbuts, es mds probable que las cualidades nece-
sarias para defender, proteger y apoyar a la comunidad recibiran
una etiqueta como medio de proyectar a la persona hacia el mundo
de afuera como una barrera detras de la cual el resto del caserio
puede continuar su vida. Por esta razén, los foraneos no-indigenas
consideran que el presidente es la cabeza de la comunidad, porque
es la primera persona que encuentran. De la misma manera, no se
deberia pensar que las mujeres carecen de influencia politica o pres-
tigio porque no tienen titulos. Su orientacion evidentemente interna
a la parentela y su reproduccién, contrastan con la orientacion
externa masculina que trata con el mundo del espiritu, con otras
comunidades arakmbuts o con los poderes no-indigenas coloniza-
dores. Sin embargo, el conocimiento de las mujeres y su conciencia
son cruciales en estas relaciones, aunque son silenciosas. Este equi-
librio de la relacién de género se encuentra a través de la mayoria
de la vida social arakmbut. Sin embargo, el género es también
asimétrico a causa de las relaciones patrilineales del clan (ver Volu-
men 1, capitulo dos) y, en ciertas circunstancias, puede surgir un
conflicto que lleve hacia relaciones claramente desiguales (ver el
siguiente capitulo).

Las cualidades personales son aspectos de todos los arakmbuts y
proporcionan los criterios para tratar el sistema de status de presti-
gio. Sin embargo, las cualidades personales en si mismas no son la
base exclusiva de la politica en una comunidad arakmbut porque,
si éste fuera el caso, las formas de conducta explicarian todas las
diferencias de status. Como vimos en el tiltimo capitulo, la politica
arakmbut trata también acerca del acceso a los recursos. La gente
desea bienes materiales, conocimiento y vida agradable. Aquellas
personas que tienen los medios para obtener tales beneficios, de-
muestran sus habilidades y reciben reconocimiento de la comuni-
dad por sus talentos, porque ellas tienen una relacién constructiva
con el mundo del espiritu, parientes mayores que les ensefian su
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cono.ci.rniento esotérico o fuentes no-indigenas de efectivo, bienes y
servicios. A pesar de la disminucién del oro, de la caza y de la
tierra a consecuencia de las invasiones, los Arakmbut no han llega-
do al punto en el cual no puedan compartir sus beneficios. El acce-
so a los recursos no se basa en el control politico sino en la relacién
con fuerzas externas, la habilidad y el conocimiento, lo cual, con
escasas excepciones, es técnicamente disponible para todos.

]?I marco politico de deseo y generosidad descrito en estos dos
capltu.los. solo cobra vida en un contexto en el cual la habilidad yel
conocimiento proporcionan acceso a recursos deseables. El prestigio
y el poder sélo surgen cuando una persona es capaz de demostrar
generosidad en dar, no en ahorrar. Esto no significa que una comu-
nidad arakmbut sea igualitaria o sin explotacién. Las desigualdades
pueden ser demostradas mediante ciertos articulos de prestigio que
nunca se intercambian: radios, motores fuera de borda, calamina o
e.ntre los jévenes, vestidos de moda. La explotacién tiene lugar er{
cx.ertos contextos, particularmente de personas sin parientes inme-
diatos cercanos (los ejemplos més frecuentes son mujeres de otras
comljlrudades ¥ jévenes recién casados que viven con sus parientes
politicos). No obstante, esto se basa en las relaciones diddicas de la
economia politica mas que en cualquier rudimento de desigualdad
de clases. De este modo, no hay restriccion interna para el acceso a
los recursos, pero, por el contrario, cualquier persona puede demos-
trar su generosidad y, consecuentemente, su éxito como curador
sonador, cazador o guerrero siempre que tenga acceso al poder ex:
terno. La economia politica de los Arakmbut consiste en cualidades
que estan probadas mediante la eficacia material del conocimiento o
de la destreza a través del contacto con el mundo de afuera, tanto
visible como invisible. ,

El sistema politico de los Arakmbut funciona con los foraneos en
una manera semejante a las relaciones con el mundo del espiritu
analizadas en los capitulos anteriores de este volumen. En ambos
casos, las cualidades o capacidades disponibles para toda persona
son particularmente desarrolladas por algunas de ellas que utilizan
suslc’lestrezas para hacer tratos con los poderes externos. La organi-
zacion sociopolitica y el mundo del espiritu son ambas altamente
relativas, y mucha de la destreza implica romper la comprension
etnocéntrica de la vida y aplicar el discernimiento para beneficio de
la cor.nunidad en general. Mientras que los chamanes realizan su
trabajo a través de encuentros con los espiritus en rituales de suefios
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o de curacidn, las reuniones en la comunidad son e} foco p?.r el
cual cada nivel de organizacién social se expresa social y pohhca?-
mente mediante la comunicacién personal. El chamé’n méas experi-
mentado realiza la comunicacién completa de dos vias con los es-
piritus, a fin de defender a la comunidad, mientras que _el wantupa
o presidente tiene la capacidad para conducir la comunicacion con
los foraneos, creando alianzas o luchando contra .enenugos.
Tanto la politica como el chamanismo son intentos d.e los
Arakmbut para sofrenar las fuerzas externas en b:enehao propio. La
persona sera respetada y quizas incluso rec'xba el htulo_ de wairi siem-
pre que comparta esos beneficios; pero si es mezquina, la concen-
traciéon de poder la hara peligrosa. El pOdEI.' trata sobre las relaczlo-
nes entre el alma y el cuerpo y, por tanto, tiene que ser f:ontrola o
y compartido a fin de ser benéfico. Acumular pOfier es smp!emg;tl-
te egoismo, de la misma manera que acumular bienes es antisocial
El éxito en la economia politica de los mundos del espiritu y social
de los Arakmbut consiste en preservar tantos bienes materiales y
poder como sean posibles sin causar peligro y en estar .pre.pallrado,
mediante la comunicacién abierta basada sobre }95 principios Fie
e’pak y e’yok, para distribuir cualquier acumlldaaon al prunerds:::lg-
no de problema o, de preferencia, antes. El sistema, en ’la,m(le ida
en que pueda ser considerado como tal, es ﬂeixlble y dmz.muco, y
por esto contiene la posibilidad de ser sfusFePhble al camblq. Es't?s
dos capitulos han tratado sobre los principios de la organizacién
politica de los Arakmbut. El siguiente trata sob’re-la manera en la
cual su vida social y politica funciona en la préctica. Temendq en
cuenta los encuentros que tienen lugar en la comqmdad, es posible
traer todos los elementos aqui examinados a la vida.

Notas

De la misma manera que Appadurai { 1986) considera que el valor de una mer-
cancia relaciona intercambio con factores politicos, el ejemplo arakmbut de-
muestra que la actividad politica es un movimiento constante entre cualidades
personales, categorias sociales y grupos mediante el intercambio de ideas y
bienes.

El uso de términos espaciales en un contexto de género deberia evitar que se
vea a las mujeres como relegadas de algun modo hacia la periferia de la vida
social. Antes que ser periférica, la posicion adoptada aqui es que las mujeres
estdn en el centro de la vida de los Arakmbut y, consecuentemente, mds dis-
tantes de los fordneos en la periferia de su organizacidn social. En verdad,
como exploraremos més adelante, la perspectiva de ver a los hombres como
constantemente dominantes surge mayormente del punto de vista marginal
del antropélogo.

Los estimados de Descola (1989) sobre la carne conseguida por los Yanomami
y los Achuar son considerablemente mas altos que entre los Arakmbut.

Ocasionalmente se usan otros términos, como wamachunkeri, para referirse a
un cazador exitoso, o wambarakeri, a un guerrero, pero €stos no tienen el mis-
mo énfasis que los cuatro de wamanoka'eri, wayorokeri, wairi y wantupa, que
implican un respeto considerable y se relacionan con el bienestar de la comu-
nidad en general.

Por esta razén, mi posicién en la comunidad fue como un wanamba en 1980-
1981, cuando era estudiante, mientras que a mi regreso, en 1991, como repre-
sentante de una organizacién, fue como un wairi.

Para un andlisis de esta ceremonia y de sus relaciones con otros aspectos de la
vida arakmbut, ver Volumen 1, capitulo diez.

Rosengren (1987) hace un detallado estudio entre los Machiguenga respecto a
las diferencias entre los lideres tradicionales y los de la “comunidad” segun la
legislacién peruana. Sus conclusiones reflejan varias de las dificultades de re-

conciliar los dos aspectos de la vida politica mencionados aqui.

Thomas Moore sugirié esta analogia sumamente apropiada.
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__Capitulo 8

ENCUENTROS

Un visitante que llega a una comunidad arakmbut al final de la
tarde (baysik), luego de saludar a los grupos de moradores curiosos
en lo alto de la ribera, probablemente dard un paseo alrededor de
las casas para conocer a la gente y enterarse de cémo estd. Una
vuelta despreocupada revelara a grupos de arakmbuts sentados
afuera de sus cocinas o recostados contra los escalones que llevan
a las puertas de sus casas, observando con curiosidad al recién
llegado e interrumpiendo el silencio con comentarios sentenciosos.

Los arakmbuts no hablan por hablar. A veces hay silencios y
pausas en una conversacion. Frecuentemente los participantes dejan
que uno o dos hablen, mientras que el resto, sentado, escucha y
comenta con un escéptico “jpaah!”, un curioso “joo’ch!” o un
conforme “jkene!” cuando el comentario pasa de un sujeto o persona
a otra, revoloteando rapidamente de tema en tema. Estos encuentros
son informales y significativos para la difusién cotidiana de
informacion.

La atmésfera aparentemente informal es desmentida por las caras
inescrutables de los arakmbuts, que en un instante pueden estallar
en risas escépticas con una broma, volverse serias si el visitante
pregunta acerca de una cuestién reveladora o quedarse fijas y
burlonas. S1 un foraneo demuestra conocimiento y comprension
de la comunidad y sus problemas, ambas partes comienzan a
bromear y la atmdsfera se vuelve calida y amistosa mientras que
los temas van y vienen.

Esta zumba y esta atmdsfera caracterizan cientos de encuentros
informales que tienen lugar entre los Arakmbut cotidianamente,
cuando discuten y negocian los eventos que ocupan su atencién,
que van desde los incidentes en la comunidad hasta las noticias
escuchadas en los asentamiento cercanos o en laradio. Los Arakmbut
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constantemente actdan y reaccionan frente a la variedad de
informacidn, como las actividades del mundo del espiritu, las
amenazas o los apoyos de los no-indigena del érea, la planificacién
y disfrute de las actividades de produccién y el estado siempre
cambiante de las relaciones dentro y fuera de la comunidad.

Un encuentro

El anochecer del 5 de noviembre de 1991 fue bastante tipico en San
José. La lluvia se habia mantenido alejada durante el dia y los
hombres habian trabajado oro o cazado y se estaban bafiando en el
rio. Las mujeres ya habian regresado a la comunidad después de
cuidar sus cultivos y estaban preparando comida luego de lavarse
ellas y sus ollas y llevar agua para sus cocinas. Los hombres estaban
vagando en torno al caserio o sentados afuera de las casas, mientras
que las mujeres, cuando era posible, escuchaban desde las cocinas
cercanas o pasaban de tiempo en tiempo haciendo comentarios
sobre la discusion.
Cuatro o cinco hombres estaban sentados afuera de una casa cercana
a la cancha de fiitbol. Los nifios jugaban alrededor de ellos y
periédicamente les gritan cuando la bulla se elevaba cerca del nivel
que podria irritar a los espiritus. Me senté con los hombres y puse por
escrito cada fragmento de conversacién informal que ocurria durante
el encuentro. Los participantes eran un cazador y su hermano, un
minero de oro, que constituia la base de un ntcleo de sibling, y un
viejo y su amigo mds joven, vecinos relacionados a través de la esposa
del cazador y de miembros del wambet de un nino enfermo.
Alguien circulé cigarrillos... El cazador habla de su jornada: habla
Jentamente y la conversacién es pautada por exclamaciones de
sorpresa, aprobacion o acuerdo de los otros. El cazador fue hacia el
otro lado del rio y vio claramente huellas de tapir, las siguio a través
del monte durante varias horas y luego se bifurcaron como lo hacen
los tapires y las perdid, pero tal vez el tapir estaba evadiendo un
jaguar; habia visto uno alli hacia un afio corriendo como centella
dentro del monte.
[Durante la conversacién sobre la caceria, la decisién del cazador
de buscar un tapir refleja sus propias expectativas y las de suclan, a
la vez que proporciona una explicacion a su clan y parientes afines
sobre por qué no conseguirian carne esa noche. La referencia al jaguar
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hacg que su falla en conseguir la presa sea menos por su falta de
habilidad que por el peligro general que rodeaba el drea en la cual
estaba cazando].

“Las nubes estdn recolectando. Probablemente lloverd en la
noche”, dice uno. “Kene”, asiente el grupo. El hermano del cazador
h.::l estado trabajando oro; si el rio crece el trabajo del oro se pondra
dificil, pero detendra la carretera. “El lodo parara su carretera hasta
la estacién seca y...”

[El grupo esta familiarizado con las actividades de extraccién de
oro de cada miembro de la comunidad: dénde trabajan, cuanto ganan
ellos y los trabajadores empleados. El hermano del cazador ha estado
traba]apdo 0ro, pero su preocupacion es por el bienestar de la
comunidad, que estuvo amenazada por la construccién de una
carretera por la municipalidad a través del territorio de San José
e’nfn?ntanclo la oposicién arakmbut (ver Volumen 3, capitulo siete)f
El. piensa que los Arakmbut no deberian tomar ninguna accién
mientras el clima continiie desbaratando su construccién].

Pasa la mujer del cazador cargando a su bebé més pequefa, que
ha estado llorando todo el dia en las chacras. “No pude hacer ’nada
con ella; tan pronto como uno de los nifios comenzé a cuidarla, ella
em_pezc‘) allorar por su madre”. El viejo replica: “Parece como el pu’rak”
Eonol). El podria hacer una sesién de curacién luego de la comida.

¢Has conseguido plumas de sing?”. “Si”, dice el cazador. El iba a
usa‘rlas para unas flechas, pero sirven para eso. Cuando salieron las
mujeres, los otros comenzaron a salir. Dejaron en el banco al viejo y a
su amigo mis joven. Los hombres mds jévenes dijeron: “;Quizés si el
clima se 'rflantiene, nosotros podemos hacer una sesién de ayahuasca
parala nifia manana?”. “Quizas”, dice el viejo. Ellos salen para comer.

. [La mujer del cazador expresa las preocupaciones de la parentela
mientras que los dos hombres que quedan se refieren a diferentes:
mt.a-todos de curacion. El mayor sugiere la curacién por un chindign
mientras que el mds joven propone ayahuasca. Esto refleja la
diferencia de edad entre ellos].

Toda la discusién duré cinco o diez minutos que, sin embargo
encerraron algunas de las preocupaciones basicas de una comunida(i
are‘nkn}but: caza, invasiones de colonos, salud y las categorias sociales
principales. A lo largo de la conversacién, las personas hablan en
frases breves que contienen mucha comunicacién mutuamente
comprendida; de esta manera, discuten temas y aclaran
responsabilidades sabiendo que esa informacién pasa rapidamente
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por la comunidad. Los Arakmbut intercambian noticias mientras
mantienen una mirada constante en cada uno, monitoreando
permanentemente la vida del caserio. Aunque son pocas las
personas que reciben respeto ilimitado, también lo son aquéllas a
las que se les censura completamente. La comunidad es muy
tolerante e ird hasta los extremos para evitar conflictos abiertos,
pero la informacién se almacena profundamente dentro de la
memoria oral, lista para emerger en cualquier momento a fin de
explicar un evento, un rasgo de cardcter o un precedente.

La informacién circula por la comunidad a distintas velocidades,
dependiendo del interés general. Sin embargo, debido a que cada
encuentro es una continuacién de otro, cada conversaciéon recoge
los incidentes o situaciones previas y las analiza de nuevo. Los
conjuntos de casas intercambian informacién de manera regular,
incluso sin parecer que lo hacen, y las noticias se difunden
particularmente cuando suceden las crisis. El chismorreo es
considerada una practica peligrosa y problematica, y la gente hace
lo mejor para no aparecer como difusora de rumores; pero el chisme
de una persona es la noticia de otra.

La conversacion es interminable. ;Qué o quién maté los perros?
(Quién es el padre del hijo de la mujer embarazada soltera? ;Qué
pasé después que él golped a su tio? ;Escuchaste toto la noche
pasada? Mejor mueve las canoas, el rio esta creciendo.
Wamambuey Andrés debe de haber sido asesinado en la Guerra
del Golfo...

Desde la perspectiva de los Arakmbut, las condiciones
ambientales, el potencial para la produccién y la presencia del mundo
del espiritu estan relacionados al sistema social de la comunidad.!
Los Arakmbut consideran que estas condiciones no operan de una
manera mecanica proporcionando antecedentes para una
organizacion social estatica, sino méas bien conciben un sistema social
basado en la dinamica del deseo, en un rango totalmente ambiguo
de significados del amor al querer, que liga todos estos factores en
actividades de comunicacién, ejemplificadas en encuentros
cotidianos. Cuando se es testigo de un encuentro, la mayoria del
embrollo aqui descrito se conoce pero no se expresa. Ocurre de la
misma manera que con el mito, en el que no se habla de la exégesis
porque la comprensién colectiva hace “inmediatos” sus significados,
de manera que en cualquier encuentro social la mayor parte de la
comunicacién no se verbaliza sino que se comprende.
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La organizacion politica de los Arakmbut es un aspecto dinamico
desus re?la'ciones sociales, en el cual deseo y generosidad se convierten
en prestigio y, a veces, en poder, mediante la demostracién de acceso
hacia los recursos y su uso racional con la ayuda de fuerzas externas.
Las dlfergndas entre las relaciones sociales y politicas es de grado.
Las relaciones sociales y la manera en la cual estin organizadas son
mamfestaci9nes de principios tales como género, edad, residencia,
descendfenaa o alianza; entre los Arakmbut, las relaciones politicas
proporcionan la catilisis para focalizar diferentes principios y para
darle_s prominencia social de acuerdo a la situacién. Asi, por ejemplo

el principio de descendencia puede enfatizarse como relaciones'
sociales significativas, a causa de la actividad politica que da
Importancia a las relaciones patrilineales del clan.

L(_)s Arakmbut tienen pocos contextos rituales para definir las
relaciones politicas y, de este modo, el sistema politico opera a través de
encuentros cotidianos informales; durante éstos, se analizan las
perspgctiyas del mundo desde categorias sociales y grupos, y la
organizacion social es creada constantemente. La sociedad Arakmbut
no es totalmente ordenada ni completamente anarquica, sino que mds
bien consiste en un didlogo permanente respecto a los limites de la
conducta aceptable y al contexto en el que ciertos principios son mas
apropiados que otros.

_ Esto.? encuentros pueden ser interpretados como conjuntos de
nteracciones sociales entre individuos que articulan relaciones sociales
peroesteenfoque se desliza nuevamente dentro de una metafora mecanica
antes que reflejar la relatividad dinamica de la vida arakmbut, en la cual
se forman las opiniones y cambian las actitudes. Cuando la gente discute
y comenta sobre asuntos comunales, hace declaraciones que retinen
reflexiones sobre su vida social y las condiciones materiales y espirituales
que la afectan La accién social y la interpretacién estan entrelazadas, y
las diferencias entre lo que la gente hace, lo que dice que hace y lo que
deberia hacer se convierten en temas de negociacion que se afirman para
apr.o]?acidn 0 critica. Las expectativas sociales estin constantemente bajo
revision y son reformuladas de acuerdo a la gente y a su interpretacion.
Con excepcion de las reuniones comunales para tratar cuestiones
externas, en San José y en otras comunidades arakmbuts, todos los
asuntos internos se deciden y discuten sobre la base de estos
encuentros informales y la difusién de informacién. Un aspecto
chocante de los encuentros es la velocidad con la cual fluye la
informacién a través de la comunidad.
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Ademis de la gente que se traslada de un encuentro a otro, esta
velocidad de informacion que fluye estd dominada por un grupo
de mensajeros mercuriales acerca de los cuales todos se quejan, pero
todos los usan: los nifios. Los nifios son el principal vehiculo para pasar
informacién porque ellos juegan libremente por toda la comunidad,
tienen las oportunidades mas faciles de entrar a las cocinas de otros y
siempre estan rondando en torno de las reuniones al anochecer
escuchando comentarios y noticias. Una clara manera de atraer la
atencién de los padres es dar algunas noticias y, por consiguiente, no
es desconocido para los nifios embellecer un relato por encima de los
matices draméticos para atraer atencién. Por estarazon, las declaraciones
de los nifios son tratadas con mds esceplicisSIo, a menos que apoyen
una teoria en marcha de la parentela.

Un ejemplo de esto tuvo lugar en 1981. Llegd un visitante a la
comunidad que no podia hablar arakmbut, y aunque hasta cierto
punto actué como un mediador, la comunidad encontré dificultades
para comunicarse y no tuvo buena disposicion frente al fordneo. Sin
embargo, como no hubo comunicacién con él, nadie pudo obtener
ningiin argumento con el cual criticarlo. Eventualmente, algunos
nifios llegaron a la cocina y dijeron que el forastero los habia llamado
“mashcos”. El visitante no sabia incluso que la gente era arakmbut y
era claramente imposible que tuviera un conocimiento especializado
del término “mashco”; sin embargo los padres de los nifios ignoraron
este punto y tomaron esto como prueba de que no era una buena
persona y esperaron que se fuera rapido. Ello hizo.

Los encuentros informales durante el dia son cruciales para la
arménica marcha de una comunidad arakmbut. Las reuniones al
anochecer son ocasiones en las que es necesario diplomacia entre
clanes, wambet y parentelas a fin de prevenir que los conflictos
lleguen a un nivel comunal y causen divisiones destructivas. Los
encuentros consisten en varios rasgos que tienen consecuencias
politicas. Los intercambios de informacién y la formacién de
opiniones surgen cuando se difunden noticias y se escucha
cuidadosamente la respuesta. Cuando una persona estd segura de
la reaccién, tomara la decisién.

El efecto es un proceso de consulta permanente. Los Arakmbut
no tienen reuniones para decidir si hardn una expedicion de pesca
al dia siguiente o si un grupo de mujeres ird a recoger aguajes.” Lo
que sucede es que alguien casualmente advertird en un encuentro al
anochecer que el clima parece buenc para pescar o que los aguajales
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parecen buenos para la fruta. La persona escuchara cuidadosamente
la respuesta para estar segura de que no habra desacuerdo y luego
anunciard la “decisién” o simplemente lo hara. La destreza politica
descansa en interpretar las respuestas a fin de efectuar una decisién
colectiva basada en el consenso.

Encuentros cotidianos en una comunidad arakmbut

Los Arakmbut no son personas lenguaraces. Los discursos largos
son tratados con suspicacia y muchos de los encuentros descritos
gqui son breves y epigramdticos en la manera de comunicar la
informacién. A lo largo del dia, los Arakmbut se encuentran
regularmente con diferentes grupos, y a través de esos retazos de
conversacién forman opiniones y posiciones y toman decisiones
colectivas. Los encuentros diarios comienzan y terminan en la casa.
El estudio de caso posterior describe un periodo de desacuerdo marital
que demuestra cémo, a través de encuentros informales, la gente
puede difundir mensajes, formarse opiniones y tomar decisiones

L.os tipos de encuentros descritos aqui son ocurrencias diarias, y ei
ejemplo puede valer para casi cualquier evento principal que t!enga
lugar en la comunidad.

‘ La serie de eventos tuvo lugar en marzo de 1981. Una noche, una
joven tuvo un serio altercado con su esposo, quien la golped. La pelea fue
provocada por las criticas hechas a ella por el pariente mayor del esposo,

quien también vivia en la casa. La pelea fue escuchada en las casas vecinas’
hfego de que la mayoria de la gente se habia retirado en la noche. Los que
vivian cerca comenzaron inmediatamente a discutir qué hacer.

_Los encuentros arakmbut mas intimos tienen lugar dentro de la
privacidad de la casa, usualmente antes de ir a dormir o después de
desl.:tgrtarse en la mafana, cuando los esposos analizan asuntos
familiares o comunales, intercambian noticias y formulan opiniones
sobre la base de informacién recogida el dia anterior. La pareja yace
en la cama con una ldmpara de parafina, envuelta en sus mantas o
dentro del mosquitero y charla silenciosamente. A veces, al
anoc_hecer, puede escucharse, de casa en casa, el suave murmullo’ de
parejas que conversan, por lo general demasiado en silencio para
ser seguido por los curiosos. Lo que sucede es confidencial.

A pesar de su evidente invisibilidad en la organizacién publica
de la comunidad, las mujeres arakmbuts ejercen influencia desde su

213



posicién de responsabilidad dentro de la parentela. Sin embargo,
esto puede variar de acuerdo a las relaciones entre la pareja; algunas
mujeres respetadas discuten sus opiniones abiertamente con sus
esposos, mientras que otras son ignoradas. La mayoria de la
comunicacién entre esposos interesa solo a ellos, aunque las mujeres
saben que esas conversaciones privadas les dan una oportunidad
para participar en la toma de decisiones dentro de la casay, a través
del esposo, para afectar la opinién comunal.

El conflicto en el estudio de caso estaba centrado en torno a las
discrepancias entre principios sociales diferentes. El matrimonio
estaba bajo amenaza porque el tio mayor del esposo vivia en la misma
casa y criticaba constantemente a la esposa por ineficiente. Por respeto
a un miembro mayor de su clan, el esposo le pegaba a su esposa. El
conflicto de personalidad fue un conflicto de principios sociales:
género, edad, residencia y descendencia.

Durante la noche, ella dejé la comunidad con sus hijos y se fue
rio abajo hacia un grupo harakmbut que vivia en el Pukiri, donde
estaba segura de ser bienvenida. El esposo quedé solo con su pariente
mayor. Esa mafiana, abajo en el puerto, las mujeres escucharon lo
que habia pasado cuando recogian agua y lavaban ollas para el
desayuno, y cada parentela comenz6 a recolectar informacién. Esta
fue llevada de regreso a las cocinas, y antes que el desayuno terminara
toda la comunidad sabia qué habia sucedido.

Los periodos de lavar al amanecer o al creprisculo proporcionan
oportunidades para que los arakmbuts discutan sucesos. Las mujeres
pasan més tiempo lavando ollas y trayendo agua que los hombres, y de
este modo intercambian mas noticias en esos momentos. Un pequerio
“grupo de fogén” se retine durante las comidas en la cocina, que es una
pequeiia choza construida al lado de la casa. Estos grupos estan
conformados por parientes y vecinos que comparten comida, aun
cuando no necesariamente duermen juntos en la misma edificacion.
Durante el desayuno o en la comida de la noche, en la privacidad
comparativa de una cocina, los arakmbuts comparten informacién y

analizan los tiltimos eventos; las mujeres participan tanto como los
hombres. Luego de comer, tanto en la maiiana como al anochecer, caen
por alli amigos de los nifios o parientes mayores para conseguir noticias,
para ver qué comida esta disponible y quizas para morder un bocado.

Los Arakmbut consideran de malos modales mirar o hablar a
otra persona cuando esta comiendo. Sin embargo, cada uno habla
inmediatamente antes e inmediatamente después de una comida,
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tra.smitiendo informacién que ha escuchado, comentando, diciendo
chistes o repitiendo relatos interesantes. Luego de la comida del
anochecer, el grupo del fogén se traslada para sentarse en bancas
afuera o tal vez se acuesta en esteras de cafia para continuar charlando
0 escuchando un mito. A veces llegan algunos vecinos cercanos y se
intercambian m4s noticias. Estos encuentros nocturnos le dan a la
parentela la oportunidad de ponerse al dia con la informacién que
puede haber perdido durante el dia.

. En el estudio de caso, la esposa partié porque no podia ver
ninguna soluci6n si se quedaba en la comunidad. Sabia que cuando
de;ara a su esposo, él tendria que resolver la situacién con los
nuerpbros de su clan y enfrentar la humillacién de hacer su propia
con}lda. E-l pariente mayor también tendria que considerar sus
opciones si quiere permanecer en la parentela.

Alo largo de todo el dia, el esposo trabaj6 oro. Discutié el problema
con sus parientes politicos y traté de asegurar que no hubiese conflicto
entre los clanes. La madre de la esposa y las hermanas del padre
discutieron la cuestién en sus grupos de trabajo. En la noche él
tuvo que cocinar su propia comida.

En la mafiana, después del desayuno, los hombres afilan sus
machetes en amoladeras o retinen sus herramientas para el oro, sus
escopetas o sus hachas antes de trabajar, mientras que las muj’eres
recogen las bolsas de cuerda (wenpu) que ellas hacen o remiendan
en_cl_iferentes momentos durante el dfa. Las paredes de ripias de las
ed1f1<.:aciones permiten a la gente que atin est sentada en la cocina
seguir la conversacion desde dentro y, ocasionalmente, Interrumpen
su curso con comentarios relevantes.

Cuando hombres y mujeres se separan después del desayuno
se encuentran con parientes cercanos de parentelas vecinas’
relacionadas por lazos de clan o wambet (padres, hermanos
hermanas o parientes politicos cercanos) y van a trabajar. ’

Los hombres se internan al monte para cazar y pescar o toman
una canoa hacia sus placeres auriferos. El oro es una actividad mais
comunal que la caza, aunque incluso alli los hombres no hablan
mucho durante el dfa. Las conversaciones son breves y se preocupan

predominantemente con la actividad a mano, o bien son ligeras y
branistas. No obstante, durante el curso del trabajo surgen temas
de interés actual y hay oportunidades para sondear a parientes
cercanos acerca de ciertas materias y decisiones que fueron planteadas
en el desayuno o en la noche anterior, tales como un matrimonio
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potencial, una enfermedad, una muerte o el rumor de un nuevo
colono o amenaza de muerte. Toda esta informacién y opinion es
intercambiada en buena medida de manera informal.

Las mujeres se sientan en las casas en grupos de varios tamanos y
trabajan sus bolsas de fibra (wenpu) luego de que los hombres se
han marchado, hablando entre si acerca de los asuntos del caserio.
Después, hacen sus recorridos hacia las chacras en pequenos grupos,
compartiendo canoas. Una mujer ird con sus hijas y frecuentemente
una vecina, como una hermana o una pariente politica con chacras
cercanas a la suya, donde cuidaran los cultivos con inmensa energia,
interrumpiendo la cansadora rutina con momentos de conversacion
y relajamiento cuando comen frutos silvestres.

El wenpu y los grupos de trabajo de la chacra son los grupos
mas grandes de discusion de las mujeres y, aunque los temas varian,
para ellas son de particular interés los proyectos de matrimonios, la
salud de los hijos, la calidad de los esposos y la produccién de la
chacra. Dentro de la discusién surgen sus propios problemas; trabajan
en exceso, se sienten mal, sienten que sus responsabilidades son
pesadas o consideran que son tomadas por hecho. Raramente una
mujer dira estas cosas en forma abierta, pero otras las interpretan a
partir de la manera como hablan y pasan las observaciones.

La influencia de una mujer estd muy relacionada con su
experiencia, su posicién en la comunidad y su relacién con las otras
mujeres. Por esto, los grupos de trabajo son importantes. Un dmbito
politico femenino se vuelve evidente cuando las mujeres intercambian
visiones y reflexionan sobre la informacién que circula a través de
las parentelas. El lazo marital es significativo cuando define la
posicién de una mujer en una comunidad; las mujeres influyentes
son casi siempre aquellas que tienen buenas comunicaciones con sus
esposos. Son respetadas por otras mujeres no sélo porque los esposos
son abiertos para escucharlas, sino porque el canal proporciona
conocimiento acerca de los asuntos de la comunidad. Sin embargo,
esta confianza entre esposos no es siempre evidente y a veces surge
la suspicacia cuando el hombre teme que su autoridad en la
parentela esta siendo minada mediante “chismes”. En este caso,
un hombre acusara a su esposa de plantar un rymor para suscitar
problemas con otro en la comunidad, lo cual puede resultar en un
ataque contra él en la siguiente fiesta. De hecho, antes que decir
cualquier cosa acerca del chisme, esta opinién refleja mas sobre la
confianza y apertura en una relacién marital.
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A lo largo del dia, el esposo estuvo ansioso por asegurar que no

Eabn’a problemas con sus parientes politicos. Como hombre sin

ermanos, tenia que trabajar oro con ellos para asegurar su ingre

basico. Cuando anocheci6, el esposo caminé allarededorg:llc: los diferitzcs)
grupos de arakmbuts y dio su versién de lo que habfa sucedido,
exponiendo su caso sin criticar a su esposa muy fuerte porque queria
que vuelva. El principal apoyo del esposo lleg6 de su clan, mientras
que la fanﬁha del padre de su esposa, con la que trabajaba oro, no
interfiri. Discutieron el asunto durante el dia y acordaron no pelear.
5demés, las mujeres no expresaron ninguna solidaridad con la esposa,
SIno que actuaron como si ella hubiera generado el conflicto.

Las mujeres regresan de sus chacras antes del anochecer y, luego de
un descanso, empiezan a lavar las ollas, a traer agua y a encender fuego
para la comida de la noche. Los hombres regresan, se lavan y comienzan
a _rela]arse y a visitar a otros, congregados informalmente en racimos en
dlferentes puntos por toda la comunidad. Es baysik. Algunos arakmbuts
se sientan o haraganean alrededor de una banca o casa, mientras que
otros pasan de largo; las mujeres participan en menor medida que los
hombres porque estin cocinando la comida del anochecer, pero
geperalmente hay algunas presentes que escuchan desde sus cocinas o
de]ar} a un nifio al cuidado de las ollas para ir y hacer un comentario.

Sila lluvia lo permite, en San José hay unos cuatro o cinco grupos
de estos encuentros cada noche, cada uno de los cuales consiste en
un conjunto de vecinos relacionados por clan 0 wambet. Sin embar-
go, la participacion en los grupos es bastante flexible; algunas perso-
nas cambiaran de grupo durante la noche, mientras que otras hara-
ganeardn informalmente para ver si hay alguna novedad. De este
modo, cada grupo generalmente tiene a alguien presente de otra
parte del caserio en algiin lugar durante la charla del anochecer,
para asegurar que cualquier informacion corra a través de la comu-
nidad. Sin embargo, si aparece un grupo de discusién de importan-
cia excepcional, alguien difundira la palabra (usualmente un nifio)
y asi la gente de todo el caserio se trasladara para escucharlo.

. Esths grupos del anochecer son “alimentados” mediante una dis-
tribucién de cigarrillos entre los hombres, cuando estin disponibles;
genera_lmente, alguno circula un paquete y actiia como una especie
de anfitrién informal para la discusién. Quien proporciona cigarri-
llos no necesariamente discute mas asuntos que los demas, pero se
aprecia la generosidad de alguien que ha producido oro reciente-
mente. No hay alcohol en estas reuniones informales.
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Los sitios preferidos para las reuniones no son necesariamente
las casas de la personas con mayor influencia, sino aquélias situa-
das en puntos nodales en la topografia comunal. En San José hay
cuatro de estos puntos que unen las dos mitades del caserio con el
rio y la quebrada, donde la gente se lava al anochecer. Dos estdn
sobre las bancas en los respectivos finales del sendero principal que
une las dos partes de la comunidad, en los puntos de acceso entre el
caserio y los sendero hacia el rio Karene. Esto hace facil el acceso
para los grupos que atraviesan ambas partes de la comunidad y
permite a quienes vienen desde el rio escuchar bastante de lo que se
esta diciendo para participar, si asi lo quieren. El tercer punto esta
en la esquina de la cancha de fiitbol, uniendo las casas alrededor de
ésta con un conjunto de moradas mas atras del sendero hacia la
quebrada de agua clara, que algunas familias prefieren para lavar al
anochecer. El cuarto punto nodal esta en el otro lado de la comuni-
dad, en el lugar entre las casas y otro sendero de acceso hacia la
quebrada clara (ver mapa 4).

El esposo en el estudio de caso utilizé la reunién del anochecer
para asegurar que tenia apoyo de su propio clan, que era influyente
en la comunidad, sin indisponer a sus parientes politicos, quienes
permanecieron neutrales. Si bien se habia puesto a salvo de posibles
consecuencias en la comunidad, todavia tenia el problema de traer
a su esposa de regreso.

Inicialmente, el esposo rechazé ir en blisqueda de su esposa e
hijos y traerlos de regreso. Sin embargo, vivir sin esposa y perder a
sus hijos le hizo sentir rdpidamente la tensién de la vida de soltero.
Durante las subsiguientes reuniones al anochecer, los parientes po-
liticos y el esposo buscaron una componenda: el esposo y los parien-
tes mayores irfan rio abajo junto con los parientes politicos, no para
traer a la esposa e hijos de vuelta sino para una expedicién de pesca
de una semana. Luego de esto, la mujer y los hijos regresaron con el
esposo y se establecieron nuevamente.

Este estudio de caso muestra cémo pueden resolverse las situa-
ciones potencialmente conflictivas dentro de una parentela o entre
ellas, de una manera informal sin conflicto en el ambito de la comu-
nidad. En estos casos, los encuentros informales pueden ser cruciales.
Las parentelas recibieron las noticias iniciales y las discutieron inter-
namente, recogiendo informacién y tomando una posicién sobre
el tema. La noticia circulé velozmente alrededor de la comunidad
desde el momento en que las mujeres estuvieron juntando agua en
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la mafana, y répidaimente toda la comunidad estuvo informada
acerca de lo que habia sucedido. El hombre €Xpuso su caso a través

de las reuniones al anochece

I, inicialmente para asegurar el res-

paldo de su clan y comprobar fa ni imosi
. . que no habia ninguna animosidad
seria de parte de sus parientes politicos, y luego buscar la compo-

nenda.
El problema original fue un choque marital que

comprometié

varios factores de edad, residencia, descendencia y afinidad. Sin em-
bargo, en este caso el género tuvo un significado particular porque

la relacidn fue fragil y,

antes que enfatizar la complementariedad, se

volvié, mediante tensiones en el matrimonio, asimétrico y, finalmen-
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te, claramente desigual. La mujer estaba sufriendo_ porque se usa-
ban al clan y a la edad para disminuir su resp_or}sablhdad c%entro ille
la parentela. Ella se marché y su esposo uhhgo a sus pa1r1e21:‘11tiesdl e
clan para que lo apoyaran a restablecer relaciones con sus ah: ots
Con una grieta potencial en sus relaciones c!e afinidad, inici . e?ag
él puso énfasis en sus contactos de clan. Sin gmbargo, cuando :
negociaciones suavizaron el conflicto, las mejoraron aun rnas1 ag
relaciones de wambet de sus hijos y su alianza de clan se volvi
menos enfitica. Al hombre mayor le dijeron de .refrenar su lengua
en el futuro, mientras que la voluntad de sus afines de buscar una
solucién restableci6 la posicién de la esposa en lala parer}tela. .AsL los
encuentros usaron medios politicos para cambiar el énfasis r:_-r’ttre
principios sociales diferentes y, de este modo, buscar una solucion a
lemas.
105(12311;2]:1:0 la mujer regresé no menciond el asunto y pregtg::nente
reanudé la vida como esposa diligente. Ella expuso su posicion dia-
mostrando a su esposo los lamentables fefe:-ctos de haber vivido solo
sin el resto de la parentela, expuesto al ridiculo. DeSfie ese momento
ellos vivieron felices juntos. Asi, aunque el tratamiento del esposo
hacia su mujer alcanzé los limites de la com_iucta f'ice'pltable de l‘os
arakmbuts (muchos de ellos no aprueban la violencia fisica), zfl dejar
la comunidad la mujer fue capaz de demostrar de que de ninguna
a ella era una victima pasiva. ‘
magezausa de que los encuentros se extienden por toda la comuni-
dad, los conflictos generalmente pueden ser .ev1tac.ios en un con-
texto publico y el problema puede ser contenido. Sin er!nbargo, 1en
caso de que surja una seria disputa, otro forum permite que los
arakmbuts se desprendan de su diplomacia 'y voceen abiertamente
su descontento: la fiesta.

La fiesta

Aun cuando los encuentros de los anocheceres, que funcionan jun-
tamente con los encuentros de la parentela y los _c'le los grupos de
trabajo, pueden remendar potenciales resquebrajaduras en 1la co-
munidad, hay muchas tensiones que no pueden ser resueltas, y
una pequefia chispa puede hacer que un desacuerdo se mﬂame en
un conflicto abierto. Es mucho mas dificil resolver estas disputas,
que frecuentemente cobran un perfil importante en la fiesta. Esta
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tiene una larga historia en la vida social arakmbut y, en los mitos,
aparece como una ocasién para que los jévenes de ambos sexos se
encuentren y para que distintas comunidades o facciones se en-
cuentren pacificamente y discutan problemas. Aun cuando ha
habido cambios en la estructura de las fiestas durante los tiltimos
cuarenta afios, varios elementos permanecen hasta hoy, particu-
larmente las canciones, que es la principal manera de los Arakmbut
para comunicarse abiertamente con el mundo del espiritu y con
otras personas.

Las fiestas del periodo premisional eran convocadas por varias
razones, pero las ocasiones principales fueron las festividades de
iniciacion de los hombres de e’ohot (perforacién de la nariz) y de
e’mbaipak (perforacion del labio), cuando los mayores de una maloca
reunian a sus miembros e invitaban a las malocas vecinas para asistir.
Una anciana en San José describié esto de la siguiente manera:

“PracticAbamos emba’a o embachia en la maloca. Era una danza
circular que incluia a las mujeres. No era watawata (individual)
sino watawataewe (colectiva). Acostumbrdbamos preparar pifia (ka),
cana de azicar (apik) y coca, y luego invitibamos a la gente.
Cuando llegaban los esweri (fordneos), los wanakeri (gente de la
maloca anfitriona) les daban la bienvenida. “jIhchagi Ihchagi!”
(llegué), gritaban. Esto era la o'monkudn (entrada) y comenzaba
la sinei (fiesta). Los hombres vestian su tambi (cascabeles de
conchas), tanka (tocado), y mbakuopidn (bandas de brazos). Estaban
engalanados en el momento del e'mbaipak cuando, aunque fuesen
wanakeri, aparecian como esweri {(porque estaban pintados y
lucian como extrafios). Estos son los wambo (hombres jévenes),
que se volveran wambokerek (adultos). Ellos también usaban sus
sakmiba (collar). Las danzas tenian lugar con hombres y mujeres
que se paraban alternadamente en un circulo llamado embaipageri.
Habia un fuego en el centro de la maloca para proporcionar luz.

“iPon mas madera encima para que podamos ver mds
claramente!”.

Durante la noche, los arakmbuts bebian chicha de maiz (wawing)
proporcionada por las mujeres de la maloca, y todos comian y
danzaban. Los hombres, engalanados con sus plumas y pinturas,
usaban esto como una oportunidad para conocer a las mujeres;
durante los descansos en la danza, los hombres cantaban en grupos
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o solos. Entre los Arakmbut atin se cantan varios diferentes tipos
de canciones, que son similares a las grabadas por Lyon (‘1967)
entre los Wachipaeri: las mas comunes ahora son las canciones
acerca de animales y las canciones personales para beber, aunqlie,
en el pasado, hubo también retos para lu'czhe‘xr y duelos c%e box.. a
siguiente mafiana al amanecer los viejos incitaban a los ]over;latqs
a pelear, repitiendo la llamada a las armas que usualmente se acia
antes de que dejaran la maloca y que muestra claramente el PI"E!Sl’lgIO
endosado en un buen peleador que contintia hasta hoy dia:

“La wawing (chicha) estd lista. Gente joven, tienen que estar con
el espiritu alto para estar en esta fiesta. Puede sorprenderles pero
tenemos que pelear con cualquiera que nos ofenda.’ Por esto,
nadie deberia rezagarse en una pelea. Los j6venes aqui no deben
temer nada. Esta pelea no es hasta el fin; no es como una pelea
con arcos y flechas. Es facil acercarse a un enemigo. No tengan
miedo. Todo wambo deberia preparar a quien va a recibir gl
e'mbaipak en esta fiesta. ;Quién obtendrd el mbogntokoy (1a}l:1q
perforado)? En esta pelea tienen que defender a los zuamanl eri
(gente de la propia comunidad de uno). I\_Io se canses en la pelea.
No enfrentaran ningtin dafio. Han practicado ta:nb1en. I:Inhcen
su fortaleza para resistir los pufietazos. “Kukuku”, los pufietazos
suenan horribles desde lejos. La gente se asusta. Pero no se
asusten. Esto es una mentira. Cuando los confr?nten, no tengan
miedo. La pelea es corta. No durard mucho , s6lo un rato corto.
Peleen en el medio, donde hay hombres. Lu.ego de unos pocos
minutos de pelea, los viejos te pueden decir que son buenos.
Ellos los alabardn como buenos peleadores (wamankeri). Vamos

al Karene, Kipodnue. jVengan!”

Luego de una noche de canto, vendrian las competencias Fle lucha y
boxeo, en las cuales los jovenes disputan para ser reconocidos como
bravos y sin miedo. La gente retornaba luego a su maloca y esperaba
o de una fiesta. )

. r;glr :lspasado Ias fiestas fueron mas formales que hoy en dia, ‘con
llegadas rituales y partidas cantando, dar}zanfio y peleando; nc;
obstante, todas estas actividades continiian jugando un pape

importante de disfrute. El creciente uso de alcohol ha hecho que, ﬁn
la actualidad, la fiesta sea una ocasién mds ad hoc, pero aunque } e;
habido algunos cambios de estilo, una fiesta es una asamblea socia
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importante y significativa como lugar de encuentro. Comiinmente
las fiestas consisten en la reunién de varias parentelas y amigos para
emborracharse, pero las celebraciones mas grandes, a las cuales se
invita al menos a la mitad o incluso a toda la comunidad, tenen
lugar cada ciertos meses. S6lo en la fiesta mas grande hay comida
para toda la comunidad, y ésta tiene lugar una o dos veces al afio,
cuando una parentela ha ganado bastante dinero del oro para
comprar comida.

Los huéspedes invitados se abren paso hacia la casa anfitriona, se
sientan afuera en una banca, banco de tronco O estera y reciben
cerveza o pisco. Con la compra de alcohol, las mujeres ya no son
mas las responsables de hacer wawing y por eso ellas a veces beben
juntas al lado de los hombres u, ocasionalmente, beben después que
la noche esti bien avanzada o incluso esperan hasta la mafiana
siguiente. Beber y fumar cigarrillos es algo que se hace ala vez, y los
hombres charlan o discuten temas similares a los de los encuentros
al anochecer, aunque frecuentemente se detienen sobre asuntos mas
serios, tales como las invasiones de los colonos, el futuro de los nifios,
la salud y la educacion.

Los Arakmbut beben en forma de “potlatch”. Desde el descu-
brimiento de oro en su territorio, grupos de parientes y afines han
buscado depdsitos en lechos antiguos o en las playas del rio y han
ganado dinero vendiendo el polvo, y con el oro a alrededor del
$ 10 por gramo, hay oportunidades para que los mineros arakmbuts
que tengan suerte ganen dinero. Sin embargo, los resultados son
variados; a veces los arakmbuts son bastante afortunados para
ganar cantidades considerables en un dos por tres; sin embargo, es
mis frecuente que ellos empleen unos cuantos trabajadores, y que
el oro no sea suficiente para cubrir los costos de la maquinaria y
mano de obra. Algunas ganancias del trabajo del oro se invierten
en bombas, tubos y bienes de capital, tales como motores para los
botes, pero cualquier persona que gane dinero deberia también
distribuir beneficios a otros arakmbuts de la comunidad. Las fiestas
son intentos de distribuir cualquier exceso de ganancia debido al
oro en forma de cerveza y de darle a la gente oportunidad de
demostrar su generosidad.

El'beber tiene lugar generalmente los fines de semana y, desde 1990,
esto consiste en que la gente gaste su dinero del oro en la cantina de la
comunidad, donde hay cerveza y pisco. Los que han estado trabajando
juntos beben y charlan y luego invitan un trago a sus parientes, después
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de o cual la fiesta se traslada dentro de una casa, y pequenos grupos
discuten asuntos en detalle, mientras la gente se emborracha poco a
poco. En las fiestas grandes, despugés de una hora més o menos, alguien
enciende una grabadora de miisica rock dela selva y jovenes de ambos
sexos bailan juntos, lo que les da oportunidad de hablar y encontrarse
casi de la misma manera que en la vieja sinei. Sin embargo, en esta
etapa, la fiesta, para alguien de afuera, parece indistinguible del estilo
que tienen los colonos de beber, excepto que hay mucha mas gente
invitada. Los anfitriones circulan el pisco, llenando un vaso para cada
huésped u ofreciendo cerveza; como ésta es cara, luego de unas pocas
botellas para cada uno, se espera que otros la compren en la cantina o si
no el trago serd exclusivamente pisco.

Cuando avanza lanoche y el alcohol hace efecto, 1a gente se vuelve
¢’simbore. Esto se traduce como “borracho”, pero su significado es
cercano al de la palabra “alto”, en el sentido que una persona €s
transportada hacia otro plano. El término viene del tiempo en el que
los hombres soplaban tabaco seco en las narices de otros y se divertian
con esto? Cuando los arakmbuts se vuelven e’simbore con el
alcohol, su forma de borrachera los hace parecer vidriosos, sus
cuerpos se descoordinan al caminar y su habla se enreda; sin
embargo, sus voces no sufren nada para el canto. En este momento,
los hombres viejos comienzan a cantar.

Hay varios tipos de canciones que los hombres arakmbuts cantan
durante las fiestas, y aunque las mujeres tienen las suyas propias,
son muy reticentes para cantarlas en piiblico. Las personas viejas
dicen ahora que prefieren sentirse e’simbore antes de cantar, porque,
como explicé un viejo, “necesitas levantar tus Animos para cantar”.
Las canciones de saludo y los duetos ahora sélo se escuchan rara
vez, mientras que las cantadas en las fiestas contemporaneas son

predominantemente canciones de animal o personales.

Las canciones de animal son descritas como “celebraciones del
animal” y hablan de los tratos de conductay delas cualidades estéticas
de las especies. Cantar no es un medio de hacer contacto con el espiritu
de la criatura, sino de levantar los animos de la gente, haciendo que
ellos se sientan felices y aprecien a los animales. Generalmente cada
hombre aprende canciones de su padre o de un pariente cercano en el
clan o wambet, y a través del uso idiosincrasico del estilo personal se
asocia con esa persona de la misma manera en que las especies pueden
anexarse a la gente. Algunos hombres pueden aprender de oidas una
cancién répidamente e incluso pueden memorizarlas en otros estilos,
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como, por ejemplo, en Shintuya, en junio de 1992, cuando un viej
canto varias canciones en el estilo de los mayores m{u-:'rtos recibiengg
alabanzas de la audiencia, que suspiré y aprecié el acent;) particular
y el cor}trol de la garganta. En el canto arakmbut, lograr una nota es
?er.lgs unporgante que utlhzar la garganta para abrir y cerrar el sonido.
a idea detrds de la cancién presta atencién a un animal o, ma
raramente, como en la tercera cancién, a algiin rasgo de la vid enel
monte o el rio. Aqui hay algunos ejemplos:! aenel

Cancion de keme (tapir)
El pajaro wika acompana a keme. Es su animal domesticado y saca
lgl.enrraalpatl:af:‘. Elle la pzel de keme con su pico. Cuando keme esta cerca

ace esto. El siro (un oriol) también saca

rl garrapatas con su pico.
Kem; les habla a los pajaros coquetamente. Keme canta ”sssl’?. El
caza;i or, escuchanglo al weika y al siseo, puede matar a keme porque
ﬁue e escgchar donde estd. Cuando le dispara a keme, corre feliz
; eme lr11c> 51en’te laherida y muere feliz. Keme muere. Cuando mueré
V;a;}:)ekegerg;anl‘lpagg y helljy trueno. Kemesipo (keme joven) sigue al
el sendero. Primero el viejo y luego el isipo. El fl
: . El pequent

ll:eme \;a con los parientes durante un afio. Cuando ellgs replioglucer?
1emeci 0s muchacho; se aparean con la madre y las muchachas con
el padre. La flecha windak tiene que ser fuerte para matar keme

Cancz'én nekei (papagayo azul y amarillo)
E.fekez es he’rmoso. Pero kaikai (sing, dguila arpia) esta llorand
akaakaaka”. Nekei se sienta en el drbol witpi (pona). Cuando vuel ¥
canta. Otros nekei estdn viniendo y también hay un koimzeda’
(papagayo escarlata). Lucen hermosos cuando vienen. Vuelan a ko agn
(Palma pacay), donde comen el fruto. Comen un montén. Los é'zriagn
Z::;len de lE]OS';. I;ero gqui estd erekn wasing (dguila arpia bl;mca)pl\lle:;si’
muy asustado. Cuando matas un papagayo de una pareja .
E}lelﬂ cantando. La wakapak (pluma de la cola); del nekelijes Le!rilgg;
Lopapagayo trae las Plumas para que los Arakmbut puedan danzar
S papagayos se ubican en todos los arboles. Alli cantan. .

Can%*ién wakey wakey (viento)

El viento sopla a través de las ramas en nuestra tierra. Las ramas se

zr;;ttle:i:ecir; l;ell a\:gr;tc:l; f;ntes de !legar, el viento ruge como si la gente

T ;nuo 0s los arboles susurran. El viento hace que
evan y ladeen en el monte. Cuando las ramas
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se restregan en el viento, hacen ruido. Los érl?oles pequenos;1 in tzl
viento son facilmente derribados. Cuando el”v1ento alcanza eh gl i
(aguaje), las hojas se mueveny hacen “skusha” como gente que11 a ai
Las ramas del kotsi hacen mucho ruido en el viento. Cuarido. ega e
viento, las ramas de los arboles parecen estar hablando. Al dia siguiente
a veces se encuentran arboles caidos en la tierra, sop!a'dos por el viento.
Estas canciones demuestran una mezcla de estcticas en las cuales
la melodia, la técnica del canto y la eleccion de pale'abras e}focan ulna
atmosfera conmovedora durante la fiesta. Al.nusmo tiempo, 1as
mismas canciones son reservorios de cor‘lo.cumentos acerca de los
animales y pajaros que pueden ser muy ut.lles cuando sef caza 0 en
otras actividades de produccion. Varias de }as referencias,
particularmente 2 los keme, tratan sobre el dificil tema de matar
animales, el cual es de preocupacion general para los Arakm.but, .;I[ml
s6lo a causa de las enfermedades que esto pugde traer, sino de
sentimiento de culpa de la gente por matar i:naturas. Alcmlsrx;o
tiempo, las canciones expresan amistad y egplntus b}lenog. duan 1o
un hombre canta una cancién en una fiesta esta rel}a]a oyla
conversacion sera positiva, cubriendo asuntos de interés mutuo y
do solidaridad. -
expéis::do avanza la noche, la gente se pone muy € simbore y
comienza a cantar canciones personales, que permiten que el c:;m:iant.e
comunique aquellas cosas que normaln}ente seria maceptab. e decir
directamente sin crear mucho antagonsmo. En lugar del d1§cumo,
la cancién ubica la critica en un plang diferente, lo _cual permite qtie
la persona a la que esta dirigida el.ila c6mo reaccionar. A ve;es a
gente no presta atencién, pero ocas1ona}{nente la cancién puede sl;er
considerada como un reto y una invitacion a pelear. Usualmente las
letras de las canciones son bastante coFtas; son improvisadas o
compuestas justo antes de la fiesta, repetidas frecuentemente.

Cancién personal uno ) _ .
Somos hermanos. Somos hermanos y ti me odias. Me siento

jer que
Yaromba. Ambos somos Yaromba. Es porque tengo una muj
ti me odias. No te dejo nada (trago). jAnda! jAnda! ;FPor qué me

dices que me vaya?

Cancion personal dos o
Tu gente va a decir “jAnda a casa!” Por esto iré. Somos hermanos,

¥ i i i, lo soy. Por
aunque ti no me consideres como hermano, incluso asi, y
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esto iré. Estoy solo y por esto no tengo amistades. Tu fiesta es una
fiesta de despedida porque no tengo amistades.

Cancidn personal tres

En esta fiesta de Amikos estamos bebiendo, hermano. Somos
hermanos. Queremos beber un montén, no un poco. Quiero
emborracharme. Cuando estamos borrachos podemos decir cualquier
cosa. Podemos llamarnos hermanos aunque no somos hermanos.
Podemos ofendernos por lo que debemos mantener calma. Eres un
adulto. Puedes controlar tu borrachera. No hables palabras
ofensivas. Nosotros, cufiados, debemos insistir en que queremos

continuar bebiendo. Vamos donde Jaime [colono local que vende
alcohol] y dormimos alli.

Cancidén personal cuatro

Hermano, me has criticado. No deberias decir puras mentiras a la
gente, hermano. Hermano me has criticado.

Cancién personal cinco

Hubo un wanamba, una persona basura [imita a la persona riendo].
Tenia una espalda larga y brazos cortos y piernas. [Mirando a una
mujer cercana, presumiblemente relacionada con la persona que
insulta). Algunas mujeres estin serias y cuando llegan por ahi no rien.

Cancion personal seis

Canta “robo cafia de aziicar de mi propia chacra” con la esperanza
de que el verdadero ladrén me escucharé y no lo hara nunca mas.

Todas estas canciones, de acuerdo a las estrategias cuidadosas del
cantante, dicen cosas que un hombre sobrio no se atreveria a decir.
Las dos primeras cuestionan la lealtad de hermanos del mismo clan,
mientras que la tercera se refiere al asunto de llamar “hermano” a un
pariente politico, lo que refleja la manipulacién de la terminologia de
relacion sefialada en el capitulo previo. Las ofras son directamente
criticas, tales como insultar a alguno con el término wanamba o cambiar
sutilmente la primera y la tercera persona para acusar a alguien
indirectamente de robar de su chacra. Los Arakmbut considerarian
que declarar cualquiera de estas cosas abiertamente es muy ofensivo

y de malos modales.®
Luego de haber interpretado estas canciones, el receptor decide si
quiere dejar que el insulto desaparezca porque el cantante esta borracho
o utilizar la cancién como pretexto para resolver la diferencia de
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opinién peleando. Aunque los Arakmbut tratan la pelea mayormente
como un deporte, a veces puede irse de las manos. Usualmente !as
peleas tienen lugar en la manana después de la fiesta y siguen varias
reglas implicitas: un hombre no deberia golpear a otro en el rostro,
s6lo en el pecho, y ninguno deberia usar palos o piedras, aunque éstas
han sido utilizadas cuando la gente esta realmente enojada.

La conducta en la fiesta deberia ser relajada y feliz; los malos
genios deberian ser mantenidos bajo control y las discusiones
deberian ser abiertas y amistosas. Sin embargo, cuando las
conversaciones se vuelven tensas y el alcohol hace lo que quiere, los
argumentos pueden volverse acalorados, y durante este tiempo las
canciones proporcionan un medio para controlar la ira acumulada y
la frustracién. Por otro lado, mientras beben, las personas también
se mueven en otra direccién, y emocionalmente abrazan alianzas y
amistades que no serian consideradas apropiadas si estuviesen
sobrias. Normalmente los Arakmbut no son gente demostrativa, pero
cuando han bebido, con frecuencia expresan sentimientos
profundamente enraizados.

La parentela, los grupos de frabajo, los encuentros informales al
anochecer y las fiestas son los principales contextos para encuentros
en los que se analizan y negocian temas sociopoliticos mediante el
intercambio de informacién y el establecimiento de opiniones. Cada
uno de estos encuentros contiene informacion que es relevante sélo
para ese forum y otra que es lo suficientemente seria para pasar al
siguiente nivel del encuentro. Por ejemplo, una discusion dentro de
la casa puede interesar a las relaciones internas de la parentela
inmediata y, a menos que éstas se vuelvan de “conocimiento
piiblico”, la informacion no necesita pasar a los grupos de trabajo 0
a las reuniones al anochecer. En el caso de la pareja que se separd
temporalmente, la parentela, los grupos de trabajo y las reuniones
al anochecer fueron suficientes para drenar cualquier fuerte altercado
en el ambito comunal, y la discusién de ese tema nunca se volvié
conflictiva en una fiesta. El clan del esposo dio su apoyo, los parientes
politicos rehusaron intervenir y de este modo se anul6 el potencial
para la extension del conflicto. '

Sin embargo, éste no es siempre el caso. Un ejemplo particu-
larmente intenso ocurrié al inicio de 1981, cuando una parentela
preparaba una fiesta de alimento y bebida para que toda la
comunidad celebrara el nacimiento de una hija. La atmdsfera era
agradable y la gente estaba contando relatos y cantando; sin

228

embargo, en ura esquina, algunas personas estaban en con-
versaciones serias y stibitamente exploté una pelea. Dos jévenes
de diferentes clanes estaban cortejando a la misma mujer y uno
habia insultado el nombre del clan del otro. Aliados del clan trataron
de parar la pelea, pero, a su vez, fueron atacados y la pelea se
expandig hasta tal extremo que en corto tiempo toda la comunidad,
hombres y mujeres, estaba envuelta en la camorra. Aunque la pelea
ces6 luego de una hora, los sentimientos de ambos lados eran tan
intensos que no aparecieron clanes mediadores o parientes afines,
y Psyche ya no estaba vivo para aliviar la amargura. El conflicto de
la fiesta nunca fue totalmente resuelto, y una de las partes
implicadas finalmente se marché de San José.

La vida diaria de los Arakmbut oscila entre periodos de
tranquilidad y trastorno, cuyo rango va desde enfermedades,
problemas maritales y negociaciones de matrimonio hasta invasiones
del territorio indigena. Todos éstos implican amenazas a la vida
comunal. En los diferentes niveles de encuentros aqui descritos, los
Arakmbut discuten y tratan de resolver sus problemas. La fiesta es
el mayor espacio informal en el que se tratan asuntos internos. Sin
embargo, hay otros dos contextos en los cuales los eventos externos
son llevados dentro de la organizacién sociopolitica de los Arakmbut:
reuniones formales y “kermeses” intercomunales.

Reuniones comunales

De vez en cuando, San José tiene una reunién comunal convocada
por el presidente o vicepresidente. Esta se realiza generalmente
en la escuela y se centra sobre las decisiones comunales acerca de
la politica relacionada con asuntos externos, tales como la escuela,
la municipalidad local, los colonos, los investigadores que hacen
estudios en la comunidad o el trabajo del oro. Aunque en estas
reuniones se pueden tomar decisiones levantando la mano,
frecuentemente los votos son simbélicos porque los encuentros
informales ya han sopesado los sentimientos ¥ cualquiera que
haga una propuesta generalmente ha asegurado que tiene apoyo
de consenso. Luego de discursos por parte de quienes presentan
el problema y de las replicas de los mayores, se levanta un
murmullo y se produce el asentimiento. Las mujeres estan
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presentes en las reuniones, pero participan en silencio o hacen
comentarios durante los discursos. Cuando llegan visitantes a la
comunidad, particularmente miembros de FENAMAD, las
autoridades convocan una reunién en la escuela para que ellos
puedan informar sobre las Gltimas cuestiones politicas en Madre
de Dios. Usualmente estas reuniones no implican votacion, pero
se espera que varios miembros mayores de la comunidad
presenten la perspectiva de la comunidad en general. Quienes
hacen esto tienen que asegurar que ellos participan regularmente
en los encuentros informales y que examinan la opinién para que
en las ocasiones en que se llame a los oradores, estén listos con
una declaracién que refleje las visiones de los presentes. De esta
manera, la democracia arakmbut es directa y basada en el
consenso, y evita, hasta donde sea posible, el voto que conduciria
a la division de la comunidad. Una reunidn formal raramente
asume un tema que no haya sido resuelto en niveles previos,
porque ésa deberia ser una expresion de solidaridad comunal
frente a los invasores, el gobierno o los visitantes.

La kermés — Una fiesta intercomunal

En afios recientes, los profesores de la escuela han comenzado la
costumbre de la “kermés” anual, a la que son invitados Puerto Luz
y colonos locales que estén en términos amistosos con la comunidad.
La jornada consiste en una tarde de campeonato de fitbol y una
fiesta al anochecer con miisica en vivo de una banda de Puerto
Maldonado. La presencia de visitantes es un signo de que las
relaciones son razonablemente buenas y de que, en general, todas
las partes tratan de evitar conflictos y violencia con éxito variable.
En esas fiestas, hay oportunidades para que diferentes miembros de
Puerto Luz y San José discutan asuntos de preocupaciéon mutua y
comparen opiniones sobre cuestiones relacionadas con las invasiones
de los colonos mineros.

Mediante la comparacién de aspectos de la organizacion social
arakmbut con los encuentros descritos en este capitulo, es posible
establecer varias correlaciones. En el ambito de la parentela, hombres,
mujeres y nifios discuten cuestiones personales dentro del contexto
de las relaciones de género y edad. Esto ocurre en la cama o durante
la preparacién y consumo de alimentos.
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) Los grupos de trabajo asumen las discusiones en grupos de
genero que retnen siblings y /o afines inmediatos y ocurren durante
los penofios de las actividades productivas diarias. Aqui se analizan
las relaciones del clan vecino y del wambet sobre la base de los
encuentros dc.-:' grupos. Las reuniones informales al anochecer tratan
de reunir parientes cercanos de ambos sexos sobre la base de grupos
de casas y extienden mas ampliamente la discusién en la comunjdla:;d

Lfas fiestas son los momentos de distribucion que retinen personas;

de diferentes grupos de casas, con los hombres y las mujeres sentados
separadamente. A veces consisten en un clan mas amplio y un grupo
de u_rambet que abarca toda la comunidad, y en este conte:gnctopla
maml?ulacién de la terminologia de relacién, junto con los cantos
perfl}xte que la gente exprese conjuntos de relaciones sociales ;
politicas mas cambiantes e inciertas. Las fiestas son ocasiones en la);
que la gente puede volverse irritable, particularmente cuando se
dlscuter} conflictos no solucionados, lo que frecuentemente puede
cpnduar a una pelea luego de la cual el perdedor se retira o bien se
siente obligado a dejar la comunidad.

De esta manera, los encuentros informales articulan el potencial
dent_ro de la estructura social y proporcionan a los Arakmbut los
medios para tomar nota y hacer uso de los principios particulares
que son dominantes en cualquier tiempo. Los encuentros también
se enfrascan en la adquisicion de recursos, porque tienen lugar en
momentos de produccion (grupos de trabajo), consumo (reuniones
de parenteljas) e intercambio (encuentros al anochecer y fiestas)

Este ca;)ltulo arguye que larelatividad de diferentes agrupacio-nes
y categorias sociales mencionadas en los anteriores, se expresa en
términos de encuentros utilizados constantemente por los Arakmbut
alo lalrgo de sus vidas. En cualquier situacién, una persona
comunicara y discutird con la gente en la categoria o grupo que le
parezca mds apropiado, dependiendo de si tiene prioridad el clan
la parentela, el género, la edad, el wambet o la comunidad Los:
encuentros ponen en relieve los efectos de cualquier prin‘ci io
particular sobre otro y experimentan las consecuencias socialespEl
efectQ es un cambio dindmico constante entre los principios sociailes
que tienen lugar durante las actividades de produccion, consum
distribucién de la comunidad. ' »

_gsta es una manifestacion constante de la vida arakmbut en
accion. "l:ambién proporciona un contexto para tratar el cambio con

una visién de largo plazo. Es improbable que un mundo sociopolitico
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a existencia estatica o incluso estable.
ha conducido hacia cambios
durante el periodo de doce
elinea los principales

dindmico conduzca hacia un
El efecto de un cambio constante h:
amplios en la comunidad de San Jose
afios bajo revisién. El sigulente capitulo d
rasgos de este cambio.

Notas

i El uso del término “sistema” no implica ’aqui que la vida .soc1al ariasl:z\lzzjat ;ﬁz
algo “sistemdtico”, sino que tiene ciertas areas de cczherencxa y ct:ilasdona e
hacen posible la manipulacién y la estrategia. El c6mo esto se lf' rciona con
mundo de los no-indigenas, da lugar a otras relacnontleas que rti
implican conflictos que son cubiertos en un volumen subsiguiente.

* Mauritia flexuosa. [N. del T}

ente dicen i'simbore (estds borracho) si estornudas.

del estornudo que tendria lugar después de que
u nariz.

*  Los Arakmbut frecuentem

Presumiblemente esto viene
una persona hubiera recibido un buen soplo de tabaco ens

p . : : .
4 Todas estas canciones fueron traducidas para mi por un joven estudlarllt:scz:s;n
pidié al cantante que le aclarase las palabras que no conocia. En ger;-erad, e

en un lenguaje que €l entendia y no en el lenguaje muy complicado

chindign sefialados en el capitulo cuatro.

i i . Esto se ha vuelto cada vez
¢ Las mujeres no cantan en las fiestas sino en la casa. Es

jo cen canciones.
més raro y las jévenes reclaman que ellas no cono

232

~ Capitulo9

CAMBIO SOCIAL ENTRE LOS ARAKMBUT

Las relaciones espirituales y politicas de los Arakmbut estan cen-
tradas en torno a la organizacién de la produccién, el consumo y
el intercambio. La dinamica detrds de la produccién surge de la
nocion de deseo que retine a la gente y la motiva a transformar los
recursos en bienes. El mundo del espiritu controla y regula las acti-
vidades de produccién mediante el contacto en suefios, pero el dafio
inherente de la sobreproduccién significa que son necesarias las téc-
nicas chamanicas para asegurar la salud de la comunidad.

El intercambio arakmbut esta centrado en torno a las nociones de des-
prendimiento, generosidad y responsabilidad, las cuales proporcionan
los antecedentes para la organizacién politica. Esta es mis efectiva cuan-
do el poder esti disperso dentro de un armazén limitado de conducta
aceptada e ideas. Un lider politico es alguien que usa su generosidad
dentro de los limites de la aceptabilidad espiritual. Si es demasiado mez-
quino, serd acusado de brujeria; si es demasiado generoso, el mundo del
espiritu lo puede atacar por excesiva explotacion de recursos.

La importancia del intercambio se nota claramente en el contexto
de los encuentros entre los Arakmbut. Desde el amanecer hasta el
anochecer ellos no sélo producen y consumen sino que intercambian
informacién, formulan ideas y opiniones y toman decisiones. A tra-
vés de estos encuentros se hace evidente la gran flexibilidad y di-
namismo de la organizacién social cuando una persona usa su
género, edad, clan 0 wambet al relacionarse con otros arakmbuts.

Los capitulos previos muestran que, antes que ser estatica, la
vida arakmbut se mueve constantemente. Antes que ver el mundo
como un cuerpo ordenado que estid bajo amenaza de las fuerzas
foraneas, la impresion es la de un dinamismo que brota del mundo
invisible que anima. Sin intervencién chamanica con ayuda de es-
piritus benéficos, el mundo seria completamente desordenado.
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Vida y orden son negociados entre la gente con destrezas chama-
nicas y los espiritus mediante suefios, visiones y rituales de cura-
cién. Asi, la experiencia chaménica crea orden mediante el reajus-
te de un mundo muy recalcitrante a través de contactos con los
espiritus.

Las interpretaciones que surgen de estas experiencias en el mun-
do invisible tienen implicancias politicas, particularmente en tiem-
pos de crisis, tales como durante una enfermedad o después de una
muerte, reflejando las relaciones entre diferentes grupos y catego-
rias en las comunidades arakmbuts. La influencia espiritual en la
vida politica se manifiesta diariamente a través del estado del alma
de cada persona, cuando reacciona ante los encuentros sociales con
otra gente, reflexiona sobre ellos o los interpreta. Los efectos son
procesos dindmicos que relacionan la vida espiritual, social y perso-
nal y afectan la produccién material, la reproduccién, la distribu-
cién y el consumo dentro de la comunidad.

Simultaneamente, los principios de deseo y generosidad que son
la base de la organizacién sociopolitica entre los Arakmbut, son as-
pectos de los atributos sociales del chamanismo. Curadores y so-
fladores tienen que ser generosos con sus destrezas para asegurar el
bienestar de la comunidad y para evitar acusaciones de brujeria. Los
lideres politicos tienen menos contacto con el mundo del espiritu,
pero son fuertes, activos, innovadores y responsables por un grupo
de gente més grande que la parentela. Los especialistas chamanicos
son mayores, més conocedores respecto a asuntos del espiritu, pero
estan por encima de las politicas internas de la comunidad. Las
dos areas se complementan entre si y, en ciertos grupos de parente-
las, un lider politico trabaja frecuentemente en armonia con un
especialista chaménico mayor dentro de su clan o wambet. De-
pendiendo de la historia de la comunidad, el liderazgo politico y
las practicas chaménicas experimentan giros y cambios de énfasis.

Los lideres politicos y los practicantes chamanicos son asi parte
de un mundo constantemente cambiante. Este capitulo ilustra este
argumento al tratar sobre los cambios que han tenido lugar en San
José durante un periodo de doce arios, entre 1980 y 1992. Entre el
comienzo de mi primera visita a los Arakmbut en 1980 y el final de
mi tiltima larga estadia alli en 1992, tuvo lugar un marcado cambio
en la organizacién social de la comunidad, que parecia sorprenden-

te en vista del aparente arraigo del sistema de clan y de los lideres
politicos dominantes en 1980. Ademas, los cambios cubrian varios
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aspectos t.jli{stintos de la organizacion social arakmbut, de una mane-
ra que inicialmente parecia bastante arbitraria e incluso insignifi-

cante pero que, mediante una mirada mas cercana, revelaba una
serie completa de correlaciones.

Cambio en San José del Karene

Este ‘estudio de caso trata sobre San José tal como fue en 1980, pro-
porciona una relacion de los principales eventos que tuvieron ’ll.I: ar
subsiguientemente y contrasta esto con la visién en 1992, El camgio
en San José desde la organizacion social de 1980 hacia una versién
d:stm.ta de 1992 no se dio de la noche a la mafiana, sino que fue un
cambio de largo plazo constituido por varios factores, los més im-
porta.r:ntes de los cuales fueron las negociaciones matr’imorﬁales 1
eleccion de residencia postmarital y el deseo de hombres mu'e’rea
de: establecer parentelas independientes dentro de un co):l’ungo li?
n?ltado Qe obligaciones para afines o miembros de clan L]os cam-
bios tuvieron lugar como resultado de eventos especificc;s del
efeitos de estos eventos sobre la formacién social e
a_comu.nidad de San José se formé por rimer.a vez d
1.'?1 huida de Shintuya, en 1969. Los AralI:mbI:lt regresaron easlptzfrsit((if
rio de Su gente y se asentaron en la boca del Pukiri. En vez de re-
construir una casa comunal, decidieron finalmente vivir en casas
alr_etfledor de un patio central utilizado para fiestas y fitbol. El sitio
original fue sobre una orilla baja del rio que sufria por las inu'ndacio-
nes, y la comunidad se trasladé dos veces antes de llegar al actual
lugar en lo alto de los riscos de arenisca del rio Karene en 1974

La situacién en 1980

A.ur_'lq'u‘e la comunidad fue reconocida como caserio en 1980, se
dividi6 geogréficamente en dos partes. Diez parentelas ba'c') la
maloca colectiva llamada Kotsimberi, se agruparon sobre’un]érea
de 100 metros aguas abajo de las diez parentelas de los Wakutangeri
La comunidad estaba dividida en cinco clanes, pero en ese perigodc;
los pocos Masenawa “compartian su parentesco” (como sefialan
los arakmbuts) con los Yaromba. Esto significaba que ellos eran
considerados un clan y se trataban entre si como parientes. Los
siguientes clanes constituian la comunidad: Yaromba '(co

Masenawa), Idnsikambo, Wandigpana y Singperi. !



En ese tiempo, San José consistia en varios’conjl,}ntols) de dda::
basados en una serie de parentelas que contenian miembros .ea1es
cleos de sibling. Los Idnsikambo y los Ye?romba eran los pmcxpntes
nticleos de clanes en San José; los Idns%kambo eran preez;ungn e
en la mitad Wakutangeri de la comunidad y los }’arom j, n
Kotsimberi. Aunque el Wandigpana fue el clan mas gra;i\ t:i; ne:
mitad Wakutangeri de la comunidad, las familias no cons !
niicleo de sibling y, en consecuencia,- eran menos u’ﬁ_'luyen es. e

En ese tiempo los Arakmbut explicaban las politicas comuu:;os
exclusivamente en términos de clanes que peleaban pgr rec as Z
competian por sus respectivas interpretaf:lones ::u:erc’aml euna (e) o
medad o de una muerte, como esta descrito en el capitulo cmclm =
José daba la impresién general de una comunidad que tenia

tema politico basado en principios de clan.

Tabla 9.1: Demografia de los clanes, San José, 1980

Wakutangeri: Numero Porcentaje
30
Idnsikambo %g 3
Yaromba . -
Wandigpana p :
Singperi ) o
Total 73 100
Kotsimberi: Nimero Porcentaje
4
Idnsikambo 2% -
Yaromba p ;
Wandigpana : o4
Singperi ; .
Masenawa / -
Otros -
Total 46

j i las dos mitades sepa-

trabajo del oro fue organizado de acuerdo a '
f:daas d]e la comunidad. Cuando los Arakmbut trabajan oro, gene-
ralmente construyen campamentos semipermanentes donde se qu;-
dan durante varios meses seguidos en casas bésicas, con pisos de
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tierra y techos bajos. En 1980, ambas mitades de la comunidad te-
nian campamentos de oro, los Kotsimberi en Santa Rosa y los
Wakutangeri en Chapajal (ambos aguas debajo de la comunidad), y
ocasionalmente ellos salian del caserio para trabajar y vivian alli
durante un tiempo (como sucedié después de la muerte de Psyche),
regresando a San José durante los fines de semana a fin de recoger
productos de las chacras para la siguiente semana. Cuando tenian
que trabajar en sus chacras, dejaban de lavar oro y regresaban a San
José.

En 1980, la comunidad reconocié a cuatro lideres politicos como
wantupa. Eran Yaromba o Idnsikambo y todos mayores de veinticin-
<o afios. Habian completado su educacién secundaria y uno de ellos
habia estado en las fuerzas armadas. Fueron elegidos autoridades de
la comunidad segiin la Ley de Comunidades Nativas y realizaban las
reuniones de toda la comunidad, que tenfan lugar cada ciertos meses.

Ademis, habia gente mayor, ms influyente, que tenia interés po-
litico y responsabilidad por los miembros de su familia extensa yclan.
Psyche, el chaman que muri6, fue un wayorokeri conocido como wairi
mas que como wantupa. Su posicién fue la de una persona que unié
a la comunidad y dio proteccién espiritual a los Arakmbut, antes que
la de un politico que traté con foraneos. Aunque el wairi era tratado
con mds prestigio, los wantupa no eran necesariamente inferiores.

En 1980 las mujeres no eran afirmativas. Asistian a reuniones
publicas pero generalmente observaban en silencio. Dentro de la
parentela, las mujeres mantenian una posicién importante median-
te el control de la cocina, y coordinaban el cuidado de las chacras y
la recoleccién. Los hombres generalmente respetaban esto y raras
veces tomaban una decisién puiblica sin hacer algtin analisis con sus
esposas 0 hermanas. Sin embargo, durante este periodo hubo varios
ejemplos de hombres que pegaban a sus esposas (como fue mencio-
nado en el estudio de caso del capitulo previo).

En 1980, la edad era importante en términos de los rangos de
edad entre hombres y el crecimiento fisico de las mujeres. Mientras
que las mujeres enfatizaban la residencia en su relacién de status
interno, los hombres enfatizaban la edad sobre la residencia (Volu-
men 1, capitulo tres). Una persona mayor estaba mas alto en el siste-
ma de status que una menor, que raramente interferia en los asun-
tos comunales y no presumia de conocer mas que sus mayores.

Una definicién gruesa de la comunidad en 1980 habria consistido
en una lista de cinco clanes realineados en cuatro grupos de clanes
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patrilineales, aliados en dos bloques de pa-rentelas que n.:onl;parflilarf
actividades de produccién de oro. En ese tiempo se realiza .:md efa
tas cada ciertas semanas, las que comprometian a la rnayomél Fn_
comunidad, si no a toda, y a veces esto impllf:aba peleas para1 e 1e\1
der los intereses del clan o para resolver dl.sputas persona 121 N c:
obstante, en retrospectiva, la comunidad considera que los {\:a u-
estaban unidos frente a enemigos comunes en 1980 y ppdla respt:;‘;-
der rapidamente a las violaciones de los dere.chos de tierra, exp
sando a algunos colonos tan pronto como arribaban.

Cambios en San José entre 1980 y 1992

En los afios subsiguientes, los dos bloques de clfms se ron‘_tpie:lc;nt. Tu?:j
lugar una serie de eventos que condujeron hacia un c:ilmblo s s.dam;tn !
en la organizacién comunal. Esto sélo puede ser exphcado_ con.;n er.
do a cada grupo de clan y de sibling para ver como ocurrio esto.

akutangeri _

'En l‘?EBIObLOIqii‘&l:;\;ente l:ﬁoque Idnsikambo consistia en cinco garelr:;e:
las que vivian cerca entre si: tres hermanos (uno viudo) i/ osl r
manas casadas con hombres solteros mﬂ}tyentes c!e os clanes
Yaromba y Wandigpana. Por 1985, estos cun_afios tenian 1}1]05 que
estaban en Puerto Maldonado para su educacion secm_ldana 1o pa;ie:
prepararse para el matrimonio. Cuando sus hijos crf.-c!er;n, o(sii a ]
nes mayores del bloque Wakutangeri se volvieron mas in epelrll en
tes y comenzaron a buscar posibles arreglos maritales para ellos.

Figura 9.1: Bloque del clan Wakutangeri

Idnsikambo
T I |
\ A!.fO A O=% O=A
? 2 3 4
A=0
6 7

En 1980, el hijo mayor [6] del hermano viudo Idnsikambo [}] (sie
cas6 y llevé a su esposa [7] a vivir cerca de su Badre. I_)gspues e
unos pocos afos en San José, se mudaron al rio Pukiri en 1984,
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hasta que sus nietos alcanzaron edad escolar y regresaron a la co-
munidad. Durante este periodo, el padre ya no necesité mas el
apoyo de su cufiada, pero se conecté cada vez més con la parente-
la de sus hijos. No obstante, el menor de sus hermanos Idnsikambo
[4] y su familia permanecieron en estrecho contacto personal y tam-
bién se mudaron durante un tiempo al Pukiri. Finalmente, é regre-
s6 a San José en 1987, pero se asent6 en una casa apartada de las
ofras en un sitio que siempre le habia gustado cerca a una quebra-
da clara.

La esposa [3] del hermano Idnsikambo del medio [2] vivia
virilocalmente, pero sus parientes se quedaron en el otro lado de la
comunidad. Ella se volvié cada vez mas insatisfecha por estar aleja-
da de sus relaciones de clan y persuadio a su esposo para que se
mudase al otro lado de la comunidad, donde habia mds espacio fisi-
€O para sus hijos en crecimiento. En 1988 se trasladaron para estar
mas cerca de los parientes de la esposa. El esposo se interesé cada
vez mas en aprender las destrezas chamanicas de un suegro clasifi-
catorio mayor que deseaba ensenarle y trabajar con él.

Asi, por 1988, los tres hermanos Idnsikambo se mudaron alejan-
dose entre si. Siguieron manteniendo contacto regular y se encon-
traban diariamente para analizar noticias. Sin embargo, su orienta-
cién comunal se volvié principalmente hacia sus parentelas en cre-
cimiento, antes que hacia sus vinculaciones de clan o de afines.

A lo largo del tiempo, el afin Wandigpana [5] no sintié mas la obli-
gacion de quedarse en la misma parte del caserio y, en 1990, se mudé
aguas arriba. Esto no fue considerado un acto hostil, sino parte del pro-
ceso del crecimiento de los hijos, y la parentela orientd gradualmente
sus actividades hacia los afines de la generacion de sus hijos.

Los tres hermanos Idnsikambo y sus esposas y afines buscaron
un cambio durante el periodo de 1980-1992. Los hermanos explica-
ron que querian una vida que les permitiera ser mas independientes

sin sentir constantemente la responsabilidad de la comunidad sobre
sus hombros, dejando las decisiones politicas a la gente mas joven.
Esto constituy6 el cambio antes sefialado de wantupa hacia wairi.
Los momentos claves en este cambio fueron varios tipos de
eventos: negociaciones de matrimonio, establecimiento de nuevas
parentelas y la salida de una parentela del grupo del clan.




2. E I bloque Kotsimberi

Figura 9.2: El bloque del clan Kotsimberi

Yaromba Yaromba Masenawa
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Consiste en dos conjuntos de siblings Yaromba, uno que com-
prende tres hermanos, sus esposas y sus parientes politicos y el~0t;o
de Psyche [4], su hermano [6] y la gran parentela de un cunado
Masenawa [7]. La muerte de Psyche en 1989 ?leblhto
substancialmente este bloque y se debilité més cuando murid el yer-
no [2] del mayor de los tres hermanos Yaromba [1] en 1983. |

Durante este periodo, las tensiones entre los MaSenawa y cci)s
Wakutangeri desde el otro lado del caserio crecieron a causa de
prolongadas negociaciones de matrimonio no re_sueltas. Esto dt;ro
varios afios, y aunque tuvo lugar un matrimonio con uno de los
Wakutangeri, las relaciones fueron dificiles. Finalmente, l"uego de
conflictos intracomunales, la parentela szsenawa, sus hijos y al-
gunos parientes Singperi dejaron San Jose en 1986 para vivir en
Barranco Chico. En 1982, 1984 y 1986, varias parentelas dejaron
San José como resultado de conflictos o del deseo d.e moverse ha-
cia otra comunidad para estar mas cerca c?e Ios’ parientes. Sin el:'n-
bargo, las parentelas Masenawa y Singperi habian dado el nom gel
de su maloca original a la mitad Kotsimberi de l_a comunidad. El
resultado fue que en 1986 toda la comunidad se volvio

angeri.
waé(sl:(t) digsipé en gran medida algunas de las rivali’dades entre las
dos partes de la comunidad, que ya no fueron mas consideradas
Kotsimberi y Wakutangeri sino que se volvieron c_omple_tamer;t.e
Wakutangeri. El grupo Yaromba del lado de los Kotsimberi se debi-
lité mas cuando los hijos del més joven de los .hgx:manos Yaromba
[3] se cas y, luego de tener diferencias de opinion dentro de Sari
José, la pareja se trasladé hacia Puerto Luz en 1?92. Durante.e
mismo afio, el hijo del hermano de Psyche’ [5] se casé con una mujer
joven de la mitad Wakutangeri del caserio.
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La situacién en 1992

Durante los doce afios bajo revisién, los dos bloques se dispersaron
mas, reduciendo la fortaleza politica de sus lazos de clan y reforzan-
do las vinculaciones intraparentelas y afines alternativas. El efecto
fue vincular las dos partes de la comunidad por medio de seis matri-
monios que forjaron alianzas entre las mitades. Por entonces San
José estaba constituida por un arreglo fluido de amistades y perdi6
alianzas entre wambet, lo que dio como resultado una comunidad
dispersa, tanto fisica como socialmente, unida con un complicado
sistema politico informal.

Por 1992 los clanes fueron menos importantes en las luchas poli-
ticas internas, y la comunidad constaba de doce alianzas extensas de
grupos que unian parentelas que trabajaban oro juntas y celebraban
sus encuentros con fiestas. Durante los doce arios, el poder de los
clanes se habia dispersado por toda la comunidad, y las relaciones
agonusticas y relativamente jerarquicas de competencia entre clanes
fueron reemplazadas con la categoria de alianza wambet. En la base,
estos pequerios grupos daban la impresién de ser una comunidad
conformada por alianzas de conjuntos de parentelas antes que de
grupos grandes sujetos por la solidaridad del clan.

Sin embargo, el clan atin existia como un principio importante de
identidad social. Cuando la gente envia mensajes a parientes en otras
comunidades, siempre menciona primero a los propios miembros
de su clan, y los hombres en San José todavia se alian con sus parien-
tes patrilineales. A pesar de esto, toda la comunidad ha realizado un
giro en el énfasis del clan hacia el wambet en términos de definir los
lazos entre las parentelas y las principales relaciones cotidianas.

En 1992 San José parecia mas dispersa. Aunque la comunidad
estaba atn dividida en dos partes, con la mayoria de casas organiza-
das al estilo maloca mirando hacia un patio 0 a un espacio rozado,
se habian construido otras casas mas lejos cerca de una quebrada
clara. Adicionalmente, cuatro casas habian sido construidas a una
hora de caminata rio arriba, donde varias parentelas habian resta-
blecido sus chacras y criaban animales domésticos, como patos,
gallinas y cerdos. Cuando se les preguntaba por qué se habian mu-
dado, insistian en que no habian tenido un conflicto con los otros

arakmbuts en San José sino que querian vivir alejados de la comu-
nidad principal porque aguas arriba era mas agradable.’



Por 1992, los grupos que trabajaban oro eran mds pequefios y
los conjuntos de parentelas tenian sus campos de oro s1tua.dos en
diferentes partes del territorio de la comLmlflad, sobre lag or1.ll’as de
los principales rios y quebradas. En doce afios, la organizacion es-
pacial general de San José cambi6 de un asentamiento ’cc?ncentra-
do en dos partes (Kotsimberi y Wakutangeri) hacia un tnico nom-
bre residencial (Wakutangeri), que constaba de casas mas dlspexj—
sas que se alejaban del caserio principal. Los campos de oro proli-
feraban a lo largo de las playas, frecuente’mente juntos con peque-
fias chacras y nuevas trochas de caza. Asi, el terntorlo' (Ele Srfm José
cambié de ser un asentamiento grande a una poblacién dispersa
concéntricamente hacia fuera. '

Durante este periodo, los Arakmbut sufrieron crec1e:>ntemente los
efectos de la avalancha del oro. Una de las consecuencias .fl%e la pre-
sencia en la comunidad de trabajadores de la sierra. 1mc1almer’1te
fueron jovenes que habian escapado de los ’malos’ tratos que sufrian
de los patrones locales y huyeron a San José en bt_lsqueda de protec-
cién. Por 1985, varias parentelas empleaban traba!aci.OFes de lasierra
y, en 1992, los arakmbuts empleaban cerca de vemt%cmco hombres.
Uno de los efectos de esta afluencia de foraneos ha sido que algunas
jévenes arakmbuts han sido atraidas por ellos y han resultado va-
rias uniones de corta duracion.

Al mismo tiempo, la influencia politica de los wantupa Yaromb:fl e
Idnsikambo, como ha sido descrita en el estudio de 'ca..so, comenzd a
cambiar hacia el prestigio mas reverenciado de los wairi. En 19?2 todas
las autoridades de la comunidad estaban comenzando sus afos 200
terminando la década anterior y eran consideradas., demasiado jovenes
para ser wantupa o wairi. El término wantupa md‘lca un concepto mas
jerarquico de la organizacidn politica de un caserio grakmbuti podrqts
es una persona con cualidades politicas de mﬂuenga y autoridad. :
nocién de jerarquia en un contexto arakmbut se reﬁere‘ a un reconoci-

miento diferenciado del prestigio basado en la generfo’sndad del traba]_o
de oro, capacidad de tomar decisiones con aprobacnon. cjle la comuni-
dad (anticipacion del consenso) y sentido d_e respgns?!?mdad. -

El asentamiento disperso de la comunidad 51g.mf'1caba que quie-
nes vivian en las parentelas afuera del caserio pmnc.lpal tendan difi-
cultades para coordinar con la comunidad las reuniones. Por 1992,
levantar el interés de los arakmbuts por asuntos co’munale’s era bas—
tante mas dificil que lo que habia sido antes y sdlo ha}na habido
dos asambleas a lo largo del afio. Ademas, en ese tiempo, los
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arakmbuts dedicaron varios meses para reclamar contra una carre-
tera planificada que amenazaba cortar su territorio en dos partes
(ver Volumen 3, capitulo siete). Varios arakmbuts comentaban que
ellos no eran capaces de organizarse rapidamente para responder a
las amenazas porque cada uno “sélo se cuida a si mismo”.

Las fiestas en 1992 no eran tan grandes como lo habian sido antes.
Solo se realizaban una o dos fiestas comunales durante todo el afio; la
practica usual era beber en grupos més pequenos de varias parente-
las. Sin embargo, la mayor dispersion de las fiestas condujo a un con-
secuente decrecimiento de la violencia durante el periodo hasta 1992.

La participacién femenina en eventos puiblicos se habia incrementado
hasta el punto que, cuando se toraban decisiones en las reuniones, las
mujeres mayores gritaban sus comentarios y hacian sentir sus senti-
mientos junto con los hombres. Las mujeres hablaban més afuera de las
parentelas y en grupos mixtos, ya no sélo en unién de otras mujeres.
No hubo casos de esposas golpeadas entre 1991 y 1992, lo que puede
estar vinculado con la reduccion del chauvinismo del clan y la disper-
sién de los hombres a través de sus lazos de wambet, que dan mas
reconocimiento a la solidaridad de las mujeres.

Algunas mujeres mencionaron incluso que a ellas les gustaba te-
ner relaciones con varios hombres diferentes de diversos clanes con
distintas caracteristicas, a fin de mezclar rasgos y concebir un hijo
mas fuerte y flexible que fuera mas resiliente que los producidos por
un solo clan. Esta informacién es un cuestionamiento directo por
parte de las mujeres a la ideologia de la “pureza” del clan y aboga
por una perspectiva diferente. Los Arakmbut no han cambiado su
idea fundamental de que los nifios estdn formados del semen del
padre, que la madre no produce ninguna substancia que contribu-
ya para su prole, aparte de la forma de su titero. Sin embargo, la
mezcla del semen del padre refleja el énfasis sobre la categoria so-
cial principal que tiende puentes entre clanes: el wambet
egocentrado. De este modo, el cambio de atencién sobre el wambet
en la organizacién social ha parangonado la relacién mas igualitaria
entre hombres y mujeres y ha debilitado el monopolio del clan en
la reproduccién.?

En 1992, la juventud en la comunidad tenia visiones diferentes
que las de sus predecesores y aunque los jévenes de mas edad artin
respetaban a sus mayores y no los criticaban abiertamente, varios se
juntaban para asegurar diversos cambios. Uno era la remocién de
los profesores de la escuela, lo que fue realizado sin consulta con los
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mayores, algunos de los cuales se opusieron a esta accién. Como la
mayoria de la comunidad no estaba comprometida con ellos, la
iniciativa de la juventud tuvo éxito.

La razén de las crecientes facilidades de los jovenes para tomar
ciertas decisiones relacionadas con el mundo no-indigena (del cual
la escuela es considerada una parte), es el aumento de las oportuni-
dades educativas. No obstante, luego de cuarenta anos de contacto
misionero, algunos de los arakmbuts mayores también son educa-
dos y asf la educacién no es la tinica razén. Otro factor es el gran
niimero de autoridades j6venes representativas en la comunidad
que, aunque tienen status limitado, pueden utilizar sus contactos
con la sociedad nacional foranea para lograr ciertos propositos y
disponer ellos mismos de un nicho politico desde el cual afirmar su
influencia. A fin de remover a los profesores, la gente joven afirmé
su posicién en la comunidad haciendo una alianza con otros de la
misma edad que cruzaba las divisiones de clan para oponerse a los
maestros y a quienes los apoyaban entre los miembros mayores de
la comunidad. En un punto de este conflicto, los arakmbuts mayo-
res estuvieron consternados al escuchar a un joven hablar acerca de
la “revolucién de la juventud”. En los dltimos doce anos no se escu-
ché de alianzas entre clanes de acuerdo a la edad, y esto ilustra el
énfasis creciente de las alianzas de parentelas mediante el wambet
en conjuncion con el debilitamiento de las lealtades del clan.

Los principales eventos que tuvieron lugar en San José entre 1980
y 1992 condujeron hacia una comunidad que era claramente
arakmbut, pero socialmente muy distinta. Los eventos aqui descri-
tos no son las tinicas ocurrencias durante este periodo que ha con-
tribuido a los cambios en la comunidad, pero fueron los principa-
les catalizadores que aceleraron el movimiento de dispersion
acumulativo o gradual.

Las relaciones politicas y sociales entre los Arakmbut son dina-
micas en dos sentidos: en una base cotidiana, hay una relatividad de
relaciones por las cuales las alianzas cambian y se realinean de acuer-
do alas circunstancias contextuales del momento. Hay también cier-
tos eventos que actiian como catalizadores y que pueden cambiar
rapidamente el perfil de la comunidad, tal como la separacién de
una parentela de la comunidad. Comparando la situacién en San
José en 1980 y 1992 sobre una base de largo plazo, los cambios pue-
den ser resumidos en el siguiente cuadro:
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Cuadro 9.2: Enfasis organizativo en San José entre 1980 y 1992

1981 1991

Clan - Wambet

Descendencia Alianza

As?en‘tal}'lien_to concentrado Asentamiento disperso

szs jerarquico . Mas igualitario

]\C/las conﬂmto/ v'lolenma ‘ Menos conflicto/ violencia
omum‘dad unida y resistente Comunidad mds resignada

Pre§enc1a de wantupa N Ausencia de wantupa

N'Iu]enes quedan afuera de politica piiblica Mujeres en politica publica

J6venes obedecen a mayores Jévenes se oponen a mayores

. Aunque pueda parecer algo impresionista, este cuadro fue ana-
lizado con varios arakmbuts en 1992, todos los cuales coincidieron
con la direccién general en la cual la comunidad habia cambiado
En 198_0,. le clan era predominante y el tinico factor que indicabe;
su posicién epifenoménica con relacin a otras partes de la organi-
zaci6n social fue su vinculacién con la terminologia. Aun cuando de
acuerdo a la exogamia del clan una persona puede casarse dentro
de otro c}an, la prohibicién terminolégica de casarse con la hija HnaM
(asign) significa que hubo casos en que la regla de la exogamia del
clan se extendié a ciertos miembros de otro clan.? Esto indicaba que
el clan no era totalmente preeminente a pesar de su énfasis. No obs-
tante, cuando el clan se debilité durante los afios subsiguientes a
19§0, sus caracterfsticas epifenoménicas se volvieron claramente
ev1de.ntes mientras el wambet, que en 1980 era dificil definir con
exactitud, fue mucho mds dominante.

.(“:uando el clan esta adquiriendo influencia, como en 1980, la re-
lacién entre hermanos es extremadamente importante y su sc:Hdari-
dad en proyectos de trabajo y caza, asi como su fuerza colectiva en
Iqs decisiones comunales, era significativa en el caserio en general.
S.m embargo, cuando el wambet se vuelve mas importante, las rela-
ciones de afinidad ganan en significado, no sélo en términos de alianza
con los parientes de la madre, sino también con la familia del cényu-
ge, cc_mstituyendo el wambet del hijo/a. De este modo, el cambio
meapal se produce desde los lazos del clan basados en consangui-
nidad hacia los del wambet basados en afinidad, ambos siempre
presentes y en tension entre si. En cierta medida, es posible notar
que el énfasis sobre los lazos del clan y del wambet se relacionan
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entre si en proporcién inversa, de manera que cuando los clanes
son dominantes, los wambet son menos evidentes y viceversa.

Al poner estos rasgos juntos se muestra que, en 1980, en San
José habia mds concentracién espacial, mas fiestas comunales, la
defensa era mas inmediata y las reuniones se realizaban mas fre-
cuentemente. Por otro lado, las peleas tenian lugar mds regular-
mente y las rivalidades de clanes eran mas evidentes para el obser-
vador foraneo. Cuando la comunidad se volvié mds dispersa, las
fiestas fueron mas pequefas, las reuniones menos frecuentes y las
peleas menos evidentes en la medida que las rivalidades de clanes
se calmaban.

Junto con el cambio de la concentracion a la dispersion, se volvie-
ron evidentes varias correlaciones de un cambio desde una organi-
zacién social mas jerarquica hacia una mds igualitaria en San Jose.
El tiltimo capitulo traté sobre varios cargos chamanicos y politicos,
algunos de los cuales han cambiado considerablemente desde 1980.
Aun cuando los conceptos de wairi y wanamba han cambiado poco
durante los doce afios, el término wantupa practicamente ha des-
aparecido de la comunidad. Wantupa indica una conceptualizacién
mas jerarquica de la organizacién politica de un caserio arakmbut,
porque es una persona con cualidades politicas de influencia y a
veces con autoridad. Ademads, aquellos llamados wantupa en 1980
fueron todos miembros prominentes de clanes dominantes.*

El cambio de género demuestra cémo la relacién entre hombres
y mujeres entre los Arakmbut nunca es totalmente consistente. Du-
rante los doce afios, las relaciones de género entre los Arakmbut han
cambiado de ser comparativamente jerdrquicas a ser mas igualitarias,
en las cuales las mujeres tienen mas presencia visible en el sistema

sociopolitico. Las relaciones comunales con el mundo de afuera es-
tin atn dominadas por los hombres arakmbuts, pero con menor
énfasis sobre el sistema de clan, la falta de un wayorokeri que inter-
venga después de la muerte de Psyche y la mayor dispersién de las
parentelas, la comunidad y los grupos de varones demuestran me-
nos solidaridad. La ausencia de un wayorokeri, junto con la crecien-

te importancia de las relaciones de afinidad, puede dar cuenta del
crecimiento de la trascendencia de las mujeres como intermediarias
en la solucién de los problemas comunales.

Por tanto, durante este periodo las mujeres han demostrado mas
libertad dentro de la comunidad para expresar sus opiniones publi-
camente. Sin embargo, esto no significa que ha habido un cambio
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completo en la organizacién social de los Arakmbut. Mis bien, el
efecto ha sido un cambio de énfasis de un aspecto del sistema poifti-
co hacia otro. Estos cambios son principalmente rasgos sutiles que
solo parecen significativos cuando se los clasifica juntos. !

. Los cambios delineados aqui han tenido un efecto sobre la comu-
md:alfi en general. Cuando los clanes eran mas prominentes, la vida
politica estaba dividida en bloques de descendencia patrilinéal aun-
que los: lazos se prolongaban a lo largo de las dos mitades ’de la
comunidad. En momentos de crisis, las divisiones se podian cerrar
temppralmente cuando hermanos y primos del mismo clan se co-
municaban entre si y la comunidad se juntaba para reunirse. Sin
e;nhax:go, en 1992, el wambet estaba tan disperso que juntar a tc-)dos
significaba visitar a todas las parentelas y hablar con los residentes
por separado. Por ejemplo, cuando los colonos fueron rio arriba en
1980 la comunidad cerré filas inmediatamente, partié para el cam-
pamento en una canoa armada y les dijo que se marcharan. Cuando
sucedi6 un evento similar con un colono aleman en 1991 pasaron
cuatro meses antes que los arakmbuts se opusieran a su f:)resencia
en su territorio y no lo echaron hasta que transcurrieron nueve me-
ses (ver Volumen 3, capitulo ocho).

Los eventos que tuvieron lugar en San José entre 1980 y 1992 no
son tanto cambios estructurales como diferencias de énfasis o de
foco. Los cambios no sucedieron siibita sino gradualmente, median-
te multiples eventos en la experiencia diaria que dan,forma
reordenan a la comunidad. Los conflictos y otras crisis draméticag
como la enfermedad o la muerte, son los catalizadores m4s comu-’
nes para e} cambio. Sin embargo, los cambios que han sido notados
en _doce anos no necesariamente pueden ser relevantes para otras
visiones dg largo plazo de la vida social arakmbut y, de este modo
es necesario ubicar la informacién establecida hasta ahora en un con-’
texto mas amplio.

Cambios en la organizacién arakmbut

La comparacidn entre los afios 1980 y 1990 proporci i
acerca de los reacomodos de la com)imidagl3 arglfn?lft?ta ;gt";nr?sslcclieiis
poco sobre si es un fenémeno tinico que ocurre sélo ,ahora o siha
clertos patrones que pueden trazarse para otros periodos de la historiz
arakmbut o de las ideas arakmbuts sobre lo que deberia ser su forma-
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cién social. Colocando estos cambios en una perspectiva mas amplia,
es posible considerar diferentes sistemas ideolégicos que comparten
varios de los rasgos analizados en el contraste entre 1980 y 1992.

La maloca y la imagen del clan dominante — Jerarquia

Los arakmbuts mayores hablan a veces de su pasado antes del con-
tacto con los misioneros en 1os afios 1950, cuando vivian en malocas
en las orillas de los rios Wandakwe y Kipodnwe. Hubo muchas de
estas casas comunales, cada una de las cuales tenia fama de haber
tenido sélo un clan de parientes varones, mientras que todas las
mujeres venian de otras comunidades y vivian virilocalmente des-
pués de casarse. De esta manera, idealmente cada maloca comunal
fue limitrofe con su membresia de clan. De acuerdo a esta visién, la
maloca arakmbut era un grupo residencial que albergaba un nime-
ro de hombres relacionados agnaticamente. (Esto corresponderia a
los niicleos de sibling encontrados en San José en 1980). Los hom-
bres en un clan/maloca arreglaban intercambios matrimoniales con
malocas vecinas y habia pocas, si alguna, alianzas negociadas fuera
de los grupos de casas en los rios Wandakwe o Kipodnwe. Por con-
siguiente, las personas en esas areas eran miembros del mismo gru-
po territorial (Wandakweri y Kipodneri) y estaban relacionadas como
afines potenciales o reales, viviendo una cambiante combinacién de
alianzas de matrimonio entre diferentes grupos de residencia den-
tro de un grupo territorial total.

Segtin Helberg (en prensa), se usaron fres cargos reconocidos para
todos los arakmbuts antes de la vida en la misi6n, ordenados en una
jerarquia estricta. El wantupa fue el lider militar mas alto; le seguia
el wairi que era respetado por algin acto de coraje; mientras que el
wanamba no tenia ninguna posicién. (Esta estructura jerérquica se
reflejaba por el uso del término wantupa para referirse al obispo
dominico en el tiempo del contacto de la mision). El uso jerarquico
de los términos es una versién mas extrema de la de San José en
1980 del sistema sociopolitico arakmbut.®

La informacién de Helberg es congruente con la descripcion
“ideal” arakmbut de la maloca antes del periodo en la mision que
yo recibi. Los clanes y malocas estuvieron dirigidgs para coincidir, y
existié una jerarquia de cargos dentro de la organizacién de cada
casa. Los clanes eran fuertes en su presencia y fisicamente mds pu-
ros (onyu) de lo que son hoy dia (se pensaba que los Yaromba eran
mas pequefios y oscuros que los Idnsikambo).
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Es te “tipo ideal” de organizacién de la maloca arakmbut no nece-
sariamente existi6 y, sobre la base de otras perspectivas de los vie-
jos, el modelo parece conceptual antes que histdrico. Sin embargo
€como una composicién pictérica de un pasado ideal, el modelo pro:
porciona una versién exagerada de la organizacién de 1980 de San
J0§e que parangona ese énfasis en la pureza del clan, la presencia de
niicleos de sibling y los lideres wantupa.

Las ceremonias de los rangos de edad, que reunian muchachos
de la misma edad, fueron bésicas para el ritual arakmbut. Antes del
arribo de la misién, durante el ritual de iniciacion para hombres j6-
venes, se perforaban sus narices y luego sus labios. Esas ceremonias
eran parte integral de la vida en las malocas y actuaban como una
forma de diferenciacion de status para los hombres dentro del clan y
la' r.rlaloca. Las mujeres no tenian ceremonias de iniciacion y, en la
vision “ideal” de la maloca, venian de afuera y consecuente;nente
tenian un status mas bajo que los hombres.

La imagen de complementariedad e igualdad

Cuando‘se les pide describir la vida en una maloca, varios viejos
proporcionan informacién que cuestiona el modelo de organizacién
social premisional de los Arakmbut antes mencionado. Su lista de
personas que vivian en las malocas demuestra claramente que hom-
bres de varios clanes vivian juntos bajo un mismo techo como afines
cooperantes y que los conflictos entre hermanos mandaban a los
h?mbres de una casa comunal hacia otra. Las personas que se mo-
vian dfentro de un grupo de maloca se establecian inicialmente en
pequenas casas individuales afuera de la edificacién principal antes
de entrar en ellas y unirse al resto del grupo residencial. Ademas, en
el pasado, los cazadores se internaban en el monte por largos pe;'io-
dos y construian pequenas malocas temporales. El significado de
esta informacion es que hubo una dimensidn dispersa para la vida
en las malocas, ademas de la version jerarquica antes mencionada y
que,’a.dicionalmente, las relaciones de afinidad coexistieron con clanes
agnaticos dentro de la misma edificacién, proporcionando formas
alternativas de alianza.

La _mjtqlogia y el ritual proporcionan mas evidencias de que la
organizacion social de la maloca no fue el tnico modelo de los
Arakmbut antes de la misi6n. La relacién entre masculino y femeni-
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no en la mitologia arakmbut demuestra claramente una com-
plementariedad entre los sexos (analizada en el Volumen 1, capi-
tulo dos) a través de intercambios rituales después del matrimonio
y en los mitos de Sol y Luna. Esto contrapesa la visién de las muje-
res como foraneas que vienen de malocas rivales y tienen un status
mas bajo. Del mismo modo, cuando se habla con viejos acerca de
ritos de iniciacién, parece que los jévenes tuvieron otra perspecti-
va. Estos grupos de edad superaron los lazos del clan y formaron
pequefios conjuntos de jovenes que compartian la misma experien-
cia y estaban mas vinculados por sus lazos residenciales con la maloca
que con sus vinculaciones agnaticas.

Estos factores demuestran que, mitolégica y ritualmente, puede
considerarse que la complementariedad de género y los rangos de
edad contrarrestaron el sistema jerarquico de las malocas basado en
el clan y abrieron la posibilidad de un sistema més disperso, que
confiara mis sobre las relaciones de afinidad e igualdad. Por tan-
to, es dificil decir que la complementariedad de género o la solida-
ridad de los jévenes son factores que los Arakmbut s6lo han desa-
rrollado en los ultimos diez anos.

En contraste con el modelo ideal de la vida en la maloca, que se
relaciona con la versién de 1980 de la organizacién social arakmbut,
es posible considerar que la descripcién de 1992 consiste en estos
elementos alternativos. Estaban presentes en el tiempo de las malocas
y fueron expresados mitoldgica y ritualmente, constituyendo un con-
junto de principios organizativos mediante los cuales la afinidad no
es peligrosa y la complementariedad de género es un principio
cosmolégico. Esta alternativa estd encajada dentro de las relaciones
sociales arakmbuts y presenta una “visién mas igualitaria” de la
vida que la versién més jerdrquica basada sobre el clan y el cargo de
wantupa. El efecto es el de un sistema que contiene diferentes prin-
cipios dentro de un armazén y que manifiesta distintos rasgos a tra-
vés de la historia. Los rasgos estan constituidos por énfasis diferen-
tes de la estructura revisada en el capitulo seis, articulado a través
de los encuentros descritos en el séptimo y unidos a personas me-
diante las cualidades cubiertas en el octavo.®

Aqui la conclusién cuestiona la visién de. que los pueblos
amazonicos viven en un mundo que no cambia. Por el contrario, el
cambio es parte de la vida diaria. Sin embargo, el cambio en la
Amazonia no necesariamente necesita ser indefinido sino operado
dentro del entramado establecido por la gente concernida. Por ejem-
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Rlo, los_mitos arakmbuts muestran que puede ser peligroso dema-
siada dispersién y matrimonio con forineos que no sean arakmbut
(generalmente representados como toto o animales). Al mismo tiem-
po, también hemos visto que resulta peligrosa demasiada jerarquia
(Iij:;]:l pe;so?a que es tan poderosa que sus intereses son distinguibles;
de ((J)s;l ‘ ela ag é:l?tr?-mudad puede volverse un brujo que amenaza al
Np es Posible evaluar si estos cambios son cidlicos, oscilatorios
unidireccionales o fortuitos. La razén de esto es que lo’s cambios EI‘I
la comunidad surgen en momentos de crisis, tales como enferme-
dad', muerte y rivalidad por mujeres. Las iniciativas de produccién
acc1c.ientes y amenazas desde afuera pueden actuar comc;
cat.ahzadoras, cuestionando la situacion en la comunidad en cual-
quier momento y estableciendo los criterios a través de los cuales
tiene que reinterpretarse la vida social. La reinterpretacién y la
re‘w;ahlzacxén practica de la vida social arakmbut tiene lugar a};ra-
::;l’t sloc;sp]?ﬂziz?s de practicas chamdnicas y politicas descritas en
El resultado es un collage multifacético de cambio, que yuxtapone
elementos materiales, sociales, hermenéuticos y espirituales Aliltes
que reducir el cambio a cualquiera de estos factores, el enfoqt.le aqui
ha 51dolver €6mo se relacionan. Los cambios que han ocurridoqen
San I_ose entre 1980 y 1992 han sido el resultado de muchos factores
que mterrumpen la vida cotidiana con enfermedades, muertes, ne-
gociaciones de matrimonio y amenazas de colonos fore{neos Los’ tres
capitulos siguientes tratan sobre diferentes factores yevalflax‘l la parte
que ellos tienen en el cambio comunal como un todo. i

Notas

E:qctla separacmn de parentelas es algo que ha sucedido en todas las otras comu-
nidades arakmbuts durante los viltimos diez afios. Aunque siempre se dice que

esto id i
t fue hechp por eleccidn, no soy capaz de decir con seguridad si se utilizan las
mismas explicaciones como en San José,

"

.Esto se'vmcu]a con la tesis de Dumont (1972) de la relacidn en la India ent

Jerarquia y pureza como el valor de distincién. Sin embarge, entre los cla &
arakmbuts la exogamia es un factor crucial porque uno debe c‘asarse dentr ﬂ; :
una fuente diferente de pureza a fin de reproducir la propia linea. C h s
visto, las mujeres posibilitan que esto suceda. omehemes
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También he sefalado que, en la préctica, esta prohibicion es s6lo para los nifos
y parientes cercanos de una HnaM real. Mas all4, la exogamia del clan funciona
y uno puede casarse con el hijo de una asign distante.

Kracke (1978) analiza dos estilos de liderazgo entre los Kragwahiv. Un estilo de
consenso basado en una relativa igualdad se contrasta con uno mas jerdrquico
que es mas autoritario. Es posible comparar al lider politico mds jerdrquico de
los Arakmbut con el lider chamdnico mds igualitario de una manera que
parangone la distincion general hecha por Kracke. Otros autores también han
notado la coexistencia de principios jerdrquicos e igualitarios en el mismo siste-
ma (Chaumeil 1993). El caso jerdrquico arakmbut es de lejos menos intenso que
el de los Kragwahiv. Esto se debe a que el chamén arakmbut, con su liderazgo
mds igualitario, tiene una autoridad moral que abarca a toda la comunidad,
restringiendo la influencia del lider politico a la solidaridad con sus seguidores
basados en su clan.

Aungque esto tiene el efecto de reducir el poder de un lider politico, no
niega por completo su poder, como Clastres (1977) hubiera argumentado. Para
los Arakmbut, el poder es un aspecto de la relacion alma-cuerpo que es recono-
cida por otros como prestigio y, consecuentemente, influencia. Una persona con
poder controla la relacién entre deseo y generosidad a fin de ganar respeto y
prestigio, mientras proporciona tanta autoridad e influencia como sea posible
sin atraer acusaciones de brujeria. El poder no se opone a la reciprocidad sino
que, por el contrario, estd inextricablemente unido a los mecanismos de produc-
ci6n y distribucién entre los Arakmbut, particularmente de came de la caza y de
cerveza del trabajo del oro (c.f. Sahlins 1974: 185-275).

*  No hay mencién del wambet en esta descripcion idealizada de las malocas.
Segtin una persona de Boca Inambari, el término wambet fue puesto en relieve
primero en Shintuya, porque los Arakmbut se salieron de las malocas y comen-
zaron a vivir en casas individuales y, por esto, fue necesario encontrar una
categoria social que reuniera a las personas que estaban separadas por la des-
aparicién de la casa comunal. Sin embargo, cuando Helberg estuvo en Shintuya
informé (1993) que el término wambet era usado comtinmente para referirse al
clan (ver capitulo seis). Tomando la descripcion de la maloca (Helberg, en pren-
sa) y el andlisis del clan y del wambet (Helberg 1993), el resultado es que la
relacién de Helberg es perfectamente consistente con un contexto arakmbut en

el que se enfatiza el clan.

¢ Aqui el enfoque tiene ciertas semejanzas con el trabajo de Leach (1954), en que
los Arakmbut tienen diferentes aspectos de la organizacién sociopolitica a tra-
vés de los cuales se mueven, uno de los cuales es mds jerdrquico que los otros.
Sin embargo, hay varias diferencias: la importancia del acceso a los recursos
mediante el conocimiento y la habilidad son cruciales para los Arakmbut y fue
ignorada por Leach, aunque retomada por Friedman (1975). La segunda dife-
rencia es la importancia del proceso y de la actividad humana en el caso de los
Arakmbut. La tercera es la importancia de la historia y la presencia de la coloni-
zacién. En gran medida, este enfoque toma su orientacion de mi trabajo sobre
Nagaland (Gray 1976) y mi intento por ver si este trabajo tiene alguna relevan-

cia en la Amazonia.
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EL CONTEXTO COLONIAL DEL CAMBIO SOCIAL

Las lpexf)rables olas de colonizacién que han destruido tantos
blos indigenas de la Amazonia durante los tiltimos quinientos afiue_
lc;an arrasado ,91 territorio de los Harakmbut con una fuerza mussasi
t urante este siglo." Los efectos devastadores del contacto con la fron-
era Folomal en el Madre de Dios han dado como consecuencia 1
pérdida masiva de la vida indigena a causa de enfermedades, escl:v'ia-l
lhggc y asesinatos desde el tiempo del auge del caucho, en ios anos
» que diezmé a los Toyeri y Arasaeri. Desde entonces, el trasto
ha conhnllado a causa de los ciclos econémicos de la (:oloz;ni.zacic')nrg0
auge y caida, que frecuentemente han dejado a los pueblos indige "
del area a qerced de fuerzas poderosas fuera de su control e
La co!om;:acién consiste en la invasién de los territori'os de los
pueblos }I}dlgenas, atrayéndolos hacia las relaciones econémicas d
explotacién, subyugacién politica y aculturacién. El enorme pod .
del proceso de c910nizaci6n constituye una tentacién para cuaﬂluiz:
?s tudio de cambio social, ya que esto ofrece una relacién de las trans-
ormaciones internas y externas en las comunidades indigenas. Si
e_mbargo, esta explicacion hace aparecer a los pueblos indigenas éfel:}
tivamente como victimas silenciosas que sélo responden al cambi
vw]r::endlo en una sociedad estatica, sin tiempo. >
. Esclaro que la colonizacién desbarat i
indigenas enormemente, privandolos de :u]?ib‘:r(::dd; jgcsu!:;loesbll?:
pregunta que plantea este capitulo es la medida en la cual las r
ponsabilidades de los cambios sociales descritos en el capitulo :S-
vio pueden ser colocadas en la base del encuentro colorgal o inJ T
gunos de esos cambios fueron inducidos por los arakmbuts, a 4
que tienen lugar dentro de las condiciones establecidas a tra\;e’sucli‘-
la 'socxedad nacional y la economia internacional. Este capitulo ex:
mina los efectos de la colonizacién sobre los Arakmbut en varias



areas: tecnologia, demografia, ambiente, econon}la y cultura.l En
cada caso, la influencia marcada sobre la vida comunla es
morigerada por estrategias de los arakmbuts para mantener el con-

trol sobre sus vidas.

El contexto colonial

Los Arakmbut comenzaron a trabajar oro alrededor c%e 1975, a tra-
vés de la injciativa de jévenes que recientemente‘h_ablan completa-
do su educacién secundaria con ayuda de los rms1operos, quienes
estaban renovando lazos con la gente de las con}urudades' que ha-
bian huido de Shintuya. La comunidad San José comenzo a l'avar
oro con baldes y cernidores en placeres dg _las orillas del rio; ‘ltjoé
1979, compré dos motobombas que permitieron que cada mi a
de la comunidad trabajara oro por su lado. Gradualmente, loF Tl-
neros expandieron su trabaljo liIESde las playas hasta los depdsitos
i ntro en antiguos lechos. )
herLr?)sa\crliijc:; patronesgque habian estado viviendo en el rio Kallrelne
desde inicios de los afios 1960 rapidamente sacaron ventaja de alza
del precio del oro a fines de la década siguiente. Una seria .depresm‘n
dentro de la economia nacional causé una afluencia masiva de mi-
neros auriferos que bajaron a Madre de Dios trayendo muchisimos
trabajadores de la sierra para buscar oro en los rios. I:,qs patrones s;
volvieron jefes mineros y, durante los an?s.1980, vinieron sus Pn-
rientes para sacar provecho del oro y rapldament.e tuvieron in
fluencia sobre los rios Pukiri y Karene, aguas debajo de San Ios:e.
Quienes se quedaron en el area tienen, por lo menos, cn;;uen &f
peones trabajando para ellos en CC.lI:ldIC.IOI'leS deplorables.. m em1
bargo, la vida de un patrén también tiene sus slesventa]a_s. en e
Karene, dos fueron asesinados o murieron en circunstancias 505-
pechosas a fines de la década del 1970 e inicios de la de 1980, mien-
tras ocurrian regularmente conflictos armados entre los colonos
an asentando en la zona. '
quiz: ;Zt;l\)es que llegaron al Madre de Dios son lqs c?lonos n;as
numerosos, pero no son la mayor amenaza para los mcjlgenas.h 0s
comerciantes viajan al Cuzco y, a través del sistema c’ie enganche”,
les ofrecen un contrato para trabajar por ’noventa dias para un Cpa—
trén, con transporte gratis por camién y rio por Madfe de Dios. Co-
miinmente, los trabajadores no son pagados, trabajan doce horas
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por dia por seis dias a la semana y reciben una comida terrible,
principalmente sopa de platano. La enfermedad es frecuente; el
alto niimero de muertes entre los trabajadores condujo a un escén-
dalo internacional durante 1991, cuando se descubrieron varios
cementerios clandestinos en Madre de Dios. Uno de éstos, pertene-
ciente al patrén Jaime Sumalave, contenia mds de cuarenta cuer-
pos enterrados a lo largo de veinte afios que, teniendo en conside-
racion las cifras de poblacién del area, es dos veces el promedio de
muertes en San José. En 1991, escaparon varios peones de un pa-
tr6n en el Pukiri y proporcionaron informacién detallada sobre las
terribles condiciones y ejemplos del trabajo de nifios.2

Las principales amenazas para los Arakmbut provinieron de

dos fuentes. Primera, los viejos patrones, que originalmente ha-
bian sido amistosos, comenzaron a darse cuenta de que los
Arakmbut tenian derechos a los recursos que ellos codiciaban, y
las relaciones con la comunidad se deterioraron rapidamente. Las
tensiones llegaron al maximo en el auge de la avalancha del oro en
1984-85, cuando el rio Pukiri se volvié un centro local de mineria.
Mientras tanto, parientes de los patrones que ain vivian en la sie-
rra se dieron cuenta de que ellos podian hacer dinero rapidamente
y viajaron en gran niimero desde Cuzco. Por 1986, los Arakmbut
fueron excluidos del Pukiri y sus placeres en el rio Karene fueron
invadidos; aunque resistieron, no pudieron parar las siempre cre-
cientes invasiones (Gray 1986).

Durante este periodo, aparecieron mineros independientes en es-
cena, quienes se volvieron la segunda mayor amenaza para los
Arakmbut. Trabajadores en busca de empleo y mineros auriferos in-
dependientes de pequefia escala se abalanzaron hacia el 4rea durante
la década de 1980 y se asentaron en grupos sobre el Pukiri, tanto en
San José como en Barranco Chico. Formaron asociaciones de peque-
nos mineros y establecieron las “comunidades” de Boca Bajo y Alto
Pukiri sobre tierras indigenas, solicitando apoyo financiero al gobier-
no local en Boca Colorado. De esta manera, las comunidades de mi-
heros surgieron repentinamente dentro de los territorios de las comu-
nidades arakmbuts, conformadas por trabajadores pobres y méviles
que cambiaban de residencia segiin la disponibilidad de oro y las re-
laciones con las comunidades indigenas. Con la fluctuacién del precio
del oro, varios miembros de esas comunidades se han trasladado ha-
cia otras partes del rio, pero ellos atin constituyen una presencia fuer-
te y amenazante sobre las tierras de San José.
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Desde mediados de 1980, los mism9s arakmbuts comienzarc;r;ez
emplear algunos trabajadores de la sierra, algunos di ots;e saén =
habian escapado de las condiciones de esclavitud exis eg o en e
Pukiri mientras que otros fueron cgr}tratados en Boca Col df e_.
Por 1992, habia alrededor de veinticinco traba]adqres 1mo-m ga-
nas que vivian en campamentos ailrededor del c:‘tsfggo, at\rgxér:j):ndo

j “patrones” indigenas y .
‘sjzﬁncjic;pgr?;;nte}r)nente p01ique los patrones indigenas no tenian

ici inero para pagarles.

Su%;egtiilzlﬁgd E’o Kfre%le en el Madrg’de Dios, queda ?l pti;sstg
mercantil de Boca Colorado, el cual crecid muf.:ho en 1.05 ;I:lofi : Cor;
Hacia el fin de la década fue reconoc'ido como “municipa ta L
un alcalde y un concejo. Los comerc1:mtes sznbffigggrlrzalg ;r:llerto
e la sierra del Cuzco que trae su ‘
%:;ll:fogado al puerto de Laberinto en el rio Madre d’e Il)los, (ri:tsecli.:
donde toman un bote hacia Boca Colorado o van via la cariarltes
Cuzco-Shintuya y bajan el Alto Madre de D1o‘s. Los coln;jrcd antes
venden sus baratijas en los campamentos auriferos de b as o
Dios o bien tienen sus propias emg)r.esas len }:il;n;?g especifico
i e estan sus tiendas y trabajan algo . .
nO’E(il;Ticli\cipal centro en Boca Colorf.ado fue el puesto del Ba;'tl:gtl:ll;
nero, que era la tinica entidad autorizada para compra}r1 oro ot
desregulacién en 1991, y los Arakmbut habltualmgnte ac1andinero
je de dos horas de bajada hacia el banco para can‘Eblar oro por inero
y para intercambiar informacién con los con?graantes ailerfa etiVi‘
colonos. Boca Colorado rapidamente se VOl\I’IO el centro de all( acb -
dad colonial en el drea y la principal oportunidad para lc_>s 31:a m L;: X
de hacer contacto regular con la sociedad peruana no-in 1gen§é o
el drea de la municipalidad de Madre de ]?105, que tiene su ?e o
Boca Colorado, hay un grupo de proffrsmnales, como pro fs?ocai
doctores y funcionarios municigale)s, asl1 como el representante
i niente gobernador) y el juez. .
dEILgoZbal\igll(r)ngits consgideran que estos rgpresentanteg. cile’ la soc1et;
dad nacional los tratan con desprecio por ser in 1genasd0
“incivilizados”. Ocasionalmente, algupos fordneos se han acec;"ca o
a miembros individuales de la comunidad, generalme,n:le me 1?;0
lazos de “compadrazgo”. Como fue sefialado en el c:apl.l'cLi ccml se1s,u >S40
tiene el efecto de dividir lealtades dentro de la comunidad y p s
impedir la accion unificada en el &mbito de un caserio, a menos q
la situacién sea particularmente amenazante.
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Al mismo tiempo que la presencia arrolladora de la avalancha
del oro encierra a los Arakmbut cada vez mas, la misién se vuelve
mds activa en la comunidad. En 1981, el profesor indigena de la
escuela se dio cuenta de que le era imposible continuar ensefiando
porque era incapaz de trabajar y realizar las actividades producti-
Vas necesarias para aprovisionar a su gran parentela. Entonces lle-
garon misioneros laicos a la comunidad para ensefiar. Durante 1983,
dos misioneros laicos comenzaron a residir permanentemente en
la comunidad combinando la ensefianza con la catequizacidén, un
sistema que atin estd en funcionamiento.

Los sacerdotes dominicos consideraron que el escape de las mi-
siones a fines de la década de 1960 e inicio de la de 1970 habia sido el
mas grande retroceso para su programa de “civilizacion” 3 Trabaja-
ron gradualmente a lo largo de los afios 1970 para restaurar la con-
fianza en su misién mediante servicios educativos y contactos con
lideres comunales; luego, con la presencia permanente de los misio-
neros laicos, los dominicos continuaron su politica proselitista sobre
un principio de largo plazo. Por tanto, los misioneros han tenido
una influencia consistente en San José durante los ultimos diez afios.

Entre 1979 y 1991 hubo varias visitas de antropologos y miem-
bros de la gubernamental Corporacién de Desarrollo de Madre de
Dios (CORDEMAD), que trabajaba en la titulacién de tierras comu-
nales e impulsaba una conciencia politica entre los Arakmbut. La
influencia de estos visitantes introdujo un contraste con la influen-
cia misional entre los Arakmbut ¥y aportd ofra percepcién del mun-
do fordneo. En 1982 se estableci6 la Federacidn de Comunidades
Nativas del rio Madre de Dios (FENAMAD), representando a las

comunidades indigenas del Madre de Dios.

La influencia contrastante de los dominicos y de la federacién
nativa ha presentado una rivalidad cismatica por lograr influencia
en la comunidad. Mientras que los sacerdotes proporcionan educa-
cién primaria, la federacién nativa aporta becas para educacién se-
cundaria y superior. La federacién nativa es una entidad politica
que aboga por los derechos indigenas al territorio y los defiende
contra las invasiones de colonos, mientras que la misidn trata de
permanecer neutral ante los conflictos con éstos. Un enfoque simi-
lar ha sido senalado con el protestante Instituto Lingiiistico de Ve-
rano en Puerto Alegre en 1973 (Moore 1973).

Varios investigadores que visitan regularmente a los arakmbuts
de San José (Gray, Aikman, Rumenhéller, Lazarte y Monnier) han
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compartido el énfasis sobre los derechos indigena_s a l%s tt:larr:it‘(::o; my
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i los misioneros, los investiga
embargo, en comparacion con 5 A hod
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i i do no-arakmbut que han
Estas son las influencias del mun no- . : fec-
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Cambio tecnolégico

Los efectos sociales del cambio tecnoldgico han sido Esalgibizsnelg
2 but recién entraron en co
San José. Cuando los Arakm o i onla
i fios 1950, los viejos dijeron que
tecnologia del metal en los afios A K
i i tilo de hacer chacras (tamba).
un cambio substancial en el es ; el
' iempre ha sido considerado como e j
jar en la tamba siemp. e oo
‘mba’ tacto con los misioneros,
duro (e'mba’a), y antes del con , roecori 1
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bol pudo tomar la mayor parte d :
;;ra opmenos en la actualidad. Las mtensals) guerrtas cg:: 2;1232
i kmbut antes
entre los diferentes grupos Hara _
lct;ialras misiones fueron frecuentemente confhcto§ por pbtener .ltxe-
rramientas de metal. (Otras razones fueron la invasién territo
ial y las incursiones por mujeres).
naL}c’)s hombres en la misién usaron el her?po aho:.;:act:lo ce?lr; ::’rct;xl:-
i trabajar para los sacerdotes
va tecnologia del metal para s
i ien era el sacerdote que estaba a cargo,
cras, y dependiendo de quien era e
bajo. A lo largo de los afos, j
veces se les pagaba por su tra ; o .
i i6 te en la economia de s
r dinero se volvio un aspecto crecient ]
Fe‘:lcia de los Arakmbut. Sal, azucar, aceite y cerveza fuero:;lgfodu;-
tos cotidianos para una parentela, y asi tuv? lugar un ga 100%;6
dual de énfasis, mediante el cual la economia de mercado se v
esencial para la vida cotidiana de los Arakmbut.
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Con la introduccién del oro en la economia arakmbut, la confian-
za en el dinero se volvié cada vez mas importante. Mientras que en
19801a sal, el azicar y el aceite eran lujos que cada familia compraba
cuando era posible, alrededor de 1985 eran parte esencial de la eco-
nomia de “subsistencia” junto con la carne, yuca y plitanos (Gray
1986). Esto signific6 que ganar dinero en forma de oro (lagente enel
Madre de Dios frecuentemente compra bienes directamente con oro)
se volvi6 un asunto esencial para la labor cotidiana arakmbut.

La tecnologia del trabajo del oro jugd una parte en este cambio
porque facilité un aumento en la produccién. La manera mas sim-
ple de lavar oro es por medio de un cernidor y un balde, lo que
demanda trabajo muy intenso y consume tiempo. En San José, el
primer trabajo fue de este tipo, pero la produccion crecié con la
introduccién de dos bombas para el oro, que habian sido compra-
das por un préstamo a largo plazo a través de la misién en 1980.
Los acuerdos para el préstamo habian sido organizados por los
lideres jovenes de la comunidad, que estaban ansiosos por lograr
beneficios de la nueva tecnologia.

La comunidad organizé el lavado de oro en torno de las dos bom-
bas en placeres auriferos alternativos en Santa Rosa, el drea minera
situada a pocas vueltas abajo de San José. El efecto en San José de
poseer dos motobombas reforzé la divisién espacial de la comuni-
dad en dos mitades, con los Wakutangeri (dominados por los
Idnsikambo) trabajando con una y los Kotsimberi (principalmente
Yaromba) trabajando con la otra. El resultado fue que las dos mita-
des de la comunidad, cada una dominada por un clan, se agruparon
alrededor de las motobombas para trabajar oro. Los hombres que
eran considerados wantupa durante este periodo eran influyentes
en la comunidad y también eran responsables por las relaciones con

la mision, la cual les habia proporcionado las bombas.

La competencia entre estos wantupa aument6 cuando quisieron
comprar bombas para el uso de sus propios grupos de parentela,
con el objeto de incrementar sus ganancias. Durante este periodo
hubo conflictos en la comunidad cuando ciertas parentelas comen-
Zaron a ganar mds que otras como resultado de usar sus propias
bombas; esto aumenté cuando los jévenes utilizaron por primera
vez trabajadores de la sierra en sus placeres. Sin embargo, la impor-
tancia de la generosidad como una base para el prestigio nivel6 fi-
nalmente las discrepancias econémicas en la comunidad y otros en
la comunidad asumieron gradualmente las nuevas iniciativas.
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pliamente en la cooperacién en las chacras, donde los hombres despe-
jan y las mujeres agarran los tubos de las motobombas mientras lavan
el oro. En San José, las mujeres raramente participan en el proceso de
lavar oro, y s6lo algunas ayudan ocasionalmente a sus esposos si con-
sideran que los tiempos son duros. Generalmente, las mujeres se que-
dan en la comunidad con los nifios y trabajan en las chacras. En San
José, el modelo es principalmente de caceria, en el cual los hombres
salen en expediciones para buscar depésitos de oro y luego, en pe-
quefios grupos, cooperan para recogerlo. Esta diferencia muestra que
la tecnologia en si misma puede estar presente en el contexto de cam-

bio, pero esto no nos permite predecir ¢c6mo se expresar4 la manera
de conceptuar los cambios a través de la conducta social.

La creciente disponibilidad de motobombas ha afectado definiti-
vamente a los grupos de trabajo en San José y otras comunidades
arakmbuts, y puede dar cuenta de los cambios en el estilo de
liderazgo. Sin embargo, esto no significa que la tecnologia misma
determina el cambio. La creciente produccién de dos motobombas
en 1980 no proporciona ninguna evidencia para indicar la base so-
bre la cual los grupos de trabajo se organizarian en los afios subsi-
guientes. En vez de trabajar sobre una base de unidades de clan ode
wambet, para los Arakmbut habria sido lo mismo trabajar en la for-
ma de un caserio cooperativo, mancomunando una proporcién de
$us ingresos para comprar un sistema eléctrico de luz, construir una
nueva escuela 0 mantener un ntimero limitado del bombas para las
necesidades comunales.

La dispersion de la comunidad fue un proceso mediante el cual
los Arakmbut decidieron usar su dinero para apoyar unidades de
trabajo de parentelas mas Pequenas. Esta decision no fue determi-
nada por la tecnologia misma, sino que consisti6 en utilizar la opor-
tunidad ofrecida por la posibilidad de comprar bombas. La disponi-
bilidad tecnolégica y el cambio social estan, asi, vinculadas pero
no necesariamente unidas causalmente.

Cambio demogrifico

Los doce afios de avalancha del oro han tenido varias consecuencias
para San José. En 1980 habia alrededor de un centenar de trabajado-
Tes y patrones en las tierras de San José; por 1985 esto crecié hasta
trescientos y en 1990 habia aumentado a quinientos, mientras que la
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poblacién comunal permanecié en 150. Las repercusmges; de I:Zr-::
tanta gente sobre sus tierras convirtieron aglos arakmbuts neﬁn ma-
yoria en su propio territorio a ﬁneg fie los afios 1969 a 'uf?a inorta
veinte afios mas tarde. La ocupacién de colonos signd dcal qaserio
tierras tienen que soportar casi cuatro veces la’ poblacu;n del e e un
La cantidad de colonos fluctiia segun la' época de afo, hc e
niimero considerablemente mayor de andinos que ba]alll ala e
area del Karene durante la estacion seca. Ep ese tiempo, ats de'a-
productoras de oro estan expuestas y mantienen losldep(:sl i(;e; esla-
dos por las aguas aluviales de la inundacion desde la anter
ClOE: l:elal\:::filciar.l de los arakmbuts al incremento de la ”COI?gm'Zﬂ:;‘C;E
fue no alejarse. En varias ocasiones durante los dgce snc;s Czjlc; revt
sién, la comunidad de San José resisti6 la intrusion de ?f oniza-
cién a fin de afirmar sus reclamos sobre sus recursos i\gr lerov.alan-
resistencia tuvo éxitos variables. En el E)grlodo inicial de '21 :d an
cha del oro, cuando los dos bloques pohhco:s, dela comuml d esta-
ban de acuerdo, los arakmbuts fueron efectix,ros para explu s; ra s
invasores. Por ejemplo, en 1981, la compaiiia Mont‘eczfr o} entro &
territorio de San José y, luego de un mes d? negoclacnci\nec()lonoS
lideres jévenes, se la persuadi6 para que saliera. Corr.lod’osenas 100
eran relativamente nuevos y no tenian apoyo de no-indigenas,
ieron ventaja. o
arairl?::letgot:;ig%& la ava]lancha deloro estal?a enlacma. El Pnnapa{
patrén en el drea era Jaime Sumalave y el conflicto con San ]giel era; én;;la
cho més extenso e intenso (Gray 1986). Sumalave habia inva . (11 el.l‘abi&1
minera conocida como Santa Rosa y en .revanc_ha la c?mt_ml a | habia
expulsado a sus trabajadores del area. El liderazgoerae echvo(,lie; oatn
de respaldar sus acciones, tuvieron que’confrontarse cmirnado e
dos y el juez de paz que Sumalave ﬂev.o desde Pl}erto Mald(.)nado
mas, los lideres de la comunidad tuvieron que ir a Putc_'rt(()i
para denunciar las acciones de Sumalave ante las autoridades. e
El asesinato de un joven arakmbut en 198§, las ame}rllaza_em_
muerte a lideres de San José y una invailon masiva por octr obrr!:l e
bros de la familia del patrén “Pinto” Be]aJr con todos sus tan ::, do
res, hicieron que el Pukiri se volviera un area donde la gen 2 p Oca.
El poder del liderazgo de San José se debilito y, F!urante ;m uall) dis:
la comunidad eligio hombres jévenes como pre51.dentels, o ctmiores
trajo la atencién de la cada vez mayor impotencia de los an
wantupa en el marco de confrontaciones violentas.
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Alrededor de 1992, Bajo Pukiri y Boca Pukiri tenian cerca de un
centenar de colonos en total y estaban recibiendo apoyo de la muni-
cipalidad, a pesar de ser asentamientos ilegales. Los nuevos lideres
trataron de levantar a la comunidad, pero muchos sintieron que la
defensa no tenfa esperanza Yy se resignaron a su destino. Los
arakmbuts todavia tenian capacidad de pelear; sin embargo, en 1992,
lograron expulsar de sus tierras a un colono aleman fuertemente
armado y atacar Boca Colorado a fin de reclamar recursos para su
escuela. No obstante, la movilizacién tomé considerable esfuerzo,
demorando seis meses, y no fue tan inmediata y efectiva como la de
doce afios antes. La juventud de los lideres y la falta de wantupa en
1992 reflejan la creciente presion contra San José y las pocas probabi-
lidades que tenian para defender a su comunidad.

Una consecuencia relacionada a la disminucién del poder del
liderazgo en la comunidad ha llevado a otro foco de conflictos que
ha ocurrido crecientemente con la escuela. En la educacion, la pre-
sencia en aumento de misioneros laicos en la comunidad penetra
todo, mientras que el curriculo nacional no toma en consideracion
factores locales e ignora por completo a la gente de la selva. La
escuela es una institucién de “afuera” que existe dentro de la co-
munidad, con profesores hispano-hablantes proporcionados por
la sociedad nacional y los misioneros. Los arakmbuts consideran la
educacién como un medio enviado desde afuera para dar infor-
macidn a aquellos que necesitan aprender las maneras de la socie-
dad no-indigena y quitarles poder.

Es dificil la relaci6n entre los profesores y los arakmbuts. Los pa-
dres que han estado en el sistema educativo son, en general, los més
cooperativos y también aquellos que tienen altas expectativas para
sus hijos. Los problemas principales, sin embargo, han involucrado
a los adultos jovenes, particularmente con los lideres, quienes regu-
larmente se encuentran a si mismos en conflicto con los profesores
por asuntos comunales. Esto es a causa de que los profesores en la
Amazonia son considerados responsables por las autoridades de cier-
tas actividades en la comunidad, tales como la distribucién de ali-
mentos y medicinas de afuera. Esto entra en conflicto directo con los
lideres jévenes, quienes consideran que su posicion es representar a
la comunidad ante las autoridades externas. Esto llegé a un punto
definitivo en 1992, cuando dos profesores experimentados fueron
forzados a trasladarse a otra parte a causa de diferencias con los
lideres jévenes. El efecto ha sido que cuando ellos han encontrado
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mas dificultades en tratar con los colonos, han centrado sus ac(;wlz
dades sobre los representantes del mundo de afuera que viven den
de la comunidad. _ )
troEl debilitamiento del liderazgo frente al creciente I]laugl\?ll:e,{ c;a:
lonos es otro factor que muestra como
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Cambio ambiental
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Ademas, los cazadores tom
tre 1980 y 1992 en cerca de un tercio.” A : — :
rerrllucho méz tiempo y recorren mayores dlStan(ilaS quci :lc;}e:x;«:s :t;;z
n
de encontrar alguna presa. Aunq‘ue a ge
?aﬁfeileros de sal (sorok) para matar sus amme;les, l(')ts q;e Cﬁﬁfﬁ
i i idades de éxito. Enc 2
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i es. En
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Chapajal estaban més distantes, y
campos de Santa Rosa y ' s
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la época de la muerte de Psyche G St
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ividir la zona con los otros patron
Estaban preparados para divi B e
: mpujaron a los arakmbuts de su territorio. Lueg
2;esayy(fe lg n}me:te de uno de la comunidad en 1986, los arakmbuts
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se retiraron del Pukiri, pero mientras tanto otros colonos invadieron

tanto Santa Rosa como Chapajal. Las playas y los alrededores del

Karene y del Pukiri poco a poco fueron cayendo en manos de los

colonos, hasta el punto que en 1992 los arakmbuts sélo tenian acce-

50 a un tercio de sus playas productoras de oro.

A lo largo de los afios 1987 hasta 1990 la comunidad tuvo que
buscar mas lejos sus depdsitos de oro y, por 1991, varios hombres
estaban trabajando en la cumbre, que era una de las divisorias de
aguas entre los rios Karene y Pukiri, cerca de dos horas de camino
tierra adentro desde la comunidad. Otros trabajaron en campamen-
tos en las cabeceras del rio Mbaraiwe, que queda cerca de dos horas
de camino aguas abajo de San José. Durante los anos, los arakmbuts
han extendido sus 4reas de trabajo de oro a lugares mas alejados
del caserio de San José y de los colonos usurpadores, pero todos los
campamentos auriferos son temporales.

Las familias que se mudaron aguas arriba en 1990 lo hicieron
permanentemente. Trabajaron oro y cazaron en la parte mas alta del
territorio de San José y asi, al apartarse, han reducido la distancia
entre sus casas y los campamentos de oro, lo que les da acceso a
nuevas playas mas alejadas de los colonos, que principalmente es-
tan aguas abajo. Ademas, las nuevas casas estin mas cerca de los
lamederos de sal para cazar, lo que asegura a los hombres de Ia
parentela un abastecimiento mas regular de carne en comparacién a
la gente que vive en el caserio de San José.

Los patrones residenciales de San José han sido afectados por la
creciente presencia de colonos que han tomado posesion de las dreas
de los depdsitos de oro aguas abajo de San José y, mediante sus
actividades mineras, han ahuyentado los animales que cazan los
arakmbuts. La presién ambiental causada por la gran afluencia de
colonos en los afios 1980 impuso condiciones dificiles para la comu-
nidad, impulsando a los hombres a mudarse siempre mas lejos para
obtener sus recursos basicos de oro o carne e hizo que algunas pa-
rentelas se decidieran a trasladarse hacia 4reas donde la vida era
menos problemitica.

Otro elemento que se relaciona con el movimiento de los
arakmbuts viene de la introduccién de cerdos a mediados de la dé-
cada de 1980, que ellos compraron en Boca Colorado. A diferencia
de los pollos y patos, que los arakmbuts cuidan con una cantidad
minima de interferencia en la vida cotidiana, los cerdos eran un fas-
tidio. Corriendo sueltos a través de la comunidad, revolviendo lodo
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Cambio econémico

La frontera colonizadora ha traido también otras influencias en la
6rbita de la comunidad nativa que, en una medida variable, han
afectado la vida social y politica de los Arakmbut: los colonos, las
misiones y los que apoyan los derechos indigenas. Estas influencias
trajeron innovaciones que han tenido un efecto sobre la vida
sociocultural de la comunidad. Un cambio mayor que ha ocurrido
después del creciente contacto con los colonos en Boca Colorado
ha sido el uso de oro y dinero dentro de San José. El efecto del oro
y del dinero ha sido dar valores fijos a ciertas mercancias. En algu-
na medida el pago por servicios o bienes ha introducido ciertos
aspectos de individualismo en la comunidad y algunos arakmbuts
tienen mds trabajadores de fuera y consiguen mayores beneficios
que otros. Aquellos arakmbuts con mas recursos venden ocasio-
nalmente bienes de capital a otros, como tubos adicionales para las
bombas de agua. Un hombre que prefiere trabajar madera de oro
ha hecho dinero construyendo camas para la mayoria de las pa-
rentelas de la comunidad, mientras que otros alquilan sus motosie-
rras para cortar madera para las casas. Consecuentemente, ha sur-
gido un nuevo estilo de casa, con paredes hechas de planchas de
madera en vez de troncos rajados del drbol pona.
La aparicion de pequenas tiendas que venden tragos y abarrotes
a cambio de oro o dinero, esta relacionada con el incremento de di-
nero en la comunidad. Esto ha institucionalizado el intercambio de
mercancias y ha fijado precios dentro de la comunidad; sin embar-
go, en San José el efecto ha sido muy positivo en tanto que ha para-
do las visitas de comerciantes a la comunidad para vender bienes y
ha dado a los miembros de Puerto Luz, 1a comunidad que vive aguas
arriba, una razon para regresar regularmente a San José para com-
prar bienes y petroleo y para beber con sus amigos y parientes.

En San José la introduccion de oro y dinero no ha afectado funda-
mentalmente las relaciones sociales que ya existian en la comuni-
dad. Los bienes y servicios que compra el dinero vienen de afuera y
labarrera entre los dos mundos todavia preserva largamente intocada
la distribucion interna de comida y cerveza. Incluso la gente que
vende cerveza en sus tiendas tiene que distribuir algo de sus benefi-
cios a los bebedores o a la comunidad en general. La conclusién es
que la reaccion de un pueblo particular o de una comunidad ante la
introduccion del dinero esta determinada por las condiciones
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socioculturales e histéricas (Parry y Bloch 1989: 28). En verdad, el
uso de dinero no es igual en todas las comunidades arakmbuts.

Sin embargo, aun cuando el dinero no ha llevado al quiebre de la
vida comunal como un todo, ha preparado el efecto de detrimento
sobre la posicidn de la mujer. Antes del periodo misional, las muje-
res eran responsables de hacer chicha de maiz (wawing), pero mien-
tras estuvieron en Shintuya, los sacerdotes prohibieron que se haga.
Cuando los arakmbuts reconstruyeron su vida comunal comenzaron
a usar oro y dinero para comprar cerveza. Esto significé que las muje-
res no fueran rehabilitadas como responsables de la produccion y dis-
tribucion de la mercancia mas prestigiosa en la comunidad.

El efecto ha sido cambiar el foco del principio de generosidad
mediante la distribucién de cerveza en San José. La etapa en los afios
1980, cuando los lideres de la comunidad daban grandes fiestas, fue
simultanea con la disminucién de la presencia publica de las muje-
res. Sin embargo, con la disminucién de recursos y la dispersién de
la comunidad, los medios para demostrar generosidad se han redu-
cido. Esto es particularmente evidente en la disponibilidad de oro o
dinero para cerveza. Como la cerveza es el medio principal de dis-
tribuir rigueza, la reduccién de recursos ha significado un niimero
menor de fiestas y oportunidades para distribuir excedentes. Esto
ha sucedido en la época en que los lideres de la comunidad tienen
menos influencia que en 1980 y en la que las mujeres, hasta cierto
punto, han reafirmado su posicién en la vida priblica.

Cambio cultural

Los cambios culturales en San José durante el periodo entre 1980 y 1992
han sido mucho menos evidentes. En la comunidad arakmbut siempre
ha existido liberalidad y variedad de interpretaciones, como quedé
demostrado en los estudios de caso sobre la muerte de Psyche y la cura
del joven Idnsikambo antes descritos. Por esta razon, facilmente coexis-
ten una multiplicidad de ideas y opiniones dentro de San José.

Los Arakmbut tienen una visién culturalmente refinada de los
mundos visible e invisible, que no necesita cambiar su contenido
substancialmente con relacion a los cambios sociales. Los cambios
culturales se evidencian a través de la manera en la cual se expresa
la informacién; por ejemplo, en 1992 los espiritus aparecen menos
ligados a los clanes pero mads a un cazador y a sus socios de trabajo
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reciente (Padre Mixtel Fernandez, comunicacién personal). Por revelar
poco de su propia cultura y religion a los fordneos, los Arakmbut pre-
servan su visién del universo levantando una “barrera” entre su mun-
do y el de afuera. La barrera de proteccién esta presente en la medicina,
donde los Arakmbut separan las enfermedades y la medicina del Dios
cristiano de los ataques mas peligrosos de los espiritus invisibles.

Los Arakmbut hablan su propia lengua en todo los contextos de
la vida comunal, sea en reuniones, en el trabajo o en la parentela.
Esto los ayuda a defenderse de algunas de las consecuencias etnocidas
que surgen de la educacién estatal. En la medida que los Arakmbut
controlen esta relacién entre la educacién interna y externa, es posi-
ble proteger la transferencia indigena de conocimiento, al mismo
tiempo que sacar ventajas de la oportunidad de aprender cémo des-
envolverse en la sociedad nacional (Aikman 1994). Los valores y la
cultura indigenas son asi mantenidas separadas de lo que ocurre en
la escuela, y la comunidad da poco apoyo a los maestros, de quie-
nes se piensa que traen e imparten conocimientos de afuera por su
propia buena voluntad.

Consecuentemente, los Arakmbut defienden su cultura internali-
zandola y separandola de las influencias externas. Auin cuando
esto ha conducido a la desaparicion de muchas ceremonias y acti-
vidades comunales, ha preservado efectivamente sus profundas
practicas espirituales. Los arakmbuts que son més responsables por
la internalizacion son los practicantes chamanicos, que deciden a
quiénes informaran acerca del mundo del espiritu.

Esto no deberia dar la impresion de que los Arakmbut no estan
bajo amenazas considerables por la influencia de culturas externas.
En varias comunidades, los mayores se quejan de una juventud
crecientemente disoluta que ha optado por no participar de la es-
cuela y no tomar interés en su cultura. Su interés esta en seguir las
tendencias desde las ciudades locales, rechazando su identidad cul-
tural. Aun cuando ellos ahora no son influyentes, el futuro es incier-
to. El deseo creciente de la juventud arakmbut de casarse con foraneos
también constituye una amenaza etnocida.

La presencia de no-indigenas que trabajan en la comunidad como
peones por un sueldo reducido ha puesto al mundo de la serrania
en contacto directo con los arakmbuts. Estos son reticentes a revelar
su propia cultura a los foraneos, y ha habido una reduccién conse-
cuente de las sesiones del anochecer y de las ocasiones para contar

relatos o cantar entre 1980 y 1992. Los Arakmbut no han cesado de
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3. Rompiendo la barrera

La barrera es debilitada por los efectos etnocidas de los hombres y
mujeres no-indigenas que se casan dentro de la comunidad, aunque
hasta ahora ellos no han permanecido lo suficiente para causar per-
juicio. Sin embargo, la barrera también puede desaparecer cuando
la gente tiene la confianza de que puede defenderse a si misma cul-
tural y socialmente frente al avasallador mundo externo. La con-
fianza de los estudiantes arakmbuts en su cultura frente a los
foraneos se refuerza por el conocimiento de que ellos tienen mas
educacién que aquellos que tratan de denigrarlos, como los patro-
nes o los trabajadores no-indigenas.

Ademas, los estudiantes en Lima han tenido el efecto de afian-
zar los valores culturales mediante un proyecto de reforzamiento
cultural. Consolidados por este proyecto, la gente de Boca Inambari
considera ahora iniciar las viejas ceremonias una vez mas bajo la
influencia de un estudiante universitario de la comunidad (Sueyo
1995).

Los cambios sociales que han tenido lugar en San José, tales como
el cambio del clan al wambet y la dispersién del asentamiento de la
comunidad, pueden ser vinculados con una multitud de factores
que son desencadenados por las condiciones de la colonizacidn: tec-
noldgicos, demograficos, ambientales, econémicos y culturales. Aun
cuando ha habido enormes amenazas socioecondmicas surgidas de
la frontera de la colonizacidn, los Arakmbut, en general, han sido
capaces de defender su cultura de influencias externas no deseadas
entre 1980 y 1992. Parte de la razon de esto ha sido que la mayoria
de los efectos etmocidas de la colonizacién tuvieron lugar alinicio de
la etapa en la misién de Shintuya.

Esto no quiere decir que la frontera de la colonizacién no haya
afectado a los Arakmbut. La intrusién del individualismo y la pre-
sencia de colonos no-indigenas dentro de los territorios de Ia comu-
nidad han establecido una amenaza permanente a la capacidad de
supervivencia futura de los Arakmbut como un pueblo. El pillaje
de los recursos indigenas, la discriminacién de los foraneos que
debilitan su confianza en su cultura y las amenazas contra sus
vidas son un constante recordatorio de su necesidad de defenderse
a si mismos. Los detalles de esta confrontacién con la frontera de la
colonizacién son el punto de partida del Volumen 3.

Este capitulo ha demostrado que la colonizacién afecta aspectos
fundamentales de la produccién y de la organizacion social de los
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Arakmbut, pero la manera en la cual la comunidad se reesttft:icetr;:
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;utfr!::lz Ia-l?pl.:mto q?.le no pueda ser rec_onociclo. En Yeri:laclll, en :Ja;z
que su sistema sociocultural no ca'mble hastzlz ese nivel, e r(;sifn e
viviran; pero los limites son fragiles y de ninguna mane p

meables.

3

Notas

El trabajo de Ribeiro sobre indigenas brasilefios (1970) ha sido fundamental en
la literatura, como lo ha sido Dostal (1972) y Shelton Davies ( 1977), quienes han
mapeado el etnocidio y el genocidio de los pueblos indigenas de las Américas.
Han sido particularmente importantes las publicaciones de IWGIA desde
Copenhague, que, desde 1972, han mantenido una constante corriente de infor-

macion sobre los problemas que enfrentan fos pueblos de las tierras bajas de
Sudamerica.

Existe una literatura en aumento sobre las terribles condiciones de los mineros
en el Madre de Dios. En 1983, un informe de la organizacion de derechos huma-
nos CODEH-PA llamé la atencién sobre esos abusos, que desde entonces han
sido el tema de varios articulos (Whittaker 1985; Guillén—Marmqufn 1990; Radda
Barnen 1991; Gray 1992). El estudio reciente de Skar (1994) sobre la colonizacién

desde la sierra hacia las tierras bajas proporciona una excelente percepcidn de
las perspectivas andinas de este proceso.

Se han escrito varios articulos sobre este periodo de la historia misionera (ver
Monnier 1982 y Ricardo Alvarez en Torralba 1979).

Es dificil estimar la disminucion de carne entre 1980y 1992, porque la parentela
donde yo comia tenia a un cazador que se esmerd en preservar los viejos valo-
res y pasaba mucho tiempo en el monte. Fue un excelente cazador y la cantidad
de carne consumida no fue considerablemente menor que la de doce afios atrés.
Este no era el caso con otras parentelas, en las cuales los hombres pasaban mds

tiempo trabajando oro y no estaban preparados para destinar tanto tiempo a la
caceria.
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Capitulo f.'l

T T URIEES SO U SRS S A B e e semee

FACTORES INTERNOS EN EL CAMBIO
SOCIOPOLITICO

La vida social arakmbut no cambia simplemente como respuesta a
las influencias externas, sino que funciona en términos de su propia
dindmica interna que afecta tanto a la vida comunal como a la resis-
tencia al proceso de colonizacién. Los cambios que tuvieron lugar
en San José entre 1980 y 1992 pueden haber sido detonados por cier-
tas circunstancias, como la mejora de las técnicas de la mineria
aurifera o la intromisién de colonos en territorio arakmbut, pero es-
tos factores no pueden dar cuenta de los cambios de énfasis entre
diferentes principios sociales, como el paso del clan al wambet o de
una jerarquia relativa hacia un sistema mas igualitario.

Este capitulo trata sobre la manera en la cual la vida social
arakmbut esta en constante flujo y, sin embargo, cambia dentro de
ciertos limites consistentes. La organizacion social flexible y relativista
descrita en el capitulo seis no proporciona en si misma ningun indi-
cio sobre ¢c6mo se relacionan los diferentes elementos de la organiza-
cién social; sin embargo, los cambios entre 1980 y 1992 muestran
que hay correlaciones claras. El capitulo ocho delineé cémo varios
conjuntos de rasgos sociales experimentaron cambios paralelos du-
rante este periodo: el énfasis en el clan, en la desigualdad de género,
en el respeto por la edad y en la “jerarquia” fue reemplazado por un
énfasis mayor en la afinidad, en el parentesco del wambet, en la
solidaridad de edad y en un ethos mas “igualitario”.

Los Arakmbut conceptiian el impulso de cambio como algo que
emerge del crecimiento (e'kerek), un proceso fundamental que afecta
a todos en sus vidas personales y a la comunidad en general.! El
cambio tiene lugar como resultado del tiempo que pasa (e'pogika -
“siempre pasa”) y cuando la gente envejece, no sélo se altera fisica-
mente, sino que sus relaciones y responsabilidades experimentan
cambios substanciales. Gradualmente a lo largo de toda su vida,
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tro negro concentrado”). El término generalizado para esto es pakwe
(aversion), que es el corolario del verbo e’pak, glosado antes como
“deseo”. La palabra tiene un amplio juego de connotaciones que
cubre no sélo la falta de deseo, sino también la vergitenza y torpe-
za. Estas relaciones negativas ocurren en momentos de tensién
dentro de la vida social arakmbut.

Si hay problemas entre los Arakmbut, factores tales como afini-
dad, edad o residencia son incorporados dentro de la relacién. Es-
POso y esposa, viejo y joven, hermanos competitivos o afines pue-
den ser el locus del conflicto, y los eventos criticos que emergen de
estas relaciones inciertas sirven como tema para los encuentros so-
ciales, interrumpiendo el ritmo de la vida diaria en la comunidad. El
efecto es un equilibrio dificil que esta constantemente en peligro de
quedar fuera de control. En caso de que la gente vaya mas alla de
estas posibilidades, surgen serios problemas y una parte puede de-
cidir dejar Ja comunidad.

Los cambios en la organizacién social que ocurrieron en San José
entre 1980 y 1992 se basaron principalmente sobre decisiones he-
chas por miembros de la comunidad o a través de reacciones a even-
tos particulares que se escaparon de su control. El foco de la toma de
decisiones en las comunidades arakmbuts envuelve los arreglos
potenciales o reales de matrimonio. Los principios primordiales de

la vida arakmbut ~ género, edad, residencia, descendencia y afini-
dad ~ son afectados por las decisiones sobre el matrimonio. La elec-
cién de un cényuge, las negociaciones acerca de la residencia, la
conducta apropiada de la pareja, las relaciones entre padres e hijos y
las implicancias para las relaciones del clan y del wambet compro-
meten decisiones. Estas decisiones se interconectan y sus consecuen-
cias acumulativas pueden afectar a la comunidad como un todo.

Adicionalmente a las decisiones delicadas, los momentos de cri-

sis pueden hacer surgir una intensidad de relaciones sociales que,
como en el caso de los estudios revisados en los capitulos uno y
cinco, enfocan los rasgos globales de la vida politica y expresan la

intrincada complejidad de la organizacién social arakmbut. Algu-

nos periodos conducen maés hacia la estructura mas jerarquica ob-

servada en 1980; otros, hacia el sistema igualitario mas disperso des-

crito en 1992. Esto puede ser ilustrado observando los diferentes

periodos de vida y mostrando cémo las relaciones se expanden por

toda la comunidad durante la adultez y donde pueden convertirse
€n prominentes ciertas lineas de falta social.
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Proyectos de matrimonio — Competencia por conyuges

Con excepcién de Puerto Luz, todas las comunidades arakmbuts su-
fren por un patrén demogréfico donde visiblemente hay menos muje-
res que hombres. En 1980, dos tercios de la gente joven casable en San
José eran hombres, mientras que en 1992 el incremento de jovenes
mujeres que habian crecido en los afios intermedios disminuy6 el des-
equilibrio a 60 por ciento de hombres y 40 por ciento de mujeres (ver la
piramide demogréfica). Desgraciadamente, el incremento en esposas
potenciales ha sido neutralizado por los trabajadores de la sierra pre-
sentes en la comunidad, tres de los cuales han vivido con mujeres jéve-
nes arakmbuts, abandonandolas luego con hijos que no son reconoci-
dos como arakmbuts a causa de su sistema de clan patrilineal.

Los hombres consideran que hay una escasez de mujeres en San
José y la competencia por esposas es una lucha de largo plazo. Inclu-
so en aquellas comunidades donde la relacién de hombres y muje-
res es mas equilibrada, los pretendientes de otras comunidades tam-
bién actiian como factores limitantes para la disponibilidad de futu-
ras esposas. De todas las tensiones entre las comunidades arakmbuts,
las que se refieren a arreglos matrimoniales son las mas numerosas,
porque de todas las actividades en el ciclo de la vida de los Arakmbut,
la mas dificil es encontrar un cényuge apropiado.

El punto mas débil en las relaciones entre hombres jévenes radi-
ca en aquellos de edad similar que comparten los mismos socios
potenciales de matrimonio, estableciendo por tanto un elemento
competitivo en su relacién que cubre todo, desde sus habilidades de
caza hasta el conocimiento acerca del mundo invisible. Las rivalida-
des entre siblings son usualmente mantenidas dentro de la casa, pero
se vuelven mas abiertas entre hombres jévenes de diferentes paren-
telas que tratan de competir por las atenciones de una mujer joven.
En diciembre de 1993, dos hombres jévenes que eran entre si hijos
de la hermana de la madre (HnaM) pelearon fieramente en una fies-

ta por un asunto aparentemente trivial, cuando uno se mofé del
otro por vestir ropas de estilo antiguo y no mantener los estilos pe-
ruanos contemporaneos. Sin embargo, bajo esta agresién hubo una
rivalidad sobre sus capacidades de atraer mujeres, porque las ropas
de moda son caras y reflejan éxitos en la produccién de oro. No
obstante, los parientes cercanos de ambos jévenes se enteraron rapi-
damente de la refriega y los separaron antes de que el conflicto se
expandiera hacia otras parentelas.
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Figura 11.1 Una pirdmide de poblacion para San José, 1986-1988
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ﬁishfg';ts:;:as inte.rncl)s de la parentela surgen principalmente en-
que rivalizan con sus hermanos por muj
! ujeres
fadrgs que son reticentes a alentar a sus hijos a!:nﬁrmar] su ac{:.dctzlz1
e}aaﬂn:j h()) Zoen Ccllzmas:ado jévenes, por su propia seguridad fisica (ver
pomeme, Volumen 1, capitulo sei

e , cap seis). A lo largo de
: » 10s Jovenes hombres y mujeres se llaman ]

; jove: entre si,
przr.ulc;llpalmen.te, por términos de parentesco y, en la medida de ?:)
5:51 et, suprimen la referencia a la afinidad potencial. Esto efecti
mente oscurece la distincién entre lo i :

nte oscu s clanes y evita 1l
ategilon ptiblicamente hacia la pareja elegible p:rra matrim at::;ola
o c::étlﬁosgo, las tensignes que rodean a las parejas potenciale;s
n mantenidas dentro de la parentela i
ar: ' 0 suaviza

rapxdajxmente por parientes cercanos de los rivales. Los jévenes d::

::r;};;te;\ por inu]eres cgeben tratar de evitar que el problema a?ec
ue a la gente directamente concernida !

; + Pero tan pron
como los padres de dos parejas y su wambet comjl;enzan a dli)scutti?
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una posible unién en serio, aumenta considerablemente la posibili-
dad de expandir la tension.

Las negociaciones de matrimonio estn repletas con trampas
diplomaticas dentro de las que pueden caer rapidamente los miem-
bros insensibles de una parentela. El desequilibrio de hombres y
mujeres quiere decir que cuando las negociaciones de matrimonio
se vuelven mas abiertas, aumentan las posibilidades de conflicto entre
las parentelas. De esta manera, los conflictos internos de la parente-
la se vuelven menos evidentes cuando surgen las tensiones entre
afines potenciales durante las negociaciones de matrimonio.

Las mujeres son extremadamente importantes en las negociacio-

nes de matrimonio. Aunque la decisién es hecha por el wambet de
ambas partes, la evaluacién es una actividad constante. Los debates
sobre los méritos o defectos relativos de un pretendiente tienen lu-
gar en la parentela y en los grupos de trabajo de las mujeres; consis-
ten en una evaluacién de su habilidad de caza, su éxito en el trabajo
del oro, el alcance de su educacién y la relacién entre los padres a
través del clan y del grupo residencial, as{ como también si hay sig-
nos de una mala practica sexual en sus antecedentes. Una joven es-
posa en perspectiva tendré preferencias por ciertos hombres y gra-
dualmente surgira un pretendiente aceptable y se haran debates entre
wambet. Las personas claves en las negociaciones de matrimonio
son las madres de la pareja, cuyos conocimientos enciclopédicos de
las vinculaciones genealégicas son fuentes primordiales de infor-
macién e interpretacién durante todas las discusiones.

Los padres de los jévenes, que estdn ansiosos de ayudar a sus
hijos a encontrar una esposa apropiada, utilizan varios métodos para
lograr sus objetivos. Unos padres ayudan a sus hijos a cazar la carne
chindoi, que es ofrecida como una propuesta de matrimonio. Si la
mujer rechaza la carne chindoi, puede haber repercusiones serias,
incluyendo peleas en la siguiente fiesta y, en un caso, durante 1992,
un padre y su hijo rechazado se marcharon de la comunidad.

Entre 1980 y 1992, en San José se utilizaron dos estrategias para
tratar y asegurar esposas para hijos mediante la expansion o reduc-
cién de la terminologia de relacién, lo cual ha dado lugar al surgi-
miento de tensiones entre las parentelas con hijas disponibles para el
matrimonio y las que no las tienen. En 1980, por ejemplo, se conside-
raba al intercambio de hermana como una forma razonable de matri-

monio, aunque la practica era rara a causa de la falta de mujeres. El
intercambio de hermana implicaba que un hombre podia evadir su
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‘S,:f,:’;f:(; uz; tlal r}ovia y aumentar la posibilidad de que hermanos que
0s tormasen bloques de clan. Sin emb,. iez afi :
tarde, el intercambio de he Crioado . oaren

le, rmana fue criticado por parentelas si
‘ 1 : as sin
}n;j};]sex"%sn f;l(;e]%lple’s' f)ara matrimonio, porque los hombris con hijos e
lan” las negociaciones de matrimonio
” : y aseguraban es-
g(;sg:.tapanl;zzlé: hijos proporcionando hijas en intercambio %zﬁyawaya)
4, Un esposo ya no era mas deseable i .
. por su registro de
(ciaza yf Su competencia como arakmbut adulto, sino por la cag;aflcidad
e ls;u amilia de proporcionar una esposa.
o ;);é:t}rlcc)) Iﬁt]:tilrc;,sdurante .el pe}rliodo de doce afios, las parentelas
que mujeres han ampliado las opci
posas potenciales expandiendo la termi I barentestn, Por
i minologia de parentesco. P
ejemplo, en 1980 los arakmbuts me dij f i
j A e dijeron que un joven no debe-
z‘galc_;f:;z; lc;on l? hija de alguien en la categoria de un asign
» pero la gente de la comunidad 5
( . que llego tarde a los
Illn-l:e;ic;xzﬁigs ded h'ermaﬂl as, alrededor de 1992, consideraba que tal
podria realizarse en tanto que no fu i
a 1 era con al
gléi fu’ese genealGgicamente hija de la hermana de una mgalé.lreefl
mas, esas parentelas hablaban clar i .
o oo 2o pare i ' amente de la importancia
: jeres “en una distancia”. Esto indud
; : ablemente
;rcl);rer?enta el rango de' exogamia y lanza una luz mas negativa
Cre 0s acuerdos matrimoniales dentro de la comunidad
tensi((;::.sgcl.ttr.e'nlte.-mente, en San José, en 1992, se podia percibir una
ntre las parentelas con varios varone j
i a T : S ¥ pocas mujeres,
ati:g;ellzs cciln hijos e hijas en igual medida de acuerdo a las tjestrat }:
gese ;1 de; e a'sl;xszm1 para obtener esposas. La tensién era entre el
recioir y la necesidad de dar, v sél di
mediante negociacién (Dean 1995). Si ey, T i) 1
. Sin embargo, la dificul
encontrar pareja de matrimoni o by b
il g no tuvo repercusiones en el uso de la
o ignlli?g,s los dgs bloques en San José consistian principalmente
casados con hijos j6venes. Las relaci ini
estaban basadas princi l iraves o e ad
palmente sobre lazos a través d
las hermanas. La relacién i i W
! contigua de miembros del mism
: conti o clan fue
lc.om{)::cada por el.clesequlhbno en el niimero de hombres y muje-
hisl.l ! lcon}petenCIa agnatica entre hombres del mismo clan o qLe
n la misma relacién con esposas i j
‘ on potenciales condujo al conflic-
]t;?" nuen:ras que la_s negociaciones sobre el matrimonio e]staban tani—
ten repletas de dificultades como resultado de la creacié de rel
ciones de afinidad. e
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Una lista de parentelas que dejaron San ]o_sé ‘entre 1980 ):1 ::lii
revel6 que todos estaban implicados en negoaaator;es g:e{raxamitad
igaci itales. Una parentela
o0 en obligaciones postmaritales. .
Wakutangiri de la comunidad sali6 para Shintuya eln ;?IBEZCIZ?S:{;S
jO t trar esposas, 10
los dos jovenes de ella no podian encon ‘
al conﬂgcto con otras. Las familias que se mudarqn a Ban'aaco Cﬁc;
en 1986 lo hicieron porque los arreglos postrlngagrzl.ta{eé n(l)ad Oex;z >
i i la esposa. En el tras n
tisfactorios para los padres de ; e
te con el rechazo de un I
arentela a Puerto Luz fue concurren ]
pue deseaba casarse en San José, mientras que su hermano habia
ido éxito aguas arriba. o '
te:mCada una dgeu estas decisiones estaba influida por una multlhfi‘d tde
otros factores, tales como la animosidad perslonal y los1 :Soge I1:::(:5 Sois
: istribucio el acceso a -
factores como la distribucion de carne 0 ]
Ec::de oro. Sin embargo, cuando se habla con los arakmbuts, la cues

tion marital es el punto focal para discutir los conflictos. El nimero

limitado de mujeres disponibles para me:itrimom'.o ha imggrﬁjgrg;ir;
i6 los padres quieren as
nsién en las parentelas, porque ;
:ils hijos se cagen y puedan continuar la linea del clan, apoyarlos
] ivi te.
su vejez y vivir confortablement B ]
- Es int?eresja;nte notar que la solidaridad del clan se 'maruflesta E:uan_
do los grupos de parentelas no estdn buscaniio ac:tnr'amz)e(rz;t;al :;:rg;o
ij ién se han casado o las parejas
el s ooy hijos crecen, la solidaridad del
Jadas. Sin embargo, cuando sus huyjos ; li

;I;zgse debilita a causa’de la competencia entre los' ]c;:;t'enes de La
i6 i los hombres con mas hijas son ca-

nueva generacion, mientras que - gk o

i arientes politicos para trabaj
paces de seleccionar sus p s acnerrlos
ovia. S6lo con una pocas excepciones, et
:li;amr;trimonio uxorilocales, que saquen a los jovenes 'dt_e sus bloqu&is
de clan. Esto enfatiza la alianza marital y la fuerte afinidad solf)ret a
solidaridad del clan, y puede ser considerado como uno de }os1 ac ;—1
res que cambié San José de organizarse sobre la basezde clan
1980, a orientarse mas hacia alianzas dispersas en 1992.

Residencia y organizacién social

Una vez que el matrimonio se realiza, los conflictos entre adfljxclies plc:;
tenciales y entre hermanos parecen apaciguarse en la medi 'i % i
ellos establecen relaciones basadas sobre amistad o cooperacion.
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embargo, la linea de falta sigue existiendo y las tensiones entre her-
manos o afines surgen particularmente por el delicado asunto de la
residencia postmarital. Inmediatamente después del matrimonio, la
pareja vive uxorilocalmente o virilocalmente por un tiempo mien-
tras tiene hijos y los cuida durante su crecimiento. En realidad,
esto puede implicar vivir en la misma casa o compartir una cocina
con un padre, sibling o pariente politico, o bien vivir en una edifi-
cacién vecina. Criar descendientes y proporcionar una base de
produccién independiente puede tomar como quince afios.
Generalmente una mujer desea la residencia uxorilocal porque le
permite mantener un lazo cercano con su madre y confiar en el apoyo
del clan de su padre. Hasta el matrimonio, un hombre arakmbut com-
parte un cuarto con sus hermanos y hermanas o duerme en una sec-
cién dividida dentro de la casa de su padre; pero luego de éste, se
espera que se mude a la familia de su conyuge y trabaje con su sue-
gro. Toda la carne que captura va a su suegra, quien la distribuye
desde la parentela. El periodo de uxorilocalidad dentro de la casa de
sus parientes politicos dura de dos o cuatro afios, tiempo después del
cual la pareja se muda a una casa propia cercana. Eventualmente, los
padres mayores con hijos casados o hijas se mudaran a casa de sus
hijos. El efecto del sistema uxorilocal es separar los siblings varones y
distribuirlos entre familias con hijas, evitando con esto que la solida-
ridad del clan se haga cargo permanentemente de la comunidad.

Sin embargo, desde una perspectiva masculina, la residencia
virilocal es mds conveniente y si un hombre tiene la posibilidad de
elegir usualmente construira una casa cerca de sus parientes agnaticos
para no tener que tratar cotidianamente con las demandas de sus
parientes politicos. Ademds, un esposo que vive cerca de sus pro-
pios parientes esta menos obligado a dar los productos de su trabajo
a su parentela politica y puede usar estos bienes para formar una
red de distribucién segtin sus propias prioridades.

Se podria pensar que con estas ventajas todos los hombres busca-
rian la residencia virilocal, pero no es asi. A pesar de los beneficios
inmediatos de vivir con otros de su clan, un hombre que vive
uxorilocalmente tienen varios beneficios de largo plazo. Recibe res-
peto del resto de la comunidad por estar preparado para cumplir
sus obligaciones maritales y sabe que, en la medida que sea paciente
con sus parientes politicos, sus afines permaneceran leales y, en la
siguiente generacién, daran al wambet el apoyo necesario para ob-
tener una esposa para su descendencia. Ademas, un hombre que
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se casa con una mujer de fuera de la com.ur'\idad gana en S(ng;rel;
dad del clan, pero pierde los .laz.os de aﬁmdaq que son cr

para apoyar en futuras negociaciones dz_e mat;unomoéadén e i
A pesar de las ventajas para una mujer y la acep on e
uxorilocalidad como la forma apropiada de reS}denc1a po1 riod(;
de dieciséis matrimonios realizados en Sa.n _Iose durante e pido °
de doce afios bajo analisis, siete fueron v1r11c.)c.ales. gug cua o 2
uxorilocalidad no es explicada, los casos de:‘ vmlocahr a ?0:119; .
mente justificados con una de las tres siguientes explicaciones:

1. Laregla uxorilocal no es necesegria si la mujer viene c}(e; (;txl'z
comunidad y el esposo ha realfzado un breve servic ol
novia para cumplir sus oblifl;(acg)ntes. Incluso esto no

io si la mujer no es arakmbut.

2. gﬁ:r;;reja pueclle vivir viriloca%mente. s.i el padre o ;z; :;:::1;
del esposo son viudos o demasiado viejos para(ti th- rse 2
mismos. Un joven con una madre pero sin padre trata
vivir cerca de su familia a fin de ayudar y asegurar que sus
siblings mas jovenes estén abas_teadgs. N

3. La virilocalidad es también posible si lq parenteﬂa 1613 0o
hijas de edades cercanas y un yerno ya vive uxcl>.r 0;a ?Vth:
El segundo yerno no esta necesariamente obliga 0ar i
en la parentela de su esposa, pero tiene que apoy
suegro con trabajo, bebida y carne.

Esto muestra que la virilocalidad no siempre es;.té vmcul’adla; Saclg r{zrl:
macion de bloques de claneSs, sino 1;11.1e es nfg?ﬁzd]g s‘fgltgcahdad o
i e cada parentela. 5in embargo, ¢ la :

E;?:gﬁsinceli con la I;ormacic’)n de agrupaciones de siblings, leal sf:frflli
asume rasgos de la organizacion com}mal de 1980, etnlas gual un
grupo de hermanos en el mism_o clan vive como paren le et o
Los dos patrones residenciales 'basados en viri (1) alidad y
uxorilocalidad presentan aspectos diferentes pero comple

al sistema politico.
Bloques de clanes y virilocalidad
Los varones agnados residen virilocalmente después del matrimonio

por una de las razones citadas en la seccin previa (en un caso, en San
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José, fue para estar cerca de un hermano viudo que criaba hijos pe-
quenios solo). Los hermanos tienen hijas con j6venes que hacen servi-
cio a la novia o hermanas con €5posos que aportan importantes alia-
dos afines que atraviesan los clanes. El grupo de clan de hermanos
escoge Vivir junto y comparte una relacién de solidaridad que se ex-
tiende hacia otros miembros del clan en la comunidad. La economia
politica del acuerdo consiste en los siguientes elementos:

a) Los hermanos en el mismo clan son llamados por el nom-
bre de su padre (convertido por los sacerdotes en un apelli-
do luego del bautismo) y sus grupos de parentela forman
una agrupacion residencial en la comunidad.

b) Los hermanos tienen parientes afines que viven cerca, ca-
sados con hermanas o hijas, que proporcionan carne, con-
tribuyen con las fiestas y dan apoyo politico.

¢) Todos los miembros de los clanes de los hermanos los apo-

yan o, si son afines del bloque rival, se abstienen en perio-
dos de conflicto.

De esta manera, un grupo de clan surge por corresidencia, lo que
significa un énfasis en la residencia virilocal postmarital, en la cual
hermanos y hermanas viven como vecinos. Segiin sus habilidades
como cazadores o curadores o su eficiencia en el trato con el mundo
de afuera, los hermanos pueden ganar alta reputacion y prestigio
mediante su generosidad y volverse influyentes en la comunidad.
Esta fue la base de los dos bloques de poder en San José: los
Kotsimberi, dominados por hermanos Yaromba, y los Wakutangeri,
dominados por Idnsikambo. Sin embargo, en la medida que cada
parentela crecid y se responsabilizé por sus propios hijos, la solida-
ridad del clan se destruys y las relaciones de alianza poco a poco
se volvieron mds importantes en la comunidad.

Uxorilocalidad y el wambet

En contraste, el matrimonio basado en la uxorilocalidad enfatiza las
relaciones afines antes que los lazos del clan como la vinculacién
pivote entre las parentelas. Esto conduce gradualmente hacia un
conjunto mas disparejo de alianzas disdicas que unen cadenas de
conexiones, pero no necesariamente utilizando al grupo de solidari-
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i d
dad tan evidente entre los siblings del clan. En este.casto, la l;;l;gs
politica de los esposos recién llegados es con sus par;eéls ?Sgup;)hnenté

unqu
i un grupo de hermanos, a ig
e by hijos en crecimiento que
hombres mayores con iuj : .
D eerh i ja parentela inmediata.
i i te de su propia p
viven de manera independien iy
j tela materna y se benefict p
La mujer permanece en la paren : e iniaas
hermanas en sus cultivos de la chacra.
A —_ b b duccion sustentable
i ara una pro
existentes proporcionan una base p e
i j ducir excedentes y una va
le permiten a una mujexr pro e
Zultigos mas rapidamente, en comparacion con otra que tenga que
comenzar sus chacras de 1 nada: _ |
Son dos las repercusiones politicas de este acuerdo:

a) Siel yerno o cufiado es afin con un grupo de 51bl%n§;e:‘:i(;2r
ces apoyara a sus afines inmedla’fos:, pero tratara o
entrar en cuestiones politicas. Raplflf;lmente estat %ﬁg e s
vuelve experta en contar relatos sahrxc?§ o entrete 1e’s
tando asi las complicaciones de las politicas cox:l'fun:\e -

b) Si el yerno es afin a una sola parentela independien e:;lfan °
a poco podra estructurar su influencia y prestigio fg\ba.o ue
trabajo duro y generosidad, n}antem.endo un per o 1]1 g
cuestiones politicas mayores. Silos afines colaboc;'an b O]s "
tos, pueden comenzar a establecer conjuntos de a

estilo del wambet.
6n virilocal con conjunto agnado conduce ha-

de poder del clan, la opcién uxorilocal im-
mbre. En algunos casos, la

Mientras que la opc.:i’

cia una concentracion e

lica la dispersion del clan del ho 1

Exlorilocalidra)\d con las mujeres que son p:rte defi,(:-fn p;ztilg:essd;e

A i liticas basadas en
clan reforzara las alianzas po ' Jope st
i ilocalidad con parentelas a
bloques. Sin embargo, la uxoriloc - afuera c@
lianzas de menor escalay a g
los grupos del clan conduce a a e o i en-
bre el wambet de la descendencia.

et . ilocalidad es asi un elemento clave en el

tre uxorilocalidad y virilocalida . o ene
iti t. Si una comunidad se vV

ema politico de los Arakmbu | ! :
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lleva al debilitamiento de una comunidad en la cual se hace cada
vez mas dificil regular sus asuntos. Aun cuando el desequilibrio de
hombres y mujeres funciona contra la agrupacién de clanes du-
rante un largo periodo, la debilidad comunal actiia contra la dis-
persion excesiva de parentelas dentro de alianzas diadicas.

Luego de la division de los bloques de clanes y de la separacion de

las parentelas uxorilocales extendidas después del matrimonio, los
arakmbuts buscan lugares para establecer sus parentelas independien-
tes. Desde este punto, los hijos crecen a través de la pubertad y el ciclo
comienza nuevamente. Cuando una comunidad estd formada por
conjuntos mas pequeiios de parentelas en alianza, la capacidad para
ofrecer grandes fiestas y expresar generosidad se vuelve mas dificil
cuando las unidades de produccion son mds dispersas e intrinca-
das.

Con parentelas més independientes, los miembros de las comuni-
dades observan vehementemente la produccién de otros, la gente
quiere dar carne, pero también quiere tener suficiente para su familia;
un hombre quiere ser generoso y compra cerveza, pero también nece-
sita una nueva motobomba para su trabajo del oro. Sin bloques de
clan que apoyen, ser generoso es mds dificil y tiene limitada recom-
pensa politica en términos de prestigio, en la medida que las alianzas
se limitan a grupos pequenos de parentela por toda la comunidad. El
resultado es una aparente falta de unidad y un deseo de parte de los
mayores de sacrificarse a si mismos por la comunidad.

Esto da lugar a una frustracién entre la generacion en crecimiento.
La tension a través de las generaciones fue expuesta en 1990 durante
el conflicto entre los estudiantes jévenes que regresaron a Maldonado,
quienes impetuosamente estuvieron tratando de resolver los proble-
mas entre San José y la gente no-indigena dentro de la comunidad y
alrededor de ella; y los mayores mas cautos, que argumentaron que
la juventud no tenia respeto y rechazaba aprender las maneras

arakmbut. Los jévenes, por su parte, consideraron que los viejos de-
berian asumir un rol mas decisivo vis-i-vis las amenazas que venian
de afuera. Ademas, dijeron que querian aprender el conocimiento
arakmbut, pero que los viejos no querian trasmitirlo por miedo a
que se usurpara su posicién como personas conocedoras. De este
modo, los jévenes se quejaban del egoismo de los viejos y viceversa.

Las tensiones entre jévenes y viejos se incrementan cuando la
comunidad en general estd mas dispersa y no reacciona ante las
amenazas externas de una manera unificada. La demora en tomar

289




decisiones frustra a los jovenes, quienes tratan de asumir la toma
de decisiones en sus propias manos afirmandose a si mismos en las
reuniones. Algunos de los jovenes son eventualmente elegidos para
integrar el consejo comunal y lenfamente comienzan a entrar en el
sistema politico, con todas las desventajas del liderazgo oficial (c.f.
capitulo ocho). Gradualmente, la nueva generacién forma alianzas
sobre la base de su afiliacién de clan o de otras vinculaciones, que a
lo largo de varios afios pueden conducir al establecimiento de nue-
vos bloques de poder. Esto es particularmente destacable dentro de
un gran grupo de siblings que han negociado sus matrimonios y no
estan en competencia por conyuges.

Las alianzas de jovenes constituyen el comienzo de un cambio
de la dispersi6n hacia la solidaridad. Aunque en esta etapa los hom-
bres que estdn agrupados son jévenes, ellos forman la misma clase
de alianzas como lo hacia la generacién de los padres veinte afios
antes. Un ejemplo que ilustra esto es la formacion del grupo del
clan Idnsikambo en la década de 1970, que constituyé el bloque
Wakutangeri. Dos de estos jévenes vivieron en la mision de El Pi-
lar durante varios afios, donde aprendieron las nuevas tecnolo-
gias de trabajo del oro y también cémo usar ayahuasca. Cuando
regresaron a la comunidad se asentaron con sus agnados y pa-
rientes politicos y, con esas ideas de fuera, utilizaron la estructura
interna de la comunidad para ponerlas en practica.

Las alianzas consisten mayormente en grupos de jovenes herma-
nos que han encontrado a sus futuras esposas y no son mas rivales
en la apuesta del matrimonio. Desde 1994, he escuchado que ha
comenzado a suceder un proceso similar. Hay dos conjuntos de her-
manos en San José que tienen una tensa relacion entre si. Uno es
Idnsikambo y el otro Wandigpana, y son los hijos de miembros del
antiguo bloque Wakutangeri. Viven en partes opuestas de la comu-
nidad y hasta donde sea posible evitan conflictos. Ambos han toma-
do iniciativas que podrian afectar a la comunidad: algunos siblings
han tratado de establecer tiendas en la comunidad, mientras que
otros hermanos estin tomando interés en los conceptos de derechos
indigenas a fin de unir la comunidad para defender sus intereses.

La posibilidad es que estos dos grupos sean la formacién
embrionaria de nuevos bloques de poder en la comunidad. Es dificil
decir si surgiran como elementos nuevos concentrados de la comu-
nidad, porque debajo de los posibles cambios existen muchas con-

tingencias que hacen imposible la prediccion.
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Figura 11.2: Cambios comunales entre los jévenes arakmbuts hasta el inicio de su
adultez

Surgen tensiones del desequilibrio de hombres y mujerss en las
negociaciones de matrimonio

Hombres Mujeres
Viven en casa con los padres Viven en casa con los padres
rivalidad de sibling sclidaridad de sibling
supresion de afinidad supresién de afinidad
amistad a través del wambet amistad a fravés del wambet

Adultez temprana-postmarital
Surgen tensiones de ventajas relativas de la residencia diferente

Los hombres viven virilocalmente Las mujeres viven virilocalmente
Alianzas de clan ventajosas Produccién desventajosa
Apoyo politico expandide Poco apoyo politico

Bloques de clan Cian en ofro lugar

Los afines apoyan Contactos de wambet y afines

Relaciones de género mas desiguales

o o
Hombre vive uxorilocaimente Mujer vive uxorilocalmente
Paga una "deuda” con sus parientes politicos  Ventajas de la produccion
Politicamente débil Politicamente fuerte

Apoya afines y wambet Contactos de clan y wambet
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Adultez madura

Tensiones entre viejos y jovenes a causa del debilitamiento que surge de la dispersién

El hombre se muda hacia la residencia vinlocal Mujer independiente e influyente
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mar control, lo que a su vez alienta a los jovenes a unirse para
afirmarse a si mismos politicamente. En este proceso, se fusionan
los dos extremos de la formacién social: demasiado poder en ma-
nos de muy pocos conducird a la explotacién y demasiada disper-
si6n en forma de individualismo llevard a la alineacién.’

En los capitulos anteriores se establecié una conexién entre la colo-
nizacién del territorio de San José y la posicién del liderazgo (tanto
wantupa y, mds recientemente, los jévenes lideres comunales) como
barreras entre los colonizadores y la comunidad. Los cambios revisa-
dos en este capitulo estin basados en las dindmicas internas de la vida
comunal y, consecuentemente, las actividades politicas no estan tan
relacionadas con las cualidades de liderazgo (como se analiz6 en el
capitulo siete) sino con las actividades diarias de todos los miembros
de la comunidad en sus parentelas, clanes y wambet.

Los recursos afectados por la colonizacién son la carne de caceria
y el oro, los cuales fueron incorporados dentro del “sistema” de pres-
tigio de los Arakmbut. Sin embargo, la dindmica del cambio dentro
de la comunidad es resaltada con otro problema: la disponibilidad
de conyuge. Segtin fuentes que se remontan a cuarenta afios atras
(Holzmann 1951-56), siempre ha habido cierto desequilibrio demo-
gréfico de mas hombres harakmbut que mujeres. Por consiguiente,
la competencia por esposas estd incorporada dentro del sistema a
causa de las diferencias de status entre las relaciones de matrimonio
contrastantes. El actual desequilibrio se ha vuelto mas agudo a cau-
sa de que las mujeres arakmbuts viven con colonos andinos y, en

tres casos, de hecho han dejado la comunidad.

La conclusién de este informe acerca del cambio comunal es que
los Arakmbut experimentan un cambio periédico desde los tiempos
en que los clanes son més dominantes hasta los tiempos en que se
dispersan y los wambet cobran importancia. Los acuerdos de matri-
monio son factores clave en este cambio. Sin embargo, queda una
pregunta sobre por qué deberia cambiar toda la comunidad como
resultado de unos pocos matrimonios. Por ejemplo, los conjuntos de
clanes de grupos centrales de sibling pueden coexistir facilmente con
conjuntos de parentelas basadas uxorilocalmente y, ademas, los
matrimonios tienen lugar con suficiente frecuencia para permitir la

suave coexistencia de los dos sistemas.

Varias razones pueden explicar por qué no ha ocurrido esto to-
davia. En primer lugar, en el pasado, la poblacion de las malocas
arakmbuts ha sido de entre cincuenta a cien personas (alrededor de
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crecian. Sin embargo, esto no deberia dar la impresién de que una
comunidad arakmbut es algo como una organizacion autorregulada
que funciona primorosamente. No obstante, en muchos aspectos,
los conflictos arakmbuts son resueltos y la comunidad de San José
ha permanecido intacta durante los doce afios bajo estudio.

Sin embargo, cuando no se pueden encontrar soluciones, las pa-
rentelas dejan la comunidad porque los aspectos autorreguladores
de la vida social arakmbut se destruyen. Las personas nunca son
expulsadas de la comunidad, sino que eligen irse porque se dan
cuenta de que han perdido el apoyo de sus anteriores aliados. En
comunidades pequenias, los conflictos serios pueden causar una des-
integraciéon completa, como sucedid, en 1983, en el pequeiio asenta-
miento de Boca Karene, cerca de Boca Colorado, a causa de conflic-
tos personales entre grupos de sibling junto con serias amenazas de
los colonos en Boca Colorado. Algunos fueron a San José, la mayo-
ria hacia Puerto Luz. Asi, toda una comunidad puede quebrarse
cuando se transgreden las fronteras de la conducta aceptable y los
aspectos no-arakmbuts de la vida sociopolitica entran al sistema.

Los Arakmbut son conscientes de los peligros de una comunidad
que se destruye, lo que tal vez hace que se preocupen mas por
evitar el conflicto que causa rupturas internas. En verdad, los cam-
bios en San José que han tenido lugar durante los tltimos doce
afios constituyen la mayor reestructuracién de los grupos residen-
ciales de maloca hasta el punto que es dificil argiiir que el resulta-
do ha sido simplemente consolidar o disgregar. Ha sido ambos.

Muchos de los cambios que sucedieron en San José entre 1980 y
1992 ocurrieron como resultado de una serie de eventos contingen-
tes. Aun cuando entre 1980 y 1992 el matrimonio ha influido la di-
reccién del cambio entre los Arakmbut de una manera particular, la
evidencia no es suficiente para hacer predicciones acerca del futuro.
La relacién presentada aqui se basa en eventos especificos y en per-
sonas con sus propias maneras de interactuar, que condujeron a la
comunidad en una cierta direccién durante doce afios y no dice nada

acerca de los cambios en general, aparte de dar algunas indicaciones
acerca de los puntos en los cuales el sistema se debilita.

Durante los préximos diez o doce afios, San José cambiara de
otras maneras, cuando las diferentes parentelas se trasladen en dife-
rentes direcciones. Por ejemplo, la pérdida de tantos arakmbuts por
enfermedad en la época de los contactos misionales, en la década de

1950, ha afectado el niimero de personas mayores en la comunidad;
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Notas

' Aungque seria posible tratar sobre este cambio desde la nifiez hasta la madurez
y a la vejez como parte de un “ciclo doméstico”, esto no seria exacto. El ciclo
doméstico de los Arakmbut trata principalmente acerca de la vida de los miem-
bros de una parentela desde el nacimiento hasta el establecimiento de una uni-
dad independiente después del matrimonio; pero a lo largo de todo este perio-
do, los cambios principales dentro de la parentela no pueden ser considerados
separadamente de las relaciones con otras pa rentelas dentro de la comunidad.
Como las parentelas crecen y declinan en proporciones diferentes, es dificil
afirmar en general el efecto de cada cambio en la comunidad. Hablar de un
“ciclo doméstico” da la impresién de una forma repetitiva de cambio que se
repite a través de cada generacién, formando una vida netamente equilibrada.
Este no es el caso para los Arakmbut; por el contrario, el mundo es desequilibra-

do.

:  Estas diferencias pueden ser calificadas de “contradicciones”, en el sentido de
que ellas arrastran a los arakmbuts en diferentes direcciones, pero no son nece-
sariamente contradicciones en un sentido estrictamente dialéctico, en el cual una
antitesis se resuelve con la tesis en otro nivel de andlisis. Sin embargo, el término
contradiccién tiene varios significados. Por un lado, es una clase de negativo que
implica un tipo de evento “irracional”. Por otro, en el sentido de Engels, el
término contradiccion implica la “negacién de una negacién”, lo que es algo
positivo. El sentido de contradiccion es més usado aquf de esta manera. Sin
embargo, “la negacién de una negacién” implica que de alguna manera siempre
hay un paso positivo hacia delante o una resolucién. Pero la resolucién no es
inevitable y frecuentemente una tensién previene una resolucién permanente.

De este modo, el cambio social para los Arakmbut nunca es resuelto completa-
mente sino que es s6lo una solucién temporal para los problemas. Las distincio-
nes aqui estn constantemente jugando una contra la otra dentro de la vida
social arakmbut y aportan la causa de muchas relaciones tensas, por cuya razén
el término “tension” es més apropiado, ya que no implica una resolucién asumi-

da.

' Esto levanta otro tema que se relaciona con el conflicto dentro de la vida social
arakmbut. A pesar de la caracterizacién de las comunidades amazdnicas como
belicosas, tales como la de los Yanomami (Chagnon 1968), es imposible que los
Arakmbut sean “por naturaleza” agresivos o pacificos. Los hallazgos aqui se
enlazan con los de Overing (1989) y Howell y Willis (1989): que la sociabilidad es
el aspecto fundamental de la vida humana y que la agresion o la violencia son
aspectos de valores morales en reaccion a eventos. Los Arakmbut no pueden
ser definidos como “pacificos” o “belicosos”, sino como gente con ambos ele-
mentos presentes en su vida social. A veces, su historia es mas conflictiva que
otras, pero coexisten los aspectos competitivos y cooperafivos de su vida social.
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bio. Estos conceptos son dificiles de asir porque los fenémenos ana-
lizados son fundamentalmente experimentales y no conceptuales.?
Sin embargo, dos areas conectadas pueden dar alguna luz sobre cémo
la relacion entre los mundos invisible y visible se corresponde con el
cambio: tiempo y causalidad.

Para los Arakmbut, el tiempo no se concephia como un movi-
miento general desde el pasado hacia el futuro, en el que flota toda
la existencia, sino como un movimiento que pasa por los seres hu-
manos (o’pogika), dejaindolos que envejezcan y cambien. De este
modo, la metafora no trata de gente que estd a la deriva en el rio
del tiempo, sino observando desde las orillas cuando sigue su ca-
mino. El paso del tiempo es medido por cémo las cosas cambian.
Asi, dia/noche, luna nueva/luna llena, estacién lluviosa/estacién
seca y lo que los Arakmbut llaman el “calendario de las flores”,
proporcionan una visién periddica o ciclica del cambio mediante
el cual el tiempo pasa ciertas secuencias.’

Moverse con el tiempo seria una forma de “intemporalidad” en
la cual nada parece cambiar y desde la cual el futuro y el pasado
serian visibles. Asi es como he tratado de conceptuar lo que los
Arakmbut expresan cuando dicen que en el mundo del espiritu uno
puede ver el futuro tan claramente como el pasado. El mundo del
espiritu es un lugar de potencialidad mas alla del tiempo y del espa-
cio. El tiempo, conforme pasa, facilita el crecimiento, el decaimiento
y el cambio, en la misma manera que los espiritus, cuando pasan
dentro o por los seres humanos, animan y generan cambio. Esto no
quiere decir que el mundo del espiritu es tiempo, sino que los espi-
ritus libres estdn mds alld de los constrefiimientos del tiempo y del
espacio hasta que son recuperados en un cuerpo y en un nombre
desde el cual reciben su forma.

Asi, el mundo visible proporciona la intemporalidad del reino
del espiritu con las coordenadas de tiempo-espacio. Mientras tanto,
el mundo invisible proporciona la existencia fisica con animacién y
vida que estd canalizada en direcciones a través del crecimiento y de
la muerte que impregnan toda la existencia. Estas direcciones estin
en el espacio - kuta (arriba, a lo largo) o toyo (abajo) — y en el tiempo
—anenda (antes, en el pasado, precisamente ahora) y wambwanda (aho-
ra mismo, poco después). El rio fluye de kuta hacia toyo, mientras
que el tiempo pasa de anenda hacia wambwanda. El cambio tempo-
ral esta asi fundamentalmente relacionado a posiciones espaciales,
y su dinamismo proviene de un mundo fuera de estos criterios.
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El mundo invisible también proporciona a los Arakmbut una
causalidad generativa estructural, segtin la cual la conducta es un sig-
no visible de una causa invisible animada que s6lo puede ser vista en
su efecto. Las ideas arakmbuts de lo que causa ofras cosas incluyen
varios conceptos diferentes. Cuando se habla acerca de vinculaciones
entre fendmenos o se hacen afirmaciones con caracteristicas causales,
los Arakmbut dicen “0’epo” (por esta razon). La palabra mon’ka tam-
bién se usa para expresar una relacién necesaria, y fue traducida al
espanol como “causal”. Literalmente significa “debe ser hecho asi”. A
partir de estos ejemplos, la nocién de causalidad es una combinacion
de dos elementos contiguos que estan relacionados entre si y una fuerza
imperativa (mon- es una forma imperativa).

Para los Arakmbut, la causalidad puede ser considerada tanto
una energia generativa que, al hacer un efecto, causa que una situa-
cion cambie, como también una sucesion de dos estados que, yuxta-
puestos a través de la asociacion, parecen estar vinculados. La pers-
pectiva sucesionista es principalmente la manera de tratar los as-
pectos visibles del cambio entre dos estados visibles yuxtapuestos,
que son temporales, mientras que la relacién entre los mundos visi-
ble e invisible implica, por un lado, la imposicién de la forma sobre
el espiritu y, por otro, la animacién de la forma por el espiritu. En el
sistema causal arakmbut, el alma-materia es el unico aspecto de
causalidad que proporciona alguna connotacién de cambio
generativo.!

El complejo causal de los Arakmbut consiste en diferentes
permutaciones a través de las divisiones visible/invisible, donde la
causalidad sucesionista (o’epo) es dominante en el mundo visible y
la causalidad generativa (monka) se relaciona con el mundo invisi-
ble. Las diferentes posibilidades cubren cuatro areas.

Las causas visibles con efectos visibles estan basadas en las condi-
ciones materiales del mundo y conciernen a todos los rasgos de la vida
cotidiana que pueden ser yuxtapuestos. Por ejemplo, declaraciones
tales como: “Esté lloviendo, por eso me quedaré dentro” o “El hombre
hace una lanza”, expresan vinculaciones entre temas contiguos.

Causas visibles con efectos invisibles se refieren a como el mundo
invisible recibe su forma del mundo visible. Por ejemplo, el cuerpo le

da al nokiren una especie y una forma personal que ésta retiene inclu-
so después de la muerte — usualmente la de un ser humano adulto.
Un ejemplo de este aspecto de causalidad es: “El toto tomaba la forma
de una criatura larga, delgada, palida como un hombre blanco”.
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en esta forma después de la muerte. El otro aspecto del alma, el
wamawere, puede viajar “como el viento”. Por ejemplo, cuando vie-
ron pasar luces de antorchas por la comunidad en febrero de 1992,
varios arakmbuts comentaron que fue mi wamawere que se adelan-
taba para advertir a la comunidad que estaria llegando al siguiente
dia (lo que hice). Wamawere también se refiere a espiritus dispersos
libres, asociados con gente muerta o a especies, que pueden causar
dafio, aunque en menor medida que toto.

El alma materia cambia dentro de una persona de acuerdo a las
circunstancias en las cuales vive, en las cuales forma y espiritu co-
existen en un dificil equilibrio. Cada persona manifiesta el estado
del alma en cualquier momento. La enfermedad ocurre cuando se
quiebra este equilibrio inestable y sucede una de dos cosas: el nokiren
es atraido afuera del cuerpo por un espiritu o si no un espiritu entra
en el cuerpo de una persona y ataca el alma. Una persona se enfer-
ma en el momento en que los limites normales de concentracién y
dispersi6n del nokiren dentro del cuerpo son excedidos, lo cual puede
causar la dispersidn final del nokiren del cuerpo: muerte.

Para un arakmbut, pensar o sentir algo con fuerza es un estado
constantemente alterado que refleja la situacion del nokiren de una
persona en cualquier momento, en reaccién a eventos visibles y con-
tactos invisibles con el espiritu que le proporcionan el impulso para
actuar en el mundo. La relacién entre pensamiento y sentimiento es
un asunto de grado antes que de clase, y el nokiren cambia de una
manera no siempre predecible. Sin embargo, cualquier cambio en el
nokiren surge de algtin encuentro entre los Arakmbut y otra gente o
espiritus, que proporcionan las razones por las que una persona pien-
sa o siente ciertas cosas. La “socialidad” humana es una manifesta-
cién del estado del nokiren.

El mundo del espiritu se relaciona con los seres humanos a través
del nokiren. También proporciona la animacion generativa que cons-
tituye cambio. El efecto de esto es que los Arakmbut pueden cam-
biar su mundo a través del poder animador de sus almas, mientras
que, al mismo tiempo, el estado del alma refleja el estado de la per-
sona y sus relaciones sociales. El nokiren es un aspecto permanente
del mundo invisible presente en todas las actividades de los
Arakmbut, que refleja la relacion de cada persona con el resto de la
comunidad y mas all4.

Los espiritus que yerran en libertad estian separados del nokiren
de los humanos, excepto en las ocasiones en las cuales ellos son ca-
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paces de comunicarse a través de suefios y visiones. Por ejemplo, la
relacién entre un cazador y el benéfico ndakyorokeri disperso le
proporciona informacién y habilidades que son extremadamente
importantes para saber cudntos animales matar y el limite mas alla
del cual es peligroso cazar. La capacidad de cazar de un hombre es
un prerrequisito para el matrimonio y la presentacién de carne
chindoi es la parte més delicada de las negociaciones. El significado
de la carne para el crecimiento de la parentela es también crucial
para el prestigio de un hombre y una mujer, ya que lacazadeélyla
distribucion de ella son los factores que les posibilitan mostrar su
generosidad. Todo esto depende del apoyo del ndakyorokeri.

En una situacién en la cual ganar una pareja de matrimonio im-
plica competencia entre hombres y, en algunos casos, parentelas, las
habilidades positivas son una demostracién de contactos con los es-
piritus benéficos, mientras que los malos sentimientos ocurren cuan-
do las relaciones con el mundo invisible son pobres. De este modo,
Jos espiritus pueden proporcionar el elemento clave en la negocia-
cién de un matrimonio a través de conocimiento y consejo.

Los estudios de caso de muerte y enfermedad en los capitulos
uno y cinco demuestran c6mo los miembros de una comunidad se
mantuvieron regularmente en comunicacién con espiritus a fin de
diagnosticar la razon del infortunio, sea a través del suefio del
wayorokeri o del didlogo del wamanokae’eri con el chongpai du-
rante las sesiones de ayahuasca. Los diferentes clanes en la comuni-
dad pelean por diferentes razones por una enfermedad y diferentes
construcciones tedricas de los principios cosmolégicos detras del trau-
ma que enfrentan las parentelas involucradas. Durante estos perio-
dos de enfermedad, los espiritus invisibles no sélo dafian directa-
mente a una persona sino que también aconsejan sobre las maneras
de restaurar la vida o la estabilidad comunal.

Dentro de la comunidad, las personas con influencia y prestigio
también estn expuestas a ciertos riesgos. Por ejemplo, si un lider
politico falla en demostrar responsabilidad o generosidad, tendra
problemas. Esto es ampliamente ilustrado por el joven presidente
de San José quien, en diciembre de 1991, pidi6 que la comunidad le
pagase un viaje a Puerto Maldonado, a dos dias de distancia, a fin
de poner una queja sobre el comportamiento de la comunidad con-

tra algunos colonos invasores. La respuesta de la comunidad fue
que el presidente claramente iba a tomar el dinero para si mismo y
nadie colaboré. Se dijo que como lider era tarea del presidente apo-
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la mas alta intensidad de los encuentros sociales que tienen lugar
en esos periodos de “crisis”. El siguiente cuadro resume los dife-
rentes estados del nokiren y c6mo ellos parangonan el mundo del
espiritu, ubicando a ambos en el contexto de ciertas actividades
sociales cuando el mundo invisible entra directamente en la vida
de la comunidad arakmbut. Este cuadro no intenta comunicar un
universo armonioso ajustadamente estructurado. Mas bien, los ejes
son puntos de un continuum, que une los conceptos de concentra-
do y disperso en diferentes contextos que vinculan el estado perso-
nal del nokiren, las formas de espiritus, las actividades sociales y
las posiciones politicas analizadas en el capitulo ocho.

Figura 12.1: Concentracion y dispersién de nokiren y espiritus

Concentracion Dispersién

Exceso Normal Normal Exceso
estado del | ochinosik/senopopo e’nopwe nowe
nokiren odio/mezquindad afectos pensamiento depresion
espiritu toto chongpai ndakyorokeri wamawere

dafiino benéfico benéfico dafiino
actividades| chindign e'pak e'yok kawe
sociales brujeria deseo generosidad inactividad
social mas jerarquia clan wambet mas igualdad

El mundo invisible afecta el cambio comunal directamente a través
de la actividad del nokiren dentro de cada persona. Durante la vida
diaria, los encuentros que interrumpen la arena sociopolitica de la
vida comunal consisten en reuniones entre diferentes personas. Cada
nokiren refleja los efectos social y personal de esos encuentros en
cualquier momento y proporciona el estimulo para continuar o evi-
tar relaciones particulares. Como toda actividad humana tiene una
dimension espiritual a través de la operacion del nokiren, los en-
cuentros estan impregnados con el mundo invisible tanto en pensa-
miento como en emocion.

Ademds del nokiren, los espiritus pueden intervenir directamen-
te en asuntos humanos. Los espiritus estidn involucrados en las acti-
vidades productivas o reproductivas, sea caceria, cocina o relacio-
nes sexuales, y la conducta tiene que ser controlada a fin de evitar
consecuencias dafiinas. Esto regula las relaciones sociales que tienen
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wamanoka’eri hace esto con el enfermo y el wayorokeri, con la
comunidad en general. Estos especialistas tratan de asegurar la
armonia dentro de la comunidad, porque ésta previene la debili-
dad y el letargo o el odio y la brujeria. Por esta razén, un chaman
deberia estar “por encima de la politica”. Se piensa que un chaman
que estd demasiado envuelto politicamente estd usando sus con-
tactos con los espiritus para favorecer sus propios intereses y esto
lo expone a cargos de brujeria.

La muerte de Psyche puede ser considerada ahora a la luz de la
muerte de un chaman que logré mantener unida a la comunidad. Los
conflictos que tuvieron lugar en 1980 se exacerbaron por su muerte.
El proceso por el cual se dividieron los bloques de clanes comenzé
casi inmediatamente después de su muerte y continué durante toda
la década de 1980. Sin la presencia de Psyche como mediador entre
las rivalidades, la comunidad sufrié de animosidad y odio que nadie
pudo calmar. La posicién del wayorokeri como regulador de las fuer-
zas del espiritu externas e internas a los seres humanos, es vital para
la fortaleza y supervivencia de la comunidad.

De este modo, los cambios que tuvieron lugar entre 1980 y 1992
fueron, en gran medida, influidos por el mundo del espiritu. Esto
ocurrié como resultado de su causalidad animada, de la acciéon del
nokiren de cada persona arakmbut y de la falta de un wayorokeri
para mantener unida a la comunidad. Aun cuando los arakmbuts
con destrezas chamanicas se esforzaron para mediar con esas fuer-
zas, sus efectos fueron limitados sin la presencia de Psyche. Aunque
nadie en la comunidad tiene el poder y la previsién de Psyche, va-
rios de los hombre mas viejos estan actualmente tratando de adqui-
rir mas habilidad chamanica. Podria no haber un wayorokeri en la
comunidad, pero la fortaleza espiritual de ninguna manera ha des-
aparecido para siempre.

Las tensiones y desintegracion de los clanes durante los afios 1980
tuvieron lugar en el contexto de acusaciones de brujeria y agrava-
ron los conflictos en la comunidad. El resultado fue la dispersion:
algunos se mudaron hacia areas cercanas, mientras otros se trasla-

daron por completo hacia otras comunidades. Aqui, la evidencia
demuestra que la colonizacién y las dindmicas internas no son los
unicos factores que afectan el cambio social, sino que el mundo del
espiritu es extremadamente importante. Esto se relaciona no sélo
con la década de 1980 sino que se extiende mas hacia atrds en la
historia arakmbut.
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Cambio en el pasado

A lo largo de cuarenta afios de historia de los Arak
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l:ue]-lrssr;zz:rnmfin'uientos de concentracién y dlsf]frs;ontsd%r:::j Loi :slo
i f todos los arakmbuts.
timos cuarenta afios afectaron a . ‘ A
ivisid i 6 de tensiones sociales y de
la divisién de comunidades surgi _ > de miedo
jert. ifi durante el periodo de conta
a la brujeria, especificamente D
edades y muerte. Sin e g0,
blancos, cuando campeabanfnferm i ueste Sin embarg0,
iodos de concentracion sucedieron cu ndo :
E)jjsl:i’::on sacar ventaja de beneficios externos, inicialmente, herra
mientas de metal y medicinas y, luegi, orl% goa;/ihgg;s::.memn .
Los cambios que tuvieron lugar entre 1980 . st
ficientemente drasticos o traumaticos para justificar lg des:\zg:ggﬁ
dela comunidad, pero demuestran que los procesos de co ; fracion
dispersion de asentamientos son un rasgo constante de i
Zrakmbut. Por ejemplo, entre 1969 y 1980 l.mbo una concen on
gradual de arakmbuts que se unieron a las cincuenta 0 ﬁ I;z;zosm
Inici Shintuya en 1969 para ir a osé. Si
iniciales que abandonaron Sh i byl
2, cinco parentelas, que comp
embargo, entre 1980 y 1992, Fr A
i rsonas, se trasladaron desde San José h
dBarre V:;:::! (Il)l(:ico y Shintuya como resultado de c.or}ﬂmtos.dentro del;a
comunidad. En este caso, la causa de los -::onﬂmto:‘;a r:io mcl;;yecu s;)le;
¥ i rte 0 enfermedad, en las
mente a las interpretaciones de muerte 0 er d s <
i también la biisqueda
stado implicadas cargos de brujeria, sino _
EZI;):reja de m}:\trimonio, donde por lo general el conflicto se expresa
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a través de peleas y discusiones, La poblacién de San José tiene ahora
el mismo tamario que la que tenia en los afios 1980, a pesar de que la
proporcion de nacimientos supera la de muertes.

Esta relacién demuestra que el cambio de un periodo comparati-
vamente mas “concentrado” a uno mas “disperso” en 1990, es parte

de una fluctuacién periddica que ocurre de tiempo en tiempo en la
vida arakmbut, tomando diferentes fo

rmas y variando en intensi-
dad. Lo que tuvo lugar entre 1980 y 1992 fue considerablemente

menos extremo que el movimiento de concentracién en Shintuya a
fines de la década de 1950 y la dispersién subsiguiente, y fue proba-
blemente més parecido a las fluctuaciones que tuvieron lugar den-
tro y entre las malocas antes de 1950.

Varios viejos de San José recuerdan que en los afios 1950, cuando
los Arakmbut vivian en el rio Wandakwe en las cabeceras del Ishiriwe
antes de la llegada de los misioneros, la gente se mudaba de una
maloca a otra como consecuencia de conflictos. Un hombre dej6 1a

maloca Kukambatoeri y se traslad6 hacia el grupo Wakutangeri des-

pués de los conflictos descritos en esta cancién personal:

Antes, era miserable, estaba solo. Los arakmbuts me golpeaban.
Mis cufiados no habia madurado cuando tuve esas dificultades.

Estaba solo en la otra maloca. Mi herman

0 me siguié cuando par-
ti. Ahora los Yaromba aqui son mis hermanos. Ellos maduraron

recientemente. Admiro a los jovenes porque ellos comprenden.
Ahora estoy contento y tengo suficiente familia para defenderme
a mi mismo contra los Amiko. Nj siquiera tengo que decir algo a
mis parientes Yaromba para que ellos me defiendan.

Por tanto, la madurez y decaimiento de los miembros de la maloca

fue un rasgo de la vida sociocultural antes del contacto con los sacer-
dotes y se refleja en procesos similares que hoy tienen lugar en las
comunidades. Es posible ver que las dimensiones espirituales del
cambio toman varias formas de acuerdo a Ia intensidad de los con-
flictos y en la medida en que amenazan la vida. La concentracién y
dispersion de la comunidad va desde los principales eventos me-
morables en la historia arakmbut, cuando las comunidades se divi-

den y se reforman nuevamente a lo largo de los afios, hasta los cor-

tos periodos, cuando la gente abandona la comunidad después de
una muerte o por lapsos mas breves a causa de algtin conflicto. El
periodo de doce afios con el cual estamos preocupados aqui, esti en
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un lugar entre los dos. Aunque la comunidad no se l_'la d1v1d11do, ltt)is
cambios que han tenido lugar no son simples variaciones en la ru
na diaria. 5 ]
En conclusién, consideramos que la conexion entr.e conc::or;t;rsao
ci6én y dispersi6n en el mundo del espiritu refleja il ITtl)lS;nO E}; oceso
i i S.
izacié 1 de las comunidades arakmbu
en la organizacién socia ac B e
i i recta de espiritus e
i el nokiren y la influencia di
L i i6 L te con destrezas
id . La gente ¢
reproduccién humana :
e e ialmente un universo
ini lar lo que es esencia
chamdnicas trata de contro >
desequilibrado, de la misma manera que.aque]los con dESt;ero-
politicas se esfuerzan por equilibrar las nociones de deseo y gti 1o
sidad. El deseo une a la gente y es una fuerza p;ra la conc:e.'nO Fni =
’ - .. nop “
i i d, la relacion es afectada por se
social, pero sin generosidad, ct rs .
qujnd’aIZl) y odio (ochinosik), que atraen a espiritus damno; P?; ;)i]; -
lado, demasiada generosidad lleva hacia una presmildsc;J iﬁamien-
cursos y al riesgo de la destruccién de la parentela y al debili
i ral. .
to de la comunidad en gene ‘ o
De esta manera, deseo y generosidad controlan la (.)rg:ftmbzlaac:l:
isi incipios invisibles
i iti tos visibles de los principio '
sociopolitica como aspec ! Dios I e e
i0 i i6n que generan cambioenlav
concentracion y dispersion q er: A e
1 iti hamanicas se vuelven vehiculos p.
Asi, las destrezas politicas y ¢ icas s il
1910’5 para el mundo social y del espiritu, intentando regulair‘l :i ic; 4
equilibrio constante en el mundo que amenaza moverse
destruccién a través de conflicto o deb111tam1ent:o. lemente s
El cuadro de cambio social se ha vuelto considera elgg te mas
grande que un cambio entre una unidad social y otra. Las. cllr:)e;rg; £
i iri ] caja
i6 { 0s espirituales estan en
de accién politica y los proces e !
oma a tra
i i j an la forma que el cambio
vida social, que juntos expres tibid (i a e
= De este modo, se combinan tre es!
vés del esquema cultural. an tres factores:
la frontera de la colonizacién q
factores externos, tales como i d
para los cambios; tensiones entre clan y parenltesc?, f';teneroc,i:;iniei
i ia viri ilocal, que expresan los €s SO
residencia virilocal y uxorilocal, : limi )
enfros mfor
iti eptadas a través de encu nf
te admitidos de conductas ac ' 0s o
males; y los atributos generativos y animadores del mundo in
: 1 spiritus. _
a través del nokiren y los e ‘ )
Cada uno de estos tres contextos se relaciona con un mtotdggs
rente de los rasgos chamanicos y politicos df’ la C;fld; jrd ko [11:1 éa o
i iti i los j6venes, estan den
lideres politicos, en particular frodela inea ce
i la frontera de la colonizacion,
fuego como mediadores con de '
queglos especialistas chamanicos son principalmente negociadores y
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reguladores de asuntos espirituales. Los cambios internos de la co-
munidad se basan en encuentros diarios y, a través de éstos, los
Arakmbut tratan los problemas periddicos que surgen regularmente.

Cuando surgen crisis dentro de la comunidad, las tensiones cre-
cen o se debilitan, manifestando diferentes aspectos de las relacio-
nes de los espiritus, sea en términos de contacto directo con el mun-
do invisible 0 a través del estado del nokiren de los participantes. Si
las tensiones crecen demasiado, la comunidad se dividirs desde den-
tro; si se debilita mucho, ser4 presa de fuerzas externas.

La tarea de los Arakmbut es, asi, tratar de regular un cosmos
que estd en desequilibrio permanente. La crisis mas extrema est4
en el mito de Wanamey, cuando la tierra fue destruida por la inun-
dacién de fuego; el equivalente histérico fue la enfermedad traida
por el primer contacto con el mundo no-indigena. Sin embargo, las
fluctuaciones estan comiinmente en una escala mas modesta, como
fueron descritas para el periodo entre 1980 y 1992.

En este capitulo hemos visto ¢c6mo el mundo del espiritu anima
el mundo humano visible de la misma manera que el nokiren anima
el cuerpo humano y se acerca a la nocién de proceso manifiesto en
las dindmicas de la formacién social. E] mundo invisible del espiritu
esta més alla del espacio y del tiempo y consiste de la potencialidad
en el universo que, a través de coordenadas espaciales y temporales
del mundo visible, construye una causalidad unidireccional; el espi-
ritu es movimiento sélo conocido a través de sus efectos. La relacién

entre un nokiren y el mundo del espiritu es la unién entre el deseo
interno y el poder externo, parte del cual es peligroso y parte bené-
fico de acuerdo a quién esti tratando de controlarlo. Las destrezas
chamanicas usan el poder positivo a fin de reestablecer el orden como
una forma de generosidad para ayudar a la comunidad, mientras
que un brujo utiliza el desequilibrio del mundo en forma de poderes
negativos para dafiar.

El cambio arakmbut puede tomar ventaja de beneficios de afuera
de la comunidad, pero est4 cargado con peligro. La gente blanca,
por ejemplo, puede proporcionar bienes Yy servicios de valor, tales
como herramientas de metal o educacién, y puede, en ciertas cir-
cunstancias, ser incluso fuente de parejas de matrimonio, pero tam-
bién hay depredadores de los recursos de los Arakmbut que amena-
Zan su supervivencia. Los espiritus proporcionan la oportunidad
para que los Arakmbut mejoren la produccién, pero también los
amenazan con enfermedad y muerte. Los Arakmbut pueden
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unificarse como comunidad para defenderse mediante la resisten-
cia de las amenazas externas o tratando de controlarlas, mientras
toman ventaja de sus beneficios.

La resistencia es dificil porque el estado del alma refleja su efecti-
vidad. Cuanto mas fuerte se vuelve la resistencia, es mas probable
que aparezcan tensiones internas en la comunidad, mientras que
cuanto mas débil sea, es mas probable que los Arakmbut sufran de
amenazas externas. La vida social arakmbut es una batalla constan-
te entre esas posiciones, como se ejemplifica por el estado del nokiren
de la gente, que constantemente yuxtapone resignacion y resisten-
cia en respuesta a las amenazas externas (Gray 1986).

Evitando cualquier reduccionismo en este analisis entre los niveles
fluctuantes del cambio (disparador externo, tensiones internas y po-
deres invisibles), es posible ver el mundo invisible como el proceso en
el centro de esta descripcion del cambio, compartiendo por esto la
comprension y el respeto arakmbut por el mundo del espiritu.

Una pregunta que surge es hasta qué medida el cambio descrito
en San José entre 1980 y 1992 es unidireccional o periédico, en tanto
que los movimientos sociales y espirituales pasan a través de se-
cuencias similares. La respuesta a esto es que ambos fenémenos ocu-
rren. Por un lado, los eventos que tuvieron lugar estan enmarcados
en el espacio-tiempo y no son repetibles; por otro, el cambio del clan
al wambet o de jerarquia hacia la igualdad son énfasis dentro de la
formacion social que podrian moverse y se han movido a través de
secuencias que van desde periodos de concentracion hasta otros de

dispersion y retornan nuevamente hacia la concentracion.

Esto no quiere decir que la vida social arakmbut siempre cambia-
ra necesariamente de esta manera. Es perfectamente posible que este
sistema cambiante haya estado presente en el pasado pero se ha
vuelto particularmente activo durante la “historia de contacto con el
Estado”, que ha sido inherentemente inestable y ha implicado va-
rias reubicaciones grandes durante los tiltimos cuarenta afios. Por

esta razon, nadie puede predecir si la secuencia se repetira de nuevo
o si finalmente ocurrird un cambio totalmente nuevo, moviendo la
formacion social arakmbut en otra direccién.

Notas

Alan Campbell (1989: 61) hace u ilisi
| : n analisis detal] inspi i6
entre la causalidad ¥ el mundo del espiritu?:lz Igg(;\fal;;sgmdor fel relacion

PR : e
'1; enptzrcta:aer un vxstfizo limitado, pero los Arakmbut me han dicho repetida-
que es imposible entender estas cosas a menos que las acepte como

lealeS. ES{'E en.foque es a-l O expel mer ltal. qUIZaS esto}’ tr atar ld(’ de enetrar (8]

3

G i “Seri
s:j{l) _(12:;) r::tonft:;asta el tlemPO Serie A”, que estd basado en la distincién
e r;a:ta SObe- fum ¥ refleja la nocién del tiempo que pasa, con “Serie }l;a
e Arakmb:: vias ;;or- las cuales se mide el tiempo desde puntos temporales
5€ relacionan con esto ya .
re » Ya que para ellos B seri; i
como las marcas visibles para mostrar que A ha ocurrido. Los Tr:l?nnlilgf?do
§ on-

’

este periodo. Si
Teie cﬁ; ; smoS,:; :::.bargo, puedc_e que esto no haya sido un estado permanente
e cosa 5 o len una medida de panico frente a 1a horrenda cantidad d
Y ceguera que estaba amenazando la vida en las malocas )
*  Lacon i6 i i
b ev;:!:;;a:lor; en.SIfuntuyfl ¥ la dispersicdn de los Arakmbut es parangonad
N el mito de origen (ver Volumen 1, capitulo doce). En esti mitoa
lue i j : 5 '
¥ luego se dispersan aguas abajo después que se calma 1a inundaciérr\criaenf?unel?or,
fue Ia unificacién de los
Na vez que se apacigué la
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CONCLUSION

Lejos de ser estatico, intemporal o aislado, los arakmbuts de San José
viven, y parece ser que siempre han vivido, en un mundo dominado
por el cambio. Las fluctuaciones del cambio son parte de las operacio-
nes normales de la vida social, pero ocasionalmente éstas pueden
volverse tan extremas que la formacién social es amenazada. Los
Arakmbut tratan de regular su vida espiritual y politica a fin de evitar
la destruccién por la intromisién interna o externa y para asegurar
la continuidad de su organizacién social y practicas culturales.

La regulacién espiritual consiste en comunicarse con el mundo
invisible a fin de corregir el desequilibrio del universo que afecta a
los Arakmbut. Las interpretaciones de enfermedades, los eventos
portentosos y las repercusiones de la conducta son todos aspectos
de sus destrezas chamanicas. La regulacion politica consiste en ase-
gurar un equilibrio entre el deseo y el dar, mientras se mantiene un
rumbo entre la excesiva agresion emocional y la debilidad extenia,
que finalmente son estados del alma. Todos los arakmbuts tienen
estas cualidades hasta cierto punto, pero ciertos hombres son reco-
nocidos como particularmente efectivos para proteger y controlar
las vidas y destinos arakmbuts.

La vida esta constantemente cambiando y por esto los rasgos
chamanicos y politicos se enfrascan en asegurar que el cambio esté con-
finado para que sea benéfico antes que destructor. Varios temas ilus-
tran la complejidad del cambio en una comunidad amazénica. El acce-
s0 a los recursos es un factor importante para comprender las condicio-
nes del cambio. Aun cuando los recursos, en general, son facilmente
disponibles desde la perspectiva de la comunidad, las influencias exter-
nas pueden ser significativas. La atraccién e influencia de tecnologias
innovadoras han hecho que la adquisicién de recursos sea mas sencilla
para los Arakmbut, aunque al mismo tiempo los efectos de la coloni-
zaci6n limitan severamente los recursos disponibles.



Los rasgos externos de la colonizacion e innovacién pueden
actuar como detonantes del cambio. Sin embargo, estas condicio-
nes no necesariamente determinan cémo tendra lugar el cambio,
porque el esquema social dentro del cual ocurre esta basado en
varios criterios, tales como género, edad, residencia, descenden-
cia y alianza. Estos criterios son los loci de los encuentros diarios
a través de los cuales los Arakmbut toman decisiones y evalaan e
interpretan el mundo. Los encuentros arakmbuts son comenta-
rios sobre la vida y los contextos para la toma de decisiones; sin
embargo, son también momentos en los que surgen tensiones en
la organizacion social. Los intereses diferentes de siblings, afines,
clanes, cényuges, jovenes y mayores son ejemplos de dreas socia-
les que a veces pueden estallar en conflictos. Enfermedad, muer-
te y amenazas a la comunidad son ocasiones en las que éstos que-
dan mas claramente manifiestos, pero la dificultad que todos los
hombres arakmbuts tienen para asegurar a una pareja de matri-
monio, se ha vuelto una fuente mayor de conflictos en los anos
recientes. Las tensiones alrededor de estos eventos estan
focalizadas en las relaciones sociales que se vuelven “lineas de

falta” emocionales en las que se genera el cambio. De esta mane-
ra, durante periodos de conflicto intraclanicos surgen vincula-
ciones de afinidad mas fuertes, mientras que en los de conflicto
interclanico la solidaridad interna del clan se vuelve mas visible.
Sin embargo, los factores detonantes y las tensiones dentro de la
comunidad son s6lo dos elementos que dan cuenta del cambio en
una comunidad arakmbut. El tercer factor es la generacién del cam-
bio que viene del mundo del espiritu, utilizando seres humanos como
vehiculos. La presencia constante y la influencia del mundo del es-
piritu mientras genera cambio es el aspecto mas dificil de expresar.
Sucede a través de la actividad del alma de cada persona que fun-
ciona dentro del cuerpo a través de encuentros con otra gente. El
alma es también el medio de comunicacién con los espiritus y, en
incontables actividades, que van desde la caza hasta la curacién, los
Arakmbut entran en didlogo con el mundo invisible a través de sue-
flos y visiones.

De esta manera, el cambio entre los Arakmbut es sobre el acceso
alos recursos ambientales, la disponibilidad de parejas de matrimo-
nio y la salud. Las tensiones surgen cuando estos factores son ame-
nazados y los encuentros que tienen lugar dentro de la comunidad
expresan las condiciones sociales, culturales, espirituales y politicas
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:?u:;isz .que, ert\ cliertas circunstancias, pueden reestructurar
ativamente la organizacién social. De i
. Desde su primer con-
]f::s)ocon 103 ‘sacerdotes en los anos 1950, los Arakmbﬁt han caoril
periodicamente entre un énfasis en las relaci -
' ‘ ente entre elaciones del clan
21 ]Tra.rqmlady un enfasx.s mas orientado al parentesco, basado m.ats’y
camabjlgu; ad y 1a§ alianzas de parentela dispersa. Esta serie de
d%dec;sé : g h51do el-\;)dente en el periodo bajo analisis en este libro
asta 2, y la pregunta se refiere g i
. . a en qué medida es
‘1112 fj;%:r dlfnl:b? periodo particular de cincuenta afios en la historia
Dman?e est:te(s) t:lxglasgecto permanente de su mundo social.
Dus 10 han aparecido en las otras ¢ i
;;;;acmnes sobre los temas encontrados en San José. Igcl:;tferiueifdlf)s
> tluya (de acue::do a Helberg 1993 y en prensa) concuerda ll:t)ms’
ne lrra\specto enfatizado del clan de la organizacién social arakmbut
mientras que en San José, Barranco Chi ,
; - co y Boca Inambari el si
ma fluctia entre el énfasis de ali o e
anza del clan y el wambet. En Pue
. -
(t:c:l ;‘(l)lzc’a i virambet es aparentemente completamente cogndtico, en
a organizacion estd mas fuertemente ’

. sesgada por 1
ct:lanes. S.m embargo, en todas las comunidades los clanges sopn fue(f
rzs y existe alguna fprma de arreglo de estilo cognatico. Las dife-

ng.as son de énf{:tsm y de la naturaleza de un sistema fluctuante

. Dgando se gonsndera alas otras sociedades Harakmbut en Madre.

e Dios, es po:mble verlas como variaciones mas extremas de los ras-

%{05 o;ga;uzat;\;os encontrados aqui. Ninguno de los otros pueblos

arakmbut enfatizan tanto el clan com
la 0 los Arakmbut. La pobla-
;ﬁ:nc;ehp;elilgs.como los Sapiteri ha caido tan signiﬁcativaitente
ay suficiente cantidad de personas para un si

. un sistema de clan;

para otros, puede no haber sido enfatiz : ,
. ado para nada. Por ej

tanto los Sapiteri como los Wachi i tuvi o s
achipaeri tuvieron siste d

que fueron similares al de los Arak s v

f ) mbut, compartiendo rasgos

ii:rix:;aigssfu; er.nbaTrgo, la informacién respecto a los Pukiri %ri

L mberi y Toyeri no es clara. Los Pukirieri y Ar ino

parecen tener un sistema de clan, mie isambaori y

: / tras que los Ki i
P ‘ ntras que los Kisambaeri

. :C)ir:;'lﬁf;r; g:ﬁti:sgdo pocoil pgra que sea claro cualquier sistemz
s comunidades mixt i i

e as en las que viven (Shintuya

nd?;.; cdueantio t_(zdo; los dpueblos harakmbut comparten una termi-

relacion basada en la prescripcion simétri
glos de matrimonio concomitantes, al i f i
, algunos ponen gran énfasi
los clanes y otros no Io hacen de ninguna manera. Po%'resto el ell:‘:cig
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es un espectro que va desde los Arakmbut, quienfas tienf:n un ma;;
cado sistema de clan, pasando por los Waclupalen ‘{L Sa}?;fgl'}zl;)éﬁ
i ili ras ,
s son reconocidos pero no ut111zad'os, y los '
gisar;nbaeri y Pukirieri, quienes ya no tienen o nunca tuvzronﬂel
igui Harakmbut en general refle-
istema de clan. Por consiguiente, los : : _
Sali el sistema flexible de los Arakmbut pero con dderenfes enfas;s.
} Sin embargo, las semejanzas y diferencias se vuelven mas marca af
cuando se comparan los dos vecinos mis cercanos de los Harakn'\bcOML;I.l
los Machiguenga por el norte y 10s Ese’eja por el sur. El sxgtehrgra -
para los Machiguenga, que viven en la frontera del terjsltono . .enlc:r\t?Os
y con los cuales los Wachipaeri se casan con frecuencia, contiene var_nén
rasgos similares con el wambet, el aspecto disperso dciglg ;)rgEamzantreal n
i 4; Rosengren ;
arakmbut antes descrito (Lyon 1984; : : o
i | wambet existe como una forma
Machiguenga no hay clanes y e L . -
i t4 altamente dispersa, en forma
arentesco en una comunidad que es .
ge grupos residenciales conocidos como rorer! l(Ros‘engren 19?3, 1987)é
Hay una posibilidad de considerar que la veragn dispe trsa& dearirdambeades
ertas cu
| sistema arakmbut pueda haber tomado cleria |
tri:adiiguengas. En verdad, durante el periodo en la nu§1on c!e Shmtu)ila,
ambos pueblos vivian en la misma comunidad y habia varios casos 2
intermatrimonios. Sin embargo, los aspectos del modelo mc}ugtzsn(i 1
que son evidentes entre los Arakmbut estaban ya presentes an
contacto entre los dos grupos. . ‘
Es importante darse cuenta de que estas semejanzas sée reﬁefgr;
a ciertos atributos del sistema machiguixilga y tno a‘laco?-;?l?(:c;da
i iderablemente mas
social como un todo, la cual es const A e
i e no estan presentes entre 1os Ar .
y contiene otros rasgos qu & el
i lo, de acuerdo a Rosengre
(Rosengren op. cit.). Por ejemp!lo; ¢ ‘ Ryt
i6 j enfatiza més y el co
caci6én personal), la jerarquia d.e género se
de edag menos e’ntre los Machiguenga que entre }os Ara}:imbit:eEf(t)c;
implica que la vinculacién entre jerarquia e igualdad entt tos
Machiguenga no esté necesariamente vinculada a la formacion de
clan de la misma manera que entre los Ara_km‘but. o
La version dispersa, relativamente igualitaria, de lf:t orgz%uzalc n
social arakmbut, es, como la version de la maloca, mas unidealq :
una realidad y una que es poco probable que tome rasgos puramen
te machiguengas, i.e., erradicando el clan y las lexpresugxes }e:i,r%l:r-l
i i iderando los cambios q
s del sistema. Sin embargo, const qu
:;?:urrido entre 1980 y 1992 en el sistema arakmbut, el movimiento 0

o4 ”
i i ireccid nga”.
cambio ha sido “en una direccion machigueng
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Cuando se toma en cuenta a los Ese’eja aparece un sistema
diferente. Alli toda la gente esta dividida en dos clanes patri-
lineales (batsaja y wiiho), basados en la clasificacién de mitades
por la cual cada persona llama a su padre por uno de dos térmi-
nos (Chavarria nd). Esta distincion se relaciona a caracteristi-
cas “guerreras” y “chamanicas” que estan reflejadas en una di-
vision muy general del trabajo entre los clanes (Gareth Burr, co-
municacién personal). El sistema de clanes parece estar claramente
marcado, mientras que no hay informes de ninguna nocién de
parentesco entre los Ese’eja.

De acuerdo a Chavarria, los Ese’eja no parecen tener un sentido
particularmente fuerte de desigualdad de género, tal como se encuen-
tra de tiempo en tiempo entre los Arakmbut. Aunque la investiga-
cién disponible no hace referencia a conflictos de edad, hay referencia
a una ceremonia chamanica de eshashapoi, que Chavarria sefiala que
implica una forma de iniciaciéon masculina. Esto presenta una situa-
cién similar a la de los Arakmbut quienes, antes del contacto con los
misioneros, mantenian dos rituales separados de iniciacién masculi-
na durante la juventud de una persona (ver capitulo once).

Aunque es imposible con tal escasez de datos proporcionar un
espectro detallado de los diferentes sistemas indigenas que operan
en Madre de Dios, si es posible decir que los Ese’eja muestran cier-
tas semejanzas en términos del aspecto basado en el clan del sistema
arakmbut: clanes patrilineales, division del trabajo entre chamanes
y lideres politicos, iniciacion masculina y agrupamiento de clanes
en dos grupos. En contraste, los Machiguenga comparten seme-

janzas con el aspecto del wambet que estd mas basado en el paren-
tesco de la organizacién social arakmbut, los aspectos mas disper-
sos de la residencia arakmbut y las actividades mds individualistas.

Por consiguiente, la conclusion tentativa que podemos hacer es
que los Arakmbut viven en un sistema fluctuante que retine rasgos
que se encuentran tanto en los Ese’eja como en los Machiguenga,
combinando tanto la linealidad del clan con un énfasis mas lateral
en el parentesco. El wambet no es un parentesco completamente
formado, porque funciona como una categoria de alianza, y sin
embargo el efecto total es muy similar. De este modo, los Arakmbut
tienen un sistema que yuxtapone ambos elementos.

Sin embargo, ésta no es la tinica manera posible de combinar as-
pectos lineales y laterales de una formacién social. De acuerdo al
trabajo de Kensinger (1977, 1984), Torralba (1981) y Townsley
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(1993), los pueblos pano Cashinahua, Sharanahua y Yaminahua,
quienes viven al oeste de los Arakmbut, combinan arreglos de mi-
tad de clan y una manera de nombrar que se altera en cada gene-
racion y que resulta en un “sistema de cuatro secciones”. Los pue-
blos pano antes mencionados comparten con los Arakmbut una
mezcla distinta de los sistemas Machiguenga y Ese’eja.

En vez de yuxtaponer ambos sistemas en su totalidad, como
con los Arakmbut, los Cashinahua y Sharanahua los mezclan con
su sistema de clasificacién para que ambos aspectos del sistema
operen simultineamente. Por un lado, ellos tienen un sistema dual
de clanes como los Ese’eja, aunque su sistema generacional de nom-
brarlos, rompe la continuidad del clan de la misma manera como
lo hace el wambet para los Arakmbut. Sin embargo, en contraste
con estos tultimos, los Cashinahua, Yaminahua y Sharanahua no
comparten la ceremonia de iniciacién masculina o el énfasis sobre
la fauna en sus practicas chamanicas.

Aun cuando los pueblos pano comparten la formacién del clan
de los Ese’eja, ellos enfatizan una ceremonia de iniciacién femenina
que parece estar vinculada con su considerable conocimiento de las
plantas. Esto no es compartido con los Arakmbut sino con los
Machiguenga. Por otro lado, los Ese’eja y los Arakmbut vinculan la
iniciacion masculina con un énfasis cosmoldgico en el mundo del
animal. De este modo, las conexiones parecen ser un juego de carac-
teristicas superpuestas que, en un nivel general, proporcionan la
primera hipétesis tentativa de relacién entre los pueblos del Ama-
zonas suroccidental.

Esta visién del Madre de Dios omite obviamente muchos rasgos
importantes de estos pueblos no-arakmbuts y necesariamente oscu-
rece muchas de las distinciones sutiles. Sin embargo, aporta un pun-
to de inicio para tratar sobre amplias semejanzas y distinciones que
no sélo reflejan a los pueblos de Madre de Dios y mas all4, sino que
también se relacionan en términos generales con sus posiciones geo-
graficas relativas. La falta de informacién sobre pueblos como los
Amahuaca (pano-hablantes que viven cerca de los Ese’eja) o los
Kogapakori en el Parque del Manu, que estan relacionados con los
Machiguenga pero que tienen ciertas diferencias, no permite apor-
tar distinciones sutiles que ayudaran a precisar las generalidades de
esta comparacion.

Varios autores (Arhem 1981, 1989; Riviere 1984; Hornborg 1986;
y Gow 1991) han tratado sobre la posibilidad de transformaciones
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Figura 13.1: Relacion entre los diferentes pu
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326

Arakmbut (Harakmbut)

Clan - organizacién dual perdida
Iniciacién masculina

Orientados hacia la fauna
Alianza y parentesco

Ese’eja (Tacana)

Clanes y mitades fuertes
Iniciacién masculina
Orientados hacia la fauna

‘l:’)rieeﬁtt:‘:gj hoca a flore Alianzas pero no parentesco
ar :

En la comunidad de Shintuya, los sacerdotes han estado trabajando
diferentes proyectos que sus miembros consideran que van en detri-
mento de sus redes internas de distribucién. Estos cambios estan vin-
culados a un sistema de deudas que emerge de relaciones financie-
ras jerarquicas entre los Arakmbut y los sacerdotes (Fuentes 1982 y
Wahl 1987). Por varios afios, los sacerdotes han alentado la explota-
cién maderera de los hombres de la comunidad, ofreciendo a cada
adulto varén la oportunidad de comprar una motosierra por alquiler-
venta, que pagan con los beneficios de la actividad. Los yernos han
utilizado su deuda con la misién como excusa para negarse a cumplir
su servicio a la novia. Argumentan que no pueden trabajar para sus
parientes politicos mientras pagan sus deudas personales. El efecto
ha sido que la comunidad sea econémicamente mas individualista.
Aunque hay algunas actividades comunales, tales como arrastrar tron-
cos para la misién, la destruccion de las obligaciones interparentelas
ha afectado las redes de distribucion hasta el punto de que algunos
cazadores estan obligados a cobrar por la carne de monte en vez de
compartirla, porque sus deudas son considerables.

Si esto se incrementa, las obligaciones arakmbut serdn reempla-
zadas por una situacion en la cual las familias nucleares estan per-
manentemente en deuda con la mision y no podran cumplir mas
sus obligaciones con sus parientes. La influencia de las misiones
muestra signos de romper los clanes y los lazos de afinidad que unen
a las parentelas mediante obligaciones mutuas de distribucién y de
alentar un individualismo econémico extrafio para infiltrarlo en las
relaciones comunales internas. Un cambio reciente de sacerdotes en
Shintuya puede revertir esta tendencia.

El peligro de esta forma de individualismo es que difiere
marcadamente de la identidad personal arakmbut. La persona
arakmbut esta conformada no s6lo de una unificacién de cuerpo, alma
y nombre, sino que también implica la participacién en una complica-
da red superpuesta de grupos sociales y categorias, asi como vincula-
ciones con el mundo del espiritu. El efecto es una persona auténoma
cuya diferencia con otras es marcada a causa de su posicién en la
comunidad, aunque al mismo tiempo, su alma es llevada hacia afue-
ra a través del deseo y la generosidad. Aun cuando una persona par-
ticipa en un conjunto miltiplex de relaciones, la diferencia entre esta
persona y las otras estd integrada dentro de su autodefinicion.

La amenaza de un individualismo basado en la economia de
mercado capitalista, es que los Arakmbut se vuelvan mas regi-
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mentados. Con menos obligaciones con otros lfrliembro.s dte lae;?é
munidad, un arakmbut se vuelve un mclw;c}uahsta, crecientem ot
definido dentro de un sistema de prodpccm;n, antes que unill p:Cién
na multifacética que funciona en varios r.uveles‘ de lad prcl)3 h].l aon
econdémica a la vez, cada uno1 cog sgdprolflo (c)o;g;ur;::rc :d(; togm £l
tivas. Cuando el individualism :
zsrslt}r(c?li(geg;ﬁlia nuclear reemplaza al clan, a la.(Eomumdad oa (()jt:;
unidad social como unidad central de Producaon, consumo ydo >
tribucion. La cc)mplementarliedadl dc? (gier:erﬁos:pciiig;& cam;ageﬁnj_
rincipal “asalariado” y in,
iisc’lp)xf ?esstlef‘;zeig son Irjnéls la distribucién a cambio (lile; p;‘estlglo
sino lo opuesto, el acaparamiento que lleva al podex: 1po ic .OIOHOS
Los Arakmbut estan fisicamente rodeados, no S(‘)b(')l %ord cde oe
sino por un sistema capitalista que presenta la posibili la e una
destructora sobrecarga de su fluctuante f.o’rmaaon soma1 : A e
del individualismo es acentuar la dispers‘wn hasta que el 1211 cll du
y la familia constituyan las principales' umde.ldes‘ cle.lfail SO;le a ciema}i
débiles para efectuar cualquietri camb;o trs;;;gilos;g;i ui?u r\;clre)sz dema-
i i das para practicar su r
Sdl:;l i;ii)srllrtl(:i;g;acomgnal.li’or otro lado, la conce’ntram.on de gg;l:;
que antes fue notoria dentro de los clanes, pasaria hacia u.r(;a R
de empleadores”, desde dentro o desd"e fue‘ra dela comun;e :ta,rg ©
ejercera mas poder que el que ;l Clla; ]am;ts:e rtiL;vo y repre:

i tracion de alma-m ; _
for m[)ae (fe];::lr:sd(;?rll: ixr:nenaza que enfrentan .los Arakmbué es lsoaa}
y cultural en tanto que puede ensanchar su sistema pasin };)E; f:?e
to de quiebre. En el punto en el cua’l se rompe, los Ara m’ u no s
reconoceran a si mismos como indlger}as sino que se veran I:lJrl inch
palmente como miembros del proleta’nado. Esto es algio que 3 s
cedido a miles de indigenas en el Pert, que se hafl vuelto ;grlr -
res riberefios destribalizados de la selva. IIE:IE ﬁiﬁ;nz ‘ ‘i 31 tge -

i ntativas indigenas como ‘
gzifgiefgg Saelas comunidagdes nativas de Madre de_D1os ciieeesza-
destruccién. Un analisis de esta amenaza y los ‘mefamsmosel e de-
fensa que estdn surgiendo por todo el mundo indigena es

r volumen de esta serie. ,
delsgceinbargo, hay una formia de.car:ilbliosctp:;iirzc;ug;t‘irgg;:z 11(1)(;

i ue constituye el tépico del estudio ae L e
gsiri)n(a\l’liiaéc)l:lg%rubamba (31991). Luegq de una historia triun;s:ltlc;ls,

la gente del drea ha formado comunidades que cruzan grup
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etnolingiiisticos particulares y han forjado vidas basadas no en el
clan o en el parentesco sino en familias ligadas por conceptos de
mezcla de sangre y en un sentido de identidad como indigenas. La
implicacién aqui es que resulta perfectamente posible que la gente
se enfrasque cada vez mas en la economia politica de la regién sin
perder su sentido de identidad como pueblo indigena. Este es un
proceso que puede tener lugar en muchas comunidades: hay va-
rias en Madre de Dios que han seguido este patrén, tal como Boca
Ishiriwe. Las comunidades que se mueven en esta direccién no son
aculturadas, sino que encuentran su propia expresién indigena.

Por consiguiente, en la Amazonia peruana los cambios indigenas

pueden tomar tres caminos amplios. El primero es utilizar fortale-
zas internas para resistir la colonizacién y cambiar dentro del es-
quema de la formacién social (como hacen los Arakmbut); el se-
gundo es desarrollar resistencia como indigenas, mientras se for-
ma un tipo diferente de comunidad (como lo hacen los Piro}; y el
tercero es perder la identidad indigena completamente y volverse
“riberefios destribalizados”.

El relato de 1a muerte de Psyche en 1980 cristaliz6 la orientacién
de este trabajo al iluminar tres areas que son recurrentes a través del
texto. La primera se refiere al mundo invisible chamanico y sus rela-
ciones con el mundo visible. La segunda vincula el esquema politico
de la vida comunal arakmbut con el chamanismo, relacionando los
diagnosticos de curacién con los rasgos agorusticos de las rivalida-
des intracomunales. El tercer elemento fue la importancia histérica
de sumuerte, que atin afecta la vida de la comunidad hoyen dia. En
1995, los Arakmbut todavia discutian las implicaciones de la muerte
de Psyche y su importancia para ellos. Las ramificaciones de su
muerte se manifestaron a traves de las formas del cambio social que
fueron trazadas en los capitulos subsiguientes.

La muerte del chamén ha proporcionado un comentario silencio-
s0 que ha acompafiado el texto de este trabajo. Su muerte fue el fin
de una era para la comunidad marcada por su profecia, que fue
analizada e interpretada por los Arakmbut. La comunidad de San
José fue afectada por el hecho de que él no estuviera mas con ellos.
Por ejemplo, en varias ocasiones durante su vida, Psyche realizé
actos que defendieron a la comunidad de amenazas visibles e invisi-
bles, utilizando sus contactos con el mundo del espiritu, y fue conse-

cuentemente considerado como el baluarte de la resistencia arakmbut
contra todos los enemigos.
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Psyche no s6lo fue una inspiracion para la comumc‘lad en su d;
fensa contra las amenazas de afuera en tiempos de pehgrr(l)‘,b sino n?er_
también tuvo una influencia mediadorfl. En el caso del hombre e er
mo del capitulo cinco, Psyche participé directamente eleéla iz:ezjc;c; no
wayorokeri de San José, contribuyex.\clo asu recuper:fia n, i
en conflictos potenciales sobre el diagnéstico entre faccion conro
de la comunidad y tranquilizando a los Arakmbut. Desde %ued nz)r c
murié, muchas personas han comentado que la comuni ; o ha
tenido a nadie que realmente pueda curarlas. .Los wa{mnaome: :nte >
nocen los ensalmos, pero €l, como wayo‘rgtllclser:ieio;:cxa re
invisi vés de sus compaiieros espiri ]
mvig);fnzg“:i:ssde su muertle] no ha habido otra persona que p;egz
mediar en las rivalidades de clan. En verdaq, durante un perllo 0 te
varios afios después de su muerte, las relac.wnes entre los.::i agt(etsm °
volvieron més intensas y cin? palrentei)a.s d;éaf:x;cl; 2::::::; ér; o

o regreso), contribuyendo al cambio :
i‘al G<!:lgispe1§1ifén después de 1982. Su m;xerte en lffd&;eceal ;;E;l:z;ic:;
ventos que condujeron a la comuni iar |
lijggg ;0159;2. El est?ldio de casodela muerte de Psyche no solouft;s;
dujo las principales areas que influenmaron.eli ;a;rlr;bm, sino q
i ar mas importante para precip s _
. fzztg;:sfrgmzila de un wfyorokerip permite que una conf::lmdad rz:
concilie las rivalidades interclanicas y que construya 13 erza (r;eucn -
saria para defenderse contra foréneos: Es_to no qtuere1 ecir 11; > un:
comunidad no pueda defenderse a si misma en cualquier " lz. >
sino que las posibilidades para una resistencia exitosa jocrll lma;)jé res
Durante el periodo de dispersion en 1985, la comuni aM atl)cgl e
fenderse contra el colono local Jaime Su:,nalave, en Puerto l (:n ado
(Gray 1986). No obstante, poco despue§ la ?cznﬁanza 1de R c:kmbut
dad se agotd y, desde entonces, es mas dificil qu:la-1 os Ar kmbut
coordinen estrategias de defensa. A pesar de esto, e os;1 sigue sy
do una fuerza politica efectiva contra los colonos cuando se p
ta la situacion (ver Volumen 3, Caplh..ll‘OS dos y.oc.ho). : o

En un sentido, el wayorokeri permitié que existiera unal1 ?rrpa e
jerarquia limitada, porque mantenia un equilibrio regu alon(;ne-
poder mediante el consejo sobre c@mo vincular el deselo conla E_[a e
rosidad. Sin su presencia, las tensiones subyacgntes a a.]erarqi_n?l 0
volvieron evidentes y esto desembocé en serios conﬂlctgs. 2
munidad entonces comenzé los procesos de dispersién 1en 11-:; s
los aspectos mas igualitarios del sistema. De este modo, la m
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de Psyche precipité cambios que estuvieron en linea con las fluc-

tuaciones que estaban ocurriendo antes del contacto con el Estado,

aunque es imposible predecir las direcciones en las cuales la vida

comunal arakmbut cambiarj en cualquier momento. Histéricamen-

te cada fluctuacion varia en intensidad y forma, pero el patrén
general de concentracion y dispersién alternada proporciona el
factor comun.

Sin embargo, la amenaza de la frontera colonizadora y los espiri-

tus dariinos no ha destruido a la comunidad Y. en verdad, Psyche
penso que su muerte marcaria un momento crucial en los conflictos
con foraneos. El enemigo principal alrededor de 1980 ya no eran los
Taka u otros pueblos indigenas, sino los colonos y, aun cuando la
avalancha del oro no habfa alcanzado Suapogeo durante su vida, en
su profecia de muerte se refiri6 a los peligros de la colonizacién y
prometio defender a la comunidad desde el mundo del espiritu.
Varios arakmbuts informan de su regreso para ayudarlos en mo-
mentos de gran peligro en forma de un ave del rio.

Psyche no ha sido olvidado porque su presencia fue y sigue sien-
do esencial para la gente de San José. El simboliza la fortaleza de las
practicas chaménicas arakmbuts e inculca un sentido de orguilo en
la identidad arakmbut. La gente de San José considera a Psyche
COmO una presencia que la protege y la energiza desde mas all de
la tumba de una manera que es dificil en una comunidad que no
tiene wayorokeri. Asi, a pesar del debilitamiento y dispersion de la
comunidad que tuvo lugar después de su muerte, su presencia ase-
gura la proteccion de los arakmbuts de San José.

La muerte de Psyche no fue sélo la muerte de un chamadn; fue la
muerte del tltimo wayorokeri de la comunidad y como tal, el fin de
una época. El significado de la profecia del hombre agonizante
sobre la necesidad de resistir el poder de la colonizacién se vuelve
incluso mas conmovedor desde esta Optica. Esto no quiere decir
que en el futuro los adultos que estan aprendiendo destrezas
chaménicas no se vuelvan los wayorokeri de la siguiente genera-
cion, sélo quiere decir que nada es seguro.

Desde que muris, Psyche no ha dejado la comunidad e incluso
€n sus momentos de debilidad los Arakmbut dicen que esta alli. Su
alma se extiende para siempre hacia fuera, vagando por el monte a
través de suefios, y en cualquier momento la puedes ver posdndose

sobre una playa por las orillas del Karene, dando esperanza parael
futuro de los Arakmbut.




ORTOGRAFIA

El Ministerio de Educacién de la Reptiblica Peruana (1973) tiene
una ortografia arakmbut que fue preparada por Robert Tripp
del Instituto Lingiiistico de Verano. Esta ortografia utiliza un
alfabeto que se ajusta al del espafiol peruano. Heinrich Helberg
(1984) ha adaptado esto para acomodar el alfabeto fonético. Esta
ortografia estd ampliamente adaptada al espaiiol peruano, pero
varios estudiantes arakmbuts me han aconsejado sobre la grafia
que ellos prefieren.

Cada comunidad arakmbut tiene su propio acento, palabras
y expresiones, lo que significa que no hay un sistema fijo de grafia
para la lengua en general. Algunas de las palabras aqui escritas
bien pueden ser reescritas en el futuro cuando los jovenes
arakmbut encuentren un sistema que sea apropiado para todas
las comunidades.

Algunas vocales arakmbuts pueden ser no nasalizadas o
nasalizadas pero yo no he hecho esta distincion en el texto. He
substituido la “h” por la “j” espaniola o la “x” y “w” por “hu”
salvo en citas de autores hispanohablantes. Donde la ortografia
de 1973 tiene “ti”, he escrito “ch” o “tch”, dependiendo de cuan
fuerte suena la “t”; donde tiene “si” he escrito “sh”. La orto-
grafia de 1973 reconoce que “b” se pronuncia “mb” por los
Arakmbut. Sin embargo, en algunos casos, la “m” es mas evi-
dente que en otros. Por consiguiente, he escrito “mb” donde la
“m” es pronunciada y “b” donde la “m” es silente. De la misma
manera, la “d” en la ortografia de 1973 aparece como “nd” en
el comienzo de una palabra o “dn” en el final. He escrito las
letras “n” y “d” tal como ellas suenan porque en algunos ejem-

oI

plos la “n” es silente. Ocasionalmente escuché un sonido “v” y

W

una “j” que no estan en la ortografia pero que son usadas aqui.
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Vocales

a como en “apple” (también nasalizada)
¢ como en “egg” (también nasalizada)

i como en “into”

0 como en “pot” (también nasalizada)

1 como en “moon”

Consonantes

b como en “book” pero con varios grados de seminasalizacion (mb).
ch como en “church” pero también ocasionalmente con un ligero

“t” como en “pitch”.
d como en “dog” pero con varios grados de seminasalizacién como

en “and”.
Al final de una palabra, una suena “dn”.
g aparece con seminasalizacién (“ng” como en “tongue”) pero fre-

cuentemente al final de la palabra como “gn” como en “gnu”.

h como en “hat”.

k como en “kite”.
m como en “mouse” también como seminasal para “b”.

1 como en “nature” pero también seminasal para “d” y
pués “d” y “g” al final de una palabra.

p como en “pig”.

r como en “rainbow”.

$ como en “sea”.
f como en “top” pero a veces presente antes de “ch” o “sh” como

FI I2d

“¢"” o des-

en “pitch”.
w o hu como en “window”.

y como en “yacht”.
“una parada como en “stop” glotal ante de “I".
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GLOSARIO

akudnui/iari
ambaru
anenda

apik
apoining
arakmbut
aramburu
aroi

asign

atodn

aypo

bawi
baysik
bi‘ign
biu

biwi

chimbui
chindign
chindignwakeri
chindoi
chiokpo
chongpai
chupit

e’anopwe
e’apak
E'Chipoa

pecari huangana (Tayassu pecari)

pez tipo carpa (boquichicos)

antes

cana de azicar

anaconda/exrafio/achispado

seres humanos/sociedad

armadiilo

platano

1I:;Ilr:;a@M /capibara (Hidrochoerus hydrochaeris)
comida

venado
crepuisculo
pez

arbol
serpiente

afin de sexo opuesto del mismo nivel genealdgico
ensalmo de curacién/ brujeria
brujo
carne ofrecida al c6nyu i
ge potencial
estrellas P
ayahuasca, anaconda
ave

comprender
hablar
soplar
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e’chiri

e'e

egn

e’ka
e'kerek
ekhomba
e‘'machinoa
e'mba’a

emba’a/embachia

embachiusu
e‘mbachpak
e’'mbaipak
embaipageri
e'mbayok
e'mbet
e'mbuey
¢'mbuiyuk
e'mepuk
e'munka
enchipo
enopwe
e’chotokoy
e’pak
e'‘pe’e
e’pogika
ereknda
e’sombore
esweri
e'toe
e’toepak
e'yok

hak
henpu
hirengo
ho

hor

ihchagi
ihpi
ioknda
isipo
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sentirse enfermo
ser/vida
hermano
obrar, hacer
crecer
arbol
cantar
trabajar
danza en cinculo
un fruto
narrar un relato, mito
ceremonia de iniciacién
danzante de ¢’'mbaipak
distribuir
mantenerse juntos
morir
chupar
temer
pelear
cuiado
conocer 3 .
ceremonia de iniciacién/perforacion de nariz
querer/desear
escuchar
esta siempre pasando
blanco
estar intoxicado
foraneos
asir
casarse
dar

casa
bolsa de cuerda

ave .

pijuayo (Guilielma speciosa mart)
mono (martin)

vo . 3 . * -
m())(no ardilla comun (Saimiri sciurecus boliviensis)

molesto
nifio/nifia

ka

kaikai
kapiro
kapiwi
kayare
keme
kemewere
kerongtogn
kodna
koimbedn

kokoy/watohpu

koragn
kotsi
ku'mbarak
kumo
kurudn
kurudneri
kuta

macherik
mako
mama
mamori
mantoro
mapi
masamimbi
masonara
mafamona
matuk
mawe
mayari
mbaimbai
mbakokoy
mbakoy
mbakuopidn
mbapndik
mbapwendik
mbaset
mbedntoktok
mbeyok
mbogntokoy
mbudn
mendo

pifia

dguila arpfa (Harpia harpyja)
garza (Egretta alba)

coati (Nasua nasua)

paca (Agouti paca)

tapir (Tapirus terrestris)
espiritu del tapir

rbol

fruto

guacamayo rojo (Ara macao)

wachipaeri/ nombre arakmbut para un tipo de 4guila

fruto

aguaje (Mauritia flexuosa)
cementerio

barbasco (Lonchocarpus sp.)
cielo

espiritus del cielo

arriba

ortigas
ave
caimdn
sabalo (pez)
achiote (Bixa orellana)
aguti (Dasyprocta aguti)
barro
dreas acuosas
decidir, ordenar, asustar
buitre negro
quebrada
jaguar (Panthera onca)
color del sol
ceremonia ohpu/ave del cielo
ave
bandas del brazo
comible
incomible
fruto
especies de oriol
dame
ceremonia de perforarcién del labio
paujil (Crax carunulata)
fruto
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menke
mepuk
metamera
miokpo
mokas
mokpayomba
monka
muneyo

ndak
ndakmayorokeri/
ndakyorokeri
ndakwe

ndoedn

ndumba

nekei

nogn

nokiren
nowenda

0
ochinosik
o’epo

ohpai

ohpu
okmbu
okpi
ombayok
o'monkudn

onyu
opewadn/opedn

paimba
painda
pak
paka
pawe
paron
petpet
pio
ponaro
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arbol

miedo

fruto

sol .
pecari sajino (Tayassu tajacu)
ave

debe servir/causalidad
mujer joven

bueno

seres del buen suefio, espiritus benéficos
malo

mi

monte )

guacamayo azul y amarillo (Ara ararauna)
otro

alma-materia

congoja

pintura negra huito (Genipa americana)
odio

por consiguiente

animal de caza

lider de guerra

mono nocturno (Aotus sp.)
palisada

estacidén seca

ellos entran

“puro”, clan

término formal para cényuge

tabaco

amargo

deseo

corteza del bambui
disgusto

pava

jaguar

fruto

fruto

pugn
purak
prung

sakmba
sawe
senopo
shiok
sinei
sing
singpa
sipin
sipo
siro
sisi
sopi
sorok
sowe
supi
suru

tainda
tamba

tanka

tapi chipi
tapo

tare
tawiresindak
toca

toket

toko

tombi
tomenkero
tone
topobaudnihpi
tori

torogn

foto
towanda
toyo
toyori

luna
especies de oriol
ave

collar

tortuga

significa

mono lanudo (Lagothrix lagothrica)

fiesta

dguila arpia

arbol de pijuayo

tamarin de manta negra (Saguinus nigricollis)
mas pequefio/menor

tipo de oriol, metal

carne

gusanos

tierra, lamedero de sal

mono arafa negro (Ateles paniscus chamek)
fruto
ave frompetero

poder, fuerza

chacra

tocado

fruto

boca de una quebrada

yuca

corteza del arbol tawire

mono toca

maiz

fruto

sonajero de conchas

fruto

grande/mayor

ardilla

planta comestible

zarigueya (Didelphis marsupialis)
espiritu peligroso
fruto
abajo
mono aullador rojo (Alouatta seniculus)




urunda

wachipai
waerik
waewembedn
wakapak
wakawa
wakirignayo

wakumbuesindak

wakupe

wairi
wamambuey
wamachunkeri
wamanoka’eri
wambachapak
wambarakeri
wambayok
wambedn
wambet
wambetoeri
wambign
wambo
wambokerek
wambwanada
wamankeri
wanakeri
wanamba
wandagnte
wandaknda
wandari
wandawe
wandik
wantupa
wapong
waren

wasik
wasiwa

waso
watawata
watawataewe
watoe
watone
watopakari/
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hermoso, maravilloso

espiritus ociosos

buen humor, risa

ardilla de cola roja

plumas de la cola

pifia grande

lugar brumoso

corteza del arbol wakumue

oro

lider, hombre de prestigio

sibling del mismo sexo

cazador

curador

mito, relato

guerrero

estacion seca

rojo, fruto

categoria de alianza centrada en ego
espiritus muertos de los pariente de una persona
ardilla

hombre joven

varon adulto

ahora, actualmente

miembro de nuestra comunidad
comunidad anfitriona

persona basura

sobre el sendero

bueno

territorio

semen

nombre

lider politico

canto ceremonial en la ceremonia mbakokoy
garza listada

negro/ gris

gordo

cuerpo

individuo solo

colectivo

cényuge
persona vieja

——

topakari

wawe
waweri
wawesik
wawing
wawiyok
waya
wayawaya
wayorokeri
weika
wenpu
were
windak
witpi

wiwimba

yaro
yawiru
yereyere
yorok
yoromba

pfalabra wachipaeri para chaman
rio

espiritus del rio
ardilla de Guayagquil (Sci i
ks mafzy quil (Sciurus stramineus)
estacién hiimeda
fruto
intercambio exacto
sofador
un ave asociada con el tapir
bolsa de cuerda
espiritus dispersos
flecha
arbol de pona
bambu

una hoja ancha usada para techar
serpiente negra no-venenosa
garza blanca

suefio

fruto
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L os Arakmbut constituyen un
pueblo indigena que vive en
la regién de Madre de Dios, en el
sudeste de la selva tropical pe-
ruana.

Desde sus primeros encuentros
con misioneros, en la década de
1950, han demostrado capacidad
de resistencia y determinacién
para afirmar su identidad frente a
numerosas dificultades.

Esta trilogfa describe los diferen-
tes modos por los cuales los
Arakmbut superan los peligros que
los rodean: mediante su mitologia
y su fortaleza cultural, su flexibi-
lidad social y su capacidad para
incorporar conceptos y activida-

des no-indigenas dentro de sus

estrategias de defensa.

Encada area se advierte la cons-
tante presencia del espiritu invi-
sible, un lazo esencial que conec-
ta los libros entre si.
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