
EL ULTIMO CHAMAN 
Cambio en una comunidad 

amazónica 

L a muerte de un chamán en 1980 tuvo 
consecuencias espirituales y políti­

cas enormes para una de las comunida­
des arakmbuts, que dio como resultado 
un giro en su organización social desde 
una jerarquía relativa hacia un sistema 
más igualitario. 

El autor utiliza este caso como una ilus­
tración para desafiar la idea de que los 
pueblos indígenas viven en mundos 
fosilizados, estáticos. 

Muestra que las actividades políticas en 
conjunción con la comunicación cha­
mánica con el mundo del espíritu aporta 
el ímpetu y el contexto para el cambio. 

ill EL PROGRAMA DE 
LOS PUEBLOS DE 
LOS BOSQUES 

J) GRUPO INTERNACIONAL 
DE TRABAJO SOBRE 

IWGIA ASUNTOS INDIGENAS 

EL ULTIMO C 
CAMBIO EN UNA COMUNIDAD AMAZONICA 

ANDREW GRAY 
ISBN 87-90730-68-2 

t lo2 



Andrew Gray (1955 -1999) cur­
só antropología en Edimburgo y 
Oxford (Gran Bretaña). Desempe­
ñó su trabajo de campo en la 
Amazonía peruana donde por dos 
años (1979 y 1981) vivió entre los 
Arakmbut, junto con su esposa 
Sheila y su hijo Robbie. En 1983 
presentó su tesis doctoral sobre 
"Los Arakmbut: una descripción 
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PRÓLOGO 

Es un gran placer para IWGIA, junto con el Programa de los Pue­
blos del Bosque y Sheila Aikman, poder publicar la obra de Andrew 
Gray en tres volúmenes sobre los Arakmbut en versión española. 
Como director de IWGIA desde 1984 a 1989 y como un miembro del 
directorio de la organización desde 1989 hasta su prematura muer­
te en un accidente aéreo en mayo de 1999, Andrew desarrolló como 
pocos una reputación de científico altamente experimentado y de 
académico dedicado a defender los derechos de los pueblos indíge­
nas. Fue capaz como pocos investigadores de combinar estas activi­
dades de una manera única. Sus volúmenes sobre los Arakmbut dan 
testimonio de cómo se puede combinar la investigación antropológica 
con la defensa de los derechos de los pueblos indígenas. 

Andrew siempre se preocupó sobre cómo compartir su investiga­
ción con los Arakmbut, e hizo todo lo que pudo para apoyar la partici­
pación de la gente en la toma de decisiones acerca de su propio futuro. 
Apoyó activamente para que los proyectos de desarrollo se diseñaran 
conjuntamente con los interesados e incorporó a personas locales en 
sus esfuerzos de investigación. Así, representantes de los Arakmbut vi­
sitaron la oficina de IWGIA en Copenhague con motivo de un proyecto 
de investigación y pudieron participar en el Grupo de Trabajo de las 
Naciones Urúdas sobre Poblaciones Indígenas que se reúne en Ginebra. 

Uno de los temas recurrentes de Andrew cuando discutíamos 
su trabajo entre los Arakmbut era el significado de la mitología 
para los derechos de libre determinación. Consideró el derecho a 
la libre determinación de los pueblos indígenas por encima de cual­
quier otro tema, y por consiguiente es lógico que éste, junto con el 
de mitología arakmbut, haya terúdo una posición tan prominente 
en los volúmenes a mano. 
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Los Arakmbut siempre estaban en la mente de Andrew cuando 
buscaba una explicación a problemas de naturaleza general. Los 
tres volúmenes que han sido traducidos del inglés revelan la estre­
~ha relación que existió 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 años. 

La amistad entre los Arakmbut y Andrew incluyó también a su 
esposa Sheila y a su hijo Robbie. Unos meses después de la muerte 
de Andrew, Robbie escribió esta carta en memoria de una visita: 
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"Mi memoria de los meses siguientes a la muerte de mi padre el 
8 de mayo de 1999 es aún borrosa, y encuentro duro pensar 
acerca de lo que pasó incluso un año después; sin embargo, han 
habido dos momentos durante el año último en que no me he 
sentido solo. Uno de ellos fue cuando regresamos a la comuni­
dad arakmbut de San José en agosto. Había pasado el día con 
mi mamá hablando con cada familia de la comunidad acerca 
de la caída del avión. Después del anochecer, cuando habíamos 
terminado de comer, recuerdo a mi mamá sentada afuera de la 
cocina con Tomás, María y su familia. Mamá charlaba con Ma­
ría y Tomás, y estaba mirando las estrellas cuando se acercó 
Elías. Lo seguían los mayores y la mayoría de la comunidad. 
Hicimos un círculo con esteras y sillas afuera bajo las estrellas. 
Mientras, los mayores y algunos de los jóvenes empezaron a 
bailar y a cantar. Uno de los hombres tenían 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 mirándolos mientras bailaban. Co­
menzaron con una rotación 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 seguían y a veces agregaban 
sus propias letras. Luego se detuvieron y uno de los mayores 
tomó la machinoa, un arco y algunas flechas. Comenzó a cantar 
y a danzar cruzando el círculo y volviendo. Elías nos dijo que 
era una danza de cazadores jóvenes. Los viejos, algunos jóve­
nes, una pareja de mujeres y Mamapy (abvelita) danzaron en 
un círculo. Mamá se apoyó en mí y me susurró que nunca había 
visto a ninguno de estos mayores bailar antes, lo cual era un 
tributo maravilloso a papá. Pararon y luego empezó otra dan­
za, y en ese momento también me hicieron bailar. Me colocaron 

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

Esto me ayudó durante el año y volví 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 extrañarán 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 espíritu de Andrew. Así 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 indígenas del 
Perú y del mundo, su inmenso dolor por la desaparición de nues­
tro Wamambuey (hermano) Andrew Gray. 

Andrew formó parte de nuestras vidas desde que, en su ju­
ventud, decidió venir desde Inglaterra, su país natal, a vivir junto 
a nosotros. En San José del Karene, comunidad Harakmbut que 
se convertiría en su segundo hogar, constituyó una linda casita 
con hojas de palmera y palos. Desde entonces, junto a su inse­
parable esposa Sheila y Masabibi Robbie, inició una nueva vida 
al estilo Harakmbut, aprendiendo a hacer la chacra, a cazar, a 
pescar, a trabajar en la minería 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 cariño, respeto y admiración. 

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

Así empezó su vida en Madre de Dios, entregada por comple­
to a la causa indígena, sufriendo en carne propia las injusticias 
cometidas por los colonos, mineros, madereros y petroleros, que 
constituían una gran amenaza para nuestro pueblo, al pretender 
explotar sus recursos atropellando nuestros derechos fundamen­
tales. De esta manera transcurrió su vida, siempre orientada por 
ese entusiasmo juvenil que lo llevó a luchar con firmeza y a mos­
tramos el camino para alcanzar los ideales de justicia social, au­
todeterminación y una vida mejor con paz y armonía. 
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Andrew, después de regresar a su país natal, dejó 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 "Oarnarnbui durrukgda ijey 
oputgere Harakrnbut" ("Hermanos, estoy muy feliz con ustedes 
Harakrnbut"). 

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

Nuestro eterno reconocinúento a Andrew Gray". 

Compartí los últimos días y horas de la vida de Andrew con él, pero 
corno los años pasan espero que lo que permanezcan en el recuerdo 
sea esa agudeza, su dedicación y su notable relación con los 
Arnarakaeri. Puedo decir que hay pocas cosas que él habría aprecia­
do más que ver estos tres libros disponibles en una edición española. 

Por último, quiero agradecer a Alberto Chirif por la enorme tarea 
de traducir la obra de Andrew y a la editorial Berghahn Books de 
Oxford por facilitamos el manuscrito en inglés de esta triología. 

to 

Jens Dahl 
Director de IWGIA 

Copenhague, febrero de 2002 

PREFACIO DE LA SERIE 

Los Arakrnbut son un pueblo indígena que vive en la región de Ma­
dre de Dios en el sudeste de la selva tropical peruana. Es uno de los 
siete pueblos Harakrnbut todos los cuales pertenecen a la misma fa­
milia lingüística y cuyo número total es de alrededor de dos mil per­
sonas. A pesar de haber sido conocidos corno Mashco y Arnarakaeri 
durante sus cuarenta años de contacto con la sociedad nacional pe­
ruana, la gente de la comunidad de San José del Karene, con quien 
he vivido periódicamente desde 1980, pide que se la llame 
"Arakrnbut". 

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

Esta trilogía señala los caminos seguidos por los Arakrnbut para 
hacer lo posible por superar los peligros que los rodean: usan su 
mitología para vigorizar su fortaleza cultural; demuestran flexibi­
lidad social ante personas ajenas; y muestran una capacidad de 
discriminación para incorporar conceptos y actividades no indíge­
nas positivos en sus estrategias de defensa. Cada uno de estos fac­
tores refleja la constante presencia del mundo invisible del espíri­
tu, que aporta un terna que vincula a estos libros entre sí. 

La mitología de los Arakrnbut es extremadamente importante 
para ellos y para la manera en la cual perciben el mundo. Cuando 
partí de la comunidad de San José del Karene después de dos años 
en 1981, varios ancianos me dijeron que debería organizar mima­
terial alrededor de los tres mitos centrales. El primer volumen de 
esta trilogía trata sobre cada uno de esos mitos a fin de presentar 
las diferentes facetas de la vida arakrnbut. 
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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 organización social arakmbut, 
que está 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 relación entre 
los seres humanos, las especies animales y el mundo invisible del 
espíritu. Los mundos visible e invisible están interconectados de 
maneras que parangonan las relaciones sociales dentro de la co­
munidad, y esto da cuenta de la presencia constante de espíritus y 
alma-materia en la vida cotidiana arakmbut. 

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

El libro termina con un debate sobre las relaciones entre mito e 
historia, mostrando cómo los Arakmbut recrean sus mitos en mo­
mentos dramáticos de su historia. La conclusión trata sobre las re­
laciones de poder, el significado del mundo del espíritu y la rele­
vancia del concepto político de autodeterminación. Además, en­
clavadas en los mitos arakmbuts, hay estrategias de defensa con­
tra la colonización. Mediante el análisis de la organización social 
arakmbut, la diversidad cultural y la experiencia histórica, el pri­
mer volumen muestra cómo 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 dinámicos principales implicados 
en el cambio social, político y cultural: chamanismo y política. El 
libro comienza con el principio de la avalancha del oro, con la 
muerte del último gran soñador chamánico de la comunidad. Con­
tinúa por la investigación del mundo invisible y las técnicas dife­
rentes utilizadas por los Arakmbut para hacer contacto con los 
espíritus a fin de promover el bienestar de la gente. La producción 
de alimento y las curaciones son utilizadas para ilustrar la compli­
cada trama de comunicación que une animales, espíritus 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 chamán influencie a 
los espíritus. 

La política arakmbut está basada sobre una comprensión de la 
relatividad del mundo social que une las dinámicas contrastantes 
de deseo y generosidad. A través de numerosos encuentros diarios, 
los Arakmbut estructuran opiniones, toman decisiones, resuelven 
disputas y reconocen a las personas hábiles mediante títulos que 
reflejan su prestigio. La política 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 organización social dentro de la comunidad arakmbut de San 
José del Karene, desde un patrón de vida comparativamente jerár­
quico hacia uno más igualitario. El libro ofrece múltiples 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 espíritu. 

El libro demuestra que las comunidades amazónicas no son 
asentamientos fosilizados sino que son, y siempre han sido, altamente 
dinámicos. Los patrones de cambio durante los últimos qtúnce años 
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 política como en 
el chamánico. La conclusión explica por qué la muerte del chamán 
aporta una clave para comprender los cambios que han tenido y 
continúan teniendo lugar en la comunidad. 

El tercer volumen trata sobre la conciencia creciente de los 
Arakmbut sobre sus derechos como pueblo indígena a sus territo­
rios y recursos. Esta conciencia ha emergido junto con el creciente 
desarrollo internacional de los derechos indígenas. El libro toma 
los conceptos de territorio, pueblo, identidad cultural, gobierno, 
desarrollo y autodeterminación y trata sobre su emergencia en un 
esquema no indígena, yuxtaponiéndolos con su relevancia en un 
contexto arakmbut. El resultado es una concordancia entre pers­
pectivas indígenas y no indígenas. Conceptos fundamentales como 
"territorio'' y "pueblos" están ampliamente adaptados, aun cuan­
do otros como "desarrollo" o "autodeterminación" están presentes 
en la práctica pero no son verbalmente expresados. 
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En los casos en que no hay la igualdad necesaria entre los con­
ceptos de derechos humanos y las perspectivas indígenas, los 
Arakmbut rápidamente se apropian de los significados de los térmi­
nos cuando éstos se vuelven relevantes para sus situaciones prácti­
cas. Con la violación de sus derechos, los Arakmbut están comen­
zando a utilizar los conceptos de derechos humanos como un me­
dio para defender sus vidas. La conclusión es, que aun cuando la 
legislación sobre derechos humanos no indígena recibe su legitimi­
dad por medios judiciales, los Arakmbut encuentran su sistema le­
gal legitimado a través del mundo del espíritu. Sea a través del acce­
so a los recursos, de la expresión de identidad cultural, del potencial 
para desarrollo o de la afirmación de autodeterminación, los rasgos 
espirituales de la vida arakmbut son una presencia constante. Para 
los observadores no indígenas, la invisibilidad del mundo del espíri­
tu lo hace aparecer como inexistente; sin embargo, pasar por alto su 
importancia impide que los foráneos comprendan y aprecien su sig­
nificado en la brega de los Arakmbut por sobrevivir. 

La perspectiva adoptada aqtú es la de un foráneo 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 discriminación que sufren los Arakmbut está basada 
sobre la ignorancia y falta de respecto de parte de los no indígenas, 
quienes consideran sus territorios y existencia como pueblo como pre­
sa fácil para la expansión depredadora colonial. Estos libros no son 
medios para poner a los Arakmbut dentro de pulcros paquetes, sino 
para utilizar la imaginería no indígena 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 aqtú no son verdades eternas, sino visiones par­
ticulares de una persona en los márgenes de su mundo. 

Cada uno de los tres mitos principales de los Arakmbut está 
dividido en tres partes que corresponden a la palabra inicial, la 
palabra central y la palabra total. Aunque cada sección es inde­
pendiente, también encaja dentro de una serie. Desde la estructu­
ra interna de los mitos hasta la relación 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 
o separación de los humanos, de los animales y de los mundos de 
los espíritus frente a las amenazas constantes de las fuerzas foráneas: 
espíritus dañinos y no indígenas. 
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Una trilogía es así una estructura apropiada para escribir acer­
ca de los Arakmbut, y estos tres volúmenes se ensamblan dentro 
del esquema de su mitología. Cada libro toma un tema que rela­
ciona los tres mitos arakmbuts analizados en el primer volumen: 
creación y organización de la vida social y cultural; crecimiento y 
cambio de las relaciones con el mundo animal y el del espíritu; y la 
relación con pueblos no indígenas, las amenazas que ellos intro­
ducen y las formas en las que los Arakmbut pueden combatir o 
evitar las consecuencias peligrosas de la invasión. Sin embargo, la 
relación entre los volúmenes, como mucho de la vida arakmbut, 
implica la superposición de estratos de significados que cubren 
diferentes aspectos de la relación triádica. 

El primer aspecto es la forma narrativa que se inicia en una 
situación y arrastra a los oyentes a través de una variedad de ex­
periencias hasta un nuevo juego de condiciones en el final. Tanto 
artística como ceremonialmente, una estructura narrativa triádica 
es común en muchas culturas. El ejemplo antropológico famoso 
consiste en ritos de transición marcados por tres fases: separación, 
liminalidad1 y reincorporación. La naturaleza direccional de estos 
rituales triádicos los hace tan lineales como la convención narrati­
va triádica que se encuentra tan frecuentemente en las novelas 
victorianas. El significado viene de la secuencia. 

Una visión diferente de las estructuras triádicas viene de una 
perspectiva más espacial, que otorga menos importancia sobre la 
secuencia. Los mitos arakmbuts son "cubistas", en tanto que cual­
quier sección o tema puede ser sacado de la estructura principal y 
transformado en una nueva historia que muestra la narrativa ori­
ginal desde otro ángulo o que complementa el tema. Este punto de 
vista cubista o escultórico es ilustrado en la observación de Lambert 
acerca de Eric Satie: 

"El hábito de Satie de escribir sus piezas en grupos de tres no 
fue precisamente un manierismo. Tomó el lugar en su arte de 
desarrollo dramático, y fue parte de sus peculiares visiones 
escultóricas sobre la música ... 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 triádica del mito arakmbut es lama­
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 atención sobre varias facetas de la historia. De esta 
manera el mito se vuelve un tríptico en el cual cada "panel" cobra 
sentido en términos de sus semejanzas y sus diferencias con las 
otras dos partes. Señala John Russell que el pintor Francis Bacon 
pintaba en grupos de tres (1985: 127): "En sus trípticos Bacon juega 
reiteradamente con la idea del fisgoneo -la figura que mira de través 
del panel central y dirige nuestra atención a éste". Los mitos 
arakmbuts demuestran este elemento a través de temáticas encon­
tradas que aparecen como el cambio de significado dentro de un 
esquema de imaginería como nacimiento/muerte, crecimiento o co­
cina. 

Cada mito arakmbut combina narrativa, perspectivas múltiples 
y temáticas encontradas, todo lo cual lleva al oyente a diferentes 
dominios que miran el mundo desde una variedad de ángulos. Los 
tres volúmenes también comparten los tres aspectos de la relación 
triádica arakmbut dentro de su mitología. Desde una perspectiva, 
los tres volúmenes constituyen una narrativa que se mueve desde 
la descripción del primer volumen de la diferencia entre estructura 
rrútica y proceso histórico, al relato del segundo volumen del pro­
ceso mismo y a la demostración 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 común en cada volumen que es investigado 
desde tres ángulos diferentes. Éste es la posición del mundo del 
espíritu, que para los Arakmbut es una presencia que articula cons­
tantemente su vida cotidiana, como garante del conocimiento rrú­
tico, como causa del proceso generativo de cambio y corno legiti­
mador, árbitro y guardián de una conducta aceptable. 

El aspecto triádico final de la mitología arakmbut que vincula 
estos tres volúmenes es el movimiento constante desde un aspecto 
del tríptico hacia otro. En cada uno de estos tres volúmenes hay 
que agregar información, reflexiones y comentarios del material 
contenido en los otros. El mito de creación de Wanamey reaparece 
regularmente a través de las páginas señalando las principales cri­
sis de la existencia arakmbut; la relatividad constante que funcio­
na entre seres humanos, especies animales y espírihts 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 
curación o cuando cazan; y las invasiones que surgen desde la ava-
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lancha del oro tienen connotaciones mitológicas en el relato de Aiwe 
y aparecen como un disparador para el cambio con la conciencia 
emergente de la identidad indígena. 

De esta manera, estos tres volúmenes se ensamblan como una 
trilogía, proporcionando una interpretación de la experiencia 
arakmbut desde una perspectiva periférica y tratando en la medi­
da de lo posible, de reflejar los objetivos de la mitología arakrnbut: 
llamar la atención de la importancia del mundo invisible del espíri­
tu en la presente lucha para sobrevivir. 

Nota 

1 "Liminality" en el original. Aunque la palabra no existe en esta fonna en español, 
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. Sabía 
sobre la avalancha del oro en el sudeste de la selva tropical perua­
na desde 1979, pero asumí que, después de que la hubiese pasado 
la fiebre minera, los pueblos indígenas del área controlarían nue­
vamente sus tierras y recursos. En cambio, cuando la canoa enfilaba 
Karene arriba en viaje a la comunidad arakmbut de San José, la 
situación 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 río, de color rojo sangre por el sedimento 
de arenisca, había deslumbrantes playas blancas, cacarañadas por 
filas de placeres mineros, cada uno de ellos manejado por cuadri­
llas de trabajadores de la sierra llevados al área a fin de laborar 
para patrones coloniales. El sonido de picos, palas y carretillas que 
depositaban cascadas de guijarros sobre las zarandas mineras ha­
cía eco cruzando el río en una cacoforua arrítmica, acompañada 
por el murmullo constante de pequeños motores que bombeaban 
agua para lavar las piedras dejando minúsculas partículas de pol­
vo de oro en la arena negra. 

Cuando la canoa pasó cerca de la orilla, los rostros ceñudos de 
los trabajadores se levantaron; muchos eran adultos jóvenes, sin 
embargo, en la mayoría de las cuadrillas de trabajo también eran 
claramente visibles una cara marchita o la diminuta forma de un 
niño, quizás de no más de diez años. Unos cien metros aguas arri­
ba, los patrones y sus capataces estaban en cuclillas cerca del río, 
encestando el resultado de los días previos lavando oro, protegidos 
del sol por sus sombreros de ala ancha y señalando su status como 
dueños del dominio. 
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Después de dos horas, pasando la boca del Pukiri, los colonos se 
volvieron menos frecuentes y durante la última media hora, el río 
parecía tan apacible como solía serlo. El verde profundo del bos­
que enmarcaba las orillas, se escuchaban cantos de pájaros en vez 
de las bombas para el oro; y luego apareció la comunidad arakmbut 
de San José, encaramada en la cumbre del risco rojo resplande­
ciente, igual que siempre. Bueno, casi: había unas cuantas canoas 
más con motores fuera de borda y algunas casas nuevas que lucían 
techos de zinc corrugado. Varias personas de la sierra caminaban 
por el caserío; algunas parentelas arakmbut emplean sus propios 
trabajadores para el oro, la mayoría de ellos escapados de los pa­
trones que están río abajo. Los moradores eran más 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 comparación de dife­
rencias socioculturales a lo largo del tiempo, sino una reflexión so­
bre la reafirmación de la continuidad con el pasado. Los arakmbuts 
de San José han cambiado mucho durante catorce años, pero los 
procesos dinámicos de cambio no los han vuelto irreconocibles. Su 
sentido de ser arakmbut es tan fuerte como siempre. Cuando un 
día discutíamos esto, uno de los miembros más 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 
antropológica. 

San José del Karene es la comunidad de la selva tropical perua­
na donde he pasado la mayoría de mis periodos de trabajo de cam­
po. Los Arakmbut son uno de los siete pueblos que hablan una 
lengua Harakmbut de la región de Madre de Dios de Perú. Mi pri­
mera visita al área, entre 1979 y 1981, me proporcionó material 
para mi tesis de doctorado (Gray 1983); durante un breve periodo 
en 1985 traté la relación entre la economía local arakmbut y la 
economía mundial a la luz de la avalancha del oro en Madre de 
Dios (Gray 1986); un año adicional entre 1991 y 1992 fue para una 
investigación sobre los derechos indígenas en un contexto arakmbut. 

La visita del 1991-92 fue muy diferente deJa de doce años an­
tes, no sólo porque las condiciones entre los Arakmbut habían cam­
biado, sino también porque habían cambiado mis circunstancias. 
En esa ocasión, vivía 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 proporcionó una morada para nosotros solos, aunque conti­
nuamos comiendo y cocinando con ellos. Esto nos dio más inde­
pendencia y puso más recursos a nuestra disposición; no me era 
necesario trabajar oro y dediqué más 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 
aparecía aislado para los foráneos y asumen que, en general, todos 
los visitantes pueden ser clasificados como los jóvenes 
(antropólogos), los forzados a vivir allí (funcionarios) o los 
buscadores del autosacrificio (sacerdotes). El hecho que nosotros 
podíamos escoger quedarnos con ellos nuevamente provocó consi­
derables debates y especulaciones. 

Durante el año trabajé muchísimo para recoger nuevo material y 
constatar mis hallazgos de los diez años 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 quedó en evidencia que había discrepancias entre lo 
que había visto en 1979 y la situación doce años después. Parte de la 
explicación de esto fue la mala comprensión, pero hubo otras áreas, 
particularmente ideas políticas y chamánicas, que claramente ha­
bían cambiado durante los periodos intermedios. 

Comparando las semejanzas y diferencias entre mis primeros 
datos y la amplia información 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 dinámicos de 
la vida comunal arakmbut. Trazando los rasgos internos de los 
cambios y la continuidad sociocultural arakmbut con las amena­
zas físicas y espirituales que enfrentan los Arakmbut desde fuera, 
he procurado arrojar luz sobre la tenacidad de la resistencia entre 
los pueblos indígenas y su habilidad para defender sus territorios y 
cultura de la destrucción. 

Esta defensa es vital hoy en día, cuando el genocidio físico, so­
cial y cultural enfrenta a muchos pueblos indígenas por todo el 
mundo. Las invasiones de los territorios de los pueblos indígenas 
son la principal amenaza para su supervivencia. Acompañando 
esto está la emergente economía de mercado, que es una espada de 
doble filo para los pueblos indígenas. En la medida que funcione 
en armonía con sus vidas y aspiraciones sus efectos no tienen por 
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qué ser malos; sin embargo, una vez que los pueblos indígenas pier­
den el control colectivo sobre su relación con el mercado, se impo­
ne una forma de individualismo autofocalizado, que mina las rela­
ciones comunales y erosiona muy rápido la organización 
sociocultural aparentemente resiliente. 

La vida de los pueblos indígenas es dinámica y está sujeta a 
cambios desde muchas direcciones, pero esto no significa que sus 
vidas están determinadas exclusivamente por fuerzas externas. Por 
el contrario, la gente torna decisiones en un contexto de discusión 
y actividad práctica dentro de sus comunidades. Las amenazas de 
la colonización externa pueden exagerar las fluctuaciones que ya 
existen, pero a menos que los límites que identifican a la gente como 
una comunidad sociocultural colapsen completamente, no tiene 
por qué darse la extinción. A través de la flexibilidad de su organi­
zación social y cultural, ellos pueden ser considerablemente 
resilientes frente a las tremendas amenazas externas. Los Arakrnbut 
no viven según estructuras estáticas frágiles 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 teóricas oscurecen nuestra capacidad para ver a los pueblos 
indígenas corno amenazados pero, al mismo tiempo, capaces de 
determinar su propio futuro. 

A lo largo de mi trabajo con los Arakmbut he encontrado pre­
guntas epistemológicas cuando colectaba, interpretaba y organi­
zaba la información multivocal que ellos me habían 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 opinión o interpretación. Una vez que 
entendí que no hay una versión de la vida arakmbut, mi propia 
posición metodológica se volvió aún más difícil. 

Aun cuando me esfuerzo para comprender lo que los Arakmbut 
me han enseñado, puedo ver que los resultados que aquí publico 
no son una visión final de su mundo, en la misma medida de que 
no existe una perspectiva indígena correcta. Este libro reposa en 
una perspectiva personal y necesariamente marginal que surgió 
de mis encuentros con los Arakmbut. Todos los aspectos de la vida 
social y cultural de los Arakmbut están sujetos a interpretación, 
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pero, en la medida de lo posible, he tratado de evitar ponerme en 
una posición parcializada. No obstante, no todos los arakmbuts 
estarán de acuerdo con todo lo que está escrito aquí, pero todos sí 
lo estarán con ciertos aspectos. 

Este trabajo no es completamente relativista, porque hay ciertos 
fenómenos acerca de los cuales todos los arakmbuts están de acuer­
do, tales como la existencia de espíritus o las principales divisiones 
de categorías del mundo en monte y río. Sin embargo, estos hallaz­
gos tampoco pueden ser absolutos, porque cualquier intento de 
explicar la información encuentra invariablemente objeciones per­
sonales de diferentes arakmbuts. Incluso comenzar a documentar 
qué es lo que los Arakrnbut piensan está lleno de problemas y fácil­
mente uno puede encontrar que el efecto se vuelve una serie frag­
mentaria de piezas débilmente vinculadas de información, ideas y 
perspectivas. La actividad charnánica entre los Arakrnbut consiste 
en buscar marcos inspirados que pongan sentido en la irreducible 
complejidad del cambio. Los Arakrnbut 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 
arakrnbuts, mientras que la mayoría del material ha sido propor­
cionado en arakmbut y español a través de conversaciones con 
diferentes personas, comúnmente 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 información 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
ción chamánica, y por esto recibí asistencia de varias personas para 
traducir y comprender parte de mi material. A lo largo de estos 
volúmenes he decidido no transcribir los textos arakmbuts de los 
mitos y canciones. Aun cuando me disculpo ante los lingüistas fa­
miliarizados con el harakrnbut, pienso que los textos vernáculos 
deberían ser objeto de estudios más específicos, tales como el de 
Helberg (en preparación). Por lo demás, los estudiantes arakrnbuts 
aún están trabajando una ortografía que sea aceptada en general 
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 (Federación 
Nativa de del río Madre de Dios y sus Afluentes) en Puerto 
Maldonado. }. 

Aunque los estudf8s de caso provienen de mi primer periodo en 
el campo, toda la información de ensalmos de curación, canciones 
y muchos de los mitos más 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 información actual en el contexto y de asegurar que este volu­
men pueda ser independiente. 

El mundo del espíritu de los Arakmbut yace en el verdadero 
centro del estudio porque el cambio no es sólo físico sino que está 
en sí mismo relacionado con una causalidad que abraza fenóme­
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 espíritu es evitarlo a causa de 
sus complicaciones metafísicas o sobreenfatizar su importancia de 
tal manera que se vuelva una herramienta reduccionista, reempla­
zando el determinismo ecológico, económico, cultural o lingüístico 
como otro mecanismo explicatorio último. 

Para los Arakmbut el mundo invisible del espíritu es una reali­
dad que proporciona los medios para comprender sus vidas. A tra­
vés de los sueños y visiones, los espíritus proporcionan a aquellos 
que poseen habilidades chamánicas las herramientas analíticas que 
necesitan para explicación. En contraste, los no-arakmbuts ven el 
mundo de los espíritus como un elemento para ser explicado, por­
que es una construcción ideológica y ficticia de la imaginación 
arakmbut, separada del mundo real. Este libro intenta resolver este 
problema aproximándose al mnndo del espíritu desde la perspec­
tiva de los practicantes chamánicos. Sus relaciones con el mundo 
del espíritu y las implicaciones políticas de sus pensamientos yac­
tividades proporcionan nn contexto en el cual tanto los Arakmbut 
como los no-Arakmbut pueden apreciar las complejidades y lo in­
trincado de la existencia. 

Por esta razón, ciertas partes del texto describen ocurrencias 
extrañas y coincidencias que algunos pueden preferir desechar o 
pasar por alto. Sin embargo, si los lectores pueden dejar en suspen­
so su escepticismo por nn momento, ampliarán su percepción por 
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medio de una lectura comprensiva de las ideas arakmbut dentro 
de su propio universo. 
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INTRODUCCIÓN 

En las tierras bajas de Sudamérica, el viajero antropológico apócri­
fo que busca la iluminación visita una comunidad indígena. 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 espíritu, la respuesta es "Oh sí, tenía­
mos una, pero desafortunadamente el último chamán murió hace 
varios años." 1 La consecuencia de este cuento frecuentemente es­
cuchado del "último chamán" 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 chamán 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 último gran chamán había muerto hacía más de diez 
años atrás. La ironía es que, en este caso, el relato era correcto por­
que yo vivía en San José cuando ocurrió. El chamán murió el 23 de 
diciembre de 1980. No sólo era muy respetado dentro de la comuni­
dad sino que era tratado por todos los arakmbuts con admiración y 
reverencia. Su muerte fue traumática para la comunidad y catalizó 
cambios que, doce años más tarde, siguen afectando a la gente de 
San José. En tiempos de dificultad política, los arakmbut 
resignadamente interpretan la muerte del chamán como heraldo 
del fin de su vida comunitaria, que será 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 chamán como el punto de partida para un aná­
lisis del cambio dentro de una comunidad amazónica peruana. 
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Los cambios más evidentes entre los pueblos indígenas de las 
tierras bajas del Perú durante los últimos veinte años o más, consis­
ten en la incorporación de ciertas iniciativas desde la sociedad na­
cional dentro de la vida comunitaria: la construcción y registro de 
una escuela o puesto de salud; una conciencia creciente de una iden­
tidad común con otros pueblos indígenas y las vinculaciones con 
federaciones locales y nacionales; el creciente uso del español en 
oposición a las lenguas indígenas; el desarrollo de la identidad co­
munal y de la demarcación territorial; y una expansión de activida­
des productivas dentro de la economía monetaria.2 

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

Sería simple explicar estos cambios como efecto de factores exter­
nos. Ahora los foráneos permanecen regularmente en la comuni­
dad: misioneros laicos conducen la escuela; mineros andinos traba­
jan con parentelas arakmbuts; algunos jóvenes arakmbut se han ca­
sado con foráneos; antropólogos van y vienen; y representantes de 
la federación nativa local hacen visitas periódicas. 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 están 
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 socioculh.lrales arakmbut, haciéndolos resonar 
con su historia, su mitología y los poderes invisibles del mundo del 
espíritu. Este libro trata de desentrañar algunas de estas complejidades 
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a fin de mostrar a los Arakmbut como gente que lucha para controlar 
los procesos dinámicos a través de los cuales viven. 

Aproximaciones al cambio en antropología 

Cómo y por qué la vida social y cultural cambia, han sido preocu­
paciones del estudio antropológico desde el principio. D~ante _la 
segunda mitad del siglo XIX, los proponentes del pensarruento his­
tórico evolucionista consideraron que la cultura se desarrollaba a 
través de dinámicas internas de la creatividad humana (Kuklick 
1993: 75). Tylor, por ejemplo, consideró que el cambio emergía del 
creciente conocimiento de la gente y del uso de la innovación (1871: 
I); Morgan tomó una línea similar, titulando la primera parte de 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 hum_ani_dad (Hol~wo_r~ 
1994: 68), el factor generador del cambio era pnncipalmente mdiv~­
dual y operaba sobre la base de una progresión 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 debían ser recibidas y reproducidas desde dentro. 

La contribución de Marx a la discusión del cambio, modifica el 
énfasis hacia las dinámicas internas de la economía política, consi­
derando los procesos históricos como generados por contradiccio­
nes dentro de la comunidad (Marx 1977: 167). Aunque su enfoque 
se centraba principalmente en las economías capitalistas, el uso de 
dinámicas sociopolíticas internas en el análisis del potencial par~ el 
cambio ha tenido influencia en la antropología 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 años 1900 argumentaron que el cambio que sur­
ge de fuerzas externas es mucho más significativo para la compren­
sión de las dinámicas de las formaciones sociales y culturales. Al 
adoptar una orientación más histórica y espe~í~ca a la cultur~l, 
difusionistas como Rivers en Melanesia (1914) hicieron comparacio­
nes geográficas que mostraban que las culturas consistían en mez­
clas de pueblos, y postularon la influencia de la inmigración 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 práctica, la mayoría 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 Sudamérica, donde coexisten ambas tendencias. En la déca­
da de 1950 hubo una discrepancia entre el uso del estilo «evolucionista» 
de clasificación 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 indígenas 
(Murphy 1978). Desde entonces, la distinción entre aquellos que ven 
la colonización como un factor significativo para explicar cambios y 
los que ven el cambio como algo que emerge del potencial dentro de 
cada formación social ha tomado varias formas. 

Colonización y cambio 

Los años 1970 fueron testigo de un periodo en el cual estas dos ten­
dencias se entrelazaron en Sudamérica. Estudios de Ribeiro (1970) y 
la colección de Dostal (1972) trataron sobre la importancia de las 
estructuras diferenciales de poder mediante las cuales el Estado se 
impone sobre los pueblos indígenas, quienes lentamente pierden su 
identidad cultural por medio de un proceso que Ribeiro llama "trans­
figuración étnica". Los pueblos indígenas son efectivamente incor­
porados por la frontera de colonización dentro de un sistema que 
envuelve tanto al Estado dominante como a pueblos indígenas 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 transfiguración étnica todavía realza a las comunidades indíge­
nas como entidades que cambian a través del contacto con el Esta­
do, antes que tomar en consideración las dinámicas internas. Sin 
embargo, desde los años 1980, los estudios en las tierras bajas de 
Sudamérica se han zafado de la visión de las relaciones internas co­
munitarias como víctimas pasivas del cambio externo, sea económi­
co, político o religioso. Las comunidades indígenas han sido consi­
deradas como nuevas configuraciones de comprensión que combi-
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nan factores internos socioculhtrales con influencias externas (Stocks 
1981; Taylor 1981; Henley 1982; Rosengren 1987; Gow 1991). A tra­
vés de la interacción con la frontera colonizadora, han emergido 
nuevos aspectos de identidad étnica e ideología política en las con­
diciones históricas cambiantes de la Amazonía. Esto ha sido el efec­
to del desprendimiento de la noción de que los amerindios viven en 
comunidades completamente separadas del mundo de afuera (Urban 
y Sherzer 1991: 1). 

La mayoría de pueblos indígenas de la Amazonía tienen contac­
tos regulares con foráneos, sean misioneros, colonizadores o investi­
gadores, mientras que las organizaciones indígenas y federaciones 
representan comunidades tanto nacional como internacionalmente. 
Además, cientos de proyectos de desarrollo de pequeña escala pa­
san por organizaciones indígenas no gubernamentales. Mientras que 
sólo unos pocos miles de personas parecen quedar relativamente 
aisladas en la Amazonía, más de un millón de amerindios están vin­
culados con los Estados nacionales del área. 

Llevando más allá este argumento, los enfoques globales neo­
marxistas de escritores tales como Wallenstein (1979), tratan sobre 
procesos internacionales de la economía mundial y cómo ellos se 
relacionan desde el nivel nacional hasta el global. Esta iniciativa es 
particularmente útil al tratar sobre los efectos de las economías de 
auge y caída en la Amazonía y las vinculaciones entre las deman­
das locales en un contexto internacional. Sin embargo, una visión 
global no explica o da cuenta de las iniciativas locales que pueden 
ser tomadas demasiado rápidamente 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 indígenas están vinculados con sistemas económi­
cos locales, nacionales e internacionales, y pretender que haya siste­
mas internos y externos de cambio puede sobreenfatizar una sepa­
ración en dos esferas. No obstante, los pueblos indígenas no están 
completamente integrados en la economía local, nacional e interna­
cional; ellos son parte de una lucha para definir y recrear sus relacio­
nes con el Estado. Este proceso de definición y afirmación de identi­
dad necesita alguna distinción entre "interno" y "externo". De este 
modo, aun cuando se acepta que hay una vinculación integral entre 
pueblos indígenas y grupos externos de interés, esto no puede sus-
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tituir sus identidades distintivas, sus formaciones socioculturales y 
sus enfoques sobre movilización política. 

Las dinámicas de la econonúa internacional proporcionan ideas 
útiles, pero el cambio como proceso dinámico generador y la confi­
guración donde lo global y lo local se encuentran es elusivo. Sin 
embargo, los escritos actuales que van más allá de un enfoque pu­
ramente económico, proporcionan vinculaciones interesantes con 
los campos político e ideológico. Por ejemplo, el debilitamiento del 
Estado nación en conjunción con el surgimiento de los movimien­
tos del "Cuarto Mundo" ha sido analizado útilmente 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 econonúa 
global, ha habido poco debate sobre el cambio producido por los 
indígenas en las tierras bajas de Sudamérica. La mayoría de las 
etnografías en el área se han concentrado en la descripción de la 
vida social y cultural tal como es, antes que como un proceso diná­
mico. En cierta medida, esto ha reforzado la idea de que las comuni­
dades nativas de las tierras bajas de Sudamérica son "sociedades 
frías" o "pueblos sin historia". Una razón para esto es que los traba­
jos etnográficos frecuentemente cubren pequeños periodos de tiem­
po y que los estudios históricos de la Amazonía son frecuentemente 
considerados como de uso limitado. 

No obstante, los estudios históricos en la Amazonía cada vez 
han ganando más terreno como una forma de demostrar el desa­
rrollo de contactos entre pueblos indígenas y el crecimiento del 
Estado. Aunque esta historia se basa principalmente en fuentes 
externas, que frecuentemente son una parte del proceso mismo de 
colonización, se han hecho relatos pormenorizados de eventos pa­
sados en áreas de tierras bajas, que proporcionan útiles señales en 
el contexto del contacto del Estado con los pueblos indígenas 
(Hemming 1978, 1987; Riviere 1995). Otro desarrollo de los estu­
dios históricos de las tierras bajas de Sudamérica se ha dirigido a 
colocar firmemente a los pueblos indígenas dentro de un contexto 
más amplio de condiciones históricas y geográficas (Gray 1987; 
Whitehead 1993). 

Además de escribir la historia como las actividades de la gente, 
hay también otro enfoque del cambio; es decir, la historia como in­
terpretación (Lévi-Strauss 1969). Este enfoque semántico hacia la 
historia trata sobre cómo la gente conceptúa el cambio y compara 
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diferentes versiones de su pasado, uniendo estas interpretaciones 
con sus identidades (Hastrup 1992; Davis 1992). Aquí se enfatiza la 
interpretación de eventos sobre las actividades de la gente durante 
el tiempo (Gow 1991 ). 3 

Cambio indígena 

En contraste con los estudios históricos y el significado de la colo­
nización, algunos autores han tratado sobre el cambio desde el con­
texto mismo de las comunidades indígenas. Esto ha tomado dife­
rentes formas. Árhem (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 cognático Guianan,_ c_ompa­
rativamente igualitario (c.f. Riviere 1984), con los clanes patrilineales 
más jerárquicos de los Tukanoans, aporta varias áreas pot~nciales 
para comparación con el material arakmbut. Árhem descnbe 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 rasgo~-del otro.4 

• _ 

Varios estudios han tratado sobre la relac10n entre pueblos md1-
genas, sea antes de la colonización o a pesar de ésta. La difusión de 
ideas de un pueblo indígena hacia otro puede demostrarse en la 
Amazonía peruana y a través de la Amazonía occidental Las rela­
ciones de los Ashaninca, por ejemplo (Weiss 1975), muestran la 
presencia de la imaginería quechua, particularmente en la clasifi­
cación de los espíritus. Los Arakmbut hablan del Inca Manco, y 
demuestran claros casos de mitología y canciones que han pasado 
de un pueblo a otro a través del Madre de Dios_ (Gray 1987). ~o 
obstante, estas observaciones no buscan explicar los cambios 
socioculturales que tienen lugar en un determinado pueblo en tér­
minos de otro, sino más bien afirmar que los pueblos indígenas se 
relacionan no sólo con el Estado nación y la frontera de coloniza­
ción, sino también entre sí. 

Las dinámicas internas socioculturales de las vidas de los pue­
blos indígenas son más diñciles de afirmar. Algunos escritores han 
analizado el ciclo doméstico de una parentela o familia durante un 
periodo (Maybury-Lewis 1979; C. Hugh-Jones 1978). Aquí cada pe~­
sona o grupo de producción o reproducción dentro de la comuru­
dad, sobrelleva el proceso de posición de cambio desde la juventud 
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hasta el matrimorúo, la procreación, la edad adulta y la muerte. 
Esto podría implicar cambios de residencia, participación en ritua­
les de iniciación, reclasificación por nombre o término de relación 
y redefinición constante de los elementos constituyentes de la co­
munidad. Esta forma de cambio se percibe como una parte de la 
formación social y no constituye un reto al sistema en general. 

La posibilidad de cambios estructurales mayores en las sociedades 
amazórúcas, donde tienen lugar cambios a gran escala entre un aspec­
to de la organización social y otro, ha sido tocada por algunos autores. 
Mwphy (1978), por ejemplo, trata sobre cambios estructurales entre los 
Mundurucú, pero analiza dinámicas en térntinos de reacciones a fenó­
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 comunicación 
informal y sutil o los cambios graduales de énfasis en organización 
social, han sido debatidos en términos de ciertas áreas sociales es­
pecíficas, particularmente el matrimonio. Por ejemplo, el trabajo 
de Kenneth Kensinger (1984) ha prestado atención a la variedad 
de posibilidades disponible para interpretar y elegir alianzas de 
matrimonio. Además, un artículo reciente de Dean (1995) aborda 
la cuestión del servicio a la novia en la Amazonía occidental y tra­
ta sobre los procesos por los cuales las decisiones de matrimorúo 
son negociadas no sólo antes sino también después de la unión. 
Esta idea puede ser ampliada a muchas otras áreas de la vida so­
cial, en verdad, hacia toda toma colectiva de decisiones.5 

Algunos autores han tratado sobre la propia conceptualización 
del cambio de los pueblos indígenas. Un ejemplo reciente es anali­
zado por Rival (1993), quien compara las percepciones de los 
Huaorarú del crecimiento rápido y lento de árboles con los ciclos de 
paz y guerra de ese pueblo. Abarcando las nociones indígenas de 
cambio con las dinámicas internas de la vida social, este libro intenta 
colocar los procesos de cambio de los Arakmbut dentro del contexto 
histórico de la avalancha del oro que ha tenido lugar en la Amazonía 
peruana durante los últimos veinte años. 

Consideraciones metodológicas 

El enfoque adoptado aquí trata de yuxtaponer el proceso interno de 
cambio dentro del esquema general de una formación social y cul-
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htral arakmbut con los cambios dramáticos que han emergido de 
la avalancha del oro durante un lapso de doce años. Sin embargo, 
puede surgir una dificultad metodológica de la incompatibilidad 
entre una configuración estructural y los procesos de cambio que 
operan en el mismo momento. La descripción de una configura­
ción en un momento histórico no necesariamente refleja cambio; 
sin embargo, en el intento de capturar el proceso, el orden es redu­
cido a flujo. Es difícil evitar la versión sociológica del principio de 
Heisenberg. 

Una manera posible de aproximarse a este problema es tratar la 
situación en una comtuúdad como San José del Karene en 1980 y 
en 1992, y entonces "substraer" la diferencia que resulta en una 
aproximación estructural que compara momentos como cuadros 
de una película 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 transformación. Este fue un 
rasgo de los estudios influenciados por Marx en los años 1970 
(Friedman 1975; Godelier 1977; Seddon 1978). La combinación de 
transformaciones estructurales y procesos internos proporcionó una 
manera útil de tratar de resolver el problema. En retrospectiva, los 
modelos mecánicos dieron la impresión de que la estructura ganó 
sobre el proceso. 

Mientras que el estructuralismo de Lévi-Strauss nos urge a tener 
en cuenta los modelos antes que la "realidad empírica" (Lévi-Strauss 
1963), el enfoque "postrnodemo" nos exige entender que esos mis­
mos modelos son tan complejos y "contingentes" como la llamada 
realidad empírica (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. Así, demasiado énfasis en formaciones estruc­
turales y conceptos conduce hacia modelos mecánicos que empa­
ñan la experiencia en patrones de estruchira, 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 teorías 
anteriores y los constreñimientos metodológicos, no tanto como fac­
tores que deberían ser evitados a fin de crear algo nuevo, sino como 
herranúentas para iluminar el cambio en una comunidad arakmbut. 
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El cambio sociocultural y los Arakmbut 

Ciertos aspectos de la dinámica 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 organización social, las 
conceptualizaciones culturales de la existencia y muerte y las rela­
ciones históricas con otros pueblos indígenas y no indígenas. El 
volumen previo yuxtapone los rasgos sincrónicos y diacrónicos de 
la etnografía amazónica antes ilustrada: la configuración dinámi­
ca de una comunidad arakmbut en el Perú del siglo XX y su rela­
ción creativa e interpretativa de la historia. 

El enfoque adoptado aquí va más allá porque traza procesos 
dinámicos dentro y fuera de la vida comunitaria arakmbut y los 
usa para ver cómo cambia la formación social en la práctica. Los 
Arakmbut viven en un mundo dinámico, cambiante, que constan­
temente es redefinido con relación a otros miembros de la comuni­
dad, sus vecinos, foráneos no-indígenas, y el mundo del espíritu. 
El universo arakmbut está en constante flujo y proporciona retos 
regulares a las comunidades en eventos de interpretación, 
reinterpretación y anticipación. 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: políticas y 
chamánicas. Las cualidades políticas son sobre la toma de decisio­
nes, responsabilidad y movilización de la gente a pensar más allá 
de sus necesidades e intereses específicos; las cualidades chamárucas 
son sobre la comunicación con el mundo del espíritu, que supervi­
sa todas las actividades productivas y reproductivas de los 
Arakmbut. Este libro trata, primero, sobre las actividades 
chamánicas y, luego, de la esfera política 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 interpretación. 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 actúan como catalizadores para generar 
cambios porque, en periodos de crisis, están en apogeo nuevas ac­
tividades e interpretaciones. 
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El relato de la muerte del chamán de San José precede un análi­
sis sobre chamanismo, la relación dinámica entre los mundos visi­
ble e invisible y los medios de comunicación entre los dos reinos. La 
estrecha relación cotidiana entre especies, espíritus y humanos es­
tablece los medios para tratar sobre practicas de sueño y curación 
que se esfuerzan por mantener salud y orden en una comunidad 
constantemente enfrentada a la enfermedad y muerte. 

Un estudio de caso de curación introduce la complicada dimen­
sión política de las actividades chamánicas. Los capítulos 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 vinculación entre los domi­
ruos políticos y chamánicos en un ruvel personal a través del alma 
(nokiren). Esta información es luego usada para mostrar cómo la vida 
social se articula a través de encuentros informales en diferentes mo­
mentos durante el día. Después de revisar aspectos chamárucos y po­
líticos de la vida comunitaria arakmbut, el foco se desvía hacia los 
cambios que han terudo lugar durante los últimos diez años. 

El periodo de cambio revisado en este libro cubre los doce años 
desde 1980 a 1992. Doce años es un corto lapso en la historia pero, 
comparando los cambios con la documentación sobre periodos an­
teriores, ha sido posible juntar una hipótesis acerca de las direccio­
nes en las cuales se ha movido la vida sociocultural arakmbut en los 
últimos cincuenta años o más. 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 dinámicos que definen los límites 
de las categorías social y cultural y que también sobrelleva cambios 
de acuerdo a eventos que tienen lugar en la comunidad. 

El capítulo final examina tres áreas que ilustran aspectos de cam­
bio en una comunidad arakmbut. La primera considera los efectos de 
la colonización externa. En 1980 había cientos de colonos ilegales 
extractores de oro en territorio de San José. A pesar de recibir recono­
cimiento legal de 23.000 hectáreas en 1986, actualmente hay 443 
colonos en las tierras comunales. Un tercio de las playas del territo­
rio titulado de San José están en manos de colonos que no permiten 
que los arakmbuts trabajen oro. El aumento de colonos ha conduci­
do a una marcada disminución 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 más específicas de la colonización surgen de la cues­
tión de la innovación tecnológica. Los mismos arakmbut han estado 
extrayendo oro durante más de quince años, lo que les ha propor­
cionado ingresos esporádicos y una creciente dependencia en la 
econonúa 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 extensión de la tecnolo­
gía del oro, tal como las motobombas, ha tenido el efecto de hacer 
más independiente a cada grupo de parentela. Además, 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 visión alternativa de 
la organización sociocultural basada en principios derivados de la 
sociedad nacional. Indudablemente, esto ha abierto posibilidades de 
cambio en la orientación cultural dentro de la comunidad, que con­
ducen hacia la integración en el Estado peruano. 

Colonización, nueva tecnología y evangelización a través de la 
educación han tenido una influencia enorme en los cambios dentro 
de San José. Sin embargo, atribuir todo cambio a influencias exter­
nas ignora las dinámicas internas de la vida comunitaria y también 
las relaciones fluctuantes que tienen los Arakmbut con el mundo 
del espíritu. Esta miopía no ayuda a la comprensión del cambio des­
de una perspectiva arakmbut y consecuentemente refuerza la vi­
sión de que los pueblos indígenas no cambian por sí 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 están basados en el dan y las 
relaciones de parentesco, afinidad, género, residencia postma­
trimonial y edad, todos los cuales operan simultáneamente en 
una comunidad y son enfatizados por la gente con intereses dife­
rentes. Los encuentros cotidianos enfatizan estos aspectos de la 
organización social en diferentes grados, y durante periodos de 
crisis, tales como una dificultad en la negociación 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 organización de una 
comunidad durante muchos años. El efecto no debería ser para 
disminuir el significado o influencias de la sociedad nacional, sino 
más bien para prestar atención a las dinámicas internas que exis­
ten en la vida social arakmbut. Estas dinámicas 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 catastrófico de la población. Los Arakmbut 
enfrentaron esto hace cuarenta años, inmediatamente antes y des­
pués de su primer contacto con gente no-indígena. La enfermedad 
causó una enorme pérdida de vidas y, durante este periodo, murió el 
40 por ciento de la generación adulta. Las repercusiones de este decli­
ne poblacional se pueden sentir aún hoy en términos de miedo a las 
enfermedades, suspicacia frente a foráneos y preocupación acerca de 
la pérdida del conocimiento indígena. La causa del despoblamiento 
fue la enfermedad traída por no-indígenas, pero estuvo íntimamente 
conectada con la hostilidad del mundo del espíritu. 

Es imposible tomar los rasgos multidimensionales del cambio 
sociocultural entre los Arakmbut sin considerar con mayor detalle el 
mundo del espíritu. Esta tercera área de dinámicas de cambio se centra 
en cómo el dominio invisible actúa sobre el mundo visible a través de 
actividades espirituales, controlando los Iúnites de lo aceptable de ma­
nera estrechamente conectada con la conducta personal. Sin comuni­
carse ni comprender el mundo del espíritu, la formación sociocultural 
arakmbut podría colapsar rápidamente y ellos serían incapaces de de­
fender sus vidas desde el mundo foráneo constantemente invasor. 

El conocimiento arakmbut acerca de la existencia de espíritus es 
algo que los misioneros han sido incapaces de erradicar durante 
cuarenta años de proselitismo. La brujería, la presencia de espíritus 
hostiles y el poder de los sueños son tan fuertes que todos, desde los 
estudiantes harakmbuts en Lima hasta el miembro más promisionero 
de la comunidad, están seguros de su existencia. El efecto del mun­
do invisible del espíritu sobre el visible tiene una profunda influen­
cia en el cambio, porque los dos mundos están íntimamente conec­
tados. El estado del alma de una persona refleja su conducta y rela­
ciones con otras. El resultado es una relación trascendente con el 
mundo invisible, que entrecruza la influencia del Estado-Nación o 
de la frontera colonizadora, todo lo cual añade a las dinámicas 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 explicación 
de cambio sobre otra varía según 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 etnográficos 

El Madre de Dios del Perú suroriental tiene 73.402 km2 que contie­
nen tres provincias: Tambopata, Manu y Tahuamanu (ver mapa 1). 
La región es actualmente foco de una intensa actividad minera 
aurífera que ha atraído más de cuarenta mil colonos y trabajadores 
de la sierra, doblando de esta manera la población permanente 
(CAAAP 1992: 8) y causando considerables problemas para los pue­
blos indígenas de la región. El mapa 2 muestra las comunidades 
indígenas en Madre de Dios, de diecinueve pueblos diferentes, que 
hacen un total de población indígena de 10.000 (Rurnmenholler y 
Lazarte 1991; FENAMAD comunicación personal). 

El Madre de Dios contiene cuatro familias lingüísticas: la Arawak 
representada por los Machiguenga; la Pano, por los Amahuaca y 
Yaminahua; la Tacana, por los lñapari y Ese'eja; y la Harakmbut, 
por siete pueblos. Además, hay pueblos indígenas que fueron traí­
dos al área durante el auge del caucho, en el cambio de siglo: 
Ashaninka (Campa), Shipibo-Conibo, Kichwa Runa del Napo 
(Santarrosinos) y Cocama. En años recientes, aparecieron 
esporádicamente 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 lingüística en Madre de Dios (d'Dans 1973; Ribeiro y 
Wise 1978; Lyon 1976; Helberg 1989). Está compuesta por siete pue­
blos (Wachipaeri, Sapiteri, Pukirieri, Arasaeri, Arakmbut 
[Amarakaeri]6

, Amaiweri [Kisambaeri] y Toyeri) cuya morada ori­
ginal consistió en sesenta mil hectáreas encerradas entre los ríos 
Inambari y Alto Madre de Dios (ver mapa 3). 

Los Arakmbut, que son aproximadamente 850 personas, son el 
pueblo Harakmbut más grande y viven en el área 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. 

OCEANO 

PACIFICO 

COLOMBIA 

Mapa 1: Mapa general del Perú indicando otros pueblos indígenas vecinos a los 
Harakmbut. 
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Mapa 2. Comunidades indígenas de Madre de Dios 
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Mapa 3. Comunidades harakmbuts en Madre de Dios 

i. Precontacto 

ARAWAKAN 

SAPITEAI 

ii. Comunidades actuales 

• Comurúdades indígenas 
i. Área de minería aurífera 
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Los Arakmbut están divididos en siete clanes exógamos (Yaromba, 
Idnsikambo, Wandigpana, Masenawa, Singperi, Embieri y 
Saweron), cuyos nombres pasan de padres a hijos. Ellos tienen una 
terminología de relación prescriptiva simétrica, mientras que las 
alianzas de matrimonio son arregladas por una categoría 
egocentrada llamada el wambet, que está 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 espíritus a través de sueños y visiones. 

Los pueblos indígenas de Madre de Dios han tenido contacto re­
gular con las tierras altas desde tiempos precolombinos. Los Incas 
aún destacan dentro del repertorio mitológico arakmbut. La primera 
referencia específica a los Arakmbut apareció en un documento de 
1907, en el cual Olivera habla de los "Marakaeri" que viven en las 
cabeceras del río del Colorado (Karene). Aunque los Arakmbut no 
tuvieron contacto con la devastadora destrucción forjada por los 
caucheros de la época del auge, los pueblos indígenas que escaparon 
del genocidio de las correrías esclavistas sobre el río principal Madre 
de Dios, se trasladaron aguas arriba en búsqueda de seguridad. Los 
conflictos subsiguientes entre los diferentes pueblos Harakmbut son 
aún recordados como "la Gran Guerra" .Poco después de su primer 
encuentro con pueblos no-indígenas, los Arakmbut fueron divididos 
en dos grupos. Los Wandakweri, que vivían en las cabeceras del río 
lshiriwe en siete casas comunales o malocas (hak). Cada maloca tenía 
quince o más individuos que dormían alrededor de un área central 
usada para rituales y danzas, particularmente las fiestas para las dos 
ceremonias de iniciación masculina (e'ohotokoy y e'mbaipak). La gente 
también compartía el trabajo de las chacras, cultivando una diversi­
dad de productos en un patrón de círculos concéntricos. Los hombres 
dedicaban la mayoría de su tiempo a cazar o pescar, mientras que las 
mujeres trabajaban juntas en las chacras. 

El otro grupo Arakmbut, los Kipodneris, vivía en cinco malocas en 
un afluente paralelo del río Karene, compartiendo un estilo similar de 
vida de caza, pesca, recolección y horticultura. Tanto los Arakmbut 
Wandakweri corno 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 sí y se consideran más 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 años, hicieron incur-
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siones donde los Machiguenga en el alto Madre de Dios y los Ese' eja 
en la cuenca baja del mismo río. Los Arasaeri, Toyeri y Wachipaeri 
fueron llevados o atraídos hacia la misión durante las décadas de 
1920 y 1930 (Fernández Moro 1952), mientras que, en 1940, una ex­
pedición a gran escala de la Fundación Wenner Gren hacia el Karene 
(Colorado) encontró a los Sapiteri, Kisambaeri y Pukirieri (Fejos 1941). 

En 1950, los Arakmbut, que vivían en las cabeceras del Ishiriwe 
en el río Wandakwe, se trasladaron hacia el alto Madre de Dios y 
comenzaron a recibir bienes de metal que los misioneros dejaban 
caer desde aviones o los depositaban en una trocha que conducía a 
la misión 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 años, los Arakrnbut 
sufrieron mucho de fiebre amarilla, enfermedades a los ojos y gripe. 
Poco a poco, marcharon hacia la misión del Palotoa buscando ayu­
da. Finalmente, se asentaron en la misión de estilo reducción de 
Shintuya, que se estableció en 1957. Después de doce años en la 
misión, los Arakmbut se encontraron entrampados en una compli­
cada serie de conflictos con otros indígenas y sacerdotes. En octubre 
de 1969, un grupo escapó durante la noche, y fue río abajo para 
fundar la comunidad de San José del Karene. A ésta le siguieron 
Barranco Chico y Boca Inarnbari, en 1971 y 1973 (Torralba 1979). 

Mientras tanto, los Arakmbut Kipodneri habían sido contactados 
por la organización protestante Instituto Ling~iístico de Veran~. 
Aunque ellos estuvieron por poco tiempo en Shintuya durante seis 
meses en 1958, la comunidad finalmente se asentó en las cabeceras 
del Karene sobre el Wasoroko, inicialmente en Puerto Alegre, y, más 
tarde, río 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 lnambari. No hay oro en Shintuya y 
por eso la comunidad, con apoyo de la misión, ha comenzado a 
trabajar en madera y crianza de ganado (Fuentes 1983). 

En 1982 se estableció la Federación Nativa del río Madre de Dios 
(FENAMAD), agrupando representantes de todas las comunidades 
de la región (Wahl 1985; Moore 1985). FENAMAD realiza una am­
plia variedad de actividades. Les proporciona a las comunidades 
apoyo político, particularmente en lo concer~e~te a derechos t~rri­
toriales; busca fondos para proyectos econonncos para reducu 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 suborganización étnica de 
FENAMAD, uniendo a los siete pueblos Harakmbut. COHAR ca­
naliza el trabajo de FENAMAD más directamente con las comuni­
dades Harakmbut. 

Esta gradual organización política de los pueblos indígenas de 
Madre de Dios está restringida debido a una constante falta de re­
cursos y dificultades de comunicación. Son enormes los retos de co­
ordinar las luchas indígenas de diecinueve pueblos diferentes den­
tro de tan vasta área. No obstante, el proceso de movilización políti­
ca, aunque paulatino, ilustra la dinámica que existe en las comuni­
dades indígenas 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 había dejado la comuni­
dad temporalmente para trabajar oro aguas abajo. El chamán 
(wayorokeri, soñador) había estado indispuesto por varios días y yo 
lo había visitado regularmente; por un momento pareció que esta­
ba mejorando. Entonces, en la mañana del 23 de diciembre, justo 
antes del mediodía, escuché llantos acongojados de dolor que ve­
nían de su casa, y comenzó una cadena de eventos que colorearon 
la historia de toda la comunidad durante los siguientes doce años 
y más. 
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Notas 

Aunque el término "chamán" se origina en un contexto asiático, ahora se usa 
por todo el mundo (Eliade 1951) para referirse a técnicas mediante las cuales los 
practicantes hacen contacto entre los mundos visible e invisible. En un contexto 
sudamericano, una aproximación útil 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. 

1 Es importante establecer que este proceso de incorporación no necesariamente 
debería ser considerado como asimilación dentro de la sociedad nacional, sino 
que más bien trata sobre rasgos que los pueblos indígenas eligen integrar den­
tro de la vida de sus comunidades. Esto no quiere decir que la asimilación no 
ocurre, sino más bien que ésta no debería ser tomada automáticamente como 
un hecho. Rasgos de la vida cotidiana en la Amazonía, tales como escuelas, la 
economía 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 indígena ya existente y, a veces, desarrollar modos más 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 Perú. 

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

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

La distinción entre cambios que tienen lugar a través de la interacción y el 
cambio estructural más amplio, referido aquí, es similar al debate de Firth sobre 
el cambio organizacional y estructural (Firth 1951). La distinción es útil siempre 
que las actividades cotidianas o cambio el organizacional, los ciclos de largo 
plazo de la vida social (doméstica o vida) y los cambios más amplios de énfasis 
estructural no sean necesariamente tratados como tipos diferentes de cambio, 
sino más bien como procesos diferentes dentro 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 vivía entre los ríos Ka rene y Alto Madre de 
Dios. Sin embargo, ellos consideran que el término es un insulto, y se aceptó el 
nombre amarakaeri hasta hace poco. Este nombre es usado por foráneos 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 estadía en San José, en 
1991-92, los mayores me pidieron que me refiriera a ellos de ahora en adelante 
por su nombre indígena de "arakmbut", un pedido que he respetado (para más 
sobre esto ver el Volumen 3, capítulo cuatro). 
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Capítulo 1 

LA MUERTE DEL CHAMÁN 

La muerte es penosa y peligrosa, particularmente la muerte de al­
guien venerado. Cuando murió el más poderoso practicante 
chamánico de San José del Karene, la comunidad fue lanzada den­
tro de un torbellino político y espiritual. La historia del chamán ha 
estado entrelazada con el hado de los arakmbuts de San José desde 
su primer contacto con los misioneros en los años 1950; suspensa­
mientos e ideas se refractaron a través de la gente y su conocimiento 
de curación defendió su salud. En periodos de crisis, su habilidad 
para interpretar sueños le dio una autoridad sin competencia como 
consejero. Su muerte dejó un vacío que los Arakmbut aún sienten 
en tiempos de adversidad. 

Psyche, "un hombre con cualidades chamánicas"1 

Psyche era indistinguible de cualquier otro miembro de la comuni­
dad; trabajaba oro, bebía muchísimo durante las fiestas, disfrutaba 
con bromas y relatos, cuidaba a sus parientes y trataba de no incitar la 
ira en los demás. Era discreto en la vida cotidiana comunal, aunque 
su delgada estructura, prominentes pómulos y línea de pelo en reti­
rada indicaban que era una persona mayor, que debía ser respeta­
da. Durante las reuniones políticas se sentaba o paraba detrás de 
sus compañeros y hablaba poco. Sin embargo, ocasionalmente, lue­
go de una comida al anochecer, se le podía ver caminando a través 
del caserío hacia la casa de un enfermo y, un momento más tarde, el 
suave murmullo de un ensalmo de curación (chíndign) flotaba en la 
noche. 

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

Psyche era wayorokeri, un intérprete de sueños.2 En tiempos pro­
blemáticos, conocía las precauciones necesarias que la comunidad 
debería tomar por los mensajes que recibía en sus sueños. La infor­
mación venía de los espíritus ndakmbayorokerí o ndakyorokeri ("seres 
del buen sueño"). Estos espíritus están asociados con ciertas espe­
cies con las que un way~rokeri construye una relación especial du­
rante su vida. Los ndakmbayorokeri toman la forma de atractivas 
jóvenes que le dicen al soñador cuál es el momento más apropiado 
para cazar o pescar, lo previenen sobre sucesos futuros y, en parti­
cular, lo ayudan a curar. 

Psyche era también un wamanoka' erí, un curador y diagnosticador 
de enfermedades. Sus métodos se basaban en percepciones revela­
das en sueños o mediante la observación de semejanzas entre los 
síntomas de una enfermedad y la conducta animal. Si su diagnosis 
era correcta, cuando cantaba los ensalmos de curación 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 
tenía tanto conocimiento como visión. 

Un signo de eficacia chamánica es una cura exitosa, y Psyche 
fue suficientemente diestro para adquirir renombre más allá de 
la comunidad de San José del Karene. Otras comunidades 
arakmbuts fueron más cautas en sus elogios de los beneficios de 
sus habilidades, porque sabían que sus técnicas podían ser utili­
zadas para dañar a enemigos de San José del Karene. El chamán 
benéfico de una comunidad puede ser temido en otras comuni­
dades por brujo. 

La vida de Psyche 

Psyche nació 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 río. Fue un wandakweri arakmbut que perteneció a la 
casa comunal Kukambatoeri ("aquellos que viven donde crece la 
coca"). El nombre de su clan patrilineal fue Yaromba. 

Durante su juventud, Psyche descubrió que tenía capacidad 
para comunicarse con el mundo del espíritu. Un día estaba espe­
rando por el río para capturar boquichicos (un pez tipo carpa) 
cuando, para su asombro, fue rodeado por diferentes especies de 
peces que súbitamente le hablaron. Le dijeron que eran espíritus 
del río y querían comunicarse con él en sueños para que se volviera 
entendido. En sus sueños y visiones repitió frecuentemente esta 
experiencia y gradualmente fue capaz de entender sus mensajes. 
Los espíritus comenzaron a aconsejarle dónde cazar y pescar, lo 
cual le permitió asentar una reputación como gran cazador. Cada 
vez que iba al monte o al río, siempre regresaba abrumado de pre­
sas. A medida que se desarrollaban las relaciones con los espíritus, 
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 forzó a los arakmbuts del Wandakwe a buscar medici­
nas de los sacerdotes de Shintuya, donde se quedaron durante doce 
años. 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 separó 
de la mayoría de la misión y se trasladó hacia un lugar a unos 
cientos de metros aguas abajo. Psyche estaba profundamente pre­
ocupado por las amenazas de brujería y, por mensajes de sus sue­
ños, se dio cuenta de que debían escapar de la misión a fin de so­
brevivir. La narración de la fuga (presentada en su forma original 
en el Volumen 1) fue un éxodo de la misión hacia otra parte del 
territorio harakmbut. Los sueños de Psyche los llevaron al río 
Karene y, en 1969, llegaron el río Pukiri. 

La vida allí no era muy placentera porque los arakmbuts no te­
nían cultivos y tuvieron que comenzar el trabajo hortícola sin semi­
llas. Hicieron contacto con los Arakmbut Kipodneri, que vivían aguas 
arriba en Puerto Alegre, y recibieron algún apoyo, pero luego de un 
conflicto relacionado con la fuga de una pareja, las relaciones se de­
terioraron en violentas confrontaciones. Psyche jugó un papel vital 
en la defensa de su gente usando su poder sobre el dima para hosti­
gar a los grupos que incursionaban en Puerto Alegre. En 1974/75, 
luego de varias inundaciones, Psyche transmitió un mensaje de los 
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espíritus del río 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 dividió en dos partes. 
En la comunidad se reunieron dos grupos residenciales que incluían 
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") habían 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 más influyente 
entre los Kotsimberi, junto con los Masenawa. Los grupos residencia­
les y los clanes causaban las principales rivalidades políticas 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. Logró superar las rivalidades dentro de 
la comunidad, asegurando de este modo su respeto y popularidad. 

Cuadro 1.1: For11lilCÍÓn de clan y residencia de San José en 19803 

Grupos residenciales 
Clan dominante 

Kotsimberi 
Yaromba 

Wakutangeri 
Idnsikambo 

La vida de Psyche abarca el periodo traumático que va desde el 
primer contacto con los sacerdotes dominicos en el Wandakwe a 
través del tiempo pasado en la misión de Shintuya hasta la funda­
ción de la comunidad nativa de San José del Karene. Su capacidad 
para comunicarse con el mundo del espíritu le permitió dar conse­
jos y orientación a los arakmbuts en las decisiones difíciles que ellos 
tenían que tomar. Durante la enfermedad final de Psyche, los 
Arakmbut frecuentemente discutieron sobre su vida pasada y lle­
garon a darse cuenta de cuán dependientes eran de él. Su papel en 
la historia de la comunidad fue crucial para ellos y su muerte em­
pujó a todo el caserío a la confusión. Incluso alguna gente dudó si 
San José sobreviviría como comunidad. 

La enfermedad de Psyche 

En octubre de 1980 la salud de Psyche comenzó a deteriorarse. Se 
quejaba de dolores al corazón, por lo que dejó de fumar y de trabajar 
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oro, y permanecía la mayor parte del tiempo en su casa en la comu­
nidad. Esto pareció ayudar, y su condición mejoró hasta diciembre 
cuando no fue capaz de retener los alimentos en el estómago, perdió 
peso, sintió que sus intestinos se hinchaban y experimentó dolores 
aguijoneantes, como si afiladas estacas penetrasen su estómago. 

Nadie sabía cómo explicar esto. Los síntomas eran los de una 
enfermedad causada por espíritus del río, pero previamente los es­
píritus del río le habían dicho que ellos no deseaban tomar su vida 
hasta que su cabello hubiese retrocedido hasta lo alto de su cabeza; 
esto no había sucedido aún. Psyche no había cazado en exceso ni 
transgredido la moralidad social de la comunidad. Por esta razón, la 
respuesta inicial fue tratar su enfermedad como trabajo de un brujo 
(chíndígnwakeri), que frecuentemente es la primera razón dada por 
los Arakmbut para explicar el infortunio. 

A mediados de diciembre, tuvieron lugar varias tormentas severas 
en San José y la gente se volvió temerosa en las noches. Los truenos y 
rayos son considerados peligrosos cuando la comunidad está atrave­
sando una crisis, porque señalan la presencia de espíritus dañinos. El 
tiempo conduce hacia otra hipótesis respecto a la enfermedad de 
Psyche: los espíritus del río, que se juntan cuando son peligrosos, se 
estaban reuniendo para visitar la comunidad en la noche a fin de lle­
vara Psyche a su mundo subterráneo ribereño (Seronwe). Él le gusta­
ba a los espíritus, quienes querían 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 está verdaderamente seguro si su enfermedad fue por 
brujería u otras causas. 

La profecía 

Dos días antes de su muerte, el chamán hizo una profecía a los hom­
bres más respetados de la comunidad. Explicó que moriría antes de lo 
esperado porque los espíritus del río querían llevarlo a Seronwe. Iba a 
vivir allí con su mujer espíritu, en una casa con sus propias chacras y 
animales domésticos. Aun cuando una muerte es normalmente muy 
peligrosa porque los espíritus del muerto pueden dañar a los vivos, la 
comunidad no debería tener miedo ya que él no tenía intención de 
causar ningún daño. Psyche dijo que permanecería en Seronwe du-

55 



rante la estación húmeda (wawiyok) y que la lluvia sería diferente a 
todas las antes experimentadas. Los truenos y rayos serían seguidos 
por una inundación mayor que ninguna antes vista en el monte; el 
río Karene correría sin interrupción y todos los Anúkos (los no-indí­
genas) en Madre de Dios se ahogarían. Sólo sobrevivirían los 
Arakmbut. 

Mientras él estuviese en Seronwe nadie de San José debería pes­
car, porque estaría viviendo con espíritus del río, algunos de los 
cuales eran peces. Después del cataclismo, llegaría la estación seca 
(wambayok) y Psyche reaparecería en San José en forma de un pájaro. 
Se posaría en el patio central del caserío, y aunque nadie sabía de qué 
especie sería, todos lo reconocerían. Permanecería en contacto con la 
comunidad para siempre, regresando para aconsejar y prevenir a la 
gente cuando tuviese problemas. En el futuro, lo llamarían ya sea con 
ayuda de la ayahuasca o en sus sueños y visiones usuales. 

Intentos para salvar su vida 

Después de esta profecía Psyche apareció más relajado. Sin embar­
go, la comunidad no quería que él muriera y, después de persuadir­
lo de que debería vivir un poco más, usó varios métodos para tratar 
de salvar su vida. Llamaron a un chamán sapiteri del río Pukiri, 
famoso por sus habilidades curativas. Era considerado un foráneo 
por los arakmbuts y por eso había cierta incertidumbre en tomo a él, 
pero sabía cantos y oraciones para curar y también cómo prevenir 
que los espíritus dañinos se aproximen a un hombre enfermo. El 
chamán sapiteri se quedó pocos días en San José, pero dijo que no 
podía hacer nada porque sus destrezas radicaban en curar enferme­
dades causadas por espíritus del monte antes que del río. Sin em­
bargo, los arakmbuts de San José sospechaban que tal vez este 
chamán poderoso deseaba daño al hombre enfermo. 

Mientras tanto, la familia de Psyche trató de curarlo dándole de 
beber una mezcla de resinas, soplándole tabaco y golpeándolo con 
isanga urticante, pero no tuvo éxito. También le dieron medicinas 
no-indígena, como tabletas, vitaminas y sales. Varias personas sugi­
rieron llevarlo al hospital en Puerto Maldonado, tres días aguas aba­
jo, pero él dijo que estaba seguro de que no sobreviviría al viaje y 
que prefería morir en su comunidad. 
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La muerte de Psyche 

De la casa de Psyche llegaron llantos un poco antes del mediodía 
del 23 de diciembre. Su esposa estaba gritando un ensalmo de 
muertos en un largo ritmo inacabable: "¡Ndoedn opewadn! Ndoedn 
opewadn!" Opewad11 es el término de relación formal para "mi cón­
yuge" y se escucha en ocasiones como las ceremonias de iniciación 
o matrimonio.4 En su casa, tendido sobre el piso, Psyche yacía 
muerto. Su esposa lo cubrió con una frazada cantando constante­
mente el ensalmo de muertos. Luego, sacó todas sus pertenencias 
de la casa y las colocó en dos pilas; una consistía 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 único pariente en el caserío, comenzó 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 quebró con un hacha. De esta manera fueron des­
truidas las pertenencias personales del muerto. 

Durante la destrucción de las posesiones de Psyche, dos hom­
bres que no habían ido a trabajar oro ese día 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 habían dejado el caserío pocos meses antes y esta­
ban viviendo en un campamento aurífero 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 más abajo, ya que no 
habría 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 
discusión para poner en claro los arreglos del entierro. 
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El entierro 

Afuera de la casa de Psyche había un estrecho sendero que llevaba 
al cementerio (ku 'mbarak), que raramente era transitado a causa 
del peligro de los espíritus que allí acechaban. Cuando vivía, Psyche 
podía proteger a la comunidad en caso de que los muertos amena­
zasen atacar desde sus tumbas. Los hpmbres y las viudas salieron 
por el sendero hacía el cementerio observando el estado de la trocha 
para ver si había huellas de animales o señales de algunos espíritus 
errantes. Mientras analizaban el terreno, limpiaban el subsuelo. 

Finalmente, llegaron al área de los muertos, que contenía varios 
signos de entierros arakmbuts previos, tales como toscos montícu­
los, cruces de madera y mementos personales. La tumba de una mu­
chacha que había muerto recientemente aún tenía 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 día para ver si los espíritus responsables de la muerte 
habían 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 discusión sobre cuál era 
el mejor lugar, pero la viuda tomó la decisión final. Todos estaban pre­
ocupados, no sea que mientras cavasen encontrasen los huesos de un 
muerto, lo cual podría descargar calamidades sobre la comunidad. 

Los hombres más jóvenes cavaron una tumba de más o menos un 
metro de profundidad, mientras que los otros se sentaron en el suelo, 
la viuda alejada y, más relajados, los mayores comenzaron a hablar 
de la nueva situación chamánica y política en la comunidad. La mitad 
Kotsimberi del caserío, con predominio del clan Yaromba, consideró 
que Psyche había sido el líder tradicional (wairi) de todo San José y 
que alguno de su grupo debería asumir su posición. La mitad 
Wakutangeri, dominada por los Idnsikambo, mantenía los cargos 
comunales oficiales reconocidos de presidente, secretario y tesorero, 
quienes eran llamados como wantupa dentro de la comunidad. Los 
Kotsimberi querían asegurar la continuidad de un equilibrio de po­
der entre las dos partes. Temían que con la muerte de su líder espiri­
h1al, los W akutangeri pudiesen extender su influencia chamánica 
mediante sus habilidades reconocidas en el uso de la planta 
alucinógena, ayahuasca, que habían introducido en la comunidad 
hacía algunos años. Aunque los viejos chamanes harakmbuts no se 
oponían a la ayahuasca, la consideraban como una manera fácil de 
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contactarse con el mundo del espíritu 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. Éste fue colocado en un "ataúd" de 
madera pona, que había sido hecho de su cama, y lo amarraron con 
bejucos. Luego los hermanos clasificatorios del muerto levantaron 
el ataúd sobre sus hombros y lo llevaron lentamente hacia el sende­
ro del cementerio. Una vez allí, súbitamente comenzaron a correr, 
primero los hombres, luego las mujeres. Los últimos cien metros fue­
ron cubiertos tan rápidamente que el ataúd estaba ya en la tumba 
cuando las mujeres llegaron. Cada uno de los presentes comenzó a 
arrojar tierra sobre el ataúd. Las emociones comenzaron a desbor­
darse; los hombres lloraban silenciosamente, mientras que las muje­
res, paradas al lado, gemían y gritaban "¡Nowenda chimbui! ¡Nowenda 
chimbui!, Lo que significa "¡Desconsuelo por mi cuñado!" 

Cuando la tumba estuvo casi llena, súbitamente la viuda se vol­
vió salvaje con ira y aflicción. Golpeó a los hombres, chilló insultos a 
quienes hicieron la tumba y luego, agarrando un palo largo, comen­
zó a golpear al perro de Psyche, que había seguido el cortejo hasta el 
cementerio. El animal quedó casi muerto, y su cuñado lo mató rápi­
damente y arrojó su cuerpo en los matorrales. La tumba fue llenada 
y sobre ella se levantó un montículo de tierra, encima del cual colo­
caron las palas y machetes que habían utilizado en el entierro. Todos 
regresaron al caserío y entraron en sus casas en silencio. 

El velorio 

Después de comer, las mujeres y niños fueron a acostarse porque 
temían que los espíritus, que visitan la comunidad para celebrar una 
muerte, pudieran dañarlos. Cualquier ruido desconocido era consi­
derado como la presencia de un espíritu peligroso. Mientras tanto, 
los hombres fueron río abajo a la pequeña tienda de un colono de la 
sierra, donde compraron ron y jerez. Como quiera que las mujeres 
habían mostrado sus sentimientos más expresivamente en el entie­
rro 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 más, cantaban, lloraban y gritaban "¡ Nowenda 
wanmmbuey! o ¡nowenda enchipo!", dependiendo de si eran herma-
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nos o cuñados del muerto. Todos los que querían pelear fueron 
frenados inmediatamente por los otros. Lloraban la muerte de 
Psyche a través del canto, en relatos y particularmente a través de 
reminiscencias que hablaban de su vida y hazañas; luego comen­
zaron a discutir las razones de su muerte y las consecuencias de la 
catástrofe. Los hombres aún estaban bebiendo cuando llegó el 
amanecer y las mujeres se integraron al grupo mientras salían de 
sus casas. 

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

Cuando estaban comiendo, una gran bandada de pájaros pasó so­
bre sus cabezas y se escuchó un grito de "¡Kapíro! ¡Kapiro! (garza). Un 
temblor de excitación atravesó a los arakmbuts congregados, porque 
las garzas son aves del río consideradas como animales domésticos 
de los espíritus del río. Como toda la gente muerta tiene sus "pollos", 
todos sabían que los pollos que estaban comiendo habían sido trans­
formados en aves del río para preceder al nokiren (alma) de Psyche 
hacia Seronwe. Discutieron cómo se había matado a su perro y a sus 
pollos para que él los usase en el otro mundo abajo del río. 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 necesitaría alimento cuando se mu­
dara temporalmente para vivir con el hermano de su difunto esposo. 

Dispersión de la comunidad 

Cuando las cenizas del gallinero se asentaron, se escuchó llegar las 
canoas de la mitad Wakutangeri del caserío. Habían tomado un día 
libre del trabajo del oro y llegaban a San José para recoger su ración 
semanal de yuca y plátanos y visitar a Psyche. Los Kotsimberi les 
dieron la noticia y les preguntaron por qué no habían venido antes. 
Ellos deberían haber sentido o soñado sobre los peligros de su vida 
si hubieran sido eficientes en sus destrezas chamánicas. La viuda 
mostró una gran emoción 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 día anterior, las mujeres lloraron y 
gritaron mientras los hombres lloraron silenciosamente. Los 
Wakutangeri introdujeron los primeros signos del catolicismo cuando 
un joven, que recientemente había regresado a la comunidad des­
pués de su periodo de conscripto en el ejército, colocó dos velas so­
bre el montículo de tierra y una cruz de madera en la cabecera de la 
tumba y se refirió a Psyche como un "santo". Otros rezaron, y co­
menzaron a regresar al caserío. 

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

Los Kotsimberi se quedaron en San José y despejaron la borra­
chera durante el resto del día. Luego del crepúsculo se escucharon 
ruidos en una cabaña desocupada y, más tarde, pasaron misteriosas 
pisadas, tiestos y ollas cayeron por sí solos y se filtraron cuchicheos 
en el aire. Durante los días siguientes, como continuaban esos rui­
dos, a la gente se le hizo difícil permanecer en San José y decidió 
trasladarse río abajo para hacer un campamento de oro 
semipermanente al estilo Wakutangeri. Encontraron un sitio y se 
mudaron al campamento de Santa Rosa para el Año Nuevo de 1981. 

Luego de una muerte, los espíritus del río y el monte vienen al 
caserío para una fiesta donde pasan el día y la noche celebrando la 
muerte. Durante estas fiestas, el vómito de los espíritus causa lacre­
ciente del río y aparece espuma en su superficie. La gente debe evi­
tar la comunidad a toda costa durante este periodo, porque los espí­
ritus fácilmente pueden entrar a casa de una persona como una bri­
sa y causar severas enfermedades. El que quiera ver a uno de los 
espíritus morirá rápidamente 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 espíritus. Una noche, después de la evacuación, un 
hombre se detuvo en San José cuando regresaba de un viaje hacia la 
vecina comunidad arakmbut de Puerto Luz. Llegó al campamento de 
oro al día siguiente, temblando, y dijo que durante la noche escuchó 
conversaciones de espíritus y sus pisadas. Ocasionalmente, arakmbuts 
de ambos campamento auríferos tenían que regresar al caserío a re-
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coger yuca y plátanos de las chacras. Cada vez que regresaban, 
veían siempre una garza solitaria dando vueltas sobre San José, lo 
que significaba que los espíritus todavía no habían cesado sus cele­
braciones y que el nokiren del difunto aún estaba allí. 

Consecuencias políticas de la muerte 

Cuando las dos mitades del caserío se reunieron después del entie­
rro, las relaciones empezaron a deteriorarse y las consecuencias po­
üticas de la muerte comenzaron a tener efectos, mientras que las 
implicaciones de la profecía fueron interpretadas y reinterpretadas. 
La principal manifestación de los conflictos fueron las acusaciones 
de brujería. Nadie reclama conocer cómo se hace brujería, porque, 
en gran medida, el conocimiento es el acto. Las acusaciones siempre 
están dirigidas a personas que a los acusadores no les gustan o les 
temen, y consecuentemente son indicadoras de las relaciones poüti­
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 posición de la mitad opuesta del caserío. Se consideró que 
el motivo para el asesinato había sido el odio (ochínosík) hacia el 
difunto. Varias personas con parientes cercanos en ambas mitades 
del caserío buscaron mejorar las relaciones mediante fiestas, donde 
bebían, y cesaron gradualmente las acusaciones de brujería y mejo­
raron las relaciones. Sin embargo, todavía había tensiones que sur­
gían de las diferentes explicaciones acerca de la muerte de Psyche. 

Después de un mes, los arakmbuts pudieron ver que la profe­
cía no se cumplía totalmente. En verdad, el río había crecido más 
de lo usual durante una estación lluviosa, pero todos estaban es­
perando una inmensa inundación, y cuando no hubo signo de 
una, se volvieron más escépticos. Unos pocos wakutangeri rom­
pieron la prohibición de pescar y surgieron explicaciones alter­
nativas acerca de la muerte, que demostraron pequeñas pero sig­
nificativas discrepancias. 

Un día, un pájaro paron (pava) asociado con los Yaromba, voló 
en círculos 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 recordó que 
antes de que Psyche muriera, él pensó haber sido mordido por 
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una serpiente, pero que había extraído todo el veneno. Sin em­
bargo, algunos arakmbuts comenzaron a decir que tal vez no ha­
bía podido librarse de todo el veneno y que algo lo había coagu­
lado en su estómago, porque cuando agonizaba expectoraba "san­
gre amarga" que está asociada con mordedura de serpiente. Ade­
más, la profecía que Psyche había hecho antes de morir se basada 
en el supuesto de que los espíritus del río fueran a llevar su nokiren 
(alma-materia) hacia Seronwe y que el cataclismo que llegaría se 
centraría en torno a la inundación del río. Ningún cataclismo de 
este tipo había ocurrido y los tan peligrosos espíritus toto del 
monte, cuyas flechas son consideradas como serpientes por los 
humanos, podían haber sido responsables de su muerte, en cuyo 
caso una parte de su nokiren habría sido llevado al monte y po­
dría ser peligroso. Con una parte de su alma en el monte, la pros­
cripción completa de toda pesca no era tan crítica. 

Aun cuando ambas mitades de San José estaban de acuerdo que 
los espíritus del monte tenían que ver con la muerte más que lo que 
habían pensado, los Kotsimberi tuvieron una explicación alternati­
va: que Psyche no sólo fue un gran pescador con contactos que lo 
unían con los espíritus del río, sino que también fue un gran caza­
dor. La especie de animal que él mejor cazaba fue el pecarí huangana 
(akudnui). Una vez, en una excursión de caza, había matado seis 
animales, mientras que otros cazadores sólo habían matado unos 
cuantos. Como Psyche había tenido tan buenas relaciones con los 
pecaríes, después de su muerte una parte de su alma se había unido 
a ellos, mientras que la otra lo había hecho con los espíritus del río. 
De este modo, una parte de su nokiren se quedaría en Seronwe y la 
otra iría y viviría con los pecaríes en el monte. Los espíritus de los 
pecaríes eran dispersos como los espíritus benéficos del río, y por 
esto él no dañaría a la comunidad. Consecuentemente, los Kotsimberi 
Yaromba reinterpretaron la profecía para preservar la idea de que el 
nokiren (alma) del difunto se dispersaría entre los animales y sería 
benéfico para la comunidad, mientras que los Wakutangeri 
Idnsikambo consideraron que la parte de su nokiren robada por es­
píritus dañinos toto tendría atributos peligrosos. Así, los Kotsimberi 
Yaromba consideraron benéficos aquellos aspectos de su alma que 
fueron al monte, mientras que los Wakutangeri Idnsikambo pensa­
ron que eran potencialmente dañinos. Estas explicaciones se 
enfatizan para interpretar eventos según el contexto y la posición 
política del grupo que expresa la explicación en la comunidad. 
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La unificación 

En febrero, un wayorokeri de Puerto Luz soñó que el nokiren de 
Psyche aún no había llegado a Seronwe, porque había visto a la pri­
mera esposa de Psyche caminando en las cenizas de la casa quema­
da. Otros arakmbuts reforzaron esta visión cuando oyeron llantos y 
sonidos extraños 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 estación seca y 
consecuentemente se encontraban con más frecuencia en San José, 
donde discutían sobre los rumores acerca de colonos que se trasla­
daban hacia los placeres auríferos cercanos a la comunidad. Con 
estas inquietudes, decayó la preocupación por la muerte de Psyche 
y lentamente la gente comenzó 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 centr~on 
en una perspectiva de consenso. La opinión general fue que el nokiren 
del difunto había permanecido en San José durante dos meses porque 
tanto los espíritus del río como los del monte habían estado involucrados 
en la muerte y había habido demasiadas celebraciones. Ahora estaba 
listo para abandonar el caserío e ir a Seronwe, desde donde se dispersa­
ría en especies asociadas tanto con el monte como con el río. 

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 asumió una posición de importancia inusual para 
una mujer de una comunidad arakmbut, manteniendo notable in­
fluencia en el campo aurífero 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 reunificó, su importancia decayó y ella vivió en la casa del herma­
no de su esposo como cualquier otra viuda arakmbut. 

Poco a poco San José restauró su anterior orden y la vida conti­
nuó y, cuando la comunidad se purificó de la muerte, nadie mencio­
nó más los sucesos de los meses anteriores; la crisis de la muerte 
había pasado y la vida podía seguir. Por mayo de 1991, pa~a un 
extraño parecía que la comunidad había regresado a la normahd_ad. 
Sin embargo, la muerte y transfiguración de Psyche no fue un sun­
ple rito de pasaje que permitió que la comunidad se reestableciera 
a sí misma nuevamente. Ahora existe una nueva situación política 
y espiritual en San José. 
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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 políticas 
y los cambios dentro de la comunidad. Aunque no se cumplieron 
todos los elementos de la profecía después de su muerte, Psyche acertó 
respecto a las catastróficas 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 cataclísmica inundación 
de fuego, la muerte misma de Psyche fue una catástrofe para la co­
munidad y el caos reinó durante e inmediatamente después del fu­
neral y del velorio. Llegaron espíritus a la comunidad que normal­
mente permanecen afuera, el río creció y la brujería fue incontrola­
ble. Las relaciones sociales se volvieron extremadamente tensas y el 
caserío no pudo parar la tensión; en ese momento las acusaciones de 
brujería se hicieron notorias. 

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

La reunificación de San José marcó el comienzo de la "nueva época" 
paralela a la parte final del mito, que habla de la fundación de las comu­
nidades arakmbuts. Durante este periodo se restauró un equilibrio más 
moderado para vivir. En ese momento, una interpretación general ex­
plicó la muerte a toda la comunidad, señalando el mejoramiento de las 
relaciones entre las dos mitades de la comunidad. Sin embargo, debajo 
de la unidad, el vacío dejado por Psyche mantuvo una intranquilidad 
subyacente que reemergió regularmente en la comunidad durante 
momentos de crisis, para poner en movimiento cambios que irían a 
tener repercusiones durante los años subsiguientes. 

Aun cuando todas las muertes siguen en cierta medida esta es~ 
tructura "mitológica", 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. Además, 
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aunque algunas parentelas trabajan oro por largos period_os agu~s 
abajo, siempre se quedan algunas personas en la comurudad. Sm 
embargo, por la muerte de Psyche la comunidad quedó desierta; 
La actividad de los espíritus dañinos durante ese lapso demostro 
claramente que ésta era una muerte especial. 

La profeáa que hizo Psyche antes de morir fue muy inusual y su 
contexto prestó atención a su status especial. Cuando los arakmbut 
mueren, generalmente van a Seronwe, bajo del río, donde viven sepa­
rados de la vida cotidiana de la comunidad. Ocasionalmente se apa­
recen a la gente en sus sueños y le dan mensajes, pero sus apariciones 
más infames son ante parientes agonizantes en forma de espíritus 
llamados wambetoeri, quienes muestran el camino hacia el mundo de 
abajo. Sin embargo, Psyche estableció claramente en s~ pro~eáa que 
regresaría a la comunidad no como un heraldo del peligro smo como 
un amigo que protegería a los Arakmbut en el futuro. , 

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

5 

La mayor diferencia final entre la muerte de Psyche y otras muertes 
es que él no sólo fue a Seronwe sino que también se dispersó en especies 
del río y del monte con las cuales tuvo relaciones especiales durante su 
vida. Estas especies son importantes para los parientes masculinos del 
chamán muerto o para amigos que tienen una buena oportunidad de 
volverse eficientes como cazadores de ellas porque son ayudados por 
los espíritus. Esta dispersión le sucede a todo gran chamán y es un signo 
de su relación particular con ciertas especies animales. 

Las diferencias entre la muerte de Psyche y la de otros arakmbuts 
son, en general, factores que darían seguridad y co~anza a la com~­
nidad frente a tal pérdida. Sin embargo, la comurudad, desde que_ el 
murió, siempre se ha sentido preocupada por su futuro. Su desasosie­
go gira alrededor de dos áreas. En primer lugar, San José no tiene 
reemplazo para Psyche. Entre los Arakmbut, la gente con poderes 
chamánicos puede enseñar a otros su conocimiento, pero esto no ne­
cesariamente significa que los aprendices surgirán como personas con 
las destrezas de un wayorokeri (chamán soñador). El hermano de 
Psyche sabía varios ensalmos de curación y discutía con él asuntos 

66 

espirituales, pero nunca obtuvo reconocimiento como su "sucesor" ni 
del mundo del espíritu ni de la comunidad arakmbut. San José se 
quedó sin un wayorokeri y la gente se sintió vulnerable. Psyche había 
proporcionado información, 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 fácilmente y que las 
amenazas del mundo del espíritu 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 espíritu 
del mundo y recibiendo información, permitiéndoles discutir y 
reformular teorías del mundo del espíritu. 

La segunda área que causaba preocupación dentro de la comuni­
dad era política. Un wayorokeri es un pacificador dentro de una co­
munidad. Como mostraremos más adelante, su reputación 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
más, frecuentemente un wayorokeri da confianza no sólo para defen­
der a una comunidad contra los espíritus hostiles sino también contra 
los mineros invasores de la avalancha del oro. La muerte de Psyche 
dejó un brecha en el centro espiritual y político de la comunidad, lo 
cual es aún 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 aflicción, es muy apropiada para describir el sentimiento 
de la comunidad después de la muerte del chamán. 

A fin de apreciar la importancia de la muerte de Psyche tene­
mos que tratar sobre las áreas donde su influencia fue más signifi­
cativa en asuntos chamánicos y políticos. A través del estudio de 
caso, este capítulo se ha referido a muchos aspectos de la vida so­
cial y cultural arakmbut; en capítulos subsiguientes desentrañare­
mos varios de éstos. Los tres siguientes capítulos, por ejemplo, tra­
tarán sobre la relación de los Arakmbuts con el mundo del espíritu 
en la enfermedad y en la salud a fin de extraer las cualidades 
chamánicas necesarias para la supervivencia práctica. Los subsi­
guientes capítulos tratan sobre los trabajos sociales y políticos 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 chamánicas y políticas de personas específicas so­
bre la base de relaciones entre personas, el mundo del espíritu y 
especies animales. A partir de estas relaciones surgen las posibili-
dades para el cambio. 

Notas 

A los Arakmbut no les gusta pronunciar los nombres de los muertos, y por esto 
le llaman Psyche al chamán, nombre que es similar aunque distinto del verdade­
ro. "Psyche" también transmite el sentido de gravedad que su nombre inspiró, 
así como sus connotaciones mitológicas. 

2 Barriales y Torra Iba (1970: 45) siguen a Álvarez (1946: 11) al describirun Ua yorokeri 
como un chamán que cura sacando dardos invisibles del cuerpo del paciente. La 
definición de wayorokeri en San José corresponde a la de Califano (1978: 421), 
quien le llama "soñador" o "alguien que sabe cómo soñar". Es también un profe­
ta. El término watopakeri (cf. Califano ibid) o topakeri no es conocido entre los 
Arakmbut y es una palabra wachipaeri raramente usada. . 
En este libro tomo una definición de "chamán" más amplia que la de Cahfano 
(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 
sueños y visiones dentro del mundo invisible es motivo suficiente para usar el 
término. Además, como el enfoque presente considera al "chamanismo" como 
un conjunto de cualidades, técnicas y destrezas referidas a la comunicación con el 
mundo invisible, pienso que" chamán" es un témlino apropiado en este contexto. 

' La distinción desapareció alrededor de 1986, cuando una familia de la mitad 
Kotsimberi se trasladó 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 opuesta a la 
palabra usual para cónyuge, watoe, que significa "la/el a mi lado". Opcwad11 
puede ser abreviado como opedn. 

~ El artículo 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 noción arakmbut de 
gente muerta que está presente en la vida posterior, pero no como alguien con 
nombre. Su observación sobre el proceso de olvidar el rostro de una persona 
muerta y la vergüenza asociada con la captura de una cabeza en una contienda 
no se encuentra entre los Harakmbut. No obstante, una "mala" muerte de una 
contienda, una captura por un espíritu dañino o una muerte por brujería son 
consideradas un destino terrible porque, al igual que los Achuar, el alma de la 
persona ya no está más bajo su control. 
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Capítulo2 

ESPECIES Y ESPÍRITUS 

Una mañana, en noviembre de 1991, me lancé por la pendiente de 
San José hacia el puerto por el río Karene, donde los arakmbuts ama­
rran sus botes. Cuando capté la vista espectacular del agua barrosa 
rojo marrón que corría por los rojos riscos y las blancas playas 
enmarcadas por el verde oscuro del monte, escuché un eco extraño 
que venía de la otra orilla. Di una barrida al río, pero no pude ver 
nada. Entonces vi a un viejo (lreyo) salir detrás de una trocha baja 
alrededor del risco que había quedado al descubierto por el reciente 
descenso del nivel del río. Para mi sorpresa, se rió y dijo que aunque 
había hablado con los waweri (espíritus del río), ellos no habían queri­
do darle ni un pescado ese día. Después de reflexionar sobre este epi­
sodio, pensé que tal vez podría mejorar mi fatal marca de pesca me­
diante la comunicación con los waweri. Dos días más tarde, después 
de recibir algunas instrucciones de amigos arakmbuts, ftú aguas aba­
jo y lancé mi línea. Cuando me senté, comencé a murmurar a los 
waweri en arakmbut, explicándoles mi deseo de capturar un pez. 
Luego de treinta segundos, un gran sábalo (mamori) mordió mi an­
zuelo y pude ofrecer un pescado a la parentela con la cual comía. 

Este incidente presenta varios de los rasgos analizados en este ca­
pítulo e ilustra la relación entre arakmbuts, especies animales, pe­
ces y plantas y el mundo del espíriht.1 La interacción entre estas 
formas de existencia es más evidente en las actividades de produc­
ción y reproducción, las cuales proporcionan a los arakmbuts los 
medios para vivir. El mundo visible de plantas, animales y peces 
está íntimamente ligado con el mundo invisible de los espíritus. La 
producción arakmbut depende no sólo del conocimiento y destre­
za del potencial intrínseco al ambiente, sino también de la capaci­
dad _rara _c~~unicarse con el mundo del espíriht a fin de asegurar 
la _d1spomb1hdad regular de producción y evitar transgredir los lí­
mites de la conducta aceptable. Los lúnites son descritos en mitos y 
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relatos de experiencias personales (wambac!U1pak), en los que se ilus­
tran las transgresiones y sus consecuencias. Al mismo tiempo, propor­
cionan las bases para una comprensión de la manera en la cual los 
Arakmbut conceptúan y experimentan la relación entre los mundos 
visible e invisible. 

Es posible comprender las prácticas ch~~ánicas arakmbut consi-
derando esta relación sobre una base cotidiana. Aunque desde un 
vistazo superficial, los curadores (wamanoka'eri) y soñadores 
(wayorokeri) conforman el "chamanismo" arakmbu_t, una ~bserva­
ción más detallada revela que todos los arakmbuts tienen cierta ap­
titud para experiencias y técnicas chamáni~~s. L~ producción de ali­
mento es el ejemplo más resaltante de la utihzacion de lazos entr~ ~1 
dominio humano, el de los espíritus y el de las especies. Carne (s1s1) 
y pescado son sumamente importantes para los ar_a~mbu_ts porque 
proporcionan vida; sin carne la gen~e se consurmr~a. y finalmente 
moriría.2 Sin embargo, la carne por si sola no es suficiente para so­
brevivir. Vegetales como yuca (tare) y plátanos (~roí) 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 v~­
ces los cazadores comentan que no les gusta matar animales y, sm 
embargo, el prestigio masculino está basado en la destreza práctica en 
la caza y pesca, porque abastecer con carne a una parentela ~s respon­
sabilidad del hombre. Las responsabilidades de producción de las 
mujeres no las ponen en tales apuros, aunque no son menos si~fica­
tivas. Las mujeres tienen que asegurar que haya un abastecimiento 
constante de vegetales y frutos, especialmente cuando no hay carne. 
Además, cuando llevan carne a la comunidad, ellas tienen que 
cocinarla bien a fin de asegurar que no caiga ningún daño del espíritu 
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 po_ten~i_ales al trata~ ~on 
animales. Esto significa comprender el mundo mvisible del espmtu. 

Almas y espíritus 

El alma-materia, a la que Reichel-Dolmatoff (1971) se refiere como 
"energía", es un principio animado que da vida. Todos los cuerpos 
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materiales en el mundo visible reciben vida de esta fuente invisible.3 
Los espíritus, que no tienen cuerpos, son invisibles durante la vigi­
lia y consecuentemente están fuera del tiempo y del espacio. Los 
humanos sólo pueden verlos interpretando las formas que el mun­
do visible ha impuesto sobre los espírih.ts. Por estar más allá del 
espacio y del tiempo, los espírih.ts libres son más entendidos que los 
seres humanos y comprenden el potencial inherente en el universo. 

El cosmos arakmbut consiste en una distinción fundamental en­
tre el mundo visible de forma y un mundo invisible de alma anima­
da o espíritu. Las relaciones entre estos elementos constih.tyen dife­
rentes niveles de existencia que están basados en la cantidad de alma­
materia dentro del cuerpo. Los objetos inanimados, como las rocas, 
son predominantemente visibles y estáticos y tienen poca o ningu­
na alma-materia; las plantas pequeñas e insectos tienen un poco más, 
mientras que los seres humanos y los animales tienen almas (nokiren) 
que están semiseparadas y son fácilmente transformables fuera de 
sus cuerpos. El mundo invisible del espíritu consiste en alma-mate­
ria desencadenada que adopta la forma efímera del mundo visible. 
De este modo, es posible ver que los animales (particularmente los 
grandes, como el tapir o el venado) son cosmológicamente más cer­
canos a los seres humanos que los objetos inanimados. 

El alma-materia vincula toda la vida a causa de las mismas caracte­
rísticas 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 está concentrado den­
tro del cuerpo, el wamawere está disperso. Cuando pregunté acerca de 
esta diferencia, un arakmbut mayor diseñó el siguiente diagrama: 

o 

o 
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Helberg (comunicación personal) habló con arakmbuts de otras co­
munidades y encontró que un rasgo consistente en las discusiones 
sobre el mundo invisible era la distinción entre concentrado y disper­
so. Aun cuando hay diferentes maneras en las cuales los arakmbuts 
pueden expresar esta distinción en términos concretos, es imposible 
encontrar conceptos claros que transmitan estas abstracciones. 

Por ejemplo, la palabra nokiren arakmbut significa literalmente 
"sombra que está en el centro" (Helberg, en prensa). Esto expresa 
una forma de concentración. Mientras tanto, el término toto puede 
provenir de la partícula -to, que significa "bajo" o "unido/junto" 
(Helberg 1984:246), lo cual también refleja la noción de concentra­
ción. Según Robert Tripp (nd), la partícula de extensión -chi también 
significa "conectado". Chi aparece en varias palabras que se refieren 
a la brujería (chiwembae, bruja; chindign, ensalmo; chindignwakeri, 
brujo) y también transmite algo de la noción de concentración me­
diante la yuxtaposición de elementos. 

En contraste, el verbo e'nopwe (pensar) es, literalmente, "no el 
centro de emociones" y se refiere a la naturaleza dispersa del pensa­
miento dentro de la persona. Una persona que está deprimida o 
preocupada es nowenda, que significa "sin centro". No he encontra­
do ningún análisis de la palabra wamawere; la terminación "weri" 
es un rasgo consistente cuando se usa para especies particulares 
(kemewere, espíritu del tapir). La partícula -ere significa "con" o "cer­
ca de" y aparece en la palabra mbere (robar) y tere (cortar), que trans­
mite la noción de fenómeno que está separado pero próximo. 

Los espíritus libres vienen en varias formas de acuerdo a supo­
der (al que los Arakmbut se refieren como "fortaleza", tainda) y tem­
peramento. Por ejemplo, los espíritus dañinos (toto) son concentra­
dos y toman la forma del nokiren de humanos muertos o de espe­
cies, mientras que los ndakyorokeri son espíritus benéficos más dis­
persos que proporcionan a los Arakmbut información importante 
acerca del potencial en el mundo. Sin embargo, el mundo no está 
simplemente dividido en dos, y es posible encontrar espíritus be­
nignos poderosos (wacl1ipai y chongpai), que están más distantes de 
los humanos pero que mantienen informado a los ndakyorokeri, y 
espíritus dispersos y más impersonales, donde los toto se vuelven 
como wamawere, que pueden dañar a la gente mientras camina en 
el monte como una brisa o soplo de aire. Las actividades chamánicas 
consisten en tratar de evitar un exceso de espíritu concentrado (toto) 
o de espíritu disperso (wamawere) y en asegurar un contacto regu-
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l~r :ºn los ndakyorokeri. En contraste, los brujos utilizan el desequi­
hbno en el mundo para dañar a la gente. 

El alma también refleja esta clasificación 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". E~ 1~ parte ~el cuerpo donde el nokiren se une y 
causa fuertes sentimientos. Estos pueden ser dañinos cuando son 
negativos: como la emoción ochinosik (odio), que en un nivel hu­
mano esta conectada con la brujería. Sin embargo, el alma normal­
mente tiene emociones centradas en el wanopo que no están 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
to ~o está asociado con el cerebro, al que ellos se refieren como 
waszwa (gor~o), sino '!ue está disperso a lo largo del cuerpo y es 
menos emocional y mas reflexivo que las pasiones centradas en la 
base de la espina dorsal. Por consiguiente, emoción y pensamiento 
son estados del nokiren. Sin embargo, una persona puede encon­
tr_ar que el alma se vuelve demasiado dispersa y sentirse como pér­
dida con pena o depresión, de aquí el término nowenda ("sin cen­
tro") seña~ado antes. Dentro del nokiren, el aspecto disperso del 
alma consiste en pensamiento mientras que las partes concentra­
das son sentimientos y emociones. 
. ~l. alma-mate~ia existe en un estado de flujo a lo largo del mundo 
mv1sible y reacciona ante eventos en el mundo visible. Sin embargo, 
cada p_ersona tr~ta de asegurar. un equilibrio entre pensamiento y 
emocion. Demasiada concentración de alma-materia conduce a emo­
ciones negativas, ochinosik (ira) o senopo (miseria o avaricia), mien­
tras que demasiado dispersión lleva a debilidad o aflicción 
(~owenda). Una persona ~aludable se siente bien (ndak). Esto signi­
fica que el estado del nokrren refleja un equilibrio entre concentra­
ción y ?ispersión dentro del cuerpo y esto asegura sociabilidad. 
C~talqwer enfe~~e?ad o conducta antisocial es un signo de rompi­
rruent~ d~l eqmhbr10, sea a causa de demasiada dispersión del alma 
o de perdida, que vuelve débil a la persona y propensa a la enferme­
da~, o a causa de mucha concentración, que hace a la persona 
p_ehgrosame~te ;'obreemotiva, demasiado poderosa y posible recep­
t~culo d: b~u1ena. En el pasado, las mujeres jóvenes fueron los obje­
tivos principales de las acusaciones de brujería, pero éstas cesaron 
después del periodo en Shintuya. 
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De este modo, alma-materia, ya sea en cuerpos animados o en 
forma libre, contiene un espectro de fuerza o poder deternúnado 
por su intensidad y reconocido por las disposiciones y rasgos de 
conducta de humanos y de especies animales. Los peli~os del mundo 
del espíritu vienen del alma-materia descontrolada. Esta toma prin­
cipalmente la forma de espíritus dañinos concentrados (tot?) ~, con 
menos frecuencia, de espíritus dispersos (-were) que las tecrucas y 
rituales chamánicos tratan domesticar. 

Humanos y animales 

La sensibilidad de los Arakmbut y sus prácticas de caza y cocina de­
muestra la cercarúa entre humanos y animales. Como las consecuen­
cias de la sobrecaza o de la subcocción toman la forma de actividad del 
espíritu, la relación entre espíritu, animal y humano es cmcial para 
entender el mundo invisible. Varios mitos arakmbuts tratan sobre esta 
relación al hablar de las intrincadas conexiones entre humanos y ani­
males y de cómo ésta se rompió. A lo largo de la mitología arakmbut, 
los animales son tratados como si fueran humanos. El relato de Keme 
(el tapir) y Torogn (la zarigüeya) habla acerca del tiempo en que ani­
males y humanos comenzaron a separarse. 

Torogn . . 
En el pasado, la diferencia entre Arakmbut y olzpm (arumal de caza) 
no era como ahora. Hubo una reunión de arakmbuts que querían 
volverse animales. Los animales también querían volverse gente. 

Keme (el tapir) estaba haciendo flechas. Hacía 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 zarigüeya) es-

taba molesta. 
Torogn fue a la casa de Keme y se preparó para matarlo. Torogn 

gritó "¡Torogn!, ¡Torogn!" y Keme salió y vio algunas pacas (bam­
bú hueco usado para cocinar). Pensó que Torogn estaba dentro de 
una y la trituró por completo. Luego recogió las ramas y las_arr?jó. 
Pero no trituró la paca dentro de la que estaba Torogn. La s1gmen­
te noche escuchó el canto "Torogn, Torogn". Torogn tenía sus fle­
chas y le disparó a Keme en el estómago. Ke~e gritó "¡Ayyyaah!" 
y se cagó. Keme siempre defeca cuando le disparaban. Mas ade-
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lante, Keme gritó: "¿Quién me ha disparado? Torogn, Torogn, 
Torogn". Torogn quemó todo lo de Keme. Lo colocó en una paca. 
"He matado a Keme", dijo. 

Antes, Torogn y Keme hablaban como gente. Eran personas como 
nosotros. Al día siguiente apareció otro Keme. Dijo: "Ahora que 
nuestro líder está muerto vamos a convertirnos en animales. Voy a 
volverme en un animal, no voy a ser como nosotros" . Y le dijo al 
venado (bawí): "¡Vamos a volvernos animales nosotros mismos!" 

La gente decidió buscar nuevos abrigos. Bawi dijo: "Quiero la 
corteza del árbol tawiresindak como mi piel". Entonces se puso la 
corteza roja del árbol y fue ligero por lo que pudo correr en línea 
recta. Keme se puso una de wakumbuesindak, que es mucho más pe­
sada, y por eso se mueve en círculos. Antes Keme acostumbraba a ir 
en grupos y era muy peligroso, pero luego de la conversión se vol­
vieron animales solitarios. Donde Keme va con su pesada piel, las 
espinas no lo hieren y por esto él puede ir a través de la paca sin 
problemas. 

Este mito es una descripción de la separación entre animales y 
humanos. La división está claramente expresada por Keme y Bawi, 
quienes deciden transformarse a sí mismos de humanos en anima­
les y vivir una existencia más solitaria. Los arakmbuts con los cuales 
discutí este mito, explican que éste habla del proceso general me­
diante el cual todas las criaturas decidieron si serían humanas o ani­
males. Esta forma de diferenciación 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 aún tienen, algunas características 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 podían 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 razón fue 
muerto. 

Otro mito destaca problemas similares pero desde un ángulo di­
ferente. Se refiere a la tortuga, Sawe, y parangona ciertos eventos 
del de Torogn, tales como la muerte de un tapir al comienzo, la dis­
tinción 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 tomó un poco. Keme dijo: "Esto es núo. No puedes comerlo." 
Luego profirió un insulto muy fuerte: "¡Chupa mi verga!" 

Así, Sawe mordió el pene de Keme y no lo soltó. 
Keme corrió a través del monte con Sawe colgado detrás. Final­

mente, Keme murió. Sawe conoció 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 entendió la palabra. Nadie sabía qué significaba 
la palabra y, frustrado, el arakmbut estalló en cólera y olvidó llevar su 
hacha. Sawe comió la mierda que los tapires siempre dejan cuando 
los matan. Luego examinó el cuerpo y encontró un veneno mortal en 
su estómago. Inmediatamente Sawe llamó 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 águila arpía (síng) 
que 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 jóvenes", dijo. 

Los otros animales se atemorizaron cuando oyeron esto, ya que 
podría ser peligroso. Petpet dijo: "Le haré un truco". Fue donde 
Matuk y, retrayendo sus garras, le dijo: "Nos hemos arrancado nues­
tras uñas, ¿por qué tú no?" Entonces Matuk se cortó sus garras. El 
Petpet dijo: "Mira mis garras". Matuk se dio cuenta de que había 
sido engañado y lloró, restregando sus pies sobre su cabeza hasta 
que se quedó calvo. Luego Petpet sintió pena por Matuk y le dijo: 
"Cazaré para ti. Comeré la carne fresca primero y te dejaré la podri­
da para que la comas más tarde". Fue acordado. 

Luego, una serpiente llamada Yeninu (una temible serpiente negra 
que puede erguirse sobre su cola), dijo: "Seré el animal más poderoso. 
Mataré a todas las criaturas porque puedo saltar a través del aire y soy 
más ágil". Los otros animales estaban asustados y cuando la serpiente 
tuvo veneno en sus dientes decidieron engañarla. "Muerde el árbol 
Singpa (pijuayo)", le dijeron. "Shushupe [Lachesis muta] y Jergón 
[Bothrops atrox] están haciendo esto para ver cuán fuertes somos entre 
las serpientes. Ver quién es el más fuerte". La Yeninu quería ser la más 
fuerte y así fue y mordió al Singpa. La corteza es tan dura que todos sus 
dientes se rompieron y la serpiente perdió su veneno. La Yeninu ahora 
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no es l~ serpiente venenosa, pero si esto no hubiera pasado el mundo 
se habna quedado con una serpiente muy peligrosa. 

Este segundo mito tiene lugar en un tiempo en el que los animales 
y _ los Ar~kmbut :ran a~ criaturas muy similares. Sin embargo, a 
d1ferenc1a del pnmer rmto, que habla acerca de la separación entre 
ellos, el segundo señala las principales diferencias entre animales y 
humanos. Dos rasgos principales distinguen a los animales de los 
hum~os. P~imero: su~ le~guas son difíciles de entender y, segun­
do, tienen ciertas mclinac1ones sexuales que horrorizan a los hu­
manos. En el relato, cuando Sawe le habla al arakmbut, usa la 
palabr~ "_wa~~akpo". Los arakmbuts me dijeron que no tienen idea 
de que s1gmfica porque Sawe no podía 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 !erna de los mitos es el peligro de que ciertas especies se 
vuelvan d~mas1ado poderosas. En ambos casos hay intentos exitosos 
de otr~ animales de cortar los peligros potenciales de algunas especies. 
Los ~es 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, v:ng~ y miedo son parte de sus relaciones personales. 
~ rr:u~os ~?O:U:nzan. con la muerte de Keme, el tapir. El Keme 

human? .º~ginal v1v1a socialmente y parece haber sido gente peligr~ 
sa que mtinúdaba a otros animales mediante el acceso a armas especia­
les, tales como arcos poderosos, flechas y veneno. Este poder queda 
testimoniado en las escenas de muerte. Torogn mata a Keme a raíz de la 
ira y el miedo de que se vuelva demasiado poderoso, mientras que des­
pués 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 epis~o que parangona el miedo de Torogn por las armas 
de Ke~e en el pnmer relato. Petpet (el jaguar) teme que, con el veneno 
del _estomago ?e Keme, Matuk (el gallinazo, un buitre carroñero) y 
Yerunu {la se1:P1ente negra) se vuelvan demasiado peligrosos. Los mitos 
hablan del ongen del poder animal en Keme y también acerca de cómo 
el poder tiene que ~r dispersado o si no se volverá demasiado peligroso. 

La concentrac1on de poder es la principal forma de clasificar el 
mundo del espíritu. Los seres más peligrosos del mundo invisible 
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son aquellos cuya concentración de alma-materia es dañina para 
otros, tales como toto o humanos que practican brujería. Los anima­
les en los relatos quieren prevenir la acumulación 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 dañina, es 
físicamente dispersado en criaturas solitarias, en sus gruesas y pesa­
das pieles, que vagan en el entorno, en solitarios círculos, sin causar 
ningún daño a nadie. De la misma manera, los espíritus más benéfi­
cos del mundo invisible son aquellos que son más dispersos. 

Así, los mitos señalan que la separación de humanos y animales no 
es sólo cuestión de especies, sino de intentos de dispersar los peligros del 
poder concentrado. Expresan características que conectan y distinguen 
a los seres humanos, a los animales y a los espíritus. Los animales y los 
humanos se han separado durante el tiempo en rasgos de conducta y 
físicos, pero sus preocupaciones son similares respecto al poder ilimita­
do que, si es incontrolado, amenaza a otras criaturas con considerable 
peligro. Éste es el dilema que todo arakmbut enfrenta en tomo a comer 
carne o pescado. Matar a una criatura puede llevar a una retrib~ción 
de las especies. A fin de evitar este problema, los seres humanos tienen 
que tratar de trascender la separación con los animales y comunicarse 
con ellos, particularmente con los que comen. 

Trascender la separación 

Para los Arakmbut, como en verdad para cualquiera que vive en un 
mundo de conocimientos prácticos en el que el pensamiento y la expe­
riencia están embebidos uno en el otro, los límites están marcados tanto 
por la separación como por el acto de atravesar. Los Arakmbut neces~­
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 de un 
ave en el monte y comprender lo que significa, no le es posible entrar 
en discusión con criaturas particulares. No obstante, hay una manera 
de trascender la separación utilizando un conocimiento del universo 
para entrar en el mundo del espíritu. Para entender esto, es necesario 
mirar con más detalle el universo arakmbut como un todo. 

La cosmología arakmbut consiste en la organización de fenóme­
nos en dominios físicos y del movimiento de elementos entre ellos, 
uniendo y separando los mundos visible e invisible, los dominios 
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físicos de la tierra, las especies animales y las distinciones sociales. El 
universo arakmbut está dividido en tres esferas: el cielo (kurudn); la 
tierra, que está dividida en el hak (asentamiento arakmbut), wawe 
(río) y ndumba (monte); y los dos mundos subterráneos, Seronwe 
abajo del río y Totoyo abajo del monte (ver Figura 2.1.). Mientras 
que los espíritus tienen sus orígenes arriba y debajo de la tierra, los 
humanos y los animales comparten la esfera central. 

Los dominios del monte y del río, 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 relación en el nivel horizontal del universo consiste en una 
relación concéntrica donde hay una marcada separación entre huma­
nos y animales y entre sus asentamientos y el monte y el río más allá. 

Las criaturas vivas no pueden viajar entre esferas adyacentes, por­
que esto es la prerrogativa del mundo invisible del espíritu; sin embar­
go, los seres humanos en los estados de conciencia que surgen de sue­
ños y visiones pueden hacer contacto con espíritus. Los espíritus son 
casi enteramente indiferentes a la separación de humanos y animales, 
porque ellos pueden transformar sus imágenes de humana a animal 
con facilidad, dependiendo de la situación. Los espíritus también pue­
den trascender los lúnites del asentamiento y los dominios de afuera 
del río y el monte. Por esta razón, los espíritus proporcionan los medios 
para que los seres humanos se comuniquen con animales. 

Figura 2.1: El universo arakmbut 

Kurudn (cie lo) 

kurudneri (espíritus del cielo) 

~---------------------
Aves del rlo Aves del monte 

Wawe (rlo) Hak (comunidad) Ndumba (monte) 

Waweri (esplritus del rlo) Nokiren (alma humana) Ndumberi (esplritus del monte) 

Especies del rlo Arakmbut Especies del monte 

~------------ --- -----
Seronwe (mundo subterráneo riberet\o) Totoyo (mundo subterráneo del monte} 

Pugn (luna) Duef\o de Seronwe Miokpo (sol) Dueno del monte 
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En el punto más alto está el cielo que es el dominio más dis_t~te, ~ás 
alto que aquél donde vuelan las aves. Es la mora~a de esp~itus oc10-
sos llamados kurudneri, quienes raramente ba1an a la berra. 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, capítulo cinco). Sin embargo, dentro de la memoria 
viva, ellos acostumbraban a descender durante un ritual conocido 
como mbakoykot;. Los arakmbuts se reunían en una casa comunal donde 
prendían fuegos y cantaban para que descendieran los esp~i~. del 
cielo kurudneri. Los espíritus bajaban en forma de un pequeno pa1aro 
(mbakoykoy) y daban a un niño la fuerza de un ja~ar para_ ~ue se 
volviera un líder de guerra sin miedo. Esta ceremorua permitía que 
un líder se convirtiera en jaguar durante la guerra. De esta manera, 
los espíritus del cielo proporcionaban a los humanos los ~edios para 
que transcendieran su separación y se encuentren co~ el Jaguar._ 

Una conexión más frecuente entre humanos y arumales verua de 
los espíritus que viven en los dos mundos _su~terráneos. Seronwe 
bajo el río, cuyo dueño e la luna (pugn), es pnnc1palmente_la mor~da 
de espíritus benéficos (ndakyorokeri), con alma-substancia relativa­
mente dispersa; Totoyo bajo el monte, cuy~ dueño e~ ~aneo~ _que 
está conectado con el sol (miokpo), es la guarida de espmtus danmos 
que consisten en alma-substancia concentrada. Ellos pueden ~i~jar 
dentro de la superficie de la tierra y aparecer en forma de espmtus 
en un sueño o visión. Además de nombres basados en sus formas, 
estos espíritus asumen el nombre de sus dominios de origen y son 
conocidos como waweri o como ndumberi del río o del monte, respec­
tivamente. Los espíritus concentrados son los más peligrosos, aun­
que ellos pueden también causar daño en una forma dispersa. Us~al~ 
mente, los espíritus benéficos son más dispersos, aunque el "".achipai 
ocioso, espíritus (chongpai) de la planta de ayahuasca y los sm no~­
bre apoining, que son más concentrados, son generalmente benig­
nos. Así, la distinción entre benéfico y dañino es más acerca de ex-
tremos de poder y control que de valores éticos. . 

Las imágenes que los espíritus asumen pueden cambiar re~lar­
mente. Pueden tener formas humanas como hermosas muieres 
(ndakyorokeri) u hombres feos (toto), y también p_ueden apare~er 
como seres con características animales. Esto es particularmente sig­
nificativo porque aún existe en el mundo del espíritu la an~gtta re­
lación mitológica donde no se diferencia lo humano y lo arumal. De 
este modo, por medio de sueños y visiones, para los seres humanos 
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es posible usar a los espíritus como intermediarios para comunicar­
se con el mundo separado de los animales. El resultado es que los 
espíritus son los intermediarios ideales para que los seres humanos 
se enteren acerca de las criahuas, que viven en el monte y en el río, 
que ellos quieren cazar. Esto es extremadamente importante para 
los arakmbuts que están implicados en actividades de producción, 
porque es su medio más claro de asegurar un abastecimiento seguro 
de alimentos. Solamente mediante un conocimiento del mundo del 
espíritu se puede trascender la separación entre lo humano y ani­
mal y atemperar el poder retributivo de la criahua muerta. Esta ca­
pacidad, que casi todos los arakmbuts conocen, constituye el uso 
más común de las prácticas y técnicas chamánicas. 

Especies y espíritus en las actividades de producción 

Los seres humanos (Arakmbut) vienen del dominio del hak, el mun­
do social humano que una vez tomó la forma de una casa comunal 
(maloca) y ahora constituye la comunidad nativa. Las chacras (tamba) 
son los límites extremos del dominio del hak, donde los hombres 
arakmbuts convierten el monte en espacios cultivados para que las 
mujeres produzcan vegetales y frutos.4 Todas las actividades de caza, 
pesca, recolección y rozo implican dejar el dominio de la casa e in­
ternarse al monte o en el río. Ésas son áreas llenas de peligro, por lo 
cual los arakmbuts necesitan protección espirihtal a través de con­
tactos con el mundo invisible mediante sueños. El resultado es una 
serie complicada de intercambios entre humanos y no humanos, vía 
el mundo del espíritu. 

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

El abastecimiento de carne 

Todos los animales tienen carne, algttnos alma-materia (lo que los 
hace potencialmente peligrosos de comer) y un nombre de la espe­
cie. Están divididos en especies que pueden ser comidas (mbapndík) 
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y 1a.s que no (mlxzpwendík). Las razones para las prohibiciones alimentarias 
varían: no se puede comer algunas criaturas porque son consideradas 
canúvoros venenosos Gaguares, ágtúlas arpías y serpientes), otras porque 
comen substancias impuras (gallinaza,) o porque son muy pequeñas e 
insignificantes (ratas y hormigas). Aunque no hay tma única razón para 
no comer ciertas especies, todas las explicaciones apuntan a los rasgos de 
los animales y de sus conductas que pueden, en muchos casos, afectar el 
gusto del alimento y causar daño al consumidor. _ . . 

La carne se presenta en diferentes formas y tamanos, con distin-
tos peligros. Los animales más pequeños consisten en larvas y peces 
chicos que son capturados en los árboles ~el monte º. ~urant~ las 
pescas con barbasco. Principalmente las muJeres y los runos realizan 
estas actividades. Los animales más grandes, tales como peces, pe­
queños pájaros y monos, son buscados por los hombres y son ~s 
primeras criaturas que buscará un joven cazador. Los cazadores JO­
venes frecuentemente evitan comer el animal que han cazado por­
que temen que el espíritu de la especie los ataque y enferme. 

Un cazador acumula experiencia y conocimiento de los lugares 
que los animales frecuentan, tales como los lamederos de sal (soro.k) o 
áreas donde crecen ciertos frutos comestibles que atraen a determina­
das especies. Esta información es reunida mediante encuentros per­
sonales con animales en las trochas del monte y de escuchar a los 
viejos cazadores contar sus relatos al anochecer, cuando la gente char­
la antes de cenar. Por estos medios, un cazador adquiere el antece­
dente necesario de conocimiento para interpretar los signos de los 
animales, tales como llamadas, huellas, las zonas que frecuentan, los 
periodos en que caen sus frutos favoritos y sus con~uctas p~a dormir 
y desplazarse. El conocimiento de diferentes especies, combinado con 
la destreza en acechar las presas y dispararles certeramente, comprende 
las habilidades técnicas necesarias para ser un buen cazador. 

Los jóvenes son los más propensos a olvidar cómo comportarse 
respetuosamente con las especies animales que cazan. Un relato 
particularmente pertinente habla acerca del destino de los cazado­
res jóvenes que tratan mal a sus presas y dan rienda suelta a cruel-

dad innecesaria. 

Orognorogntone 
Un grupo de jóvenes fue a una expedición de caza. En la. t_rocha, 
conocieron a un gran sapo llamado Orognorogntone. Los Jovenes 
se rieron del sapo: "¿Qué estás haciendo aquí? ¡Fuera de nuestro 
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. I" L canuno. , uego, comenzaron a pegar al sapo con sus flechas, que 
comenzo a sudar y manó sangre. 

Pero un joven defendió al sapo: "¿Por qué le están haciendo 
est.o al sap~~ ¿Qué daño les ha hecho?", preguntó. Encontró una 
hoJa y cubno la herida sangrante. 

Era ~arde. Los jóvenes hicieron un campamento y el que había 
defen~d~ a~ sap? fue a dormir allí. El sapo fue hacia él en un sueño 
Y le d110: Sólo tú te salvarás. Los animales se comerán a los otros. 
Cuando ocurra el ataque debes cubrirte con una hoja yaro. Todo tu 
c~erp? debe estar cubierto. Acuéstate en el rozo y ellos no te come­
ran, smo que pasarán sobre ti. No te harán nada". 

El jo~en se despertó sudando. No le contó el sueño a nadie. En­
tonces vino un mono pequeño sípín (tamarín de capa negra). El hom­
b~e qu: ha~ía- soñado se dio cuenta de que era un explorador. Le 
disparo al sipm pero falló y éste se internó en el monte. 

. Luego de unos pocos minutos comenzó una lluvia torrencial. 
Primero llegó un ihpi o washa (un mono ardilla común), luego otro 
mono como el hor, así como otras criaturas del monte como ardillas. 
Estaban cerca y los jóvenes 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 soñador se dio cuenta qué 
es lo que estaba pasando. Los jóvenes comenzaron a matar a los 
monos con sus arcos. 

Algunos de los monos fueron muertos por los jóvenes, pero otros 
no ~tacaron,ª los arakmbuts y se retiraron. Luego, todos los monos 
subieron al ar~~• y espf:raron hasta el día siguiente para atacar nue­
vamente a los Jovenes. Estos hicieron un gran fuego y primero roza­
ron alre~edor del árbol. El fuego bajo el árbol levantó tanto humo 
que los Jovenes pensaron que los monos caerían. 

. ~ada mono grande tenía su ohpu (animal guía y líder). Cuando 
hicieron el fuego, el ohpu toyori cayó dentro del fuego en el costado 
Y se ~uemó pero no mu~ió. Otros monos cayeron dentro del fuego y 
murieron. Los que muner~n (monos pequeños) no tenían un ohpu. 
Los mo~os ohpu son toyon (mono rojo aullador), shiok (mono lanu­
~o comun), sowe. (~ono araña negro) y kapiwi (coatí). Los que no 
tienen ohpu son 1hp1 (mono ardilla común), okmbu (mono nocturno), 
toca (mono toca), w~ewembedn (ardilla de cola roja), sipin (tamarin de 
capa ne?1'a~, w~mb1gn y wawesik (ardilla guayaquil). 

Al dia sigwente los monos sobrevivientes descendieron del ár­
bol, mataron a los jóvenes y los comieron. El joven que ayudó al 
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sapo estaba asustado y oculto en sus hojas yaro. F~e el único 
arakmbut que sobrevivió. Un mono, el hor (mono martín), se rehu-
só a comer la carne humana. 

Este mito habla sobre la rebelión de animales contra seres huma-
nos que no los trataron con respeto y funciona como una adverten­
cia para los potenciales cazadores jóvenes que tratan el ~cto de ma­
tar con ligereza. El relato muestra las fatales consecuencias que ten­
drían las relaciones entre espíritus y especies cada vez que sucedan 
infracciones. El muchacho salva al sapo que en recipro~idad lo s~­
va. Por consiguiente, el énfasis del relato es sobre los atributos bene­
ficos del respeto mutuo entre humanos y especies ~:s. _ 

Un segundo aspecto del relato es la inform~cion p~acbca que 
proporciona respecto a la identificación de espec~es. La _lista de m~­
nos y de criaturas relacionadas, tales ~~mo coa? y ar~illas, ens~na 
a los oyentes los nombres para identificar y distinguir entre dife­
rentes especies. Se enfatiza particularmente sobre los monos ohpu, 
que tienen colas prensiles y son más grandes. Los ~rakmbut ohpu 
fueron históricamente líderes de guerra que, a traves de la ~eremo­
nia mbakoykoy, recibieron el poder para tr~form~rse en Jagu~r Y 
matar a todos los enemigos de los espmtus oc10so~ del cielo 
(kurudneri). Los monos ohpu son las mismas especies que ~os 
arakmbuts están prohibidos de comer durante el e~barazo _e in­
mediatamente después del nacimiento del niño. El ~to describe el 
inmenso poder de ciertas especies animales y el dano que pueden 
infligir si no son bien tratados. Los animales ?ueden rebelarse con­
tra los humanos y causar inmensa devastacion. 

Cuando se considera que un arakmbut ha ganado b~~tante expe­
riencia como cazador para abastecer a una esposa y a hiJOS eventua­
les, él se dará cuenta de que se ha vuelto un candidato des_eab~e para 
el matrimonio. Los adultos varones tienen suficiente expenenc1a para 
buscar todo tipo de animales de caza comest~bles (ohpai), in~lu~~n­
do las especies más grandes, tales como tapir (keme~, p~car1 saJino 
(mokas), pecarí huangana (iari/akudnui), venado (baw1) e incontables 
aves, monos y peces. Desde la adultez, un hombre puede desarro­
llar una comprensión más sofisticada de la caza y tal ~ez ,h~ga nue­
vos descubrimientos de conductas animales que seran uhles para 
otros arakmbuts. 

Sin embargo, su información m~s important~ viene en for~a ~e 
sueños del mundo del espíritu. Este es un nivel de expenenc1a 
chamánica que todo hombre arakmbut conoce. En cierta manera, 
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todos sueñan, pero un soñador hábil puede interpretar sus sueños 
correctamente; cuando esto sucede, los atributos chamánicos se vuel­
ven particularmente destacados y el resto de la comunidad los nota. 
En este caso, la persona será mencionada como un soñador de las 
especies particulares con las cuales se comunica. 

Sin embargo, existen peligros por comunicarse con espíritus be­
néficos; usualmente aparecen como sensuales mujeres que fácilmente 
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 subterráneo de Seronwe antes de 
un viaje de caza y le dice al cazador donde puede encontrar anima­
les y cuántos puede tomar. Usualmente, el cazador sólo hace públi­
co su sueño después de la cacería, cuando ha tomado el consejo del 
espíritu y lo ha usado bien; de otra manera, el fracaso de traer un 
animal prometido no es bueno para su reputación. 

Si el cazador muestra cualquier_ signo de expectativa sobre una 
captura o asume que matará un animal, fallará y, por esto, si se en­
cuentra con otro comunero en su camino en el monte, evitará decirle 
dónde está yendo y por qué. Si se lo dice, los espíritus podrán preve­
nir a los animales para que escapen. Por el contrario, un cazador de­
berá demostrar humildad y buena voluntad para reconocer la parte 
jugada en su éxito por el consejo de los espíritus. Durante sus vidas, 
los hombres se forman reputación como buenos cazadores de ciertas 
especies a través de la fuerte relación que establecen con ciertos espí­
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 
más bien que algunos cazadores tienen una especie o un conjunto de 
ellas con las cuales tienen acceso privilegiado. Sin embargo, un caza­
dor tiene que evitar la tentación del abuso cuando caza, porque se 
volvería muy atraído con sus contactos espíritus que pueden querer 
alejar su alma, causándole enfermedad e incluso muerte. 

Luego de una muerte, tal como la de Psyche, el nokiren de un 
cazador con una relación particularmente estrecha con una especie 
se unirá 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, 
espíritus y humanos están inextricablemente vinculados por una 
cadena de comunicaciones a través de sueños, prácticas de caza, 
consumo y muerte, que está basada sobre un principio de ínter-
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cambiar carne por alma-substancia. En el Volumen 1, capítulo sie­
te, se describió este intercambio desde la perspectiva de la conti­
nuidad del clan, donde la carne entra en la línea del clan y el alma­
substancia sale en la muerte. Sin embargo, la relación entre los es­
píritus consejeros y los mismos animales está lejos de ser honesta. 

Los espíritus comunicadores (ndakyorokeri) que informan a los 
cazadores de la disponibilidad de caza, tienen un conocimiento de 
la potencialidad que envuelve espacio y tiempo. La información viene 
de los espíritus de los animales a través de la presencia de los espíri­
tus wachipai, que son conocidos por los arakmbuts en español como 
"madres de los animales", aunque en arakmbut no son distinguidos 
por género. Sólo son llamados "ohpu de los animales" por algunos 
arakmbuts que hacen una vinculación interesante con el relato de 
Orognorogntone antes presentado.5 Los wachipai tienen varias for­
mas, pero la mayoría concuerda que normalmente aparecen como 
una de las especies o bien con la cabeza de la especie y el cuerpo de 
una serpiente. Si un cazador encuentra a un wachipai, tendrá una 
experiencia aterradora, como le sucedió 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. Apuntó y disparó su arma y le dio, pero 
en vez de aletear y caer, explotó en muchos pedazos que cayeron 
sobre él en cascada. Inmediatamente el cazador se desmayó y cayó 
en un profundo sueño, en el que soñó sobre un futuro donde la 
sangre de los Arakmbut chorreaba en San José. 

La diferencia entre el sueño de un wachipai y un sueño ordinario 
es que éste no implica interpretación. "Es la verdad y lo que dice 
sucederá", 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 espíritu 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 chamánicas. Sin embargo, en la mayoría de los 
casos la persona no es capaz de sacar ventaja de la oferta y no puede 
recordar qué debería 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 
información hacia los espíritus y desde ellos sobre las especies, lo 
cual incluye aspectos de los nokiren de chamanes arakmbuts muer-
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t?s que se ~an "ido hacia las especies" después de morir. Los espí­
ntus femeninos conocen esta información y la transmiten a los caza­
dores e~ sus sueños. De este modo, se forma un complicado juego 
d_~ relaciones ~ue une humanos, animales y espíritus. En una direc­
c10n, el pote1:1cial de ca~a de las ~species animales pasa de los espíri­
tus de los arum~les hacia las muJeres ndakyorokeri vía los wachipai. 
Ellos se comurucan con el cazador en su sueño. 

. A través de la comunicación del espíritu, el cazador recibe men­
saJes d~l mundo animal sobre la cantidad de carne que puede matar 
Y de dond~. Como resultado de esto, va al monte o al río, captura su 
presa Y recibe la carne. Las prácticas de pesca son conceptuadas casi 
totalmente como ofrecimientos de los espíritus del río de vegetales 
~~ sus chacras, que a nosotros nos parecen peces. En la otra direc­
c10n, cazadores expertos que tienen un buen conocimiento de cier­
t~s especies, p~san a Se~onwe cuan~o ri:meren y desde allí a los espí­
n tus de los nusmos arumales. El circmto dual está formado de un 
intercambio de carne por alma-substancia, mediado por conocinúento 
y control por el mundo del espíritu. 

Figura 2.2: Información de caza en retribución de carne y alma-materia. 

Espíritus animales 
transforman 
espeo es anmales 

Wachipai 

une especies 

a ma•materia por carne 

Espintus femeninos 
sueño 
Cazador 

El s_istem~ sólo puede operar cuando un cazador respeta a las es­
pec1~s arumales que está matando y no participa en matanzas 

0 
corrudas e~ exceso. De esta manera, la relación equilibrada, com­
plementana entre el mt~do visible_e_ invisible, puede volverse rápi­
d_a":'ente en una de peligro desequilibrado. Sin embargo, el abaste­
cmuento de carne no termin~ aquí. La complementariedad de gé­
nero entre los Arakmbut esta claramente ejemplificada por la res-
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ponsabilidad del hombre de p~oporcionar ~ame y de la de la mujer 
de prepararla y cocinarla. Cocinar es muy importante y ~o es ~on­
siderada una tarea baja por los Arakmbut; en v~rdad, sin cocinar: 
la carne no es sólo inservible sino peligrosa. Si la carne no esta 
cocida hasta que la sangre haya desaparecido, tod?~ los que la co­
men correrán el riesgo de caer enfermos por el espmtu de las espe-

cies. 
El significado de la culinaria arakmbut es fundam~ntal para la 

manera en la cual los Arakmbut transforman algo peligroso en se­
guro. El proceso de creación, por ejemplo, está e~presado en el 
mito de Wanamey a través de la imaginería de cocinar, en la cual 
quemar y sumergir en agua se vuelve algo co~trolado por el fu~go 
en el asado y el hervido (ver Volumen 1, capitulo uno~. Los ~eto­
dos de cocina de las mujeres son principalmente hervir y freir; su 
trabajo es limpiar la came cruda que los hombres llevan a casa Y 
hacerla segura. Esto se hace desembarazándose del espíritu del 
animal que desaparece en el humo o en el va~or ~~l fuego .. 

Éste es un proceso de dispersión de la retn~uc~on potencial del 
animal. Un rasgo similar ocurre cuando se distr1~uye carne. _Las 
mujeres son responsables de decid~ quiénes de?enan compartir la 
carne y de distribuirla. Por consiguiente: l?s muieres protegen ? l~s 
hombres de las consecuencias de sus actividades de caza tanto mvi~ 
sible como visiblemente. Desde el mundo invisible, las ndakyoroken 
informan de los límites de sus actividades, mientras que las mujeres 
de la parentela aseguran que esté cocida y que sea distribuida 
apropiadamente. En este sen~do, el _cazadir no se vuelve presa de 
las consecuencias de sus propias acciones. 

El abastecimiento de plantas, vegetales y frutos 

La importancia de las mujeres está incluso más subrayada cuando 
se trata sobre la provisión de plantas, vegetales y frutos p~ra la pa­
rentela. El fruto pequeño se recolecta básicamente de la misn:ia ma­
nera que las larvas o peces pequeños. Usua~mente, las _muieres y 
niños emprenden viajes en el monte en estaciones apropiadas Pª!ª 
buscar kotsi (aguaje) o 110 (palmera pijuayo), y a lo largo del ano 
hallan incontables frutos silvestres diferentes. 

Las mujeres pasan la mayor parte de los días en las chac~as, don­
de aprenden técnicas y conocimientos que son tan complicados Y 

88 

detallados 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 cuatro 
tipos de yuca claramente notorios, cada uno con su propio fruto 
comestible, que crece alrededor de los arbustos; existen quince tipos 
de plátanos y no menos de diecisiete tipos de piña. Al igual que el 
conocimiento 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 sueños también relacionan a las mujeres con el 
mundo del espíritu respecto al cuidado de las chacras, pero ésos son 
cubiertos por el misterio. 

La preparación 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 espíritu, el 
asentamiento y el monte son dominios mutuamente excluyentes. 
La tala de árboles con hachas y la quema de la chacra antes de plan­
tar es una forma de depredación 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 dishubar 
los espíritus peligrosos del área. Después de esto, las mujeres asu­
men la tarea de atender la chacra y de cuidar las plantas. 

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

Chiokpo 
Vino la noche y amaneció el día, con buen presagio para trabajar en 
la chacra. Al anochecer, una mujer levantó sus manos hacia las es­
trellas (chiokpo). ''Estrellas", dijo, "ayúdenme a hacer mi chacra. Es­
toy trabajando sola. Por favor, ayúdenme." En ese momento había 
muchas estrellas porque ella les había pedido de ayudarla a cultivar 
la chacra. 

Al día siguiente, fue nuevamente a la chacra para cultivar y tra­
bajar sola. "Estoy trabajando sola", dijo en la trocha. Llegó a su cha­
cra y parecía haber sucedido un milagro. Todo estaba cultivado y 
limpio allí donde el día anterior había habido monte. Todo lo que 
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había estado en la chacra había sido arrojado, todo lo que había 
sido cosechado estaba colocado en una esquina. Todo lo que había 
estado allí, troncos, hierbas, todo estaba limpio y bien cultivado. 

La mujer se detuvo allí maravillada, y estaba también un poco pre­
ocupada. Todo parecía como un sueño. Regresó a la casa y no dijo 
nada a nadie, ni siquiera a sus hijos, acerca de lo que había sucedido. 
Durmió y vino la noche. Durmió bien y al amanecer fue nuevamente 
a la chacra. La mujer estaba asustada porque vio bananas, yuca y 
piñas plantadas y creciendo. Un joven de cabellos llegó cerca y le ha­
bló: "¿Te acuerdas, mujer, ese momento cuando dijiste' Ayúdame?' 
Yo soy el que vino a ayudarte a plantar la chacra". 

Y el joven continuó: " 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 había ayudado en su chacra. Al día 
siguiente fue a la chacra para mirarla. Toda la chacra había sido nue­
vamente convertida en monte. Por esta razón, en las chacras las hier­
bas siempre crecen rápidamente. Si la mujer no hubiese contado su 
relato, la chacra habría permanecido limpia. 

Este relato parangona la relación entre los hombres y el mundo 
del espíritu 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 espíritus 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 más pe­
sada de todas, y el relato es claramente un deseo utópico. Sin em­
bargo, Chiokpo tiene otros varios niveles de significado. En un nivel 
práctico, explica que los esposos deberían cortar el monte y prepa­
rar la chacra para las mujeres o si no algún joven rival atractivo po­
dría 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 podría colapsar en torno a 
ellas. Si las mujeres tienen ayuda en sus chacras del mundo del espí­
ritu a través de sueños, el relato deja en claro que otros no deberían 
escuchar acerca de esto. 

Superficialmente, los hombres parecen tener l1lla unión más fuerte 
con los espíritus a través de sus sueños. Sin embargo, esto no es 
necesariamente así en la práctica. Aun cuando los hombres hablan 
acerca de sus relaciones espirituales con parentesco dánico, los con­
tactos de las mujeres con el espíritu son mucho más personales y 

90 

ellas son ~ás renuentes para discutir esto. No obstante, las mujeres 
se comurucan con el mundo del espíritu a través de ensalmos para 
asegurar la producción 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.7 

A p~r_tir de esta obs~rvación es posible concluir que las especies y 
los espmtus se comurucan con los hombres y las mujeres de diferen­
tes ~aneras para proporcionar la continuidad de la vida y la preser­
vac1on de la salud. Los hombres actúan como depredadores y utili­
zan sus contactos con el espíritu para protegerse a sí mismos y sus 
~arentelas del daño. Las mujeres complementan el proceso convir­
tiendo la carne o chacras en alimento. El sistema sólo puede ser 
mantenido mediante respeto, modestia, sigilo y acumulación de co­
nocimiento usado con inteligencia. Este último atributo es funda­
mental para permitir a los Arakmbut controlar su ambiente. 

Acumulación de conocimiento y comprensión de las especies 
naturales 

E~ el a~álisis acerca de la cacería y de la horticultura, se pone en 
ev1d~~c1a que _tarda mucho~ años ~prender los métodos de la pro­
ducc1on. No solo hay una d1ferenc1a entre hombres y mujeres, sino 
que la distinción es atravesada por un creciente conocimiento que 
uno gana a través de los años. Esto es particularmente evidente en 
cuestiones de diversidad de especies. 

El co_nociI~iento y comprensión de las especies y de los espírihts 
no es d1sporuble 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 más 
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 subsis tencia. Una encues­
ta informal que realicé en 1992, compara el conocimiento de frutos, 
plantas y especies animales en diferentes grupos de edad de 
arakmbuts. Niños de ambos sexo de tres a ocho años conocían las 
frutas que usualmente recolectan, pero entendían poco acerca de 
animales; los jóvenes cazadores (13-25) sabían sobre los diferentes 
tipos de pájaros que mataban y los animales grandes, pero sólo de 
los que mataban para comer; las jóvenes (13-25) conocían varios cul­
tivos de las chacras, pero no la enorme variedad de los existentes; 
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todos los adultos conocían una mayor variedad de especies que no 
sólo eran útiles para el consumo sino también para otras activida­
des, particularmente para fines curativos. Mujeres y hombres tam­
bién conocían má5 variedades de animales y cultivos que los que 
sus cónyuges traían del monte o de las chacras; la gente anc~ana 
(50+) tenía un conocimiento enciclopédico de cientos de especies a 
partir de ensalmos de curación, experiencias personales e informa­
ción transmitida a través de generaciones. 

El conocimiento de las especies es así acumulativo, y es impor­
tante para todas las actividades de producción y reproducción en 
una comunidad arakmbut, tanto para diagnosis como para cura. El 
conocimiento de la gente joven cubre la producción directa para 
consumo, pero cuando la gente envejece, su conocimiento es nece­
sario para otras habilidades tales como las de curación, en las que el 
inventario detallado de animales y sus conductas y deseos constitu­
ye una importante información técnica. Inicialmente, esta informa­
ción toma la forma de conjuntos de datos en torno al nombre de las 
especies. El nombre de las especies, así c~mo l?~ n~~bres de l~s 
seres humanos, son medios importantes de 1dentificac10n y comuru­
cación en el mundo del espíritu. 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 produ~ 
una variedad más amplia de alimento para consumo y para practi-
car actividades chamánicas de curación. 

Por consiguiente, el conocimiento arakmbut no es solamente una 
etiqueta "intelectual", sino que está basado en la experiencia prácti­
ca de las relaciones entre las especies. Al levantar los datos sobre las 
especies, quedó claro que la gente no puede nombrar plantas y ani­
males sin tener algún conocimiento o experiencia personal sobre ellas. 
Aunque inicialmente el conocimiento arakmbut consiste en recono­
cer las principales especies de plantas y animales y sus característi­
cas, el conocimiento profundo consiste en la comprensión de las re­
laciones entre ellas. Por ejemplo, la gente anciana no sólo conoce 
diferentes tipos de monos, sino también las clases de frutas que les 
gustan, la época del ciclo anual en la que están más gordos y dónde 
viven y duermen. De este modo, junto con la identificación de espe­
cies particulares tienen una visión de cómo aparece la vida desde la 
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perspectiva de las especies, lo cual amplía el conocimiento (e'nopwe) 
p~ra compren_der (e'nnopwe). Comprender la diversidad de las espe­
cies _d~sde diferentes perspectivas constituye un principio de 
relatividad donde el mundo aparece diferente según el dominio, las 
especies y la forma del alma-substancia. 

Por ejemplo, en el relato de mi expedición de pesca, los pez nuzmori 
son piñas para los espíritus del río. En efecto, varias especies de pe­
ces son diferentes cultivos para los espíritus. Un zúngaro es yuca 
(tare), un paco es una piña grande (wnkawn) y los boquichicos (nmbaru) 
son maíz (toket). De la misma manera, las especies diferentes hablan 
lenguas distintas que suenan como formas tergiversadas del 
harakmbut. Un sowe (mono araña negro) añade to• a muchas pala­
bras harakmbuts - ondikwe se vuelve tondikwe. Un anuje (mnp1) no le 
dice "ho" a la palmera pijuayo sino "mbaw" en su propia habla. 

. ~ste ~onocimiento está basado sobre la experiencia directa y en la 
efic1enc1a en comprender sueños y visiones. Por esta razón, una acu­
mulación de esta clase de conocimiento prepara el camino para las 
más complicadas prácticas chamánicas que serán revisadas en los 
dos siguientes capítulos. 

Este capítulo ha tratado sobre la relación entre seres humanos, 
especies animales y espíritus en las actividades de producción que 
aseguran la reproducción social y cultural. Los factores clave consis­
ten en superar la separación entre humano y animal y entre asenta­
~ento y monte, mientras previenen la acumulación de poder espi­
ritual. Esto se logra mediante la distribución y diversificación de 
elementos peligrosos. La acumulación de uniformidad es dañina: 
un equivalente arakmbut a las ideas occidentales sobre los benefi­
cios de la biodiversidad. Aunque los hombres actúan, en lo esencial, 
como depredadores en el mundo afuera de los asentamientos, las 
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 
consiste en tres conjuntos diferentes de relaciones entre humanos, 
esl:'ecies y es~íritus. En el mundo invisible, los seres humanos y los 
arumales estan tan separados como el asentamiento del caserío lo 
está respecto al monte y al río. Sin embargo, mitológicamente, espí­
ritus, especies animales y seres humanos fueron todos alguna vez 
aspectos de una existencia asociada con diferentes dominios. Así es 
como permanece el mundo invisible. Utilizando el mundo invisible, 
donde espíritus y especies son uno, una persona puede trascender 
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la separación y actuar como un depredador. Sin embargo, ~ menos 
que la carne esté cuidadosamente cocinada o la chacra, cmd~dosa­
mente cuidada el alimento será malo y la gente se enfermara. Esto 
implica cuidad~ constante y mantener un ojo cauto sobre el mundo 

del espíritu.ª . . · · t 
El cazador O cultivador exitoso necesita comb~a_r conocurue~ o 

y comprensión con eficiencia técnica. Esto es conocuruento en la _P~ac­
tica. Cuando fui a pescar, no podría haber cap~ar el m~mon srm­
plemente por haberlo pedido a los espíritus del_ no. Nec~sitaba estar 

l -
0 

en el momento en que las aguas estuviesen casi claras y los 
ene n • Ad ' 

eces regresasen desde las quebradas secundarias. emas, par? 
~onocer el día para pescar, tenía que saber cómo hablar a los wawen, 
cómo aproximarme tácticamente a ellos, cómo con~~r la conduct_a 
de los peces y atraerlos. Estos complicados prerreqU1S1tos para reali­
zar una captura demuestran la habilidad de_los ~~~dores arak.mbuts 

ex lican por qué me ha sido difícil repetir rm exito. 
y in cierta medida, el conocimiento está dis~oni~le para !º~os l?s 
arakmbuts y es el elemento inicial de la expen~n~ia cham~ca: Sin 
embargo, hay ciertos especialistas cuyo conoc~ento y eficacia es 
tal que son reconocidos como particularmente diestros: Son perso­
nas que pueden ser llamadas "chamanes" p~rque no solo usan sus 
habilidades para cazar, sino para la salud y bienestar de otros. Ellas 
son los sujetos del próximo capítulo. 
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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 clasificación de los no-indígenas. Sin embargo, antes que 
ver a cada especie como un invención individualizada con una etiqueta, las 
ven en un contexto más amplio con relación a otros aspectos de la flora y fauna 
del área. 

Los Arakmbut enfatizan el potencial de la carne animal antes que la del pesca­
do, aunque en la práctica, éste es tan importante para la vida como ésa. 

) Es difícil establecer una palabra apropiada para espíritu o alma. Los arakmbuts 
con quienes hablé enfatizan que el nokiren es invisible y animado. Por un lado, 
esto crea la impresión de una fuerza o energía. Por otro, el mundo invisible 
tiene substancia porque está formado en imágenes. Mi yuxtaposición de "alma" 
con "materia" trata de dar a entender esta mezcla de conceptos. Los Bororo 
evitan esto al distinguir la forma de un alma (aroe) de su fuerza animada (bope) 
(Crocker 1985). 

• La descripción de Descola de los métodos de producción de los Achuar (1989) 
traza con soberbio detalle la relación entre dominios y actividades. La fuerte 
relación entre las chacras y la parte femenina de la casa achuar contrasta con la 
perspectiva arakmbut, que se basa más en la imaginería de lo masculino como 
depredador y de lo femenino que vincula la casa y la chacra como un todo. En 
verdad, en el pasado, la chacra físicamente era semejante a la forma concéntrica 
circular de una casa comunal (ver Volumen 1, capítulo diez). 

' Un analogía 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 gavilán), que le enseña al hombre a matar gente con cuchillos de metal y 
machete. Pero él 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 ohpu, que puede transformarse en jaguar y volverse invisible a los enemi­
gos. Mientras tanto, el ave kokoy, en efecto, es llamada watohpu por los 
Arakmbut. 

' Ver el trabajo de Descola sobre animismo (1992). Él 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 Perú, consiste en una depredación mutua o en un inter­
cambio dual. El ejemplo Arawak es el más parecido al caso Arakmbut. 

7 En su libro sobre horticultura mágica, Brown (1985) analiza el uso de oracio­
nes por las mujeres. La importancia de los ensalmos femeninos es más signifi­
cativa para los Aguaruna que para los Arakmbut. Esto es semejante al contras-
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te notado por las observaciones de Descola, que vinculan las chacras con la parte 
"femenina" de la casa entre los Achuar. 

s Algunos autores han notado que ciertos pueblos por todo el mund~ indígen~, 
como los Arakmbut, tienen un conocimiento fenomenal de su ambiente Y uh· 
!izan sus recursos con destreza. El trabajo de Reichel-Dolmatoff entre los De~a_na 
(l97l) los presenta como proto-ecologistas, utilizando el mundo del espmtu 
en fonna de cadenas de energía. Otros, como Balée y Posey (1~89) remarcan 
cómo pueblos indígenas como los Kayapo, administran su amb'.ente, ~ast\el 

unto que usan O han usado la mayoría de su territorio P?r algu~ motivo. ~ 
~ontraste, Cokhester (1981) considera que los Yanomam1 son ma_s re~ponsa 
bles por las necesidades cotidianas, tales como el deseo de prod~c1r alimentos 
de manera tan eficiente y ahorradora de esfuerzo como sea po~1~le. 

E · t medida los Arakmbut demuestran todas estas posiciones. Por un 
n c1er a , •nfJ · · portante en 

lado es claro que el mundo del espíritu no tiene una I uenc1a 1m 
el c~ntrol de la cantidad de caza y tala que se realiza. Sin embargo, est~ no 
quiere decir que los Arakmbut obedezcan estos dictados por razones ambien­
tales. La práctica se basa en el de~eo _de evitar ~nfermedad y muerte antes que 
en cualquier ideología conservac1omsta consciente. . 

Los Arakmbut, a través de su enorme experienc!~ de ~a~a Y ~?rhcultura, 
administran sus recursos. Sin embrago, el término administrar no puede 
considerarse como una utilización maximizadora de todos sus re_cursos. _Ellos 
or arúzan sus vidas y ambiente tanto como sienten que lo necesitan, a _f m ~e 
a~ urar el abastecimiento de alimentos. Tal vez, para los Arak1?'but sena ma~ 
pre~iso decir que controlan y organizan aquellas part~s.del ambiente que nece 
sí tan y usan; el resto, lo dejan para el mundo del esp1r'.:° Y para _el fu~,u~o. 

1 Este enfoque también tiene un elemento del oport~ms_mo e _os 
y ami porque los Arakmbut son renuentes a hacer traba¡os mnecesanos 

anom d ~ir y dada la tecnología, ciertamente ellos estarían tentados de matar 
para pro u , , f' -1 S" b O el poder del 
más animales y de tratar de hacer la vida m~s ac1 . in em arg , 
mundo del espíritu es tan fuerte que si alguien que actuara de esta man~ra se 
enfennase, la causa de esto sería atribuida a su ~rrónea c~nducta. Ademas, ~u 
destino se expresaría en términos de su apetito excesivo antes que en a 
sobreexplotación de recursos naturales. 
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Capítulo3 

E'MANOKA'E - CURANDO 

La separación de especies animales, espíritus invisibles y seres hu­
manos ocurre dentro de la cosmología de los Arakmbut como un 
medio de prevenir acumulaciones de poder dentro del universo que 
podrían destruir toda forma de vida. Las acciones de los animales 
en el núto de Torogn desplazaron la vida entre varias esferas y esta­
blecieron nn cosmos basado en poderes divididos. El efecto disnú­
nuyó la intensidad del peligro y la posible erradicación de especies 
particulares, pero no eliminó la amenaza núsma de muerte para los 
individuos. El conocimiento y poder chamánicos tratan sobre la 
reconexión temporal de estas esferas separadas, a fin de ganar acce­
so a poderes que puedan restaurar el orden. 

Este enfoque de las prácticas chamánicas es holístico (Chaurneil 
1983: 20-21), en tanto que conecta lo social y religioso y confía en 
una capacidad visionaria que radica tanto en la experiencia perso­
nal como en la colectiva. La experiencia chamánica para los Arakmbut 
es complicada porque mezcla varios rasgos. Ann cuando todos los 
arakmbuts tienen algnnas cualidades chamánicas que los ayudan 
en su producción básica, ciertos hombres tienen la habilidad de pro­
teger a la comunidad de los espíritus hostiles (tolo) que causan en­
fermedad. 

El peligro de la enfermedad surge de la posibilidad de la muerte. 
Los Arakmbut asumen que los seres humanos deberían vivir hasta 
que sean viejos y luego puedan morir nna "buena" muerte, pero 
frecuentemente esto no es así. Las malas muertes son producto de 
accidentes, enfermedad y ataques de brujería, todo lo cual parece 
extraño y desagradable para los parientes de la víctima. A fin de 
prever la muerte, los Arakmbut tienen un complicado procedinúen­
to de rituales de curación que protegen el alma (nokiren) de una 
persona enferma de los peligros inmediatos. 
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Este capítulo trata en detalle sobre los especialistas arakmbuts 
en curación y los diferentes métodos que usan para ayudar a sus 
pacientes. Los métodos consisten en medios por lo_s cuales el. mun­
do dividido, que nosotros investigamos en el capitul? ~t~nor, es 
unificado temporalmente a fin de establecer com~1m~acion entre 
los órdenes y efectuar la cura. Sin embargo, esta~ tecru~as son b~_s­
tante formales y no sólo implican recordar suenos, sm~ ta~bie~ 
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, espíritu~ y seres humanos_ para asegurar 
la salud y continuidad de la comurudad. Durante periodos de enfer­
medad y muerte, una persona y la comunidad en general ei:ifrentan 
peligros que amenazan la vida que sólo ~u~den ser co~~atidos por 
medio de técnicas chamánicas. El conocimiento chamaruco de cura 
radica en los curadores (wamanoka'eri), que son reconocidos como 
personas que tienen la capacidad de diagnos!ic~ y curar ciertas en­
fermedades usando los ensalmos de cura chind1gn, que son apren­
didos a través del tiempo y cantados para el paciente. El chind~~ se 
dice en palabras especiales que son cantadas para lograr ~ O~Jetivo 
particular. Pueden ser usados para curar, aumentar el cre~~m1ent~ o 
practicar la brujería. Son apren~i~os de otro~, pero tamb1en c?nti~­
nen mucho conocimiento adqwndo de suenos y de la experiencia 

personal. , 
La habilidad de un wamanoka'eri está en identificar los smtomas 

de una enfermedad desde la parte del cuerpo donde el paciente siente 
dolor (e' chiri). De acuerdo a este análisis, el curador usará_ un ensal­
mo apropiado que es asociado con ~a e~pecie en pe~ubar, usual­
mente un animal cuya conducta este relac~on~da con s~tomas par­
ticulares. Un wamanokaéri aprende los chindign de parientes cerca­
nos, como un padre, un hermano mayor u: ocasionalmei:ite, un sue­
gro. Los hombres más jóvenes en San Jose con frecuencia desta~an 
la dificultad de aprender chindign porque las p~labras son ar_ca1cas 
y a veces implican hablar en un lenguaje animal. Ademas, los 
chindign no están estandarizados. Cada persona, sobre la base de 
sus sueños y visiones, puede formarlos y desarro~arl?s de ac_uerdo 
a sus relaciones con el espíritu vinculado con el-chind1~ p~rticu~ar. 

El wamanoka' eri con el que trabajé conocía trece ~hind1gn dife­
rentes que había aprendido de su padre y a~~elo. Este pa~ece un 
número promedio, aunque un joven me d1¡0 que su p~i~o en 
Shintuya había hecho una encuesta sobre el número de chindign Y 
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encontró que en la comunidad había más de doscientos. Si éste es el 
caso, entonces ellos están ampliamente difundidos entre los 
Arakmbut. En San José hay ocho wamanoka'eri reconocidos, pero 
hay dos o tres otros que se consideran a sí mismos curadores y cu­
yos parientes les reconocen habilidades, pero que aún no han con­
vencido al resto de la comunidad de su eficiencia. 

El poder del wamanoka'eri es paradójico. Un adulto arakmbut 
puede ser física y espiritualmente poderoso a causa de la cercana 
relación entre su cuerpo y su alma; sin embargo, puede que no sea 
1~ mejor persona para cantar un chindign. La eficacia de un chindign 
viene luego de muchos años de experiencia de curación ganada por 
el wamanoka' eri conforme aprende a adaptar el conocimiento per­
sonal a la sabiduría recibida del profesor chamánico.2 Los chindign 
consisten en una larga lista de especies que vinculan a los animales 
que causan enfermedades con su hábitat y alimentación. Esta bate­
ría de conocimiento tiene que ser adaptada a cada circunstancia e 
implica años de paciente observación y comprensión de la conducta 
animal. Un wambokerek (hombre) maduro raramente tiene este co­
nocimiento, pero frecuentemente sílos hombres más viejos (watone). 
La paradoja surge porque los adultos jóvenes tienen la fortaleza pero 
no el conocimiento, mientras que los viejos tienen éste pero no la 
fuerza para defenderse a sí mismos de los peligros de los espíritus 
que podrían encontrar durante las sesiones de curación. 

La introducción de ayahuasca, una planta alucinógena 
banisteriopsis, a San José desde el bajo Madre de Dios ha extendido 
a través de la comunidad las destrezas wamanoka'eri más amplia­
mente que antes. Una generación más joven puede usar ayahuasca 
como un método más rápido de obtener contacto con el mundo del 
espíritu. En San José, por ejemplo, hay ocho wamanoka'eri, de los 
cuales cuatro usan exclusivamente los viejos métodos y el resto, una 
mezcla de los viejos chindign y ayahuasca. 

Sólo los hombres son reconocidos como wamanoka' eri, pero esto 
no quiere decir que las mujeres no puedan curar. Aun cuando los 
hombres curan enfermedades causadas por espíritus 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 la mujer 
como recolectora de plantas y cuidadora de chacras. El conocimien­
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 2000, que ha 
implicado cursos basados en prácticas de grupos aledaños, ha au­
mentado la importancia de las plantas en las curaciones. Los 
Arakmbut consideran a las plantas curativas como el equivalente de 
las medicinas occidentales: remedios para enfermedades no espiri­
tuales que pueden ser curadas a través del contacto con el cuerpo 
(waso). Por otro lado, los métodos de un wamanoka'eri son funda­
mentales, porque si una enfermedad que proviene del mundo del 
espíritu no es bien tratada, frecuentemente puede sobrevenir la 
muerte. 

La importancia de los métodos de cura 

La vida (e'e) es el movimiento constante de alma-materia dentro del 
cuerpo. En una persona sana, estos aspectos del alma funcionan en 
armorúa; la enfermedad ocurre cuando el alma de una persona es 
invadida por un espíritu dañino y se vuelve demasiado 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 chamán es ser capaz de controlar estos cambios dentro de los 
parámetros de la vida y de restaurar la salud del paciente. 

Salud (ndak- "bueno") es el control de las relaciones entre el cuer­
po y el alma, lo cual es fundamentalmente una cuestión de poder o 
fuerza (tainda). Esto incluye la fuerza física, que resulta del abasteci­
miento constante de carne, pero también una fuerza espiritual, que 
combina la humildad y la capacidad de afirmarse a sí mismo. La 
mejor traducción de afirmación es "matamona", la habilidad de asus­
tar enemigos, de decir a la gente de hacer algo o de asumir respon­
sabilidad. Por consiguiente, la salud no sólo afecta a un individuo, 
sino también a aquellos con los cuales la persona tiene contacto re­
gular. Cuando la enfermedad se apodera de alguien y lo debilita se 
genera un gran miedo a través de la comunidad. Todos los arakmbuts 
se sienten a sí mismos atacados por el espíritu porque la enferme­
dad puede propagarse rápidamente. Los miedos de los arakmbuts 
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 diezmado entre los 
Arakmbut, a fin de comprender la actual preocupación por protec-
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ción de salud. Es difícil estimar el promedio de muerte entre los 
Hara~mbu~ en _el ~asado, pero se calcula que el 95 por ciento de los 
Toye1;, Sapiten, ~sambaeri y Arasaeri murieron en las tres prime­
ras decadas del siglo pasado, como consecuencia del auge del cau­
cho.3 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 sí fueron muy susceptibles a enferme­
dades y perdieron un estimado de 40-50 por ciento de su población 
de tres mil durante la década de 1950. 

Un viejo en San José trabajó conmigo para calcular el número de 
persona_s _en el grupo residencial Wakutangeri en tiempos del con­
tacto rms10nal. Este grupo apareció alrededor de 1950 como una 
reformulación de las malocas de los Yawidnpoteri y Pewingboteri. 
Los Wakutangeri eran cerca de sesenta adultos y cuarenta niños, 
pero entre 1950 y 1956, cuando se trasladaron a la misión dominica 
del Palotoa, al menos treinta adultos y muchos niños murieron de 
gripe y fiebre amarilla, mientras que varios hombres adquirieron 
~a enfermedad_ que súbitamente los dejó ciegos. La respuesta ini­
cial de la comurudad fue considerar la enfermedad como resultado 
?e la brujería y, entre los Arakmbut en general, al menos cinco mu­
Jeres fueron asesinadas durante ese tiempo por ser consideradas cau­
santes de las ~uertes. Más ~arde, los Arakmbut pensaron que las 
muertes se deb1an a los nokrren de los Taka asesinados durante el 
auge del caucho, que vagaban a través de las cabeceras del río 
Ishiriwe. El promedio de muertes al inicio de la década de 1950 fue 
de cinco adultos por año. 

Cuando los ~rakmbut llegaron al Palotoa en 1956, habían perdi­
do cer~~ de la mitad de su población adulta, mientras que otros esta­
ban cnhcamente enfermos. En Palotea la disponibilidad de medici­
nas aliv~ó la situación en alguna medida y no se repitieron las muer­
tes masivas que hubo entre los Toyeri en la misión Kaichihue a fi­
nes de los años 1930; el desarrollo en el uso de vacunas y antibióticos 
pro~ablemente ~ontribuyó a las mejoras. Entre 1956 y 1958 dismi­
~uyo el pro~ed10 de muertes a cerca de tres por año (durante este 
tiempo munero~ unos seis wakutangeris), mientras que después 
del traslado a Shintuya en 1957 siguió declinando hasta cerca de dos 
adultos por año para el total de la comunidad de unas trescientas 
personas. ~ promedio, en San José muere una persona por año, 
aunque algun 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 años o mayores narran las epidemias a aquellos 
que son demasiado jóvenes para recordarlas. La importancia de la 
curación 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 chamánico. Una 
persona que puede curar defiende a la comunidad ~el_ ataque del 
espíritu, pero mientras lo hace puede exponerse a s1 rmsma o a su 
familia al riesgo del ataque de un espíritu hostil. En San José, por 
ejemplo, dos practicantes chamánicos perdieron hijos luego de que 
ellos realizaron una cura exitosa. Esto fue explicado como una ven-
ganza del espíritu. 

Cuando alguien cae enfermo, un espíritu foráneo entra a la co-
munidad y amenaza la vida, sea a causa de un accidente, de un 
intento de dañar o de un mal comportamiento del paciente o de sus 
parientes. Un ataque del espíritu afecta al cuerpo de una o ~os ma­
neras: el espíritu dañino entra al cuerpo, encuentra la propia alma 
de la persona y causa enfermedad concentrando mucha alma en el 
cuerpo. Alternativamente, el espíritu 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 información de los espíritus usada para curar se ha acumulado me­
diante la percepción de los chamanes durante siglos y está enmarcada 
dentro de rituales de curación. Los métodos de curación que usan los 
Arakmbut van desde los diagnósticos hechos por un charnán soñador 
(wayorokeri) y un charnán curador (wamanoka'eri). Evidencias a par­
tir de los sueños, junto con el reconocimiento de los síntomas, condu­
cen a los practicantes hacia un ensalmo de curación (chindign). La efi­
cacia de la cura es la prueba de un diagnóstico correcto.

4 

Un wamanoka'eri cura mediante un ritual que implica recordar 
y repetir el ensalmo de curación relacionado con una _especie parti­
cular o una serie de especies. Cuando canta, usa un ob1eto como una 
planta (principalmente tabaco u ortiga) o parte del cuerpo de ~ 
depredador de la especie bajo atención (como las plumas de un águila 
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arpía). Estos objetos son amargos o aterradores para los espíritus 
dañinos toto. 

Uno de los procedimientos de curación más difíciles es el de la 
mordedura de víbora, porque el espíritu extraño entra por todo el 
cuerpo y alma del paciente mediante el veneno de la serpiente. Al­
guien mordido por víbora es víctima 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 prohíbe comer o beber, al menos por cuatro días, y varios 
enfermos dicen que la cura es peor que la mordedura original. 

Las enfermedades en las que el nokiren ha sido fascinado por un 
espíritu dañino, son usualmente causadas por sobrepasar las cantida­
des de caza sugeridas por los espíritus benéficos (ndakyorokeri) o si 
no por subcocinar alimentos, ingiriendo de esta manera el espíritu del 
animal muerto. La enfermedad ocurre cuando los espíritus 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 están relaciona­
dos con especies específicas 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 
narrativa. El chindign del pecarí sajino (mokas) sigue un patrón si­
rrúlar a la mayoría de las narraciones. Es muy ambiental e incluye 
una variedad de especies asociadas con el animal que causa la enfer­
medad. 5 

El chíndígn de moka 

"Hu hu hu hu", dicen los mokas cuando comen kerongtogn (fruto 
de un árbol). 
Sobre el sendero caminan juntos (wandagnte). 
Sobre el sendero caminan juntos (wandagnte). 
Sobre el sendero 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 pequeño. 
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 están 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 árbol pío (que deja caer un fruto que les gusta). 
Van en un grupo y comen frutos donde los encuentran. 
Los mokas cantan "we we we" y van alrededor de los lados del 
sendero. 
Comen en las áreas 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 enfenna. 
Van por los masonara ("aguajales", lugares inundados donde 
crecen las palmeras aguaje). 
Pasan por el mantoro (adúote). 
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 están todos los frutos. Fruto rojo (wambedntapo), 
otros frutos (tombednkerotapo). 
Encuentran a su amigo topobaudniltpi (criatura como ardilla que 
come los frutos tombednkerogndogn). 
Los mokas están sentados allí y están masticando bejucos. 
"Hu hu hu", cantan cuando entran al mberedn (un lugar al que 
van en búsqueda del fruto). 
Kodnapiritapo mbuwadningchipi - están sentados bajo el árbol co­
miendo sus frutos. 
Comen bajo el towandign y koragnipikntapo tapichipi (en la base del 
árbol comen las semillas del fruto). 
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Están sentados en un círculo y en el centro está el alma del hom­
bre enfermo. 
Los mokas giran en un círculo sobre el suelo. 
Caminan en grupos juntos. 
"Hu hu hu", dicen cuando giran en un círculo. 
"Hu hu hu", dicen cuando giran. 
Ndo akedni - voy al frente. 
Ndo wanokway akkudnpo -voy a entrar al círculo. Allí está el alma 
y voy a pelear por esto hasta el final. 
"Ku ku ku". ¡Escapen, mokas! 
Quiero entrar al círculo 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 están 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
rán comiendo frutos de árboles. 

Este chindign sigue a los espíritus de los mokas dentro del monte 
señalando los frutos y lugares que les gustan a los animales. Es un~ 
portant_e el ~onocimiento 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 
explicó que él "ve" el viaje dentro del monte para encontrar el alma 
como en un sueño (el sentido suena más bien como la frase "en el 
ojo de su mente"). Explicó que "ve" la escena completa frente a él 
cua~do_canta, por_esto un chamán efectivo necesita una amplia ex­
penenaa del ambiente y de las especies del monte y del río. 

El alma ~el curador husmea cerca de un pie sobre del suelo y 
flota a traves del monte nuboso, pasando por la misma ruta que 
toman los mokas, núrando 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 
regresada a la comunidad. La primera tarea es seguir la huella de 
los mokas hasta que los encuentre en el círculo con el alma en el 
centro. En este momento la mayoría de los ensalmos ahuyentan a 
los espíritus refiriéndose a un jaguar, un águila arpía u otros 
depredadores. En este caso, el curador súbitamente grita y "se pren­
de ~orno 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 aún mantiene el nokiren. Luego de esto, las dos almas re­
gresan a la comunidad y hay la expectativa de que el paciente 

mejore. . , 
Toto odia todo lo que sepa amargo o que_ pique al tacto. ~ ~an 

induce a un espíritu dañino a dejar al paaente por la aplicaaon de 
ciertas substancias amargas, tales como ají y ajo, que son colocadas alre­
dedor de la persona enferma. A veces el chamán golpea ~l cuerpo con 
isanga (macherik) urticante que le causan dolor a toto, mientras que el 
tabaco se usa para casi cualquier enfermedad. El tabaco es una substan­
cia que espanta a los espíritus dañinos y protege a la gente enferma. 
Fumar tabaco fuerte, tal como el que se toma de sólidos mazos de taba­
co cultivado y curado regionalmente, hace ~ eficaz la c~a: 

La siguiente lista de especies y síntomas mc!uy~ la actividad que 
debería realizarse concurrentemente con el chind1gn: 

1. kayare (picuro) usar macherik: para dolores en las piernas, bra-

zos y pecho; . , . 
2. mokas (pecarí sajino) soplar sobre el paciente: para vormtos y 

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

mago y diarrea; . 
4. sowe (mono araña negro) tabaco: para convulsiones, manos 

agarrotadas y rechinamiento de dientes; 
S. mapi (agutí) soplar sobre macherik y golpear el área afectada: 

para el llanto de niños y adultos con dolores; , . 
6. mamori (pez sábalo) usar tabaco para dolor de estomago, dia-

rrea y vómito. 

La aplicación de tabaco implica soplar y chupar, que son los principales 
métodos de contacto físico con el cuerpo de la persona enferma. Soplar 
es e'chipoa y chupar, e'mbuiyuk; la respiración es un signo de vida y, 
como el humo, contiene los elementos benéficos o dañinos de aquello 
con lo que se ha tenido contacto recientemente, derivando asís~ ~tu­
raleza de la contigilidad. El soplo de un saludable ~amano~a en un~ 
partirá algo del poder del nokiren curador al paaente, qmen habra 
tenido algún contacto con espíritus benéficos. Soplar ta~aco es un me­
dio de poner substancias amargas dentro del cuerpo a fin d~ exp~ 
los toto del nokiren del paciente. A veces se sopla substanaas hume­
das, amargas, como ron o pisco, sobre una persona enfe~, Y_ también 
se puede usar otros líquidos "amargos", como el jugo de limon. 
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Un chamán también chupará el cuerpo del paciente para sacar 
cualquier elemento dañino que podría estar dentro. La chupada es 
muy fuerte y se escupirá afuera todo lo que se encuentre. No conozco 
nada tangible que haya sido extraído del cuerpo de una persona enfer­
ma, pero cualquier elemento dañino es chupado en el esputo del chamán 
y depositado lejos del paciente. Los charnanes arakmbuts no parecen 
darse el gusto de manipular o decepcionar al paciente. No hubo suce­
sos "sobrenaturales" en las sesiones de curación que observé y no suce­
dió 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 sólo unos pocos 
lo pueden hacer bien. Un wamanoka'eri no necesita hacer trucos, por­
que nadie espera que un chamán haga lo imposible. 

Un anochecer fui testigo de la sesión de curación de una niña 
enferma que estaba llorando incontrolablemente y que no quería ir 
con nadie que no fuese su madre. Un viejo que era padre clasificato­
rio de la mujer, diagnosticó que un oriol (purak) era el responsable y 
acordó interpretar el chindign para aves pequeñas. El padre de la 
niña le dio un abanico de plumas de águila arpía (sing) al viejo y 
éste comenzó su oración en un acento que fue casi imposible de 
entender para los presentes. El ensalmo consistió en varios versos 
con listas de especies y hábitats del ave. Al final de cada verso, el 
wamanoka'eri colocó las plumas en sus labios, sopló sobre ellas y 
las pasó sobre la cara, cabeza, cuerpo, brazos y piernas de la bebe. 
Comenzó nuevamente el ensalmo y repitió los movimientos. Luego 
del cuarto soplo sobre las plumas, pareció comenzar nuevamente el 
ensalmo, pero súbitamente paró. Entonces, el padre escobilló a la 
bebe con hojas de tabaco. A lo largo del ritual de curación la atmós­
fera era muy relajada, incluso desenfadada; la familia hablaba y al­
gunos hasta bromeaban. La siguiente mañana, la madre dijo que la 
bebe estaba definitivamente mejor. 

El curador eligió el chindign mbakoy (canto de ave pequeña) que 
ayuda a los niños que lloran demasiado. El wamanoka' eri usó la pluma 
de un águila arpía (sing) sobre la paciente porque es un depredador de 
aves pequeñas que vuelan aterrorizadas cuando escuchan su llamada. 
El chindign comienza con un "¡pipipit!", que es un llamado de aves 
pequeñas, y luego cambia a "kororogn", que es el ruido que hacen las 
aves pequeñas cuando huyen de un sing en el monte. El wamanoka' eri 
aceptó grabar el chindign y proporcionó una lista de las principales 
especies, aunque la mayoría de ellas no fueron identificables. 
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El chindign puede ser usado para enfermedades de las siguien­
tes aves: hutuk, sirokwedn, keyedn, ohpet, mantnk, sowsow, sakwis, 
burakoy, wakoyereh, weke, singku, mapitokoy, mao, kohkoh, wanekeinari, 
torognpo, to'ign, ndumberita'gn, ndumberimako, waoecheri, makei, 
peyapeyn, wanus, pite, pitewambebn, wiey, yokikoy, toktokwa, 
wambedntoktok, wandak purak, purak wasik, suruping, paiping, onsue, 
we'ak, koyokoyo, wike, mbegnko, toweya, kurukuru wambite, sía', 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, 
acltaweri, pin y wakmbednbedn. 

Las aves duermen en los lugares siguientes: sorokheiyo (un hueco 
en la tierra), wiwimba y korimbayo (chaparrales de bambú) y owejo 
(ramas secas de grandes árboles). Todas estas aves viven en árboles 
grandes, son comparativamente pequeñas y no viven en islas; son, 
principalmente, aves del monte. 

Su principal predador es el sing, especialmente: biopising, 
singkuwi, machichkaikai (también conocido como keregnsing), 
wiuwiusing, mekodntosing. 

Los chindign no nombran a todas las aves, sino que van con los 
espírihtS del ave hacia el monte donde nombran los frutos que a ellas 
les gusta comer y se refieren a sus moradas donde hacen sus nidos. 
Una vez que los espíritus de las aves están calmadas dentro de un 
sentido de seguridad, el curador grita "¡kororogn!", y el nombre de 
las diferentes especies de sing mientras escobilla a la niña con el aba­
rúco del águila arpía. Los espíritus de las aves huyen aterrorizados, 
dejando sólo al nokiren del bebé en su cuerpo o libre para retornar. 

Las explicaciones de una enfermedad siguen un patrón determina­
do por la presencia o eficacia de una cura. Siempre que no se puede 
encontrar cura, se da como razón la brujería; cuando una cura parece 
posible, la causa se atribuye al paciente, que ha molestado a un espíritu 
por transgredir alguna convención, que comúnmente implica la caza o 
relaciones sexuales; finalmente, cuando el paciente muere o se recupe­
ra y la situación ha sido, en gran medida, resuelta social o médicamente, 
la explicación se refiere a un encuentro accidental con un toto. 

El ejemplo de curas que utilizan el chindign mbakoy antes descrito 
fue muy informal y se refirió a una enfermedad que no constituía 
amenaza de muerte, pero que sin embargo perhirbaba a la niña y a su 
madre. Por esta razón, sólo estuvo implicada la familia inmediata, 
mientras que el curador era un pariente cercano de la madre y vivía al 
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lado. La sesión de cura fue relajada y me fue posible observarla desde 
e~ costado porque en ese momento estaba comiendo con la parentela. 
S1 el problema fu~se más serio, la preocupación se hubiese propagado 
por todo el caseno, y vendrían regularmente visitantes de otras pa­
r~ntel~s para observ~ la cura y varios wamanoka' eri compararían 
d1agnosticos y probanan diferentes chindign. 

El ritual de cura realizado por el wamanoka'eri es un intento de 
re~ los diferentes órdenes en el cosmos arakmbut. Los chindign co­
m~can con e! mundo in~ible del espíritu, permitiendo que el curador 
se mteme en el al pronunaar los nombres de las especies y los ensal­
mos. El curador no entabla una discusión con los espíritus que han 
entrad~ en el cuetpo o tomado el alma del paciente, sino que viaja con 
e~os, dtSCretamente. La experiencia no es un sueño del que duerme 
sino un elevado estado de conciencia sobre el mundo del espíritu. 

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
~es detalladas del há~it~t y_conducta de las especies les permiten via­
J~ con el wamanoka en, mientras que las substancias amargas o, por 
e1emplo, la p~uma de~ sing, pueden hacer que súbitamente los espíri­
tus se atemoncen y de,en solo el nokiren del paciente. El wamanoka' eri 
está actuando en el mundo visible y, mediante la pronunciación de 
palabras y notas del chindign, puede penetrar la división entre seres 
humanos y el mundo invisible y hacer contacto con los espíritus. 

El resultado es que tanto el chindign como los materiales de cura­
c_ión ll_ev~n al wamanoka'eri dentro del mundo invisible y lo identi­
fican mhmamente con las especies. Esto reúne los tres órdenes de 
especies, espíritu y humano que normalmente están divididos. En 
este momento, actuando en el mundo visible como un humano, el 
wamanoka' eri está simultáneamente actuando en el mundo invisi­
ble con espíritus y animales. Así, el ritual de curación no es realmen­
te metafórico, lo que aún permitiría una brecha entre los órdenes 
sino más bien una fusión instantánea de mundos diferentes. ' 

Cura moderna - Ayahuasca 

Cuando en San José consideran que una enfermedad es más seria 0 
de larga duración, el wamanoka'eri usa ayahuasca. Este sistema de 
ctira es complementario con el antiguo del chindign. La ayahuasca 
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fue introducida en San José a mediados de los años 1970 por al­
gunos jóvenes ldnsikambo. Ellos habían vivido en la misión de~• 
Pilar cerca de Puerto Maldonado, más o menos durante un ano 
des¡ués de su educación en Quillabamba. Cuando estuvier?n en 
El Pilar conocieron a un renombrado ayahuasquero (practicante 
de ayahuasca) local, un shipibo cuya familia vino por primer~ 
vez del Ucayali durante el tiempo del auge del caucho, y fue el 
quien enseñó el uso de la ayahuasca. En un año, los Arak~but 
aprendieron suficientemente bi~n las técnicas para ser practican­
tes en curaciones y ahorraron dinero del trabaJO del oro para pa-

gar su instrucción.6 

Los hombres arakmbuts fueron de El Pilar a San José vía Boca 
Inambari, y poco a poco consolidaron una posición en el caserío por 
su habilidad en el uso de la ayahuasca, la que ahora es un aspecto 
regular en las prácticas de cura en la comunidad. ~s practicant~s h~ 
enseñado sus conocimientos a otros en la comunidad y, en reciproci­
dad están aprendiendo chindign de otros parientes en un intercam­
bio ~omplementario de nuevas y antiguas técnicas de c~ación._ 

Las sesiones de ayahuasca tienen lugar en San Jose cad~ ciertos 
meses a fin de ver los espíritus o el futuro, de encontrar propiedades 
perdidas o, lo más importante, de curar. Los practicantes son ~usca­
dos por los parientes de una persona enferma cuand~ los metod_os 
tradicionales no han tenido mucho éxito, y ellos orgaruzan las sesio­
nes en un anochecer específico. Alternativamente, las personas in­
fluyentes de la comunidad pueden pedir el uso de la ayahuasc~ ,cuan­
do la comunidad enfrenta algún problema (como una comparua que 
busca oro en el territorio tradicional arakmbut) y se considera que el 
alucinógeno es un medio apropiado para buscar cons~jo del mundo 
del espíritu. Al final de cada sesión, los espíritus sugieren una oca-
sión para el siguiente encuentro. . 

La ayahuasca es recolectada de los árboles por el orgaruza~~r de 
la sesión 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 llevada a la cocina y hervida durante varias horas. Una no­
che con poca luna es la mejor para una sesión. Los participantes no 
deberían comer nada antes de tomar la droga y deben congregarse 
después del anochecer en la cocina de la persona que pide la sesión. 
Se retira la ayahuasca del fuego y el practicante toma con las dos 
manos una porción del líquido en una taza sobre la que sopla taba-
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co. Luego anuncia y describe los espíritus que aquellos desean ver y 
expresa el problema por solucionar. 

Todos se sientan en un círculo y se les pasa una taza, cada perso­
na bebe tres tazas, a menos que sea novicia, en cuyo caso sólo puede 
tomar una. Durante las primeras sesiones, un participante no ten­
drá visiones y, a lo mucho, verá luces brillantes. Sin embargo, el 
resto toma sus tres vasos mientras que el ayahuasquero canta un 
ritmo repetitivo específico llamando al chongpai (la palabra tanto 
para la ayahuasca como para la anaconda). Chongpai es un espíritu 
interesante porque es poderoso y, así, es concentrado, pero es muy 
benéfico si se lo trata correctamente y la persona no le demuestra 
miedo (e'mepuk). Dentro de la cosmología arakmbut, el chongpai 
comparte muchas características con el wachipai, mencionado en el 
capítulo previo. Ambos son poderosos y benignos si se los trata bien; 
ambos están vinculados a serpientes e informan a los chamanes de 
eventos en el mundo del espíritu, sea directamente o a través del 
ndakyorokeri. 

Los participantes en la sesión de ayahuasca esperan cerca de quin­
ce minutos con los ojos cerrados. Cuando el chongpai llega, el prac­
ticante lo anuncia y reina el silencio. El ritual de la ayahuasca está 
explícitamente dividido en tres etapas, sin incluir la preparación y 
la toma inicial del alucinógeno. 

Etapa 1: La llegada del chongpai 

El chongpai llega a la casa desde afuera o si no emerge de las narices 
de los participantes en forma de anaconda. La anaconda es una 
manifestación del espíritu de la ayahuasca que se aproxima y se 
envuelve a sí misma alrededor de cada uno al mismo tiempo, con su 
cabeza cerca a sus orejas. Aquí o se queda y ayuda a los participan­
tes a concentrarse o murmura consejos acerca de los eventos subsi­
guientes en la sesión. El chongpai es protector y consejero y mien­
tras esté allí a nadie que tome ayahuasca le podrá suceder ningún 
daño, a menos que muestre miedo, porque el miedo distrae y la 
visión puede empañarse o incluso perderse, quedando el partici­
pante en gran peligro. Cuando esta etapa termina, el chongpai des­
aparece, pero no se ha ido y continuará presente en la sesión. 
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Etapa 2: La llegada de los toto (espíritus dañinos) 

En este punto aparecen los toto. En una sesión de cura ellos pueden 
llevarse el alma de un hombre enfermo y todos tendrán que actuar 
en armonía para arrastrarla de regreso. Los tato llegan en forma 
humana, sea altos, blancos y delgados o, lo más usual, pequeños y 
negros, con largas uñas. Los participante~ en_ la sesión deben pele~r 
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 espíritus de bellas mujeres, que 
yacen sobre lechos de flores y tratan de alejar a los toto de la p~rsona 
enferma. Sin embargo, a veces las visiones pueden ser una distrac­
ción, y hay informes de personas que quedaron tan envue~tas en 
visiones de helicópteros y motores fuera de borda, que olvidaron 
por completo por qué estaban tomando ayahuasca. Sin embargo, si 
se logra éxito los toto son espantados y el nokiren de la persona 
enferma recupera la normalidad. El paciente comúnmente toma 
ayahuasca con el resto de participantes. 

Etapa 3: Los doctores 

Luego entran los doctores. Aparecen como doctores médicos con 
vestidos, corbatas y zapatos: llevan maletines y tienen estetoscopios 
en torno a sus cuellos. Entran y realizan un examen de las personas 
enfermas y luego aconsejan qué hacer a los participantes. Por ejem­
plo, pueden decir que los toto regresarán en pocos días y que el 
paciente morirá o, por el contrario, que él o ella vivirá, después de lo 
cual prescriben cuán frecuentemente deberían haber sesiones para 
mantener a la persona enfe\·ma con buena salud. 

Luego de esto, termina la sesión y el practicante debe recapi~tlar 
lo que ha sucedido. Los Arakmbut dicen qu~ ~sto es un su~ar~o y 
no una interpretación, porque todos los participantes habran visto 
las mismas cosas. La sesión será mucho más corta si no es sobre 
curación, pero usualmente durará desde alrededor de las nueve o 
diez de la noche hasta las tres o cuatro de la mañana. 

Las visiones de ayahuasca son compartidas y todas las comuni­
caciones se realizan mediante percepciones del mundo invisible. Un 
arakmbut me explicó esto usando la analogía de la telepatía y aña-
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dió que el equipo de fútbol brasileño juega como si estuviera en 
una sesión de ayahuasca, porque ellos nunca parecen de comuni­
carse entre sí qué es lo que están 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 curación y del mundo del espíritu, 
Y: durant: l_os ~Itimo~ ~einte años, se han vuelto parte del reperto­
no chamaruco. Las v1s10nes con ayahuasca son las mismas que las 
del estado de wayorok, y los espíritus que aparecen son los mismos 
que los del panteón tradicional, tales como los toto, ndakyorokeri, 
wa~eri (espíritus del río) y ndumberi (espíritus del monte). La diag­
nostS de una enfermedad o el postmortem de una persona fallecida 
consisten en interpretaciones de eventos a la luz de la cosmología 
arakmbut. Luego de una cura exitosa, la explicación normalmente 
incluye una referencia a un encuentro accidental con un toto o si no 
a una mala conducta al cazar o cocinar. El diagnóstico exitoso se 
prueba por la recuperación del paciente y de este modo el sistema 
siempre funciona. 

Si un paciente muere, entonces la causa estuvo más allá del ob­
jetivo del curador y se debió a brujería o a especies desconocidas 
para un wamanoka' eri. Por medio de los sueños finales de una 
persona muerta o de la dispersión de cenizas de madera balsa so­
bre la tumba para detectar marcas de los espíritus responsables, el 
wamanoka'eri arakmbut puede afirmar la causa de una muerte. 
Sin embargo, todas estas explicaciones tienen una marcada dimen­
sión política, lo cual significa que ninguna explicación satisfará a 
todos en la comunidad. 

La ayahuasca es más flexible que el chindign para curar, en tanto 
~ue l~s practi~antes comparten directamente con el mundo del espí­
n tu sm necesidad de recurrir a oraciones específicas. Aun cuando 
uno podría pensar que con el aumento de la ayahuasca las formas 
de curación tradicionales con chindign se volverían redundantes, 
esto no ha oc~rrido. Por el contrario, hay una aceptación subyacente 
por los prac_ticantes 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 curación por ayahuasca funciona diferente que la del chindign. 
Mientras que el chindign entra en el mundo invisible a través de la 
repetición de ensalmos rituales, nombres y acciones que superan la 
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brecha entre especies, seres humanos y espíritus, la ayahuasca tie­
ne el efecto de permitir entrar en el mundo invisible de los espíritus 
a todos los participantes en la sesión que están activamente com­
prometidos en la cura. Los practicantes gtúan la sesión y, a través 
de un canto y palabras y frases ocasionales, preparan a los partici­
pantes y les explican lo que está pasando. 

Los chongpai, doctores y toto son todos espíritus, pero también 
aparecen simultáneamente como especies y seres humanos. Por con­
siguiente, los participantes son llevados al mundo invisible donde 
los tres órdenes, que usualmente están separados, están fusionados 
a causa de la cura. De esta manera, aquellos implicados en la sesión 
pueden actuar dentro del mundo invisible y afectar a los espíritus 
dañinos directamente. 

Algunos de los viejos chamanes arakmbut consideran que la 
ayahuasca es una opción fácil para la gente joven que no está prepa­
rada para dedicar tiempo a aprender a curar y comunicarse con el 
mundo del espíritu a través de la experiencia y sin las ventajas de 
los alucinógenos. Sin embargo, el efecto de una cura utiliza los mis­
mos principios de encontrar una técnica para entrar en un mundo 
invisible, eterno de potencia donde interactúan animales, huma­
nos y espíritus. Mientras que en 1980 la ayahuasca fue tratada por 
Psyche y los chamanes del Pukiri como una técnica rival, ahora ha 
sido incorporada dentro de los métodos arakmbuts de curación. 

La manera más efectiva de comunicación con el mundo del espí­
ritu es a través de los sueños. Ésta es una habilidad que se desarrolla 
a través de la vida y que varía considerablemente entre los Arakmbut. 
Por otro lado, el wamanoka'eri es capaz de entrar en el mundo invi­
sible para curar mediante ensalmos. Su relación con los espíritus de 
ninguna manera es tan sofisticada como la del wayorokeri: el chamán 
soñador no sólo 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 escr~t~res sobre activ~dades chamánicas han cubierto un amplio campo de 
caracter1sticas. Un chaman que cura cuida a la gente d . , . , como un cura ora un 
paciente (Lev1-Strauss 1963: 169), además de proteger a la comunidad de en­
fermedades Y de a_ct~ar como un conciliador durante los conflictos internos 
(Metraux 1949); as_1~1smo, la capacidad chamánica visionaria para com ren­
der_el mundo tamb1en lo hace un filósofo, tanto especulativo como interpreiativo 
(Re'.chel-Dol~a_toff 1971); en todos estos casos, la experiencia chamánica es la 
de mtermediac1ón entre los mundos visible e invisible (Hamer 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 está mezclada con los 
patrones cultura fes. El resultado es un conocimiento práctico que varía de per­
sona a persona, aun cuando comparten muchos rasgos comunes. 

' Estas ci~ra~ están b_asad~s en Von Hassel (1905), quien da un total de 9 .100 ara 
los Sap1ten, Wach1paen, Toyeri y Arasaeri después del gran diezmado dr los 
Harakmbut entre 1894 y 1904. Incluyendo estimados de estas muertes los 
hasta _entonces desconocidos Arakmbut (Amarakaeri), 30.000 muertes no ~ería 
una cifra exagerada para los Harakmbut durante el cambio de siglo. Conside­
rando _la actual pobl~ción Harakmbut de 1.500 personas, el declinamiento 
poblac1on~l (95 po~ ciento) se correlaciona con las cifras de Denevan de 1976 
para las tierras ba1as 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 ~hindign significa tanto ensalmo de curación como brujería. Cuan­
~o pregun_t~ acerca de esto, me dijeron que aquellos que quieren practicar bru­
iena tamb1en usan ensalmos (que sólo los brujos conocen). 

• ~ lo ~a_rgo de este libro hay listas en arakmbut de especies que no he podido 
1denhhcar. Fueron p?cas las personas que conocían todas estas especies, y ellas 
no~ mo~traba~ ~ns1os~s de perder más tiempo que el necesario en resolver su 
per~menc1a clas1ficatona general con relación a los chindign concernidos. Es­
tuvimos de acuerdo en q~e yo mantendría las palabras en el original, para que 
en una fecha futura pudieran ser identificadas por un etnotaxonomista cuan­
do los Arakmbut_lo ~eseasen. No revelar la identidad de las especies también 
preserva a los chmd1gn de su mal uso por foráneos. Debería enfatizar que es 
raro que los ~rakmbut analicen los chindign y sólo me hablaron sobre ellos 
cuando quedo claro que yo comprendía su eficacia. 

• Aunque Carlos Junquera (1978) analiza a un chamán arakmbut que curó to­
mando ayah~asca, p~bablemente se refiera a la misión de El Pilar en el tiem­
po en que se mtroduio_la ayahuasca. No había ayahuasca en Puerto Luz y sólo 
muy poca en San Jose cuando llegué por primera vez (1980) El artíc 1 
refiere · · " J · 1 ,, · u o se a v1a1es ce esha es que suenan más como una visión shipiba del cos-
mos_ q~e arakmbut. Desde la muerte del chamán en San José (que nunca usó 
alucmogenos), la ayahuasca ha aumentado considerablemente como un méto-
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do de curación. La ayahuasca no ha cambiado la visión arakm~ut_del mund? del 
, ·t s · ha tenido algún ef6cto ha sido el de refuerzo. El s1gmente traba Jo de 

espm u, Y I t · f1 'do por el mate 
Junquera sobre el chamanismo harakmbut es enteramen e m u1 • 
ria! yagua (Chaumeil 1983). 

1 Los Harakmbut no son los únicos pueblos que ~ªº.ª~optad~ la práctica de 
usar ayahuasca. Los Ese'eja tienen una experiencia similar y sol~ h~~ comen­
zado a tomarla dentro de la memoria viva (Gareth Burr, comumcac10n_ perso­
nal). Con relación a otros pueblos Harakmbut, se ha notado 1~ pr~senc~a de la 
planta alucinógena toe (hayapa) entre los Wachipaeri_ y Sapite~~ (Cahfan~,Y 
Femández Diste! 1982), pero según Bennet (1991), quu:n estu~10 la curac10n 
tanto entre los Machiguenga como entre los Wachipaen, l~s pn~eros la usan 
prácticamente cada noche (p. 202), mientras que los Wach1paen lo hacen con 
mucho menos frecuencia (p 229). . 

Las evidencias de pano-hablantes (Kensinger entre l~s. Cachmahua, 1973, 
Siskind entre los Sharanahua, 1973c, y Morin entre los Sh1p1~0, 1973) muest~an 

t blos han tomado aya huasca regularmente no solo para curar smo 
que es os pue bl d 1 , ·t L m·smo ha 
también para saber más acerca del mundo invisi e e espm u. . o 1 

sido informado para arawak-hablantes por Weiss entre los Ashanmca (1975) Y 
Bennet entre los Machiguenga (op.cit.: 194). . 

Por consiguiente, parecería que la ayahuasca ha entrado al Madre de Otos 
vía los pueblos arawak y pano-hablantes, probablemente con el a~re_gado d,e 

1 · fluenci·a de los practicantes de las serranías. Durante las ultimas de-
a guna m , . d ¡ E ' · d 1 
cadas, ha sido incorporada en las prácticas chamamcas e os se eia Y e a 
mayoría de pueblos Harakmbut. 

116 

LOS SUEÑOS Y LA FUENTE DEL 
CONOCIMIENTO 

Capítulo4 

Los sueños proporcionan una entrada al mundo invisible de los 
espíritus 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.1 La primera ojeada que tuve dentro de la forma de 
esta "realidad" ocurrió después de haber estado en San José por 
aproximadamente seis meses. Un día, luego de haber administra­
do medicamentos a un anciano que había estado sangrando 
profusamente, regresé a mi casa y me acosté. A los pocos minutos 
me di cuenta que tenía 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 caserío 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 pár­
pados cerrados para evitar caer. Cuando llegué a mi cama 
reencontré mi cuerpo durmiente. Al día siguiente el anciano se había 
recuperado por completo. 

Esta intensa experiencia me remeció considerablemente. La única 
explicación fue que fse trató de un "sueño vívido", porque no había 
tomado alucinógenos; el sentido de entrar en el mundo invisible fue 
extraordinariamente fuerte. Racionalizar esta experiencia de un 
mundo invisible en términos no-indígenas de mi propia vida perso­
nal obscurece más que ilustra la noción arakmbut de sueño 
(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 está enmarcada por tiempo y espacio, en el invisible estos línú­
tes son transcendidos. En el reino del espíritu uno puede ver el futu­
ro o el pasado, hacer regresar un alma perdida y comunicarse con 
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los espíritus que saben todo. La existencia invisible de los espíritus es 
de "potencialidad" o, como señala Brown (1987: 157): "Los Aguaruna 
piensan los sueños como experiencias que revelan posibilidades emer­
gentes o verosímiles, eventos que están desarrollándose pero que aün 
no son hechos culminados". Este mundo de potencialidad es donde 
los chamanes se comunican con los espíritus en sus sueños. 

A través de mi sueño di una ojeada a un mundo que, para los 
Arakmbut, contiene conocimiento y comprensión de todos los even­
tos posibles que pueden suceder y que alguna vez han pasado. Sin 
embargo, la habilidad chamánica está en el manejo para interpretar la 
información encontrada en la experiencia del sueño. Durante mis 
estadías en la comunidad, tuvieron lugar manifestaciones orales y 
visuales del mundo del espíritu en varias ocasiones. Estos eventos 
pueden ser racionalizados o dejados en el misterio, pero encontré que 
la aproximación más útil fue suspender la incredulidad que constitu­
ye un acto de escepticismo concerniente a mis propias presuposicio­
nes; esto me permitió hablar con los arakmbuts y dar los primeros 
pasos vacilantes hacia la comprensión de las cualidades chamánicas. 

Los sueños chamánicos arakmbuts son "experiencias estáticas" en 
el sentido que el nokiren deja el cuerpo (Eliade 1951: 4). Durante un 
sueño 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 soñar a voluntad cualquier asunto que 
elijan, y no sólo para entender un mensaje sino para participar en una 
discusión sobre el tema con los espíritus. La gente no necesariamente 
sueña cada noche, sino que cada uno sueña ocasionalmente, y el con­
tacto que ocurre con el mundo invisible ayuda a discriminar entre la 
multiplicidad de causas detrás de los eventos cotidianos. 

Entre los Arakmbut, soñar no es uniforme y varía enormemente 
de acuerdo con el control ejercido sobre el sueño por el soñador. 
Algunas personas pueden ser espectadoras pasivas en un sueño, 
como si estuvieran observando una película; otras, pueden escu­
char mensajes del mundo invisible; y aquéllas cuyas técnicas de sue­
ño son particularmente impresionantes pueden participar libremente 
en actividades del espúitu. 

Otro aspecto del soñar arakmbut es que no se trata sólo de una 
experiencia subjetiva. El mundo invisible del espúitu puede parecer 
el mismo a varias personas simultáneamente, 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 sólo existe en la medida que te pueda 
golpear en tu cabeza. Los Arakmbut insisten que la gente puede 
ser atacada por espíritus y, como resultado, sufrir ñsicamente. 

La capacidad arakmbut para soñar consiste en un continuum 
?ºr el cual el soñador se vuelve cada vez más ágil. Una persona 
Joven, sin experiencia, tiene que ser cuidadosa con los espíritus por­
que ella todavía no puede controlar los sueños. El nokiren de un 
niño puede errar en la noche por los alrededores, pero se arriesga a 
exponerse a la influencia dañina de los waweri del río, mientras 
que una persona joven que aprende a cazar puede hacer contacto 
con el ~undo invisible en los sueños, mas comprenderá muy poco. 

Un Joven wambo comenzará a soñar gradualmente con bellos es­
píritus ndakyorokeri, que vienen y le dicen dónde 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 mensa~es ~~l mundo. invisible, ~unque no sea capaz de ini­
ciar_ la .comurucacion. También las mu1eres sueñan, pero rechazan 
decir s1 lo hacen con hermosos jóvenes o no. 

Los hombres totalmente maduros con algunas cualidades 
chamánicas pueden adquirir con el tiempo la habilidad de comuni­
carse dir~t~~ente con un espíriht. Ésta es una técnica importante, 
porque significa que pueden comunicarse tanto en el mundo invisi­
ble c_omo en e~ vi~ible. La mayoría de hombres y mujeres pueden 
dominar esta tecruca hasta cierto punto, pero varía su capacidad. La 
introducción del alucinógeno ayahuasca en San José durante los últi­
mos veinte años, ha permitido que muchos hombres y mujeres, quie­
nes de otra manera habrían encontrado dificultades, se comuniquen 
con lo~ ~f íritus. Aunque los viejos chamanes como Psyche conside­
raron rmcialrnente que esos atajos conducen a formas imprecisas de 
comunicación y no a un diálogo 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 posición decidi­
d_a sobre la materia; sin embargo, y a pesar de algunos conflictos oca­
sionales, la práctica crece. Es interesante notar que, veinte años más 
tarde, los jóvenes que introdujeron la ayahuasca están aprendiendo 
las viejas técnicas porque consideran que son más efectivas. 

Para los wayorokeri, la verdadera habilidad de aprender cómo 
hablar con los espíritus no podía ser comprada y ni siquiera enseña­
da, sino que emergió luego de muchos años de experiencia. Los 
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mismos espíritus deciden cuándo llegar e informar a una persona 
que ha sido elegida como velúculo para comunicarse con el resto de 
la comunidad. Las técnicas chamánicas arakmbuts se basan en cua­
lidades derivadas del sueño que están disponibles para todas las per­
sonas; sin embargo, son practicadas con diferentes grados de habili­
dad. El conocimiento chamánico entre los Arakmbut lleva la comu­
nicación con los espíritus a través del sueño a niveles especializados 
que están más allá de contactos básicos con el mundo invisible. 

Wayorokeri - el chamán soñador 

Un wayorokeri es un chamán cuyas técnicas de soñar le permiten 
adentrarse en el mundo invisible y viajar hacia diferentes espíritus 
ayudantes, en búsqueda de consejo y mirando en el pasado, pre~e~­
te y futuro. Los wayorokeri sacan ventaja del mundo de potenciali­
dad para ver qué podría suceder en el futuro e interpretan, _de~d_e el 
mundo visible, los posibles modos en los cuales el mundo mv1S1ble 
puede influir en los eventos. , . . . 

Los Arakmbut no tienen entrenamiento chamaruco formal o rm­
ciación, aparte de aprender los chindign e interpretar los sueños. Sin 
embargo, los mismos espíritus le confieren a una persona una "~cia­
ción", si se le puede llamar así. Psyche se vuelve un wayoroken des­
pués de su experiencia de comunicarse con los espíritus del río, que le 
dicen que llegarían a él en sueños para ayudarlo a curar y a apoyar la 
comunidad. Esta experiencia fue similar a los relatos arakmbuts de 
encuentros con un wachipai. En un sueño que surge del wachipai, a 
veces se le dice al soñador que tendrá el poder de ser un wayorokeri 
en el futuro. Si luego de un encuentro con un wachipai, los Arakmbut 
cuentan el sueño o lo olvidan, el mensaje no fructificará. 

Sin embargo, una iniciación por los espíritus no es suficiente para 
que alguien sea reconocido como wayorokeri, porque a pesar de su 
experiencia espiritual en el monte o en el río, si otros miembros de la 
comunidad no reconocen su eficacia como curador o profeta, se con­
sidera que el contacto con el espíritu ha sido un error. Varios relat?s 
ilustran la relación especial que puede surgir entre un wayoroken y 
ciertas especies que lo aconsejan, apoyan y protegen. El siguiente 
ejemplo es el mito del caimán (mama) y las relaciones de las espe~ies 
con un wayorokeri que, a través de varias experiencias, adqwere 
poder y perspicacia de las especies. 
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Mama 
Un hombre fue a cazar y encontró huellas de pisadas de un cai­
mán cerca de un lago, por una quebrada. Encontró mama, los tomó 
por el cuello y los mató 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 cocinó a los mama. "¿Con qué 
puedo comer esta carne?", dijo el hombre. Subió la orilla de una 
isla donde normalmente crece wiwimba (bambú). Aun cuando no 
había chacra, los mama le ofrecieron yuca. [La audiencia comenta 
que esto es sorprendente]. 

El hombre tenía sed y fue hacia la wiwimba nuevamente y en­
contró caña de azúcar (apik), que aplacó su sed. 

Era peligroso en la noche, pero llegó el día con seguridad y él 
continuó su viaje hacia donde iba a pasar la siguiente noche. Allí vio 
dos mama más. Los mató y continuó. Hizo su campamento en un 
okpi (una gran ruma de restos de madera), donde los troncos habían 
sido apilados. Cuando quiso comer plátanos crudos (aroz) fue a bus­
carlos y los encontró. También encontró caña de azúcar. Hizo un 
sitio en la madera tirada para descansar. 

Un jaguar llamaba "¡bu! ¡bu! ¡bu!" cuando el hombre estaba des­
cansando en la madera. "Tal vez venga aquí", pensó. El jaguar se 
estaba acercando. Pudo oír 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 apartó una por una las ramas de la madera y súbita­
mente apareció el hombre y le gritó "¡waa a a!" al jaguar, que huyó 
hacia la playa con miedo. Entonces el hombre levantó un tizón y fue 
hacia el río. El jaguar lo vio y lo siguió hacia la orilla. En el medio de la 
quebrada había un gran árbol donde el hombre fue a esconderse. Lle­
gó el amanecer y el jaguar se había ido. Al día siguiente siguió y en­
contró otro mama. Era un gran mama. Luego de cocinarlo encontró 
todo lo que quería -caña de azúcar, tare (yuca), aroi (plátanos). Nue­
vamente hizo su campamento para la noche en la madera. Se cansó 
temprano e hizo su cama en la madera, donde entró. Escuchó truenos 
y decidió que regresaría a su casa al día siguiente. 

Súbitamente sintió que algo frío lo tocaba. Era una serpiente (biwi) 
que pasaba sobre su cuerpo. Era una enorme serpiente que pasaba 
justo sobre su cuerpo. Dejó de respirar y se tendió inmóvil como si 
estuviese muerto. Pero no pudo contener la respiración demasiado 
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y trató de respirar. La serpiente se detuvo y se echó sobre él cuando 
dio un respiro, por lo que nuevamente contuvo la respiración y 
yació "muerto". Cuando la cola pasó comenzó a respirar nuevamente. 

Luego escuchó un "¡bu bu bu bu bao!" Sonaba como un pájaro 
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 quedó quie­
to. Habían descubierto sus pisadas. "Las huellas no van más allá. 
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 dirección aguas abajo. Luego 
amaneció y el hombre regresó 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 caimán. El cazador conoce la conducta del mama por rastrea­
do para darle muerte con sus manos, y claramente tiene una rela­
ción especial con el espíritu porque él mata cuatro en un periodo de 
tres días, lo que fácilmente podría exponerlo a castigo por sobrecaza. 
Éste es un relato de un wayorokeri exitoso. Gracias a la ayuda de los 
espíritus del caimán, nunca le falta alimento: plátanos, caña de azú­
car y yuca aparecen en abundancia cuando el cazador está 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 consideraría 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 está acostado en la madera, que 
le proporciona no sólo un lugar para dormir sino también un refu­
gio. Esos peligros son tres de los riesgos más frecuentes que concier­
nen a un cazador arakmbut. Los dos primeros son los animales más 
peligrosos, mientras que los Taka, son humanos peligrosos. El 
wayorokeri tiene un conocimiento basado en su contacto con los 
mama, el cual le proporciona protección de peligros que acosan a 
los cazadores arakmbuts. Este mito da cuenta de los crecientes bene­
ficios de un wayorokeri exitoso. Sin embargo, un soñador no siem­
pre maneja el mundo del espíritu de manera tan providencial. Un 
wayorokeri menos exitoso corre el riesgo de la tentación de sacar 
ventaja de sus habilidades, y enfrenta peligros en caso de perder el 
control de sus poderes o exagerar su relación con los espíritus. 
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Otro mito habla de un wayorokeri que sufre como resultado de 
sucumbir a la tentación. 

Keme 
Un día, un día que era bueno para cazar, un hombre que sólo mata­
ba keme (tapir) fue tras huellas de pisadas. Fue a buscar keme, pero 
había monte espeso por lo que agachó. Desde allí miró hacia delante 
y vio una hermosa mujer. Estaba asustado de ver una mujer. 

"¿Por qué has venido?", preguntó la mujer, que era una mujer 
keme. 

"He venido por ti" , dijo el hombre. 
La mujer le dijo: "¡Vamos a casarnos!" 
Hablaron por un rato y luego la mujer keme dijo: "Vamos adon­

de mi familia". 
El hombre aceptó y ambos fueron adonde la familia keme. Llegó 

y encontró a su familia donde había un lago. Allí vivía la familia 
keme. La muchacha le dijo al hombre: "Cierra tus ojos". 

. Cerró sus ojos y vio una hermosa casa. Entraron y ella le dio un 
asiento, pero el hombre no lo vio, sólo una tortuga. Sin embargo, 
para el keme la tortuga aparecía como un asiento. 

La muchacha keme llamó a su esposo para encontrar a su cuña­
do. El hombre tenía su arco y flecha y vio a su cuñado bañándose en 
el agua. Apuntó su flecha y le disparó, porque el cuñado aparecía 
como un keme para el hombre. Dos veces le disparó y murió en el 
agua. El hombre regresó 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, 
p7ro al ver a su hermano muerto se deshizo en lágrimas. Ella regre­
so 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 por­
que es mi hermano". 

El hombre no aceptó esto y dejó la cabeza en el cuerpo. 
La muchacha estaba muy enojada. Dejó de traer agua y rompió 

to~os los tubos de bambú que había recogido para la carne y salió. 
Aun estaba llorando por su hermano. El hombre la siguió pensando 
dispararle, pero no lo hizo. La muchacha keme se fue llorando por 
su hermano. El hombre la siguió hacia otra cuenca y cruzó dos 
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más pero no la pudo atrapar. Las huellas llegaron a un enorme 
lago donde ella quería que él la siga, pero él no lo hizo porque 
estaba asustado. Por el lago había árboles de guayaba y otros fru­
tos. Había un gran nido de purak (oriol) en un árbol alto. El hom­
bre lo vio pero no pudo alcanzarlo porque estaba muy alto. 

El hombre regresó a su casa triste. Murió una semana más tarde. 
Su pene se había podrido porque había tenido relaciones sexuales 

con un animal. 
Este relato explica que ser un wayorokeri no significa simple-

mente ser capaz de soñar efectivamente, sino que implica entrar en 
el mundo invisible del espíritu altamente relativista. Desde la pers­
pectiva del keme, las cosas no aparecen igual que para los arakmbuts, 
y el wayorokeri entra a una casa dond~ las tortug~s.son usada_s, co~o 
asientos porque son leños para un taprr. La relatividad tambien ~ig­
nifica que, para la mujer keme, su hermano era una persona mien­
tras que para el cazador era otro tapir listo para dispararle. Inicia_l­
mente, el cazador no reconoció al tapir como una persona y ademas 
no tenía permiso para matarlo. El resultado fue una trasgresión fun­
damental: en su ignorancia, no pudo señalar la diferencia entre car­
ne permitida por el mundo del espíritu y la caza en sí misma. Por 
consiguiente, cometió asesinato. 

Al mismo tiempo que rehusó reconocer al cuñado keme como 
una persona, sufrió las consecuencias de un falta de habilidad par~ 
apreciar la relatividad. La mujer joven es una f~rma de n~akyoroken 
que está 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 c~mo a un 
animal, entonces su relación con ella se vuelve como de arumal. Las 
relaciones sexuales que él tuvo con la mujer espíritu keme se vuel­
ven relaciones con un animal y, como resultado, su pene se pudre. 
Así un wayorokeri tiene que ser particularmente cuidadoso y capaz 
de conocer o de lo contrario puede sufrir un destino espantoso. 

Un wayorokeri poderoso no sólo es bueno para curar sino que 
usa sus habilidades visionarias de predicción para beneficio de la 
comunidad. Por ejemplo, en San José, Psyche era capaz de decir 
quién se recuperaría de una enfermedad y quién probablemente 
moriría, de ayudar a la gente a encontrar objetos perdidos y, en un 
ámbito más amplio, de advertir a la comunidad sobre espíritus da­
ñinos que estaban acechando en cualquier lugar y en ciertas circuns­
tancias de controlar el clima. Esta protección 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 río fue particularmente tensa por las ame­
nazas de muerte que había recibido de colonos a causa de mi inves­
tigación sobre derechos indígenas. A través de todo el viaje, sea que 
viajara por carretera o río, una garza blanca (ereknda kapiro) precedía 
regularmente el camión o la canoa. Cuando mencioné esto en San 
José, varias personas dijeron que ése probablemente había sido el 
espíritu 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 dañino porque, 
a fin de beneficiar a una comunidad, a veces usa sus poderes para 
atacar otros. Esto puede levantar acusaciones de brujería o, si el 
chamán ha muerto, la opinión de que su espíritu ha dañado a los 
vivos. A veces, un wayorokeri puede tomar la forma de un animal 
peligroso para dañar a los Arakmbut. Cuando un miembro de San 
José perdió todos sus cerdos, dijo que un wayorokeri muerto, que 
tuvo contacto con el jaguar, se había convertido a sí mismo en un 
jaguar para causar destrucción. De una manera similar, entre 1990 y 
1992 hubo un incremento en el número de serpientes alrededor de 
San José, lo que fue atribuido a la muerte de un wayorokeri de los 
armadillos (aramburu) que, extrañando a sus parientes cercanos, fue 
en espíritu a la zona del Karene y llevó las serpientes con él.2 

De esta manera, un wayorokeri puede ser puede ser peligroso o 
benéfico dependiendo de dónde vive y con quién se asocia. Común­
mente, un wayorokeri de adentro de la comunidad es benéfico, pero 
uno de otra comunidad es potencialmente dañino (una ambigüedad 
ya notada con el significado de la palabra chindign, que, a la vez, signi­
fica ensalmo de curación y brujería). El wayorokeri es el más diestro de 
los arakmbuts en comunicarse con el mundo invisible, pero tiene que 
tener cuidado que sus poderes sean públicamente vistos como algo 
usado para beneficio general antes que para ganancia personal, de lo 
contrario, surgirán inevitablemente sospechas de brujería. 

Los wayorokeri no son infalibles y hacen errores de juicio y malos 
diagnósticos. Éstos 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 automáticamente la gente 
concuerda con todo lo que dicen, en particular si sus propuestas im­
plican algunos inconveniente, tales como restricciones de dietas, re­
ducción en el uso de la ayahuasca o un pronóstico inexplicablemente 
negativo. Comúnmente, la gente escucha el consejo de un chamán y 
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decide en qué medida quiere aceptarlo, pero frecuentemente sigue 
haciendo lo que qtúere. Si las cosas van mal, el chamán estuvo co­
rrecto; si no pasa nada, se anota para una referencia futura. 

El conocimiento chamánico y sus fuentes 

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

1. Información recibída 
Los mitos, canciones y relatos son aprendidos por los niños desde tem­
prana edad, a través de la repetición dentro de la casa y también de 
actuaciones públicas ocasionales para entretener a la comunidad du­
rante las noches de luna llena o en una fiesta. Por otro lado, los chindign 
son más difíciles y deben ser aprendidos a lo largo del tiempo. El cono­
cimiento de curación entre los wamanoka'eri es fuertemente valorado 
en San José, y la preferencia irúcial es transferir conocimiento dentro 
de la parentela y entre miembros del mismo clan. Sin embargo, si nin­
gún miembro de la familia cercana desea convertirse en curador, un 
viejo puede ayudar a un joven cuya relación es más distante, en caso 
de que muestre interés o aptitud. Los patrones de instrucción de los 
ocho wamanoka'eri en San José son los siguientes: 

1. El HnoP Idnsikambo al HoHno Idnsikambo. Éstos 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 
ldnsikambo. Ambos son practicantes de ayahuasca y son re­
conocidos como wamanoka'eri, pero el hermano mayor en­
seña 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 difíciles. 
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4. El soltero viejo Yaromba al rúeto Idnsikambo (parientes cer­
canos del hijo mayor). La madre del hombre joven es una 
Yaromba y tiene una cálida relación con el viejo. 

5. El suegro Yaromba al yerno que respeta las maneras anti­
guas más que su hijo. 
Tres no trasmiten su información 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 o hermanos no 
tengan interés. Esto significa que la información pasa predominan­
temente ~ través de las líneas del dan, pero de hecho también puede 
pasar oblicuamente a través de la comunidad atravesando líneas de 
afinidad. Tengo noticias de que los que pasan su información a tra­
vés de líneas de ~l~ tienden a ser más abiertos y preparados para 
ofrecer sus conocuruentos gratuitamente.3 

2. Información revelada 
Var~a~ personas y, en_ particular, wayorokeri, tienen la destreza y 
flexibilidad para cambiar sus percepciones filosóficas y cosmológicas 
de acuerdo al mensaje que reciben del mundo invisible. Un 
wayorokeri recibe mucho respeto de su propia comunidad a través 
de la efi~acia de sus predicciones y curas, con el resultado que su 
perspectiva del mundo es rápidamente incorporada dentro de la 
visión del mundo de la comunidad. Un wayorokeri como Psyche, 
que podía predecir y cambiar eventos, tuvo, consecuentemente, una 
enorme influencia en la interpretación del cosmos de la comunidad, 
ya qu~ constantemente le proporcionó nuevas ideas e inspiraciones 
a par_tir de sus sueños y visiones. Aun cuando sus opirúones no fue­
r~~ siempre aceptadas, particularmente por otros danes, su inspira­
c1on fue reconocida por todos. 

_Por esta razón, la cosmología de los Arakmbut no es fija y rígida. 
Ex1~te un esquema gener~l acerca del cual la mayoría de la gente 
esta de acuerdo, pero las interpretaciones personales refinan la vi­
sión. global en una visión más dinámica, que cambia según la pers­
~e~tíva de las personas con visión. Sin embargo, a menos que los 
interpretes tengan reputación y reconocimiento dentro de la comu­
nidad, sus puntos de vista no tendrán peso. De este modo la rela­
ción en~e el chamán visionario y el mundo del espíritu tie~e lugar 
en un ruvel personal y la comprensión adquirida de sueños 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 específicos 
La enfermedad y la muerte actúan como catalizadores del pensa­
miento filosófico porque necesitan razonamiento práctico para diag­
nosis, cura y explicación. Durante estos periodos la gente, particu­
larmente los wayorokeri y los wamanoka'eri, sueñan 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 curación y de 
ideas cosmológicas. 

Si alguien quiere ilustrar los posibles efectos de los espíritus 
waweri del río, por ejemplo, señalará a enfermedad de alguna per­
sona y analizará los síntomas: cómo se escucharon los sonidos en la 
noche llamando a la persona enferma hacia el agua; el ímpetu del 
agua que el paciente puede escuchar dentro de sus oídos. Quizás 
este síntoma no ha sido encontrado antes, pero contribuye al conoci­
miento general de esos espíritus. Por consiguiente, el conocimiento 
es acumulativo, emerge de los efectos pragmáticos de curación, ade­
más de revelaciones en los sueños. Eventos tales como la enferme­
dad y la muerte pueden introducir nuevas experiencias en una co­
munidad e inyectar información desde el mundo invisible hacia el 
visible. Por consiguiente, la cosmología puede cambiar de énfasis de 
acuerdo con las realidades históricas que enfrenta la comunidad. 
Por ejemplo, los waweri son más peligrosos ahora que cuando Psyche 
estaba vivo en 1980, y su muerte ha puesto en primer plano sus 
atributos dañinos antes que los benignos. Por otro lado, cuando 
Psyche profetizó que regresaría para ayudar a la comunidad, esto 
demostró que algunas almas de los muertos pueden ser benéficas 
(esto no es algo que la gente había encontrado antes en la comuni­
dad) y esta opinión aún es aceptada. 

Las visiones de las sesiones de ayahuasca también proporcionan 
alcances para el cambio cosmológico. Los viejos toto blancos delga­
dos están siendo reemplazados por pequeños demonios negros gor­
dos vaciados en un molde cristiano; en 1992, alguien vio una visión 
de un paraíso sin escasez, pero en el delo antes que en el mundo 
subterráneo. Estas discusiones son todavía hipótesis y no han pro­
ducido ninguna conclusión en el ámbito de la comunidad, porque 
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San José ya no tiene más un wayorokeri para comentar la nueva 
información; sin embargo, la gente de la comunidad demuestra que 
dentro de los rituales de ayahuasca hay posibilidades de 
reinterpretaciones cosmológicas. 

Las prácticas de curación implican diferentes grados de destreza, 
que están relacionados con la posibilidad de cambios en la interpre­
tación cosmológica o en las técnicas chamánicas. Los momentos de 
crisis de enfermedad o muerte son oportunidades para añadir nue­
va posibilidad de entendimiento en la comprensión arakmbut del 
universo. Sin embargo, la capacidad para el cambio depende del 
t~~o de enfermedad y de cura implicadas. Una persona que está 
fís1c~n_1ente enferma con una dolencia menor puede ser curada por 
medianas de fuera, sean de la farmacia o de las plantas. El conoci­
miento necesario para esta forma de curación puede ser aprendido 
y es respetado y apreciado por una comunidad, pero no es tan com­
plejo y peligroso como las prácticas chamánicas. Una vez que se han 
comprado las medicinas o que se han recogido las plantas, ciertas 
personas saben cómo hacer las infusiones o aplicar las inyecciones, 
pero ellas no son consideradas especialistas. Ellas cumplen las ins­
trucciones tal como les fueron enseñadas. 

Las enfermedades curadas por los wamanoka'eri, sea mediante 
chindign o ayahuasca, comúnmente tienen síntomas que son rápi­
damente observables y sobre los cuales los practicantes tienen expe­
riencia específica. Quienes no tienen acceso ilimitado al mundo in­
visible no son suficientemente flexibles en su conocimiento para pro­
poner algún cambio significativo en la cosmología arakmbut. Son 
personas que escuchan las interpretaciones de otras personas y ac­
túan de acuerdo a esto. 

Las enfermedades cuyos síntomas son vagos y cambiantes son 
más difíciles de curar y necesitan el entendimiento del wayorokeri 
del mundo invisible a través de sus sueños. Los wayorokeri, quie­
nes siempre son también wamanoka' eri, suplen sus conocimientos 
básicos con información revelada, la cual no sólo les permite ajustar 
sus chindign sino además hacer interpretaciones claras de los even­
tos. Por consiguiente, los wayorokeri son una fuerza espiritual po­
derosa entre los Arakmbut, porque sus sueños pueden transformar 
la comprensión mediante sus diálogos con espíritus 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 
cosmología arakmbut. Sin embargo, en ningún caso de revelación 
he encontrado un ejemplo de una categoría total de espíritus que 
aparecen o desaparecen a causa del sueño de un wayorokeri. Los 
cambios son más una cuestión de detalle y tienen lugar dentro del 
esquema general de los espíritus y sus posibles intervenciones en el 
mundo visible. Todos los cambios a gran escala en la cosmología 
arakmbut son graduales y acumulativos. 

Estos tres aspectos del conocimiento pueden ser ilustrados por 
varias versiones de un chindign mokas que recogí de tres hombres 
Y aromba en San José. Las dos primeras eran originarias de la maloca 
Wakutangeri y la tercera, de la Kukambatoeri. Aunque comparten 
similares tonos y procesos de curación, 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 más de uno de los chindign. Se podría haber espe­
rado que esta muestra de tres fuese similar en tanto que provenían 
de miembros del mismo dan 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 
versión 1 y 3, aunque 1 y 2 pueden haber tenido la misma fuente (y 
tienen una especie extra en com(m). Otra razón para las diferencias 
es que los chindign varían de acuerdo a las experiencias personales 
de los wayorokeri, quienes los aprendieron de los espíritus, y, ade­
más, las circunstancias de la curación 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 improvisación en 
cada versión. De este modo, los chindign demuestran cómo las tres 
fuentes de conocimiento antes mencionadas (la versión recibida de 
los chindign, los añadidos personales que un diestro wamanoka'eri 
puede agregar a los chindign y los cambios en la interpretación que 
tienen lugar según las circunstancias de la curacióJl) existen juntas. 

Estos tres contextos son fundamentales para comprender la rela­
ción entre los Arakmbut y las diferentes perspectivas de su 
cosmología. Mitos, canciones y relatos tienen los mismos niveles de 
interpretación que los chindign, aunque los detalles en un chindign 

130 

so~ especí~c?s para el contexto de la cura. Estos grados de conoci­
nuento rec1b1do y revelado se correlacionan con los atributos dife­
re~tes d': ~ontacto con el mundo invisible, a través del soñar (men­
s_a¡es rec1b1dos, enviando y recibiendo mensajes sin discusión y la 
libertad completa para participar en el mundo invisible). 

Cuadro 4.1: Comparación de diferencias en ensalmos de curación de los Mokns 

Versión 1 Versión 2 Versión 3 

Aves chupit 
hírengpo 
purung 
mako 
mokpayomba 

Frutos koragn koragn 
kodna kodna 
waya 
pio 
sup 
mantoro 
tomenkero 
wambedn 
toko toko 
towanda 
tapí chípi 

yaromba 
mbasel 
ponaro ponaro 
kotsi kotsi 
atodn 

metamera 
mendo 
embachiusu 

-
Árboles kerongtong 

menkeromba menker 
ho ho 
ekhomba 
biu 

E_n el primer ~aso la persona que aprende los chindign imita la cura­
ción de la nusma manera que el soñador observa el mundo del 
espíritu. Más adelante una persona puede aprender los chindign 
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pasando mensajes al mundo del espíritu y recibiéndolos, pero no 
puede entrar en diálogo a fin de obtener información revelada. Es 
posible cambiar los clúndign aprendiendo de otros wamanoka'eri, 
pero el curador no crea activamente con el mundo del espíritu. El 
más hábil punto de curación es cuando un wayorokeri puede traba­
jar los chindign para encajar en cualquier circunstancia y, utilizando 
sus contactos con el mundo del espíritu, puede desarrollar y mejorar 
su eficacia. 

De esta manera, un wayorokeri puede usar sus poderes de con­
tacto con el mundo del espíritu 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 más 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 aceptación de las perspectivas chamánicas en la comunidad 

El conocimiento chamánico pasa a través de la comunidad por me­
dio de un complicado proceso que combina información recibida y 
revelada, que se cristaliza en tomo a ciertas características de la or­
ganización social arakmbut. En 1980, cada clan patrilineal terúa rela­
ciones con ciertas especies que parecían dar una ventaja a sus caza­
dores y curadores cuando trataban con esos animales. Las correla­
ciones (ver Gray 1983) me llevaron a la conclusión que cada clan 
estaba orientado al río 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 relación cerca­
na con los espíritus del río (waweri), mientras que los Idnsikambo 
parecían 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 danes (Gray 
1983). Sin embargo, en 1986, los Yaromba me dijeron que desde que 
Psyche había muerto ellos ya no terúan una vinculación cercana con 
los espíritus del río, mientras que más recientemente, en 1991, las 
correlaciones de los clanes eran mucho más evidentes y las perspec­
tivas compartidas estaban relacionadas más con miembros de la 
misma parentela y wambet (el estilo cognático de categoría de arre­
glo de alianza) de una pareja casada. 
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Fuentes (1982) concluyó que los individuos arakmbuts establecen 
vinculaciones con ciertas especies y que éstas se amplían para cubrir 
parentelas y/ o relaciones de dan. Sin embargo, los procesos por los 
c~al~ esto ocurre implican varios factores que ponen en relieve expe­
nenaas personales y colectivas. Por ejemplo, en un contexto dánico, 
un arakmbut podría expresarse igualmente acerca de las opiniones 
de alguien con influencia: "tal y cual persona piensa esto" como "los 
Yar?mba piensan esto". Aun cuando podría haber Yaromba que es­
tuviesen en desacuerdo, lo más probable es que los miembros del mis­
mo dan respalden públicamente la posición 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 espíritu 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 espíritus con los cuales estuvo asocia­
do cuando vivía. Aunque un wayorokeri apoya a todos los miembros 
de su comunidad en general, los miembros de su parentela y dan tie­
nen contacto más cercano con él. El resultado neto de esto es que el clan 
puede seguir relacionándose con ciertas especies antes que con otras si 
el espíritu de la persona muerta ayuda. Sin embargo, éste es todavía el 
resultado de facto de contactos personales más que de lUla estructura 
permanente tipo red que una los mundos visible e invisible. 

L~s vinculaciones personales entre charnanes y el resto de la co~ 
rnwudad son reforzadas mediante la realización de expectativas. 
Cuando la comunidad aprende con cuáles especies los clanes o pa­
rentela~ ~stán ~~ contacto, la experiencia compartida y el consejo de 
los espm~s. dmgen a los cazadores del mismo grupo para buscar 
espeaes similares. Gradualmente aumentan las expectativas median­
te las cuales personas particulares y, de este modo, clanes particula­
res son considerados corno 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 dan o parentela tiene una relación especial con los espíritus de 
~a especi~ tiene una "cuota" mayor que otros. Por ejemplo, en 1981, 
v1 un ldnsikambo en una cacería de pecaríes que llevaba a casa me­
nos carne que la que podría por miedo de importunar a los espíri-
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tus, mientras que un Yaromba ~ra capaz de llevar m~s :in ningún 
riesgo, porque Psyche estaba mas cercano a los pecanes. . . 

Los nombres de los clanes, combinados con asociaciones 
mitológicas y contactos históricos entre ancestros y espíritus, pro­
porcionan conjuntos de posibles cor~el~cio~es entre cazadores, es­
píritus y especies anímale~. En la prac~ca,. sm embargo, estas cam­
bian y se transforman segun las experiencias d~ los cha~anes. Ob­
viamente, todo cazador podría capturar cualqmer especie que pu~­
da, con tal que mate con moderación y según la~ pautas est~bleci­
das por los espíritus. Estos supuestos y. expectativas s~n ubicad,os 
dentro de un marco ideológico que efectivamente relaciona la prac-
tica con la mitología general y el conocimiento chamánico.

5 
• 

Las vinculaciones entre el conocimiento personal y el colectivo 
pueden difundirse del clan o parentela hacia la ~~munidad en ~ene­
ral si éstas son consideradas particularmente solidas. Esto paso con 
Psyche en la medida que muchos de los detalles de ~ !1"abajo d~ 
campo en San José entre 1979 y 1981 se basaron en su vis10~ d~l uro­
verso arakmbut. Sin embargo, cuando fueron llevadas mas le1os, la 
diferencia de los detalles se volvió evidente. Desde 1983, mis resulta­
dos han estado ampliamente disponibles en el Perú, e ~vestigadores 
como Helberg (comunicación personal), han llevado mis hallazgos ~e 
San José hacia otras comunidades. En general, las respu~s_tas co~­
maron mis hallazgos: las distinciones entre los mundos v1s1ble e invi­

sible, entre monte y río, entre alma-substancia dispersa y concentra-
da, parecen ser compartidas por todos los Arakm?ut. . 

Sin embargo, cuando tratamos los detalles de rmtos y cano~nes po­
demos ver diferencias. Las versiones de Wanamey y Marmke de 
Shintuya (Helberg, comunicación personal) son ~?nsiderabl~mente di­
ferentes a las de San José. Sin embargo, una vers10n de Marinke que le 
contaron a Califano en 1960 es prácticamente idéntica a una que me 
contaron en 1980 (Califano 1978b). El resultado es que es extremada­
mente difícil predecir semejanzas y diferencias entre las ~eras de 
pensar de las comunidades acerca del universo, en la medida que esto 
depende mucho de las condiciones históricas de cada momento. 

Contactos con el mundo invisible 

Este capítulo ha reunido varios contextos en los cuales l~s re~aciones 
con los espíritus invisibles varian de acuerdo con la expenencia de los 
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practicantes. Dejando de lado la situación de los niños y jóvenes que 
entran en el mundo invisible sin haber sido conscientes de la capacidad 
de las comunicaciones, nos quedan tres dimensiones de habilidad: so­
ñar, conocer y curar. Los Arakmbut no dividen sus destrezas en nive­
les, pero sí distinguen entre las capacidades de varias maneras. 

La forma básica de comunicación con el mundo del espíritu es 
una forma pasiva de relación en la cual un arakmbut recibe mensa­
jes pero no puede mandarlos. Por ejemplo, los sueños son formas de 
conceptuar y de ver espíritus e incluso de escucharlos, pero el soña­
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 sueños es limitada. Una persona con una relación pasiva con los 
espíritus tiene una capacidad limitada de curar y principalmente 
puede ayudar en dolencias físicas. 

Con la experiencia, una persona arakmbut puede comunicarse 
más abiertamente con los espíritus, pero la relación no es de libre 
interacción. Por ejemplo, un soñador puede recibir mensajes de los 
ndakyorokeri y hablar, pero no hay diálogo. Parte de la información 
que reciben los soñadores puede ser utilizada como conocimiento y 
es posible obtener algún entendimiento para complementar los en­
salmos de curación aprendidos de los parientes más viejos. Una per­
sona con estas habilidades sería considerada un wamanoka' eri y 
usará chindign y ayahuasca ritualmente para comunicarse con el 
mundo invisible y curar. 

La relación más activa de los Arakmbut viene de los chamanes 
soñadores wayorokeri, quienes pueden comunicarse y discutir even­
tos detallados e interpretaciones con miembros del mundo del espí­
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 dan y la comunidad. El conocimiento de un chamán de esta capa­
cidad viene comúnmente del contacto directo con espíritus. A tra­
vés de contactos con espíritus es posible hacer difíciles diagnósticos 
y predecir el efecto de cura cambiando y transformando su direc­
ción según las circunstancias. 

En términos generales, los últimos tres capítulos han cubierto, 
respectivamente, estos tres aspectos de las técnicas chamánicas. Los 
usados por todos en las prácticas de producción se relacionan con el 
nivel más básico de comunicación con el mundo del espíritu, 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.6 

La cosmología arakmbut se basa sobre ciertos principios relativa-
mente inmutables, que se alteran solamente de acuerdo al énfasis 
acumulado de las interpretaciones de sueños y de las prácticas 
chamánicas. El cambio no es aceptado automáticamente por las co­
munidades, por lo que los principios amplios permanecen constan­
tes mientras que los detalles cambian. De la misma manera, l~ cap_a­
cidad del soñador para influir el cambio depende de su expenenc1a. 
El efecto es de relatividad y creatividad en la medida que los 
arakmbut del mundo visible y los espíritus del invisible se afecta 
entre sí, cambiando y transformándose mientras pasa el tiempo. 

La relaciones arakmbut con el mundo invisible implican una cam­
biante capacidad para controlar la causalidad que opera entre lo que 
se ve y lo que no se ve transcendiendo las limitaciones de lo visible. 
Sueños, 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 dañar el mundo visible. No obs­
tante, las implicaciones de una enfermedad y de la comunicación 
con el mundo del espíritu, tienen efectos no sólo sobre las interpre­
taciones del universo, sino también sobre las relaciones prácticas 
sociales y personales entre la gente. En el velorio de Psyche, se dio el 
mayor cataclismo de San José. El próximo capítulo trata sobre las 
implicancias sociales y políticas de la actividad chamánica y sobre 
cómo ésta se relaciona, no precisamente con cambios culturales en 
el significado de la cosmología, 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 está de acuerdo con 
esta posición y piensa que la discusión no es entre realidad y no-realidad. 
Tedlock (1987: 4) dice que hablar de realidad implica que nosotros estamos 
hablando acerca de una noción común de realidad, cuando éste puede no ser 
el caso. 

2 Esta vinculación 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. 

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

En su artículo "Carne es Carne", Vickers (1978), al argumentar contra Siskind 
(1973• y b), dice que la distinción entre un cazador mejor y uno peor es fre­
cuentemente mínima, 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 
relación cercana con sus clanes particulares. 

Von Brandenstein (1971), al tratar sobre sistemas de sección de Australia, dice 
que la teoría y la práctica son aspectos iguales de un "totemismo" que se basa 
en ciertos elementos opuestos de clasificación 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 espíritu, especies y perso­
na tenga su lugar asignado. Una de las características de la clasificación 
arakmbut es su maleabilidad y flexibilidad. 

6 Tanto Santos (1991) como Crocker (1985) discuten una división de actividades 
chamánicas y sacerdotales entre los Amuesha y los Bororo. Es posible conside­
rar que los wamanoka'eri cumplen los aspectos de curación de la "vida-fuer­
za" de las prácticas chamánicas y que los wayorokeri son como más 
sacerdotales, "asegurando el control del universo". Sin embargo, esto no debe­
ría ser considerado como una estricta división del trabajo, tal como la que ocu­
rre entre los Amuesha y los Bororo. Las destrezas chamánicas arakmbut son 
acumulativas. Por ejemplo, un wayorokeri tiene el conocimiento y los contac­
tos con los espíritus para ser un buen cazador y también un curador efectivo. 
Sin embargo, cuanto más experta es una persona en actividades chamánicas, 
debería volverse menos política y autointeresada. En este contexto, es posible 
ver a los wayorokeri como más comprometidos con cuestiones filosóficas más 
amplias y, por consiguiente, quizás más "sacerdotales". 
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Capítulos 

LAS POLÍTICAS DE CURACIÓN CHAMÁNICA 

Una enfermedad o la muerte no sólo tienen consecuencias en el 
plano chamánico, sino que pueden afectar a una comunidad so­
cial y políticamente. Los efectos de las interpretaciones de cura­
ción y los diagnósticos de un wamanoka'eri (curador) o de un 
wayorokeri (soñador) pueden variar desde las prohibiciones 
alimentarias y las limitaciones para la caza hasta precauciones 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 diagnósticos de una enfermedad a causa 
de las constricciones sobre la capacidad de producción que los afec­
tarán. Estas tensiones pueden ser incluso más exacerbadas en caso 
de muerte, dando lugar a que surjan posibles conflictos, no sólo 
dentro de la parentela sino en la comunidad en general. Las recri­
minaciones pueden conducir a serias divisiones dentro del caserío. 

Las implicaciones políticas de la curación reúnen diferentes te­
mas de este trabajo. Aun cuando las relaciones cosmológicas que 
surgen de prácticas chamánicas durante la enfermedad y la muerte 
pueden proporcionar nuevas interpretaciones mediante sueños y 
técnicas de curación, las consecuencias políticas de las diferentes 
posiciones ideológicas 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 curación que 
tuvo lugar en 1980. Aquí se presenta en extenso en forma de un 
diario que yo llevaba en ese momento, a fin de registrar los cambios 
cronológicos de interpretación que condujeron a la eventual cura. 
La descripción proporciona un ejemplo de cómo una seria enferme­
dad vincula al wayorokeri, al wamanoka' eri y los practicantes de 
ayahuasca y a la medicina occidental y, además, de cómo los efectos 
sobre la comunidad no sólo fueron espirituales sino también políti-
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cos. El resultado exitoso, cuando parecía que la medicina occiden­
tal no haría bien, fue un tributo al sistema de curación de los 
Arakmbut que no debería pasar desapercibido. 

La curación tuvo lugar en San José sólo 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.

1 

El propósito del estudio de caso es trazar la naturaleza 
multidimensional de la enfermedad y la curación y demostrar cómo 
el poder del mundo del espíritu se vincula con la arena política. 

La curación arakmbut 

Mayo-junio 1980 
El enfermo era un ldnsikambo de la parte W akutangeri de San José, 
de veintiocho años de edad, casado y con dos niños. Sus padres 
estaban muertos pero él tenía un padrastro. Su padre había estado 
estrechamente relacionado con la principal parentela Wakutangeri 
Idnsikambo en San José, cuyos hombres adultos eran los líderes 
políticos 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 educación secundaria, que les daba la capacidad de tratar con 
forasteros no-indígenas. 

Como él era de la generación siguiente a esos tíos, no podía 
compartir sus posiciones, pero aun así, en la esquina del caserío 
donde vivía con sus parientes políticos Wandigpana, era respeta­
do como un buen cazador y tenía una relación particularmente 
buena con espíritus del tapir (kemewere). Frecuentemente soñaba 
con hermosas mujeres tapir que le mostraban dónde cazar y, hasta 
donde podía, compartía su conocimiento y habilidad con sus pa­
rientes Idnsikambo. No tenía la manera desafiante de un hombre 
abrumado por responsabilidades políticas y, en general, era bien 
considerado en la comunidad. 

28 de mayo, 1980 
El hombre comenzó a quejarse de severos dolores de cabeza y tomó 
algunas aspirinas para aliviarse. Ese día continuó con su trabajo, pero 
se sintió peor al anochecer a pesar de las repetidas dosis de aspirina. 
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29 de mayo 
Trató de ir a la zona de trabajo del oro pero se sintió demasiado 
enfermo. A pesar de tomar más aspirina, no mejoró. 

30 de mayo 
El paciente permaneció en cama todo el día diciendo que su dolor 
de cabeza era tan malo que no se podía mover y que estaba comen­
zando a sentir dolores en el pecho. Su padrastro (un wamanoka'eri) 
hizo una curación al anochecer utilizando chindign, pero no obtuvo 
mucho resultado. Entonces la familia le pidió a Psyche, el wayorokeri 
de la parte Kotsimberi del caserío, que viniera a curarlo. Él realizó 
un tratamiento inicial sobre el paciente con tabaco, que implicó so­
plar y chupar, pero no pudo dar ningún diagnóstico sobre la base 
de los síntomas. Su conclusión fue que no había ataque de espíritu 
de por medio y que el paciente se recuperaría. 

31 de mayo 
Psyche no consideró al inicio que la enfermedad era particularmen­
te seria, pero los Idnsikambo de la parte del caserío del hombre en­
fermo aún estaban preocupados y decidieron ir a Puerto Luz a con­
seguir tabaco cultivado allí por un chamán ldnsikambo. Al mismo 
tie~J:~, _el sacerdote domínico residente en Puerto Luz dio algunos 
antib10ticos al delegado de San José que nunca fueron utilizados 
sino guardados para un "día lluvioso". El tabaco fue soplado sobre 
el paciente, que dijo sentirse un poco mejor. 

2 de junio 
El paciente parecería estar mejorando, aunque su dolor de cabeza 
persistía. Varios arakmbuts comenzaron a preocuparse por la muer­
te de una muchacha la noche anterior, y durante toda la mañana 
se realizó su velorio. El enfermo había sido ya trasladado a la coci­
na de su suegra, en la parte Kotsimberi del caserío donde la gente 
estaba bebiendo. Los visitantes llegaban cada cierto tiempo del ve­
lorio para visitar al paciente, se rascaban las cabezas y suponían 
un resultado fatal para él y una escasa posibilidad de recuperarse 
a causa del contagio proveniente de la muerte de la muchacha. 
Aun así, el enfermo pareció recuperarse durante la mañana. 

Sin embargo, al mediodía, el suceso tuvo un nuevo giro cuando 
corrió la noticia por todo el caserío de que el enfermo había muerto. 
Los moradores Wakutangeri corrieron y lo encontraron vivo pero 
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peor que lo que estaba temprano en el día. Por entonces la comuni­
dad se convenció de que iba a morir: estuvo por morir al mediodía, 
pero esa noche era seguro de que se iba para siempre. 

Comenzó a aparecer la primera explicación clara sobre por qué iba 
a morir, teniendo como causa a la brujería. 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 misión de 
Shintuya. Los Wakutangeri Idnsikambo, por otro lado, pensaron que 
los responsables eran takas del río Pukiri, porque supuestamente ellos 
habían matado arakmbuts hacía pocos años, aunque no sabían cómo 
se había hecho la brujería. Ambas acusaciones señalaban a no­
arakmbuts que vivían afuera de la comunidad. 

3 de junio 
Los Idnsikambo sintieron que los métodos tradicionales de curación 
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 
día. Ellos ya habían preparado ayahuasca y, en las primeras horas 
del 3 de junio, hubo una sesión en la cocina cercana mientras que el 
resto de los moradores esperaba sentado afuera. El primer nivel de 
los procedimientos transcurrió tranquilamente, pero la pelea con los 
toto fue feroz, con disparos y gritos. Además, un participante dijo 
que la anaconda se había enroscado alrededor de él y murmuraba 
que la causa era el espíritu del pecarí huangana (akudnui o iari). 
Todos ellos escucharon sonidos de un pecarí. El paciente comenzó a 
espumar en la boca, precisamente como un pecarí agonizante, mien-
tras que sus dientes castañeteaban y su pecho palpitaba, mostrando 
que el espíritu era un espíritu toto dañino que había entrado al alma 
(nokiren) de un pecarí, utilizándolo como un intermediario para ata­
car al enfermo. La gente recordó que el paciente, unas pocas sema­
nas antes, había matado demasiados pecaríes y no los había distri­
buido. Como consecuencia, los toto se habían llevado el nokiren del 
hombre enfermo, y los ldnsikambo, que habían tomado ayahuasca, 
pelearon con los toto y lo recuperaron. El paciente estaba mejor en 
la mañana y, a través de la ayahuasca, los practicantes habían esta­
blecido que no necesariamente moriría. 

El chamán Yaromba (Psyche) estaba un poco escéptico de todo 
esto: nunca había pensado que el paciente moriría, puesto que no 
había reflejado miedo en su cara. Estaba en contacto con los espíritus 
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de los pecaríes y ellos no estaban involucrados o, si lo estaban, era sólo 
de una manera secundaria. Además, había tenido un sueño de una 
luz brillante que resplandecía por un amplio sendero a través del mon­
te, lo que significaba que el paciente sobreviviría. Los Idnnsikambo no 
estaban en contacto frecuente con el espíritu de los pecaríes y sentían 
que su diagnóstico y cura mediante ayahuasca probablemente no era 
una interpretación correcta de lo que estaba sucediendo. Él conside­
raba que la sesión de ayahuasca sólo era útil porque confirmaba su 
convicción de que el paciente no moriría. Los Idnsikambo no veían el 
asunto de esta manera. Ellos decían que Psyche era un chamán dies­
tro en curar enfermedades de pecaríes y que los Yaromba, que eran 
buenos para cazarlos, temían de que hubiera una restricción de su 
caza si se probaba que el espíritu era la causa. 

4 de junio 
Todos dieron una vuelta para ver al paciente el siguiente día. Su 
padrastro, un Idnsikambo, estaba cantando canciones de curación, 
que se decía que eran para las enfermedades de pecaríes, aun cuan­
do él no era capaz de curar enfermedades de pecaríes tan bien como 
el chamán Yaromba. Mientras cantaba, chupó y escupió las impure­
zas que aún estaban en el cuerpo de su hijastro. 

5 y 6 de junio 
Durante esos días el paciente permaneció calmado pero no pudo 
comer nada y se fue debilitando progresivamente. Sus parientes 
políticos eran aliados con los Yaromba y juntos buscaron un método 
de curación diferente al de la ayahuasca de los ldnsikambo. Deci­
dieron llevar un viejo chamán sapiteri del río Pukiri que estaba en 
contacto con diferentes especies que las de Psyche, principalmente 
del monte, y que podría decidir si los métodos de los ldnsikambo 
eran mejores. Los Idnsikambo no le daban mucha importancia a este 
chamán y lo consideraron un poco peligroso. En cambio, el chamán 
pensaba que todos los practicantes de ayahuasca eran charlatanes. 
De esta manera, llevar el chamán sapiteri fue un intento de los 
Yaromba de reestablecer sus habilidades frente a las curas de 
ayahuasca de los Idnsikambo. 

7 de junio 
Esta mañana, el paciente se puso peor. El viejo chamán sapiteri esta­
ba en la cabaña y cantaba canciones contra el poder de toto; a 
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veces cantaba en la cocina donde yacía el enfermo y otras, entraba 
a la cabaña vecina y cantaba a través de las paredes de tablillas. Al 
mismo tiempo, el padrastro continuó su propio canto calmado y 
todos los hombres soplaron tabaco sobre el paciente. 

Entonces apareció Psyche y hubo un silencio. Dijo que en la 
noche había soñado que el paciente moriría ese día. No era para 
acusar a los pecaríes sino a otras especies que él no tenía poder de 
curar, pero que haría todo lo que pudiese para ayudar. Todos deja­
ron la cabaña y el chamán golpeó al paciente con ortigas de isanga, 
golpeándole primero el tronco y luego su cabeza. 

Alrededor del mediodía parecía que el enfermo no se podía man­
tener más, porque ya había visto llegar a los espíritus de sus parien­
tes muertos (wambetoeri) para llevárselo. Toda la gente que pudo 
se apiñó dentro de la cocina donde yacía y algunos controlaron su 
pulso. Mientras tanto los hombres Idnsikambo comenzaron a mos­
trarse muy molestos y la hermana del padre del enfermo empezó a 
golpear las paredes a fin de asustar a los peligrosos toto. El paciente, 
que parecía estar muriendo, señaló la esquina de la cabaña y algu­
nos de los hombres agarraron flechas y las tiraron en la dirección 
que indicaba; también las clavaron en el suelo donde podrían estar 
los toto. La esposa del paciente, que hasta entonces había manteni­
do un bajo perfil, sacó algunas de sus ropas y las quemó, mientras 
otros destruyeron sus documentos y rompieron sus posesiones. En­
tonces el enfermó colapsó en una clase de trance, sus ojos se voltea­
ron, por lo que estaban casi totalmente blancos, su lengua temblaba 
y él se volvió incontinente. Algunos de los hombres viejos tomaron 
un largo palo y lo dejaron cerca de su cuerpo, midiéndolo para su 
tumba. Entonces entró la mujer del chamán Yaromba y levantó 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 cabaña se helaron. Entonces, los hombres Idnsikambo 
comenzaron lentamente a llorar y las mujeres chillaron sus llantos 
de aflicción. Y sin embargo el paciente aún estaba respirando. Pasa­
ban los minutos y él todavía vivía; incluso movía ligeramente su 
cabeza. Salieron los tíos para buscar una raíz a fin de hacer una infu­
sión mientras el chamán sapiteri llegó frente del grupo que estaba 
alrededor del paciente y cantó con toda su energía para que el nokiren 
regresara al cuerpo (waso). Llamó a alguien para hacer un collar de 
ají y encender fuego en la cocina para quemar hojas de ají y ortigas 
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de isanga para que la substancia amarga limpiase el área con el humo. 
Al anochecer el paciente, aún débil, se incorporó y comenzó a ha­
blar lentamente. 

Entonces el chamán de Pukiri y el chamán Yaromba de San José 
analizaron al paciente y estuvieron de acuerdo en que la causa de 
la enfermedad no era un pecarí sino un tapir. Mientras el paciente 
mejoraba lentamente, la gente iba a su casa en la parte W akutangeri 
de San José y buscaba cualquier signo que el tapir hubiera dejado 
allí que explicara por qué había sido atacada. La comunidad estu­
vo asustada toda la noche. La gente que vivía sola se trasladó a 
cabañas donde había compañía. 

8 de junio 
El enfermo pasó una noche más tranquila que la mayoría de los 
otros aterrados miembros de la comunidad. En ese momento, los 
Yaromba y los ldnsikambo tenían dos teorías similares pero dife­
rentes: los Yaromba proclamaban que la causa de la enfermedad era 
el tapir con el pecarí como un toto auxiliar, mientras que los 
Idnsikambo decían que el pecarí había sido la causa principal con el 
tapir como secundaria. La razón para esta diferencia era pragmáti­
ca: después de una enfermedad, frecuentemente tiene que haber 
una restricción en la caza de ciertas especies. Los Idnsikarnbo, parti­
cularmente el enfermo, estaban en estrecho contacto con los espíri­
tus del tapir y el clan parecía cazarlos en grandes cantidades, mien­
tras que los Yaromba tenían una mejor reputación con respecto a los 
pecaríes. Los Idnsikambo preferían echar la culpa a las especies 
"yaromba", mientras que los Yaromba preferían hacer lo contrario. 

Durante el día, el paciente estuvo tranquilo y recibió regularmente 
tratamiento de ensalmos de sus parientes y del chamán sapiteri. El 
chamán Yaromba admitió que no era tan diestro en curar enferme­
dades causadas por el tapir y que esto era la razón por la que no 
había hecho nada al inicio de la crisis. 

9 de junio 
Los Idnsikambo decidieron realizar otra sesión de ayahuasca y reco­
gieron algunos bejucos y los prepararon para el día siguiente. 

10 de junio 
En la tarde, los Idnsikarnbo se prepararon para la sesión de ayahuasca 
y usaron pisco (amarga bebida peruana espirituosa - painda) para 
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asperjada sobre el cuerpo del paciente. Esto pareció revivirlo un 
poco. Mientras tanto, otros miembros de la comunidad comenzaron 
a desmantelar su casa, donde sentían que los toto podrían estar 
asechando. Quemaron la madera pero mantuvieron los clavos, para 
poders usarlos en otro trabajo de construcción. 

Al anochecer hubo otra sesión de ayahuasca conducida por los 
Idnsikambo, que se propusieron dar caza a los toto que quedaban 
libres. Hubo incluso un elemento humorístico, cuando luego conta­
ron que uno de los participantes había gritado en el apogeo de la 
cacería que le dejaran la pequeña mujer gorda toto para él, ya que 
no podía correr muy rápido. La risa estuvo en contraste con el mie-

do inicial. 

11 de junio 
El enfermo se sintió mucho mejor y comenzó a tomar alimentos. 
Durante los días siguientes siguió mejorando gradualmente. 

Las explicaciones conflictivas sobre la causa de la enfermedad y 
la razón de la cura exacerbaron los conflictos de los clanes por todo 
el caserío durante la recuperación del paciente. Aunque se evitó el 
conflicto directo, hubo una tensión evidente y la gente buscó au­
diencia para exponer sus reclamos. Los problemas cubrieron cada 
área de los procesos. Al comienzo, los Idnsikambo pensaron que si 
había brujería, ésta podría haber venido del Pukiri y de los Yaromba 
del Alto Madre de Dios. Cuando los Idnsikarnbo llevaron tabaco de 
un chamán de Puerto Luz, los Yaromba llevaron un chamán del 
Pukiri. Mientras tanto, Psyche, aunque era un Yaromba, permane­
ció por encima del conflicto, tratando de estar tranquilo y calmado. 

Cuando se pensó 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 pecarí como un interme­
diario para atacar el nokiren del enfermo, porque había sobrecazado 
al animal. Él había sido curado por las sesiones de ayahuasca cuando 
había mostrado síntomas de ataque de pecarí, y su nokiren había sido 
recuperado de los toto cuando los ahuyentaron. De este modo, su 
parentela no sería tan afectada por las prohibiciones de caza, ya que 
los Yaromba cazaban más pecaríes que los Idnsika¡nbo y su nueva 
curación con ayahuasca había demostrado ser exitosa. 

Los Yaromba (y el chamán sapiteri) consideraron que la enfer­
medad era el resultado de que el tapir había sido utilizado como un 
intermediario por los toto. El había sido atacado porque había caza-
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do demasiados tapires y había sido curado gracias a la destreza tra­
dicional de los dos chamanes que conocían las canciones adecuadas 
y habían actuado de la manera apropiada; la ayahuasca no había 
hecho nada. En este sentido, el paciente tendría que compartir los 
inconvenientes de la prohibición sobre el tapir por un tiempo, y sus 
viejos métodos de cura serían probados una vez más. Los Yaromba 
consideraron que el chamán sapiteri, que sabía acerca de tapires, 
había sido clave en la curación. 

Dos explicaciones diferentes de un evento en un caserío podrían ser 
un problema, pero como el paciente se recobró gradualmente, apareció 
otra explicación que satisfizo a todos. Se dijo que el paciente, acciden­
talmente, había cruzado una hoja o un "ojo maligno" en el monte, que 
era el loto salvaje de la profunda selva virgen. El espíritu lo había ataca­
do, y la curación había sido una mezcla de lo viejo y lo nuevo; la 
ayahuasca podía funcionar bien en conjunción con las viejas formas. 

La enfermedad no fue "normal" porque el paciente era joven y 
activo y no se esperaba que muriera. La preocupación dentro de la 
comunidad surgió cuando pareció 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 más implicaciones políticas que otras. 
Por ejemplo, cuando la muchacha murió el 1 de junio, la comunidad 
quedó impactada y triste y todos participaron en el velorio. 

La gente temía por la seguridad de los jóvenes y débiles (incluyen­
do al enfermo), en caso de que el espíritu de la muchacha quisiera 
compañía y pudiera atraer a otros hacia el mismo destino. Sin embar­
go, su muerte había sido esperada porque había sido enfermiza. Por 
el contrario, el paciente Idnsikarnbo había sido fuerte y activo. 

Teniendo en cuenta que esta enfermedad fue un estudio de caso 
de una enfermedad de una "escala mayor", llama la atención los 
rasgos que normalmente serían menos evidentes en ejemplos más 
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 curación. Dos as­
pectos de esto son la posición del enfermo en la comunidad y el rol 
de los visitantes. El efecto psicológico de la curación chamánica es 
importante para comprender, y ha sido analizado en el pasado 
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por Lévi-Strauss (1963: 183). La atención 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 comenzó a mejorar notablemente cuando vio distensión 
en los rostros de todos los miembros de la comunidad al lado de su 
cama, y se volvió el punto central del caserío en la medida que la 
vida social y cultural se centró en tomo a él. La atención de toda la 
comunidad es un aspecto importante de la curación, lo que de­
muestra que no es solamente una relación personal entre el curador 
y el paciente lo que conduce a la recuperación, sino que la_ salud 
concierne a la relación total entre una persona y sus semeJantes. 
La enfermedad afecta a todos. 

La enfermedad antes descrita está en claro contraste con una pe­
queña enfermedad que es inconveniente pero no mortal, tal como 
un niño que llora demasiado, lo que sólo afecta a la parentela inme­
diata. En el caso antes relatado, la perspectiva de la muerte afectó a 
toda la comunidad y muchas personas estuvieron tan preocupadas 
que no trabajaron durante el peor period? del~ enfermedad y _t?­
dos los arakmbuts canalizaron sus energias hacia la preocupac1on 
por el bienestar y supervivencia del paciente. 

Frecuentemente llegaban visitantes al lado de la cama del enfermo 
y especulaban abiertamente sobre su condición. La gente no conside­
raba un error decirle que iba a morir, analizar cuándo podía 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 cabaña para ver qué estaba sucediendo. Los visitantes 
sugirieron y reforzaron las maneras en las que el paciente sentía que 
debía comportarse, y las diferentes teorías sobre cuáles eran los sínto­
mas más prominentes podrían haber surgido de estos análisis. 

Los visitantes también discutían en extenso las diferentes interpreta­
ciones de lo que estaba pasando y comentaron sobre la eficacia de los 
chamanes, vinculando el diagnóstico de cada curador a la mejora o 
deterioro de la condición del paciente. Las discusiones, que fueron 
mayormente informales, consistieron en la aceptación o rechazo de una 
teoría particular respecto a la causa de la enfermedad, haciendo de este 
modo que la cura no sólo fuese un ajuste psicológico. del paciente vin­
culado a su mejora física, sino también un reconocimiento de la comu­
nidad en general de que él había sido curado. 

Este caso fue particularmente memorable, y doce años más tarde 
la gente todavía analizaba la enfermedad y cómo el paciente había 
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sido regresado desde el punto de muerte mediante prácticas tradi­
cionales. Psyche recibió el crédito de haber visto, desde el inicio, que 
él no moriría, y esto dio un ejemplo del poder de sus sueños (a pesar 
que en un momento tuvo dudas). La enfermedad misma pareció 
darle un cierto poder espiritual al paciente, y desde que estuvo en­
fermo hizo varias canciones acerca de su enfermedad, que son su 
propio comentario personal sobre la experiencia. 

Tres canciones del paciente 
a. Tú eres mi enchipo (cuñado). Nosotros siempre nos comporta­

mos bien entre nosotros. Compartimos cosas. Casi muero 
recientemente, pero ahora estoy bien. 

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

c. No quiero morir porque no quiero dejar a mis hijos solos. Si 
no tuviera hijos, fácilmente podría morir e ir gustosamente 
con los espíritus. 

En los eventos sociales, por lo menos seis meses después de la enfer­
medad y más, el paciente dirigió la atención a su enfermedad y sus 
canciones demostraron un sentido de la experiencia de la muerte. 
Adquirió más respeto en la comunidad y la gente consideró que 
tenía potencialidad para ser un curador wamanoka'eri. Su padras­
tro le había estado enseñando su ensalmo, a fin de que el enfermo 
pudiera utilizar su fortaleza espiritual para curar en el futuro. La 
enfermedad misma había sido una forma de "iniciación", porque él 
fue suficientemente fuerte para resistir a los espíritus y manifestar 
su potencia. 

Aspectos sociales de la curación 

La curación de la enfermedad siguió un patrón de explicaciones que 
se repite prácticamente 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 situación política de la co­
munidad en todo momento. La brujería parece ser siempre la pri­
mera razón de una enfermedad o muerte. Durante la primera parte 
de la enfermedad, cuando se mencionó la brujería, la comunidad 
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estuvo unida para mantener un enemigo común como responsa­
ble y acusó a los brujos de las comunidades no-arakmbuts. Desgra­
ciadamente, es casi imposible curar la brujería a causa del poder 
concentrado utilizado contra la víctima. 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 víctima, como cabello o uñas o restos de comida, como 
huesos o algún otro desperdicio, que puede utilizar juntamente 
con un chlnding dañino. El segundo consiste en destilar tabaco o 
ayahuasca, que se convierte en una poción poderosa y se deposita 
sobre la persona o en su comida. Los chlnding red lados sobre la 
poción pueden tener acción dilatada, con el resultado de que una 
persona puede ser embrujada pero la enfermedad puede no mate­
rializarse hasta después de varios años. Por consiguiente, la reac­
ción inicial frente a una enfermedad que nadie puede solucionar 
es culpar a un enemigo. 

La segunda reacción pone la culpa en la persona enferma o en 
un miembro de su familia, por haber transgredido las convencio­
nes sociales en tomo a la caza y a la preparación de carne. La cura 
implica diagnosticar qué especie animal es o son responsables y la 
ejecución del ritual de cura apropiado. El problema aquí es que, 
sea la que fuese la especie responsable, habrá una reducción en las 
cuotas de caza, en cuyo caso la gente esperará que ninguna espe­
cie con la cual haya establecido relación sea la culpable. Aquí 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 tendrán 
que limitar sus prácticas de caza. En el ejemplo anterior, las prohi­
biciones fueron bastante severas para el paciente, pero se volvían 
menos intensas cuanto más grande era la distancia social de su 
parentela, wambet o clan. Nadie quería 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
más, la comunidad considera importante la distribución de carne 
a miembros del wambet y, cuando es posible, a parientes más 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 capítulos se 
pondrá en evidencia cuán importantes son los deseos y la genero­
sidad para el prestigio político dentro de una comunidad arakmbut. 
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Las diferencias en las explicaciones de una enfermedad pueden 
tomar un cariz político, 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 chamán es 
eficiente para curar enfermedades que han sido originadas por es­
pecies con las que tiene una relación especial. El último capítulo 
demostró cómo las habilidades del chamán están frecuentemente 
relacionadas con una unidad social mayor, tal como la parentela, 
el wambet o incluso el clan. Las especies de un chamán no son 
solamente las que él puede cazar, sino también aquéllas cuyas en­
fermedades pueden curar. Cuando logra una cura, el chamán pue­
de tener que aceptar una restricción de cazar animales con los cuales 
él y sus parientes tienen una relación especial de caza. Sin embar­
go, al acusar a las especies de un clan rival o de una parentela a las 
que él es menos diestro de curar, el chamán pierde la oportunidad 
de demostrar su habilidad; por consiguiente, gana prestigio y reco­
nocimiento. Como el diagnóstico sólo se prueba después de la cura, 
un chamán prefiere reconocer los síntomas que puede solucionar, 
o si no, como sucedió con Psyche, acepta que otro chamán de la 
comunidad, o de afuera, está más calificado para tratar el proble­
ma. 

Suponiendo que el paciente sea curado, el chamán y su clan 
ganan la batalla chamánica y reciben crédito por el éxito y respeto 
por su conocimiento espiritual. Sin embargo, su clan puede ver 
limitada su cacería, lo que afectará la habilidad política para de­
mostrar generosidad a la red de la parentela o del wambet de al­
guien con carne. El resultado es que los factores chamánicos y po­
líticos 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 explicación, que considera 
a la enfermedad como resultado de un inevitable incidente, tal como 
un ataque accidental por un toto dañino, 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 debería ser cuidadosa 
cuando está fuera de la comunidad en el monte o en el río. El efec­
to es disolver los conflictos sociales tanto dentro como fuera de la 
comunidad y superar la enfermedad. 
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Políticas y chamanismo 

Si no se cumplen estos dos métodos para calmar la crisis después 
de una enfermedad o muerte puede haber varias consecuencias. 
En caso de que el diagnóstico de un chamán culpe por una en­
fermedad a una especie del clan rival, y por consiguiente agra­
de a sus propios compañeros en el costo de las futuras prácticas 
de caza de los otros, entonces toda enfermedad podría dividir a 
la comunidad en, por lo menos, dos facciones contrarias, cada 
una culpando a la otra por la enfermedad. Un chamán que pro­
mueve la división es considerado egoísta y peligroso antes que 
alguien con influencia unificadora. Si él muestra demasiado i~­
terés en las divisiones políticas internas, será acusado de mani­
pular el mundo del espíritu con la intención de desbaratar a la 
comunidad; esto sería equivalente a brujería. 

Un chamán egoísta que ingresa en el conflicto interno de una 
comunidad se arriesga a ser acusado de usar sus lazos con el mundo 
invisible para su propio provecho. Nunca debería involucrars: 
emocionalmente con la información que recibe del mundo del esp1-
rihl, ni mucho menos usar los mensajes del mundo del espíritu para 
ganancia personal. El único caso en que puede usar est~s p~deres es 
en defensa de la comunidad en general, cuando esta ba10 ataque 
físico o enfrenta la brujería. La parte afectiva del nokiren es la parte 
concentrada en la base de la espina dorsal (wanopo), y para un 
chamán parecer egoísta sería exponer este aspecto de su alma al 
mundo del espíritu y posiblemente atraer espírihls concentrados, 
como los toto, para ayudarlo. Esto es peligroso y daña a otras perso­
nas de la misma manera que la brujería. 

El prestigio de un chamán dentro de una comunidad radica en 
su capacidad de permanecer por encima de la política, aun cuan­
do sus intentos para ser apolítico son "políticos", porque él no sólo 
está curando enfermedades sino también tratando de establecer 
interpretaciones que no dividan a la comunidad. Cuando se quie­
bran las relaciones dentro de la comunidad, comúnmente una parte 
se aleja, como ocurrió en 1986, cuando un conflicto sobre enf~rme­
dad y matrimonio en San José se volvió tan intenso que surgieron 
acusaciones de brujería y una gran parentela partió hacia otra co­
munidad. Frecuentemente, la división está vinculada con acusa­
ciones de brujería internas a la comunidad, lo cual es un signo de 
que la situación política ha alcanzado un punto de crisis. En el 
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pasado, esto significó la muerte para las mujeres acusadas de bruje­
ría; ahora, la división significa serias peleas físicas entre las parente­
las y los clanes de los acusados y, usuahnente, amargas recrimina­
ciones en ambos sentidos. De este modo, la brujería es una manifes­
tación de tensiones en una comunidad, tales como control sobre re­
cursos o competencia para encontrar una pareja para casarse. 

Durante el periodo del estudio de caso, el conflicto político y 
chamánico se agudizó. En el momento en que los Yaromba y los 
Idnsikambo tuvieron sus posibles causas y remedios, la comunidad 
aparecía 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 tenían éxito ha­
brían mantenido tanto influencia política como chamánica y se hu­
bieran expuesto a sí mismos a cargos de brujería. Aunque no deja­
ron que esto ocurriera, en los meses subsiguientes surgieron algu­
nos rumores del potencial para brujería de la ayahuasca en momen­
tos emocionales de las festividades comunales. 

Por otro lado, Psyche evitaba mezclar actividades políticas con 
las charnánicas. Admitió que no podía curar las enfermedades de 
un tapir (por consiguiente, arriesgó su prestigio); sin embargo, se 
alió con el charnán sapiteri, que fue considerado corno el que contri­
buyó a la curación. Además, en retrospectiva, la comunidad recor­
daba la confianza de Psyche y su sueño inicial acerca de que el pa­
ciente no moriría. Durante los siguientes doce años a la enferme­
dad, los practicantes de ayahuasca Idnsikambo han cambiado poco 
a poco de la esfera política hacia la chamánica y gradualmente 
están aprendiendo las técnicas de un wamanoka' eri. En verdad, ellos 
pueden volverse futuros wayorokeri. 

Este relato ilustra cómo la enfermedad y la curación afectan as­
pectos personales, sociales, políticos 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 espíritu. Sin embargo, la parentela inme­
diata de una persona enferma está más amenazada porque la gente 
que come junta y comparte la misma carne enfrenta el mayor riesgo 
de la presencia de los espíritus que causan la enfermedad. 

Las actividades chamánicas son importantes para relacionar el 
conocimiento personal con las especies y los espíritus, pero como 
la enfermedad afecta a la comunidad en general, los procesos de 
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aceptación o rechazo de hipótesis conducen a los Arakmbut a pe­
lear políticamente en torno a las interpretaciones de su cosmología. 
Además, la situación política en una comunidad se destaca me­
diante diagnósticos conflictivos sobre una enfermedad o una muer­
te. Esto hace que la brujería, infracciones o accidentes surjan corno 
explicaciones alternativas que reflejan las relaciones poüticas den­
tro de la comunidad en un momento particular en la historia. 

Consecuentemente, la enfermedad o la muerte amenazan no 
sólo a una persona sino también al fundamento total de la comuni­
dad. Las tensiones que existen entre grupos de interés, clanes o 
personas pueden erupcionar rápidamente en divisiones que pue­
den amenazar el bienestar de la comunidad. El conflicto no es con­
siderado positivo para la vida social, y los Arakmbut hacen todo lo 
posible para evitar las diferencias innecesarias o serias entre pa­
rentelas y clanes. De este modo, un buen chamán puede curar sin 
exacerbar las rivalidades entre la gente, sea calmándolas mediante 
una mezcla de política y prestigio chamánico uniformemente dis­
tribuido a través de toda la comunidad entre las diferentes unida­
des sociales o sea encontrando una explicación no dañina, como 
un accidente. Así, la tensión concentrada emocional y espiritual es 
dispersada. 

Sin embargo, la conclusión no debería dar la impresión de que el 
mundo arakmbut es finalmente un sistema ordenado, con enferme­
dad y muerte como el caos que trata de entrar y el chamán que 
actúa como un intérprete capaz de restablecer nuevamente el orden 
y la salud. Esto no refleja una perspectiva arakmbut, en la cual el 
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 más uno se aleja del caserío, el mundo orde­
nado se vuelve menos evidente y las áreas desconocidas, más peli­
grosas. Las amenazas que llegan del mundo invisible son fuerzas 
del espíritu del río 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 río. El 
poder o la energía que llega del mundo invisible proporciona vida 
al mundo visible y, así, tiene que ser inmanente, pero el efecto es 
destructivo en una forma incontrolada y concentrada. Las prácticas 
chamánicas buscan controlar este poder a través de la utilización y 
expansión del conocimiento, mientras que, al mismo tiempo, suavi­
zan cualquier consecuencia política dentro de la comunidad.2 
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El poder (tainda) es, a la vez, chamánico y político. Poder es un 
~oncepto difícil de discutir, porque muy fácilmente puede ser mal 
mterpretado como una mercancía tangible. Los Arakmbut conside­
ran la fortaleza o fuerza en un sentido físico y espiritual como una 
estrecha relación entre alma y cuerpo. Esta fortaleza le proporciona 
au_toridad (matamona) a una persona. El poder es así una relación 
~as que u1:a cosa - en primer lugar, une el mundo visible y el invi­
sible a traves de la gente y, en segundo, tiene que ver con la relación 
entre la gente misz_na._ ~l uso de nombres (wandik) proporciona el 
lazo entre el poder invisible del mundo del espíritu y el mundo visi­
ble, por lo que muchas actividades chamánicas consisten en conocer 
l~s términos c_orrectos o 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 
espíritu que amenaza al paciente. El poder del nombre no sólo radi­
ca en el mm~do_ ~mo sino ~n las connotaciones que tiene a lo largo 
del mundo mvISible del espiritu. 

Al mis~o tiempo, juntar el conocimiento y el poder uno dentro 
del otro ruega el hecho de que el conocimiento no está abierto a 
todos P?r igual. Los chamanes construyen su poder relacionando 
categon~s conceptuales_y actividades prácticas en maneras que son 
reconocidas como particularmente eficaces. El rol mediador del 
ch~mán entre los mundos visible e invisible es semejante a su tra­
baJo en mantener la paz dentro de la comunidad. De esta manera 
co~t~ibuye a m~ntener el orden en un universo desequilibrado ; 
ca?hco, y recibe respeto y prestigio porque ha reprimido 
exitosamente sus deseos políticos a favor de la armonía social. El 
respeto que recibe está vinculado con el éxito de la curación, y 
consecuentemente el chamán gana reconocimiento como una in­
fluencia altruista positiva para la comunidad. 

As~, la efi~acia del _conocimiento de curar y predecir las conse­
cu~~c1as d~ ~1ertas acciones no es suficiente para asegurar una repu­
t~cion pos_1tiv~, y el chamán tiene que cumplir requerimientos so­
c1al:s en termmos de mantener el difícil equilibrio dentro de la vida 
social co~unitaria._Es~o implica que el conocimiento arakmbut pue­
de cambiar y desafiar mtereses políticos porque funciona dentro de 
un contexto social; por consiguiente, vislumbra el conocimiento como 
algo separado del poder político. 

Conocimiento y poder toman así dos formas para los Arakmbut. 
Son, a la vez, aspectos intangibles del mundo del espíritu 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 chamán de la relación entre los mundos visible e invi­
sible, mientras que, por otro, el conocimiento chamánico y el poder 
del espíritu se pueden volver vehículos de intereses políticos. Con 
lo primero está el propio deseo del chamán de reconocimiento, 
mientras que lo segundo conduce a conflictos sociales de interpre­
tación dentro de la comunidad. Los Arakmbut no tienen una rela­
ción fija entre conocimiento y poder porque, aun cuando el nom­
bre conecta el poder del mundo invisible con la substancia mate­
rial del visible, mediante un uso juicioso puede tener efectos prác­
ticos en la curación. Al mismo tiempo, las implicaciones sociales de 
la curación y sus interpretaciones tienen otra relación de poder 
conectada con el orden político social.3 

El orden del mundo no es algo fuera de la gente o 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 sólo su uso en un 
sentido wittgensteiniano, sino también los efectos prácticos y físicos 
de su pronunciación en términos de curación, políticas comunita­
rias y posición social del chamán. En los capítulos previos sobre téc­
nicas chamánicas hemos visto que los efectos prácticos sólo pueden 
ser obtenidos mediante el conocimiento. Las diferencias intelectua­
les de opinión y la interpretación de nombres tienen consecuencias 
fuera de la palabra. El nombre, su pronunciación física y sus conno­
taciones constituyen un campo de conocimiento y comprensión que 
no corresponden a definiciones fijas ni encajan en estructuras 
netamente coherentes: el mundo invisible interviene constantemen­
te para cuestionar tal organización rígida. En este capítulo, el ele­
mento político ha abierto una nueva dimensión a la actividad 
chamánica a causa de las implicaciones sociales que surgen desde 
diferentes interpretaciones de la cosmología arakmbut. 

Un chamán arakmbut combina actividades espirituales y políti­
cas, pero, en muchos aspectos, es un "antipolítico" en tanto que 
subsume sus intereses en su altruismo por la armonía comunitaria. 
Es momento ahora de tratar más cercanamente sobre el mundo po­
lítico de los Arakmbut para investigar en detalle el dinamismo so­
cial de la vida comunal. 
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Notas 

1 
Durant~ los últimos catorce años ha habido una transformación política en 
San Jose, que es materia de análisis en los capítulos finales. Las rivalidades 
entr~ clanes qu~ están articulada~ aquí, ~ueden ser expresadas fácilmente hoy 
en d1~ _en térm1~os de la categona de ahanza wambet, con sus implicaciones 
cognahcas relacionadas con diferentes parentelas o grupos residenciales. 

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

J Est~ relació_n contra~tant~ entr~ poder y conocimiento refleja dos perspectivas 
~e mfluenc1a en_ la_filosof1a _social del siglo XX. Michel Foucault considera que: 

~oder y conoc1_m1ento se implican directamente uno al otro ... No hay rela­
c1?n de poder sm la constitución correlativa de un campo de conocimiento" 
(citado en Tumer 19~5: 204). ~sta posición considera conocimiento y poder 
como_ aspectos del mismo fenomeno; desde una perspectiva chamánica, esto 
se refiere al poder de la palabra y al control mediante el acceso al mundo invi­
si~le. Sin_embargo, hay otra posición en filosofía que separa poder de conoci­
miento. Este es el enfoque de Jurgen Habermas, quien considera el conoci­
mient~ com~ independiente de las estructuras de poder y consecuentemente 
e_manc1p~t_ono (McCarthy 1985: 95). Desde esta perspectiva, un chamán o un 
hder p~hhco puede usar ~I conocimiento para cambiar la vida política de la 
comunidad; esto se manifiesta entre los Arakmbut por la manera en la cual 
dtferent~s- facciones argumentan sobre las implicaciones de los diagnósticos 
de c~rac1on. De este modo, para los Arakmbut, las dos perspectivas como las 
relaciones entre conocimiento y poder coexisten simultáneamente. 
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Capítulos 

EL SENDERO SOCIAL DEL DESEO AL PODER 

Así como las prácticas chamánicas arakmbut implican compren­
der una multiplicidad de perspectivas, la actividad política no es 
menos complicada. En el mundo invisible cada perspectiva está 
vinculada con una especie o espíritu. Una tortuga aparece como 
un asiento de leño para un tapir; una garza es una gallina en 
Seronwe, mientras que los peces aparecen como plantas para los 
espíritus del río waweri. Los seres humanos tienen una visión del 
cosmos que no necesariamente es compartida por los otros órde­
nes en el universo, y los Arakmbut sólo pueden romper los víncu­
los del mundo visible y verse a sí mismos desde afuera a través de 
sueños chamánicos. Estas perspectivas diferentes proporcionan a 
los soñadores la capacidad de caminar afuera del espacio/ tiempo 
arakmbut y de comenzar a apreciar cómo la posibilidad y la po­
tencialidad están encajadas en el mundo invisible conocido para 
los espíritus pero no para la gente en vigilia. 

La organización social arakmbut también contiene una variedad 
de perspectivas que difieren según la posición 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 creación y afirmación de 
identidad. Cuando la intensidad de esto aumenta, su importancia 
política se vuelve más evidente. 

El último capítulo analizó el doble sentido de "poder" entre los 
Arakmbut como una relación entre los mundos invisible y visible a 
través del conocimiento chamánico y entre la gente mediante la ac­
ción política. Así como los chamanes tienen que entender las dife­
rentes perspectivas en el mundo del espíritu a fin de ser eficaces, 
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también tienen que comprender las visiones conflictivas dentro de la 
organización sociopolítica arakmbut. Si no lo hacen, fracasan en reafir­
mar a la comunidad y no promoverán más la armonía social, lo cual los 
puede exponer a la crítica de que ellos han depositado su ~terés ~ !as 
rivalidades políticas de la comunidad. En contraste, un líder político 
está menos preocupado por la mediación 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 práctica, tanto las cualidades chamánicas 
como las políticas implican ver la vida con relatividad, y los intere­
ses de los líderes espirituales y políticos coinciden frecuentemente. 
Una diferencia entre líderes chamánicos y políticos es la edad. Los 
líderes políticos son generalmente adultos con hijos en desarrollo; 
no son suficientemente viejos para ser totalmente conocedores de 
las actividades chamánicas, aun cuando tengan una comprensión 
rudimentaria. Los viejos, cuyos hijos han crecido, son más respeta­
dos por sus destrezas chamánicas. A veces esto conduce a una di­
visión del trabajo en los casos en que el conocimiento de los viejos y 
la fortaleza de los adultos jóvenes puedan actuar juntas. Esto fue 
evidente en el estudio de caso del capítulo anterior, en el cual los 
chamanes más viejos aconsejan a los líderes políticos más jóvenes. 
Hoy en día, quince años después, varios de esos líderes jóvenes 
están adquiriendo experiencia en técnicas chamánicas. 

Las dimensiones sobrepuestas de la vida política y chamánica 
son evidentes por toda la Amazonía. En algunos casos ( como en los 
Piaroa), el poder chamánico es dominante, mientras que en otros 
(como en los Shavante), predomina el poder político (Santos Grane­
ro 1986). Además, en algunos casos, como en los Cashinahua (Erikson 
1988), el liderazgo chamánico y político están separados y bien defi­
nidos por medio de la división en mitades. Los Arakmbut están en­
tre estos contrastes. Mientras que los dominios chamánico y político 
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 políticas y chamánicas están ba­
sadas en la vida social y están encerradas en nociones de produc­
ción y acceso a los recursos. 

La relación entre vida política y producción ha sido algo difícil de 
precisar en la Amazonía. 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 físicas. Por otro lado, otros consideran que 
la vida amazónica 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 políticas 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 
estado del alma de cada persona con relación a los encuentros dia­
rios. Una persona respetada es alguien experto en actividades de 
producción (caza para los hombre y cultivo para las mujeres), lo 
cual, como hemos visto en el capítulo dos, no puede ser exitoso sin 
algún soporte del mundo invisible del espíritu. 

Los tres capítulos siguientes de este libro tratan sobre la vida po­
lítica arakmbut desde tres ángulos vinculados. Este capítulo revisa 
la relación entre la organización social y los recursos a fin de deli­
near los límites de la economía política e investiga el concepto de 
e'pak (deseo), que es un factor dinámico de producción. El siguiente 
capítulo trata sobre las cualidades que proporcionan prestigio a una 
persona arakmbut en la vida sociopolítica en base al principio de 
generosidad (e'yok). El subsiguiente capítulo trata sobre el proceso 
de toma de decisiones en una comunidad arakmbut, a fin de ver 
cómo la influencia se crea y utiliza. Mediante la yuxtaposición de 
esta información con la descripción de las actividades chamánicas 
antes analizadas, es posible ver cómo interactúan la vida política y 
chamánica sobre una base cotidiana y cómo esto proporciona el con­
texto para el cambio en la comunidad. 

Antes en este libro, las prácticas chamánicas fueron divididas en 
actividades de producción, que afectan a todos, actividades de cura­
ción, a las que algunas personas son adeptas, y sueños, que es una 
habilidad utilizada solamente por unos pocos. Se puede tomar un 
punto de vista similar sobre la vida política. Todos los arakmbuts 
están relacionados entre sí 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 
producción y distribución de recursos. Aun cuando la comunidad 
esté relaja en una fiesta de beber, el anfitrión está demostrando su 
exitosa producción de oro. 

Todos los arakmbuts viven a causa de los recursos que provienen 
de su territorio (wandari). La vida (e'e) está asegurada por medio de 
comida (aypo) que puede ser obtenida directamente del monte o 
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del río y que crece en las chacras. La vida se prolonga po~ la repro­
ducción de la parentela, y esto significa buscar una pareia (watoe). 
Además de la producción básica, los arakmbuts explotan oro 
(wakupe) en su territorio. El oro proporciona recursos que no pu~­
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 señalado 
en el Capítulo 2, los recursos del monte, río y chacras son cuidados 
por el mundo del espíritu. Todos los arakmbuts nec~s~tan algún gra­
do de destreza chamánica para asegurar que sus actividades de pro­
ducción sean exitosas y para que ellos no se expongan a sí mismos o 
a sus parentelas a riesgos innecesarios. Los espíritus no están 
involucrados en el acceso al oro y, desde 1975, los arakmbuts han 
estado negociando de manera creciente con colonos no-indígenas 
por el acceso a las playas para minería sobre su ,territorio_- Ta~to 
para mujeres como para hombres, el acceso a conyuges implica 
competencia dentro de la comunidad y puede ser logrado demos­
trando capacidad en la producción de alimento y oro. 

Aunque es tentador ver la economía política de los Arak~but 
como una lucha entre todos los miembros adultos de la comurudad 
por los recursos, con el poder como objetivo, ~sto s~ría_ demasiado 
simplista. Alcanzar el poder político no es el obieto_pnnopa~ de_ ~ada 
arakmbut; el bienestar y la calidad de vida no siempre s1grufican 
controlar a otras personas. La mayoría de los moradores de San José 
son como el viejo que me dijo que todo lo que quería 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 observación general de la poütica de los Arakmbut es que a 
la gente le gustaría tener bastantes alimentos ~ara com~r, ce1:7eza 
para beber, cónyuges para casarse e hijos para cnar y, al rmsmo tiem­
po, ser respetado por sus talentos y habilidades, incluyendo las ~rác­
ticas chamánicas, la oratoria, el canto, decir bromas, ~azar, cultivar, 
cocinar, criar niños y pelear. Reducir todo esto al poder es sobrecar-
gar la noción. , . . 

Un término arakmbut más general, que logicamente es anterior 
al poder chamánico y político, es e'pak, que significa "desear", en el 
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sentido de querer y amar.1 El deseo cubre bienes materiales, posi­
ción 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 
raíz "pak" es una partícula que verbaliza sustantivos y les propor­
ciona movimiento. De este modo, pak es la sociabilidad de una per­
sona trascendental y una categoría más amplia que poder o fortale­
za (tainda). Por consiguiente, la política trata, en el ámbito perso­
nal, sobre el deseo, su consecución y su control. 

Pak es también usada para referirse a alguien querido. Esta reci­
procidad del verbo en un sentido social tal vez sería 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
sos 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 no haya un componente agonístico para el prestigio). Además, 
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 poütica arakmbut es la 
dinámica del deseo, que pone a la persona en contacto con otros a 
través de la identificación, la producción y la distribución de recursos. 
Esta interacción cambia constantemente de foco y le permite trascen­
der cualquier visión uniforme del mundo hacia una de perspectivas 
múltiples. El corolario de esto es que el deseo en una dirección signi­
fica frecuentemente separación de la gente en otra. El resultado es 
que cada persona crea un espacio político a partir de las potencialida­
des inherentes en el contexto político en el cual vive. Dentro de las 
constricciones establecidas por la organización social, la persona es 
un agente libre. 2 Cuando la gente comparte sus deseos y entra dentro 
de un marco de referencia sociopolítico similar, el deseo personal para 
el prestigio se concentra más en nociones de poder. 

Poder es una objetivación de la fortaleza (tainda) que consiste en 
la relación entre el waso (cuerpo) de cada persona y el nokiren (alma). 
En el mundo del espíritu, el poder es evidente en las actividades 
chamánicas: soñar 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 poütica 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 constitución 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 física del cuerpo separa a 
una persona de todas las otras, mientras que el alma es una substan­
cia dinámica, invisible, que constantemente está buscando contacto 
afuera; no obstante, el alma está 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 visión occidental del ahna como el aspecto único 
y esencial de una persona porque, para los Arakmbut, ~un cuando 
el cuerpo le da una forma distinta a una pers?na, el n~~rren alc~a 
en sueños a otras, no solamente humanos, sino tambien especies y 
espíritus. El nombre es extremadamente importante para prop~r­
cionar los lúnites de la existencia, y cuando una persona cambia, 
cambia también su nombre. 

En una dimensión social, los grupos y categorías funcionan en 
un modo similar para los nombres. Cada arakmbut es miembro de 
varios grupos sociales y categorías, 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 categorías proporcionan criterios para definir el reclutamiento 
y, por consiguiente, para ubicar un marco co~textu~l en !orno a la 
multiplicidad de las posibles identidades sociales dispombles para 
cada persona. Sin embargo, nadie está aislado y _cada uno d~ los 
grupos y categorías son, en mayor o menor m~dida, compartidos 
por otros arakmbuts, creando, en consecuencia, grupo~ d_e pers­
pectivas superpuestas, que reúnen a las pers?~as 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 situación social particular. A veces, estos aspectos 
pueden parecer conn:~dictorios para un f~ráneo, co~o cu~do ~! 
persona es "peruana en un contexto o arakmbut:, una mu1er 
o un miembro del clan Yaromba en otro. 

De esta manera, es imposible separar la producción arakmbut de 
las esferas política y chamánica, mientras que al mismo tiempo es 
importante comprender los aspectos flexibles e interpretativos de la 
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organización social que surgen de la relación de los principios de 
"deseo" y "generosidad", que vincula producción, identidad social, 
organización política y prácticas chamánicas. 

Recursos y relatividad - Afuera de la comunidad 

Aun cuando las categorías que conforman la organización social 
arakmbut parecen inicialmente consistentes, en la práctica son maleables. 
La palabra arakmbut significa "gente", pero el significado varía de acuer­
do a la gente con la cual se contrastan. El significado más amplio de 
arakmbut se refiere a todos los pueblos indígenas o, específicamente, a 
los pueblos de la Amazonía peruana ("nativos" o "paisas" / "paisa­
nos"). En contraste, "Amiko" consiste en tres categorías principales: 
"peruanos", y cubre las autoridades y colonos (divididos a su vez en 
"blancos" y "wahaipi" - serranos); "gringos" (forasteros no-españoles, 
principalmente antropólogos) y "españoles" ("sacerdotes"). Sin embar­
go, en la práctica la división varía de acuerdo al contexto. 

En julio de 1995 regresé a San José para una breve visita y me 
hablaron de la movilización 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, motivó que 
varios jóvenes de San José, que habían estado en la milicia como 
conscriptos, se ofrecieran para luchar por el Perü. Dijeron que su 
país estaba bajo amenaza y que se unirían a las fuerzas armadas. Sin 
embargo, el conflicto internacional se calmó antes de que ellos se 
enrolaran. No obstante, durante el mismo periodo, San José tuvo 
problemas con los colonos ilegales asentados en Boca Pukiri. Esta 
invasión de tierras es una de las grandes amenazas para la comuni­
dad, que afecta potencialmente el monte y los placeres auríferos que 
rodean el caserío. Ellos relataron este hecho diciendo que habían 
llegado "peruanos" a invadir su territorio indígena y a saquear sus 
recursos. En el primer contexto, los arakmbuts son peruanos; en el 
otro, se distinguen claramente del Estado. La distinción surge en el 
contexto de definir su territorio frente a amenazas externas. 

Cuando afirman su identidad indígena, los Arakmbut se alían 
entre sí en la Federación Nativa del río Madre de Dios y sus Afluen­
tes (FENAMAD), que está conformada por todos los pueblos indí­
genas del Madre de Dios. Sin embargo, FENAMAD mismo consis­
te en diecinueve pueblos indígenas diferentes, algunos de los cua-
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les son tratados con suspicacia hasta el punto que los Arakmbut se 
oponen a los "otros pueblos" (no-Arakmbut), tales como los Shipibo, 
Ese' eja o Machiguenga, y a veces incluso otros puebl?5 Har~but, 
como los Wachipaeri, Sapiteri o Arasaire. Las cambiantes alianzas 
entre los Arakmbut, los otros pueblos Harakmbut y los más distantes 
"otros pueblos" son evidentes en el contexto del acceso a los recursos. 

La fortaleza de FENAMAD está en su reputación como defenso­
ra de derechos indígenas contra los colonos. Así, cada vez que hay 
un problema con invasores locales o compañías mineras, como ocu­
rre en Boca Pukiri, los arakmbuts de San José apoyan fuertemente a 
FENAMAD y afirman sus derechos como pueblos indígenas. En 
1993, sin embargo, los Arakmbut formaron su propio Consejo 
Harakmbut (COHAR), a pesar de la oposición inicial de FENAMAD 
(ver Volumen 3, capítulo seis). COHAR cuestionó la distribución 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 indígenas en el bajo Madre de 
Dios. En este caso, los Harakmbut combinaron fuerzas y las relacio­
nes con FENAMAD se volvieron tensas. Sin embargo, la relación 
mejoró en febrero de 1995, cuando COHAR y FENAMAD ~co~da­
ron trabajar juntos en programas de salud y de defensa terntonal. 

Dentro de COHAR, la unidad también es frágil 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 brujería. Temen particularmente a los Wachipaeri 
y, de acuerdo a Bennet (1991: 172), el sentimiento es mutuo. En el 
pasado, el conflicto fue particularmente fuert~ dentro de los pue­
blos Harakmbut con relación al acceso a herranuentas de metal, pero 
hoy en día es más evidente el miedo a la muerte. 

La política 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: W andakweri y Kipodneri, respectivamente. 
En abril de 1992, las dos comunidades tomaron exitos~ente el pues­
to comercial de Boca Colorado y saquearon la oficina del alcalde. Se 
llevaron los materiales que les habían prometido para nuevas escue­
las, pero que habían sabido que estaban siendo vendidos (ver Volu­
men 3, capítulo dos). Sin embargo, durante el mismo periodo, hubo 
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un conflicto entre las comunidades: San José estaba buscando conse­
guir caña brava para sus flechas, la cual crece en tierras de Puerto 
Luz. Ésta estaba reticente de que San José la sacara, puesto que temía 
que no hubiese suficiente para su propio uso. En contextos como éste, 
las relaciones pueden cambiar de una cooperación afable hacia la hos­
til rivalidad, rápidamente justificada por una antigua memoria de 
incidentes que reflejan la gama de relaciones posibles. 

Cuando surgen conflictos entre las comunidades, ellas frecuente­
mente se alían con diferentes patrones no-indígenas quienes, com­
prendiendo las implicaciones políticas de la situación, alientan la di­
visión para sus propios intereses. La misma diferenciación 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 
embargo, al no poder conseguir medios para comprar nuevas, adqui­
rieron bombas de segunda mano de los colonos locales rivales. Cuan­
do el Yaromba más joven no pudo pagar su deuda, el Idnsikambo 
más viejo se mofó de su alianza con un foráneo indigno de confianza, 
mientras que él mismo terna una sólida relación con el colono rival 
confiable. Mientras tanto, el joven Y aromba criticó 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 críticas contra los respectivos 
colonos probaron ser correctas, pero la verdad de la crítica estuvo 
menos dirigida a los colonos que al pobre juicio del indígena rival. 

Un rasgo particularmente problemático de las relaciones con los 
colonos que se presenta en todas las comunidades arakmbuts, es el 
sistema de "compadrazgo". Esta institución no es arakmbut pero es 
importante en Perú como un medio de patronazgo político. Fami­
liares invitan a otra persona (casi siempre no-arakmbut) para que 
sea padrino/madrina de sus hijos, y consecuentemente forman nna 
vinculación 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 prohibición moral de 
entrar, directa o indirectamente, en conflictos. Por esta razón, si nna 
comnnidad entra en conflicto con un colono local, los arakmbuts 
con vinculaciones de "compadrazgo" con el colono se abstendrán, 
debilitando, por consiguiente, la posición indígena y exacerbando 
la división interna (Rumrnenholler 1987). 
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Las divisiones entre las comunidades y dentro de ellas reflejan 
las líneas internas de fallas del sistema político, cubriendo principal­
mente tres posibilidades: amistad y cooperación; abstención y falta 
de deseo de entrar al conflicto; y hostilidad. Amistad en una direc­
ción significa generalmente, por implicación, hostilidad o absten­
ción en otra, por lo que cuando miembros de San José se alían contra 
foráneos, enfatizan su identidad arakmbut, pero en el caso de que 
surjan divisiones, ambas partes criticarán al rival, quejándose de que 
han traicionado a los Arakmbut mediante el "compadrazgo" o al­
gún arreglo financiero. Por consiguiente, las relaciones con la gente 
de fuera de la comunidad reflejan las diferencias dentro de ella. 

Esta revisión de las relaciones cambiantes afuera de la comuni­
dad ilustra las intrincadas relaciones entre acceso a los recursos, iden­
tidad social y relaciones políticas. Esto no quiere decir que la compe­
tencia por recursos determine la identidad o cualquier conjunto par­
ticular de relaciones políticas. Por el contrario, el conflicto y la alian­
za están relacionados con producción y asignación de recursos, así 
como con los medios para obtenerlos: espíritus y foráneos no-indí­
genas. De este modo, una persona en San José puede ser peruano, 
indígena, Harakmbut, Arakmbut, Wandakweri o Wakutangeri 
(nombres de maloca para San José) dependiendo del contexto 
sociopolítico 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 indíge­
nas amazónicos del Perú con relación al Estado (la Ley 22175 es la 
Ley de Comunidades Nativas). Al igual que las otras ori?n_iz~cio­
nes indígenas del Perú, FENAMAD funciona sobre un pnnc1p10 de 
representación de cada comunidad nativa de Madre de Dios y toma 
sus decisiones en un congreso que se realiza cada tres años. 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 transición de casas comunales a case­
ríos consistió en un cambio de un concepto espacial radicado en la 
casa a una noción de comunidad consistente en un conjunto de ca-
sas individuales (Volumen 1, capítulo 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 más es table entre los 
Arakmbut, y la mayor parte de la gente permanece en el mismo 
caserío durante casi toda su vida y usa su nombre como la principal 
forma de identificación 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. 

~l patrón de residencia de cada comunidad consiste en casas (hak) y 
coanas 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
g~s y aliados con los cuales cooperan en trabajo del oro, caza y esparci­
rruento. Aun cuando en el periodo anterior a 1950 la maloca ocupaba la 
posición de "la Casa", encerrando bajo un techo los elementos subya­
centes de la organización social (S. Hugh-Jones 1993), desde la forma­
ción de las comunidades la casa se ha vuelto el lugar para dormir de las 
familias nucleares o extensas, con la cocina, una construcción separada, 
que sirve además para aquellos parientes que no constituyen entera­
mente una unidad de producción autosuficientes.l A diferencia de los 
Kay~pó, los arakmbut no tienen una noción conceptual de "Casa" que 
trasaenda 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 producción 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 sí mismos como miembros de una parentela particu­
lar, y los negocios internos de cada uno se dejan tan autónomos 
como sea posible. A pesar de la creciente reducción de carne y de 
ocasionales inundaciones que destruyen las chacras, la parentela 
c~nstituye un cuerpo ampliamente autosuficiente y no juega un papel 
duecto en el clima político de la comunidad. 

~a parentela es el lo_cus más común de la relación entre hombres y 
muJeres en las comurudades arakmbuts. La importancia de las mu­
jeres dentro de la parentela y su callada posición en la política pare­
ce e~tar vinculada. El mito de Chiokpo, contado en el capítulo dos, 
explica que las mujeres se benefician, en el largo plazo, por mante­
ner discreción acerca de asuntos espirituales; se toma la misma acti­
tud en asuntos sociales y políticos. Las mujeres hablan mucho me­
nos que los hombres en las reuniones públicas, y todas las cualida­
des de las actividades políticas y espirituales están dirigidas hacia 

169 



los hombres. De este modo, las mujeres están ausentes de las discu­
siones sobre política arakmbut y los foráneos asumen que ellas n? 
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 p~egun­
ta directamente a una mujer su opinión política o sus comentanos so­
bre el mundo del espíritu tendrá gran dificultad en sonsacarle una res­
puesta; sin embargo, durante las conversaciones hab~tuales en la ~asa, 
la cocina y en grupos informales por toda la comurudad~ ~ i_nu1eres 
vociferan, tienen opiniones claras y son fuertemente pr~~1p1Stas en 
cuestiones morales y políticas.4 La parentela es responsabilidad de las 
mujeres, y, en tanto tales, no se caracterizan p~r ser ~~vas en cues­
tiones políticas. No obstante, toda la existencia soaopoütica en las co­
munidades arakmbuts consiste en acuerdos entre parentelas, y en la 
definición 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 acuerd~ ~e matrimo~o. 
Además, las mujeres obtienen prestigio de su conocuruento del cwda­
do de las chacras, de su capacidad de producir cultivos, como barbasco 
(kumo) y de su habilidad de manejar la parentela eficientemente. 

La significativa participación de las mujeres en la vida de la co­
munidad más allá de la parentela, que paradójicamente es muda 
(Ardener 1975), varía según el clima político de ésa. Esto oscila des­
de periodos en que los clanes patrilineales s~n domin~tes y que los 
aspectos asimétricos, desigual~s, de las re~ac~ones_ d~ genero sal~n al 
frente, constriñendo a las mu1eres a reprmur op1mones por miedo 
de ser consideradas "chismosas", en contraste con los momentos en 
que las relaciones de afinidad del wambet so~ más pro~entes Y 
las mujeres, que son factores clave de garantía en las alianzas, se 
vuelven más abiertas e influyentes. 

La organización política de una comunid~d ~~mbut co~iste_ ~n 
la manera en la que se enfatizan algunos pnnc1p1os de org~~c•o~ 
social a expensas de otros, y al respecto es partic~a~ente s1~c~~­
va la elección de las parentelas vecinas. Por cons1gwente, la pos1c1on 
de la casa refleja ampliamente el diseño político de una comunidad, 
aunque, como las edificaciones son renovadas cada c;inco años o más, 
no habrá una equivalencia completa. Por esta razón, cuando se hace 
un análisis político de una comunidad, las futuras intenciones de edi­
ficación de una parentela proporcionan ideas importantes dentro de 
las preocupaciones políticas corrientes de los Arakmbut. 
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Ninguna parentela es una unidad completamente independien­
te y, a fin de sobrevivir, debe cooperar con sus vecinos. Los hombres 
de parentelas vecinas, relacionados a través del clan o de afinidad, 
se ayudarán entre sí a labrar canoas, a hacer casas y, sobre todo, a 
trabajar oro; las mujeres trabajarán juntas en sus chacras si son pa­
rientes o vecinas cercanas. La colaboración entre parentelas es el 
principal medio para llevar la producción más allá de la subsistencia 
y les da a los hombres la oportunidad de consolidar prestigio. 

Mientras que la parentela es el punto focal para las mujeres, el dan 
patrilineal es el foco principal de identidad para los hombres. Los 
siete clanes, Y aromba, Idnsikambo, W andigpana, Singperi, Masenawa, 
Embieri y Saweron están distribuidos desigualmente a lo largo de 
cinco comunidades arakmbuts. Los cinco primeros clanes son los más 
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 Arakrnbut. Al mismo tiempo, las alianzas entre los 
miembros del dan 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 clanes tener más influencia que otros y esto establece un sentido 
de la jerarquía, 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 numérico y los 
grupos de siblings que viven cerca entre sí involucran tanto a hom­
bres como a mujeres, mientras que los parientes políticos depen­
dientes que trabajan para el servicio a la novia y cualidades perso­
nales necesitan la presencia de mujeres a fin de atraer un cónyuge 
hacia la parentela. Solamente la ideología del clan, tal como las ex­
pectativas de caza o la habilidad chamánica, no involucra a las mu­
jeres. Todos estos factores pueden ser significativos en la organiza­
ción política 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, respectiva­
mente, por los clanes Idnsikambo y Y aromba en dos bloques de alian­
za. 5 Cada bloque estaba formado por un grupo de dos núcleos de 
sibling que desarrollaban alianzas con otros vecinos a través de la­
zos dánicos y de afinidad. Las alianzas entre los bloques se basaban 
sobre ciertos rasgos políticos. En primer lugar, ningún clan había 
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nunca entrado en un conflicto directo en el que alguno de sus miem­
bros apoyara directamente a la oposición; la elección era apoyar la 
iniciativa de los miembros más influyentes del clan o abstenerse. 
Los clanes numéricamente dominantes fueron el foco central de las 
rivalidades intra-caseríos, 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 división de facto en dos bloques. 

Los conflictos en los años 1980 se centraron en tomo a la adquisi­
ción de recursos. En el caso de la enfermedad mencionada en el últi­
mo capítulo, los clanes pelearon por los diagnósticos de las enferme­
dades porque no querían recortar la cacería. Cada varón 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. Así, la prohibición de matar ciertas especies puede tener re-
percusiones para los miembros de ciert?s 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 cónyuge dentro de un clan, pero una vez que un 
grupo ha acordado internamente sobre quién es un cónyuge 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 situación es incluso peor cuando la pare­
ja casada atraviesa problemas. Las alianzan de clan pueden involucrarse 
rápidamente y la pelea se extiende por varios años. Esto ocurrió en San 
José y el conflicto duró desde 1981 hasta 1986. Puerto Luz está actual­
mente en medio de un conflicto similar que ya dura cuatro años. 

Las rivalidades políticas 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 ejemplificó 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 actúa sobre la volátil atmósfera. 

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 agonísticas mediante alian­
zas, que se expresan en las construcciones de casas edificadas cerca unas 
de otras, de lazos de matrimonio y de cooperación en actividades pro­
ductivas. Esto tiene el efecto de debilitar las alianzas y la solidaridad den­
tro de 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 política 
de una persona arakmbut, tenemos que tomar en cuenta la 
membresía al clan y sus actuales relaciones con los otros clanes en la 
comunidad. El patrón global es de flujo, cuando las alianzas políti­
cas del clan crecen y decrecen en relación con las condiciones cam­
biantes en la comunidad. Por consiguiente, la organización social de 
una comunidad arakmbut es un difícil equilibrio entre la parentela 
y el dan, con hombres y mujeres que enfatizan diferentes unidades 
sociales mediante sus actividades de producción. Los conflictos 
emergen cuando estas son puestas en riesgo y esto conduce hacia 
una afirmación de identidad y poder. 

~! clan f los grupos de residencia no son los únicos rasgos de organi­
zaaon soaal. Los Arakmbut están vinculados sobre la base de catego­
rías de relación. La terminología arakmbut de relación está construida 
sobre el principio de prescripción simétrica basado en distinciones de 
nivel genealógico, género, edad y parientes paralelos/ cruzados (ver 
Volumen 1, capítulo cuatro), mediante el cual cada persona clasifica la 
totalidad del mundo social arakmbut según su perspectiva; incluso los 
siblings del mismo sexo, quienes aplican en forma parecida la mayor 
parte de los términos, diferencian a los parientes mayores (tone) de los 
menores (sipo). La terminología proporciona las categorías básicas 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 rápida clasificación de parientes y afines. 

. ~ ~ayoría_de los arakmbuts conoce los términos de relación y la 
afiliac1on cláruca de todos en su comunidad. Las mujeres adultas 
son particularmente conocedoras, hasta el punto de que la mayo­
ría de ellas puede clasificar a todos los miembros de las cinco co­
muni~ades arakmbuts con los_ términos apropiados. Sin embargo, 
tamb1en es claro que la mayona de la gente puede estar relaciona­
da entre sí por varias rutas genealógicas diferentes. Cuando se en­
cuentran por primera vez, dos personas aprobarán un término 
correcto mutuamente aceptable con el cual se dirigirán la una a la 
otra. La decisión depende de la diferente relación genealógica en-
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tre las partes, que tienen que decidir cuál de las vinculac_iones pos~­
bles enfatizarán: si mediante el padre, la madre, los parientes polí-
ticos o los abuelos. 

La elección de términos es importante porque la clasificación empare-
ja personas de generaciones adyacentes~ tres,grupos: P_a_ñentes, ~e_s 
y los que están en el intermedio.-~ te~~logia de relaaon es el pnna­
pal esquema clasificatorio para distingwr afin~ entre los Ar_akmbut, ~ro 
es también el medio más importante, dependiendo de las circunstancias, 
para enmascarar la afinidad. ~ relacioi:ie5 d~ afinidad de qui~es _son 
directamente parientes a traves del matrunoruo conservan los t~munos 
porque demuestran un signo de afecto y re~peto, ~unque en vanos con­
textos, la afinidad es disfrazada por la temunologia: 

1. Una persona que es pariente cruzado ~uy pocas v~ces ~s 
considerada como afín hasta que se realice un matrunoruo 
que haga a las partes parientes políticos directos a través de 
sus respectivas parentelas. . , . 

2. Sin embargo, si el afín potencial es tamb1en un amigo :erca­
no, las dos personas continuarán llamándose entre s1 des­
pués del matrimonio por los términos de herman?, padre o 
hermana, siempre y cuando la afinidad no sea directa. 

3. Si llega un foráneo a la comunidad que está lejanamente rela­
cionado, entonces bastará el término para hermano y herma­
na con una calificación de edad para definir la conexión con la 
persona, porque no es político dirigirse a un extraño como afín. 

De acuerdo a las circunstancias, la afinidad puede ser redefinida; 
escuché hablar a dos hombres en una fiesta, y mientras acordaban Y 
discordaban se llamaban entre sí egn (hermano) o en (cuñado) de­
pendiendo de si la conversación era su~~e y divertida_o si di~cutían 
temas serios y conflictivos. La aplicac1on de la terrmnologia es la 
forma más extrema de relatividad social entre los Arakmbut Y es 
también la forma más flexible de clasificación, lo que les permite 
distinguir afinidad en el contexto ex?~ámico del clan o tender un 
puente entre cualquier división de afinidad dentro del wambet. 

Los Arakmbut reconocen la afinidad porque es lé\ base de las re­
laciones entre los clanes patrilineales. Al mismo tiempo, hay varios 
contextos en los cuales se suprime la afinidad. Esto funciona 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 político, 
donde el conflicto dánico es un rasgo fuerte. Los Arakmbut tienen 
la categoría 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 exogámico.6 Cuando nace una 
criatura, su wambet incluye a ambos padres. De esta manera, lo que 
es una categoría de arreglo de alianza desde la perspectiva de una 
pareja casada es, desde la de un niño, una categoría cognática. El 
efecto es una categoría social que trasciende al clan y revela la im­
portancia de las mujeres en alianzas políticas más amplias. 

En la práctica, 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 más positivos. Los que colaboran en el trabajo 
(tanto personas del clan y afines) son frecuentemente quienes es­
tán interesados en el bienestar de los niños de sus parientes y de 
sus futuros arreglos maritales. 

Mientras que los grupos dánicos son enfatizados en una comuni­
dad arakmbut en la que los núcleos de sibling cercanos concentran la 
influencia política, 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 
años, 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 unión 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 continuará viviendo cerca de los 
padres de la esposa. Cuando nacen niños, estos grupos cercanos de 
afinidad se vuelven el wambet de la nueva generación. 

Además, 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 políticas de clan y puede even­
tualmente unirse por un lazo de afinidad. Un hombre soltero con pocos 
parientes o uno que ha peleado con sus siblings, puede vivir como 
una persona sola y buscará 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 rápi­
damente un nuevo cónyuge, 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 más numerosas y sólo conciernen a 
unas pocas parentelas. Antes que lazos agnáticos, que se expanden por 
toda la comunidad, las alianzas de wambet se basan en una variedad 
de criterios, tales como parientes de la madre, amistad y afinidad, todos 
los cuales son sellados mediante el uso flexible de la categoría y la con­
tigüidad de la ubicación de las casas. Cuando se desata la violencia 
entre los bloques de clanes, la pelea se extiende rápidamente hasta cu­
brir a otros moradores que proporcionan apoyo político a sus parien­
tes; sin embargo, los conflictos entre wambet están más controlados 
porque las alianzas son construidas sobre la unión de categorías perso­
nales basadas en ego y no en grupos amplios, tales como los clanes. 

La diferencia entre un sistema político basado sobre una categoría 
de estilo wambet y un clan basado en lealtades de grupo, íi;ene repercu­
siones que se extienden a lo largo de toda la organización social 
arakmbut. Un énfasis en el dan conduce hacia un número concentrado 
de danes en una formación 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 
más pequeños creados a partir de los posibles miembros de la catego­
ría, 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 
pequeñas unidades que funcionan relativamente independientes. 

Las relaciones internas políticas dentro de una comunidad arakmbut 
vinculan patrones de residencia, dan y wambet, e ilustran cómo la 
relatividad arakmbut no sólo incluye las relaciones agonísticas y las 
perspectivas mantenidas por grupos de interés, sino que también con­
sisten en potencial para cambios de énfasis entre diferentes aspectos de 
la organización social. Cada l?ersona participa en una variedad de ele­
mentos en la organización social trascendiendo el aislamiento indivi­
dual del cuerpo, alma y nombre, el cual, mediante la motivación del 
deseo por gente, bienes y prestigio, reúne grupos a expensas de otros y, 
por consiguiente, constituye el sistema político entre los Arakmbut. 

Las unidades de parentela y wambet se basan en la afirmación y 
negociación del control sobre los recursos, particularmente caza, cha­
cras y cónyuges. Una comunidad que opera en estos términos es am­
pliamente autosuficiente y no demasiado agonística. Sin embargo, donde 
existen desacuerdos acerca de recursos, se forman unidades de alianza 
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más amplias y éstas se establecen alrededor del clan. Por esta razón, el 
conflicto comunal es más evidente cuando surge el antagonismo dánico. 

Esta breve encuesta sobre los principios sociales arakmbuts ha de­
mostrado los rasgos flexibles de la residencia, descendencia y afinidad 
que son atravesados por género y edad/ generación. Éstos ponen los 
límites del espacio político para la interpretación dinámica y la mani­
pulación del "sistema". Al mismo tiempo, son los bloques construidos 
para la identidad arakmbut, lo cual no es simplemente una declaración 
de posición social, sino un reclamo de status y recursos. El dinamismo 
surge a partir de la relatividad, porque cada persona arakmbut tiene la 
posibilidad de crear y controlar su identidad con relación a otras. Sin 
embargo, esto no significa que la vida social y política arakmbut sea 
una pelotera. Existen factores claramente constriñentes que limitan la 
maniobrabilidad social. Además, algunas personas tienen más libertad 
que otras, y esta diferenciación se vuelve especialmente evidente cuan­
do se trata sobre las políticas 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 interpretación o afir­
mación de cualquier perspectiva de la vida social arakmbut. Éstas se 
consolidan mediante la negociación con otras personas y, al igual 
que las ideas chamánicas, son aceptados o rechazadas por su efica­
cia práctica. Más que calificar que cada arakmbut está 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 múltiples espacios sociales 
que presentan un tirón gravitacional hacia otras personas o la repul­
sión de ellas según los principios de la organización social. Sobre 
esta base, la perspectiva de cada persona sobre la vida es relativa en 
el espacio y en el tiempo a todos los demás (Gray 1984). Sin embar­
go, la relatividad en este contexto es más que una serie de interpre­
taciones desconectadas porque, mediante la comunicación, 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 así se refuerza mediante constante comunicación y 
negociación, con lo cual conjuntos de puntos de vista proporcionan 
densas áreas de orientación 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 
simultáneamente. Sólo aceptando la relatividad de la participa­
ción de cada persona en la vida política arakmbut, de acuerdo a 
una interpretación flexible de categorías y a los grados variables de 
la densidad colectiva y de la interpretación 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 varía en intensidad de acuerdo con las activi­
dades históricas de personas que articulan las manifestaciones co­
rrientes de principios estructurales. 

Esta visión flexible de la vida social arakmbut como un proceso 
ilustra que la actividad política es la extensión de la social, en tanto 
que cuando la gente interactúa 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 
interacción social dentro de las relaciones políticas e ind u ye el punto 
en el cual la posición relativista aquí descrita se superpone con la 
visión arakmbut de proceso. 

Aunque los Arakmbut no necesariamente describirían su mun­
do social como basado sobre principios de relatividad, sí reconoce­
rían la 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 capítulo se introdujo la partícula pak para cubrir la noción de 
"deseo" y el dinamismo lingüístico 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 más intensas cuando la gente desea objetos, 
cónyuges o reconocimiento de eficiencia en ciertas habilidades, y, 
en este punto, las relaciones sociales toman rasgos políticos, por­
que el prestigio y quizás finalmente el poder o la fortaleza (tainda) 
son necesarios para lograr esos objetivos y para afirmar una visión 
particular de la sociedad arakmbut. El prestigio masculino es más 
obvio para un foráneo 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 distribución de la 
carne y en las alianzas de matrimonio son reconocidas tanto por 
h?mbres como por ~tras mujeres. Sin embargo, las mujeres presti­
giosas no son tan evidentes a los foráneos como los hombres. 

Todas las actividades sociales se relacionan finalmente con al­
gún uso de recursos, sea oro, producción de alimento u, ocasional­
~~nte, apoyo desde afuera. Allí donde la producción no es compe­
titiva, dentro de la parentela o wambet, las relaciones sociales no 
son ~tensas. El presti~o 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 auríferas 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 más fuertes, la 
violencia puede irrwnpir y las rivalidades políticas se vuelven luchas 
de poder. Las relaciones fuera de la comunidad están incluso más 
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 la generosi­
dad. Los reclamos por recursos hechos a través de afirmaciones so­
ciales de identidad, están intrincadamente conectados con el mun­
do del espíritu, porque los espíritus benéficos y dañinos regulan el 
ac_ceso a los r:~ursos. Cuando las afirmaciones se vuelven más pú­
blicas, las políticas masculinas se hacen más evidentes y las femeni­
na~ más silenciosas, pero ambos sexos son responsables de conse­
gurr 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 espíritu. ' 

Cuando se observa a los líderes chamánicos y políticos entre los 
Arakmbut, las mujeres quedan fuera del foco a causa de su posición 
en la parentela, y los hombres aparecen más prominentemente. Una 
c~ac_terística d~ los ch~es es que son mayores y con más expe­
riencia que l~s líd:res políticos. 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 cacería, cargado de animales, aves y peces. Un 
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chamán también tiene la reputación, destacada en el capítulo pre­
vio, de ser influyente para las reconciliaciones en la comunidad. 
Además de los contactos espirituales que le proporcionan autori­
dad e influencia, también hay razones sociales de la capacidad de 
un chamán para interceder. Los Wayorokeri son hombres mayores 
que no han declinado por la vejez, sino que aún están en ,1~ cumbre 
de sus poderes. Sin embargo, ellos no son tan fuertes físicamente 
como los adultos jóvenes, quienes son principalmente los líderes 
políticos. Cuando la gente envejece, su red de afinidad se amplía a 
medida que la mayoría de sus parientes cercanos se casa dentro de 
otras parentelas y clanes. Por tanto, el chamán es un hombre ma­
yor con contactos de afinidad por toda la comunidad, que puede 
convocar en cualquier momento para lograr la paz. De esta mane­
ra, podemos ver que la distinción entre un líder político y uno 
chamánico tiene que ver tanto con la experiencia y la fortaleza que 
llega con la edad como con cualidades específicas que son prerro­
gativas exclusivas de uno o de otro. 

Este capítulo ha tratado sobre los elementos multidirnensionales 
de la vida sociopolítica arakmbut, la relatividad de las perspectivas, la 
búsqueda para satisfacer deseos y la consistente lucha para reclamar 
recursos y transformarlos en bienes para consumo de la parente~a y la 
comunidad. A través de las relaciones humanas, el mundo social de 
los Arakmbut emerge, cambia, se transforma y se refuerza a sí mis­
mo, ya sea en el contexto del clan, wambet o comunidad. Cada perso­
na tiene su perspectiva de la vida social arakmbut, a través de com­
partir y comparar más que como un ser aislado. Por ejemplo, las 
mujeres compartirán ciertas perspectivas de la vida_ arakm?ut, pero 
como miembros de clanes diferentes, o de generaciones diferentes, 
verán las cosas de manera distinta. De acuerdo con el contexto, la 
gente concordará o diferirá, y de esta manera las representaciones 
colectivas se unen, se disuelven o se intensifican como algo normal. 

Cuando la comunidad está bajo amenaza, todos los miembros com­
parten el deseo de defenderse entre sí. La lucha _es c~i siempre P?r el 
territorio o los recursos externos. Sin embargo, al m1Smo tiempo, los rmem­
bros del clan pueden competir por recursos, y un esposo y una esposa 
pueden proteger la reputación de sus hijos en un ~o_nfücto entre p~nte­
las. En la práctica, las categorías sociales, la relatividad y la solidandad 
son variables independientes que desafían cualquier análisis reduccionista 
a causa de la multiplicidad simultánea de la vida diaria, que une la iden­
tidad de la gente con la de la persona. De esta manera, combinando la 
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noción arakrnbut de "deseo", como el dinamismo que opera dentro de 
la relatividad de la formación social, con la competencia y cooperación 
por recursos, surge un sentido de los lúnites del cambio de la conducta 
aceptable y, consecuentemente, de la libertad de cada persona. 

Es complicado definir los contenidos de una categoría en acción, pero 
este capítulo ha tratado de señalar los múltiples elementos que operan 
cuando la gente vive junta en la misma comunidad. El siguiente capítulo 
trata sobre los intentos de satisfacer deseos mediante la generosidad y la 
organización política que se construye sobre este principio. 

Notas 

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

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

3 Los Arakmbut no tienen una palabra para "familia" y usan este término en 
español para referirse, según el contexto, al clan, wambe t o parentela. A fin de 
evitar confusiones, he distinguido entre estas unidades sociales d iferentes. 

• En su trabajo sobre las mujeres arakmbuts, Aikman (s.f.) demuestra las frustra­
ciones que sienten algunas a través de los aspectos asimétricos y constreñidos 
de sus vidas. Al m ismo 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 análisis 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 "mi tades" en tanto que no hay intercam­
bios prescritos entre los grupos (c.f. Kensinger 1977), ni ningún intercambio 
ceremonial como entre los grupos Ge (c.f. Maybury-Lewis 1974: capítulo IV). 
No obstante, debería señalarse que los vecinos Ese'eja tienen un sistema de 
mitades de clan que, al igual que los grupos pano, distinguen los caudillismos 
de las c~alidades chamánicas. He utilizado aquí la palabra "bloque" en el mis­
mo sentido que Barth (1965: 104): como un alineamiento de grupos pequeños 
para formar una organización política más amplia. Sin embargo, es importan­
te notar que la presencia de secciones y mitades en el área provee algún espacio 
para ver los contextos posibles en los cuales puedan surgir las perspectivas 
cuatripartita y dualística de la organización social (ver Conclusión). 

6 Helberg (1993) tiene un excelente y detallado es tudio de la terminología d e 
relación harakmbut y un análisis de las palabras "onyu" y "wambet" . Suma­
terial, basado en un estudio en Shintuya, es muy similar al mío, aparte de deta-
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Bes 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 Chlco, no es tan!o ~na ehq~eta par~ un 
clan (como inicialmente pensé), sino un término descnphvo referidoª. su pu­
reza". En Shintuya, Helberg encuentra que se usa _"wambe_t': para refenrse a los 
clanes y, si éste es el caso, no es la unidad de estilo cognahco sob_~ la ~ue me 
hablaron en San José. Por otro lado, Helberg dice que la cogna~1on_ existe en 
Shlntuya, pero es llamada 11ndoedn" arakmbut (mi gente), un termino usado 
para clan en San José. 

De esto se pueden sacar dos conclusiones. En primer l~~ar, el clan Y la 
distinción de estilo cognático existen en Shintuya y esto es mas •~portante que 
las etiquetas que se le den. Una hlpótesis para esto e~ que en Shmt~ya, -~onde 
viven wachipaeris y arakmbuts en la mism~ comumda~, la ?r?amzac10~ so­
cial es ligeramente diferente de la de San Jose. Los Wach1paen he_nen ~n s1s!e­
ma de clan débil y, por consiguiente, aquellas parentelas con ?'atnmomos mix­
tos wachipaeri/ arakmbut en sus ancestros, solamente tendna~ un clan en su~ 
wambet. Además, sobre la base de los datos de Helberg en Shmtuya (ver capi­
tulo nueve), los arakmbut de allí enfatizan más fuertemente el clan que en San 

José. ,, ,, • t 
El segundo punto es que el término "onyu" significa puro , m1en ras que 

un wambet en San José reúne a los parientes del padre y de la madre. En Puer­
to Luz Thomas Moore (comunicación personal) encontró que wambet se usa­
ba pa:a referirse al grupo de parentela (el que po~ría incluir p~rientes de la 
esposa). En este caso, el wambet es un grupo localizado de panentes. El ele­
mento común en Shintuya, San José, Barranco Chlco y P~erto ~uz es q~e el 
wambet es una aplicación específica localizada de la termmolog1a_ o del ~•ste­
ma de clanes. En Puerto Luz parecería ser exclusivamente_la termmolog1~, en 
Shlntuya exclusivamente el clan, mientras que en San Jose, Ba~r~nc? Chico Y 
Boca Jnambari, el wambet recoge los dos. De este modo, las d1stmc10nes que 
había encontrado en San José aparecen en varias formas en todas_ las otras 
comunidades arakmbut, pero con énfasis diferentes. Estos son analizados en 
el capítulo nueve. 

182 

______________________ Capítulo!._ 

GENEROSIDAD V DAR 

La vida social arakmbut se basa sobre el principio trascendente de 
e'pak (desear), cuyo significado se extiende desde adquisiciones 
generales hasta afecto y respeto. Este principio genera relaciones 
sociales, recreando así constantemente la organización sociopolítica 
mediante las actividades cotidianas y estableciendo el contexto para 
la evaluación y reconocimiento de las cualidades personales. Sin 
embargo, el deseo en sí 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 sólo 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'pak ha sido traducido como "deseo" para abarcar un campo 
semántico tan amplio como sea posible y, de la misma manera, e 'yok 
significa "generosidad", que cubre una amplia variedad de fenóme­
nos materiales y no-materiales. ' Este capítulo investiga las diferen­
tes cualidades en la vida arakmbut que generan respeto. 

Prestigio y respeto son los objetos del deseo arakmbut, y sega­
nana 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, proporciona 
una evaluación positiva, en tanto que ndakwe o ndakwenda (malo, 
insalubre) se refieren a una persona mezquina (senopo). Las venta­
jas del prestigio implican que los prestigiosos son considerados, y 
los Arakmbut escuchan (e'pt!'e) lo que ellos dicen, lo que asegura 
que tengan influencia en la comunidad. 

Respeto y prestigio están disponibles para todos los miembros 
de la comunidad arakmbut, sean mujeres u hombres, viejos o jóve­
nes, dependiendo del contexto y de los recursos disponibles. Por 
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ejemplo, el prestigio de los niños no está 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 niños ganan prestigio, principalmente, entre sus pares y, en 
menor medida, de sus padres, por realizar actividades que les serán 
útiles cuando sean adultos: los muchachos por actos de osadía, por 
la habilidad en matar animales pequeños o por conocer cómo hacer 
una balsa; las muchachas por asumir rápidamente su trabajo en las 
chacras e identificar plantas silvestres y por su destreza en preparar 
comida. En ambos casos, el prestigio es dado siempre y cuando otros 
niños de un grupo compartan los beneficios de sus habilidades, tales 
como carne de caza o frutos de recolección. En el contexto de los 
parientes, los niños reciben prestigio por su apoyo en l~s acti:idades 
de la parentela y por cuidar siblings, lo que les proporciona tiempo a 
sus madres para realizar actividades de producción. 

Cuando una persona envejece, la responsabilidad aumenta más 
allá de la parentela y los frutos de la generosidad se distribuyen 
más ampliamente a los vecinos y parientes cercanos. Para l~s adul­
tos, la distinción de género es más marcada que en cualqw~r _otro 
periodo del ciclo vital y, consecuentemente, las esfera_s de achv1~ad 
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 distribución de cam~ y de oro 
mediante una rueda de actividades políticas 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 mujer~s, la es­
pecialización de cultivos les permite a aquéllas qt~e están bien esta_­
blecidas compartir productos que no todas cultivan, como maro, 
camote, papa de monte o barbasco, entre parientes cercanos y v~­
cinos. El campo de generosidad de la~ mujeres se centra con ~a~ 
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 distribución del conocimiento. Esto_ toma la 
forma de enseñar a la gente joven las destrezas necesanas para 
hacer contacto con el mundo del espíritu, para que las actividades 
de producción puedan ser reguladas y se asegure la.salud median­
te ensalmos de curación u otros conocimientos. Por tanto, la gene­
rosidad no es simplemente un tipo de actividad que da surgimien­
to a una estructura política, sino una cualidad que puede ser reco­
nocida por cualquiera, según sus habilidades y acceso a los recur-
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sos. Todos estos aspectos de generosidad serán explorados con más 
detalle más adelante. 

Generosidad y reconocimiento de cualidades personales 

Generosidad (e'yok-dar) es el principal atributo de una persona res­
petada y es la única manera de contrarrestar las acusaciones de egoís­
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 razón, e'pak y e'yok son conceptos 
paralelos. Deseo es la trascendencia del alma que alcanza a los otros y 
generosidad es la satisfacción 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 sólo 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 capítulo dos, el alma fue descrita 
como dividida en la parte emocional más concentrada, basada en 
el "asiento de los afectos" (wanopo), y en la parte intelectual más 
dispersa (e'nopwe). Las personas que concentran bienes e ideas 
para sí concentran el alma materia, que atrae espíritus dañinos 
para atacarlas o usarlas como vehículos a fin de dañar a otras. Ser 
generoso, por otro lado, dispersa la concentración de atención y 
deseo, por tanto, alivia las emociones reprimidas. Esto explica el 
doble significado de la palabra senopo, que combina mezquindad 
y egoísmo. 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 relación entre el cuerpo, el alma y el nombre. 

Generosidad y preocupación 

La responsabilidad es una cualidad importante de un arakmbut 
adulto y se manifiesta como ansiedad, preocupación y signos de 
depresión ante las consecuencias de amenazas a la parentela, clan, 
wambet o comunidad. Ansiedad y preocupación (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 líder político. Cualquiera que tome una 
decisión que afecte a otro (matamona) debería asegurar que_su d~­
cisión surja de una preocupación altruista antes que ~~l interes 
propio. La vida política arakmbut consiste en tomar dec1s1ones que 
constantemente están bajo observación y, si algo sale mal, la perso­
na responsable sufrirá, en consecuencia, de falta de prestigio. 

Las responsabilidades de la mujer son la producción de las cha­
cras que proporcionan alimento y veneno para peces para la ~aren­
tela y los vecinos, y también reproducir la línea del clan teruendo 
hljos. Los hombres son responsables del bienestar de la parent~l~ 
mediante el aprovisionamiento de carne y oro. Estas responsabili­
dades resultan tan importantes que son las razones más frecuentes 
que dan los hombres para no asumir ca~go~ _de_ importancia en la 
comunidad, la municipalidad o la orgaruzac1on md1gena local. Las 
responsabilidades de hombres y mujeres comienza_~ con la paren­
tela, y el prestigio aumenta cuando la preocupacion se exp~nde 
hacia unidades sociales más amplias, como el clan, la comurudad 
o los pueblos indígenas. Una persona que es consciente y cuida s~ 
parentela es respetada y puede volve~se ~uyente en la c~m~­
dad. Sin embargo, los hombres son mas v1s1bles en la orgaruzac1on 
política de una comunidad que las mujeres, porque son respons~­
bles de las relaciones externas y, consecuentemente, aparecen pri­
mero ante los foráneos. Esto incluye la defensa. 

Los Arakmbut respetan la fuerza física (tainda), que no es sólo 
la capacidad de hacer trabajo físico pesado, lo _c~al se e~pera de 
todos los hombres y mujeres en sus tareas cot1d1anas, smo tam­
bién en el caso de los hombres, la habilidad para pelear (e'munka) 
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a fin de librarse del ataque físico y de defenderse a sí rmsmo y a 
aquellos que están bajo su responsabilidad. Sin embargo, el resp~to 
sólo surge en ciertos contextos. En el pasado: matar a un enerm?o 
era recompensado con honor, pero hoy en dia la fuerza de la vio­
lencia física se respeta menos si constituye un ataque. Un hombre 
debería defender su honor y el de sus parientes, pero en el momen­
to justo y sin excesiva emoción. Aquí 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 sí misD?os (ver más 
adelante en este capítulo la canción del jaguar Mayen). 
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Generosidad y producción 

1. Caza y distribución de carne 
Un buen cazador es alguien con relaciones benéficas con el mundo 
del espíritu y es reconocido por sus habilidades para traer presas. 
Sin embargo, el prestigio solamente puede ser resultado de una dis­
tribución generosa de carne por todo el conjunto de parentelas veci­
nas y, cuando sea posible, más allá. Una parentela con un yerno 
dependiente puede incrementar su producción de carne y aumen­
tar su potencial para distribución. Un hombre se vuelve deseable 
para una mujer no sólo 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 economía interna de la comunidad se basa considerablemente 
en la distribución de carne, sobre la presunción de que alguien la de­
volverá en intercambio cuando esté disponible. Sin embargo, la canti­
dad de carne ofrecida generalmente a otras parentelas sólo es sufi­
ciente para una o dos comidas y, por tanto, ninguna cocina sobrevive 
de los frutos de la distribución. Además, la reducción de la caza en las 
tierras de las comunidades arakmbuts desde que comenzó la avalan­
cha del oro en 1979, hace que la distribución de carne sea considera­
blemente menor que la reportada en otras partes de la Amazonía.3 

La motivación para distribuir carne surge no sólo 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 sólo 
hay 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 expresión de generosidad no es simplemente al­
truismo, sino la oportuna organización de la parentela frente a las 
consecuencias del egoísmo antisocial. 

Cuando un cazador lleva una gran cantidad de carne a la cocina, 
con_io un ~apir, los hombres organizan el descuartizamiento y las 
mu1eres hierven y preparan los entrañas. Sin embargo, la esposa del 
cazador es responsable de cortar las carcasas de la mayoría de los 
otros animales traídos del monte. Corta la carne en pedazos y la 
divide en pequeños montones. Si la cantidad es poca, entonces la 
carne va hacia el dan inmediato o a los vecinos afines; pero con los 
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arúmales grandes, consulta con su esposo acerca de qué piez~ ?:­
berían ir hacia quién de acuerdo al tamaño y calidad. En el anahsis 
final, la distribución 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 distribución de carne no es sim­
plemente una cuestión de un hombre que caza y ofrece carn~- Cuando 
llega a la cocina es parte de la propiedad de la parentela misma, y la 
mujer es la persona que toma las decisiones cla~es respec_to a las 
prácticas de compartir los despojos de la caza. Sm las muieres, la 
carne no sería comestible ni distribuida, y así, en cierta medida, ellas 
participan en el prestigio de cazar. 

2. Prestigio en el trabajo de la chacra 
Despejar chacras es considerada la actividad más. dura po_r los 
Arakmbut. Es realizada por los hombres, y se aprecia y considera 
generoso el ofrecimiento de ayuda por parte de vecinos r parientes 
cercanos. La rutina del trabajo de la chacra de plantar, cultivar y cose­
char es organizada por las mujeres, ocasion~mente con ayud~ de los 
hombres. Este trabajo proporciona a las muieres una oporturudad de 
ser generosas por derecho propio. Las mujeres que h~ vivido más 
tiempo en la comunidad tienen la ventaja de comp,artir esta~as r ~ 
millas con sus hermanas más jóvenes y sus nueras. Esas son distribw­
das informalmente y sin mucha discusión, como en el caso de la car­
ne. No obstante, una mujer cumplidora, que dirige bien su produc­
ción, recibe mucho prestigio y el resto de la comunidad reconoce que 
sus chacras son de ella llamándolas por su nombre. 

3. Generosidad en el trabajo del oro 
Un hombre que desea ser respetado también debería ser exitoso en 
el trabajo del oro y, con un clan fuerte o con alianzas de wambet 
fuertes, él será capaz de explotar grandes áreas, producir más y de­
mostrar su generosidad mediante una fiesta. En San José, la búsque­
da de depósitos de oro y la caza se realizan frecuentemente a la vez: 
un cazador llevará una vara de prueba para ver si puede encontrar 
algún riachuelo seco productor de oro mientras busca arúmales. 

Si se cruza con un lecho seco del río con depósitos de oro, debe 
compartirlo con sus parientes afuera de sus grupos de trabajo, a quie­
nes invitará para laborar en la misma área; si no, será acusado de 
acaparar el placer para sí mismo. A veces un hombre contrata un 
grupo de mineros de la sierra a fin de explotar áreas más grandes, 
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pero a menos que comparta una porción de la playa con otros, sur­
girán conflictos rápidamente. En 1990, un hombre y sus hljos fueron 
criticados por el resto de San José porque no estaban dispuestos a 
compartir una playa aurífera. 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 tomo a la división 
de playas productoras de oro han causado serios alborotos, tales 
como un conflicto en Boca Inambari, en 1991, que sólo se resolvió 
luego de que un estudiante indígena 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
diante fiestas, que son analizadas en el próximo capítulo. 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 
división monetaria fija. Más aun, todos tienen que demostrar generosi­
dad proporcionando tragos en una fiesta. Esta distribución 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 tenía un significado similar a la distri­
bución de carne. Las mujeres eran responsables por hacer la bebida 
(wawing) de maíz que cultivaban en sus chacras y de distribuirla a 
todos los huéspedes en la fiesta. Sin embargo, desde la introducción 
del oro y el dinero, las mujeres no están ya más implicadas en las 
fiestas de beber, que son la mayoría. No obstante, en caso que se 
proporcione comida, las mujeres de la parentela serán 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 
distribución de bebidas en el ámbito comunal, su capacidad de abas­
tecer comida en ciertas fiestas es aún prestigiosa. 

Algunos arakmbuts consiguen oro y dinero comprando y ven­
diendo, y también están obligados a demostrar generosidad. En San 
José, el dueño de una pequeña tienda comunal invitó a la comuni­
dad a la fiesta de cumpleaños 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 críticas 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
servación y de memorizar informaáón que beneficie a otros. Un caza­
dor que conoce nombres de especies, sus características, conducta y 
relaciones con otras criaturas es un recurso significativo para la comu­
nidad. Si un joven quiere construir tma 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, será capaz de 
demostrar cuáles ramas son resistentes a las hormigas, cuáles las repe­
len y qué maderas duran más tiempo en qué partes de la casa. 

Las mujeres tienen un conocinúento 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 cómo sembrar o cosechar produc­
tos. Toda esta información 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, acompañan y apoyan a las más 
jóvenes 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 más ancianas ofrecen sus servicios a otros 
en la comunidad y son respetadas por sus conocinúentos. Hay dos 
contextos principales en los cuales el conocinúento 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
mación, entretenimiento y conocinúento 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'mbacl1apak) y canciones 
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(e'_machinoa~ as~~ hijos en los anocheceres antes de que vayan a dor­
mir. Los mas v1e1os, que son considerados muy conocedores, inter­
p~e.tan mi!os y canciones a grupos mayores que la parentela. Un 
v1e10 cons1de~ado un ~uen narrador invitará a la gente para que 
escuche un rmto despues de la comida del anochecer, mientras ésta 
se acuesta al aire libre sobre esteras de caña. Guiará a su audiencia a 
tr.a,vés de relatos: trasmitiendo los detalles de cuentos que él apren­
d10 de sus propios mayores cincuenta años atrás o más. A veces, 
estos viejos cantan, aunque hoy en día 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 fácil. 
Cuando hay una reunión pública, alguien que puede levantar el 
ambiente haciendo alguna pequeña mofa de sí mismo alegrará a la 
gente y arrancará risas. Los Arakmbut consideran que la risa es una 
manera de mantenerse joven y evitar la tensión que los envejece, y 
los relatos muy graciosos (waerik) son una parte importante de la 
salud, que les proporciona relajamiento y entretenimiento. No es 
fácil hacer que una audiencia estalle en risa, pero algunas personas 
son tan expertas que obtienen más 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
ma~es graciosos son contados dentro de la parentela por hombres y 
mu1eres, pero en las ocasiones públicas es un soltero mayor el que se 
b_urla y dice cosas que serían consideradas inapropiadas en la mayo­
na de los otros contextos públicos. 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 
paroxis~o, 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 había traído un mokas (pecarí sajino). "Pun" fue el 
sonido cuando lo tiró al suelo. Todos estaban felices, salvo el viejo 
[un personaje que vivió en el Ishiriwe reputado por ser un quejoso J. 
La gente dijo: "Tú lo has traído verdaderamente rápido". Pero el 
hombre irascible dijo: "Cuando fui joven podía cazar mokas, pero 
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ahora soy viejo y no puedo". [En ese momento, el narrador c~­
mienza a usar palabras que son comúnmente usadas para referir­
se a mujeres jóvenes]. «Los mokas simplemente ya no me cazan 
más. Mantienen su distancia. Cuando fui joven venían detrás de 
mí, pero ahora no. ¡Cuando fui joven, yo simplem~nte los ama­
ba!". El viejo comenzó a golpear al mokas que hab1a matado su 
hijo, acariciándolo como _si fuese una ~uchacha. Toe? su ca~;za ,Y 
luego la herida que hab1a en su corazon. Estaba baJando. [ ,Mas 
abajo!", gritó la audiencia. "¡Golpea abajo del estómago!"). Está 
bajando ... y luego toma el culo del mokas y mete sus dedos; 
"¡Huhuhu!", dice. "¡Ugh! ¡Qué terrible hedor!". Luego de_esto, sa~o 
sus dedos y salió. Ahora eso seguramente no le sucedena ~ nadie 
aquí, ¿cierto? [El narrador usa el tér~o imatachibeto~waw1ka, _que 
significa "dedos en la vagina", específicamente algwen que tie~e 
sus dedos en la entrepierna de una mujer casada, clara referencia 
a alguien en la audiencia]. 

No es fácil comprender estos relatos para un no-arakmbut, por-
que son ejemplos idiosincrásicos de creatividad person_al, frecu~~te­
mente a costa de alguien; pero aun cuando las canciones cnticas 
personalizadas (ver el siguiente capítulo) 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 la misma manera que en otras co-
munidades arakmbuts y realmente es otra forma de entretenimiento. 
Alguien que pueda hablar bien (e'pak) puede tener influe~cia en una 
reunión, pero el estilo de hablar es frecuente~ente t~ ~portante 
como el contenido. El arakmbut que tiene la meJor aud.ienoa no es un 
orador que da una charla de varias horas, sino más bien uno que hace 
una presentación breve, infonnal, sincera, que conti~: bro~ y b':11"~ 
las. Un comentario festivo al final de una declarac1on sena reurura 
rápidamente a la comunidad. Mostrar demasiada emoción es una 
téatlca oratoria desastrosa en un encuentro arakmbut, en tanto de­
muestra el exceso de apasionamiento y un alma-materia concentra­
da. Por esta razón, muchos representantes de la sociedad nacional, 
que piensan que la oratoria debería ser emotiva y_seria, so~ _frec~ente­
mente tratados con suspicacia, a menos que den infopnaoon directa­
mente relevante para las necesidades de los Arakmbut. Ellos son ge­
neralmente suspicaces de los "narradores pulidos" y prefi.eren_a al­
guien que pueda combinar sentido del humor con preocupaaones 
serias y, de preferencia, de manera breve. 
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2. Generosidad en las cualidades chamánicas 
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 algún desorden físi­
co. Algunas mujeres conocen chindign para ayudar al crecimiento 
del barbasco o para influir en el clima y otras tienen acceso a los 
conocimientos herbolarios machiguengas mediante lazos de matri­
monio, mientras que la mayoría conoce la base de algunos chindign 
simples. Sin embargo, esos contactos con el mundo del espíritu no 
implican relaciones y comunicaciones complicadas que pertenecen 
a los chamanes más conocedores, a los wayorokeri y a los 
wamanoka'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 
cobren por su información, porque su generosidad y buen deseo es 
esencial para asegurar la salud de la comunidad. Tratan de evitar 
cualquier acusación de mezquindad que, en caso de la destreza 
chamánica, puede interpretarse fácilmente como vinculada a la bru­
jería. Sin embargo, en años 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 básico 
para poder participar en las fiestas. La comunidad ha aceptado este 
pago porque así el conocimiento chamánico se conserva, aunque un 
efecto colateral es que los viejos curadores se muestran renuentes a 
enseñar sus ensalmos a otros por miedo de perder su monopolio 
sobre la curación. Aquellos que enseñan sin cobrar son respetados 
por su generosidad. 

Cualidades y títulos 

Las cualidades antes revisadas (generosidad con la producción y el 
conocimiento) son respetadas por los Arakmbut. Considerándolas 
en conjunto, la unión de las dos da un perfil de una persona respeta­
da que es modesta y humilde y, sin embargo, fuerte, conocedora y 
divertida. Aunque es imposible encontrar a alguien que tenga todas 
estas cualidades, la mayoría de los hombres y mujeres arakmbuts 
tienen, por lo menos, una o más. Las cualidades personales son así 
prerrogativa de cada uno y están 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 de los hom­
bres y de sus pares por criar niños, por el trabajo duro, por s~ efi­
ciencia y la calidad de los productos de sus chacras. La mayona 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 respetadas por su 
conocimiento de canciones, relatos y mitos, que ellas refieren dentro 
de la parentela y no en encuentros públicos, aunque hay periodos 
en que las mujeres arakmbuts son más locuaces. 

Los hombres reciben respeto por la caza y el trabajo del oro, por sus 
conocimientos de chindign y por su capacidad para defender el nom­
bre de la parentela o del clan. Sin embargo, a diferencia de las ~ujeres, 
ciertos hombres reciben títulos que reconocen sus capacidades 
chamánicas para curar (wamanoka'eri) o soñar (wayorokeri), o que 
reconocen sus habilidades políticas (wantupa) y sus cualidades genera­
les (wairi). Cada uno de estos términos se refiere a la autoridad de una 
persona (matamona), que es su habilidad para decir a otras qué hacer -
decidir o determinar actividades mediante proposiciones.4 

Wairi y wanamba . . 
El término más general para un hombre arakmbut respetado es wam 
("caballero"), de los cuales puede haber varios en cada comunidad. 
Un wairi es exitoso y difunde ampliamente los frutos de su éxito. La 
gente toma nota de las opiniones de un wairi porq~e escucha ~i~n y 
se siente responsable por el bienestar de la comurudad. Un wam no 
necesita ser un buen orador, y en un encuentro permanece frecuente­
mente en silencio, en la parte de atrás de la asamblea, con sus braz~s 
cruzados; sin embargo, puede ser más importante en la toma de deci-
siones que la gente que está hablando en ese mo~_ento. . 

Una persona puede recibir respeto como wam por su generosi­
dad y sentido de responsabilidad, pero esto sólo continuará mie~­
tras sus acciones reflejen su capacidad. Aun cuando a la mayona 
de hombres se les atribuye alguna de las categorías respetadas en 
un wairi, hay algunas personas llamadas wanamba a las que se les 
considera que no las tienen. Un wanamba tiene poca o túnguna posi­
ción social, usualmente es soltero, mezquino y un cazador pobre y, 
en general, las personas le prestan poca º, ningi._ma at~nción. _ 

Con frecuencia un wanamba es un foraneo sm panentes vecmos 
ni afines y está en proceso de integrarse. Por estas razones, está en 
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desventaja para cazar y obtener reconocimiento de la comunidad. 
Si logra integrarse, su posición puede mejorar. Sin embargo, esto 
no quiere decir que necesariamente todos estén de acuerdo sobre 
quién es un wanamba o wairi. Alguien que está relacionado estre­
chamente con un hombre considerado wanamba lo defenderá, 
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
ro", 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 
antropólogos), pero wairi si va como representantes de una orga­
nización.5 

Ohpu y wantupa 
En tanto que el término wairi denota respeto e influencia, los térmi­
nos ohpu y wanhtpa conciernen a posiciones políticas. El ohpu es 
una forma de líder ahora extinta (ver una análisis breve en el Volu­
men 1, capítulo diez) que fue reconocido como tal cuando niño y 
dotado de poder por los espíritus del cielo kurudneri en el festival 
mbakoykoy, a fin de capturar la fuerza del jaguar para su futuro 
como guerrero. Mama tone de San José fue testigo de dicha ceremo­
nia, que describe de la siguiente manera: 

"Los Arakmbut colectaban torí (una planta comestible), que la 
madre de ohpu tomó para producir leche especial de pecho para 
el niño. Mientras hablaba a tori hubo una canción (wapong) para 
hacer la leche efectiva. La canción es dedicada para el ohpu, quien 
aplaude y dice "¡hayayaya!". El ohpu es luego escobillado con 
la pluma de la cola de una especie de oriol llamada mbaimbai 
(color del sol). Esto asegurará que el niño se volverá un guerrero 
- wambarakerí. Luego el padre del ohpu canta una canción, y el 
ohpu aplaude y dice "¡ehehehehe!". El niño es colocado en urta 
plataforma de madera balsa y todos cantan alrededor de él. Luego 
el cielo descenderá hacia el ohpu. Su padre conduce el canto y 
rápidamente el cielo desciende. Después, urt ave azul desciende 
con el cielo y ofrece la fuerza del "jaguar" para el niño, en pre­
sencia de los espíritus del cielo kurudneri. 6 
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El ohpu fue reconocido como un jefe guerrero, pero la palabra ha sido 
ahora reemplazada por el título de wantupa, que Califano (1982) dice 
que es el término para un líder político y "dueño de los animales". Sin 
embargo, en San José, como se señaló en el capítulo dos, la palabra 
wachipai se refiere al espúitu controlador y wantupa, sólo a un líder 
político. Helberg (comunicación personal) se enteró en Slúntuya de 
que, antes del contacto misional, wantupa se refería a un líder militar 
que reunía una o más casas comunales para pelear contra un enemi­
go. En 1980, los arakmbuts de San José me dieron los nombres de 
cuatro hombres influyentes que fueron wantupa, pero diez años más 
tarde me dijeron que no había wantupa en la comunidad y que el 
término era obsoleto, como ohpu. Una persona incluso fue más lejos y 
me dijo que el término wantupa nunca existió en el pasado, 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 ohpu y el wantupa no lo son. 

En el pasado, el wantupa fue un guerrero respetado por su fuerza 
física 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 concentración de fuerza que pue­
de ser llamada "poder". Como lo señalé antes, la cuestión del 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 deter­
minar o decidir por otros. Sin embargo, ningún wantupa se arries­
garía a ordenar a la gente a hacer lo que ella no quiere, ya que un 
rechazo debilitaría su poder y posición. Por esta razón, 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 años recientes, los jóvenes han asumido los cargos políticos reco­
nocidos por la Ley de Comunidades Nativas (presidente, secretario, 
tesorero y vocales) porque tienen alguna educación formal y son 
considerados peritos para tratar con foráneos no-indígenas. En chan­
za, ellos a veces son llamados wantupa por los viejos, pero su juven­
tud e inexperiencia los conforma como una nueva categoría de líde­
res entre los Arakmbut. Pocos arakmbuts se ofrecen para la elec­
ción, 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 está malversando dinero. Esto surge de la 
necesidad de un líder joven de buscar donaciones desde la parente­
la para fondos de la comunidad, antes que basar su prestigio en la 
generosidad. Un líder joven puede terminar incluso más pobre des­
pués de dos años en el cargo, porque los Arakmbut no entienden 
por qué él debería ser subsidiado por sus actividades, que frecuen­
temente implican costosos viajes a Puerto Maldonado. Los pocos 
arakmbuts que se ofrecen por sí mismos para la elección están moti­
vados por el deseo de prestigio entre sus pares y la posibilidad de 
hacer contactos con peruanos no-indígenas, particularmente con 
funcionarios municipales en el asentamiento de Boca Colorado.7 

Sin embargo, las autoridades de la comunidad son confundidas 
por los for~eos, que asumen que el presidente está a cargo de 
todo. El presidente no es autoridad política arakmbut en el mis­
mo sentido que un wairi, aun cuando, irónicamente, los Arakmbut 
hablan del presidente como responsable de asuntos comunales. 
Ocasionalmente, colonos no-indígenas 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 indígenas más amplios. El 
resultado de estas dificultades significa que el presidente de una 
comu~dad ~~ramente dure más de un periodo de trabajo y que 
se retire queJandose de haber sido mal comprendido. 

No obstante, esto no quiere decir que las jóvenes autoridades de 
una comunidad no tengan una posición. Si trabajan juntas y escu­
~~~ r~spetuos~me~t: a los viejos, pueden tomar decisiones y tener 
uuciahvas que mflwran en la comunidad. En las pocas ocasiones en 
que se eligen autoridades más viejas, el prestigio y la influencia son 
más evidentes. 

Un rasgo común de todos los títulos revisados aquí, incluyendo 
el wamanoka'eri y el wayorokeri, es que todos los hombres aludi­
dos por e~os té~minos intermedian límites. Wamanoka'eri y 
wayoroken son htulos dados a personas eficientes para contactar 
el mundo del espíritu 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 espíritus. Los wantupa 
(y el ohpu antes de él), y en alguna medida los wairi, se refieren a 
arakmbuts que defienden políticamente a la comunidad y, a veces, 
incluso físicamente, de las amenazas de otras comunidades indíge­
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 indígenas de la región sin miedo de exponerse al 
peligro. Con la desaparición del ohpu, el wantupa quedó más ex­
puesto a las amenazas externas y, con su gradual desaparición en 
los últimos años, las jóvenes autoridades comunales se están vol­
viendo el último bastión contra las amenazas foráneas. En alguna 
medida, este cambio en el liderazgo político refleja las diferentes 
formas de defensa utilizadas por los Arakmbut. El ohpu utilizó 
fuerza espiritual para combatir a los no-Arakmbut "Taka", el 
wantupa peleó contra otros arakmbuts y los representó durante 
encuentros con misioneros, mientras que las jóvenes autoridades 
se oponen a las invasiones de tierras más recientes. 

Las nuevas autoridades comunales también intermedian lími­
tes de una manera incluso más acentuada, porque, a diferencia 
de los líderes chamánicos y políticos, tienen poco o ningún 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",8 

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 mediación se basa en 
relaciones políticas internas y autoridades de la comunidad que 
son puramente líderes de los límites (Gray 1986: 21). Mientras 
que los líderes 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 líderes 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 participación 
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 
títulos de prestigio son el punto focal del contacto con la comuni­
dad; en el mundo del espíritu, los wayorokeri y los wamanoka' eri 
son los intermediarios, aunque con relación a otras comunidades 
lo son los wairi y los wantupa. Considerando a los Arakmbut 
desde los márgenes de su vida social, es tentador poner fuerte 
énfasis sobre esos títulos porque ellos se mantienen por encima 
del resto de la comunidad, pero esto se debe principalmente a la 
posición social de quienes los detentan, que se enfrentan desde la 
comunidad y, consecuentemente, encuentran primero la mirada 
de los foráneos. 

Ciertas cualidades se pueden combinar y otras no. Un soñador 
wayorokeri es siempre un wamanoka'eri curador, pero sólo unos 
pocos curadores tienen la capacidad de contactar con los espíritus 
en el nivel de un soñador. Un especialista chamánico no quisiera ser 
un líder político tal como un wantupa, en caso de que él aparezca 
demasiado autointeresado y se exponga a sí mismo a las acusacio­
nes de brujería por mezclar sus ambiciones personales con sus con­
tactos espirituales. El wayorokeri está más cerca del mundo del es­
píritu que el wamanoka' eri. 

El ohpu, en el pasado, fue el equivalente político del wayorokeri, 
pero con una relación cercana y poderosa con el mundo del espíritu. 
El wantupa fue más comttn y podía haber uno o más 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 jóvenes 
autoridades comunales a veces son criticadas por darse aires cuan­
do no son wairi y, en una ocasión, escuché que se referían al presi­
dente de la comunidad como un wanamba, lo que nunca puede ser 
aplicado a quien tiene un título tradicional. 

El siguiente diagrama muestra cómo los títulos relacionan las 
coordenadas interno/externo y wairi / wanamba: 
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Figura 7.1 Títulosarakmbuts 

dentro 

prestigio/ 
generosidad 

Comunidad 

Debilidad/ 
Mezquindad 

wairi 

wamanoka'eri wayorokeri 

Autoridades comunales 

Wanamba 

Poder, autoridad y acceso a los recursos 

afuera 

Mundo del espíritu 

Foráneos indígenas 

Foráneos no-indfgenas 

La relación entre los arakmbuts y las autoridades de todo tipo es 
muy ambivalente. Aun cuando las personas con status son ~esp~ta: 
das, ellas se volverán impopulares y serán tratadas con susp1cac1a s1 
es que no demuestran humildad y generosidad. Todos los títulos 
revisados en este capítulo implican acceso al poder y a los recursos 
de afuera. El poder es una intensificación de las relaciones de deseo 
y tiene que ser acompañado por medios para dispersar sus efectos 
generosamente. Fallar en esto causa problemas 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 líderes potencialmente fuertes, como se expresa en la can­
ción del Mayari. Si ésta tuviera que ser interpretada para un foráneo 
con orientación occidental, sonaría a cumplido: 

Canción de Mayari (jaguar) 
Mayari va solo porque tiene seguridad en sí mismo. Sabe que mata­
rá a su presa. Va haciendo su grito. El Mayari se ha ido al otro río 
donde hay playas y grita fuerte porque no tiene miedo. Hace ruido 
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 relámpagos. Viene a procurar gente arakmbut 
para matar. Sabe adonde va. Conoce el wandari (territorio). 

Pero la canción no es un cumplido, todo lo contrario. Cuando fue 
cantada en la sinei (fiesta), el cantante se dirigía a un joven afirma­
do y arrogante cuyo poder es comparado a la confianza de un 
jaguar (petpet) a fin de insultarlo. La canción en realidad significa 
que ~unque el !oven es fuerte y como el jaguar, todos lo odian y, 
mediante su mrrada, el cantante transmite un reto para pelear al 
amanecer. Un viejo explicó la canción: "Si yo le canto eso a al­
guien, pelearemos. La canción no se usa frecuentemente. Es un 
insulto". 

La ambivalencia expresada en la canción 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 más poderoso y concentrado con odio y más disperso 
con altruismo y preocupación, y así la conducta de una persona 
tiránica que aterroriza a otras es considerada peligrosa, tanto física 
como espiritualmente, atrayendo miedo y disgusto. La misma 
ambivalencia puede ser vista en cualquier situación 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 más hondo. 
Una persona, sea o no arakmbut, puede atraer respeto, pero si usa 
poder para sí misma o para jactarse de sus habilidades, los arakmbuts 
comenzarán a minarla. 

La ~tima prueba viene si el líder quiere que la comunidad haga 
algo y esta se rehusa; cuando se da cuenta de que ha sobrepasado 
s~ posición, él puede emprender la pelea que no "ganará" a los 
OJOS del resto de la comunidad o reducir su elevado perfil. Si hay 
un problema con un líder político en una comunidad arakmbut, 
ya no será considerado un wairi y debería bajar su perfil por un 
tiempo. La necesidad de esconder poder dentro de la comunidad 
hace difícil que un foráneo vea con claridad quién realmente man­
tiene autoridad en una comunidad arakmbut. 

Estos términos para hombres de prestigio dan inicialmente la 
impresión de que la vida política arakmbut está dominada por cier­
tos hombres que tienen un monopolio del respeto a causa de sus 
títulos. En alguna medida, los hombres tienen un perfil público más 
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 chamánicas. Sin embargo, los tíhtlos que se refieren a 
cualidades no son usados por los arakmbuts dentro de la comuni­
dad, sino más bien cuando se los explica a un foráneo. 

Por tanto, los términos no deberían ser considerados como títu­
los que le atribuyen posición a una persona, sino más bien como 
títulos que declaran algo acerca de dónde está ubicada esa persona 
dentro de la comunidad. Cuando más cerca de las fronteras sea la 
posición de los arakmbuts, es más probable que las cu~lidades.n~c:­
sarias para defender, proteger y apoyar a la comurud~d rec1biran 
una etiqueta como medio de proyectar a la persona hacia el mundo 
de afuera como una barrera detrás de la cual el resto del caserío 
puede continuar su vida. Por esta razón, los foráneos ~o-indígenas 
consideran que el presidente es la cabeza de la comU111dad, porque 
es la primera persona que encuentran. De la misma manera, no se 
debería pensar que las mujeres carecen de influencia política o pres­
tigio porque no tienen títulos. Su orientación evidentemen~e inte~i:1ª 
a la parentela y su reproducción, contrastan con la onentac1on 
externa masculina que trata con el mundo del espíritu, con otras 
comunidades arakmbuts o con los poderes no-indígenas 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 relación de género se encuentra a través de la mayoría 
de la vida social arakmbut. Sin embargo, el género es también 
asimétrico a causa de las relaciones patrilineales del clan (ver Volu­
men 1, capíhtlo dos) y, en ciertas circunstancias, puede surgir un 
conflicto que lleve hacia relaciones claramente desiguales (ver el 
siguiente capíhtlo ). 

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 sí mismas no son la 
base exclusiva de la política en una comunidad arakmbut porque, 
si éste fuera el caso, las formas de conducta explicarían todas las 
diferencias de status. Como vimos en el último capítulo, la política 
arakmbut trata también acerca del acceso a los recursos. La gente 
desea bienes materiales, conocimiento y vida agrapable. Aquellas 
personas que tienen los medios para obten~r !ales beneficios, d~­
muestran sus habilidades y reciben reconocmuento de la comU111-
dad por sus talentos, porque ellas tienen una relación consn:_uctiva 
con el mundo del espíritu, parientes mayores que les ensenan su 
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con~ci.miento esotérico o fuentes no-indígenas de efectivo, bienes y 
s~rv1c10s. A pesar de la disminución 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 político sino en la relación 
con fuerzas externas, la habilidad y el conocimiento, lo cual, con 
escasas excepciones, es técnicamente disponible para todos. 

El marco político de deseo y generosidad descrito en estos dos 
capíhtlos sólo cobra vida en un contexto en el cual la habilidad y el 
conocimiento proporcionan acceso a recursos deseables. El prestigio 
y el poder sólo surgen cuando una persona es capaz de demostrar 
generosidad en dar, no en ahorrar. Esto no sigrrifica que una comu­
nidad arakmbut sea igualitaria o sin explotación. Las desigualdades 
pueden ser demostradas mediante ciertos artículos de prestigio que 
nunca se intercambian: radios, motores fuera de borda, calamina o, 
entre los jóvenes, vestidos de moda. La explotación tiene lugar en 
ciertos contextos, particularmente de personas sin parientes inme­
diatos cercanos (los ejemplos más frecuentes son mujeres de otras 
comunidades y jóvenes recién casados que viven con sus parientes 
políticos). No obstante, esto se basa en las relaciones diádicas de la 
economía política más que en cualquier rudimento de desigualdad 
de clases. De este modo, no hay restricción interna para el acceso a 
los recursos, pero, por el contrario, cualquier persona puede demos­
trar su generosidad y, consecuentemente, su éxito como curador, 
soñador, cazador o guerrero siempre que tenga acceso al poder ex­
terno. La economía política de los Arakmbut consiste en cualidades 
que están 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 político de los Arakmbut funciona con los foráneos en 
una manera semejante a las relaciones con el mundo del espíritu 
analizadas en los capítulos anteriores de este volumen. En ambos 
casos, las cualidades o capacidades disponibles para toda persona 
son particularmente desarrolladas por algunas de ellas que utilizan 
sus destrezas para hacer tratos con los poderes externos. La organi­
zación sociopolítica y el mundo del espíritu son ambas altamente 
relativas, y mucha de la destreza implica romper la comprensión 
etnocéntrica de la vida y aplicar el discernimiento para beneficio de 
la comunidad en general. Mientras que los chamanes realizan su 
trabajo a través de encuentros con los espíritus en rituales de sueños 
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o de curación, las reuniones en la comunidad son el foco por el 
cual cada nivel de organización social se expresa social y política­
mente mediante la comunicación personal. El chamán más experi­
mentado realiza la comunicación completa de dos vías con los es­
píritus, a fin de defender a la comunidad, mientras que el wantupa 
o presidente tiene la capacidad para conducir la comunicación con 
los foráneos, creando alianzas o luchando contra enemigos. 

Tanto la política como el chamanismo son intentos de los 
Arakmbut para sofrenar las fuerzas externas en beneficio propio. La 
persona será respetada y quizás incluso reciba el título de wairi siem­
pre que comparta esos beneficios; pero si es mezquina, la concen­
tración de poder la hará peligrosa. El poder trata sobre las relacio­
nes entre el ahna y el cuerpo y, por tanto, tiene que ser controlado 
y compartido a fin de ser benéfico. Acumular poder es simplemen­
te egoísmo, de la misma manera que acumular bienes es antisocial. 
El éxito en la economía política de los mundos del espíritu y social 
de los Arakmbut consiste en preservar tantos bienes materiales y 
poder como sean posibles sin causar peligro y en estar preparado, 
mediante la comunicación abierta basada sobre los principios de 
e'pak y e'yok, para distribuir cualquier acumulación al primer sig­
no de problema o, de preferencia, antes. El sistema, en la medida 
en que pueda ser considerado como tal, es flexible y dinámico, y 
por esto contiene la posibilidad de ser susceptible al cambio. Estos 
dos capítulos han tratado sobre los principios de la organización 
política de los Arakmbut. El siguiente trata sobre la manera en la 
cual su vida social y política funciona en la práctica. Teniendo en 
cuenta los encuentros que tienen lugar en la comunidad, es posible 
traer todos los elementos aquí examinados a la vida. 
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Notas 

1 
De 1~ mism~ manera que Appadurai (1986) considera que el valor de una mer­
canc1a relaciona i1:1t~rcambi~ ~on factores políticos, el ejemplo arakmbut de­
muestra que la ach~1dad JJ?hhca es un movimiento constante entre cualidades 
p~rsonales, categor1as sociales y grupos mediante el intercambio de 'd 
bienes. i eas y 

1 
El uso de tér:ininos espaciales en un contexto de género debería evitar que se 
vea_ a las mu¡eres como relegadas de algún modo hacia la periferia de la vida 
soc~al. Antes que ser períférica, la posición adoptada aquí es que las mujeres 
estan en el centr~ de la vida de los Arakmbut y, consecuentemente más dis­
tantes de los foraneos en la periferia de su organización social E~ verdad 
como exploraremos r:iás adelante, la perspectiva de ver a los h~mbres com~ 
constante":ente dominantes surge mayormente del punto de vista marginal 
del antropologo. 

3 
Los estimados de Descola (1989) sobre la carne conseguida por los Yanomami 
Y los Achuar son considerablemente más altos que entre los Arakmbut. 

' Ocasionalmen_te se usan otros términos, como wamachunkeri, para referirse a 
un cazad?r exitoso, o wambarakeri, a un guerrero, pero éstos no tienen el mis­
~o é~as1s que los cuatro_de wamanoka'eri, wayorokeri, wairi y wantupa, que 
•~phcan un respeto considerable y se relacionan con el bienestar de la comu 
mdad en general. 

s Por esta razón, mi posición 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 organización, fue como un wairi . 

• P?ra un análisis de esta ceremonia y de sus relaciones con otros aspectos de la 
vida arakmbut, ver Volumen 1, capítulo diez. 

' Rose~gren ~1987) hace un detallado estudio entre los Machiguenga respecto a 
las _d1fe~:nc1as entre los líderes t~adicionales y los de la "comunidad" según la 
leg1s!a_c1on peruana. Sus conclusiones reflejan varias de las dificultades de re­
conc1har los dos aspectos de la vida política mencionados aquí. 

• Thomas Moore sugirió esta analogía sumamente apropiada. 
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___________________ Capttulo8 

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 dará un paseo alrededor de 
las casas para conocer a la gente y enterarse de cómo está. Una 
vuelta despreocupada revelará 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 conversación. Frecuentemente los participantes dejan 
que uno o dos hablen, mientras que el resto, sentado, escucha y 
comenta con un escéptico "¡paah!", un curioso "¡oo'oh!" o un 
conforme "¡kene!" cuando el comentario pasa de un sujeto o persona 
a otra, revoloteando rápidamente de tema en tema. Estos encuentros 
son informales y significativos para la difusión cotidiana de 
información. 

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

Esta zumba y esta atmósfera caracterizan cientos de encuentros 
informales que tienen lugar entre los Arakmbut cotidianamente, 
cuando discuten y negocian los eventos que ocupan su atención, 
que van desde los incidentes en la comunidad hasta las noticias 
escuchadas en los asentamiento cercanos o en la radio. Los Arakmbut 
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constantemente actúan y reaccionan frente a la variedad de 
información, como las actividades del mundo del espíritu, las 
amenazas o los apoyos de los no-indígena del área, la planificación 
y disfrute de las actividades de producción 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 típico en San 
José. La lluvia se había mantenido alejada durante el día y los 
hombres habían trabajado oro o cazado y se estaban bañando en el 
río. Las mujeres ya habían 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 tomo al caserío o sentados afuera de las casas, mien_tras 
que las mujeres, cuando era posible, escuchaban desde las coc~as 
cercanas o pasaban de tiempo en tiempo haciendo comentarios 
sobre la discusión. 

Cuatro o cinco hombres estaban sentados afuera de una casa cercana 
a la cancha de fútbol. Los niños jugaban alrededor de ellos y 
periódicamente les gritan cuando la bulla se elevaba cerca del nivel 
que podría irritar a los espíritus. Me senté con los hombres y puse por 
escrito cada fragmento de conversación informal que ocurría durante 
el encuentro. Los participantes eran un cazador y su hermano, un 
minero de oro, que constituía la base de un núcleo de sibling, y un 
viejo y su amigo más joven, vecinos relacionados a través de la esposa 
del cazador y de miembros del wambet de un niño enfermo. 

Alguien circuló cigarrillos ... El cazador habla de su jornada: habla 
lentamente y la conversación es pautada por exclamaciones de 
sorpresa, aprobación o acuerdo de los otros. El cazador fue hacia el 
otro lado del río y vio claramente huellas de tapir, las siguió a través 
del monte durante varias horas y luego se bifurcaron como lo hacen 
los tapires y las perdió, pero tal vez el tapir estaba evadiendo un 
jaguar; había visto uno allí hacía un año corriendo como centella 
dentro del monte. 

(Durante la conversación sobre la cacería, la decisión del cazador 
de buscar un tapir refleja sus propias expectativas y las de su dan, a 
la vez que proporciona una explicación a su clan y parientes afines 
sobre por qué no conseguirían carne esa noche. La referencia al jaguar 
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hac~ _que su falla en co~seguir la presa sea menos por su falta de 
habihdad que por el peligro general que rodeaba el área en la cual 
estaba cazando]. 

"Las nubes están recolectando. Probablemente lloverá en la 
noche", dice uno. "Kene", asiente el grupo. El hermano del cazador 
h~ ~~tado trabajand~ oro; si el río crece el trabajo del oro se pondrá 
difícil, pero detendra la carretera. "El lodo parará su carretera hasta 
la estación seca y ... " 

[El grupo está familiarizado con las actividades de extracción de 
oro de cada miembro de la comunidad: dónde trabajan, cuánto ganan 
ellos y los trabajadores empleados. El hermano del cazador ha estado 
trabajando oro, pero su preocupación es por el bienestar de la 
comunidad, que estuvo amenazada por la construcción de una 
carretera por la municipalidad a través del territorio de San José, 
~nfr~ntando la oposición arakmbut (ver Volumen 3, capítulo siete). 
El_ piensa que los Arakrnbut no deberían tomar ninguna acción 
nuentras el clima continúe desbaratando su construcción]. 

Pasa la mujer del cazador cargando a su bebé más pequeña, que 
ha estado llorando todo el día en las chacras. "No pude hacer nada 
con ella; tan pronto como uno de los niños comenzó a cuidarla, ella 
empezó 31 llorar por su madre". El viejo replica: "Parece como el purak" 
(onol). El podría hacer una sesión de curación luego de la comida. 
"¿Has conseguido plumas de sing?". "Sí", dice el cazador. Él iba a 
usarlas para unas flechas, pero sirven para eso. Cuando salieron las 
muje~s, los _?~Os comenzaron a salir. Dejaron en el banco al viejo y a 
su anugo mas ¡oven. Los hombres más jóvenes dijeron: "¿Quizás si el 
clima se mantiene, nosotros podemos hacer una sesión de ayahuasca 
para la nffi:ª mañana?". "Quizás", dice el viejo. Ellos salen para comer. 

_ [La mu¡er del cazador expresa las preocupaciones de la parentela, 
rmentras que los dos hombres que quedan se refieren a diferentes 
métodos de curación. El mayor sugiere la curación por un chindign 
mientras que el más joven propone ayahuasca. Esto refleja la 
diferencia de edad entre ellos]. 

Toda la discusión duró cinco o diez minutos que, sin embargo, 
encerraron algunas de las preocupaciones básicas de una comunidad 
arakmbut: caza, invasiones de colonos, salud y las categorías sociales 
principales. A lo largo de la conversación, las personas hablan en 
frases breves que contienen mucha comunicación mutuamente 
comprendida; de esta manera, discuten temas y aclaran 
responsabilidades sabiendo que esa información pasa rápidamente 
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por la comunidad. Los Arakmbut intercambian noticias mientras 
mantienen una mirada constante en cada uno, monitoreando 
permanentemente la vida del caserío. 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 irá hasta los extremos para evitar conflictos abiertos, 
pero la información se almacena profundamente dentro de la 
memoria oral, lista para emerger en cualquier momento a fin de 
explicar un evento, un rasgo de carácter o un precedente. 

La información circula por la comunidad a distintas velocidades, 
dependiendo del interés general. Sin embargo, debido a que cada 
encuentro es una continuación de otro, cada conversación recoge 
los incidentes o situaciones previas y las analiza de nuevo. Los 
conjuntos de casas intercambian información de manera regular, 
incluso sin parecer que lo hacen, y las noticias se difunden 
particularmente cuando suceden las crisis. El chismorreo es 
considerada una práctica peligrosa y problemática, 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 conversación es interminable. ¿Qué o quién mató los perros? 
¿ Quién es el padre del hijo de la mujer embarazada soltera? ¿ Qué 
pasó después que él golpeó a su tío? ¿Escuchaste tato la noche 
pasada? Mejor mueve las canoas, el río está 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 producción y la presencia del mundo 
del espíritu están relacionados al sistema social de la comunidad.1 

Los Arakmbut consideran que estas condiciones no operan de una 
manera mecánica proporcionando antecedentes para una 
organización social estática, sino más bien conciben un sistema social 
basado en la dinámica del deseo, en un rango totalmente ambiguo 
de significados del amor al querer, que liga todos estos factores en 
actividades de comunicación, ejemplificadas en encuentros 
cotidianos. Cuando se es testigo de un encuentro, la mayoría del 
embrollo aquí 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 comprensión colectiva hace "inmediatos" sus significados, 
de manera que en cualquier encuentro social la mayor parte de la 
comunicación no se verbaliza sino que se comprende. 
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La org~ación i:>°lítica de los Arakmbut es un aspecto dinámico 
de sus relaciones sociales, en el cual deseo y generosidad se convierten 
en prestigio y, a veces, en poder, mediante la demostración de acceso 
hacia !os rec~sos y su uso racional con la ayuda de fuerzas externas. 
Las difer~ncias e~tre las relaciones sociales y políticas es de grado. 
Las ~elacio~es sociales y la manera en la cual están organizadas son 
marufestac1ones de principios tales como género, edad, residencia, 
descend_encia o ali~a~ entre los Arakmbut, las relaciones políticas 
proporc10~ la ~atalis_IS para focalizar diferentes principios y para 
darle~ P:º~enc1a social de ~cuerdo a la situación. Así, por ejemplo, 
el prmc1p10 de descendencia puede enfatizarse como relaciones 
~aciales s~gnificativas, a causa de la actividad política que da 
rmportancia a las relaciones patrilineales del dan. 

L?s Arak~~ut tienen pocos contextos rituales para definir las 
relaoones políticas y, de este modo, el sistema político opera a través de 
encuentros cotidianos informales; durante éstos, se analizan las 
persp_ecti~as de! mundo desde categorías sociales y grupos, y la 
orgaruzaoon social es creada constantemente. La sociedad Arakmbut 
n? es totalmente ordenada ni completamente anárquica, sino que más 
bien consiste en un diálogo permanente respecto a los límites de la 
cond~cta aceptable y al contexto en el que ciertos principios son más 
aproprados que otros. 

. Esto~ encue~tros pueden ser interpretados como conjuntos de 
mteracoones sociales entre individuos que articulan relaciones sociales 
pero este enfoque se desliza nuevamente dentro de una metáfora mecáni~ 
antes que re.flejar la relatividad dinámica de la vida arakmbut, en la cual 
se forman las opiniones y cambian las actitudes. Cuando la gente discute 
Y co~enta sobre as~tos comunales, hace declaraciones que reúnen 
reflexiones sobre su vida social y las condiciones materiales y espirituales 
que ~ afee~. La acción social y la interpretación están entrelazadas, y 
las ~renoas entre l? que la gente hace, lo que dice que hace y lo que 
debena ~cer ~ ~onv1erten en temas de negociación que se afirman para 
apr?~~aon o cntica. Las expectativas sociales están constantemente bajo 
reVISion y son refonnuladas de acuerdo a la gente y a su interpretación. 

Con excepción 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 difusión de información. Un aspecto 
~hocante. ?e los encuentros es la velocidad con la cual fluye la 
informacion a través de la comunidad. 
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Además de la gente que se traslada de un encuentro a otro, esta 
velocidad de información que fluye está dominada por un grupo 
de mensajeros mercuriales acerca de los cuales todos se quejan, pero 
todos los usan: los niños. Los niños son el principal vehículo para pasar 
información porque ellos juegan libremente por toda ~a comunidad, 
tienen las oportunidades más fáciles de entrar a las cocmas de otros Y 
siempre están rondando en torno de las reuniones al anochecer 
escuchando comentarios y noticias. Una clara manera de atraer la 
atención de los padres es dar algunas noticias y, por consi~ente, no 
es desconocido para los niños embellecer un relato por enama ~e los 
matices dramáticos para atraer atención. Por esta razón, las declaraaones 
de los niños son tratadas con más escepticismo, a menos que apoyen 
una teoría en marcha de la parentela. 

Un ejemplo de esto tuvo lugar en 1981. Llegó un visitante_ a la 
comunidad que no podía hablar arakmbut, y aunqu~ h?~ta cierto 
punto actué como un mediador, la co_m~d~_d encontro difi_cultad~s 
para comunicarse y no tuvo buena d1spos1c10n frente al foraneo. Sm 
embargo, como no hubo comunicación con él, nadie pudo obtener 
ningún argumento con el cual criticarlo. Eventualment~, algunos 
niños llegaron a la cocina y dijeron que el forastero los hab1a llamado 
"mashcos". El visitante no sabía incluso que la gente era arakmbut Y 
era claramente imposible que tuviera un conocimiento especializado 
del término "mashco"; sin embargo los padres de los niños ignoraron 
este punto y tomaron esto como prueba ~e que no era una buena 
persona y esperaron que se fuera rápido. El_ lo hizo. . 

Los encuentros informales durante el d1a son cruciales para la 
armónica 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 divisio~es destructivas. ~os 
encuentros consisten en varios rasgos que llenen consecuencias 
políticas. Los intercambios de i_nformación _Y_ la formación de 
opiniones surgen cuando se difunden noticias y ~e escucha 
cuidadosamente la respuesta. Cuando una persona esta segura de 
la reacción, tomará la decisión. 

El efecto es un proceso de consulta permanente. Los Arakmbut 
no tienen reuniones para decidir si harán una expedición de pesca 
al día siguiente o si un grupo de mujeres irá~ ~ecoger aguajes.

2 
Lo 

que sucede es que alguien casualmente advertira en un encuen~o al 
anochecer que el clima parece bueno para pescar o que los aguaJales 
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parecen buenos para la fruta. La persona escuchará cuidadosamente 
la respuesta para estar segura de que no habrá desacuerdo y luego 
anunciará la "decisión" o simplemente lo hará. La destreza política 
descansa en interpretar las respuestas a fin de efectuar una decisión 
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 
aquí son breves y epigramáticos en la manera de comunicar la 
información. A lo largo del día, los Arakmbut se encuentran 
regularmente con diferentes grupos, y a través de esos retazos de 
conversación 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 cómo, a través de encuentros informales, la gente 
puede difundir mensajes, formarse opiniones y tomar decisiones. 
Los tipos de encuentros descritos aquí son ocurrencias diarias, y el 
ejemplo puede valer para casi cualquier evento principal que tenga 
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 golpeó. La pelea fue 
provocada por las críticas hechas a ella por el pariente mayor del esposo, 
quien también vivía en la casa. La pelea fue escuchada en las casas vecinas 
luego de que la mayoría de la gente se había retirado en la noche. Los que 
vivían cerca comenzaron inmediatamente a discutir qué hacer. 

Los encuentros arakmbut más íntimos tienen lugar dentro de la 
privacidad de la casa, usualmente antes de ir a d ormir o después de 
despertarse en la mañana, cuando los esposos analizan asuntos 
familiares o comunales, intercambian noticias y formulan opiniones 
sobre la base de información recogida el día anterior. La pareja yace 
en la cama con una lámpara de parafina, envuelta en sus mantas o 
dentro del mosquitero y charla silenciosamente . A veces, al 
anochecer, 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 organización pública 
de la comunidad, las mujeres arakmbuts ejercen influencia desde su 
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posición 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 mayoría ~e la 
comunicación entre esposos interesa sólo a ellos, aunque las muieres 
saben que esas conversaciones privadas les dan una oportunida_d 
para participar en la toma de decisiones dentro de la casa y, a traves 
del esposo, para afectar la opinión 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 tío mayor del esposo vivía 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 dejó la comunidad con sus hijos y se fue 
río abajo hacia un grupo harakmbut que vivía en el Pukiri, donde 
estaba segura de ser bienvenida. El esposo quedó solo con su pariente 
mayor. Esa mañana, abajo en el puerto, las mujeres escucharon lo 
que había pasado cuando recogían agua y lavaban ollas par~ el 
desayuno, y cada parentela comenzó a recolectar información._ Esta 
fue llevada de regreso a las cocinas, y antes que el desayuno termmara 
toda la comunidad sabía qué había sucedido. 

Los periodos de lavar al amanecer o al crepúsculo proporcionan 
oportunidades para que los arakmbuts discutan sucesos. Las mujeres 
pasan más tiempo lavando ollas y trayendo agua que los hombres, y ~e 
este modo intercambian más noticias en esos momentos. Un pequeno 
"grupo de fogón" se reúne durante las comidas en la cocina, que es ~a 
pequeña choza construida al lado de la casa. Estos grup?s estan 
conformados por parientes y vecinos que comparten conuda, aun 
cuando no necesariamente duermen juntos en la misma edificación. 
Durante el desayuno o en la comida de la noche, en la privacidad 
comparativa de una cocina, los arakmbuts comparten información y 
analizan los últimos eventos; las mujeres participan tanto como los 
hombres. Luego de comer, tanto en la mañana como al anochecer, caen 
por allí amigos de los niños o parientes mayores parQ. conseguir noticias, 
para ver qué comida está disponible y quizás para morder un bocado. 

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

En el estudio de caso, la esposa partió porque no podía ver 
ninguna solución si se quedaba en la comunidad. Sabía que cuando 
dejara a su esposo, él tendría que resolver la situación con los 
miembros de su clan y enfrentar la humillación de hacer su propia 
comida. El pariente mayor también tendría que considerar sus 
opciones si quiere permanecer en la parentela. 

A lo largo de todo el día, el esposo trabajó oro. Discutió el problema 
con sus parientes políticos y trató de asegurar que no hubiese conflicto 
entre los clanes. La madre de la esposa y las hermanas del padre 
discutieron la cuestión en sus grupos de trabajo. En la noche él 
tuvo que cocinar su propia comida. 

En la mañana, después del desayuno, los hombres afilan sus 
machetes en amoladeras o reúnen sus herramientas para el oro, sus 
escopetas o sus hachas antes de trabajar, mientras que las mujeres 
recogen las bolsas de cuerda ( wenpu) que ellas hacen o remiendan 
en diferentes momentos durante el día. Las paredes de ripias de las 
edificaciones permiten a la gente que aún está sentada en la cocina 
seguir la conversación 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 políticos cercanos) y van a trabajar. 

Los hombres se internan al monte para cazar y pescar o toman 
una canoa hacia sus placeres auríferos. El oro es una actividad más 
comunal que la caza, aunque incluso allí los hombres no hablan 
mucho ~urante el día. Las conversaciones son breves y se preocupan 
pred~nunantemente con la actividad a mano, o bien son ligeras y 
bronustas. 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 información y opi.Iúón es 
intercambiada en buena medida de manera informal. 

Las mujeres se sientan en las casas en grupos de varios tamaños y 
trabajan sus bolsas de fibra (wenpu) luego de que los hombres se 
han marchado, hablando entre sí acerca de los asuntos del caserío. 
Después, hacen sus recorridos hacia las chacras en pequeños grupos, 
compartiendo canoas. Una mujer irá con sus hijas y frecuentemente 
una vecina, como una hermana o una pariente política con chacras 
cercanas a la suya, donde cuidarán los cultivos con inmensa ener~, 
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 
más grandes de discusión de las mujeres y, aunque los te~as v~nan, 
para ellas son de particular interés los proyectos de matn~oruos, la 
salud de los hijos, la calidad de los esposos y la producción de la 
chacra. Dentro de la discusión 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 dirá 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 está muy relacionada con su 
experiencia, su posición en la comunidad y su relación con las ot~as 
mujeres. Por esto, los grupos de trabajo son impor~ante~. Un ám~ito 
político femenino se vuelve evidente cuando las muJeres intercambian 
visiones y reflexionan sobre la información que circula a tra~és de 
las parentelas. El lazo marital es significativo cuando defme la 
posición de una mujer en una_ comunidad; las mujere~ influyentes 
son casi siempre aquellas que tienen buenas comunicaciones con sus 
esposos. Son respetadas por otras z_nujeres no sólo porque los esJJ?Ws 
son abiertos para escucharlas, smo 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 está siendo minada mediante "chismes". En este c~so, 
un hombre acusará a su esposa de plantar un n.¡mor para susatar 
problemas con otro en la comunidad, lo cual puede resultar en~ 
ataque contra él en la siguiente fiesta. De hecho, antes que decir 
cualquier cosa acerca del chisme, esta opinión refleja más sobre la 
confianza y apertura en una relación marital. 
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A_lo largo del día, el esposo estuvo ansioso por asegurar que no 
habna problemas con sus parientes políticos. Como hombre sin 
her~os, tenía que trabajar oro con ellos para asegurar su ingreso 
básico. Cuando anocheció, el esposo caminó alrededor de los diferentes 
grupo~ de arakmbuts y dio su versión de lo que había sucedido, 
exporuendo su caso sin criticar a su esposa muy fuerte porque quería 
que vuelva. El principal apoyo del esposo llegó de su clan, mientras 
que la familia del padre de su esposa, con la que trabajaba oro, no 
interfirió. Discu~eron el asunto durante el día y acordaron no pelear. 
~demás, 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 dese~, 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 relajarse y a visitar a otros, congregados informalmente en racimos en 
diferentes puntos por toda la comunidad. Es baysik. Algunos arakmbuts 
se sientan o haraganean alrededor de lllla banca o casa, mientras que 
otros pasan de largo; las mujeres participan en menor medida que los 
hombres porque están cocinando la comida del anochecer, pero 
generalmente hay algllllaS presentes que escuchan desde sus cocinas o 
dejan a un niño al cuidado de las ollas para ir y hacer un comentario. 

Si la 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 o wambet. Sin embar­
go, la participación en los grupos es bastante flexible; algunas perso­
nas cambiarán de grupo durante la noche, mientras que otras hara­
ganearán informalmente para ver si hay alguna novedad. De este 
modo, cada grupo generalmente tiene a alguien presente de otra 
parte del caserío en algún lugar durante la charla del anochecer, 
para asegurar que cualquier información corra a través de la comu­
n_idad. Sin_embargo, si aparece un grupo de discusión de importan­
cia excepcional, alguien difundirá la palabra (usualmente un niño) 
y así la gente de todo el caserío se trasladará para escucharlo. 

Estos grupos del anochecer son "alimentados" mediante una dis­
tribución de cigarrillos entre los hombres, cuando están disponibles; 
gener~~~nt~, alguno circula un paquete y actúa como una especie 
de anfitnon informal para la discusión. Quien proporciona cigarri­
llos no necesariamente discute más asuntos que los demás, pero se 
aprecia 1a 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 retuúones no son necesariamente 
las casas de la personas con mayor influencia, sino aquélías situa­
das en puntos nodales en la topografía comunal. En San José hay 
cuatro de estos puntos que unen las dos mitades del caserío con el 
río y la quebrada, donde la gente se lava al anochecer. Dos están 
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 
caserío y los sendero hacia el río Karene. Esto hace fácil el acceso 
para los grupos que atraviesan ambas partes de la comunidad y 
permite a quienes vienen desde el río escuchar bastante de lo que se 
está diciendo para participar, si así lo quieren. El tercer punto está 
en la esquina de la cancha de fútbol, uniendo las casas alrededor de 
ésta con un conjunto de moradas más atrás del sendero hacia la 
quebrada de agua clara, que algunas familias prefieren para lavar al 
anochecer. El cuarto punto nodal está 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 utilizó la reunión del anochecer 
para asegurar que tenía apoyo de su propio clan, que era influyente 
en la comunidad, sin indisponer a sus parientes políticos, quienes 
permanecieron neutrales. Si bien se había puesto a salvo de posibles 
consecuencias en la comunidad, todavía tenía el problema de traer 
a su esposa de regreso. 

Inicialmente, el esposo rechazó ir en búsqueda de su esposa e 
hijos y traerlos de regreso. Sin embargo, vivir sin esposa y perder a 
sus hijos le hizo sentir rápidamente la tensión de la vida de soltero. 
Durante las subsiguientes reuniones al anochecer, los parientes po­
líticos y el esposo buscaron una componenda: el esposo y los parien­
tes mayores irían río abajo junto con los parientes políticos, no para 
traer a la esposa e hijos de vuelta sino para una expedición 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 cómo pueden resolverse las situa­
ciones potencialmente conflictivas dentro de una parentela o entre 
ellas, de una manera informal sin conflicto en el ámbito de la comu­
nidad. En estos casos, los encuentros informales p.ueden ser cruciales. 
Las parentelas recibieron las noticias iniciales y las discutieron inter­
namente, recogiendo información y tomando una posición sobre 
el tema. La noticia circuló velozmente alrededor de la comunidad 
desde el momento en que las mujeres estuvieron juntando agua en 
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Mapa 4: Mapa de San José en 1989 ( Rummenholler K, C. Cárdenas y M. l.amrte, 1991). 

la mañana, y rápidamente toda la comunidad estuvo informada 
~cera de lo_ que había sucedido. El hombre expuso su caso a través 

e as reuruones al anochecer, inicialmente para asegurar el res­
pal_do de su dan y comprobar que no había ninguna animosidad 
sena de parte de sus parientes políticos, y luego buscar la compo­
nenda. 

~l problema original fue un choque marital que comprometió 
varios factores de edad, residencia, descendencia y afinid d s· 
bargo t 1 , a • m em-, en es e caso e genero tuvo un significado p ti ul 
la relación hte frágil v antes que enfanz· ar 1 l ar c ~ porque 

l . , . J' a comp ementanedad se 
vo vio, mediante tensiones en el matrimonio asun· étri finalm, , coy, en-
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te, claramente desigual. La mujer estaba sufriendo_ l:'orque se usa­
ban al clan y a la edad para disminuir su responsabilidad ~entro de 
la parentela. Ella se marchó y su esposo utilizó a sus parientes de 
clan para que lo apoyaran a restabl~er relacio~e~ con .s~. aliados. 
Con una grieta potencial en sus relaciones ~e afuúdad, uucialmente 
él puso énfasis en sus contactos de clan. Sm ~mbargo, ~uan~o las 
negociaciones suavizaron el conflicto, las meJoraron aun mas l~~ 
relaciones de wambet de sus hijos y su alianza de clan se volv10 
menos enfática. Al hombre mayor le dijeron de refrenar su lengua 
en el futuro, mientras que la voluntad de sus afines de buscar, una 
solución restableció la posición de la esposa en la parentela. Asi, los 
encuentros usaron medios políticos para cambiar el énfasis :~tre 
principios sociales diferentes y, de este modo, buscar una soluaon a 

los problemas. . , 
Cuando la mujer regresó no menciono el asunto y pre~t~~ente 

reanudó la vida como esposa diligente. Ella expuso su posicion de­
mostrando a su esposo los lamentables efectos de haber vivido solo 
sin el resto de la parentela, expuesto al ridículo. Des~e ese momento 
ellos vivieron felices juntos. Así, aunque el tratanuento del esposo 
hacia su mujer alcanzó los límites de la conducta ~ce!'~able de 1.os 
arakmbuts (muchos de ellos no aprueban la violencia física), ~l deJar 
la comunidad la mujer fue capaz de demostrar de que de runguna 
manera ella era una víctima pasiva. . 

A causa de que los encuentros se extienden p~r toda la comuru­
dad los conflictos generalmente pueden ser evitados en un con­
text~ público y el problema puede ser contenido. Sin e~bargo, en 
caso de que surja una seria disputa, otro forum perm~te 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 de los grupos de 
trabajo, pueden remendar potenciales resquebrajaduras en la co­
munidad, hay muchas tensiones que no pueden ser r~sueltas, Y 
una pequeña chispa puede hacer ~ue ~11; ~esacuerdo se infl_ame en 
un conflicto abierto. Es mucho mas d1fíc1l resolver estas dispu,tas, 
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 ocasión para que los jóvenes de ambos sexos se 
encuentren y para que distintas comunidades o facciones se en­
cuentren pacíficamente y discutan problemas. Aun cuando ha 
habido cambios en la estructura de las fiestas durante los últimos 
cuarenta años, varios elementos permanecen hasta hoy, particu­
larmente las canciones, que es la principal manera de los Arakmbut 
para comunicarse abiertamente con el mundo del espíritu y con 
otras personas. 

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

"Practicábamos emba'a o embachia en la maloca. Era una danza 
circular que incluía a las mujeres. No era watawata (individual) 
sino watawataewe (colectiva). Acostumbrábamos preparar piña (ka), 
caña de azúcar (apik) y coca, y luego invitábamos a la gente. 
Cuando llegaban los esweri (foráneos), los wanakeri (gente de la 
maloca anfitriona) les daban la bienvenida. "¡ Ihchagi Ihchagi!" 
(llegué), gritaban. Esto era la o'monkudn (entrada) y comenzaba 
la sinei (fiesta). Los hombres vestían su tambi (cascabeles de 
conchas), tanka (tocado), y mbakuopidn (bandas de brazos). Estaban 
engalanados en el momento del e'mbaipak cuando, aunque fuesen 
wanakeri, aparecían como esweri (porque estaban pintados y 
lucían como extraños). Estos son los wambo (hombres jóvenes), 
que se volverán wambokerek (adultos). Ellos también usaban sus 
sakmba (collar). Las danzas tenían lugar con hombres y mujeres 
que se paraban alternadamente en un círculo llamado embaipageri. 
Había un fuego en el centro de la maloca para proporcionar luz. 
" ¡Pon más madera encima para que podamos ver más 
claramente!". 

Durante la noche, los arakmbuts bebían chicha de maíz (wawing) 
proporcionada por las mujeres de la maloca, y todos comían 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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0 solos. Entre los Arakmbut aún se cantan varios diferentes tipos 
de canciones, que son similares a las grabadas por Lyon (~967) 
entre los Wachipaeri: las más comunes ahora son las canciones 
acerca de animales y las canciones personales para beber, aunque, 
en el pasado, hubo también retos para luchar y duelos ~e box._ La 
siguiente mañana al amanecer los viejos incitaban a los JOvencit~s 
a pelear, repitiendo la llamada a las armas que usualmente se h~c~a 
antes de que dejaran la maloca y que muestra claramente el prestig10 
endosado en un buen peleador que continúa hasta hoy día: 

"La wawing (chicha) está lista. Gente joven, tienen que estar con 
el espíritu alto para estar en esta fiesta. Puede sorprenderles pero 
tenemos que pelear con cualquiera que nos ofenda. Por esto, 
nadie debería rezagarse en una pelea. Los jóvenes aquí no deben 
temer nada. Esta pelea no es hasta el fin; no es como una pelea 
con arcos y flechas. Es fácil acercarse a un en_emigo. No t~~gan 
miedo. Todo wambo debería preparar a qmen va a recibir el 
e'mbaipak en esta fiesta. ¿Quién obtendrá el mbogntokoy (labi~ 
perforado)? En esta pelea tienen que defender a los wamanken 
(gente de la propia comunidad de uno). r-:1º se canse~ ~n la l?~lea. 
No enfrentarán ningún daño. Han practicado tambien. Utilicen 
su fortaleza para resistir los puñetazos. "Kukuku", los puñetazos 
suenan horribles desde lejos. La gente se asusta. Pero no se 
asusten. Esto es una mentira. Cuando los confronten, no tengan 
miedo. La pelea es corta. No durará mucho, sólo un rato corto. 
Peleen en el medio, donde hay hombres. Luego de unos pocos 
minutos de pelea, los viejos te pueden decir que son buenos. 
Ellos los alabarán como buenos peleadores (wamankeri). Vamos 
al Karene, Kipodnue. ¡Vengan!" 

Luego de una noche de canto, vendrían las competencias ~e lucha y 
boxeo, en las cuales los jóvenes disputan para ser reconocidos como 
bravos y sin miedo. La gente retornaba luego a su maloca y esperaba 
el regreso de una fiesta. , 

En el pasado las fiestas fueron más formales que hoy en dia, con 
llegadas rituales y partidas cantando, danzando y peleando; no 
obstante, todas estas actividades continúan jugando un papel 
importante de disfrute. El creciente uso de alcohol ha hecho que, en 
la actualidad, la fiesta sea una ocasión más ad hoc, pero aunque ~a 
habido algunos cambios de estilo, una fiesta es una asamblea social 
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importante y significativa como lugar de encuentro. Comúnmente 
las fiestas consisten en la reunión de varias parentelas y amigos para 
emborracharse, pero las celebraciones más grandes, a las cuales se 
invita al menos a la mitad o incluso a toda la comunidad, tienen 
lugar cada ciertos meses. Sólo en la fiesta más grande hay comida 
para toda la comunidad, y ésta tiene lugar una o dos veces al año, 
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 
más 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 está bien avanzada o incluso esperan hasta la mañana 
siguiente. Beber y fumar cigarrillos es algo que se hace a la vez, y los 
hombres charlan o discuten temas similares a los de los encuentros 
al anochecer, aunque frecuentemente se detienen sobre asuntos más 
serios, tales como las invasiones de los colonos, el futuro de los niños, 
la salud y la educación. 

Los Arakmbut beben en forma de "potlatch". Desde el descu­
brimiento de oro en su territorio, grupos de parientes y afines han 
buscado depósitos en lechos antiguos o en las playas del río 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 
g~ar cantidades considerables en un dos por tres; sin embargo, es 
mas 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 debería también 
distribtúr 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 
~omunidad, donde hay cerveza y pisco. Los que han estado trabajando 
Juntos beben y charlan y luego invitan tm trago a sus parientes, después 
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de lo cual la fiesta se traslada dentro de una casa, y pequeños grupos 
discuten asuntos en detalle, mientras la gente se emborracha poco a 
poco. En las fiestas grandes, después de una hora más_? menos, alguien 
enciende una grabadora de música rock de la 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 e~ta 
etapa, la fiesta, para alguien de afuera, parece indistinguible ~el 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 será exclusivamente pisco. 

Cuando avanza la noche y el alcohol hace efecto, la gente se vuelve 
e'símbore. Esto se traduce como "borracho", pero su significado es 
cercano al de la palabra "alto", en el sentido que una persona es 
transportada hacia otro plano. El término viene del tiempo e7: el ~ue 
los hombres soplaban tabaco seco en las narices de otros y se divertían 
con esto.3 Cuando los arakmbuts se vuelven e'simbore con el 
alcohol su forma de borrachera los hace parecer vidriosos, sus 
cuerpo~ 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 can~an 
durante las fiestas, y aunque las mujeres tienen las suyas pro~i~s, 
son muy reticentes para cantarlas en público. Las personas v1eias 
dicen ahora que prefieren sentirse e' simbore an~es_ de cantar, porqu~, 
como explicó un viejo, "necesitas levantar tus ~os para cantar . 
Las canciones de saludo y los duetos ahora solo se escuchan rara 
vez, mientras que las cantadas en las fiestas contemporáneas son 
predominantemente canciones de ~al o pers~~ales. . 

Las canciones de animal son descritas como celebraciones del 
animal" y hablan de los tratos de conducta y de las cualidades esté~~as 
de las especies. Cantar no es un medio de hacer contacto con ~l espmtu 
de la criatura, sino de levantar los ánimos de la gente, haciendo que 
ellos se sientan felices y aprecien a los animales. Generalmente cada 
hombre aprende canciones de su padre o de unparient~ cercano en el 
dan O wambet, y a través del uso idiosincrásico del estilo ~ersonal se 
asocia con esa persona de la misma manera en que las especies pueden 
anexarse a la gente. Algunos hombres pueden aprender de oídas ~a 
canción rápidamente e incluso pueden memorizarlas en otros estilos, 
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com~, po~ ejemp_Io, en Shlntuya, en junio de 1992, cuando un viejo 
canto vanas canc10nes en el estilo de los mayores muertos, recibiendo 
alabanzas de la audiencia, que suspiró y apreció el acento particular 
y el co~trol de la garganta. En el canto arakmbut, lograr una nota es 
mei:i-os rmportante que utilizar la garganta para abrir y cerrar el sonido. 
La idea detrás de la canción presta atención a un animal 0 , más 
raramente, como en la tercera canción, a algún rasgo de la vida en el 
monte o el río. Aqtú hay algunos ejemplos:4 

Canción de keme (tapir) 
El pájaro wika aco~paña a keme. Es su animal domesticado y saca 
garrapatas de la piel de keme con su pico. Cuando keme está cerca 
hace esto. El siro (un oriol) también saca garrapatas con su pico. 
Keme les habla a los pájaros coquetamente. Keme canta "sss". El 
cazador, escuchan?º al wei_ka y al siseo, puede matar a keme porque 
puede escuchar donde esta. Cuando le dispara a keme, corre feliz. 
Keme no siente la herida y muere feliz. Keme muere. Cuando muere 
k~~e hay relámpago y hay trueno. Kemesipo (keme joven) sigue al 
v1eio keme en el sen~ero. Primero el viejo y luego el isipo. El pequeño 
keme va con los parientes durante un año. Cuando ellos reproducen 
keme, los muchachos se aparean con la madre y las muchachas con 
el padre. La flecha windak tiene que ser fuerte para matar keme. 

Canción nekei (papagayo azul y amarillo) 
Nekei es hermoso. Pero kaikai (sing, águila arpía) está llorando 
"akaakaaka". Nekei se sienta en el árbol witpi (pona). Cuando vuela, 
canta. Otros nekei están viniendo y también hay un koimbedn 
(papagayo escarlata). Lucen hermosos cuando vienen. Vuelan a koragn 
(!:'alma pac~y), donde comen el fruto. Comen un montón. Los pájaros 
vie~en de leJos. Pero aquí está erekn wasing (águila arpía blanca). Nekei 
esta muy asustado. Cuando matas un papagayo de una pareja, el otro 
vuela cantando. La wakapak (pluma de la cola) del nekei es hermosa. 
El papagayo trae las plumas para que los Arakmbut puedan danzar. 
Los papagayos se ubican en todos los árboles. Allí cantan. 

Canción wakey wakey (viento) 
El viento sopla a través de las ramas en nuestra tierra. Las ramas se 
muev_en con el viento. Antes de llegar, el viento ruge como si la gente 
estuviese hablando. Todos los árboles susurran. El viento hace que 
los altos árboles se muevan y ladeen en el monte. Cuando las ramas 
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se restregan en el viento, hacen ruido. Los ár~oles pequeños en e~ 
viento son fácilmente derribados. Cuando el viento alcanza el kotsi 
(aguaje), las hojas se mueven y hacen_" skusha" ~orno gente que habla. 
Las ramas del kotsi hacen mucho rwdo en el viento. Cu~do_ lle?a el 
viento, las ramas de los árboles parecen estar hablando. Al dia si~ente 
a veces se encuentran árboles caídos en la tierra, soplados por el viento. 

Estas canciones demuestran una mezcla de estéticas en las cuales 
la melodía la técnica del canto y la elección de palabras evocan una 
atmósfera' conmovedora durante la fiesta. Al mismo tiempo, las 
mismas canciones son reservorios de conocimientos acerca de los 
animales y pájaros que pueden ser muy útiles cuando se caza ~ en 
otras actividades de producción. Varias de las referencias, 
particularmente a los keme, tratan sobre el difícil tema de matar 
animales, el cual es de preocupación general para los Arakm?ut, no 
sólo a causa de las enfermedades que esto puede traer, sm~ del 
sentimiento de culpa de la gente por matar criaturas. Al mismo 
tiempo, las canciones expresan amistad y e~píritus b_ueno~- Cuando 
un hombre canta una canción en una fiesta es~a re~a1ado Y la 
conversación será positiva, cubriendo asuntos de mteres mutuo Y 
expresando solidaridad. 

Cuando avanza la noche, la gente se pone muy e'simbore Y 
comienza a cantar canciones personales, que permiten que el cantan~e 
comunique aquellas cosas que normalmente sería inaceptab_le decir 
directamente sin crear mucho antagorúsmo. En lugar del di~curso, 
la canción ubica la crítica en un plano diferente, lo cual pernute que 
la persona a la que está dirigida e~ija cómo reaccion~~- A veces la 
gente no presta atención, pero ocasionalmente la cancion puede ser 
considerada como un reto y una invitación a pelear._ Usual~ente las 
letras de las canciones son bastante cortas; son improvisadas o 
compuestas justo antes de la fiesta, repetidas frecuentemente. 

Canción personal uno . 
Somos hermanos. Somos hermanos y tú me odias. Me _siento 
Yaromba. Ambos somos Yaromba. Es porque tengo una mu1er_ que 
tú me odias. No te dejo nada (trago). ¡Anda! ¡Anda! ¿Por que me 

dices que me vaya? 

Canción personal dos ,, . , 
Tu gente va a decir "¡Anda a casa! Por esto _ire. Somo~ hermanos, 
aunque tú no me consideres como hermano, incluso asi, lo soy. Por 
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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. 

Canción personal tres 
En esta fiesta de Amikos estamos bebiendo, hermano. Somos 
hermanos. Queremos beber un montón, no un poco. Quiero 
emborracharme. Cuando estamos borrachos podemos decir cualquier 
cosa. Podemos llamamos hermanos aunque no somos hermanos. 
Podemos ofendemos por lo que debemos mantener calma. Eres un 
adulto. Puedes controlar tu borrachera. No hables palabras 
ofensivas. Nosotros, cuñados, debemos insistir en que queremos 
continuar bebiendo. Vamos donde Jaime [colono local que vende 
alcohol] y dormimos allí. 

Canción personal cuatro 
Hermano, me has criticado. No deberías decir puras mentiras a la 
gente, hermano. Hermano me has criticado. 
Canción personal cinco 
Hubo un wanamba, una persona basura [imita a la persona riendo]. 
Tenía una espalda larga y brazos cortos y piernas. [Mirando a una 
mujer cercana, presumiblemente relacionada con la persona que 
insulta]. Algunas mujeres están serias y cuando llegan por ahí no ríen. 

Canción personal seis 
Canta "robo caña de azúcar de mi propia chacra" con la esperanza 
de que el verdadero ladrón me escuchará y no lo hará nunca más. 

Todas estas canciones, de acuerdo a las estrategias cuidadosas del 
cantante, dicen cosas que un hombre sobrio no se atrevería a decir. 
Las dos primeras cuestionan la lealtad de hermanos del mismo dan, 
mientras que la tercera se refiere al asunto de llamar "hermano" a un 
pariente político, lo que refleja la manipulación de la terminología de 
relación señalada en el capítulo previo. Las otras son directamente 
críticas, 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 considerarían 
que declarar cualquiera de estas cosas abiertamente es muy ofensivo 
y de malos modales. 5 

Luego de haber interpretado estas canciones, el receptor decide si 
quiere dejar que el insulto desaparezca porque el cantante está borracho 
o utilizar la canción corno pretexto para resolver la diferencia de 
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opinión peleando. Aunque los Arakmbut tratan la pelea mayormente 
como un deporte, a veces puede irse de las manos. Usualmente las 
peleas tienen lugar en la mañana después de la fiesta y siguen varias 
reglas implícitas: un hombre no debería golpear a otro en el rostro, 
sólo en el pecho, y ninguno debería usar palos o piedras, aunque éstas 
han sido utilizadas cuando la gente está realmente enojada. 

La conducta en la fiesta debería ser relajada y feliz; los malos 
genios deberían ser mantenidos bajo control y las discusiones 
deberían 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 frustración. Por otro lado, mientras beben, las personas también 
se mueven en otra dirección, y emocionalmente abrazan alianzas y 
amistades que no serían 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 trabajo, los encuentros informales al 
anochecer y las fiestas son los principales contextos para encuentros 
en los que se analizan y negocian temas sociopolíticos mediante el 
intercambio de información y el establecimiento de opiniones. Cada 
uno de estos encuentros contiene información que es relevante sólo 
para ese forum y otra que es lo suficientemente seria para pasar al 
siguiente nivel del encuentro. Por ejemplo, una discusión dentro de 
la casa puede interesar a las relaciones internas de la parentela 
inmediata y, a menos que éstas se vuelvan de "conocimiento 
público", la información no necesita pasar a los grupos de trabajo o 
a las reuniones al anochecer. En el caso de la pareja que se separó 
temporalmente, la parentela, los grupos de trabajo y las reuniones 
al anochecer fueron suficientes para drenar cualquier fuerte altercado 
en el ámbito comunal, y la discusión de ese tema nunca se volvió 
conflictiva en una fiesta. El dan del esposo dio su apoyo, los parientes 
políticos rehusaron intervenir y de este modo se anuló el potencial 
para la extensión del conflicto. . . 

Sin embargo, éste no es siempre el caso. Un eJemplo particu­
larmente intenso ocurrió 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 atmósfera era 
agradable y la gente estaba contando relatos y cantando; sin 
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embargo, en una esquina, algunas personas estaban en con­
vers~ciones serias y súbitamente explotó una pelea. Dos jóvenes 
de ~1~erentes clanes estaban cortejando a la misma mujer y uno 
hab1a msultado el nombre del dan del otro. Aliados del dan trataron 
de par~r, la pelea, pero, a su vez, fueron atacados y la pelea se 
expand10 hasta tal extremo que en corto tiempo toda la comunidad 
hon:i-bres y mujeres, estaba envuelta en la camorra. Aunque la pele~ 
ceso luego de una hora, los sentimientos de ambos lados eran tan 
intensos que no aparecieron danes mediadores o parientes afines, 
y Psyche ya no estaba vivo para aliviar la amargura. El conflicto de 
~a fi~sta nu:11ca fue totalmente resuelto, y una de las partes 
implicadas finalmente se marchó de San José. 

La vida diaria de los Arakmbut oscila entre periodos de 
tranquilidad ~ trastorno, cuyo rango va desde enfermedades, 
problemas maritales y negociaciones de matrimonio hasta invasiones 
del territorio indígena. Todos éstos implican amenazas a la vida 
comunal. En los diferentes niveles de encuentros aquí 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 organización sociopolítica de los Arakmbut: 
reuniones formales y "kermeses" intercomunales. 

Reuniones comunales 

De vez en cuando, San José tiene una reunión comunal convocada 
por el presidente o vicepresidente. Ésta se realiza generalmente 
en la escuela y se centra sobre las decisiones comunales acerca de 
la política relacionada con asuntos externos, tales como la escuela 
la mu:11icipalidad local, los colonos, los investigadores que hace~ 
estu~10s en la comunidad o el trabajo del oro. Aunque en estas 
reuniones se pueden tomar decisiones levantando la mano, 
trecuentemente los votos son simbólicos porque los encuentros 
informales ya han sopesado los sentimientos y 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 están 
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presentes en las reuniones, pero participan en sile~c~o o hacen 
comentarios durante los discursos. Cuando llegan v151tantes a la 
comunidad, particularmente miembros de FENAMAD, las 
autoridades convocan una reunión en la escuela para que ellos 
puedan informar sobre las últimas cuestiones _políticas ~~ Madre 
de Dios. Usualmente estas reuniones no implican votac10n, pero 
se espera que varios miembros mayores de la comun_idad 
presenten la perspectiva de la comunidad~~ general. Quienes 
hacen esto tienen que asegurar que ellos participa~ r~~ularmente 
en los encuentros informales y que examinan la opimon para que 
en las ocasiones en que se llame a los oradores, estén listos con 
una declaración que refleje las visiones de los presentes. De esta 
manera, la democracia arakmbut es directa y basada e~ ~l 
consenso, y evita, hasta donde sea posible,~~ voto que conducma 
a la división de la comunidad. Una reumon formal raramente 
asume un tema que no haya sido resuelto en niveles previos, 
porque ésa debería ser una :xpresión d~ ~olidaridad comunal 
frente a los invasores, el gobierno o los visitantes. 

La kennés - Una fiesta intercomunal 

En años recientes, los profesores de la escuela han comenzado la 
costumbre de la "kermés" anual, a la que son invitados Puert~ Luz 
y colonos locales que estén en términos amistosos con la ~omurudad. 
La jornada consiste en una tarde de campeonato de futbol Y una 
fiesta al anochecer con música 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 violen~ia con éxit_o variable. 
En esas fiestas, hay oportunidades para que diferentes ~embros de 
Puerto Luz y San José discutan asuntos de preocupac101: mu~ua Y 
comparen opiniones sobre cuestiones relacionadas con las invasiones 

de los colonos mineros. 
Mediante la comparación de aspectos de la organización so~ial 

arakmbut con los encuentros descritos en este .capítulo, es posible 
establecer varias correlaciones. En el ámbito de la parentela, hombres, 
mujeres y niños discuten cuestiones personales dentro del contexto 
de las relaciones de género y edad. Esto ocurre en la cama o durante 
la preparación y consumo de alimentos. 
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Los grupos de trabajo asumen las discusiones en grupos de 
género que reúnen siblings y/ o afines inmediatos y ocurren durante 
los periodos de las actividades productivas diarias. Aquí se analizan 
las relaciones del clan vecino y del wambet sobre la base de los 
encuentros de grupos. Las reuniones informales al anochecer tratan 
de retuúr parientes cercanos de ambos sexos sobre la base de grupos 
de casas y extienden más ampliamente la discusión en la comimidad. 

Las fiestas son los momentos de distribución que reúnen personas 
de diferentes grupos de casas, con los hombres y las mujeres sentados 
separadamente. A veces consisten en un clan más amplio y un grupo 
de wambet que abarca toda la comunidad, y en este contexto la 
manipulación de la terminología de relación, junto con los cantos, 
permite que la gente exprese conjuntos de relaciones sociales y 
políticas más cambiantes e inciertas. Las fiestas son ocasiones en las 
que la gente puede volverse irritable, particularmente cuando se 
discuten conflictos no solucionados, lo que frecuentemente puede 
conducir a una pelea luego de la cual el perdedor se retira o bien se 
siente obligado a dejar la comtuúdad. 

De esta manera, los encuentros informales articulan el potencial 
dentro 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 adquisición de recursos, porque tienen lugar en 
momentos de producción (grupos de trabajo), consumo (reuniones 
de parentelas) e intercambio (encuentros al anochecer y fiestas) . 

Este capítulo arguye que la relatividad de diferentes agrupaciones 
y categorías sociales mencionadas en los anteriores, se expresa en 
términos de encuentros utilizados constantemente por los Arakmbut 
a lo largo de sus vidas. En cualquier situación, una persona 
comtuúcará y discutirá con la gente en la categoría o grupo que le 
parezca más 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 principio 
particular sobre otro y experimentan las consecuencias sociales. El 
efecto es un cambio dinámico constante entre los principios sociales 
que tienen lugar durante las actividades de producción, consumo y 
distribución de la comunidad. 

Ésta es una manifestación constante de la vida arakmbut en 
acción. También proporciona un contexto para tratar el cambio con 
una visión de largo plazo. Es improbable que un mundo sociopoütico 
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dinánúco conduzca hacia una existencia estática o incluso esta~le. 
El efecto de un cambio constante ha conducido h~cia cambios 
am líos en la comunidad de San José durante el periodo_ d~ doce 
añ! bajo revisión. El siguiente capítulo delinea los pnnc1pales 

rasgos de este cambio. 

Notas 

, El uso del término "sistema" no implica aquí que la vida _social ar~kmb~t sea 
algo "sistemático", sino que tiene ciertas áreas de coherencia y cons1~tenc1a qu~ 
hacen posible la manipulación y la estrategia. El có~o esto se rlacion; con :e 
mundo de los no-indígenas, da lugar a otras relaciones _qu~ recuen emen 
implican conflictos que son cubiertos en un volumen subsiguiente. 

2 Ma11ritiajlex11osa. [N. del T.]. 

3 Los Arakmbut frecuentemente dicen i'simbore (estás borracho) si es~m~udas. 
Presumiblemente esto viene del estornudo que tendría lugar d~spues e que 
una persona hubiera recibido un buen soplo de tabaco en su nanz. 

. d , or un joven estudiante que le • Todas estas canciones fueron traduc1 as para m1 p I t b 
pidió al cantante que le aclarase las palabras que no c~nocía. En ge~~ra de~ a 1:~ 
en un lenguaje que él entendía y no en el lengua1e muy comp ica o e 
chindign señalados en el capítulo cuatro. 

:!- Las mujeres no cantan en las fiestas sino en la casa. Esto ~ ha vuelto cada vez 
más raro y las jóvenes reclaman que ellas no conocen canc10nes. 

Capítulo9 

CAMBIO SOCIAL ENTRE LOS ARAKMBUT 

Las relaciones espirituales y políticas de los Arakmbut están cen­
tradas en torno a la organización de la producción, el consumo y 
el intercambio. La dinánúca detrás de la producción surge de la 
noción de deseo que reúne a la gente y la motiva a transformar los 
recursos en bienes. El mundo del espíritu controla y regula las acti­
vidades de producción mediante el contacto en sueños, pero el daño 
inherente de la sobreproducción significa que son necesarias las téc­
nicas charnánicas para asegurar la salud de la comunidad. 

El intercambio arakrnbut está centrado en torno a las nociones de des­
prendinúento, generosidad y responsabilidad, las cuales proporcionan 
los antecedentes para la organización política. Ésta es más efectiva cuan­
do el poder está disperso dentro de un annazón limitado de conducta 
aceptada e ideas. Un líder político es alguien que usa su generosidad 
dentro de los límites de la aceptabilidad espiritual. Si es demasiado mez­
quino, será acusado de brujería; si es demasiado generoso, el mundo del 
espíritu lo puede atacar por excesiva explotación 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 sólo producen y consumen sino que intercambian 
información, formulan ideas y opiniones y toman decisiones. A tra­
vés de estos encuentros se hace evidente la gran flexibilidad y di­
namismo de la organización social cuando una persona usa su 
género, edad, clan o wambet al relacionarse con otros arakmbuts. 

Los capítulos previos muestran que, antes que ser estática, la 
vida arakmbut se mueve constantemente. Antes que ver el mundo 
como un cuerpo ordenado que está bajo amenaza de las fuerzas 
foráneas, la impresión es la de un dinanúsmo que brota del mundo 
invisible que anima. Sin intervención chamánica con ayuda de es­
píritus benéficos, el mundo sería completamente desordenado. 
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Vida y orden son negociados entre la g~n.te con d:strezas chamá­
nicas y los espíritus mediante sueños, v1S1ones y n~ales de c~a­
ción. Así, la experiencia chamánica crea orden mediante el reaJUS­
te de un mundo muy recalcitrante a través de contactos con los 
espíritus. . . 

Las interpretaciones que surgen de estas expenencias en el n:i-un-
do invisible tienen implicancias políticas, particularmente en tiem­
pos de crisis, tales como durante una enf~rmedad o después de una 
muerte, reflejando las relaciones entre d~ferentes. grup~~ y catego­
rías en las comunidades arakmbuts. La influencia espmtual en la 
vida política se manifiesta diariamente a través del estado ~el alma 
de cada persona, cuando reacciona ante ~os encuentros sociales con 
otra gente, reflexiona sobre ellos o lo~ mter~r:ta. Los :fectos son 
procesos dinámicos que relacionan la vida espmtua~,,soc1al ~ pe~so­
nal y afectan la producción material, ~a reproduccion, la distribu-
ción y el conswno dentro de la comurudad. . 

Simultáneamente, los principios de deseo y generosidad que son 
la base de la organización sociopolítica entre_ los Arakmbut, son as­
pectos de los atributos sociales del chamarusmo. Curadores y so­
ñadores tienen que ser generosos con sus destr:zas para a~~ar el 
bienestar de la comunidad y para evitar acusaciones de bruJena; ~os 
líderes políticos tienen menos contacto con el mundo del espmtu, 
pero son fuertes, activos, innovadores y responsables por un ~~po 
de gente más grande que la parentela. Los especialistas ~a~cos 
son mayores, más conocedores respecto a asuntos del esp~itu, pero 
están por encima de las políticas internas de la comunidad. Las 
dos áreas se complementan entre sí y, en ciertos grupos d~ parente­
las, un líder político trabaja frecuentemente en armoma con un 
especialista chamánico mayor dentro_ de su cl.an o wambe_t.. De­
pendiendo de la historia de la comurud~d, el lider~go po?tico. Y 
las prácticas chamánicas experimentan giros y ca~b1os de e~fasis. 

Los líderes políticos y los practicantes chamáru~os so~ as1 parte 
de un mundo constantemente cambiante. Este capitulo ilustra este 
argumento al tratar sobre los cambi_?S que han tenido lugar en San 
José durante un periodo de doce anos, entre 1980 y 1992. E~tre el 
comienzo de mi primera visita a los Arakmbut en 1980 y el final ~e 
mi última larga estadía allí en 1992, ~vo lugar un m~rcado cambio 
en la organización social de la comurudad, que pareCia sorpre~den­
te en vista del aparente arraigo del sistema de clan y de l_os hde~es 
políticos dominantes en 1980. Además, los cambios cubnan vanos 
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aspectos distintos de la organización social arakmbut, de una mane­
ra que inicialmente parecía bastante arbitraria e incluso insignifi­
cante pero que, mediante una mirada más 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 relación de los principales eventos que tuvieron lugar 
subsiguientemente y contrasta esto con la visión en 1992. El cambio 
en San José desde la organización social de 1980 hacia una versión 
distinta de 1992 no se dio de la noche a la mañana, sino que fue un 
cambio de largo plazo constihtido por varios factores, los más im­
portantes de los cuales fueron las negociaciones matrimoniales, la 
elección de residencia postmarital y el deseo de hombres y mujeres 
de establecer parentelas independientes dentro de un conjunto li­
mitado de obligaciones para afines o miembros de clan. Los cam­
bios tuvieron lugar como resultado de eventos espeáficos y de los 
efectos de estos eventos sobre la formación social. 

La comunidad de San José se formó por primera vez después de 
la huida de Shintuya, en 1% 9. Los Arakmbut regresaron al territo­
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 
alrededor de un patio central utilizado para fiestas y fútbol. El sitio 
original fue sobre una orilla baja del río que sufría por las inundacio­
nes, y la comunidad se trasladó dos veces antes de llegar al actual 
lugar en lo alto de los riscos de arenisca del río Karene en 1974. 

La situación en 1980 
Aunque la comunidad fue reconocida como caserío en 1980, se 
dividió geográficamente en dos partes. Diez parentelas, bajo la 
maloca colectiva llamada Kotsimberi, se agruparon sobre un área 
de 100 metros aguas abajo de las diez parentelas de los Wakutangeri. 
La comunidad estaba dividida en cinco clanes, pero en ese periodo 
los pocos Masenawa "compartían su parentesco" (como señalan 
los arakmbuts) con los Yaromba. Esto significaba que ellos eran 
considerados un clan y se trataban entre sí como parientes. Los 
siguientes clanes constituían la comunidad: Yaromba (con 
Masenawa), Idnsikambo, Wandigpana y Singperi. 
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E tiempo San José consistía en varios conjuntos de clan~s 
n ese ' , ·embros de nu-basados en una serie de parentelas que conteruan nu . . 

1 d 'bling. Los Idnsikambo y los Yaromba eran los pnn~ipales 
~~~~= ~e danes en San José; los Idnsikambo eran preeminentes 
en la mitad Wakutangeri de la comunidad y los :aromb¡, e: !: 
Kotsimberi. Aunque el Wandigpana fue el c~~ mas gr~ e, e 
mitad Wakutangeri de la comunid~d, las familias?º constihtian un 
núcleo de sibling y, en consecuencia, eran menos ~uyentes. 

1 En ese tiempo los Arakmbut explicaban las políticas comuna es 
exclusivamente en términos de clanes que peleaban por recursos y 
com etían or sus respectivas interpretaciones acere? de ~a enfer-
medpad o df una muerte, como está descrito en el capitulo c~co. S~ 

· d d e terua un s1s­J osé daba la impresión general de una comuru a qu 
tema político basado en principios de clan. 

Tabla 9 1 · Demografía de los clanes, San José, 1980 . . 

Wa.kutangeri: Número Porcentaje 

Idnsikambo 22 30 
Yaromba 16 22 

23 31 Wandigpana 
5 7 Singperi 
7 10 Otros 

Total 73 100 

Kotsimberi: Número Porcentaje 

2 4 Idnsikambo 
23 so Yaromba 
4 9 Wandigpana 
9 20 Singperi 
7 15 Masenawa 
1 2 Otros 

Total 46 100 

. d d d a las dos mitades sepa-El trabajo del oro fue orgaruza o e acuer o . 
d d 1 Comuru.dad Cuando los Arakmbut trabaJan oro, gene-

ra as e a · . d d que-
ralmente construyen campamentos senuperman~~tes on e ~ 
dan durante varios meses seguidos en casas basicas, con pisos de 
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tierra y techos bajos. En 1980, ambas mitades de la comunidad te­
nían campamentos de oro, los Kotsimberi en Santa Rosa y los 
Wakutangeri en Chapajal (ambos aguas debajo de la comunidad), y 
ocasionalmente ellos salían del caserío para trabajar y vivían allí 
durante un tiempo (como sucedió 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 tenían 
que trabajar en sus chacras, dejaban de lavar oro y regresaban a San 
José. 

En 1980, la comunidad reconoció a cuatro líderes políticos como 
wantupa. Eran Y aromba o Idnsikambo y todos mayores de veinticin­
co años. Habían completado su educación secundaria y uno de ellos 
había estado en las fuerzas armadas. Fueron elegidos autoridades de 
la comunidad según la Ley de Comunidades Nativas y realizaban las 
reuniones de toda la comunidad, que tenían lugar cada ciertos meses. 

Además, había gente mayor, más influyente, que terúa interés po­
lítico y responsabilidad por los miembros de su familia extensa y dan . 
Psyche, el chamán que murió, fue un wayorokeri conocido como wairi 
más que como wantupa. Su posición fue la de una persona que unió 
a la comunidad y dio protección espiritual a los Arakmbut, antes que 
la de un político que trató con foráneos. Aunque el wairi era tratado 
con más prestigio, los wantupa no eran necesariamente inferiores. 

En 1980 las mujeres no eran afirmativas. Asistían a reuniones 
públicas pero generalmente observaban en silencio. Dentro de la 
parentela, las mujeres manteruan una posición importante median­
te el control de la cocina, y coordinaban el cuidado de las chacras y 
la recolección. Los hombres generalmente respetaban esto y raras 
veces tomaban una decisión pública sin hacer algún análisis con sus 
esposas o 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 capítulo previo). 

En 1980, la edad era importante en términos de los rangos de 
edad entre hombres y el crecimiento físico de las mujeres. Mientras 
que las mujeres enfatizaban la residencia en su relación de status 
interno, los hombres enfatizaban la edad sobre la residencia (Volu­
men 1, capítulo tres). Una persona mayor estaba más alto en el siste­
ma de status que una menor, que raramente interfería en los asun­
tos comunales y no presumía de conocer más que sus mayores. 

Una definición gruesa de la comunidad en 1980 habría 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 ~ompar~an 
actividades de producción de oro. En ese tiempo se realizaban fies­
tas cada ciertas semanas, las que comprometían a la mayoría de la 
comunidad, si no a toda, y a veces esto implicaba peleas para defen­
der los intereses del dan o para resolver disputas personales. No 
obstante, en retrospectiva, la comunidad considera que los ~akmbut 
estaban unidos frente a enemigos comunes en 1980 y pod1a respon­
der rápidamente a las violaciones de los derechos de tierra, expul­
sando a algunos colonos tan pronto como arribaban. 

Cambios en San José entre 1980 y 1992 

En los años subsiguientes, los dos bloques de clanes se ro~pieron. Tu;o 
lugar una serie de eventos que condujeron hacia un c~mb10 sub~tanaal 
en la organización comunal. Esto sólo puede se~ explicad~ ~ons1deran­
do a cada grupo de clan y de sibling para ver como ocumo esto. 

1. El bloque Wakutangeri . , . 
En 1980 el influyente bloque Idnsikambo cons1sha ~n cmco parente­
las que vivían cerca entre sí: tres hermanos (uno vmdo) Y dos her­
manas casadas con hombres solteros influyentes ~e lo~-clanes 
Yaromba y Wandigpana. Por 1985, estos cuñados teman ~JOS que 
estaban en Puerto Maldonado para su educación secundan.a o par~ 
prepararse para el matrimonio. Cu~do sus_ hijos cr:<=~eron, los .afi­
nes mayores del bloque Wakutangen se volv1ero1: mas mdepend1en­
tes y comenzaron a buscar posibles arreglos maritales para ellos. 

Figura 9.1: Bloque del clan Wakutangeri 
ldnsíkambo 
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En 1980, el hijo mayor [6] del hermano viudo Idnsikambo [!] se 
casó y llevó a su esposa [7] a vivir cerca de su ~adre. ~~spues de 
unos pocos años en San José, se mudaron al no Pukm 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 necesitó más el 
apoyo de su cuñada, pero se conectó cada vez más con la parente­
la de sus hijos. No obstante, el menor de sus hermanos Idnsikambo 
l4] y su familia permanecieron en estrecho contacto personal y tam­
bién se mudaron durante un tiempo al Pukiri. Finalmente, él regre­
só a San José en 1987, pero se asentó en una casa apartada de las 
otras en un sitio que siempre le había gustado cerca a una quebra­
da clara. 

La esposa [3] del hermano Idnsikambo del medio [2J vivía 
virilocalmente, pero sus parientes se quedaron en el otro lado de la 
comunidad. Ella se volvió cada vez más insatisfecha por estar aleja­
da de sus relaciones de clan y persuadió a su esposo para que se 
mudase al otro lado de la comunidad, donde había más espacio físi­
co para sus hijos en crecimiento. En 1988 se trasladaron para estar 
más cerca de los parientes de la esposa. El esposo se interesó cada 
vez más en aprender las destrezas chamánicas de un suegro clasifi­
catorio mayor que deseaba enseñarle y trabajar con él. 

Así, por 1988, los tres hermanos Idnsikambo se mudaron aleján­
dose entre sí. Siguieron manteniendo contacto regular y se encon­
traban diariamente para analizar noticias. Sin embargo, su orienta­
ción comunal se volvió principalmente hacia sus paren telas en cre­
cimiento, antes que hacia sus vinculaciones de clan o de afines. 

A lo largo del tiempo, el afín Wandigpana [SJ no sintió más la obli­
gación de quedarse en la misma parte del caserío y, en 1990, se mudó 
aguas arriba. Esto no fue considerado un acto hostil, sino parte del pro­
ceso del crecimiento de los hijos, y la parentela orientó gradualmente 
sus actividades hacia los afines de la generación 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 querían una vida que les permitiera ser más independientes 
sin sentir constantemente la responsabilidad de la comunidad sobre 
sus hombros, dejando las decisiones políticas a la gente más joven. 
Esto constituyó el cambio antes señalado 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. 
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2. E l bloque Kotsimberi 

Figura 9.2: El bloque del clan Kotsimberi 
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Consiste en dos conjuntos de siblings Yaromba, uno que com­
prende tres hermanos, sus esposas y sus parientes políticos y el otro 
de Psyche [4], su hermano (6] y la gran parentela de un cuñado 
Masenawa (7]. La muerte de Psyche en 1989 debilitó 
substancialmente este bloque y se debilitó más cuando murió el yer­
no (2] del mayor de los tres hermanos Yaromba [1] en 1983. 

Durante este periodo, las tensiones entre los Masenawa y los 
Wakutangeri desde el otro lado del caserío crecieron a causa de 
prolongadas negociaciones de matrimonio no resueltas. Esto duró 
varios años, y aunque tuvo lugar un matrimonio con uno de los 
Wakutangeri, las relaciones fueron difíciles. Finalmente, luego de 
conflictos intracomunales, la parentela Masenawa, sus hijos y al­
gunos parientes Singperi dejaron San José en 1986 para vivir en 
Barranco Chico. En 1982, 1984 y 1986, varias parentelas dejaron 
San José como resultado de conflictos o del deseo de moverse ha­
cia otra comunidad para estar más cerca de los parientes. Sin em­
bargo, las parentelas Masenawa y Singperi habían dado el nombre 
de su maloca original a la mitad Kotsimberi de la comunidad. El 
resultado fue que en 1986 toda la comunidad se volvió 
Wakutangeri. 

Esto disipó en gran medida algunas de las rivalidades entre las 
dos partes de la comtuúdad, que ya no fueron más consideradas 
Kotsimberi y Wakutangeri sino que se volvieron completamente 
Wakutangeri. El grupo Yaromba del lado de los Kotsimberi se debi­
litó más cuando los hijos del más joven de los hermanos Yaromba 
[3] se casó y, luego de tener diferencias de opinión dentro de San 
José, la pareja se trasladó hacia Puerto Luz en 1992. Durante el 
mismo año, el hijo del hermano de Psyche [5] se casó con una mujer 
joven de la mitad Wakutangeri del caserío. 
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La situación en 1992 

D~rante lo~ doce años bajo revisión, los dos bloques se dispersaron 
mas, re~uciend? la fo~taleza política de sus lazos de dan y reforzan­
do las vmculaciones mtraparentelas y afines alternativas. El efecto 
fue v_incular las ?ºs partes de la comunidad por medio de seis matri­
moruos que forJaron alianzas entre las mitades. Por entonces San 
Jo~é estaba constituida por un arreglo fluido de amistades y perdió 
alianzas entre wambet, lo que dio como resultado una comunidad 
dispersa, tanto física como socialmente, unida con un complicado 
sistema poütico informal . 
. P~r 1992 los clanes fu~ron menos importantes en las luchas polí­

ticas mternas, y la comurudad constaba de doce alianzas extensas de 
grupos que unían parentelas que trabajaban oro juntas y celebraban 
sus encuentr~s c?n fiestas. Durante los doce años, el poder de los 
clane~ ~e habia di~persado por toda la comunidad, y las relaciones 
agorusticas y relativamente jerárquicas de competencia entre danes 
fueron reemplazadas con la categoría de alianza wambet. En la base, 
estos pequeños grupos daban la impresión de ser una comunidad 
conformada por alianzas de conjuntos de parentelas antes que de 
grupos grandes sujetos por la solidaridad del clan. 
. Su:' embar~o, el clan aún existía como un principio importante de 
identid~d social: Cuando la gente envía mensajes a parientes en otras 
comurudades, siempre menciona primero a los propios miembros 
de su el~, y los hombres en San José todavía se alían con sus parien­
tes patrilmeales. 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 19_92 ~ª':1 ~osé parecía más dispersa. Aunque la comunidad 
estaba au~ dividida en_dos partes, con la mayoría de casas organiza­
das al ~stilo malo~a rrurando hacia un patio o a un espacio rozado, 
se habia~ ~onstnudo otras casas más lejos cerca de una quebrada 
clara. Adicionalmente, cuatro casas habían sido construidas a una 
hor~ de caminata río arriba, donde varias parentelas habían resta­
blec_1do sus chacras y criaban animales domésticos, como patos, 
gallinas y cerdos. Cuando se les preguntaba por qué se habían mu­
dado, insistían en que no habían tenido un conflicto con los otros 
arakmbuts en San José sino que querían vivir alejados de la comu­
nidad principal porque aguas arriba era más agradable.1 
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Por 1992, los grupos que trabajaban oro eran más pequeños y 
los conjuntos de parentelas tenían sus campos de oro situados en 
diferentes partes del territorio de la comunidad, sobre las orillas de 
los principales ríos y quebradas. En doce años, la organización es­
pacial general de San José cambió de un asentamiento concentra­
do en dos partes (Kotsimberi y Wakutangeri) hacia un único nom­
bre residencial (Wakutangeri), que constaba de casas más disper­
sas que se alejaban del caserío principal. Los campos de oro proli­
feraban a lo largo de las playas, frecuentemente juntos con peque­
ñas chacras y nuevas trochas de caza. Así, el territorio de San José 
cambió de ser un asentamiento grande a una población dispersa 
concéntricamente hacia fuera. 

Durante este periodo, los Arakmbut sufrieron crecientemente los 
efectos de la avalancha del oro. Una de las consecuencias fue la pre­
sencia en la comunidad de trabajadores de la sierra. Inicialmente 
fueron jóvenes que habían escapado de los malos tratos que sufrían 
de los patrones locales y huyeron a San José en búsqueda de protec­
ción. Por 1985, varias parentelas empleaban trabajadores de la sierra 
y, en 1992, los arakmbuts empleaban cerca de veinticinco hombres. 
Uno de los efectos de esta afluencia de foráneos ha sido que algunas 
jóvenes arakmbuts han sido atraídas por ellos y han resultado va­
rias uniones de corta duración. 

Al mismo tiempo, la influencia poütica de los wantupa Yaromba e 
Idnsikambo, como ha sido descrita en el estudio de caso, comenzó a 
cambiar hacia el prestigio más reverenciado de los wairi. En 1992 todas 
las autoridades de la comunidad estaban comenzando sus años 20 o 
terminando la década anterior y eran consideradas demasiado jóvenes 
para ser wantupa o wairi. El término wantupa indica un concepto más 
jerárquico de la organización política de un caserío arakmbut, porque 
es una persona con cualidades políticas de influencia y autoridad. La 
noción de jerarqtúa en un contexto arakmbut se refiere a un reconoci­
miento diferenciado del prestigio basado en la generosidad del trabajo 
de oro, capacidad de tomar decisiones con aprobación de la comuni­
dad (anticipación del consenso) y sentido de responsabilidad. 

El asentamiento disperso de la comunidad significaba que quie­
nes vivían en las parentelas afuera del caserío pcincipal tenían difi­
cultades para coordinar con la comunidad las reuniones. Por 1992, 
levantar el interés de los arakmbuts por asuntos comunales erabas­
tante más difícil que lo que había sido antes y sólo había habido 
dos asambleas a lo largo del año. Además, 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, capítulo siete). Varios arakmbuts comentaban que 
ellos no eran capaces de organizarse rápidamente para responder a 
las amenazas porque cada uno "sólo se cuida a sí mismo". 

, Las fiest~s en 1992 no eran tan grandes como lo habían sido antes. 
Solo se realizaban una o dos fiestas comunales durante todo el año· la 
prác~ca usual era beber en grupos más pequeños de varias paren'te­
las. Sm embarg~, 1~ mayor dispersión de las fiestas condujo a un con­
secuente decrecmuento de la violencia durante el periodo hasta 1992. 

La participación femenina en eventos públicos se había incrementado 
has~a el punto que, cuando se tomaban decisiones en las reuniones, las 
m~Jeres _mayores gritaban sus comentarios y hacían sentir sus senti­
nuentos Junto con los hombres. Las mujeres hablaban más afuera de las 
parentelas y en grupos mixtos, ya no sólo en unión de otras mujeres. 
No hu?o casos de esposas golpeadas entre 1991 y 1992, lo que puede 
e~!ar vmculado con la reducción del chauvinismo del clan y la disper­
s1on de _lo~ hombres a través de sus lazos de wambet, que dan más 
reconocuruento 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 
di~tintas caracte~ísticas, a fin de mezclar rasgos y concebir un hijo 
mas fuerte y flex1bl~ que fue~~ más resiliente que los producidos por 
un solo clan. E~ta mfor~ac10n es un cuestionamiento directo por 
parte de las muJeres a la ideología de la "pureza" del clan y aboga 
por una perspectiva diferente. Los Arakmbut no han cambiado su 
idea fundamental de que los niños están formados del semen del 
padre, que la madre no produce ninguna substancia que contribu­
ya para su prole, aparte de la forma de su útero. Sin embargo, la 
~ezcla ~el _semen del padre refleja el énfasis sobre la categoría so­
cial prmc1pal que tiende puentes entre clanes: el wambet 
egocentrado. De este modo, el cambio de atención sobre el wambet 
en la organización so:ial ha parangonado la relación más igualitaria 
entre hombres y muJeres y ha debilitado el monopolio del clan en 
la reproducción.2 

En 1992, la juventud en la comunidad tenía visiones diferentes 
que las de sus predecesores y aunque los jóvenes de más edad aún 
~espetaban a sus mayores y no los criticaban abiertamente, varios se 
Jtmtaban para asegurar diversos cambios. Uno era la remoción 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.acción. Como la 
mayoría de la comunidad no estaba comprometida con ellos, la 
iniciativa de la juventud tuvo éxito. 

La razón de las crecientes facilidades de los jóvenes para tomar 
ciertas decisiones relacionadas con el mundo no-indígena (del cual 
la escuela es considerada una parte), es el aumento de las oportuni­
dades educativas. No obstante, luego de cuarenta años de contacto 
misionero, algunos de los arakmbuts mayores también son educa­
dos y así la educación no es la única razón .. otro factor es el ?1"an 
número de autoridades jóvenes representativas en la comurudad 
que, aunque tienen status limitado, pueden u~zar sus co_n!actos 
con la sociedad nacional foránea para lograr ciertos propositos y 
disponer ellos mismos de un nicho político desde el cu~l afirm~ s~ 
influencia. A fin de remover a los profesores, la gente 1oven afirmo 
su posición 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 "revolución de la juventud". En los últimos doce años no se escu­
chó de alianzas entre clanes de acuerdo a la edad, y esto ilustra el 
énfasis creciente de las alianzas de parentelas mediante el wambet 
en conjunción con el debilitamiento de las lealtades del ~lan. 

Los principales eventos que tuvieron lugar en San Jose entre 1980 
y 1992 condujeron hacia una co?'1:1nidad que era clar~ment_e 
arakmbut, pero socialmente muy d1Stmta. Los eventos aqu1 descri­
tos no son las únicas 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 dispersión 
acumulativo o gradual. . , 

Las relaciones políticas y sociales entre los Arakmbut ~o~ dma­
micas en dos sentidos: en una base cotidiana, hay una relatividad de 
relaciones por las cuales las alianzas cambian y se realinean d~-ac~er­
do a las circunstancias contextuales del momento. Hay tamb1en cier­
tos eventos que actúan como catalizadores y que pueden c~~biar 
rápidamente el perfil de la comunidad, tal como 1~ sep_~ac1on de 
una parentela de la comunidad. Comparando la situac1on 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: Énfasis organizativo en San fosé entre 1980 y 1992 

1981 1991 

Clan Wambet 
Descendencia Alianza 
Asentamiento concentrado Asentamiento disperso 
Más jerárquico Más igualitario 
Más conflicto/ violencia Menos conflicto/ violencia 
Comunidad unida y resistente Comunidad más resignada 
Presencia de wantupa Ausencia de wantupa 
Mujeres quedan afuera de política pública Mujeres en política pública 
Jóvenes obedecen a mayores Jóvenes se oponen a mayores 

Aunque pueda parecer algo impresionista, este cuadro fue ana­
lizado con varios arakrnbuts en 1992, todos los cuales coincidieron 
con la dirección general en la cual la comunidad había cambiado. 
En 1980, el clan era predominante y el único factor que indicaba 
su posición epifenoménica con relación a otras partes de la organi­
zación social fue su vinculación con la terminología. Aun cuando de 
acuerdo a la exogamia del clan una persona puede casarse dentro 
de otro clan, la prohibición terminológica de casarse con la hija HnaM 
(asign) significa que hubo casos en que la regla de la exogamia del 
clan se extendió a ciertos miembros de otro clan.3 Esto indicaba que 
el clan no era totalmente preeminente a pesar de su énfasis. No obs­
tante, cuando el dan se debilitó durante los años subsiguientes a 
1980, sus características epifenoménicas se volvieron claramente 
evidentes mientras el warnbet, que en 1980 era difícil definir con 
exactitud, fue mucho más dominante. 

Cuando el clan está adquiriendo influencia, corno en 1980, la re­
lación entre hermanos es extremadamente importante y su solidari­
dad en proyectos de trabajo y caza, así corno su fuerza colectiva en 
las decisiones comunales, era significativa en el caserío en general. 
Sin embargo, cuando el wambet se vuelve más importante, las rela­
ciones de afinidad ganan en significado, no sólo en términos de alianza 
con los parientes de la madre, sino también con la familia del cónyu­
ge, constituyendo el wambet del hijo/ a. De este modo, el cambio 
p~incipal s~ produce desde los lazos del clan basados en consangui­
rudad hacia los del warnbet basados en afinidad, ambos siempre 
presentes y en tensión entre sí. En cierta medida, es posible notar 
que el énfasis sobre los lazos del clan y del wambet se relacionan 
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entre sí en proporción 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 había más concentración espacial, más fiestas comunales, la 
defensa era más inmediata y las reuniones se realizaban más fre­
cuentemente. Por otro lado, las peleas tenían lugar más regular­
mente y las rivalidades de clanes eran más evidentes para el obser­
vador foráneo. Cuando la comunidad se volvió más dispersa, las 
fiestas fueron más pequeñas, 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 concentración a la dispersión, se volvie­
ron evidentes varias correlaciones de un cambio desde una organi­
zación social más jerárquica hacia una más igualitaria en San José. 
El último capítulo trató sobre varios cargos chamánicos y políticos, 
algunos de los cuales han cambiado considerablemente d~sde 1980. 
Aun cuando los conceptos de wairi y wanamba han cambiado poco 
durante los doce años, el término wantupa prácticamente ha des­
aparecido de la comunidad. Wantupa indica una conceptualización 
más jerárquica de la organización política de un caserío ar~but, 
porque es una persona con cualidades políticas de influencia y a 
veces con autoridad. Además, aquellos llamados wantupa en 1980 
fueron todos miembros prominentes de clanes dominantes.4 

El cambio de género demuestra cómo la relación entre hombres 
y mujeres entre los Arakmbut nunca es totalmente consistente. Du­
rante los doce años, las relaciones de género entre los Arakmbut han 
cambiado de ser comparativamente jerárquicas a ser más igualitarias, 
en las cuales las mujeres tienen más presencia visible en el sistema 
sociopolítico. Las relaciones comunales con el mundo de afuera es­
tán aún 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 dispersión de las 
parentelas, la comunidad y los grupos de var~~es demuestran ?'e­
nos solidaridad. La ausencia de un wayoroken, Junto con la crecien­
te importancia de las relaciones de afinidad, puede ?ar cuen~a ~el 
crecimiento de la trascendencia de las mujeres corno mtermediarias 
en la solución de los problemas comunales. 

Por tanto, durante este periodo las mujeres han demostrado más 
libertad dentro de la comunidad para expresar sus opiniones públi­
camente. Sin embargo, esto no significa que ha habido un cambio 

246 

completo en la organización social de los Arakmbut. Más bien, el 
efecto ~a sido un cambio de énfasis de un aspecto del sistema políti­
c~ hacia otro. ~st?~ ca?'bios son principalmente rasgos sutiles que 
solo parecen sigruficativos cuando se los clasifica juntos. 

Los cambios delineados aqtú han tenido un efecto sobre la comu­
nidad en general. Cuando los clanes eran más prominentes, la vida 
política estaba dividida en bloques de descendencia patrilineal, aun­
que los lazos se prolongaban a lo largo de las dos mitades de la 
comunidad. En momentos de crisis, las divisiones se podían cerrar 
temporalmente cuando hermanos y primos del mismo clan se co­
municaban entre sí y la comunidad se juntaba para reunirse. Sin 
e~b~~go, en _1~92, el wambet estaba tan disperso que juntar a todos 
sigruficaba VISitar a todas las parentelas y hablar con los residentes 
por separado. Por ejemplo, cuando los colonos fueron río arriba en 
1980 la comunidad cerró filas inmediatamente, partió para el cam­
pamento en una canoa armada y les dijo que se marcharan. Cuando 
sucedió un evento similar con un colono alemán en 1991, pasaron 
cuatro m~ses_ antes que los arakmbuts se opusieran a su presencia 
en su terntono y no lo echaron hasta que transcurrieron nueve me­
ses (ver Volumen 3, capítulo ocho). 

Los eventos 9ue tuvieron lugar en San José entre 1980 y 1992 no 
son tanto cambios estructurales como diferencias de énfasis O de 
foco. ~o~ cambios no sucedieron súbita sino gradualmente, median­
te mulhples eventos en la experiencia diaria que dan forma y 
reordenan a la comunidad. Los conflictos y otras crisis dramáticas, 
corno la enfermedad o la muerte, son los catalizadores más comu­
nes para el cambio. Sin embargo, los cambios que han sido notados 
e7: _doce años no necesariamente pueden ser relevantes para otras 
v1S1ones d~ largo plazo de la vida social arakmbut y, de este modo, 
es necesario ubicar la información establecida hasta ahora en un con­
texto más amplio. 

Cambios en la organización arakmbut 

La comparación entre los años 1980 y 1990 proporciona algunas ideas 
acerca de los reacomodos de la comunidad arakrnbut, pero nos dice 
p_oco sobre si es un fenómeno único que ocurre sólo ahora o si hay 
ciertos patrones que pueden trazarse para otros periodos de la historia 
arakmbut o de las ideas arakrnbuts sobre lo que debería ser su forma-
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ción social. Colocando estos cambios en una perspectiva más amplia, 
es posible considerar diferentes sistemas ideológicos que comparten 
varios de los rasgos analizados en el contraste entre 1980 y 1992. 

La maloca y la imagen del clan dominante - Jerarquía 
Los arakmbuts mayores hablan a veces de su pasado antes del con­
tacto con los misioneros en los años 1950, cuando vivían en malocas 
en las orillas de los ríos Wandakwe y Kipodnwe. Hubo muchas de 
estas casas comunales, cada una de las cuales tenía fama de haber 
tenido sólo un clan de parientes varones, mientras que todas las 
mujeres venían de otras comunidades y vivían virilocalmente des­
pués de casarse. De esta manera, idealmente cada maloca c?~unal 
fue limítrofe con su membresía de clan. De acuerdo a esta vis1on, la 
maloca arakmbut era un grupo residencial que albergaba un n~e­
ro de hombres relacionados agnáticamente. (Esto correspondena a 
los núcleos de sibling encontrados en San Jo~é en 19~)- L_os hom­
bres en un clan/maloca arreglaban intercambios matnmoruales con 
malocas vecinas y había pocas, si alguna, alianzas negociadas fuera 
de los grupos de casas en los ríos Wandakwe o Kipodnwe: Por con­
siguiente, las personas en esas áreas eran miembros d~l ffilSmO gru­
po territorial (W andakweri y Kipodneri) y estab_an relac10~das_ ~orno 
afines potenciales o reales, viviendo una cambiante co~bma~ion de 
alianzas de matrimonio entre diferentes grupos de residencia den-
tro de un grupo territorial total. . 

Según Helberg (en prensa), se usaron tres cargos reconocidos para 
todos los arakmbuts antes de la vida en la misión, ordenados en una 
jerarquía estricta. El wantupa fue el líder militar ~ás ~lto; le seguía 
el wairi que era respetado por algún acto de cora¡e; rm~n~as ~ue el 
wanamba no tenía ninguna posición. (Esta estructura Jerarqwca se 
reflejaba por el uso del término wantupa ~~~a referirse. al _obispo 
dominico en el tiempo del contacto de la ffilS10n). El uso Jerarq1:11co 
de los términos es una versión más extrema de la de San Jose en 
1980 del sistema sociopolítico arakmbut.5 

• • , 

La información de Helberg es congruente con la descnpc10n 
"ideal" arakmbut de la maloca antes del periodo en la misión que 
yo recibí. Los clanes y malocas estuvieron dirigidQs ~ara_ ~oinddir, Y 
existió una jerarquía de cargos dentro de la orgaruzac1on de cada 
casa. Los clanes eran fuertes en su presencia y físicamente más pu­
ros (onyu) de lo que son hoy día (se pensaba que los Yaromba eran 
más pequeños y oscuros que los Idnsikambo). 
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Este "tipo ideal" de organización de la maloca arakmbut no nece­
sariamente existió y, sobre la base de otras perspectivas de los vie­
jos, el modelo parece conceptual antes que histórico. Sin embargo, 
como una composición pictórica de un pasado ideal, el modelo pro­
porciona una versión exagerada de la organización de 1980 de San 
José que parangona ese énfasis en la pureza del clan, la presencia de 
núcleos de sibling y los líderes wantupa. 

Las ceremonias de los rangos de edad, que reunían muchachos 
de la misma edad, fueron básicas para el ritual arakmbut. Antes del 
arribo de la misión, durante el ritual de iniciación para hombres jó­
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 diferenciación de status para los hombres dentro del clan y 
la maloca. Las mujeres no tenían ceremonias de iniciación y, en la 
visión "ideal" de la maloca, venían de afuera y consecuentemente 
tenían un status más bajo que los hombres. 

La imagen de complementariedad e igualdad 

Cuando se les pide describir la vida en una maloca, varios viejos 
proporcionan información que cuestiona el modelo de organización 
social premisional de los Arakmbut antes mencionado. Su lista de 
personas que vivían en las malocas demuestra claramente que hom­
bres de varios danes vivían juntos bajo un mismo techo como afines 
cooperantes y que los conflictos entre hermanos mandaban a los 
hombres de una casa comunal hacía otra. Las personas que se mo­
vían dentro de un grupo de maloca se establecían inicialmente en 
pequeñas casas individuales afuera de la edificación principal antes 
de entrar en ellas y unirse al resto del grupo residencial. Además, en 
el pasado, los cazadores se internaban en el monte por largos perio­
dos y construían pequeñas malocas temporales. El significado de 
esta información es que hubo una dimensión dispersa para la vida 
en las malocas, además de la versión jerárquica antes mencionada y 
que, adicionalmente, las relaciones de afinidad coexistieron con clanes 
agnáticos dentro de la misma edificación, proporcionando formas 
alternativas de alianza. 

La mitología y el ritual proporcionan más evidencias de que la 
organización social de la maloca no fue el único modelo de los 
Arakmbut antes de la misión. La relación entre masculino y femeni-
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no en la mitología arakmbut demuestra claramente una com­
plementariedad entre los sexos (analizada en el Volumen 1, capí­
tulo dos) a través de intercambios rituales después del matrimonio 
y en los mitos de Sol y Luna. Esto contrapesa la visión de las muje­
res como foráneas que vienen de malocas rivales y tienen un status 
más bajo. Del mismo modo, cuando se habla con viejos acerca de 
ritos de iniciación, parece que los jóvenes tuvieron otra perspecti­
va. Estos grupos de edad superaron los lazos del clan y formaron 
pequeños conjuntos de jóvenes que compartían la misma experien­
cia y estaban más vinculados por sus lazos residenciales con la maloca 
que con sus vinculaciones agnáticas. 

Estos factores demuestran que, mitológica y ritualmente, puede 
considerarse que la complementariedad de género y los rangos de 
edad contrarrestaron el sistema jerárquico de las malocas basado en 
el clan y abrieron la posibilidad de un sistema más disperso, que 
confiara más sobre las relaciones de afinidad e igualdad. Por tan­
to, es difícil decir que la complementariedad de género o la solida­
ridad de los jóvenes son factores que los Arakmbut sólo han desa­
rrollado en los últimos diez años. 

En contraste con el modelo ideal de la vida en la maloca, que se 
relaciona con la versión de 1980 de la organización social arakmbut, 
es posible considerar que la descripción de 1992 consiste en estos 
elementos alternativos. Estaban presentes en el tiempo de las malocas 
y fueron expresados mitológica 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 
cosmológico. Esta alternativa está encajada dentro de las relaciones 
sociales arakmbuts y presenta una "visión más igualitaria" de la 
vida que la versión más jerárquica basada sobre el clan y el cargo de 
wantupa. El efecto es el de un sistema que contiene diferentes prin­
cipios dentro de un armazón y que manifiesta distintos rasgos a tra­
vés de la historia. Los rasgos están constituidos por énfasis diferen­
tes de la estructura revisada en el capítulo seis, articulado a través 
de los encuentros descritos en el séptimo y unidos a personas me­
diante las cualidades cubiertas en el octavo.6 

Aquí la conclusión cuestiona la visión de que los pueblos 
amazónicos viven en un mundo que no cambia. Por el contrario, el 
cambio es parte de la vida diaria. Sin embargo, el cambio en la 
Amazonía no necesariamente necesita ser indefinido sino operado 
dentro del entramado establecido por la gente concernida. Por ejem-
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~lo, los_ mito~ ~rakmbu~s mu~stran que puede ser peligtoso dema­
siada d1spersion y matrrmoruo con foráneos que no sean arakmbut 
(genera~_ente repres_entados como toto o animales). Al mismo tiem­
po, tamb1en hemos visto que resulta peligrosa demasiada jerarquía. 
Una persona que es ~an poderosa que sus intereses son distinguibles 
de los de la comurudad puede volverse un brujo que amenaza al 
resto de la gente. 

.N~ es posible evaluar si estos cambios son cíclicos, oscilatorios, 
uruduecc~onales o fortuitos. La razón de esto es que los cambios en 
la comumdad surgen en momentos de crisis, tales como enferme­
dad: muerte y rivalidad por mujeres. Las iniciativas de producción, 
acci~entes y amenazas desde afuera pueden actuar como 
cat_ahzadoras, cuestionando la situación en la comunidad en cual­
~uier mome7:1to y estableciendo los criterios a través de los cuales 
he~e ~ue _r~mte~p~etarse la :ida social. La reinterpretación y la 
re_vitaltzac10n practica de la vida social arakmbut tiene lugar a tra­
ves _de los pro~esos de prácticas chamánicas y políticas descritas en 
capitulos previos. 

El resultado e~ un colla~e multifacético de cambio, que yuxtapone 
elementos matenales, sociales, hermenéuticos y espirituales. Antes 
que ~educir el_cambio a cu~lquiera de estos factores, el enfoque aquí 
ha sido_ver como se relacionan. Los cambios que han ocurrido en 
San ~ose entre 1980 y 1992 han sido el resultado de muchos factores 
que_ m~errumpen la vida cotidiana con enfermedades, muertes, ne­
goc~ac10ne~ d~ matrimonio y amenazas de colonos foráneos. Los tres 
cap1h1los s~gtuentes tratan sobre diferentes factores y evalúan la parte 
que ellos tienen en el cambio comunal como un todo. 

Notas 

E~ta separación de parentelas es algo que ha sucedido en todas las otras comu­
nidades arakmbuts dur~_nte los últimos diez años. Aunque siempre se dice que 
es~o fue hech? p~r elecc1on, no soy capaz de decir con seguridad si se utilizan las 
mismas exphcac10nes como en San José. 

1 
~sto se,vincula con la tesis de Dumont (1972) de la relación en la India entre 
¡erarqu1a Y pureza co~o el valor de distinción. Sin embargo, entre los clanes 
arakmbuts 1~ exogam,a es un factor crucial porque uno debe casarse dentro de 
u~a fuente d'.ferente de pureza a fin de reproducir la propia línea. Como hemos 
visto, las mu¡eres posibilitan que esto suceda . 
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h.b. ·ó 'lo para los niños 
3 También he señalado que, enHla pMrácti~\~:~ªal1~º 1~ :~~g::i!°del clan funciona 

a rientes cercanos de una na rea · . . ' 
; ~no puede casarse con el hijo de una as1gn distante. 

• Kracke (1978) analiza dos estilos de liderazgo entre los Kragwahiv._u~ ~t~~i~; 
nso basado en una relativa igualdad se contrasta c?~ uno_m_as tra~ d 

conse , . . Es sible comparar al líder pohtico mas ¡erarqu1co e 
que es :as :utton~r;~·líde~chamánico más igualitario de una man~~a que 
los Ara m u _co_ . neral hecha r Kracke. Otros autores tamb1en han 

~::~~~~~~:x~~:=c~~ó~eg;ri~cif ios ¡er~t:i; ~su;!i~;!~s;:n~s~~~:O:i~~; 

ma (Chaumeil 19~? ~::: i;::,:q:~:::1 chamán arakmbut, con su lide~azgo 
el de los Kragwa v. . 1 barca a toda la comunidad, 

;~:ri~~i:~:~i~~ i~~:ee~:: ~~¡
1~í~!;;!o;~:: ai~::lidaridad con sus seguidores 

basados en su clan. . 1 f t d d cir el poder de un líder político, no 
Aunque esto llene e e eco e re u d p 

Clastres {1977) hubiera argumenta o. ara 
te'::r~:~

0
;,~~e;~~~r~~u:, ::p:~to de la relación alma-cu~rpo que es recono-

os · io consecuentemente, influencia. Una persona con 
cida por otros como preshg y, • d d a fin de ganar respeto y 
poder controla la relación e_ntre deseo y ge~;r~s1 -~fluencia como sea posible 
prestigio, mientras proporc1o_na, tanta autonni see ~ one a la reciprocidad sino 

~i~/;~::t~i~r~~~~:s~: i~::!~7:;b~!:~;;_u~do aro: :eca;!::: I~:~:~:; 
ción y distribución entre los Arakmb_ut, part1cu armen e e c 
cerveza del trabajo del oro (c.f. Sahhns 1974: 185-275). 

. mbet en esta descripción idealizada de las malocas. 
No hay mención del wa I b . 1 término wambet fue puesto en relieve 
Se~ún una pe~sona de ~c:e ~::A:;~;but se salieron de las malocas y comen­
primero e~ ~hmtuya, ~ ~- ·duales y por esto, fue necesario encontrar una 
zaron a v1v1r en casas i~ 1v1 , nas ue estaban separadas por la des­
categoría social que reuruera ª las perso q b estuvo en Shintuya 
aparición de la casa con:1un~I. Sina~~~:~~-i~aª;:~

0
1;!t¿~~nte para referirse al 

informó (199~) que ~I termino w la descri ción de la maloca (Helberg, en pren-

:ny(:~ra~il:::~:•~~~~o;~:t:ambet (~elberg 1993), el resulta~:::~~;~~ 
relación de Helberg es perfectamente cons1Stente con un contexto 
el que se enfatiza el clan. 

. el trabajo de Leach {1954), en que • Aquí el enfoque tiene ciertas seme¡anzas con . .ó sociopolítica a tra-
los Arakmbut tienen diferentes as~=~~:\~::~ º;;~;:~;;á~quico que los otros. 
vés de los cuales se mueven, uno . . • del acceso a los recursos 
Sin embargo, hay varias diferenc•~~: la importa~:::s ara los Arakmbut y fue 
mediante el conocimiento y la habilidad sonFc~dc1 p(1975) La segunda dife-

Le h ue retomada por ne man · 
ignorada p~r ac , a~nq de la actividad humana en el caso de los 
rencia es la importancia del proceso ~ . • 1 resencia de la coloni­
A akmbut. La tercera es la importancia de la h1stor1a y ~? . b . b e 

r . , E ran medida este enfoque toma su orientac1on de m1 tra a¡o so r 
zac1on. n g ' b · t· ne alguna relevan-Nagaland (Gray 1976) y mi intento por ver si este tra a¡o ie 
cia en la Amazonía. 
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Capítu~ --------------------------
EL CONTEXTO COLONIAL DEL CAMBIO SOCIAL 

Las inexorables olas de colonización que han destruido tantos pue­
blos indígenas de la Arnazonía durante los últimos quinientos años, 
han arrasado el territorio de los Harakmbut con una fuerza inusual 
durante este siglo.1 Los efectos devastadores del contacto con la fron­
tera colonial en el Madre de Dios han dado como consecuencia la 
pérdida masiva de la vida indígena a causa de enfermedades, esclavi­
tud y asesinatos desde el tiempo del auge del caucho, en los años 
1890, que diezmó a los Toyeri y Arasaeri. Desde entonces, el trastorno 
ha continuado a causa de los ciclos económicos de la colonización de 
auge y caída, que frecuentemente han dejado a los pueblos indígenas 
del área a merced de foerzas poderosas fuera de su control. 

La colonización consiste en la invasión de los territorios de los 
pueblos indígenas, atrayéndolos hacia las relaciones económicas de 
explotación, subyugación política y aculturación. El enorme poder 
del proceso de colonización constituye una tentación para cualquier 
estudio de cambio social, ya que esto ofrece una relación de las trans­
formaciones internas y externas en las comunidades indígenas. Sin 
embargo, esta explicación hace aparecer a los pueblos indígenas efec­
tivamente como víctimas silenciosas que sólo responden al cambio, 
viviendo en una sociedad estática, sin tiempo. 

Es claro que la colonización desbarata la vida de los pueblos 
indígenas enormemente, privándolos de su libertad y recursos. La 
pregnnta que plantea este capítulo es la medida en la cual las res­
ponsabilidades de los cambios sociales descritos en el capítulo pre­
vio pueden ser colocadas en la base del encuentro colonial o si al­
gunos de esos cambios fueron inducidos por los arakmbuts, aun­
que tienen lugar dentro de las condiciones establecidas a través de 
la sociedad nacional y la economía internacional. Este capítulo exa­
mina los efectos de la colonización sobre los Arakmbut en varias 
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áreas: tecnología, demografía, ambiente, economía y cultura. En 
cada caso, la influencia marcada sobre la vida comunal 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 de 1975, a tra­
vés de la iniciativa de jóvenes que recientemente habían completa­
do su educación secundaria con ayuda de los misioneros, quienes 
estaban renovando lazos con la gente de las comunidades que ha­
bían huido de Shintuya. La comunidad San José comenzó a lavar 
oro con baldes y cernidores en placeres de las orillas del río; por 
1979, compró dos motobombas que permitieron que cada mitad 
de la comunidad trabajara oro por su lado. Gradualmente, los mi­
neros expandieron su trabajo desde las playas hasta los depósitos 
tierra adentro en antiguos lechos. 

Los viejos patrones que habían estado viviendo en el río Karene 
desde inicios de los años 1960 rápidamente sacaron ventaja del alza 
del precio del oro a fines de la década siguiente. Una seria depresión 
dentro de la economía nacional causó una afluencia masiva de mi­
neros auríferos que bajaron a Madre de Dios trayendo muchísimos 
trabajadores de la sierra para buscar oro en los ríos. Los patrones se 
volvieron jefes mineros y, durante los años 1980, vinieron sus pa­
rientes para sacar provecho del oro y rápidamente tuvieron in­
fluencia sobre los ríos Pukiri y Karene, aguas debajo de San José. 
Quienes se quedaron en el área tienen, por lo menos, cincuenta 
peones trabajando para ellos en condiciones deplorables. Sin em­
bargo, la vida de un patrón también tiene sus desventajas: en el 
Karene, dos fueron asesinados o murieron en circunstancias sos­
pechosas a fines de la década del 1970 e inicios de la de 1980, mien­
tras ocurrian regularmente conflictos armados entre los colonos 
que se estaban asentando en la zona. 

Los peones que llegaron al Madre de Dios son los colonos más 
numerosos, pero no son la mayor amenaza para Jos indígenas. Los 
comerciantes viajan al Cuzco y, a través del sistema de "enganche", 
les ofrecen un contrato para trabajar por noventa días para un pa­
trón, con transporte gratis por camión y río por Madre de Dios. Co­
múnmente, los trabajadores no son pagados, trabajan doce horas 

po_r ~ía por seis días a la semana y reciben una comida terrible, 
pnnci~almente sopa de plátano. La enfermedad es frecuente; el 
alto numero de muertes entre los trabajadores condujo a un escán­
dalo internacional durante 1991, cuando se descubrieron varios 
c~menterios clandestinos en Madre de Dios. Uno de éstos pertene­
ciente al patrón Jaime Sumalave, contenía más de cuar:nta cuer­
po~ ~nterra?os a lo largo de veinte años que, teniendo en conside­
racion las cifras de ~oblación del área, es dos veces el promedio de 
m~ertes en Sa~_Jose. En 1~91, escaparon varios peones de un pa­
tro~ en el P~rr.1 Y proporcionaron mformación detallada sobre las 
terribles condic10nes y ejemplos del trabajo de niños.2 

Las principa_les amenazas para los Arakmbut provinieron de 
d?s fu~ntes. P~imera, los viejos patrones, que originalmente ha­
btan sido amistosos, comenzaron a darse cuenta de que los 
Arakmb~t tenían derechos a los recursos que ellos codiciaban, y 
las r_elaciones con la comunidad se deterioraron rápidamente. Las 
tensiones llegaron al máximo en el auge de la avalancha del oro en 
19~4-85, cuando el río Pukiri se volvió un centro local de minería. 
Mientra_s tanto, parientes de los patrones que aún vivían en la sie­
rra ~~ dieron cuenta de que ellos podían hacer dinero rápidamente 
Y VtaJaron e~ gran número desde Cuzco. Por 1986, los Arakmbut 
~uero~ exclwdos del Pukiri y sus placeres en el río Karene fueron 
n:1-vadid?s; at~que resistieron, no pudieron parar las siempre cre­
cientes mvas1ones (Gray 1986). 

Dttr~te este periodo, aparecieron mineros independientes en es­
cena, qmenes se_ volvieron la segunda mayor amenaza para los 
Arakm~ut. TrabaJadores en busca de empleo y mineros auríferos in­
dependientes de pequeña escala se abalanzaron hacia el área durante 
la déca~a de 1980 y se asentaron en grupos sobre el Pukiri, tanto en 
~an Jo~ como en Barranco Chico. Formaron asociaciones de peque­
nos ~eros f esta~lec~eron las "~~munidades" de Boca Bajo y Alto 
Pukiri sobre tierras md1genas, solicitando apoyo financiero al gobier­
no local en Boca Colorado. De esta manera, las comunidades de mi­
n~ros surgieron repentinamente dentro de los territorios de las comu­
rudades 3:akmbuts, c~nfor~das_ por trabajadores pobres y móviles 
qu~ cambiaban de res1denc1a segun la disponibilidad de oro y las re­
laciones co~ las c~munidades indígenas. Con la fluctuación del precio 
d_el oro, vanos nuembros de esas comunidades se han trasladado ha­
cia otras partes del río, pero ellos aún constituyen una presencia fuer­
te y amenazante sobre las tierras de San José. 
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Desde mediados de 1980, los mismos arakmbuts comenzaron a 
emplear algunos trabajadores de la sierra, al?unos ?e los cuales 
habían escapado de las condiciones de esclavitud existentes en el 
Pukiri mientras que otros fueron contratados en Boca Colorado. 
Por 1992 había alrededor de veinticinco trabajadores no-indíge-, , 
nas que vivían en campamentos alrededor del caseno, algun?s tra-
bajando para "patrones" indígenas y _otr?s traba1an?o 
semiindependientemente porque los patrones mdigenas no teman 
suficiente dinero para pagarles. 

En la boca del río Karene en el Madre de Dios, queda el puesto 
mercantil de Boca Colorado, el cual creció mucho en los años 1980. 
Hacia el fin de la década fue reconocido como "municipalidad" con 
un alcalde y un concejo. Los comerciantes son pred~min~temente 
gente de la sierra del Cuzco que trae sus barat11as v~a Puerto 
Maldonado al puerto de Laberinto en el río Madre de Dios, desde 
donde toman un bote hacia Boca Colorado o van vía la carretera 
Cuzco-Shintuya y bajan el Alto Madre de Dios. Los comerciantes 
venden sus baratijas en los campamentos auríferos del ,~adre de 
Dios o bien tienen sus propias empresas en puntos específicos en el 
río, donde están sus tiendas y trabajan algo de oro. . 

El principal centro en Boca Colorado fue el puesto del Banco Mi­
nero, que era la única entidad autorizada para comprar or? hasta_ la 
desregulación en 1991, y los Arakmbut habitualm:nte hacian e! via­
je de dos horas de bajada hacia el banco para ca~biar oro por dmero 
y para intercambiar infor~~ción con los co~~rciantes acerca de _l~s 
colonos. Boca Colorado rapidamente se volvio el centro de la activi­
dad colonial en el área y la principal oportunidad para los arakmbuts 
de hacer contacto regular con la sociedad peruana no-indígena. En 
el área de la municipalidad de Madre de Dios, que tiene su sede en 
Boca Colorado, hay un grupo de profesionales, como profesores, 
doctores y funcionarios municipales, así como el representante local 
del gobierno (teniente gobernador) y el juez. . 

Los arakmbuts consideran que estos representantes de la soCie­
dad nacional los tratan con desprecio por ser indígenas e 
"incivilizados". Ocasionalmente, algunos foráneos se han acercado 
a miembros individuales de la comunidad, geJ1eralmente mediante 
lazos de II compadrazgo". Como fue señalado en el capí~tlo seis, esto 
tiene el efecto de dividir lealtades dentro de la comurudad y puede 
impedir la acción unificada en el ámbito de un caserío, a menos que 
la situación sea particularmente amenazante. 
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Al mismo tiempo que la presencia arrolladora de la avalancha 
de! oro ~ncierra a los Arakmbut cada vez más, la misión se vuelve 
mas activa ~n la comunidad. En 1981, el profesor indígena de la 
escuela se d10 cuenta de que le era imposible continuar enseñando 
porque era ~capaz de tra?ajar y realizar las actividades producti­
vas necesanas para aprovisionar a su gran parentela. Entonces lle­
garon misioneros laicos a la comunidad para enseñar. Durante 1983 
dos misioneros laicos comenzaron a residir permanentemente e~ 
l~ comunidad combinando la enseñanza con la catequización, un 
sistema que aún está en funcionamiento. 
. Los sa_cerdotes dominicos consideraron que el escape de las mi­

s10nes a fines de la década de 1960 e inicio de la de 1970 había sido el 
más grande retroceso para su programa de "civilización".3 Trabaja­
r?n gradualmente a lo largo de los años 1970 para restaurar la con­
~anza en su misión mediante servicios educativos y contactos con 
líderes ~omnnales; luego, con la presencia permanente de los misio­
neros ~ai~o~, los dominicos continuaron su política proselitista sobre 
un pnncipio de largo plazo. Por tanto, los misioneros han tenido 
una influencia consistente en San José durante los últimos diez años. 

Entre 1979 y 1991 hubo varias visitas de antropólogos y miem­
b~os de la gubernamental Corporación de Desarrollo de Madre de 
Dios (CORDEMAD), que trabajaba en la titulación de tierras comu­
~ales e ~pulsaba una conciencia política entre los Arakmbut. La 
influencia de estos visitantes introdujo un contraste con la influen­
cia mi~ional entre los Arakmbut y aportó otra percepción del mun­
do foraneo. En 1982 se estableció la Federación de Comunidades 
Nativas del río Madre de Dios (FENAMAD), representando a las 
comunidades indígenas del Madre de Dios. 

~a influencia contrastante de los dominicos y de la federación 
nativa ha pr~sentad? una rivalidad cismática por lograr influencia 
e~ la c~m~dad. Mientras que los sacerdotes proporcionan educa­
c10n pr~mana, la ~ederación nativa aporta becas para educación se­
cundana Y supenor. La federación nativa es una entidad política 
que aboga. por ~os derechos indígenas al territorio y los defiende 
contra las mvasiones de colonos, mientras que la misión trata de 
perma~ecer n:utral ante los conflictos con éstos. Un enfoque simi­
lar ha sido senalado con el protestante Instituto Lingüístico de Ve­
rano en Puerto Alegre en 1973 (Moore 1973). 

Varios investigadores que visitan regularmente a los arakmbuts 
de San José (Gray, Aikman, Rumenholler, Lazarte y Monnier) han 
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Partí.do el énfasis sobre los derechos indígenas a los territorios Y 
com • ·ó · S-
a la autodeterminación defendidos por la org~aci n_ nativa. m 
embargo, en comparación con los misioner~, los mvestigadores es­
tán presentes en las comurúdades por periodos cortos. Aunq~~- la 

· de FENAMAD no es tan abarcante como la de la rrusion, presencia . , 
la organización ha tenido éxito en proporcionar apoyo Y asesor~a 
para las comurúdades del Madre de Di~s, par~c~arn:i~nte a trave~ 
de los servicios técnicos del Centro Eon, una mstitucion no-guber 
namental de desarrollo ambiental con base en Puerto Maldonado. 

Estas son las influencias del mundo no-arakmbut que_han ª!ec­
tado a la gente de San José durante los últimos diez a qum~e ai_1?s. 
Tomando en cuenta los efectos de largo plazo de la coloruzacion, 
hay cinco áreas significativas para comprender ~o~ rasgos del ~~m­
bio social revisado en el último capítulo: tecnologica, demografica, 
ambiental, económica y cultural. 

Cambio tecnológico 

Los efectos sociales del cambio tecnológico han sido palpables en 
San José. Cuando los Arakmbut recién entra_r~n en_~ontacto con la 
tecnología del metal en los años 1950, los vieJOS diJeron que hubo 
un cambio substancial en el estilo de hacer chacras (tamba). :rab~­
jar en la tamba siempre ha sido considerado como el trabaJO mas 
duro (e'mba'a), y antes del contacto con los misione_r~~, cortar un 
árbol pudo tomar la mayor parte d el día en oposic10n con_ una 
hora o menos en la actualidad. Las intensas guerras que tuvieron 
lugar entre los diferentes grupos Harakmb~t antes del contacto 
con las misiones fueron frecuentemente conflicto~ por ?~tener _he­
rramientas de metal. (Otras razones fueron la mvas10n territo­
rial y las incursiones por ~ujeres). . _ 

Los hombres en la mision usaron el tiempo ahorrado con la nue 
va tecnología del metal para trabajar para los sacerdotes en sus cha­
cras, y dependiendo de quien era el sacerdote que esta~a a cargo: a 
veces se les pagaba por su trabajo. A lo largo de los a~os, trabaJ_ar 
por dinero se volvió un aspecto creciente en la econonua de subsis­
tencia de los Arakmbut. Sal, azúcar, aceite y cerveza fueron p~oduc­
tos cotidianos para una parentela, y así tuvo lugar un cambio gr~­
dual de énfasis, mediante el cual la economía de mercado se volvió 
esencial para la vida cotidiana de los Arakmbut. 
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Con la introducción del oro en la economía arakmbut, la confian­
za en el dinero se volvió cada vez más importante. Mientras que en 
1980 la sal, el az_úcar y el aceite eran lujos que cada familia compraba 
cuando era posible, alrededor de 1985 eran parte esencial de la eco­
nomía de "s_ub~i~t~ncia" junto con la carne, yuca y plátanos (Gray 
1986). Esto ~igrufico que ganar dinero en forma de oro (la gente en el 
Madre ?e Dios frecuentemente compra bienes directamente con oro) 
se volvió un asunto esencial para la labor cotidiana arakmbut. 

La tecnología del trabajo del oro jugó una parte en este cambio 
porque facilitó un aumento en la producción. La manera más sim­
ple de lavar or? es po~ medio de un cemidor y un balde, lo que 
demanda trabaJo muy intenso y consume tiempo. En San José, el 
primer trabajo fue de este tipo, pero la producción creció con la 
introducción d_e dos bombas para el oro, que habían sido compra­
das por tm prestamo a largo plazo a través de la misión en 1980. 
~os ac~:rdos para el préstamo habían sido organizados por los 
lidere~ Jovenes de la comtmidad, que estaban ansiosos por lograr 
beneficios de la nueva tecnología. 

La comunidad organizó el lavado de oro en torno de las dos bom­
bas en placeres auríferos alternativos en Santa Rosa, el área minera 
situada a pocas vueltas abajo de San José. El efecto en San José de 
poseer dos motobombas reforzó la división espacial de la comlllli­
dad _en dos mita~es, con los Wakutangeri (dominados por los 
ldns1kambo) traba1ando con tma y los Kotsimberi (principalmente 
Yaromba) trabajando con la otra. El resultado fue que las dos mita­
des de la comunidad, cada tma dominada por un clan, se agruparon 
alrededor_ de las motobombas para trabajar oro. Los hombres que 
eran cons1d:rados want:t~Pª durante este periodo eran influyentes 
en la comurudad y tamb1en eran responsables por las relaciones con 
la misión, la cual les había proporcionado las bombas. 

La competencia entre estos wantupa aumentó cuando quisieron 
comprar ?Dmbas_ para el uso de sus propios grupos de parentela, 
con el obJe_to de incrementar sus ganancias. Durante este periodo 
hubo conflictos en la comllllidad cuando ciertas parentelas comen­
zaron a ganar más que otras como resultado de usar sus propias 
bombas; ~sto aumentó_ cuando los jóvenes utilizaron por primera 
vez ~abaJadores de ~a sierra en sus placeres. Sin embargo, la impor­
tancia de la generosidad como una base para el prestigio niveló fi­
nalmente las discrepancias económicas en la comllllidad y otros en 
la comunidad asumieron gradualmente las nuevas iniciativas. 
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Las nuevas iniciativas en San José fueron asumidas por jóvenes 
emprendedores, por lo general (pero no excl~sivamente) aquellos 
reconocidos como líderes, y la nueva tecnologia fue usada y proba­
da antes de ser asumida por los otros. Los jóvenes líderes tomaron 
riesgos económicos con la tecnología del oro, lo _cual _aument~ su 
prestigio cuando la compartieron, pero esto contribuyo al conflicto 
en la comunidad cuando no lo hicieron. Este enfoque puede verse 
cuando los jóvenes líderes políticos actúan como una _barrera para 
las fuerzas de la colonización; por un lado, sacan ventaJas de la nue­
va tecnología, pero también muestran, por ejemplo, los problemas 
que pueden surgir. , 

Doce años más tarde, los beneficios del oro llegaron a San Jose en 
términos de disponibilidad de tecnología minera, y cada grupo de 
parentela se dio cuenta de que podía adquirir un~ motobomba. ~a 
comunidad se organizó en doce grupos de trabaJO que se relacio­
naban con las familias extensas (los miembros activos más cerca­
nos de un wambet), cada uno de los cuales, por entonces, había 
sido capaz de comprar su propia pequeña motobo~ba y estaba 
trabajando solo o con un reducido número de trabaJadores de la 
sierra en una playa particular o en depósitos tierra adentro. 

De esta manera, los grupos de trabajo se organizaron en torno al 
acceso a las motobombas, lo cual planteó la cuestión de si la dispo­
nibilidad de tecnología apropiada para la minería aurífera d_e~er­
minó la naturaleza de los grupos de trabajo social que la utihza­
ban. El cambio de énfasis del clan al wambet, que destacamos en el 
capítulo anterior, puede ser explicado como resultado del aumen­
to de las ganancias del oro que permitió a las parentelas comprar 
motobombas, incrementando, por tanto, el número de grupos de 
trabajo de dos, basados en el dominio del clan, a doc: p~rentelas 
más pequeñas y grupos de alianza basados e7:1 lazos mas b1lateral:s 
de wambet. De la misma manera, en la medida que cada pequeno 
grupo de trabajo operaba con una bo~b~, _h~bía limitada po~~bili­
dad de que los jóvenes demostraran su 1ntciativa y responsabilidad 
en el trabajo del oro. . 

El aumento de los beneficios de las motobombas accesibles a cada 
parentela no sólo había tenido lugar en ~an José. s_ino también en 
Puerto Luz y Boca Inambari, donde se hab1a ~ro_duc1do un a~en!o 
similar en los grupos de trabajo durante los últimos doce anos. Sm 
embargo, los cambios en San José y Puerto L~ han tomado formas 
diferentes. En Puerto Luz el modelo del trabaJo del oro se basa am-
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pliamente e~ la cooperación en las chacras, donde los hombres despe­
Jan Y las mu1eres agarran los tubos de las motobombas mientras lavan 
el oro. En S~ José, las mujeres raramente participan en el proceso de 
l~var oro, Y solo algunas ayudan ocasionalmente a sus esposos si con­
sideran que los ti~mpos son duros. Generalmente, las mujeres se que­
d~ en 1a comurudad con los niños y trabajan en las chacras. En San 
Jose, el modelo es principalmente de cacería, en el cual los hombres 
sale~ en expediciones para buscar depósitos de oro y luego, en pe­
quenos grupos, cooperan para recogerlo. Esta diferencia muestra que 
1~ tecnología en sí misma puede estar presente en el contexto de cam­
bio, pero esto no nos permite predecir cómo se expresará 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 
~rakmbuts,. y puede dar cuenta de los cambios en el estilo de 
lideraz?o. Sm emb_argo, esto_no significa que la tecnología misma 
determma el camb10. La creciente producción de dos motobombas 
en 1980 no proporciona ninguna evidencia para indicar la base so­
br~ la cual los grupos de trabajo se organizarían en los años subsi­
gmentes. En vez de trabajar sobre una base de unidades de clan O de 
wambet, para los Arakmbut habría sido lo mismo trabajar en la for­
ma ~e un caserío cooperativo, mancomunando una proporción de 
sus mgresos para comprar un sistema eléctrico de luz, construir una 
nuev~ escuela o mantener un número limitado del bombas para las 
necesidades comunales. 

La dispersión de la comunidad fue un proceso mediante el cual 
los A_rakmbut decidieron usar su dinero para apoyar unidades de 
trabaJo de parentelas más pequeñas. Esta decisión no fue determi­
nad_a por la te~nología misma, sino que consistió en utilizar la opor­
~dad ofreci~a _Por la posibilidad de comprar bombas. La disponi­
bilidad tec~ologica y el cambio social están, así, vinculadas pero 
no necesanamente unidas causalmente. 

Cambio demográfico 

Los doce años de avalancha del oro han tenido varias consecuencias 
para San José. En 1980 _había alrededor de un centenar de trabajado­
res Y. patrones en las tierras de San José; por 1985 esto creció hasta 
trescientos y en 1990 había aumentado a quinientos, mientras que la 
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población comunal permaneció en 150. Las repercusiones de tener 
tanta gente sobre sus tierras convirtieron a _los arakmbuts e~ m~­
yoría en su propio territorio a fines de los anos 196? a ~a mmona 
veinte años más tarde. La ocupación de colonos s1~fica que l~s 
tierras tienen que soportar casi cuatro veces la poblacion ~el caseno. 

La cantidad de colonos fluctúa según la época del ~o, co~ un 
número considerablemente mayor de andinos que ba1an hacia el 
área del Karene durante la estación seca. En ese tiempo,_ l~s play.as 
productoras de oro están expuestas y mantienen los deposi~os de1a­
dos por las aguas aluviales de la inundación desde la anterior esta-

ción de lluvia. . . , 
La reacción de los arakmbuts al incremento de la colo~ac10~ 

fue no alejarse. En varias ocasiones durante los doce años baJO r~vi­
sión la comunidad de San José resistió la intrusión de la coloruza­
ción' a fin de afirmar sus reclamos sobre sus recurso_s auríferos. Esta 
resistencia tuvo éxitos variables. En el periodo inicial de ~a avalan­
cha del oro cuando los dos bloques políticos de la comunidad esta­
ban de acu~rdo, los arakmbuts fueron efectivos para expulsar a_los 
invasores. Por ejemplo, en 1981, la compañía Montecarlo entro al 
territorio de San José y, luego de un mes de negociaciones de los 
líderes jóvenes, se la persuadió para que saliera. Co~o l?s colonos 
eran relativamente nuevos y no tenían apoyo de no-mdigenas, los 
arakmbuts tuvieron ventaja. 

Alrededor de 1985, la avalancha del oro estaba en la cima. El f rindpal 
patrón en el área era Jaime Sumalave y el conflicto con San Jose era mu­
ch más extenso e intenso (Gray 1986). Sumalave había invadido el área 
mZ,.era conocida como Santa Rosa y en revancha la com~dad hab~ 
expulsado a sus trabajadores ~el área. El liderazgo era efectivo, rero a~ 
de respaldar sus acciones, tuvieron que confrontarse con guardias arma 
dos y el juez de paz que Sumalave lle~ó desde P1:1erto Maldonado. Ade-

, los líderes de la comunidad tuvieron que rr a Puerto Maldonado 
~ 'dd para denunciar las acciones de Sumalave ante las auton a es. 

El asesinato de un joven arakmbut en 198~, las amenaza~ de 
muerte a líderes de San José y una invasión masiva por ocho ~em­
bros de la familia del patrón "Pinto" Béjar con todos sus trabaJa~o­
res hicieron que el Pukiri se volviera un área dopde la gente ~o iba. 
El ~oder del liderazgo de San José se debilitó y, ~urante una epo~a, 
la comunidad eligió hombres jóvenes como presidentes, lo cua~ dis­
trajo la atención de la cada vez mayor impotencia de los antenores 
wantupa en el marco de confrontaciones violentas. 
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Alrededor de 1992, Bajo Pukiri y Boca Pukiri tenían cerca de un 
c~nt~nar de colonos en total y estaban recibiendo apoyo de la muni­
cipalidad, a pesar de ser asentamientos ilegales. Los nuevos líderes 
trataron de levantar a la comunidad, pero muchos sintieron que la 
defensa no tenía esperanza y se resignaron a su destino. Los 
arakmbuts todavía tenían capacidad de pelear; sin embargo, en 1992, 
lograron expulsar de sus tierras a un colono alemán fuertemente 
armado y atacar Boca Colorado a fin de reclamar recursos para su 
escuela. No obstante, la movilización tomó considerable esfuerzo 
demorando seis meses, y no fue tan inmediata y efectiva como la d~ 
doce años antes. La juventud de los líderes y la falta de wantupa en 
1_992 reflejan la ~reciente presión contra San José y las pocas probabi­
lidades que teman para defender a su comunidad. 
. Una consecuencia ~elacionada a la disminución del poder del 

liderazg~ en la c?murudad ha llevado a otro foco de conflictos que 
ha o~urndo crec1entemente con la escuela. En la educación, la pre­
sencia e~ aumento de misioneros laicos en la comunidad penetra 
todo, nuentras que el currículo nacional no toma en consideración 
factores locales e ignora por completo a la gente de la selva. La 
escuela es una institución de "afuera" que existe dentro de la co­
muni~ad, con profesores hispano-hablantes proporcionados por 
la sociedad nacional y los misioneros. Los arakmbuts consideran la 
educación como un medio enviado desde afuera para dar infor­
mación a aquellos que necesitan aprender las maneras de la socie­
dad no-indígena y quitarles poder. 

Es difícil la relación entre los profesores y los arakmbuts. Los pa­
dres que han estado en el sistema educativo son, en general, los más 
coo~~ativos y también aquellos que tienen altas expectativas para 
sus hiJos. Los problemas principales, sin embargo, han involucrado 
a los adultos jóvenes, particularmente con los líderes, quienes regu­
larmente se encuentran a sí mismos en conflicto con los profesores 
por asuntos comunales. Esto es a causa de que los profesores en la 
Arnazonía son considerados responsables por las autoridades de cier­
tas actividades en la comunidad, tales como la distribución de ali­
mentos y medicinas de afuera. Esto entra en conflicto directo con los 
líderes jóvenes, quienes consideran que su posición es representar a 
la c_o~~dad ante las autoridades externas. Esto llegó a un punto 
definitivo en 1992, cuando dos profesores experimentados fueron 
forzados a trasladarse a otra parte a causa de diferencias con los 
líderes jóvenes. El efecto ha sido que cuando ellos han encontrado 

263 



más dificultades en tratar con los colonos, han centrado sus activi­
dades sobre los representantes del mundo de afuera que viven den­
tro de la comunidad. 

El debilitamiento del liderazgo frente al creciente número y al 
poder de los colonos es otro factor que muestra cómo la influencia 
foránea ha afectado la capacidad de los arakmbuts para defenderse 
a sí mismos. El liderazgo político comunal continúa actuando como 
una barrera entre San José y la frontera de la colonización, pero du­
rante el periodo bajo revisión, la autodefensa se ha vuelto incluso 
más difícil. 

Cambio ambiental 

Es difícil afirmar la medida del agotamiento de los recursos como 
resultado de la colonización, pero se pueden obtener ciertos patrones 
observando métodos de caza, lugares de trabajo e impresiones de la 
comunidad. La cantidad de carne cazada y de pescado ha decrecido 
entre 1980 y 1992 en cerca de un tercio.4 ~demá~, los cazador:5 tom~ 
mucho más tiempo y recorren mayores dtstanaas que doce anos a tras 
antes de encontrar alguna presa. Aunque la gente aún va a los 
la.mederos de sal (sorok) para matar sus animales, los que cazan cerca 
de la comunidad tienen pocas oportunidades de éxito. En cambio, los 
cazadores tienen que ir a la parte más lejana del territorio para buscar 
presas en los lamederos de sal más distant~. 

Durante los primeros años de producción de oro en San José, los 
grupos de trabajo explotaban lugares que estaban a una hora de la 
comunidad y podían regresar en las noches. Entre 1980 y 1981 los 
campos de Santa Rosa y Chapajal estaban _más d~~ant~, y durante 
la época de la muerte de Psyche la comurudad v1~i~ alejada _del c~­
serío. A mediados de los años 1980, cuando el Pukm estaba d1sporu­
ble para el oro, los Arakmbut fuer?n en grandes grupos familiares Y 
trabajaron en áreas a unos pocos cientos de metros tierra adentro de 
las playas. Los depósitos en el Pukiri fueron usados por la g~~te de 
San José hasta 1987, cuando la familia del patrón Mateo Be1ar co­
menzó a afirmar su deseo de controlar el Pukiri desde dentro de los 
límites de San José hasta justo antes de su confluencia con el Karene. 
Estaban preparados para dividir la zona con los otros patrones del 
área y empujaron a los arakmbuts de su territorio. Luego de amena­
zas y de la muerte 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, ha~ta el punto que en 1992 los arakmbuts sólo tenían acce­
so a un terao de sus playas productoras de oro. 

A lo Ia_rgo _de los años 1987 hasta 1990 la comunidad tuvo que 
buscar mas leJos sus depósitos de oro y, por 1991, varios hombres 
estaban trabajando en la cumbre, que era una de las divisorias de 
~guas entre los ríos Karene y Pukiri, cerca de dos horas de camino 
tierra adentro desde la comunidad. Otros trabajaron en campamen­
tos en las cabeceras del río Mbaraiwe, que queda cerca de dos horas 
de camino ~guas ab~jo de San José. Durante los años, los arakmbuts 
han exte~dido sus ar~as de trabajo de oro a lugares más alejados 
del caseno de San !ose y de los colonos usurpadores, pero todos los 
campamentos auríferos son temporales. 

Las familias que se mudaron aguas arriba en 1990 lo hicieron 
per~~entemente. Trabajaron oro y cazaron en la parte más alta del 
terntono de San José y así, al apartarse, han reducido la distancia 
entre sus casas y los campamentos de oro, lo que les da acceso a 
n_uevas playas_ más alej~das de los colonos, que principalmente es­
tan aguas abaJo. Ademas, las nuevas casas están más cerca de los 
lamederos de sal para cazar, lo que asegura a los hombres de la 
parentela un abastecimiento más regular de carne en comparación a 
la gente que vive en el caserío de San José. 

~os patrones residenciales de San José han sido afectados por la 
creciente pr:~ncia de colonos que han tomado posesión de las áreas 
de _l~s depositos de oro aguas abajo de San José y, mediante sus 
actividades mineras, han ahuyentado los animales que cazan los 
arakmbuts. La ~resión ª?1biental causada por la gran afluencia de 
c~lono~ en los anos 1980 impuso condiciones difíciles para la comu­
rudad, impulsando a los hombres a mudarse siempre más lejos para 
obtener sus rec~sos básicos de oro o carne e hizo que algunas pa­
rentelas se decidieran a trasladarse hacia áreas donde la vida e 
m bl , . ra enos pro ematica. 

Otro ele~ento qu~ se relaciona con el movimiento de los 
arakmbuts viene de la mtroducción de cerdos a mediados de la dé­
cada de 1980, que ellos compraron en Boca Colorado. A diferencia 
d~ l?s poll~s y patos, que los arakmbuts cuidan con una cantidad 
~ma d~ interferencia en la vida cotidiana, los cerdos eran un fas­
tidio. Corriendo sueltos a través de la comunidad, revolviendo lodo 
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. excrementos los cerdos causaron cada vez más irri-
y depositando . , '1 hi ·ene La presencia de cerdos fue 
tación y preocupacion por al g1 re~telas que se mudaron aguas 
una de las ra~ones dad~s P?!n: ~:da orlos arakmbuts para una 
arriba, y la JIUSma exphcacio p a del Inambari y Puerto 
dispersión paralel~ de parendtelasco~:c~:ntemente, también se in-
L la misma epoca cuan o, d h uz en d 1 domesticación de cer os a 
trodujeron cerdos. ~e est~ ,m~si~~ :e las comunidades arakmbuts, 
sido un factor en la d1spers1odn a depósitos de oro son proba-
aunque el acceso a campos e caza y l danza 

, · · fi ti as para a mu · 
blemente razones m~s s1fe11ac:v:lancha del oro, la dispersión de 

Desde la perspectiva . d d t e 1980 y 1992 fue una res-
las actividades de la ~omun~c~as e¡/ los colonos. Ya sea como 
puesta directa a las mflued l Arakmbuts y de haberlos forza­
usurpadores d~ l?s recu:os :si~:encia más lejos o como responsa­
do a buscar actividad~~ e su evas iniciativas de crianza (cerdos) 
bles por la introdu~c1on d~ n;dividual, el efecto de la frontera de 
que reclamaban n::ias espa~: bl La disminución de recursos es 
coloniza

1
cti~n !::~~i J~i;:•0 :~e:;e presencia de la frontera ~eco­

un res~ , a o . . n José. Sin embargo, los nusmos 
lonizacion sobre el t~rntono d~ ~: nte a esta vinculación; ellos 
arakmbuts no se refieren exp 1c1 ame reciente re­
ven la disponibilidad de recursos que merman y la c . niniuna 
senda de colonos como eventos paralelos que ocudrren sm 

, l f nen que ser acepta os. 
explicación a~arente y ; o die 1 olonos también ha dado como 

La expansión del_ P? er :r::e1~ en la fortaleza de la moviliza­
r~sultado un f e;;:i::;tgoO: la colonización no explica todo. Por 
c16n comuna • . , l unas parentelas per­
ejemplo, no necesariam~nt~ explica :::-:r~; cerca del centro del 
manecieron en San_ J?se, a gun=~~ra de caminata aguas arriba. De 
caserío y otras lo hilc1eron ab~os del liderazgo frente a la coloniza-
! · a manera os cam 1 , • , 
a nusm , d qué deberían escogerse líderes mas Jove-

ción no dan c~~~ta e por h mbres adultos. Al igual que con los 
nes en opos1c10n a otros o 1 . , de la coloniza-, , . d , ficos a expansion 
f~~tores te~nol?gic?~ Y e:;~: de Íos recursos proporcionó co~­
c1on y la d1smmuc1on res b. los patron~s de trabajo y res1-
diciones que provocaron cam 110s e:era en la cual los miembros de 
dencia de los Arakmbut, pero ª ma . d · d estuvo 

·dad decidieron alterar sus estilos e v1 a no una comum 
determinada por estos factores. 
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Cambio económico 

La frontera colonizadora ha traído también otras influencias en la 
órbita de la comunidad nativa que, en una medida variable, han 
afectado la vida social y política de los Arakmbut: los colonos, las 
misiones y los que apoyan los derechos indígenas. 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 mercanáas. En algu­
na medida el pago por servicios o bienes ha introducido ciertos 
aspectos de individualismo en la comunidad y algunos arakmbuts 
tienen más trabajadores de fuera y consiguen mayores beneficios 
que otros. Aquellos arakmbuts con más 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 mayoría 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 árbol pana. 

La aparición de pequeñas tiendas que venden tragos y abarrotes 
a cambio de oro o dinero, está relacionada con el incremento de di­
nero en la comunidad. Esto ha institucionalizado el intercambio de 
mercancías 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, la comunidad que vive aguas 
arriba, una razón para regresar regularmente a San José para com­
prar bienes y petróleo y para beber con sus amigos y parientes. 

En San José la introducción de oro y dinero no ha afectado funda­
mentalmente las relaciones sociales que ya existían en la comuru­
dad. Los bienes y servicios que compra el dinero vienen de afuera y 
la barrera entre los dos mundos todavía preserva largamente intocada 
la distribución 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 conclusión es 
que la reacción de un pueblo particular o de una comunidad ante la 
introducción del dinero está determinada por las condiciones 
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socioculturales e históricas (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 posición de la mujer. Antes del periodo misional, las muje­
res eran responsables de hacer chicha de maíz (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 significó que las muje­
res no fueran rehabilitadas como responsables de la producción y dis­
tribución de la mercancía más prestigiosa en la comunidad. 

El efecto ha sido cambiar el foco del principio de generosidad 
mediante la distribución de cerveza en San José. La etapa en los años 
1980, cuando los líderes de la comunidad daban grandes fiestas, fue 
simultánea con la disminución de la presencia pública de las muje­
res. Sin embargo, con la disminución de recursos y la dispersión 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 riqueza, la reducción de recursos ha significado un número 
menor de fiestas y oportunidades para distribuir excedentes. Esto 
ha sucedido en la época en que los líderes de la comunidad tienen 
menos influencia que en 1980 y en la que las mujeres, hasta cierto 
punto, han reafirmado su posición en la vida pública. 

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 v;uiedad de interpretaciones, como quedó 
demostrado en los estudios de caso sobre la muerte de Psyche y la cura 
del joven Idnsikambo antes descritos. Por esta razón, fácilmente coexis­
ten una multiplicidad de ideas y opiniones dentro de San José. 

Los Arakmbut tienen una visión culturalmente refinada de los 
mundos visible e invisible, que no necesita cambiar su contenido 
substancialmente con relación a los cambios sociales. Los cambios 
culturales se evidencian a través de la manera en la cual se expresa 
la información; por ejemplo, en 1992 los espíritus aparecen menos 
ligados a los clanes pero más a un cazador y a sus socios de trabajo 
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cuando el wambet se vuelve más dominant l 
acusaciones de brujería dentro de la co e ~n a comurúda¿. Las 
merosas durante los eri d , . murudad fueron mas nu­
cada de 1980 p . o os mas v10lentos de comienzo de la dé-
las alianzas sqeue e~ los tiempos más apacibles de la de 1990 cuando 

pusieron en prime l s· ' 
do de la brujería de 1 . r P ano. m embargo, el conteni-
substancialmente d¿ante e;s •~:s ~o~re esfíritus no cambió 
sidera que la brujería provie=~e c~me ;edanos. ~odavía se con­
pueblos indígenas en el área mi uru a es vecinas y de otros 
la asociación de un cazado ' ef tras que permanece invariable 
ciertas especies. r con e ndakyorokeri en contacto con 

Las influencias culturales de la soci d d . 
te en San José de diferentes e a naoon:u afectan a la gen-
misional, los Arakmbut han c mre~as. Desde la epoca del contacto 
La desaparición de la mal am ia o aspectos visibles de su cultura. 

oca, con sus ceremo · · 
les, vestidos de plumas y danzas . , ruas, pinturas corpora-
ll d . OCUrríeron solo a los pocos - d la 

ega a a Shintuya y de la adopción de . . . anos e 
ridad gradual del estilo de casa sunn.:asas mdividuales. La popula­
ubicuos techos de calamina ha d . a la de los colonos, con sus 
guos estilos que usaban excl . con uado al _reemplazo de los anti-

O tt· . usivamente matenales del monte 
e empo en tiempo, llega a San J , . . . 

con una máquina de víde ose un comerciante itinerante 
"Rambo" y "Comando" ha:t~~~:li::~~r,,~elíc~~s que van ~esde 
el gusto musical ori . ados 1 arzan . Los cambios en 
involucrado otras :Ovacio!:'sr c:i= te ~abad?ras y radios, han 
realizan con mus' . a es. os bailes en San José se 

ica peruana selvática to d 
~scucha radio más frecuentemente en b ca a en ~a~etes. ~ora se 
mtemacionales, de una variedad d ~ca de noticias nacionales e 

Los Arakmbut han . d e musica Y de comentarios. 
. reacciona o a la intromisión de 

aJena a través de un proceso de d bl , una cultura 
visibles de su propia cultura y col:a\:~e osc~ece los elementos 
textos claramente separados del entret . ~enc1as externas en con­
modo, los Arakmbut intemalizan su e~ento com~'."· De este 
necesariamente elementos externos des~~ra cultura sm incorporar 
f~rman una barrera entre ellos y la socie~av¡s y, ~onsecuentemente, 
zon, los misioneros laicos y 1 d naaonal. Por esta ra­
destruir los aspectos manteni;~ sac~r ote~o han sido capaces de 
arakmbut. Un misionero d . s_ mas pr~ <lamente de la religión 

_ 0 muuco considera que d 
renta anos de proselitismo la . ti d d , a pesar ecua-
Arakmbut es superfic• l , cns an a que se encuentra entre los 

ia y que su propia religión es resiliente y flo-
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reciente (Padre Mixtel Femández, comunicaáón personal). Por revelar 
poco de su propia cultura y religión a los foráneos, los Arakmbut pre­
servan su visión del universo levantando una "barrera" entre su mun­
do y el de afuera. La barrera de protecáón está presente en la mediána, 
donde los Arakmbut separan las enfermedades y la mediána del Dios 
cristiano de los ataques más peligrosos de los espíritus 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 educación estatal. En la medida que los Arakmbut 
controlen esta relación entre la educación interna y externa, es posi­
ble proteger la transferencia indígena de conocimiento, al mismo 
tiempo que sacar ventajas de la oportunidad de aprender cómo des­
envolverse en la sociedad nacional (Aikman 1994). Los valores y la 
cultura indígenas son así 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
zándola y separándola de las influencias externas. Aún cuando 
esto ha conducido a la desaparición de muchas ceremonias y acti­
vidades comunales, ha preservado efectivamente sus profundas 
prácticas espirituales. Los arakmbuts que son más responsables por 
la internalización son los practicantes chamánicos, que deciden a 
quiénes informarán acerca del mundo del espíritu. 

Esto no debería dar la impresión de que los Arakmbut no están 
bajo amenazas considerables por la influencia de culhtras 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 está 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 foráneos 
también constituye una amenaza etnocida. 

La presencia de no-indígenas que trabajan en la comunidad como 
peones por un sueldo reducido ha puesto al mundo de la serranía 
en contacto directo con los arakmbuts. Éstos son reticentes a revelar 
su propia cultura a los foráneos, y ha habido una reducción 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 

contar relatos y cantar, pero están más in 1· 
en la privacidad del hog t c ~ados a hacer estas cosas 
ción de los relatos y de laar an es ~ueden s~s1ones abiertas. La limita-
! narrac1on e mitos d 1 . 
as curaciones a las actividades del , e as c~ciones y de 

reducción en escala de lo a parentela es otro eJemplo de la 
, s encuentros social 

mas pequeños de alianza wambet trans . es, ,Y~ que los grupos 
tural que los grandes que acostumbra rmten m~s información cul-
1980 y 1981 cuando los el b_an a reururse al anochecer en 

' anes eran mas do · t 
La quiebra de los medios de . ~~an es. 

Arakmbut durante los t'tlti" d. transm1s10n cultural entre los 
mos tez años par 1 . dan al wambet y la di·sp . , d 

I 
angona e cambto del ers1on e a produ · - . 

pequeñas parentelas y unidades de ali cc10n minera de oro en 
adentro continúa un proceso d ,,. anza. ~ont:1' relatos puertas 
arakmbut a fin d t e mternahzar la cosmología 

e pro egerlos de las . 
rechazo de los foráneos q . consecuencias destructivas del 

ue se megan a trat . . con respeto. ar su mundo mv1Sible 

La única época en que la barrera ha m . 
dad ha sido con el intermatrim . ostrado signos de debili-
mujeres de la sierra. A diferen . domlo entre ~ombres arakmbuts y 

. d, eta e as machiguengas tr . 
res _m igenas que se han establecid u o as mu1e-
mu1eres de la sierra no aprende l l o con hombres arakmbuts, las 
temente, sus hijos y la arent ~ a eng~1a harakm?ut y, consecuen­
implicancia de esto en el~argo et se orientan hacia el español. La 
lingüe de la cultura arakmbut de:~: ~s que la fuerte defensa mono­
bra;~e, amenazando su visión del mU:;~~o puede comenzar a que-

m embargo, hay otra interacción entre los Arakmb 
de afuera que puede hacer que la b ut y el mundo 
tras que la gente de la sierra se ha :e~a :{ª menos necesaria. Mien­
San José, varios estudiantes arakmbu~ ~ ~ dentro ~e parentelas en 
zado el centro del mundo foráneo . . e ª comurudad han alcan­
tarias en Lima, donde están partiapando en carreras universi-
. • en estrecho contacto con or · · 
mtemac1onales y nacionales del mov· . . . garuzaaones 
las comunidades arakmbuts tnuento mdígena. El respeto en 

por esos estudiant h · . 
nueva perspectiva sobre las luchas . d' es a mtroduc1do una 
truir una barrera defensiva contra e~ ~ger;:5, donde, más que cons­
de supervivencia consiste en 1 al ~ -~ de afoera, la estrategia 
fi a rev onzaaon de la rultur 1 anza en las tradiciones y la afum .6 d d a, a con-

E . , ªª n e erechos fund al n condus1on, es posible consider ~ent es. 
cuales los Arakmbut han reacciona;r zes maneras_ a trave~ de las 
mundo foráneo: 0 ente a las influencias del 
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1. Elementos internos substituidos por externos 
Allí donde los elementos de la vida sociocultural arakmbut 
premisional han desaparecido, las influenci~s de afuera han dado 
alternativas. Los ejemplos van desde herranuentas de met~l _que re­
emplazan a las de piedra después del contacto con los nusioneros 
hasta el ritual arakmbut. Con el abandono de la maloca, las fies_tas 
de cantos y danzas, que formaron una parte impor~a~te de la vida 
festiva ceremonial, han sido reemplazadas por mus1ca rock de la 
selva y cerveza. De la misma manera, han des~parecido_ l~s ceremo­
nias de categoría de edad, pero los términ?s ~un son utilizados Y se 
usan métodos menos formalizados para md1car la madurez, tales 
como el nivel educativo y la conscripción militar. 

2. Internalización y formación de barreras _ _ , 
Cuando los Arakmbut se dieron cuenta en la mision de que su 
cosmología y religión eran ridiculizadas, las inte~aliza:on. El ef~cto 
fue crear una barrera entre dentro y fuera. La diferencia es particu­
larmente notable en la educación y escolaridad y también en sal~d. 

Los Arakmbut no sólo internalizan algunos de sus modos de vida 
mediante el secreto, sino también manteniendo la transmisión de la 
información dentro de la parentela. Recientemente, narrar relatos 
dentro de la casa y preservar la lengua arakmbut han sido los m~­
dios de retener su integridad. La gente ha sido capaz de encubr_1r 
elementos importantes de su vida de quienes no los respetan. Sm 
embargo, para aquellos genuinamente interesados, los arakmbuts 
mayores hablan abiertamente. El dinero es ~sado _dentro de la c~­
munidad, pero raramente, si alguna, para bienes mternos y servi­
cios, por lo que esto no afecta la "barrera". 

El efecto global es la construcción de una bar:era entre los 
Arakmbut y los dominios no-indígen~s, l? ~ual es estr~ctamente con­
trolado por la comunidad. Esto no sigrufica que es mfranqueable, 
sólo que los Arakmbut son los porteros. De hech~, la "barrera" 
debería ser considerada más como un proceso flexible de protec­
ción, que como un abismo fijo inmutable entre dentro y fuera. En 
general, son los líderes chamánicos los responsables de esta 
internalización de la cultura arakmbut, porque son responsables 
de contar los relatos y de proyectar la información hacia una au­
diencia comunal. 
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3. Rompiendo la barrera 
La barrera es debilitada por los efectos etnocidas de los hombres y 
mujeres no-indígenas que se casan dentro de la comunidad, aunque 
~~s!a a~ora ellos no han permanecido lo suficiente para causar per­
JUicio. S~ embargo, !ª barrera también puede desaparecer cuando 
la gente tiene la confianza de que puede defenderse a sí misma cul­
tural y socialmente frente al avasallador mundo externo. La con­
fianza de los estudiantes arakmbuts en su cultura frente a los 
foráne~~ se refuerza por el conocimiento de que ellos tienen más 
educac1on que aquellos que tratan de denigrarlos, como los patro­
nes o los trabajadores no-indígenas. 

Además, los estudiantes en Lima han tenido el efecto de afian­
zar los valores culturales mediante un proyecto de reforzamiento 
cul~ral. Consolidados por este proyecto, la gente de Boca Inambari 
~ons1de~a ahora iniciar las viejas ceremonias una vez más bajo la 
mfluencia 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 dispersión del asentamiento de la 
comunidad, pueden ser vinculados con una multitud de factores 
que son desencadenados por las condiciones de la colonización: tec­
nológicos, dem_ográficos, ambientales, económicos y culturales. Aun 
cuando ha habido enormes amenazas socioeconómicas surgidas de 
la frontera de la colonización, los Arakmbut, en general, han sido 
capaces de defender su cultura de influencias externas no deseadas 
entre 1980 y 1992. ~arte de la razón de esto ha sido que la mayoría 
de los efectos etnoc1das de la colonización tuvieron lugar al inicio de 
la etapa en la misión de Shintuya. 

Esto no quiere decir que la frontera de la colonización no haya 
afec~ado a los Arakmbut. La intrusión del individualismo y la pre­
sencia de colonos no-indígenas dentro de los territorios de la comu­
nidad han establecido una amenaza permanente a la capacidad de 
supervivencia ~tura de los Arakmbut como un pueblo. El pillaje 
de l?~ recursos •~dígenas, la discriminación de los foráneos que 
deb1htan su confianza en su cultura y las amenazas contra sus 
vidas son un constante recordatorio de su necesidad de defenderse 
a sí mismos. Los detalles de esta confrontación con la frontera de la 
colonización son el punto de partida del Volumen 3. 

Este capítulo ha demostrado que la colonización afecta aspectos 
fundamentales de la producción y de la organización social de los 

273 



Arakmbut, pero la manera en la cual la comunidad se reestructura 
a sí misma en defensa contra las amenazas de afuera no está deter­
minada por la frontera en sí. Los cambios que han tenido lugar 
durante los últimos diez años han estado dramáticamente 
influenciados por la colonización, pero no han sido decididos por 
foráneos sino por los Arakmbut. La formación social arakmbut aún 
guarda su estructura dentro de la cual ocurre todo, permitiendo 
que la gente se autodetermine y guarde su sentido de identidad 
como arakmbut. Sin embargo, los factores de colonización han sido 
instrumentales en los cambios que han sucedido y han proporcio­
nado las condiciones dentro de las cuales los Arakmbut han altera­
do su organización social, un tema que es revisado en el siguiente 
capítulo. 

A lo largo de este capíh1lo ha sido evidente la importancia de la 
organización política arakmbut en la distinción de los jóvenes líde­
res que tratan de defender su comunidad de la rapiña de la coloni­
zación, mientras que incorporan aquellos aspectos de la vida que 
consideran positivos. Sin embargo, los jóvenes líderes sólo son evi­
dentes porque son lanzados dentro del espacio político público. Los 
viejos, aquellos con experiencia chamánica, y las mujeres están en­
vueltas en el cambio comunal. La frontera de la colonización en sí 
misma no ha conquistado a los Arakmbut y no ha cambiado su 
mundo al punto que no pueda ser reconocido. En verdad, en tanto 
que su sistema sociocultural no cambie hasta ese nivel, ellos sobre­
vivirán; pero los límites son frágiles y de ninguna manera imper­
meables. 
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Notas 

, El trabajo de Ribeiro sobre indígenas brasileño (1970) . 
la literatura, como lo ha sido Dostal (1972) Sh si h~ sido fundamental en 
mapeado el etnocidio y el genocidio de lo; :;,~on .ºª:1es (1977), quienes han 
Han sido particular • pu os mdigenas de las Américas. 
C nh mente importantes las publicaciones de IWGIA d d 

m~~~n ~~;; 1i:-p~:b~=~::
2
~::n m;ntenid¡° una constante corriente de ¡~:or~ 

Sudamérica. en entan os pueblos de las tierras bajas de 

l Existe una literatura en aumento sobre las ter 'bl .. 
en el Madre de Dios. En 1983, un informe de n es ~on~1~1ones de los mineros 
nos CODEH-PA JI • 

1 
• • la orgamzacion de derechos huma­

amo a atenc1on sobre esos abusos q d d 
sido el tema de varios artículos (Whittaker 1985· G ·¡¡ .' ~e es e_ entonces han 

! ªmden
1
19~1; Gray !992). ~1 estudio reciente des~; (~~4) :i!~:c~!~ Ra~1ª 

es e a sierra hacia las tierras bajas r . zac1on 
las perspectivas andinas de este proc!:.porc10na una excelente percepción de 

' Se han escrito varios artículos sobre este eriod d 1 . . .. 
Monnier 1982 y R · d A' 1 P O e ª histona m1s10nera (ver 

icar O varez en Torralba 1979). 

~ Es difícil estimar la disminución de carne entre 1980 
donde yo com1a tenía a un cazado Y 1992

, porque la parentela 
res y pasaba mucho tiern o e r que se esmeró en preservar los viejos valo-
de carne consumida no fte co::.~dmeonbtle. Fue un excelente cazador y la cantidad 
És " ra emente menor que la de d - • 
. te no era el caso con otras parentelas, en las cuales los h b oce anos atr~. 

tiempo trabajando oro y t b om res pasaban mas 
cacería. no es a an preparados para destinar tanto tiempo a la 
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FACTORES INTERNOS EN EL CAMBIO 
SOCIO POLÍTICO 

Capítulo11 

La vida social arakmbut no cambia simplemente como respuesta a 
las influencias externas, sino que funciona en términos de su propia 
dinámica interna que afecta tanto a la vida comunal como a la resis­
tencia al proceso de colonización. 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 minería 
aurífera o la intromisión 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 jerarquía relativa hacia un sistema más igualitario. 

Este capítulo trata sobre la manera en la cual la vida social 
arakmbut está en constante flujo y, sin embargo, cambia dentro de 
ciertos límites consistentes. La organización social flexible y relativista 
descrita en el capítulo seis no proporciona en sí misma ningún indi­
cio sobre cómo se relacionan los diferentes elementos de la organiza­
ción social; sin embargo, los cambios entre 1980 y 1992 muestran 
que hay correlaciones claras. El capítulo ocho delineó cómo 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 "jerarquía" fue reemplazado por un 
énfasis mayor en la afinidad, en el parentesco del wambet, en la 
solidaridad de edad y en un ethos más "igualitario". 

Los Arakmbut conceptúan 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.1 El 
cambio tiene lugar como resultado del tiempo que pasa (e'pogíka -
"siempre pasa") y cuando la gente envejece, no sólo se altera física­
mente, sino que sus relaciones y responsabilidades experimentan 
cambios substanciales. Gradualmente a lo largo de toda su vida, 
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cada campo social arakmbut se expande constantemente. Sin em­
bargo, en diferentes momentos del crecimiento, cada persona se 
confronta con ciertas elecciones o decisiones (matamona), que, 
acumulativamente, pueden afectar el potencial de cambio d~ntro 
de la comunidad. Por ejemplo, la elección de pareja de matrimo­
nio, la residencia postmarital y la organización de las activ~~ades 
diarias implican opciones que pueden influir en la complex10n de 
la comunidad como un todo. 

Estas elecciones cubren una multitud de aspectos diferentes de la 
vida, pero son de particular significado las cu~stiones relacionadas con 
la unión y separación de las parentelas. Vanas palabras cubren ~sta 
noción. La primera es "matrimonio" (e'toepak), que es tomada de e toe, 
"asir", con la partícula verbalizadora pak. El otro verbo es e'mbet, que 
significa "pegados", del cual viene la palabra wambet. En contras~e, ~l 
término para "compartir" o para "distribuir" es e'mbayok. Los pn1_1-ci­
pios de desear y dar están así trazados ~en~? de estos co~~eptos im­

portantes, basados en procesos de conJtmci_on. y_ separ~cion que cu­
bren tanto los bienes materiales como los pnncipios sociales. 

Hasta ahora la descripción de la vida comunal arakmbut se ha 
basado principalmente sobre nociones de flexibil~da~, relati:!dad, 
generosidad y resolución de confli~t?s, dando. asi la imp~esion de 
que la organización social multiestratificada funciona tranquilamente. 
Sin embargo, los encuentros pueden agravar problemas tanto como 
resolverlos, lo cual puede repetirse con un sistema regular hasta el 
punto que hay ciertas "líneas de falta" que pueden funci~~ar a t~a­
vés de la vida comunal hasta que los momentos de tension social 

. 1 2 sean ocurrencias regu ares. 
En ciertos momentos de la vida arakmbut, los conflictos pueden 

tener repercusiones a través de la c~munidad, a i_nenos que sea~ 
identificados y puestos bajo control. Estos son particularmente evi­
dentes en tiempos de crisis, tales como enfermedades, muerte o pro­
blemas sobre acuerdos de matrimonio, cuando la intensidad de las 
relaciones sociales vuelve particularmente sensible las interpretacio­
nes. Atm cuando los cambios tienen lugar todo el tiempo, en esos 
"momentos de crisis", tales como los de los estudios de caso antes 
revisados, los rasgos globales de la vida política se focalizan, expre­
sando la intrincada complejidad de la organización social arakmbut. 

Los Arakmbut consideran esta tensión en términos de relaciones 
negativas entre las personas - ioknda (rab~a) y me~uk (~ied~, li~;ral­
mente "hígado dividido") y, en casos senos, ochlnosik (odio, cen-
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tro ne~o concentrado"). El término generalizado para esto es pakwe 
~aversi?,n), que es el c?rolario del verbo e'pak, glosado antes como 
deseo . L~ palabra tiene un amplio juego de connotaciones que 

cubre no solo la falta de deseo, sino también la vergüenza y torpe­
za. Estas relaciones negativas ocurren en momentos de tensión 
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 relación. Es­
poso Y esposa, viejo y jo_ven, hermanos competitivos o afines pue­
den ser el locus del conflicto, y los eventos críticos que emergen de 
e~tas r~laciones inciertas sirven como tema para los encuentros so­
ciales, interrumpiendo el ritmo de la vida diaria en la comunidad. El 
efecto es un equilibrio difícil que está constantemente en peligro de 
quedar ~le~~ de control. En caso de que la gente vaya más allá de 
e~t~s p~s1b1hdades, surgen serios problemas y una parte puede de­
cidir deJar la comunidad. 

Los cambios en la organización 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 ~~rticulares que se escaparon de su control. El foco de la toma de 
dec1si~nes en las comunid~des ~rakmbuts envuelve los arreglos 
pot~nc1ales o reales de matr1moruo. Los principios primordiales de 
la vida arakmbut - género, edad, residencia, descendencia y afini­
d_~d - son afectados por las decisiones sobre el matrimonio. La elec­
cion de un cónyuge, las negociaciones acerca de la residencia la 
con~uct~ apr?piada de la pareja, las relaciones entre padres e hij~s y 
las 1mphc~cias para las relaciones del dan y del wambet compro­
n:1eten decis1o~es. Estas decisiones se interconectan y sus consecuen­
cias a~~ulativas pueden afectar a la comunidad como un todo. 
. Ad1c10nalmente a las decisiones delicadas, los momentos de cri­

sis pueden hacer surgir una intensidad de relaciones sociales que, 
c?mo en el caso de los esh1dios revisados en los capítulos uno y 
~m~o, enfocan los -~asgos globales de la vida política y expresan la 
mtrmca~a cornpleJidad de la organización social arakmbut. Algu­
nos periodos conducen más hacia la estructura más jerárquica ob­
se~vada en 1980; otros, hacia el sistema igualitario más disperso des­
crit? en 1992. Esto puede ser ilustrado observando los diferentes 
periodos de vi?a y mostrando cómo las relaciones se expanden por 
toda la c?murud~d durante la adultez y dónde pueden convertirse 
en pronunentes ciertas líneas de falta social. 
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Proyectos de matrimonio - Competencia por cónyuges 

Con excepción de Puerto Luz, todas las comunidades arakmbuts su­
fren por un patrón demográfico 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 jóvenes 
mujeres que habían crecido en los años intermedios disminuyó el des­
equilibrio a 60 por ciento de hombres y 40 por ciento de mujeres (ver la 
pirámide demográfica). 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 jóve­
nes arakmbuts, abandonándolas 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 relación de hombres y muje­
res es más equilibrada, los pretendientes de otras comunidades tam­
bién actúan 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 más numerosas, 
porque de todas las actividades en el ciclo de la vida de los Arakmbut, 
la más difícil es encontrar un cónyuge apropiado. 

El punto más débil en las relaciones entre hombres jóvenes radi­
ca en aquellos de edad similar que comparten los mismos socios 
potenciales de matrimonio, estableciendo por tanto un elemento 
competitivo en su relación 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 más abiertas entre hombres jóvenes de diferentes paren­
telas que tratan de competir por las atenciones de una mujer joven. 
En diciembre de 1993, dos hombres jóvenes que eran entre sí hijos 
de la hermana de la madre (HnaM) pelearon fieramente en una fies­
ta por un asunto aparentemente trivial, cuando uno se mofó del 
otro por vestir ropas de estilo antiguo y no mantener los estilos pe­
ruanos contemporáneos. Sin embargo, bajo esta agresión hubo una 
rivalidad sobre sus capacidades de atraer mujeres, porque las ropas 
de moda son caras y reflejan éxitos en la producción de oro. No 
obstante, los parientes cercanos de ambos jóvenes se enteraron rápi­
damente de la refriega y los separaron antes de que el conflicto se 
expandiera hacia otras parentelas. 
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Fuente: Rummmhoeller, Cdrdena~ - LaZllrte, 2991. 

Los problemas internos de la parentela surgen prin . 1m 
tre hombres que rivalizan con sus hermanos o c1p~ ente en-
padres que son reticentes a alentar a sus hiJ·os a~¿ mu1eres dy con 
cuando son d · d . , mar su a ultez 
el mito de c~;~:i:;¡0

~:res, por su pr?pia se~ridad física (ver 

t~o ~s~ periodo, los jó:enes~:'b!;sc;i;;.:~:e:e;~ll:~:/::~e ~: 
pr~c1p me~te, por términos de parentesco y, en la medida de I , 
posible, suprunen la referencia a la afinidad . :' 
vamente oscurece la distinción potencial. Esto efecti-

atención públicamente hacia la;~:;; 1;1:;:~e~l'rae';;.~;.lama~ la 
De este modo, las tensiones que rodean a las . unoi:t1°· 

para casarse son mantenidas dentro de l parleJas potei:tciales 
, 'd aparente a o suavizadas 

rap1 ~mente por parientes cercanos de los rivales Los jó 
~om~1ten por mujeres deben tratar de evitar que ~l probl:::salue 
e mas que a la gente directamente concernida pe t ec-

como los padres de dos parejas y su wambet co~e~~nª:J::~:~~ 
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una posible unión en serio, aumenta considerablemente la posibili­
dad de expandir la tensión. 

Las negociaciones de matrimonio están :erletas con tra~pas 
diplomáticas dentro de las que pueden caer rap1damente los rruem­
bros insensibles de una parentela. El desequilibrio de ho~bres _Y 
mujeres quiere decir que cuando las ne~o~i.aciones de ma~imoruo 
se vuelven más 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 decisión es hecha por el wambet de 
ambas partes, la evaluación es una actividad const~te. Lo~ debates 
sobre los méritos o defectos relativos de un pretendiente tienen lu­
gar en la parentela y en los grupos de trabajo de la~ ~ujeres; consi~­
ten en una evaluación de su habilidad de caza, su exlto en el trabaJO 
del oro el alcance de su educación y la relación entre los padres a 
través del clan y del grupo residencial, así como también s~ hay sig­
nos de una mala práctica sexual en sus antecedentes. Una Joven es­
posa en perspectiva tendrá preferencias por ciertos ~ombres y gra­
dualmente surgirá un pretendiente aceptable y se haran debat:s en~e 
wambet. Las personas claves en las ne~oc~aciones ~e ma_tr1:111oruo 
son las madres de la pareja, cuyos conoc1rruentos enciclopedicos de 
las vinculaciones genealógicas son fuentes primordiales de infor­
mación e interpretación durante todas las discusiones. 

Los padres de los jóvenes, que están ~~iosos ?e ay~dar a sus 
hijos a encontrar una esposa apropiada, utilizan v~nos metodos para 
lograr sus objetivos. Unos padres ayudan a sus hiJos a c_azar ~a ca':'ne 
chindoi, que es ofrecida como una propuesta de matr~oruo. S~ la 
mujer rechaza la carne chindoi, puede haber repercusiones senas, 
incluyendo peleas en la siguiente fiesta y, en un caso, d~ante 1992, 
un padre y su hijo rechazado se marcharon de la comurud~d. 

Entre 1980 y 1992, en San José se utilizaron dos estrategias para 
tratar y asegurar esposas para hijos mediante la expansión o redu~­
ción de la terminología de relación, 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 consid~ 
raba al intercambio de hermana como una forma razonable de matri­
monio, aunque la práctica era rara a causa de la falta de, mujere_s. El 
intercambio de hermana implicaba que un hombre podia evadir su 
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5:1:'ici~ a la novia y aumentar la posibilidad de que hermanos que 
viv1an J~tos forma~en bloques de clan. Sin embargo, diez años más 
tar~e, el mt~rcamb10 de hermana fue criticado por parentelas sin 
~~Jeres elegibles para matrimonio, porque los hombres con hijos e 
hiJas "envolvían:~ las negoci~ciones de matrimonio y aseguraban es­
posas para sus hi¡os proporcionando rujas en intercambio (wayawaya) . 
De esta manera, nn e_sposo ya no era más deseable por su registro de 
caza y su ~~mpetencia como arakmbut adulto, sino por la capacidad 
de su familia de proporcionar una esposa. 

Por _otro lado, durante el periodo de doce años, las parentelas 
con mas ho~bres que mt._1jeres han ampliado las opciones por es­
p_osas potenciales expandiendo la terminología de parentesco. Por 
e!emplo, en 1980 los ~-rakmbuts me dijeron que un joven no debe­
na casarse con la h1Ja de alguien en la categoría de un asign 
~HaHnaM!, pero la gente de la comunidad que llegó tarde a los 
mter~amb~os de h~rmanas, alrededor de 1992, consideraba que tal 
matnmoruo podn_a ~ealizarse e_n tanto que no fuera con alguien 
que fu_ese genealogicarnente hija de la hermana de una madre. 
Ademas, esas parentelas hablaban claramente de la importancia 
?e casarse con mujeres ''en una distancia". Esto indudablemente 
mcrementa el rango de exogarnia y lanza una luz más negativa 
sobre los acuerdos matrimoniales dentro de la comunidad. 

~~nsecuentemente, en San José, en 1992, se podía percibir una 
tens~on entre l~s pare.~telas con varios varones y pocas mujeres, y 
a~uellas con hiJos e hiJas en igual medida de acuerdo a las estrate­
gias que ellas usan para obtener esposas. La tensión era entre el 
dese? de recibir y la necesidad de dar, y sólo podía ser resuelta 
mediante neg~ciación (Dean 1995). Sin embargo, la dificultad de 
encontrar pare1a de matrimonio tuvo repercusiones en el uso de la 
terminología. 

En 1980, los dos bloques en San José consistían principalmente 
en hombres casados con hijos jóvenes. Las relaciones de afinidad 
estaban basadas princ!~alme~te sobre lazos a través de esposos de 
las her:111anas. La relac1on contigua de miembros del mismo clan fue 
complicada por el desequilibrio en el número de hombres y muje­
r~s. La co~petencia ~?1'ática entre hombres del mismo clan O que 
tiene~ la misma relac1on con esposas potenciales condujo al conflic­
t~, mientras que las negociaciones sobre el matrimonio estaban tam­
bién repletas de dificultades corno resultado de la creación de rela­
ciones de afinidad. 
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Una lista de parentelas que dejaron San J~sé _entre 1980 Y _1992 
reveló que todos estaban implicados en negoc1aaones premant_ales 

0 
en obligaciones postmaritale~; Una p~rentela de la mitad 

Wakutangeri de la comunidad salio para Shintuya en 1982 porq~e 
los dos jóvenes de ella no podían encontrar esposas, lo que cond':1Jº 
al conflicto con otras. Las familias que se mudaron a Barranco Chico 
en 1986 lo hicieron porque los arreglos postmaritales no fueron sa­
tisfactorios para los padres de la esposa. En 1992 el traslado de ~a 
parentela a Puerto Luz fue concurrente con el rechazo de un hiJ,º 
que deseaba casarse en San José, mientras que su hermano hab1a 

tenido éxito aguas arriba. . . . 
Cada una de estas decisiones estaba inflwda por una mulhtu~ de 

otros factores, tales como la animosidad personal y los confhct~s 
por factores como la distribución de carne o el acceso a los depósi­
tos de oro. Sin embargo, cuando se habla ~on los ara~mbuts, 1~ cues­
tión marital es el punto focal para discutir los co~1ct~s- El numero 
limitado de mujeres disponibles para matrimoruo ha impreso gran 
tensión en las parentelas, porque los padres quieren asegurar que 
sus hijos se casen y puedan continuar la línea del clan, apoyarlos 
en su vejez y vivir confortablemente. . . 

Es interesante notar que la solidaridad del clan se _manifiesta ~uan-
do los grupos de parentelas no están buscando activ~ente con:yu­
ges, porque los hijos recién se han casado o las pareias _ya ~an sido 
arregladas. Sin embargo, cuando sus hijos crecen, la s~l;dandad del 
clan se debilita a causa de la competencia entre lo~ Jº~~nes de la 
nueva generación, mientras que los h?~bres con mas_ hiJaS son _c~­
paces de seleccionar sus parientes políticos para traba1ar el serv1c10 
a la novia. Sólo con una pocas excepciones, ellos esperan acuerdos 
de matrimonio uxorilocales, que saquen a los jóvenes de sus bloques 
de clan. Esto enfatiza la alianza marital y la fuerte afuúdad sobre la 
solidaridad del clan, y puede ser considerado como uno de los facto­
res que cambió San José de organizars~ sobre la base del clan en 
1980, a orientarse más hacia alianzas d1Spersas en 1992. 

Residencia y organización social 

Una vez que el matrimonio se realiza, los conflictos entre a6:1'es po­
tenciales y entre hermanos parecen apacig~arse en la med1_~a q~e 
ellos establecen relaciones basadas sobre anustad o cooperac1on. Sin 
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embargo, la línea de falta sigue existiendo y las tensiones entre her­
manos o afines surgen particularmente por el delicado asunto de la 
resi~enc!a postmarital. Inmediatamente después del matrimonio, la 
pareJ~ vive ~orilocalme_nte o virilocalmente por un tiempo mien­
tras hene hiJOS y los cmda durante su crecimiento. En realidad, 
esto puede implicar vivir en la misma casa o compartir una cocina 
con un padre, sibling o pariente político, o bien vivir en una edifi­
cación vecina. Criar descendientes y proporcionar una base de 
producción independiente puede tomar como quince años. 

G~neralmente 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
ción dividida dentro de la casa de su padre; pero luego de éste, se 
espera que se mude a la familia de su cónyuge 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 parient~s políticos dura de dos o cuatro años, tiempo después del 
cual la pareJa se muda a una casa propia cercana. Eventualmente, los 
padres mayores con hijos casados o hijas se mudarán a casa de sus 
~jos: El _efecto del sistema uxorilocal es separar los siblings varones y 
d1stribmrlos 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 más conveniente y si un hombre tiene la posibilidad de 
elegir usualmente construirá una casa cerca de sus parientes agnáticos 
para no tener que tratar cotidianamente con las demandas de sus 
p~riente~ político~. Además, un esposo que vive cerca de sus pro­
pios parientes esta ?_lenos obligado a dar los productos de su trabajo 
a su parentela pohhca y puede usar estos bienes para formar una 
red de distribución según sus propias prioridades. 

Se podría pensar que con estas ventajas todos los hombres busca­
rían la residencia virilocal, pero no es así. A pesar de los beneficios 
inm~diatos de vivir con otros de su clan, un hombre que vive 
uxorilocalmente tienen varios beneficios de largo plazo. Recibe res­
peto d:l re~to de la ~omunidad por estar preparado para cumplir 
sus obhgac1ones maritales y sabe que, en la medida que sea paciente 
c?n ~us parientes políticos, sus afines permanecerán leales y, en la 
s1gwente generación, darán al wambet el apoyo necesario para ob­
tener una esposa para su descendencia. Además, un hombre que 
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se casa con una mujer de fuera de la comunidad gana en soli~ari­
dad del clan, pero pierde los lazos de afinidad que son cruciales 
para apoyar en futuras negociaciones d~ matrimonio. . , 
A pesar de las ventajas para una mu1er y 1~ aceptacion d~ la 
uxorilocalidad como la forma apropiada de residencia postmantal, 
de dieciséis matrimonios realizados en San José durante el periodo 
de doce años bajo análisis, siete fueron virilocales. Aun cuando la 
uxorilocalidad no es explicada, los casos de virilocalidad son usual­
mente justificados con una de las tres siguientes explicaciones: 

1. La regla uxorilocal no es necesaria si la mujer viene. ~e otra 
comunidad y el esposo ha realizado un breve servicio a la 
novia para cumplir sus obligaciones. Incluso esto no es ne­
cesario si la mujer no es arakmbut. 

2. Una pareja puede vivir virilocalmente si el padre o la madre 
del esposo son viudos o demasiado viejos para cuidarse a sí 
mismos. Un joven con una madre pero sin padre tratará de 
vivir cerca de su familia a fin de ayudar y asegurar que sus 
siblings más jóvenes estén abastecidos. . 

3. La virilocalidad es también posible si la parentela tiene dos 
hijas de edades cercanas y un yerno ya vive uxo~ilocalme1:'-t~­
El segundo yerno no está necesariamente obligado a vivir 
en la parentela de su esposa, pero tiene que apoyar a su 
suegro con trabajo, bebida y carne. 

Esto muestra que la virilocalidad no siempre e~tá vincu~ada a la fo~­
mación de bloques de clanes, sino que es negociada se_g~m la~ condi­
ciones de cada parentela. Sin embargo, cuando ~a ~1rilocah~ad se 
combina con la formación de agrupaciones de s1blings, el sistema 
asume rasgos de la organización comunal de 1980, en la cu~l un 
grupo de hermanos en el mismo clan vive como par~~telas ~ecmas. 
Los dos patrones residenciales basados en v1nlocahda~ y 
uxorilocalidad presentan aspectos diferentes pero complementarios 
al sistema político. 

Bloques de clanes y virilocalidad 

Los varones agnados residen virilocalmente después del matrimonio 
por una de las razones citadas en la sección previa (en un caso, en San 
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José: fue para estar cerca de un hermano viudo que criaba hijos pe­
q.uenos sol~)- Los hermanos tienen hijas con jóvenes que hacen servi­
cio a 1~ novia o hermanas con esposos que aportan importantes alia­
dos afirn~s _q~te atraviesan los danes. El grupo de dan de hermanos 
~scoge viv~ Junto y comparte una relación de solidaridad que se ex­
tie~~e hacia otros miembros del clan en la comunidad. La econonúa 
poütica 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 agrupación residencial en la comunidad. 

b) Los hermanos tienen parientes afines que viven cerca, ca­
s~dos con hermanas o hijas, que proporcionan carne, con­
tribuyen con las fiestas y dan apoyo político. 

c) Todos l~s mie~bros de los clanes de los hermanos los apo­
yan o, s1 son afines del bloque rival, se abstienen en perio­
dos de conflicto. 

~e ~s~a man~ra, ~m grupo ~e da~ s~?e por corresidencia, lo que 
sigrufica un enfas1s en la residencia vrrilocal postmarital, en la cual 
hermanos y hermanas viven como vecinos. Según sus habilidades 
como cazadores o curadores o su eficiencia en el trato con el mundo 
de a~uera, los herma~os pueden ganar alta reputación y prestigio 
1?1-ediante su generosidad y volverse influyentes en la comunidad. 
Esta fue la base de los dos bloques de poder en San José· los 
Kots~mberi, dominados por hermanos Yaromba, y los Wakutan~eri, 
donunados p~~ Idnsikambo. Sin embargo, en la medida que cada 
~arentela erecto y se responsabilizó por sus propios hijos, la solida­
ndad del clan se destruyó y las relaciones de alianza poco a poco 
se volvieron más importantes en la comunidad. 

Uxorilocalidad y el wambet 

En contraste, el matrimonio basado en la uxorilocalidad enfatiza las 
r~laciones afines antes que los lazos del clan como la vinculación 
piv?te entr~ las. parentelas. Esto conduce gradualmente hacia un 
con1rn:1to mas disparejo de alianzas diádicas que unen cadenas de 
conextones, pero no necesariamente utilizando al grupo de solidari-
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. . d 1 l E este caso la lealtad 
dad tan evidente entre los s1bhngs e c an. n . t ' líticos 
política de los esposos recién llegados es con sus panen ~s po lment; 

. enes ueden ser un grupo de hermanos, aunque es_ i~a 
qw p ue sean hombres mayores con hijos en cre~ento _que 
p~obable q . d ndiente de su propia parentela mmed1ata. 

~::ufe: ;;d::f :~!.~::~:~::~:: !;,:6~/!:1: 
yo de suma re Y erm roducción sustentable 
existentes proporcionan.una badse ~ara un;e~tes y una variedad de 

le ermiten a una muJer pro ucrr exce 
~ulti~os más rápidamente, en comparación con otra que tenga que 

comenzar sus chacras de la nada; . . 
Son dos las repercusiones políticas de este acuerdo. 

a) i el erno o cuñado es afín con un grupo de sib~g, ent?n­
S Y , fin inmediatos pero tratara de evitar 
ces apoyara a sus a es ' t 
entrar en cuestiones políticas. Rápidamente esta gen e s: 
vuelve experta en contar relatos satíric?~ o entreten~r, evi­
tando así las complicaciones de las políticas co~una es. 

. fín a una sola parentela independiente, poco 
b) Si el yerno es a • • d'ante 

a poco podrá estructurar su influencia y prestigio :i'~ ~ 
traba·o duro y generosidad, manteniendo un per . ªJ~ en 
cuesJones políticas mayores. Si los afine~ colabo;an f ie; Juni 
tos, pueden comenzar a establecer conJuntos e a ia os a 

estilo del wambet. 

, . . 1 · nto agnado conduce ha-
Mientras que la opcion vmloca con conJU ·¡ 1 ·m 

. una concentración de poder del clan, la opción uxon oca i l-
c1a d 1 h bre En algunos casos, a 

lica la dispersión del clan e om . del 

~:~~~:i;:::~r~~~:~:i;~1;:f ~s[f :;:;:!;~::ir;::: 
oques. del clan c~nduce a alianzas de menor escala Y.~ gru­

los grup~ bre el wambet de la descendencia. La tens10n en-

~s ::::u~;~:Od J. ~:i:r:~::::u~ Js~: c~:_::!:t:;:;;1:~ ~:~:~{e en oposición a otra, las tensiones incorporadas actua­

rán para desestabilizar el sistema. ara 
L d t bilización de los grupos virilocales del da~ es que p . 

a eses a . • 1 0 tiene que d1S-
hi' t parejas de matrrmoruo, e grup 

que los }S~s enkgo para la residencia uxorilocal, la dispersión 
persarse. m em , 
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lleva al debilitamiento de una comunidad en la cual se hace cada 
vez más difícil regular sus asuntos. Aun cuando el desequilibrio de 
hombres y mujeres funciona contra la agrupación de clanes du­
rante un largo periodo, la debilidad comunal actúa contra la dis­
persión excesiva de parentelas dentro de alianzas diádicas. 

Luego de la división de los bloques de danes y de la separación 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 está formada por 
conjuntos más pequeños de parentelas en alianza, la capacidad para 
ofrecer grandes fiestas y expresar generosidad se vuelve más difícil 
cuando las unidades de producción son más dispersas e intrinca­
das. 

Con parentelas más independientes, los miembros de las comuni­
dades observan vehementemente la producción 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 
dan que apoyen, ser generoso es más difícil y tiene limitada recom­
pensa política en términos de prestigio, en la medida que las alianzas 
se limitan a grupos pequeños 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 sí mismos por la comunidad. 

Esto da lugar a una frustración entre la generación en crecimiento. 
La tensión a través de las generaciones fue expuesta en 1990 durante 
el conflicto entre los estudiantes jóvenes que regresaron a Maldonado, 
quienes impetuosamente estuvieron tratando de resolver los proble­
mas entre San José y la gente no-indígena dentro de la comunidad y 
alrededor de ella; y los mayores más cautos, que argumentaron que 
la juventud no tenía respeto y rechazaba aprender las maneras 
arakmbut. Los jóvenes, por su parte, consideraron que los viejos de­
berían asunúr un rol más decisivo vis-a-vis las amenazas que verúan 
de afuera. Además, dijeron que querían aprender el conocimiento 
arakmbut, pero que los viejos no querían trasmitirlo por miedo a 
que se usurpara su posición como personas conocedoras. De este 
modo, los jóvenes se quejaban del egoísmo de los viejos y viceversa. 

Las tensiones entre jóvenes y viejos se incrementan cuando la 
comunidad en general está más dispersa y no reacciona ante las 
amenazas externas de una manera unificada. La demora en tomar 
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decisiones frustra a los jóvenes, quienes tratan de asumir la toma 
de decisiones en sus propias manos afirmándose a sí mismos en las 
reuniones. Algunos de los jóvenes son eventualmente elegidos para 
integrar el consejo comunal y lentamente comienzan a entrar en el 
sistema político, con todas las desventajas del liderazgo oficial (c.f. 
capítulo ocho). Gradualmente, la nueva generación forma alianzas 
sobre la base de su afiliación de clan o de otras vinculaciones, que a 
lo largo de varios años 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 
están en competencia por cónyuges. 

Las alianzas de jóvenes constituyen el comienzo de un cambio 
de la dispersión hacia la solidaridad. Aunque en esta etapa los hom­
bres que están agrupados son jóvenes, ellos forman la misma clase 
de alianzas como lo hacía la generación de los padres veinte años 
antes. Un ejemplo que ilustra esto es la formación del grupo del 
clan Idnsikambo en la década de 1970, que constituyó el bloque 
Wakutangeri. Dos de estos jóvenes vivieron en la misión de El Pi­
lar durante varios años, donde aprendieron las nuevas tecnolo­
gías de trabajo del oro y también cómo usar ayahuasca. Cuando 
regresaron a la comunidad se asentaron con sus agnados y pa­
rientes políticos y, con esas ideas de fuera, utilizaron la estructura 
interna de la comunidad para ponerlas en práctica. 

Las alianzas consisten mayormente en grupos de jóvenes herma­
nos que han encontrado a sus futuras esposas y no son más 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 relación entre sí. Uno es 
Idnsikarnbo 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 podrían afectar a la comunidad: algunos siblings 
han tratado de establecer tiendas en la comunidad, mientras que 
otros hermanos están tomando interés en los conceptos de derechos 
indígenas a fin de unir la comunidad para defender sus intereses. 

La posibilidad es que estos dos grupos sean la formación 
embrionaria de nuevos bloques de poder en la comunidad. Es difícil 
decir si surgirán como elementos nuevos concentrados de la comu­
nidad, porque debajo de los posibles cambios existen muchas con­
tingencias que hacen imposible la predicción. 
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Una co~unida? arakmbut cambia entre periodos cuando ha 
un status diferencial entre núcleos de s·br d . y 
lítica comunal h b 1 mgs que omman lapo­
l'f y o~ res solteros que viven con sus parientes po-
1 icos para cumplir su servicio a la novia . , 

igualitarios, cuando los bloques se rom en l , y 1:eno~os mas 
bezas de parentel · d P Y as mas antiguas ca-

. . as viven e una manera más inde endi 
sus fam1bas en crecimiento ansiosas de influ1·r en pla _dente, con 
na! Po t h . . . v1 a comu­

: fI res? ay una po~1b1hdad para que cada arakmbut consi-
fª I~ uenc1a _en el caseno en algún momento de la vida de un 

om re o mu1er. Los que no tienen herma 
lític~mente, establecen rápidamente relaci:~er:~:ªr:::~!~::~ 
en e momento en que los adultos han logrado que sus hf , 
vuelvan adultos, su influencia es comparativamente igual d:~ _se 
persa por toda la comunidad. is-

tos ~!º1!ª:fJ de e~t; proceso de cambio, hay diferentes elemen-
. ª. socia que muestran tensiones dentro y entre los 

p_anentes y afmes. Cuando existen tensiones entre hermano 
ciertos momentos de sus vidas, ellos buscan a ~ en 
tes de!ª madre a través de la vinculación del ~~:b~; olods pafir~en­
a traves del eón d 1 e a nes 
l h .. D l y_uge y e cada vez más importante wambet de 
os i¡os. e a mISma man l . 

lazos de af . . era, as mu1eres que encuentran en los 
irndad una tirantez, buscan oportunidades a fin de ha 

contactos co~ otras pe~sonas en su clan y wambet. De esta ma~e~ 
ra, consangumeos, parientes maternos af . e 
juntos alternativos de relación tanto ypar1anehs probporc1onan con-

. 1 ' om res como para 
mu¡eres, con os que organizan sus vidas cuand . 
amplitud y ambigüedad del wambet son significa~_enve1ecen. La 
categoría, en diferentes momentos de la v1·d . l ivas porque la 
n · a, me uye consanguí-

eos, ~anentes maternos y afines, y actúa como un med· fl . 
ble de Juntar un conjunto diverso de relaciones dentro d 10 ex1-
quema de aliados. e un es-

~olocando to~os estos factores juntos, surgen varios atrones a 
partir de las elecciones abiertas por los Arakmb t p . 
particularmente a las relaciones maritales que puu,edqeue cdonc1ernen 
dem h d ' n ar cuenta 
1980 ;el ;2~spectos e los cambios que sucedieron en San José entre 
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F. 11 2· Cambios comunales entre los jóvenes arakmbuts hasta el inicio de su 1gura . • 
adultez 

Surgen tensiones del d~se_quilibr~o ~J~~~~ Y mujeres en las 
negoc1ae1ones e 

Hombres Mujeres 

Viven en casa ~~ los padres Viven en casa con los padres 
solidaridad de Sl~hng rivalidad de sibling 
supresión de afinidad supresión de afinidad 
amistad a través del wambet amistad a través del wambet 

. ldul~~j::~=~:~~J!~:~!!:dencia diferente Surgen tensiones e ve 

Los hombres viven viri!ocalmente Las mujeres viven vi~localmente 
Producción desventaJosa Alianzas de clan venta.iosas 
Poco apoyo político Apoyo político expandido 
Clan en otro lugar Bloques de clan 
Contactos de wambet y afines Los afines apoyan 

Relaciones de género más desiguales 

o o 

Hombre vive uxorilocalmente . . Mujer vive uxorilocalm~nte 
Ventajas de la producción Paga una "deuda"_con sus panentes políticos 
Políticamente fuerte Políticamente débíl 

Apoya afines y wambet Contactos de clan Y wambet 

Relaciones de género más ,gua s • . le ligera ventaja de la mujer 

Adultez madura 

. . 'óvenes a causa del debilitamiento que surge de la dispersión Tensiones entre v,eios Y J 

M . • dependiente e influyente El hombre se muda hacia la residencia vmlocal Lo~~~tactos de afines se exp~nde~I 
El gnJpo de clan se ~ispersa . Producción de chacra en potencia lo 
Establece parentela independiente Contacto con clan, afines Y 
Mejora contactos con alin~s h" wambet 
ara formar el wambet de os IJOS, 

~quilibrando esto con las relacionas de clan 

Lazos de afinidad ya fu_ertes 
para la residencia uxonlocal 

Relación de género más equilibr!~!cerse cargo 
Los hijos viven virilocalmente, se mudan par 

Vejez 
.. d muda con uno de ellos La pareja es dependiente de h11os casa os Y se 
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Las elecciones que cada persona enfrenta cuando se vuelve ma­
yor dependen del deseo personal, de las opciones disponibles y de 
la conducta aceptable. Los siguientes rasgos de la organización so­
cial se interconectan: 

1. Solidaridad de sibling, virilocalidad, desigualdad de géne­
ro; comunidad concentrada en bloques de clan y conexio­
nes de afines, más tutida vis-a-vis a lo externo; surgen pro­
blemas con la presión por la residencia uxorilocal y las difi­
cultades que tienen los hombres por encontrar una cónyu­
ge los refuerzan. 

2. Lazo de sibling más débil, contactos afines/maternos más 
fuertes, uxorilocalidad e igualdad de género, más uso de los 
lazos de parentesco de wambet y de afinidad; la comuni­
dad dispersa en parentelas relativamente independientes, 
menos unidad vis-a-vis a lo externo; los jóvenes más afir­
mativos en las quejas contra sus padres. 

Estas posibilidades son conjuntos constantes de opciones abiertas 
para todos los arakmbuts y las negociaciones, particularmente so­
bre el matrimonio, implican explorar ambos conjuntos de opcio­
nes. En cualquier momento, cada parentela puede consistir en una 
mezcla de estas posibilidades. Sin embargo, el efecto de un cambio 
puede ser sentido por todas las parentelas vecinas hasta que, du­
rante un periodo largo, el efecto acumulativo pone su marca sobre 
la comunidad en general. 

Los eventos sociopolíticos revelan tensiones en el sistema que 
causan problemas y conducen hacia una actividad complementaria 
que difunde y distrae la sih.1ación donde es posible. Por ejemplo, 
cuando los bloques de dan están bajo control, los wantupa de la 
comunidad son culpados por cualquier cosa que va mal y, cuando 
se definen las relaciones desiguales de poder, la gente reclama. Esto 
proporciona más ímpetus a quienes están en los bloques de clan 
para establecer sus parentelas independientes y evitar conflictos. Por 
otro lado, cuando la comunidad es muy dispersa, la gente se queja 
igual de que es demasiado débil para defenderse a sí misma. Por 
esto, surgen dos peligros vinculados que amenazan a una comuni­
dad arakmbut: en la medida que la explotación y la jerarquía se 
vuelvan más marcadas, el egoísmo y los celos pueden dividir la 
comunidad, luego el individualismo sin responsabilidad puede to-
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vez alienta a los jóvenes a unirse para 
mar control, lo que a su t En este proceso se fusionan , · olíticamen e. ' 
afirmarse a s1 mismos p . , . l· demasiado poder en ma-
los dos extremos de ladfor?'~c1~n :;pci~t~ción y demasiada disper-

d muy pocos con ucrra a a . . , 
3 nos e . . .d li mo llevará a la alineac1on. 

sión en forma de md1v1_ ua s tableció una conexión entre la colo-
En los capítul~s ~teno;es s; es, la posición del liderazgo (tanto 

nización del temtono de an or ~, es líderes comunales) como 
wantupa y, más recien~emente~ ºf1~~:unidad. Los cambios revisa­
barreras entre los coloruzadore y l d. anu' ·cas intemasde la vida 

'tul tán basados en as m , 
dos en este cap1 ° es 1 ti" idades políticas no es tan tan 1 nsecuentemente, as ac v liz , l 
comuna y, co . d d liderazgo (como se ana o en e 
relacionadas con las cualida ~~ d ed diarias de todos los miembros 
capítulo siete) sino con las activ1l a esl wambet. 

.d d us parente as c anes Y , 
de la comuru a en s l Í nización son la carne de cacena 

Los recursos afectados por a co o d tr del "sistema" de pres-} fu incorporados en o 
y el oro, los cua es eron_ 

0 
la dinámica del cambio dentro 

tigio de los Arakmbut. Sm embarg , blema: la disponibilidad 
de la comunidad es resaltada con oterom~~~an a cuarenta años atrás 

, Según fuentes que se r . . . d 
de conyuge. . ha h bido cierto deseqmlibno emo­
(Holzmann 1951-56), siempre a ·eres Por consiguiente, 
gráfico de más hombres harak~b_ut queo:da de~tro del sistema a 
la competenc~a por ~sposas e:: ::e1as relaciones de matrimonio 
causa de las d1ferenc1as de sta ·¡ ºb . ha vuelto más agudo a cau-
contrastantes. El ~ctual d~eq~• ~ ~~v:en con colonos andinos y, en 
sa de que las muJeres ara m u ºd d 

h h deJ·ado la comuru a · 
tres casos, de hec o an . f, ca del cambio comunal es que 

La conclusión de este m orme acebr_ er1·o' dico desde los tiempos 
b · entan un cam 10 p 

los Arakm ut expenm , d . antes hasta los tiempos en que se 
en que los clanes son mas br:m: ortancia. Los acuerdos de matri­
dispersan y los wambet co p bio Sin embargo, queda una 
monio son factores clave en este camb_ . t da la comunidad como 

, debería cam 1ar o 
pregunta sobre por que . nios Por ejemplo, los conjuntos de 
resultado de unos pocos ~tr~~g pueden coexistir fácilmente con 
clanes de grupos centrales e s~ uxorilocalmente y, además, los 
conjuntos de parentelas basa a~ . t frecuencia para permitir la 
matrimonios tienen lugar con ~u Cien e . 

suave coexistencia de los dos s1:5temas. ué no ha ocurrido esto to­
Varias raz_ones pueden exrli:::~ir l~ población de las malocas 

davía. En primer lugar, en e_ p ta~ cien personas (alrededor de arakmbuts ha sido de entre cmcuen 
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un tercio o la mitad del tamaño actual de la población de San José). 
Por consiguiente, la razón puede ser simplemente que no hay sufi­
cientes personas para que el sistema opere de una manera equilibra­
da. En 1980, por ejemplo, los dos conjuntos de danes abarcaban cer­
ca del 60 por ciento de los matrimonios en 1a comunidad e incluían 
a los principales líderes políticos. Cuando los dos bloques se disper­
saron en los años subsiguientes, no existía ningún otro conjunto de 
sibling de adultos jóvenes. Sólo en 1992 comenzaron a tomar forma 
los primeros rudimentos de una organización política reformada. 

Otro factor es que el desarrollo de un conjunto de sibling entre 
los Arakmbut toma un periodo de tiempo con una dimensión de 
entre diez y quince años. Varios conjuntos de sibling pueden vivir 
virilocalmente en la misma vecindad durante más de una década 
entre el matrimonio y el establecimiento de una parentela más inde­
pendiente. Ellos efectivamente dominan la organización social de la 
comunidad por alrededor de cinco a diez años, pero finalmente se 
dispersan. Incluso cuando el conjunto se divide, no necesariamente 
se afirman otros conjwltos, aun cuando existan. Por ejemplo, si una 
amenaza externa pone en riesgo el futuro de la comunidad, los miem­
bros más viejos de ella podrían reafirmarse a sí mismos como 
wantupa a fin de defender los intereses de las personas en general. 
Esto debilitaría temporalmente 1a influencia de un núcleo de sibling 
hasta que el grupo sea suficientemente fuerte para tratar los proble­
mas que la comunidad enfrenta. Ésta es la discusión verdadera que 
tenía lugar en San José en agosto de 1995. 

Por tanto, la manera de encapsular los cambios internos en San 
José es considerar a las parentelas como vinculaciones comprensi­
vas a través de los clanes y wambet. Ambos rasgos de 1a organiza­
ción social coexisten y, en ciertos momentos, uno toma precedencia 
sobre el otro. Las reglas de matrimonio y la organización comunal 
son influencias que impiden que uno se vuelva demasiado domi­
nante y la comunidad viva en un estado de inquieto desequilibrio. 
Entre 1980 y 1992 el sistema pasó significativamente de un rasgo 
hacia el otro; en el futuro, es imposible predecir si esto necesaria­
mente se repetirá, pero seguirán estando presentes procesos simila­
res de cambio. 

Este capítulo ha mostrado que, entre 1980 y 1992, muchos aspec­
tos del cambio dentro de San José pueden ser considerados dentro 
del esquema de los cambios mayores que fueron tomando lugar 
cuando la parentela, el clan y las relaciones de afines crecían y de-
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crecían. Sin embargo, esto no debería dar la impresión de que una 
comunidad arakmbut es algo como una organización 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 años 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 pequeñas, los conflictos serios pueden causar una des­
integración completa, como sucedió, en 1983, en el pequeño 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
ría hacia Puerto Luz. Así, toda una comunidad puede quebrarse 
cuando se transgreden las fronteras de la conducta aceptable y los 
aspectos no-arakmbuts de la vida sociopoütica entran al sistema. 

Los Arakmbut son conscientes de los peligros de una comunidad 
que se destruye, lo que tal vez hace que se preocupen más por 
evitar el conflicto que causa rupturas internas. En verdad, los cam­
bios en San José que han tenido lugar durante los últimos doce 
años constituyen la mayor reestructuración de los grupos residen­
ciales de maloca hasta el punto que es difícil argüir 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
rección del cambio entre los Arakmbut de una manera particular, la 
evidencia no es suficiente para hacer predicciones acerca del futuro. 
La relación presentada aquí se basa en eventos específicos y en per­
sonas con sus propias maneras de interactuar, que condujeron a la 
comunidad en una cierta dirección durante doce años 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 próximos diez o doce años, San José cambiará 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 número de personas mayores en la comunidad; 
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d,esde los años 1960, la población se ha , 
terminos de la proporción entre h b vuelto _mas equilibrada en 
arakmbut en general esta' c . dom res y muJeres; y la población 

rec1en o más , · d 
otro periodo desde sus pri...... rapi o que en cualquier 

..... eros contactos c 1 
tres factores demográficos pudieron f, on a g:nte blanca. Estos 
manera en la cual la comunid d ª. ~ctar considerablemente la 
- An a se mov10 durant l ú1 . anos. alizar el cambio social es . . e os timos veinte 

tratar patrones en eventos hi t , . principalmente una cuestión de 
• . . s oncos antes que t bl principio permanente de có . es a ecer cualquier 
Este capítulo ha tratado Imo una comurudad está cambiando. 
b . as maneras en las l h cam 10 en una comunid d d d cua es a ocurrido el 

zado las tensiones que pªro es elWla p_erspectiva social y ha anali-
d voca e movunient •a1 5. 

Wl ebate de la dialéctica estas te . 0 SOCl · 1 esto fuera 
contradicciones ubicada; e 1 nsiones serían consideradas como 
~~ la disminución de recurs:: ~::ext_o_de_l matrimonio potencial y 
s10n de colonos dentro del t _(t • quilibno de los sexos e intromi-
ti . ern ono arakmbut) Se , 

va, a fin de mantener control 1 · gun esta perspec-
rones fiscalizan el acceso a de , o~ ~pos arakmbuts de sibling va­
cíales surgen por compete . mabsia os recursos y los conflictos so-
. , neta so re ellos L 1 h d 

c10n del poder se resuelve a través d l , rtl, ~ uc a e la concentra-
dad, y la comunidad d. l e e asIS en los lazos de afini-1spersa a tens · , h 
levanta en otra forma. ion asta que nuevamente se 

~1-conflicto entre acceso a los recursos . 
suficiente para explicar la . , Y relaciones sociales sería 
quema analizado hasta ah~ene~ac1on de mo~imiento dentro del es­
lógica y tiene la ventaja de ra. . n f an medida, esta explicación es 
políticos dentro del mis reurur e ementos sociales, ambientales y 
asume que los element:o esquema explicatorio. Sin embargo se 
tensiones entre personas; ;ue generan el cambio emergen de ,las 
tión de qué genera y regula ?i:~~que esto no responde la cues­
puesta yace en el mundo de lo , . o. Para los Arakmbut la res­
te capítulo. s espmtus, que es el tema del siguien-
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Notas 

bre este cambio desde la niñez hasta la madurez 
Aunque sería posible tratar so ,, . doméstico", esto no sería exacto. El ciclo 
y a la vejez como parte de un c1cl~ . lmente acerca de la vida de los miem­
doméstico de los Arakmbut trta p~m~•P~ hasta el establecimiento de una uni­
bros de una parentela desde e nac1m_1en º. . ero a lo largo de todo este perio­
dad independiente después del matn7omo, ptela no pueden ser considerados 
do los cambios principales dentro de a paren telas dentro de la comunidad. 

' 1 ¡ · es con otras paren . , .
1 separadamente de as re acion porciones diferentes, es d1f1c1 

Como las parentelas crecen y declinan e~_pro I comurúdad. Hablar de un 
afirmar en general el ef~cto de_cad; cam ~~=a :epetitiva de cambio que se 
"ciclo doméstico" da la impre~1ón fe una d na vida netamente equilibrada. 
repite a través de cada generación, orma7 ~n~rario el mundo es desequilibra-
Éste no es el caso para los Arakmbut; por e c , 
do. 

·r d de "contradicciones", en el sentido de 
Estas diferencias pueden ser cah ic:nªJiferentes direcciones, pero no son nece-
que ellas arrastran~ l~s arakmbuts ntidoestrictamente dialéctico,enel cual ~na 
sariamente contrad1cc1ones en un se . 1 d ana' l1·s1·s Sin embargo, el término 

¡ t is en otro mve e · . 
antítesis se resuelve co~ a ~ . . Por un lado, es una clase de negativo que 
contradicción tiene vanos s1ir:11f1c~dos.l" Por otro en el sentido de Engels, el 
implica un tipo de evento . irrac1,~na ~ión de u~a negación", lo que es algo 
término contradicción imphca l_a -~eg:S más usado aquí de esta manera. Sin 
positivo. El sentido de contrad1cc1~n ,, . rea ue de alguna manera siempre 
embargo, "la negación de una negación imp t 1 q ·o·n Pero la resolución no es 

h . d 1 te o una reso uc1 . 
hay un paso positivo acta e an . n reviene una resolución permanente. 
inevitable y frecuente~ente _una te~1ó / kmbut nunca es resuelto completa­
De este modo, el camb10 social ~~ra os i;al ara los problemas. Las distincio­
mente sino que es sólo una soluc'.on te;p na ~ontra la otra dentro de la vida 
nes aquí están constantemente ¡ugan o uh 1 ·o es tensas por cuya razón 

1 de mue as re ac1 n , . 
social arakmbut y aportan a cau~ d ue no implica una resolución asum1-
el término "tensión" es más apropia o, ya q 
da. 

i na con el conflicto dentro de la vida social 
, Esto levanta otro tema que se rel~c º .ó de las comunidades amazónicas como 

arakmbut. A pesar de la caractenza:a:i (Chagnon 1968), es imposible que_los 
belicosas, tales como la de los Ya:;'° esivos o pacíficos. Los hallazgos aqut se 
Arakmbut sean "por n~turaleza) a~~well Willis (1989): que la sociabilidad es 
enlazan con los de Ovenng (198~ \ mana~ que la agresión o la violencia son 
el aspecto fundamental de la v1 a u "ó tos Los Arakmbut no pueden 

les en reacct n a even . 1 
aspectos de valores mor~. ,, ,, r sos" sino como gente con ambos e e-
ser defirúdos como "pac1~1cos ~ lb~1co es ~u historia es más conflictiva que 
mentos presentes en su vida socia . v;~. ~s y cooperativos de su vida social. 
otras, pero coexisten los aspectos compe i iv 
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C~ítulo12 

EL MUNDO INVISIBLE Y SUS CUALIDADES 
INMUTABLES 

Los informes sobre el cambio rara vez incluyen el análisis del im­
pacto del mundo del espíritu porque es invisible y, por lo general, 
se lo conceptúa como periférico para el mundo visible que cambia 
a través del tiempo. Sin embargo, desde la perspectiva de la filoso­
fía práctica de los Arakmbut, los espíritus son una realidad siem­
pre presente que sólo pueden ser vistos en momentos de concien­
cia elevada en sueños y visiones (wayorok). Es difícil atrapar la 
naturaleza del mundo invisible porque combina conceptos que, 
para un observador, frecuentemente están separados. 

Los Arakrnbut me explicaron el mundo invisible mediante la com­
paración de un animal muerto con uno vivo. La vida (e'e) es la fuer­
za generadora dentro de todos los seres vivientes. Cuanto más in­
tensamente el alma-materia ocupa el cuerpo, más toma la forma de 
alma (nokiren). Las almas son prerrogativa de animales grandes y 
de humanos, por lo cual no es posible usar el término universal­
mente para todas las cosas vivas. El mundo invisible es la causa 
animada de la vida en el mundo visible, el cual encaja con el senti­
do general de animismo utilizado por Tylor, de que "los espíritus 
son causas personificadas". 1 

El cambio es un proceso que, como el mundo del espíritu, es 
esencialmente invisible desde la perspectiva del mundo material 
de forma y está relacionado con cualidades intangibles que sólo las 
actividades chamánicas pueden penetrar. Para los Arakmbut, el 
cambio no es un concepto unitario. Cuando usan la palabra en un 
sentido general dicen "kambiaka", que combina el verbo español 
"cambiar" con el arakmbut e'ka (obrar, hacer). Incluso en este caso, 
esto se refiere más a intercambiar algo que al cambio que es intrín­
seco a algo. Sin embargo, considerando varios contextos, es posible 
tratar una gama de significados en los que surge una noción más 
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li de C
ambio. En cada caso, esto está conectado con la rela-

amp a · · 'bl 
ción entre los mundos visible e mv1s1 e. 

Crecimiento y muerte 
. . to la muerte se basan en las relacio-

Para los Arakmbut, el crecm_ue1: . y , k . gnm· ca ,, crecer" y es el 
d · 'bl e mv1s1ble. E kere si 

nes entre el _mun o VlS~ ~e la vida de todas las cosas vivientes: ~lan-
pasaje continuo a traves r s humanos. Sin embargo, no esta ga­
tas, animales,_ ave_s, peces y se e sustento: suelo y lluvia para las pl~­
rantizado y solo tiene lugar con f . ctividades de producc1on 
tas· frutos y otras criaturas para la auna,Eyla pítulo dos trató en deta-

, · , los seres humanos. ca 1 
y reproducc1on para . . . li ban una relación entre os 
lle sobre cómo estas activ1dad~s unpbi~~te el mundo del espíritu 
humanos, las especies del medio aml imi:nto controlado de cada 

l · para asegurar e cree · ·h al que se re ac1onan . de alimento y del apoyo espm 1 

arakmbut por medio del sustento el debilitamiento. El crecimiento es 
contra la muerte, la enfermedad y 1 mundo visible. 

' 1 encuentra en e 
un fenómeno que so o se L te ocurre en esos contextos 

E'mbuey significa muerte. a mue;sto sucede en momentos de 
cuando el alma se separa del cuerpo. el final de la vida. El cambio 
orgasmo, desfallecimiento, es)asmos \o en que la conexión entre el 
de existencia en la muerte ~s e ~~:ae: rompe y el nokiren se muda 
alma y el cuerpo, que constituy . ' . a De este modo, la muerte 
hacia el nivel invisible de la exp~~•enci . t 

1 epcion y la muer e. 
enmarca la vida entr~ a conc vida cotidiana arakmbut, la relación 

Desde la perspectiva de la t te de muerte por enfermedad 
entre crecimiento y amena~a ~o~ f an ma de movimiento personal y 
y malestar constituye la pnncipa or ·miento desde varias perspec­
social. Este libro ha revisad~ ~stet ~::as de curación y sueños son 
tivas: métodos de producc1or ec humanos usan los contactos 
todas manera~ e~ l_as cua~es :i=~e:ra asegurar que el crecimiento 
con el mundo mv1S1ble d~ esp límites y no se vuelva peligroso. El 
tenga lugar dentro de c1ert~s 1 base ara comprender los pun­
mundo del espíritu proporcional a límit! de lo aceptable y se des-
tos en los cuales se transgreden os 'd d r sobre la comum a · 
atan amenazas y pe •gr?s ue el mundo del espíritu genera y 

Los Ara~m~ut cons1dera_n ~ nto muerte y, consecuentemente, 
anima mov1m1ento con crecurue y . nar alguna luz sobre el caro-
la experiencia espirirual puede proporao 
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bio. Estos conceptos son difíciles de asir porque los fenómenos ana­
lizados son fundamentalmente experimentales y no conceptuales.2 

Sin embargo, dos áreas conectadas pueden dar alguna luz sobre cómo 
la relación entre los mundos invisible y visible se corresponde con el 
cambio: tiempo y causalidad. 

Para los Arakmbut, el tiempo no se conceptúa 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), dejándolos que envejezcan y cambien. De este 
modo, la metáfora no trata de gente que está a la deriva en el río 
del tiempo, sino observando desde las orillas cuando sigue su ca­
mino. El paso del tiempo es medido por cómo las cosas cambian. 
Así, día/ noche, luna nueva/luna llena, estación lluviosa/estación 
seca y lo que los Arakmbut llaman el "calendario de las flores", 
proporcionan una visión periódica o cíclica del cambio mediante 
el cual el tiempo pasa ciertas secuencias.3 

Moverse con el tiempo sería una forma de "intemporalidad" en 
la cual nada parece cambiar y desde la cual el futuro y el pasado 
serían visibles. Así es como he tratado de conceptuar lo que los 
Arakmbut expresan cuando dicen que en el mundo del espíritu uno 
puede ver el futuro tan claramente como el pasado. El mundo del 
espíritu es un lugar de potencialidad más allá del tiempo y del espa­
cio. El tiempo, conforme pasa, facilita el crecimiento, el decaimiento 
y el cambio, en la misma manera que los espíritus, cuando pasan 
dentro o por los seres humanos, animan y generan cambio. Esto no 
quiere decir que el mundo del espírihl es tiempo, sino que los espí­
ritus libres están más allá de los constreñimientos del tiempo y del 
espacio hasta que son recuperados en un cuerpo y en un nombre 
desde el cual reciben su forma. 

Así, el mundo visible proporciona la intemporalidad del reino 
del espíritu con las coordenadas de tiempo-espacio. Mientras tanto, 
el mundo invisible proporciona la existencia física con animación y 
vida que está canalizada en direcciones a través del crecimiento y de 
la muerte que impregnan toda la existencia. Estas direcciones están 
en el espacio -kuta (arriba, a lo largo) o toyo (abajo)-y en el tiempo 
-anemia (antes, en el pasado, precisamente ahora) y wambwanda (aho­
ra mismo, poco después). El río fluye de kuta hacia toyo, mientras 
que el tiempo pasa de anenda hacia wambwanda. El cambio tempo­
ral está así 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 ~a 
causalidad generativa estruchlral, según la cual!ª conducta es~ sig­
no visible de una causa invisible animada que solo puede se~ vtSta en 
su efecto. Las ideas arakmbuts de lo que causa otras co~as md~yen 
varios conceptos diferentes. Cuando se habla acercad~ ~mculac10nes 
entre fenómenos o se hacen afirmaciones con caractensticas c~usales, 
los Arakmbut dicen "o'epo" (por esta razón). L~ palabra man ka_ tam­
bién se usa para expresar una relación necesaria, y fue traduci~~ al 

- 1 orno "causal". Llterahnente significa "debe ser hecho_ as1 : _A 
espano e . , usalid d mbmaaon partir de estos ejemplos, la noc10n de ca a es una ~o fu 
de dos elementos contiguos que están relacionados entre s1 y una erza 
im erativa (man- es una forma imperativa). . 

~ara los Arakmbut, la causalidad puede ser considerada t~to 
una energía generativa que, al hacer un efecto, causa que una sima­
. , ambie como también una sucesión de dos estados que, yuxta-

c1on e , · ul dos La pers-uestos a través de la asociación, parecen estar vine a . 
p tiva sucesionista es principalmente la manera de tratar los as­
~tos visibles del cambio entre dos estados visibles yuxtapuest~~, 

ue son temporales mientras que la relación entre los mundos v151-
~le e invisible implica, por un lado, la imposición de la fo?11a sobre 
el es íritu y, por otro, la animación de la forma po~ e~ espmhl. En el 
siste~a causal arakmbut, el alma-materia es el u~~co aspec:b~; 
causalidad que proporciona alguna connotac10n de ca 

generativo.• . d'f t 
El complejo causal de los Ar~kmbu~ ~onsi_ste_ ~n t eren es 

ermutaciones a través de las divisiones V1S1ble/mv1s1ble, d~~de la 
~ausalidad sucesionista (o'epo) es dominante en el mundo v1~1bl~ r 
la causalidad generativa (monka) se relaciona c?n el mundo mv1S1-
ble. Las diferentes posibilidades cubren cuatro areas. . 

Las causas visibles con efectos visibles están basadas en las con_d1-
ciones materiales del mundo y conciernen a todos los rasgos de la_ vida 
otidiana que pueden ser yuxtapuestos. Por ejemplo, declaraciones 

~ales como: "Está lloviendo, por eso me quedaré dentro" o "~l hombre 
ha lanza,, expresan vinculaciones entre temas contiguos. ceuna , , 1 d 

Causas visibles con efectos invisibles se refiere~ a como e mun o 
. . 'ble recibe su forma del mundo visible. Por e¡emplo, el cuerpo le 
lll.VlSl , ti' . 1 
da al nokiren una especie y una forma personal que esta re ene me u-
so des ués de la muerte - usualmente la de un ser humano adulto. 
Un eje~plo de este aspecto de causalidad es: "El toto tomaba la f~rma 
de una criahlra larga, delgada, pálida como un hombre blanco . 
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Las causas invisibles con efectos visibles se refieren a la dinámi­
ca generativa que anima el poder del nokiren - ésta es una activi­
dad humana donde el alma actúa como intermediaria entre el mun­
do invisible de los espírihls y los sueños y el mundo visible del cuer­
po. T¿ls actividades humanas que comprometen el alma serían aquí 
un e¡emplo, como en la declaración: "El cazador mató el tapir" o 
"El viejo estaba enojado". 

Las causas invisibles que resultan en efectos invisibles se refieren 
a interacciones entre diferentes espúihls y almas que ocurren du­
rante enfermedades o en sueños y visiones. Esto sólo puede ser com­
prendido en estado de conciencia elevada y puede ser encapsulado 
en declaraciones como: "El toto atacó el alma del hombre enfermo". 

Durante la vida cotidiana arakmbut todos estos aspectos de 
causalidad están vinculados. En cierta medida, esta separación en 
cuatro contextos es artificial porque todos estos rasgos están presen­
tes en cualquier forma de causalidad. Sin embargo, los aspectos de 
causalidad generativos y contiguos aparecen en la manera en que 
los Arakmbut usan las declaraciones causales. No se necesita poner 
ninguna prioridad en cualquiera de estos grupos de vinculaciones 
causales, porque, como con la teoría de Aristóteles de causalidad, 
hay cuatro aspectos de un movimiento e interacción entre los fenó­
menos, que en el caso arakmbut son compartidos entre los mundos 
visible e invisible. 

De este modo, antes que el cambio a lo largo del tiempo sea sólo 
una propiedad de atributos físicos y de interacción social, cualquier 
actividad es una combinación de diferentes factores, y el mundo 
invisible es un elemento tan crítico como el visible. Considerando la 
cosmología arakmbut del espíriht desde la perspectiva del tiempo y 
de los principios causales, es posible ver cómo el mundo del espírihl 
proporciona el único camino en el cual se puede generar vida y, 
consecuentemente, los únicos medios de comprender, desde una 
perspectiva arakmbut, cómo cambian las cosas. 

Tiempo y causalidad son ejemplos de cómo el movimiento ani­
mado del mundo invisible se relaciona con el mundo visible de la 
forma para posibilitar que el proceso direccional de nacimiento, cre­
cimiento y muerte tenga lugar de una manera controlada. La 
cosmología arakmbut ve un mundo invisible más allá del tiempo 
que anima los fenómenos materiales moviéndose de un nivel de 
experiencia más allá del tiempo y del espacio hacia uno que es fun­
damentalmente direccional, espacial y temporal. Esta direcciona-
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. 1 turaleza de la causalidad 
lidad une la experi~nc~a del:er::Í n:~ento hasta la muerte, en 
y el proceso de crec~enl toel ::mbio y pone su dinamismo en el 
una manera que vmcu a 
mundo del espíritu. 

El mundo del espíritu y el cambio comunal 

. . . ible toma una forma que no funciona 
El cambio en el mundo mv1s 1 imiento El alma-materia pue-
de una manera lineal tal como d: c:~a vice~ersa, de acuerdo a la 
de cambiar de concentrada ª , ~ tu EÍ mundo invisible sólo es co­
situadón de cada persona o espm , i Arakmbut no hablan de los 
nocido a travé_s de sus efectos, y as1 ~: cambian de una forma a 

~:,e:~fo~:d;.t:~o;~:i~=e~º:oet:red:a~ar:i1p:::t~tc:::~~ 
d manera concen ra . 1 El sea e una , . necesariamente tempora. 

transformacional del e¿~1tu ;~but dicen que un espíritu puede 
mismo rasgo surge cuan ° 05 animal cambia instantá­
tomar la forma de ~a persona :n de :::eren exZepto en la medida 
neamente. Los espmtus no cree Y cimiento a través de la vida Y 

ue estén atados a un cuerpo en ere 
en q , ·tus libres después de la muerte. 
se transformen en espm ( kº n) tiene muchos paralelos con el 

El alma de una persona no rre 
, . vive dentro de la estructura de un cuerpo 

mundo del espmtu, pero El alma está formada por la trans-
al que está atado por el no)n;t;e- d a la madre durante las relado­
misión de semen (wandawe e ~a re ue también significa el 
nes por medio del org~smo (e 1;t~'::[lí deja el cuerpo. El nokiren 
momento cuando_el nokir~~ 1: ~dre en el útero y, después del na­
es alimentado, pnmero, p . do carne Proteger el cuer­
cimiento, con el cuerpo que crece comien . l nifto en agua fría al 

• gra huito (o) o sumergir a , 
po con pmtura ne . fundamente y lo vuelve mas fuer-

:~~gucera~ºq~ed :i~eu::;:;,~::i~i~: el alma crece, alcanzando el pun-
e. , . d · · ento con la adultez. . 
to maximo e crecnru d d . spersos del alma-materia tienen 

Los aspectos conc~ntra os y 1 fuera de las personas. El nokiren 
diferentes manifestaciones dentro y e en sueños y visiones. Esto re­
tiene una forma externa queliJ~e;ondensando todos los atributos 
fleja a la persona co~o tota dal , kiren de una persona se vuelve 

. rnagen Esta imagen e no 
en ~a l 1 . d un adulto totalmente desarrollado y permanece 
tan fiJa como a e 
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en esta forma después de la muerte. El otro aspecto del ahna, 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 estaría llegando al siguiente 
día (lo que hice). Wamawere también se refiere a espíritus dispersos 
libres, asociados con gente muerta o a especies, que pueden causar 
daño, 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 espíritu co­
existen en un difícil 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 nok.iren 
es atraído afuera del cuerpo por un espíritu o si no un espíritu entra 
en el cuerpo de una persona y ataca el alma. Una persona se enfer­
ma en el momento en que los límites normales de concentración y 
dispersión del nokiren dentro del cuerpo son excedidos, lo cual puede 
causar la dispersión final del nokiren del cuerpo: muerte. 

Para un arakmbut, pensar o sentir algo con fuerza es un estado 
constantemente alterado que refleja la situación del nokiren de una 
persona en cualqtúer momento, en reacción a eventos visibles y con­
tactos invisibles con el espíritu que le proporcionan el impulso para 
actuar en el mundo. La relación 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 algún encuentro entre los Arakmbut y otra gente o 
espíritus, que proporcionan las razones por las que una persona pien­
sa o siente ciertas cosas. La "socialidad" humana es una manifesta­
ción del estado del nokiren. 

El mundo del espíritu se relaciona con los seres humanos a través 
del nokiren. También proporciona la animación 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 relación de cada persona con el resto de la 
comunidad y más allá. 

Los espíritus que yerran en libertad están 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 sueños y visiones. Por ejemplo, la 
relación entre un cazador y el benéfico ndakyorokeri disperso le 
proporciona información y habilidades que son extremadamente 
importantes para saber cuántos animales matar y el límite más allá 
del cual es peligroso cazar. La capacidad de cazar de un hombre es 
un prerrequisito para el matrimonio y la presentación de carne 
chindoi es la parte más 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 la caza de él y la 
distribución de ella son los factores que les posibilitan mostrar su 
generosidad. Todo esto depende del apoyo del ndakyorokeri. 

En una situación en la cual ganar una pareja de matrimonio im­
plica competencia entre hombres y, en algunos casos, parentelas, las 
habilidades positivas son una demostración de contactos con los es­
píritus benéficos, mientras que los malos sentimientos ocurren cuan­
do las relaciones con el mundo invisible son pobres. De este modo, 
los espíritus pueden proporcionar el elemento clave en la negocia­
ción de un matrimonio a través de conocimiento y consejo. 

Los estudios de caso de muerte y enfermedad en los capítulos 
uno y cinco demuestran cómo los miembros de una comunidad se 
mantuvieron regularmente en comunicación con espíritus a fin de 
diagnosticar la razón del infortunio, sea a través del sueño del 
wayorokeri o del diálogo 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 teóricas de los principios cosmológicos detrás del trau­
ma que enfrentan las parentelas involucradas. Durante estos perio­
dos de enfermedad, los espíritus invisibles no sólo dañan 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 están expuestas a ciertos riesgos. Por ejemplo, si un líder 
político falla en demostrar responsabilidad o generosidad, tendrá 
problemas. Esto es ampliamente ilustrado por el joven presidente 
de San José quien, en diciembre de 1991, pidió que la comunidad le 
pagase un viaje a Puerto Maldonado, a dos días 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 sí mismo y 
nadie colaboró. Se dijo que como líder era tarea del presidente apo-
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yar ~ la comunidad y no al revés. Mi . 
deprimió y desapareció de la .;ntras tanto, el presidente se 
escenario se ha repetido con t~~:~ ad d~ante va~ios días. Este 
un rasgo regular en la vida com ecuenc1a que casi se ha vuelto 
dor de la vida política s b l unal y demuestra el efecto debilita-

Otro ejemplo de un ~d:: e o~t~do del ~okiren del líder. 
muerte de Psyche A , p tico_surgio en 1981, después de la 
. . qui, un exitoso m . d 
mcrementado su apoyo e in.f1 . mero e oro había 
go, comenzó a considerar neuen~a por su generosidad. Sin embar-
para traba1·ar cerca de un plagoc1dar lel permiso de un colono local 

fl 
. cer e a comunid d E 

re ex1ones y preocupaciones e tr I a • sto condujo a 
quejó de que el líder los expon~rí: e re~to de la comunidad, que se 
personahnente a expensas de todos ~o:;s c~lonos f que ib~ a ganar 
el colono y en la siguiente fiesta de beber emas. 54: hiz? la alianza con 
en el contexto de la muerte de Ps ch se acus? al líder de brujería 
dad eran altas y el acuerdo qu d f ~ -:;:s tensiones en la comuni­
plos muestran cómo mu oca e o a. ente en nada. Estos ejem­
en un líder puede ser dy F. o deml asiada concentración de poder 
e aruna para a comunid d 
i~nómenos son expresados por los arakmb a en general. Estos 
s1ado concentrados O dispersos d 1 hn ut como aspectos dema-

C 
1 

. e a a. 
ua qUier hombre cuyas ambiciones , . 

cer sus propios intereses antes ue lo d políticas 1~ lleven a favore­
rado mezquino e oísta (se q s e la comurudad, es conside­
rece débil y dep;¡nJdo (now:~~o). ~~pen~ien~o de su poder, apa­
tración de nokiren (odio-ochin ª~ ien, si esta ama~go, la concen­
de brujería. Mediante actos d olstr ~ puede llevar hacia acusaciones 

e a wsmo y gen · d d 
na poderosa distribuye su éxito h . erosi a , una perso-
persa sus emociones Esto es ac1~ otras de la comunidad y dis-
mejanza entre las p~abras e;X:tc: f P?r los Arakmbut en la se­
partícula - ok que sigru·fic s ar ' e mbayok (distribuir) y la a eparar. 

Aunque las palabras en sí mismas no . 
nan con la conducta de la ente est . necesanament: se relacio-
~as orientaciones sobre cói!o el ~sta;: ;~~Z!os P~~por_c1onan algu­
hgado con la actividad pol'f D ª esta Intrincadamente 
vienen directamente en los1a1csa. te estakmanera, los espíritus ínter-
. un os ara mbuts y . 
Juegan una parte en los cambios que afe t Í en consecuenaa, 
todos los eventos mayores en 1 "d c an a a comunidad. En 
miento, muerte, enfermedad, ;a~~i a ar~kmbut, tales como naci-
menos predecibles, se siente con agu:;;ont ~n ºU:ºs momentos 
animando o deprimiendo a quienes est: ~ liuednc1a del espíritu, 

P ca os Y generando 
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iales que tienen lugar 
la más alta intensida~ d_e. l?,s :rctni~~:/:adro resume los dife-
en esos periodos de ~•sis . , s gullos parangonan el mundo del 
rentes estados del nokrren y comol e texto de ciertas actividades 

, . b. do a ambos en e con 1 . d 
espmtu, u ican d . . ºble entra directamente en a v1 a 
sociales cuando el mun o mvts1 cuadro no intenta comwucar un 
de la comwuda~ ara~mb~~!~;te estructurado. Más bien, los ejes 
urúverso armoruoso ªJ~ta ue une los conceptos de concentra­
son puntos de un contmuum, q . ulan el estado perso-

dif ntes contextos que vine 
do y disperso en ere d , ·tus las actividades sociales Y 
nal del nokiren, las formas e espm 1' 'tulo ocho 
las posiciones políticas analizadas en e cap1 . 

Fíg ura 12 1 Concentración y dispersión de nokiren y espíritus : 

Concentración Dispersión 

Exceso Nonnat Nonnal Exceso 

estado del och1nosik/,;enopopo e'nopwe nowe 
nokiren odio/mezquindad afectos pensamiento depresión 

esplritu tolo chongpai ndakyorokeri wamawere 
dal'lino benéfico benéfico dal'lino 

actividades chindign e'pak e'yok kawe 
sociales bruJerla deseo generosidad inactividad 

social más jerarqula clan wambet más igualdad 

. b. comunal directamente a través El mundo invisible afecta el cam to sona Durante la vida 
de la actividad del nokiren _dentro de cadlaa ~;;na s~ciopolítica de la 

. . tros que interrumpen C d 
diana, los encuen . tre diferentes personas. a a al · t en reuruones en 
vida comun cons1s en . ersonal de esos encuentros en 
nokiren refleja los efectos soc~al y PI t;""ulo para continuar o evi-

. t y proporciona e es ,.... . 
cualqwe_r momen ? mo toda actividad humana tiene una 
tar relaciones ~a~ticulares. ~o de la operación del nokiren, los en­
dimensión espmtual a traves 1 do invisible tanto en pensa­
cuentros están impregnados con e mun 

miento como en e~oción. , . den intervenir directamen-
Además del nokrren, los esp1:1: pu;án involucrados en las acti­

te en asuntos huz:rianos. Los espm_ s e:ea cacería, cocina o relacio­
vidades productivas o reproductivas, ontrolada a fin de evitar 

1 d eta tiene que ser e . 
nes sexuales, y a -~on u gula las relaciones sociales que tienen consecuencias darunas. Esto re 
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lugar dentro de la comunidad y define las fronteras de lo aceptable. 
La enfermedad y la muerte son siempre atribuibles en alguna medi­
da a la actividad del mundo del espíritu en respuesta a transgresio­
nes accidentales o irresponsables. 

En ciertos periodos de crisis, particularmente después de una 
muerte o de conflictos internos especialmente intensos, la comuni­
dad actúa de maneras particulares para controlar el daño que en­
frentan sus miembros y para reducir las oportunidades de daño que 
se expanden más allá. Este cambio de asentamiento afecta Jas rela­
ciones entre el nokiren de la comunidad y frecuentemente tiene lu­
gar como resultado de mensajes del mundo invisible. 

Durante las crisis, los Arakmbut se separan del centro del caserío 
a fin de evitar los daños de espíritus hostiles (como en el caso de una 
muerte) o para escapar de la.posibilidad de que el odio intenso que 
afecta a una sección particular pueda transformarse en brujería. De 
este modo, las comunidades arakmbuts pasan a través de periodos 
en los cuales, temporal o permanentemente, la gente se aleja para 
evitar la concentración de alma-materia, sea en el nokiren de enemi­
gos vivos o por miedo a toto. Expandiéndose físicamente, los 
Arakmbut contrapesan efectivamente la concentración de alma­
materia. 

En contraste, se puede ver el proceso contrario durante periodos 
en los que la comunidad se expande y debilita gracias a Ja falta de 
coordinación, y la juventud busca afuera algunas nuevas iniciativas 
para tratar de reunir a la comunidad en encuentros o grandes gru­
pos de trabajo a fin de llevar algo más de vida dentro de sus activi­
dades políticas; los principales ejemplos durante los últimos veinte 
años fueron la introducción de la ayahuasca y de la minería aurífera. 
Esto no quiere decir que la concentración y dispersión de 
asentamientos sea del mismo orden que la del alma-materia. Sin 
embargo, las consecuencias generativas animadas del mundo invi­
sible tienen que ser controladas, y frecuentemente la única manera 
de hacer esto es a través de una cooperación más estrecha dentro de 
la comunidad o por la separación. 

Aquellos que se ubican en la frontera entre los mundos visible e 
invisible son personas con habilidad chamánica: los wamanoka'eri 
y los wayorokeri. Aun cuando todos, hasta cierto punto, pueden 
interpretar el mundo del espíritu, los especialistas chamánicos tra­
tan de regular el mundo para que no haya ni exceso ni ausencia de 
alma-materia. Ésta es la base de la salud espiritual. El curador 
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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 
armonía dentro de la comunidad, porque ésta previene la debili­
dad y el letargo o el odio y la brujería. Por esta razón, un chamán 
debería estar "por encima de la política". Se piensa que un chamán 
que está demasiado envuelto políticamente está usando sus con­
tactos con los espíritus para favorecer sus propios intereses y esto 
lo expone a cargos de brujería. 

La muerte de Psyche puede ser considerada ahora a la luz de la 
muerte de un chamán que logró 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 comenzó 
casi inmediatamente después de su muerte y continuó durante toda 
la década de 1980. Sin la presencia de Psyche como mediador entre 
las rivalidades, la comunidad sufrió de animosidad y odio que nadie 
pudo calmar. La posición del wayorokeri como regulador de las fuer­
zas del espíritu 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 espíritu. Esto 
ocurrió como resultado de su causalidad animada, de la acción 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 chamánicas 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 previsión de Psyche, va­
rios de los hombre más viejos están actualmente tratando de adqui­
rir más habilidad chamánica. Podría no haber un wayorokeri en la 
comunidad, pero la fortaleza espiritual de ninguna manera ha des­
aparecido para siempre. 

Las tensiones y desintegración de los clanes durante los años 1980 
tuvieron lugar en el contexto de acusaciones de brujería y agrava­
ron los conflictos en la comunidad. El resultado fue la dispersión: 
algunos se mudaron hacia áreas cercanas, mientras otros se trasla­
daron por completo hacia otras comunidades. Aqtú, la evidencia 
demuestra que la colonización y las dinámicas internas no son los 
únicos factores que afectan el cambio social, sino que el mundo del 
espíritu es extremadamente importante. Esto se relaciona no sólo 
con la década de 1980 sino que se extiende más hacia atrás en la 
historia arakmbut. 
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Cambio en el pasado 

A Jo largo de cuarenta años de historia d l 
la misión los contactó en el río Ishir· e os ~rakmb_ut desde que 
cambiando; pero a fines de la década ~;~,

9
:~ v~d~ _social ha estado 

hubo ciertos eventos ue alterar . e llUetos de la de 1950, 
nal. En 1950 hub . ~. 1m ~n particularmente la vida comu-

, 0 ll\lcia ente siete mal w d k . 
dividieron y reformularon en cuatr ocas an a wen que se 
cuenda de las primeras mue t o nuevos grupos como conse­
del contacto con los blancos ~ es por enferme~ades que surgieron 
rios año fu . . as muertes continuaron durante va­
na. s La c:~is deero1nasemxpl1icadas como resultado de la brujería femeni-

a ocas se volvió in 1 , 
fiebre amarilla desatada en 1956 La cuso ~s tensa luego de la 
ron atribtúdas al nokiren de h tl sb muertes sm precedentes fue­
asesinados durante el auge delar chm uts muertos que habían sido 

cau o y que estaban t d 
ganza. Así, entre 1950 y 1956 hubo . . ornan o ven-
malocas en el w andakwe hacia el Is;:;;. peno~o de_ d1Spersión de las 
Al~as malocas perdieron contacto :::fs~ Eon (Madre de Dios). 

Sm embargo, en 1956 tentados 1 fr. • . 

de metal y med · · ' por e O ecmuento de bienes 
trasladaron a la ::~: ~:r;~:~n;e~me~ades, los Arakmbut se 
estaban concentrados en un as r ' . on e los grupos de maloca 
tración duró desde 1956 hast e~9a6~ento. El proceso de concen­
cientos harakmbuts y machi ª ' c_u~ndº alrededor de tres-
. guengas vivian en la m. . , E 

hempo, los arakmbuts trabajaban para los . . is10n. n ese 
jóvenes fueron enviados a escuelas . t m1s10neros. Los más 
venes fueron destinados , rmen ras que los adultos jó-
las y crianza de ganado.~:: ~rr;~ertuevos m~_todo~ a?ríco­
una oportunidad para utilizar sus ini~a:}enerac1on mas J~ven 
en general y para resistir a los arakmbuts ;:;ª~ª- la comunidad 

Dm:ante la década de 1960, los problemas aume;::~: en . 

~os:ra~:n a:~=::;astre las_ ~iferentes malocas arakm~:~~: 
a vivir tan cerca entre sí Ad , 1 

arakmbuts pelearon con los wachi . . . emas, os 
ceso a los beneficios que los . . paens, particularmente por el ac-

rms1oneros podían p 1 El tado fue un increme t d 1 . roveer es. resul-
n o e as acusaciones de bru. , 1 . 

de las mujeres consideradas b . L Jena Y e asesinato 
asentamientos desde el centro ::ts .. ~~ Ara~~but mudaron sus 
po río abajo en asentamientos a rmsi ~ y vivieron por un tiem­
cionó el problema. La gente ~ep;radJos. _sm e~bar~o, esto no solu-

e an ose explica como la brujería 
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hasta los perros morían. En 1969, los 
campeaba _tanto que_ eri de San José dejaron la misión y funda-
Watutangen y los Kots~b . h kmbut El incremento de las acu­
ron su comunid~d _en terr;~:;~e ª::ceso a bienes en la misión causa­
saciones de bru1ena Y la bl indígenas y los sacerdotes, Y 
ron problemas entre los otro~ pue ~ buscar una vida indepen­
finalmente otros arakmbuts mtentanan 

diente aguas abajo de Shlntuya.6 . to de los grupos de maloca 
Entre 1969 y 1975, 75 yor ~1e:a fundar sus propias comuni­

arakmbuts se fueron de Shintuy p ne Pukiri e Inambari. Esta 
dades independientes :n los no::;~~ce~tración había alcanzado 
dispersión llegó de~J:>ues de ~u: de los grupos de maloca alivió la 
proporciones de cnsis. El ese p . munidades nativas. La con­
terisión y los restauró en sus propi~ co d'ó al nus· mo tiempo que 

k b t en San Jose suce i 
centración de ara m u s 1 . do sigru'ficativa en el área del . , d oro se estaba vo vien d 
la nunena . ~. , d de 1970, varios jóvenes se mu aron 
Karene. A 1.IUcios de ~a deca ~ el bloque Idnsikambo, lo que 
de la escuela en El Pilar para ormar 

fue muy destacado en 1980. t . , y dispersión durante los úl-
Estos movimientos de concen racion ak b ts En cada caso 

- i taron a todos los ar m u · 
timos cuarenta anos ~ ec . ó d terisiones sociales y de miedo 
la división de comurudades surd gi te 1 per1· odo de contacto con los . , íficamente uran e e 
a la bruJena, espec nfermedades y muerte. Sin embargo, 
blancos, cuando campeaban_~ sucedieron cuando los Arakmbut 
los periodos de concentracion . . · ·cialmente herra-

. . n sacar ventaja de beneficios externos, iru ' 
qwsiero . . luego oro y ayahuasca. 
mientas de metal Y me~cma~ y, t' 

1980 
y 1992 no fueron su-

Los cambios que tuvieron u~ar en re . tifi'car la desintegración 
dr , ti O traumáticos para JUS . 

ficientemente as cos tr ue los procesos de concentración 
de la comunidad, pero de~ues an q un rasgo coristante de la vida 

. •, d asentanuentos son •, 
y dispersion e . 1969 1980 hubo una concentrac1on 
arakmbut. Por e,emplo, entre . y a las on· cuenta o más personas 

akmb ts que se urueron . 
gradual de ar u Shlntu a en 1969 para ir a San José. S~ 
iniciales que abandonaron . y arentelas que comprendían mas 
embargo, entre 1980 y 1992,d an co pd d san' José hacia Puerto Luz, 

. se trasla aron es e la 
de vemte personas, ultado de conflictos dentro de Chl Shlntuya como res 

1 Barranco co y l de los conflictos no incluye so a­
comunidad. En este c~o, a caU:uerte o enfermedad, en las cuales 
mente a las interpretaciones d~ b . ría sino también la búsqueda 
han estado impli~adas. carJos de e oC:io ge~eral el conflicto se expresa 
de pareja de matrrmoruo, on p 
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a través de peleas y discusiones. La población de San José tiene ahora 
el mismo tamaño que la que tenía en los años 1980, a pesar de que la 
proporción de nacimientos supera la de muertes. 

Esta relación demuestra que el cambio de un periodo comparati­
vamente más "concentrado" a uno más "disperso" en 1990, es parte 
de una fluctuación periódica que ocurre de tiempo en tiempo en la 
vida arakmbut, tomando diferentes formas y variando en intensi­
dad. Lo que tuvo lugar entre 1980 y 1992 fue considerablemente 
menos extremo que el movimiento de concentración en Shintuya a 
fines de la década de 1950 y la dispersión subsiguiente, y fue proba­
blemente más 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 años 1950, cuando 
los Arakmbut vivían en el río 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 dejó la 
maloca Kukambatoeri y se trasladó hacia el grupo Wakutangeri des­
pués de los conflictos descritos en esta canción personal: 

Antes, era miserable, estaba solo. Los arakmbuts me golpeaban. 
Mis cuñados no había madurado cuando tuve esas dificultades. 
Estaba solo en la otra maloca. Mi hermano me siguió cuando par­
tí. Ahora los Yaromba aquí son mis hermanos. Ellos maduraron 
recientemente. Admiro a los jóvenes porque ellos comprenden. 
Ahora estoy contento y tengo suficiente familia para defenderme 
a mí mismo contra los Amiko. Ni 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 la intensidad de los con­
flictos y en la medida en que amenazan la vida. La concentración y 
dispersión de la comunidad va desde los principales eventos me­
morables en la hlstoria arakmbut, cuando las comunidades se divi­
den y se reforman nuevamente a lo largo de los años, hasta los cor­
tos periodos, cuando la gente abandona la comunidad después de 
una muerte o por lapsos más breves a causa de algún conflicto. El 
periodo de doce años con el cual estamos preocupados aquí, está en 
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un lugar entre los dos. Aunque la comunidad no se ha dividido, l~s 
cambios que han tenido lugar no son simples variaciones en la ruti­
na diaria. 

En conclusión, consideramos que la conexión entre concentra­
ción y dispersión en el mundo del espírih1 refleja el mismo proceso 
en la organización social de las comunidades arakmbuts. El factor 
que vincula es el nokiren y la influencia directa de espíritus en la 
producción y reproducción humana. La ~ente con des~rezas 
chamánicas trata de controlar lo que es esencialmente un universo 
desequilibrado, de la misma manera que aquellos con destrezas 
políticas se esfuerzan por equilibrar las nociones de deseo y genero­
sidad. El deseo une a la gente y es una fuerza para la concentración 
social, pero sin generosidad, la relación es afectada por senopo (mez­
quindad) y odio ( ochinosik), que atraen a espíritus dañinos. Por otro 
lado, demasiada generosidad lleva hacia una presión sobre los re­
cursos y al riesgo de la destrucción de la parentela y al debilitamien­
to de la comunidad en general. 

De esta manera, deseo y generosidad controlan la organización 
sociopolítica como aspectos visibles de los principios invisibles de 
concentración y dispersión que generan cambio en la vida arakmbut. · 
Así, las destrezas políticas y chamánicas se vuelven vehículos para­
lelos para el mundo social y del espíritu, intentando regular el _des­
equilibrio constante en el mundo que amenaza moverse hacia la 
destrucción a través de conflicto o debilitamiento. 

El cuadro de cambio social se ha vuelto considerablemente más 
grande que un cambio entre una unidad social y otra. Las dinámicas 
de acción política y los procesos espirituales están encajados en la 
vida social, que juntos expresan la forma que el cambio toma a tra­
vés del esquema cultural. De este modo, se combinan tres factores: 
factores externos, tales como la frontera de la colonización que dis­
para los cambios; tensiones entre clan y parentesco, género, edad y 
residencia virilocal y uxorilocal, que expresan los límites socialmen­
te admitidos de conductas aceptadas a través de encuentros infor­
males; y los atributos generativos y animadores del mundo invisible 
a través del nokiren y los espíritus. 

Cada uno de estos tres contextos se relaciona cGn un aspecto dife­
rente de los rasgos chamánicos y políticos de la vida arakmbut. Los 
líderes políticos, en particular los jóvenes, están dentro de la línea de 
fuego como mediadores con la frontera de la colonización, mientras 
que los especialistas chamánicos son principalmente negociadores y 
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re~adores de asuntos espirituales. Los cambios internos de la co­
murudad se basan en encuentros diarios y, a través de éstos, los 
Arakmbut tratan los l:r?blemas periódicos que surgen regularmente. 

Cuando s~~gen cnsis dentro de la comunidad, las tensiones cre­
cen° se debll~t~, manifest~ndo diferentes aspectos de las relacio­
nes_ de_l~s espmtus, sea en terrninos de contacto directo con el mun­
do mv1~1ble o a través del estado del nokiren de los participantes. Si 
las tens10nes crecen demasiado, la comunidad se dividirá desde d _ 
tro; si se debilita mucho, será presa de fuerzas externas. en 

La t~rea de los Arakmbut es, así, tratar de regular un cosmos 
que est~ en desequilibrio permanente. La crisis más extrema está 
en ~1-nuto de Wanamey,_ cuando la tierra fue destruida por la inun­
dac10n d~ fuego; el equivalente histórico fue la enfermedad traída 
por el p~imer contacto con el mundo no-indígena. Sin embargo las 
fluctuaciones están comúnmente en una escala más modesta ' 
fu d . , como 

eron escritas para el periodo entre 1980 y 1992. 
En este capítulo ~e_mos visto cómo el mundo del espíritu anima 

el mundo humano visible de la misma manera que el nokiren anima 
el cu~r.ro _humano y se acerca a la noción de proceso manifiesto en 
las ?m~nuc~s de la forr_nación s?cial. El mundo invisible del espíritu 
esta ma~ alla del espac10 y del tiempo y consiste de la potencialidad 
en el umvers? ~ue, a través de coordenadas espaciales y temporales 
~el mundo ~1~1ble, c~nstruye una causalidad unidireccional; el espí­
ritu es mov1n:i-iento solo conocido a través de sus efectos. La relación 
~ntre un nokiren y el mundo del espíritu es la unión entre el deseo 
~terno y el poder externo, parte del cual es peligroso y parte bené­
fico d~ ~cuerdo a quién está tratando de controlarlo. Las destrezas 
chamanicas usan el poder positivo a fin de reestablecer el orden como 
una forma. de ~~nerosidad para ayudar a la comunidad, mientras 
que ~ bruJo utiliza el desequilibrio del mundo en forma de poderes 
negativos para dañar. 

El cambio _arakmbut puede tomar ventaja de beneficios de afuera 
de la _comurudad, pero está cargado con peligro. La gente blanca 
por eJemplo, ruede proporcionar bienes y servicios de valor, tale~ 
como he~ram1e~tas de metal o educación, y puede, en ciertas cir­
c~tanc1as, ser incluso fuente de parejas de matrimonio, pero tam­
~ien hay depre?ado~es de los r~c~sos de los Arakmbut que amena-
an su superv1venc1a. Los ~spmtus proporcionan la oportunidad 

para que los Arakmbut meJoren la producción, 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 difícil porque el estado del alma refleja su efecti­
vidad. Cuanto más fuerte se vuelve la resistencia, es más probable 
que aparezcan tensiones internas en la comunidad, mientras que 
cuanto más débil sea, es más 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 resignación y resisten­
cia en respuesta a las amenazas externas (Gray 1986). 

Evitando cualquier reduccionismo en este análisis 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 descripción del cambio, compartiendo por esto la 
comprensión y el respeto arakmbut por el mundo del espíritu. 

Una pregunta que surge es hasta qué medida el cambio descrito 
en San José entre 1980 y 1992 es unidireccional o periódico, en tanto 
que los movimientos sociales y espirituales pasan a través de se­
cuencias similares. La respuesta a esto es que ambos fenómenos ocu­
rren. Por un lado, los eventos que tuvieron lugar están enmarcados 
en el espacio-tiempo y no son repetibles; por otro, el cambio del dan 
al wambet o de jerarquía hacia la igualdad son énfasis dentro de la 
formación social que podrían moverse y se han movido a través de 
secuencias que van desde periodos de concentración hasta otros de 
dispersión y retoman nuevamente hacia la concentración. 

Esto no quiere decir que la vida social arakmbut siempre cambia­
rá 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 últimos cuarenta años. Por 
esta razón, nadie puede predecir si la secuencia se repetirá de nuevo 
o si finalmente ocurrirá un cambio totalmente nuevo, moviendo la 
formación social arakmbut en otra dirección. 

Notas 

, Alan Campbell (1989: 61) hace un análi . . . 
entre la causalidad y el mundo d 1 ~1~ detallado e inspirador de la relación 

e espmtu de los Wayapi. 

z Es difícil la metodología de explicar un mundo . 
forma elevadadeconcienci·a A 1. que es expenmentado por una 

· na izar conceptos y d ¡ · 
proporcionar un vistazo limitado 1 ec arac1ones causales puede 
mente que es imposible entende~ 1::s os Arakmbut me han dicho repetida­
~eales. Este enfoque es algo ex erimental·cos~s, a menos que las acepte como 
impenetrable. p · quizas est0y tratando de penetrar Jo 

3 
Gell (1991) contrasta el tiempo "Se · A" 
sado-presente-futuro y refle,·a la ne_ , ,dqul e _está basado en la distinción pa-

noc1on e tiempo q ,, . 
que trata sobre vías por las cuales se 'd . ue pasa, con Serie B", 
Loa Arakmbut se relacionan co tm1 e el tiempo desde puntos temporales. 
c?mo las m~rcas visibles para m:s:a~' ~: Áu~!'ara el_los B sería considerado 
s1deran el tiempo como algo q d ocurrido. Los Arakmbut con­
futuro con el culo hacia delani~; ~a~a e largo com~ uno "que enfrenta el 
noción similar (Sarah Skar co .. s ~ _es una expresión quechua para una 
fuertemente espacial del ti;mp;umcac1on personal). El efecto es un sentido 

• El enfoque sucesionista hacia la causalidad , 
bl7 arakmbut, se relaciona estrechamente al' ';;;e esta basado en el mundo visi­
m1entras que la visión generativa s . e oque ~e Hume de la causalidad, 
Aristóteles. e vincula mas con la perspectiva de 

' H . 1 ay eiemp os de arakmbuts que matan . . 
este periodo. Sin embargo, puede ue esto muieres Jó_venes por brujas durante 
de cosas, sino más bien una medid~ d , ~o ~aya sido un estado permanente 
muerte y ceguera que estaba amena e pdani,co _rente a la horrenda cantidad de 

zan o a vida en las malocas. 

" La concentración en Shintuya la dis . 
con eventos en el mito de orig~n ( p;r~1ón de los Arakmbut es parangonada 
los Arakmbut huyen de una crisis ~:~t o ~mtn 1, capítulo doce). En este mito, 
y luego se dispersan aguas abajo desp ~ e as ramas de~ un árbol, Wanamey, 
El efecto del mito como la d ues que se calma la inundación de fuego 

' mu anza a Sh · t f 1 · Arakmbut para la autodefensa u . 1~ uya, ue a unificación de los 
crisis. Y na dispersión una vez que se apaciguó la 
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CONCLUSIÓN 

Lejos de ser estático, 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 formación social es amenazada. Los 
Arakmbut tratan de regular su vida espiritual y política a fin de evitar 
la destrucción por la intromisión interna o externa y para asegurar 
la continuidad de su organización social y prácticas culturales. 

La regulación 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 chamánicas. La regulación política consiste en ase­
gurar un equilibrio entre el deseo y el dar, mientras se mantiene un 
rumbo entre la excesiva agresión emocional y la debilidad extenüa, 
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 está constantemente cambiando y por esto los rasgos 
chamánicos y políticos 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 amazónica. El acce­
so a los recursos es un factor importante para comprender las condicio­
nes del cambio. Aun cuando los recursos, en general, son fácilmente 
disponibles desde la perspectiva de la comunidad, las influencias exter­
nas pueden ser significativas. La atracción e influencia de tecnologías 
innovadoras han hecho que la adquisición de recursos sea más sencilla 
para los Arakmbut, aunque al mismo tiempo los efectos de la coloni­
zación linútan severamente los recursos disponibles. 
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Los rasgos externos de la colonización e innovación pue_d~n 
actuar corno detonantes del cambio. Sin embargo, estas cond1c~o­
nes no necesariamente determinan cómo tendrá lugar el cambio, 
porque el esquema social dentro del cual oc~rre ~stá basado en 
varios criterios, tales como género, edad, residencia, descer_1d~n­
cia y alianza. Estos criterios son los Ioci de los encuentros diarios 
a través de los cuales los Arakmbut toman decisiones y evalúan e 
interpretan el mundo. Los encuentros arakmbuts so~ ~oment~­
rios sobre la vida y los contextos para la toma de dec1si~nes; sm 
embargo, son también momentos en los que surge~ t~nsion~s en 
la organización social. Los intereses difere~tes de sibl~gs, afin~s, 
clanes, cónyuges, jóvenes y mayores so~ e1emplos de areas socia­
les que a veces pueden estallar en conflictos. Enfermed~d, muer­
te y amenazas a la comunidad son ocasion~s _en las que estos que­
dan más claramente manifiestos, pero la dificultad q':1e todos l~s 
hombres arakmbuts tienen para asegurar a una pareJa de matri­
monio, se ha vuelto una fuente mayor de conflictos en los añ?s 
recientes Las tensiones alrededor de estos eventos estan 
focalizada.s en las relaciones sociales que se vuelven "líneas de 
falta" emocionales en las que se genera el cambio. De esta_ mane­
ra, durante periodos de conflicto intraclánicos surgen vmc':1la­
ciones de afinidad más fuertes, mientras que en los de conflicto 
interclánico la solidaridad interna del clan se vuelve más visible. 

Sin embargo, los factores detonantes y las tensiones dentro ~e la 
comunidad son sólo dos elementos que dan cuenta del cambio en 
una comunidad arakmbut. El tercer factor es la generación del cam­
bio que viene del mundo del espíritu, u~do ~res humanos como 
vehículos. La presencia constante y la influenc_ia d_e~ ~undo del es­
píritu mientras genera cambio es el aspecto mas difícil de expresar. 
Sucede a través de la actividad del alma de cada persona que fun­
ciona dentro del cuerpo a través de encuentros con otr~ _gente. El 
alma es también el medio de comunicación con los espm~, y, en 
incontables actividades, que van desde la caza hasta la curac10n, los 
Arakmbut entran en diálogo con el mundo invisible a través de sue-
ños y visiones. 

De esta manera, el cambio entre los Arakmbut es sobre el ac~eso 
a los recursos ambientales, la disponibilidad de parejas de matruno­
nio y la salud. Las tensiones surgen cuando estos factores son ~me­
nazados y los encuentros que tienen lugar dentr? _de la com~~ad 
expresan las condiciones sociales, culturales, espmtuales Y políticas 

en curso que, en ciertas circunstancias, pueden reestructurar 
acumulativamente la organización social. Desde su primer con­
tacto con los sacerdotes en los años 1950, los Arakmbut han cam­
bi~do per~ódicam:nte entre un énfasis en las relaciones del clan y 
la 1er~qwa y un enfasis más orientado al parentesco, basado más 
en la _igualda_d y la~ alianzas de parentela dispersa. Esta serie de 
camb10s ha sido evidente en el periodo bajo análisis en este libro 
desde 1980 hasta 1992, y la pregunta se refiere a en qué medida es 
un rasgo de un periodo particular de cincuenta años en la historia 
de los Arakmbut o un aspecto permanente de su mundo social. 

Durante este estudio han aparecido en las otras comunidades 
variaciones sobre los temas encontrados en San José. Por ejemplo, 
Shintuya (de acuerdo a Helberg 1993 y en prensa) concuerda más 
co~ el aspecto enfatizado del clan de la organización social arakmbut, 
mientras que en San José, Barranco Chico y Boca Inambari el siste­
ma fluctúa entre el énfasis de alianza del clan y el wambet. En Puer­
to Luz, el wambet es aparentemente completamente cognático, en 
cuyo ca~o la organización está más fuertemente sesgada por los 
clanes. Sm embargo, en todas las comunidades los clanes son fuer­
tes ~ existe alguna f?rma de arreglo de estilo cognático. Las dife­
rencias son de énfas1S y de la naturaleza de un sistema fluctuante. 

Cuando se considera a las otras sociedades Harakmbut en Madre 
de Dios, es posible verlas como variaciones más extremas de los ras­
gos organizativos encontrados aquí. Ninguno de los otros pueblos 
~~rakmbut enfatizan tanto el clan como los Arakmbut. La pobla­
cion de pueblos como los Sapiteri ha caído tan significativamente 
que no hay suficiente cantidad de personas para un sistema de clan; 
para otros, p~ed~ no haber sido enfatizado para nada. Por ejemplo, 
tanto los Sap1ten como los Wachipaeri tuvieron sistemas de clan 
que -~eran sh~ilares al de los Arakmbut, compartiendo rasgos 
patrilin~ale~. Sm e~bargo, la información respecto a los Pukirieri, 
Arasaen, Kisamber~ y Toyeri no es clara. Los Pukirieri y Arasaeri no 
parec~n tener un ~istema de clan, mientras que los Kisambaeri y 
To~en son demasiado pocos para que sea claro cualquier sistema 
soaal fuera del de las comunidades mixtas en las que viven (Shintuya 
y Boca Ishiriwe). 

A~ cuando ~odos los pueblos harakmbut comparten una termi­
nologia de r:lació~ basada en la prescripción simétrica y los arre­
glos de matrrmoruo concomitantes, algunos ponen gran énfasis en 
los danes y otros no lo hacen de ninguna manera. Por esto, el efecto 
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es un espectro que va desde los Arakmbut, quienes tienen un mar­
cado sistema de clan, pasando por los Wachipaeri y Sapiteri, cuyos 
clanes son reconocidos pero no utilizados, y los Arasaire Toyeri, 
Kisambaeri y Pukirieri, quienes ya no tienen o nunca tuvieron el 
sistema de clan. Por consiguiente, los Harakmbut en general refle­
jan el sistema flexible de los Arakmbut pero con diferentes énfasis. 

Sin embargo, las semejanzas y diferencias se vuelven más marcadas 
cuando se comparan los dos vecinos más cercanos de los Harakmbut: 
los Machiguenga por el norte y los Ese' eja por el sur. El sistema común 
para los Machiguenga, que viven en la frontera del territorio harakmbut 
y con los cuales los Wachipaeri se casan con frecuencia, contiene varios 
rasgos similares con el wambet, el aspecto disperso de la organización 
arakmbut antes descrito (Lyon 1984; Rosengren 1987). Entre los 
Machiguenga no hay clanes y el wambet existe como una forma de 
parentesco en una comunidad que está altamente dispersa, en forma 
de grupos residenciales conocidos como noneri (Rosengren 198.3, 1987). 
Hay una posibilidad de considerar que la versión dispersa del wambet 
del sistema arakmbut pueda haber tomado ciertas cualidades 
machiguengas. En verdad, durante el periodo en la misión de Shintuya, 
ambos pueblos vivían en la misma comunidad y había varios casos de 
intermatrimonios. Sin embargo, los aspectos del modelo machiguenga 
que son evidentes entre los Arakmbut estaban ya presentes antes del 

contacto entre los dos grupos. 
Es importante darse cuenta de que estas semejanzas se refieren 

a ciertos atributos del sistema machiguenga y no a la formación 
social como un todo, la cual es considerablemente más complicada 
y contiene otros rasgos que no están presentes entre los Arakmbut 
(Rosengren op. cit.). Por ejemplo, de acuerdo a Rosengren (comuni­
cación personal), la jerarquía de género se enfatiza más y el conflicto 
de edad menos entre los Machiguenga que entre los Arakmbut. Esto 
implica que la vinculación entre jerarquía e igualdad entre los 
Machiguenga no esté necesariamente vinculada a la formación del 
clan de la misma manera que entre los Arakmbut. 

La versión dispersa, relativamente igualitaria, de la organización 
social arakmbut, es, como la versión de la maloca, más un ideal que 
una realidad y una que es poco probable que tome rasgos puramen­
te machiguengas, i.e ., erradicando el clan y las expresiones jerárqui­
cas del sistema. Sin embargo, considerando los cambios que han 
ocurrido entre 1980 y 1992 en el sistema arakmbut, el movimiento o 
cambio ha sido "en una dirección machiguenga". 
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. Cuando se, toma en cuenta a los Ese'eja aparece un sistema 
~1ferente. Allt_ toda la gente está dividida en dos clanes atri­
lmeales (batsa¡a y wiího), basados en la clasificación de mftades 
por la cual ca~a persona llama a su padre por uno de dos térmi­
nos }Chavarn~, n~!· Esta distinción se relaciona a característi­
c~s. , guerreras y chamánicas" que están reflejadas en una di­
v1s10~ ~~y general del trabajo entre los clanes (Gareth Burr co­
mumcac10n l;'ersonal). El sistema de clanes parece estar claram~nte 
marcado, mientras que no hay informes de ninguna noción de 
parentesco entre los Ese' eja. 

~e acuerdo a Chavarría, los Ese' eja no parecen tener un sentido 
particul_arrnente fu~rte de desigualdad de género, tal como se encuen­
~~ de_ tiemfo en tiempo entre los Arakmbut. Aunque la investi a­
cion dISporuble no hace referencia a conflictos de edad hay recere g . 
a una ce . ch , . ' r, nc1a 
. li rem~rua amaruca de eshashapoi, que Chavarría señala que 
~p ~a ':11'ª !Orma de iniciación masculina. Esto presenta una situa­
c•~~ similar a la de los Arakmbut quienes, antes del contacto con los 
rms1oneros, m_antenían dos rituales separados de iniciación masculi­
na durante la ¡~venh.~d de una persona (ver capítulo once). 

Aunque es imposible con tal escasez de datos proporcionar un 
espectro detall~do d: los diferentes sistemas indígenas que operan 
en Madr~ de Dios, s1 es posible decir que los Ese' eja muestran cier­
tas seme¡a_nzas en tér~os del aspecto basado en el clan del sistema 
ara_kmbut. cl~~es P~ti:•l~~~les, división del trabajo entre chamanes 
:1•~eres pohticos, 1mc1ac1on masculina y agrupamiento de clanes 
. os grupos. En contraste, los Machiguenga comparten seme­
Janzas con el aspecto del wambet que está más basado en 1 -
tesco de la ~rgan~zación social arakmbut, los aspectos má: r::_ 
sos de la res~de~c1a arakmbut y las actividades más individualiftas. 

Por cons1gwente,_ la conclusión tentativa que podemos hacer es 
que los Arakmbut viven en un sistema fluctuante que r , eune rasgos 
que s~ encuentran tanto en los Ese'eja como en los Machi en a 
combinando tanto la linealidad del clan con un énfasis máftate~aÍ 
en el parentesco. El wambet no es tll1 parentesco completamente 
formado, porque funciona con:io una categoría de alianza, y sin 
e_mbargo el_efecto total es muy sunilar. De es te modo, los Arakmbut 
hen~n un sistema que yuxtapone ambos elementos. 

Sm e~bargo, ésta no es la única manera posible de combinar as­
pecto~ lineales y _laterales de una formación social. De acuerdo al 
trabaJO de Kensmger (1977, 1984), Torralba (1981) y Townsley 
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(1993), los pueblos pano Caslúnahua, Sharanahua y Yaminahu~, 
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
ración 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 clasificación para que ambos aspectos del sistema 
operen simultáneamente. Por un lado, _ellos tienen ~ 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 últimos, los Cashinahua, Yaminahua y Sharanahua no 
comparten la ceremonia de iniciación masculina o el énfasis sobre 
la fauna en sus prácticas chamánicas. 

Aun cuando los pueblos pano comparten la formación del clan 
de los Ese'eja, ellos enfatizan una ceren_1onia de inicia~ió~ femenina 
que parece estar vinculada con su considerable conoc~ento de las 
plantas. Esto no es compartido con los Arakmbut smo con los 
Machiguenga. Por otro lado, los Ese'eja y los Arakmbut vinculan la 
iniciación masculina con un énfasis cosmológico en el mundo del 
animal. De este modo, las conexiones parecen ser un juego de carac­
terísticas superpuestas que, en un nivel general, proporcionan la 
primera hipótesis tentativa de relación entre los pueblos del Ama­
zonas suroccidental. 

Esta visión 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 sólo reflejan a los pueblos de Madre de Dios y más a~~, sino que 
también se relacionan en términos generales con sus pos1C1ones geo­
gráficas relativas. La falta de información sobre pueblos, c_omo los 
Amahuaca (pano-hablantes que viven cerca de los Ese eJa) o los 
Kogapakori en el Parque del Manu, que están relacionado~ con los 
Machiguenga pero que tienen ciertas diferencias, no permite apor­
tar distinciones sutiles que ayudaran a precisar las generalidades de 
esta comparación. 

Varios autores (Árhem 1981, 1989; Riviere 1984; Homborg 1986; 
y Gow 1991) han tratado sobre la posibilidad de transformaciones 
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de la organización social sobre una amplia área de Sudamérica, 
sea :n Guyanas, o en la parte noroeste o suroeste del Amazon 
La d1fer~ncia entre sistemas basados en parentesco y de base cláni~ 
se relaciona mucho con las conclusiones encontradas por Árhem 
(1989) y también por Ramos y Albert (1977) en los Yanomami, donde 
los Sanwna se basan en el clan y los Yanoama en redes de paren­
tesco centradas en ego. 

De esta manera, se pueden encontrar diferencias paralelas por 
toda la Amazorúa. En algunos casos, ellas están esparcidas a lo an­
cho de vastas áreas, como las Guyanas (Riviere 1984), y, en otros, 
como con los Arakmbut, las diferencias están incluidas en un siste­
m~ tem~oral Y dinámico. La pregunta que queda es si, como la ter­
mmolog1a de prescripción sim~trica (o tal vez a causa de ésta), pue­
de~ _aparece~~ desaparecer diferentes permutaciones por toda la 
reg1?n amazoruca de acuerdo a condiciones históricas. 

S~ em_~argo, ninguno de estos pueblos vive en el vacío. La ola de 
coloruzaa~n ?esde afuera es la única amenaza que puede sobre­
pasar los línutes del cambio social para los Arakmbut alterando 
por tanto el mo:imiento fluctuante que ha tenido lug~ durante 
muchas generac10nes. La amenaza más seria es mediante el diez­
mado, pero aunqu_e los ar~kmb~ts de San José teman esta posibili­
dad, hay otros peltgros mas sutiles para la integridad social y cul­
~al. P_or toda la Amazorúa hay pueblos indígenas que han cam­
biado ciertos aspectos de su identidad indígena y han sido absorbi­
dos dentro del Estado nacional capitalista. Para que esto suceda 
un proceso de cambio corroe poco a poco la formación social indí~ 
gena tanto desde dentro como desde fuera. El sistema arakmbut 
está e:1 su punto ~ás d~bil cuando se destruye el principio de ge­
nerosidad que esta enca1ado en las redes internas de distribución 
tal como la distribución de carne y el servicio a la novia. Posible~ 
mente los Arakmbut, con su resiliencia e imaginación, pueden in­
vent~r una nueva manera de incorporar estos cambios dentro de 
sus sistemas sociales, políticos y espirituales, pero, por otro lado, 
es~as transformaciones pueden ser el sutil final de la cuña que per­
mita la entrada de un sistema no-indígena de individualismo. 
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Figura 13.1: Relación entre los diferentes pueblos de Madre de Dios 

ARAWAKAN 

Cashinahua, Yaminahua, etc. (Pano) 
Clan y mitad 
Iniciación femenina 
Orientados hacia la flora 
Secciones de alianza 

Machiguenga (Arawak) 
No hay clanes ni mitades 
Iniciación femenina 
Orientados hacia la flora 
Parentesco 
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Arakmbut (Harakmbut) 
Clan - organización dual perdida 
Iniciación masculina 
Orientados hacia la fauna 
Alianza y parentesco 

Ese'eja (Tacana) 
Clanes y mitades fuertes 
Iniciación masculina 
Orientados hacia la fauna 
Alianzas pero no parentesco 

En la comunidad de Shinhtya, los sacerdotes han estado trabajando 
diferentes proyectos que sus miembros consideran que van en detri­
mento de sus redes internas de distribución. Estos cambios están vin­
cttlados a un sistema de deudas que emerge de relaciones financie­
ras jerárqtúcas entre los Arakmbut y los sacerdotes (Fuentes 1982 y 
Wahl 1987). Por varios años, los sacerdotes han alentado la explota­
ción maderera de los hombres de la comunidad, ofreciendo a cada 
adulto varón 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 misión como excusa para negarse a cumplir 
su servicio a la novia. Argumentan que no pueden trabajar para sus 
parientes políticos mientras pagan sus deudas personales. El efecto 
ha sido que la comunidad sea económicamente más individualista. 
Aunque hay algunas actividades comunales, tales como arrastrar tron­
cos para la misión, la destrucción de las obligaciones interparentelas 
ha afectado las redes de distribución hasta el punto de que algunos 
cazadores están obligados a cobrar por la carne de monte en vez de 
compartirla, porque sus deudas son considerables. 

Si esto se incrementa, las obligaciones arakmbut serán reempla­
zadas por una situación en la cual las familias nucleares están per­
manentemente en deuda con la misión y no podrán cumplir más 
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 distribución y de 
alentar un individualismo económico extraño 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 está conformada no sólo de una unificación de cuerpo, alma 
y nombre, sino que también implica la participación en una complica­
da red superpuesta de grupos sociales y categorías, así como vincula­
ciones con el mtmdo del espíritu. El efecto es una persona autónoma 
cuya diferencia con otras es marcada a causa de su posición en la 
comunidad, aunque al mismo tiempo, su alma es llevada hacia afue­
ra a través del deseo y la generosidad. Aun cuando tma persona par­
ticipa en un conjunto múltiplex de relaciones, la diferencia entre esta 
persona y las otras está integrada dentro de su autodefinición. 

La amenaza de un individualismo basado en la economía de 
mercado capitalista, es que los Arakmbut se vuelvan más regi-
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mentados. Con menos obligaciones con otros miembros de la co­
munidad, un arakmbut se vuelve un individualista, crecientemente 
definido dentro de un sistema de producción, antes que una perso­
na multifacética que funciona en varios niveles de la producción 
económica a la vez, cada uno con su propio conjunto de obligacio­
nes y expectativas. Cuando el individualismo del merc_ado toma el 
control, la familia nuclear reemplaza al clan, a la comurudad o a otra 
unidad social como unidad central de producción, consumo y dis­
tribución. La complementariedad de género se d~sh:uye cuand~ ~l 
esposo se vuelve el principal "asalariado" y los pnnc1pios de de~­
ción de status ya no son más la distribución a cambio de prestigio 
sino lo opuesto, el acaparamiento que lleva al poder político. 

Los Arakmbut están físicamente rodeados, no sólo por colonos 
sino por un sistema capitalista que presenta la posibilidad de una 
destructora sobrecarga de su fluctuante formación social. El efecto 
del individualismo es acentuar la dispersión hasta que el individuo 
y la familia constituyan las principale~ unid~des_ de _l~ so~iedad, muy 
débiles para efectuar cualquier cambio soetal sigruficativo y dema­
siado desintegradas para practicar sus tradiciones culturales dentro 
de un contexto comunal. Por otro lado, la concentración de poder 
que antes fue notoria dentro de los clanes, pasaría hacia una "clase 
de empleadores", desde dentro o desde fuera de la comunidad, que 
ejercerá más poder que el que el clan jamás tuvo y representará la 
forma final de concentración de alma-materia. 

De este modo, la amenaza que enfrentan los Arakmbut es social 
y cultural en tanto que puede ensanchar su sistema pasando el pun­
to de quiebre. En el punto en el cual se rompe, los Arakm~ut ~o s_e 
reconocerán a sí mismos como indígenas sino que se veran pnnci­
palmente como miembros del proletariado. Esto es algo que ~a su­
cedido a miles de indígenas en el Perú, que se han vuelto agriculto­
res ribereños destribalizados de la selva. El surgimiento de organi­
zaciones representativas indígenas como FENAMAD es un intento 
para defender a las comunidades nativas de Madre de_Dios de esta 
destrucción. Un análisis de esta amenaza y los mecanismos de de­
fensa que están surgiendo por todo el mundo indígena es el tema 
del tercer volumen de esta serie. 

Sin embargo, hay una forma de cambio que frecuentemente no 
es analizada y que constituye el tópico del estudio de Gow sobre los 
Piro (Yiné) del Urubamba (1991). Luego de una historia traumática, 
la gente del área ha formado comunidades que cruzan grupos 

etnolingüísticos particulares y han forjado vidas basadas no en el 
clan o en el parentesco sino en familias ligadas por conceptos de 
~ez~la ~~ sangre y en un sentido de identidad como indígenas. La 
rmplicacion aquí es que resulta perfectamente posible que la gente 
se enfrasque c~da vez_ más _en la economía política de la región sin 
perder su sentido de identidad como pueblo indígena. Éste es un 
~roceso que puede. tener lugar en muchas comunidades: hay va­
ria~ :n Madre de Dios que han seguido este patrón, tal como Boca 
Ishinwe. Las c_omunidades que se mueven en esta dirección no son 
aculturada~, si~o que encuentran su propia expresión indígena. 

Por consigmente, en la Amazonía peruana los cambios indígenas 
pue?en tomar tres caminos amplios. El primero es utilizar fortale­
zas mtemas para resistir la colonización y cambiar dentro del es­
quema de la formación ~ocial (como hacen los Arakmbut); el se­
gundo ~s des_arrollar resistencia como indígenas, mientras se for­
ma un tipo diferent~ de ~omunidad (como lo hacen los Piro); y el 
~e~cero ~es perde~ la ~dentidad indígena completamente y volverse 
nberenos destnbalizados". 

El relato de la muerte de Psyche en 1980 cristalizó la orientación 
de este trabajo al iluminar tres áreas que son recurrentes a través del 
t:xto. La primera se re?~re al mundo invisible chamánico y sus rela­
ciones ~on el mundo v1s1ble. La segunda vincula el esquema político 
d~ la v_id~ comunal arakmbut con el chamanismo, relacionando los 
dia~osticos de curación con los rasgos agonísticos de las rivalida­
des mtracomunales. El tercer elemento fue la importancia histórica 
de su muerte, que aún afecta la vida de la comunidad hoy en día. En 
1995, los Arakmbut todavía discutían las implicaciones de la muerte 
de Psyche Y s~ importancia para ellos. Las ramificaciones de su 
muerte se marufestaron a través de las formas del cambio social que 
fueron trazadas en los capítulos subsiguientes. 

La muerte del chamán ha proporcionado un comentario silencio­
so que ha acompañado el texto de este trabajo. Su muerte fue el fin 
de ~a era rara la comunidad marcada por su profecía, que fue 
ana,lizada e mterpretada por los Arakmbut. La comunidad de San 
Jose ~e afectada por el hecho de que él no estuviera más con ellos. 
Por e¡emplo, en _varias ocasiones durante su vida, Psyche realizó 
actos q~~ defendieron a la comunidad de amenazas visibles e invisi­
bles, utilizando sus contactos con el mundo del espíritu, y fue conse­
cuentemente considerado como el baluarte de la resistencia arakmbut 
contra todos los enemigos. 
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Psyche no sólo fue una inspiración para la comttni~ad e1: su de­
fensa contra las amenazas de afuera en tiempos de peligro, smo que 
también tuvo una influencia mediadora. En el caso del hombre enfer­
mo del capítulo cinco, Psyche participó directamente e1:1,1a cura ~orno 
wayorokeri de San José, contribuyendo a su recuperaao~, mediando 
en conflictos potenciales sobre el diagnóstico entre facaones dentro 
de la comunidad y tranquilizando a los Arakmbut. Desde ~ue Psyche 
muno, muchas personas han comentado que la comurudad, n~ ha 
tenido a nadie que reahnente pueda curarlas. Los wamanoka en co­
nocen los ensahnos, pero él, como wayorokeri, conocía realmente lo 
invisible a través de sus compañeros espíritus del río. 

Además, desde su muerte no ha habido otra persona qu~ pueda 
mediar en las rivalidades de clan. En verdad, durante un penado de 
varios años después de su muerte, las relac~ones entre los_ clanes se 
volvieron más intensas y cinco parentelas deJaron la comuru_~ad (~ 
luego regresó), contribuyendo al cambio de la concentrac101: haaa 
la dispersión después de 1982. Su muerte en l'.)80 fue el ca~alizador 
para los eventos que condujeron a la comunidad a camb~ar _entr~ 
1980 y 1992. El estudio de caso de la muerte de Psyc~e n~ solo mtro 
dujo las principales áreas que influenciaron_el_ cambio, smo que fue 
el factor singular más importante para prec1p1tarlo. . 

La presencia de un wayor~k~ri permite que una comurudad re: 
concilie las rivalidades interclarucas y que constrt~ya la fu~rza nece 
saria para defenderse contra foráneos. Esto no quiere de~tr q~e una 

unidad no pueda defenderse a sí misma en cualquier tiempo, 
~~: que las posibilidades para una resistencia exitos~ son may?res. 
Durante el periodo de dispersión en 1985, la comurudad logro de­
fenderse contra el colono local Jaime Sumalave, el_'l Puerto Mal donad? 
(Gray 1986). No obstante, poco después la confianza de la comuru­
dad se agotó y, desde entonces, es más difícil que los _Arak~but 
coordinen estrategias de defensa. A pesar de esto, ellos siguen sien­
do una fuerza politica efectiva contra los colonos cuando se presen­
ta la situación (ver Volumen 3, capítulos dos Y_~ho). 

En un sentido, el wayorokeri permitió que ~x_is~era una for~a de 
jerarquía limitada, porque mantenía ~ equihbno regulatono d~ 
poder mediante el consejo sobre c?mo vmcular el deseo ~on la g~ne 
rosidad. Sin su presencia, las tensiones subyac~ntes a la_ Jerarqwa se 
volvieron evidentes y esto desembocó en sen~s co~ctos. La co­
munidad entonces comenzó los procesos de d1spers10n dentro de 
los aspectos más igualitarios del sistema. De este modo, la muerte 

de Psyche precipitó cambios que estuvieron en línea 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 cambiará en cualquier momento. Históricamen­
te cada fluctuación varía en intensidad y forma, pero el patrón 
general de concentración y dispersión alternada proporciona el 
factor común. 

Sin embargo, la amenaza de la frontera colonizadora y los espíri­
tus dañinos no ha destruido a la comunidad y, en verdad, Psyche 
pensó que su muerte marcaría un momento crucial en los conflictos 
con foráneos. El enemigo principal alrededor de 1980 ya no eran los 
Taka u otros pueblos indígenas, sino los colonos y, aun cuando la 
avalancha del oro no había alcanzado su apogeo durante su vida, en 
su profecía de muerte se refirió a los peligros de la colonización y 
prometió defender a la comunidad desde el mundo del espíritu. 
Varios arakmbuts informan de su regreso para ayudarlos en mo­
mentos de gran peligro en forma de un ave del río. 

Psyche no ha sido olvidado porque su presencia fue y sigue sien­
do esencial para 1a gente de San José. Él simboliza la fortaleza de las 
prácticas chamánicas arakmbuts e inculca un sentido de orgullo en 
la identidad arakmbut. La gente de San José considera a Psyche 
como una presencia que la protege y la energiza desde más allá de 
1a tumba de una manera que es difícil en una comunidad que no 
tiene wayorokeri. Así, a pesar del debilitamiento y dispersión de la 
comttnidad que tuvo lugar después de su muerte, su presencia ase­
gura la protección de los arakmbuts de San José. 

La muerte de Psyche no fue sólo la muerte de un chamán; fue la 
muerte del último wayorokeri de la comunidad y como tal, el fin de 
una época. El significado de la profecía del hombre agonizante 
sobre la necesidad de resistir el poder de la colonización se vuelve 
incluso más conmovedor desde esta óptica. Esto no quiere decir 
que en el futuro los adultos que están aprendiendo destrezas 
chamánicas no se vuelvan los wayorokeri de la siguiente genera­
ción, sólo quiere decir que nada es seguro. 

Desde que murió, Psyche no ha dejado la comunidad e incluso 
en sus momentos de debilidad los Arakmbut dicen que está allí. Su 
alma se extiende para siempre hacia fuera, vagando por el monte a 
través de sueños, y en cualquier momento la puedes ver posándose 
sobre una playa por las orillas del Karene, dando esperanza para el 
futuro de los Arakmbut. 

331 



ORTOGRAFÍA 

El Ministerio de Educación de la República Peruana (1973) tiene 
una ortografía arakmbut que fue preparada por Robert Tripp 
del Instituto Lingüístico de Verano. Esta ortografía utiliza un 
alfabeto que se ajusta al del español peruano. Heinrich Helberg 
(1984) ha adaptado esto para acomodar el alfabeto fonético. Esta 
ortografía está ampliamente adaptada al español peruano, pero 
varios estudiantes arakmbuts me han aconsejado sobre la grafía 
que ellos prefieren. 

Cada comunidad arakmbut tiene su propio acento, palabras 
y expresiones, lo que significa que no hay un sistema fijo de grafía 
para la lengua en general. Algunas de las palabras aquí escritas 
bien pueden ser reescritas en el futuro cuando los jóvenes 
arakmbut encuentren un sis tema que sea apropiado para todas 
las comunidades. 

Algunas vocales arakmbuts pueden ser no nasalizadas o 
nasalizadas pero yo no he hecho esta distinción en el texto. He 
substituido la "h" por la 'T española o la "x " y "w" por "hu" 
salvo en citas de autores hispanohablantes. Donde la ortografía 
de 1973 tiene " ti " , he escrito "ch" o "tch", dependiendo de cuán 
fuerte suena la "t"; donde tiene "si" he escrito "sh". La orto­
grafía de 1973 reconoce que "b" se pronuncia "mb" por los 
Arakmbut. Sin embargo, en algunos casos, la "m" es más 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 ortografía 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
plos la "n" es silente. Ocasionalmente escuché un sonido " v" y 
una "j" que no están en la ortografía pero que son usadas aquí. 
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Vocales 

a como en "apple" (también nasalizada) 
e como en "egg" (también nasalizada) 
i como en "into" 
o como en "pot" (también nasalizada) 
u como en "moon" 

Consonantes 

b como en "book" pero con varios grados de seminasalización (mb). 
ch como en "church" pero también ocasionalmente con un ligero 
"t" como en "pi tch". 
d como en "dog" pero con varios grados de seminasalización como 
en "and". 
Al final de una palabra, una "d" suena "dn". 
g aparece con seminasalización ("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". 
n como en "nature" pero también seminasal para "d" y "g" o des­
pués "d" y "g" al final de una palabra. 
p como en "pig". 
r como en "rainbow". 
s como en "sea". 
t como en "top" pero a veces presente antes de "ch" o "sil" como 
en "pitch". 
w o lm como en "window". 
y como en "yacht". 
"una parada como en "stop" glotal ante de "I". 

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 

peca~í huangana (Tayassu pecari) 
pez tipo carpa (boquichicos) 
antes 
caña de azúcar 
anaconda/ exraño / achispado 
seres humanos/ sociedad 
armadillo 
plátano 

f
HnaM/capibara (Hidrochoerus hydrochaeris) 
ruto 

comida 

venado 
crepúsculo 
pez 
árbol 
serpiente 

afín de sexo opuesto del mismo nivel genealógico 
ensalmo de curación/ brujería 
brujo 
carne ofrecida al cónyuge potencial 
estrellas 
ayahuasca, anaconda 
ave 

comprender 
hablar 
soplar 



e'chiri 
e'e 
egn 
e'ka 

sentirse enfermo 
ser/vida 
hermano 
obrar, hacer 

e'kerek crecer 
ekhomba árbol 
e'machinoa cantar 
e'mba'a trabajar 
emba'a/embachia danza en cínculo 
embachiusu un fruto 
e'mbachpak narrar un rela~o,_ ~it? 
'mbaipak ceremonia de 1mc1ac1ón 

:mbaipageri danzante de e'mbaipak 
e'mbayok distribuir 
e'mbet mantenerse juntos 
e'mbuey morir 
e'mbuiyuk chupar 
e'mepuk temer 
e'munka pelear 
enchipo cuñado 
e'nopwe conocer . 
e'ohotokoy ceremonia de iniciación/perforación de nanz 
e'pak querer/ desear 
e'pe'e escuchar 
e'pogika está siempre pasando 
ereknda blanco 
e'sombore estar intoxicado 
esweri 
e'toe 
e'toepak 
e'yok 

hak 
henpu 
hirengo 
ho 
hor 

ihchagi 
ihpi 
ioknda 
isipo 
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foráneos 
asir 
casarse 
dar 

casa 
bolsa de cuerda 
ave 
pijuayo (Guilielma speciosa mart) 
mono (martín) 

voy b 1· . • ) mono ardilla común (Saimiri sciurecus o 1v1ens1s 
molesto 
niño/niña 

ka 
kaikai 
kapiro 
kapiwi 
kayare 

piña 
águila arpía (Harpía harpyja) 
garza (Egretta alba) 
coatí (Nasua nasua) 
paca (Agouti paca) 
tapir (fapirus terrestris) 
espíritu del tapir 
árbol 
fruto 

keme 
kemewere 
kerongtogn 
kodna 
koimbedn 
kokoy / watohpu 
koragn 

guacamayo rojo (Ara macao) 
wachipaeri/ nombre arakmbut para un tipo de águila 
fruto 

kotsi 
ku'mbarak 
kumo 
kurudn 
kurudneri 
kuta 

macherik 
mako 
mama 
mamori 
mantoro 
mapi 
masamirnbi 
masonara 
matamona 
rnatuk 
mawe 
mayari 
mbaimbai 
mbakokoy 
mbakoy 
mbakuopidn 
mbapndik 
mbapwendik 
mbaset 
mbedntoktok 
mbeyok 
mbogntokoy 
mbudn 
mendo 

aguaje (Mauritia flexuosa) 
cementerio 
barbasco (Lonchocarpus sp.) 
cielo 
espíritus del cielo 
arriba 

ortigas 
ave 
caimán 
sábalo (pez) 
achiote (Bixa orellana) 
agutí (Dasyprocta agutí) 
barro 
áreas 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 perforarción del labio 
paujil (Crax carunulata) 
fruto 
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menke 
mepuk 
metamera 
miokpo 
mokas 
mokpayomba 
monka 
muneyo 

árbol 
miedo 
fruto 
sol 
pecarí sajino (Tayassu tajacu) 
ave 
debe servir/ causalidad 
mujerjoven 

ndak bueno 
ndakmayorokeri/ , . . 
ndakyorokeri seres del buen sueño, espmtus benéficos 
ndakwe malo 
ndoedn mi 
ndumba monte 
nekei guacamayo azul y amarillo (Ara ararauna) 
nogn otro 
nokiren alma-materia 
nowenda congoja 

o 
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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pintura negra huito (Genipa americana) 
odio 
por consiguiente 
animal de caza 
líder de guerra 
mono nocturno (Aotus sp.) 
palisada 
estación seca 
ellos entran 
"puro", clan 
término formal para cónyuge 

tabaco 
amargo 
deseo 
corteza del bambú 
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 
toto 
towanda 
toyo 
toyori 

luna 
especies de oriol 
ave 

collar 
tortuga 
significa 
mono lanudo (Lagothrix lagothrica) 
fiesta 
águila arpía 
árbol de pijuayo 
t~arin de manta negra (Saguinus nigricollis) 
mas pequeño/ menor 
tipo de oriol, metal 
carne 
gusanos 
tierra, lamedero de sal 
mono araña negro (Ateles paniscus chamek) 
fruto 
ave trompetero 

poder, fuerza 
chacra 
tocado 
fruto 
boca de una quebrada 
yuca 
corteza del árbol tawire 
mono toca 
maíz 
fruto 
sonajero de conchas 
fruto 
grande/ mayor 
ardilla 
planta comestible 
zarigueya (Didelphis marsupialis) 
espíritu peligroso 
fruto 
abajo 
mono aullador rojo (Alouatta seniculus) 
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urunda hermoso, maravilloso 

wachipai espíritus ociosos 
waerik buen humor, risa 
waewembedn ardilla de cola roja 
wakapak plumas de la cola 
wakawa piña grande 
wakirignayo lugar brumoso 
wakumbuesindak corteza del árbol wakumue 
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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oro 
líder, hombre de prestigio 
sibling del mismo sexo 
cazador 
curador 
mito, relato 
guerrero 
estación seca 
rojo, fruto 
categoría de alianza centrada en ego 
espíritus 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 
líder político 
canto ceremonial en la ceremonia mbakokoy 
garza listada 
negro/gris 
gordo 
cuerpo 
individuo solo 
colectivo 
cónyuge 
persona vieja 

topakari 
wawe 
waweri 
wawesik 
wawing 
wawiyok 
waya 
wayawaya 
wayorokeri 
weika 
wenpu 
were 
windak 
witpi 
wiwimba 

yaro 
yawiru 
yereyere 
yorok 
yoromba 

palabra wachipaeri para chamán 
río 
espíritus del río 
ardilla de Guayaquil (Sciurus stramineus) 
chicha de maíz 
estación húmeda 
fruto 
intercambio exacto 
soñador 
un ave asociada con el tapir 
bolsa de cuerda 
espíritus dispersos 
flecha 
árbol de pona 
bambú 

una hoja ancha usada para techar 
serpiente negra no-venenosa 
garza blanca 
sueño 
fruto 
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L os Arakmbut constituyen un 
pueblo indígena que vive en 

la región 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 determinación 
para afirmar su identidad frente a 
numerosas dificultades. 

Esta trilogía describe los diferen­
tes modos por los cuales los 
Arakmbut superan los peligros que 
los rodean: mediante su mitología 
y su fortaleza cultural, su flexibi­
lidad social y su capacidad para 
incorporar conceptos y activida­
des no-indígenas dentro de sus 
estrategias de defensa. 

En cada área se advierte la cons­
tante presencia del espíritu invi­
sible, un lazo esencial que conec­
ta los libros entre sí. 
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