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PRESENTACION

Con la publicacién de este segundo volumen de la Guia etnogridfica de la
alta amazonia, la Sede Ecuador de la Facultad Latinoamericana de Ciencias
Sociales (FLACSO) y el Instituto Francés de Estudios Andinos (IFEA)
contintlanimpulsando un proyecto editorial delargo aliento que se propone
presentar estudios etnograficos inéditos -agrupados en quince voliimenes-
sobre una diversidad de pueblos indigenas de las regiones amazénicas de
Ecuador, Colombia, Per y Bolivia. La realizacién de este proyecto, cuyo
antecedente mas proximo es el Handbook of South American Indians publicado
en la década de 1940, ha demandado la concertaciéon de esfuerzos de
numerosos especialistas de dentro y fuera dela region y se hace hoy posible
gracias al avance experimentado en las tltimas décadas en el campo de los
estudios amazonicos.

La Sede Ecuador de FLACSO y el IFEA comparten el objetivo de
impulsarlainvestigacidon delaproblematicaamazoénicadesdelaespecificidad
de los paises andinos y desde una perspectiva comparativa. Es asi que a
través de sus lineas de investigacién y de la Serie Travaux de I'Institut
Frangais d'Etudes Andines el IFEA ha venido divulgando una serie de
estudios realizados tanto por investigadores franceses, como latinoameri-
canos, acerca de la historia y la etnografia de los pueblos indigenas
amazonicos.

Por su parte, desde 1989 1a Sede Ecuador de FLACSOha desarrollado un
programa docente a nivel de postgrado en Estudios Amazénicos desde una
perspectiva interdisiciplinar, regional y comparativa que combinalos apor-
tes de las Ciencias Sociales y las Ciencias Naturales. Tras ofrecer dos



Guia Etnografica

versiones de la Maestria en Ciencias Sociales con Mencién en Estudios
Amazoénicos y tres ediciones del Diploma Superior, el Area desarrolla
actualmente un amplio programa de actividades de difusién de la proble-
matica amazoénica a través de la investigacion regional, las publicaciones, y
la realizacién de eventos.

Es la coincidencia entre el enfoque y propésitos de la Guia con aquellos
que animan el quehacer académico de ambas instituciones lo que nos ha
motivado a acoger este proyecto en el marco de nuestras respectivas
actividades. Por su enfoque renovador, la originalidad y solidez de sus
estudios, y la actualidad de su perspectiva, la Guia etnogrdfica de la alta ama-
zonia esta llamada a constituirse, sin duda alguna, en una fuente de consulta
y estudio indispensable para los antropélogos en general y para otros
profesionales y estudiantes interesadosenla problematicade esteimportante
sector de la poblacién amazénica. Es por ello que resulta especialmente
grato para la Sede Ecuador de FLACSO y el IFEA poner en manos de la
comunidad académica y del piiblico en general el segundo volumen de esta
valiosa coleccién.

Amparo Menéndez-Carrién Christian de Muizon
Directora, FLACSO-Sede Ecuador Director, IFEA



PROLOGO

La aparicion de este segundo volumen de la Guia etnogrdfica de la alta
amazonia consolida un proyecto editorial de largo aliento, cuyo primer
esbozo fuera formulado en 1988. Desde entonces el mismo ha recorrido un
largo camino en el curso del cual ha ido experimentando diversas transfor-
maciones. Iniciado en el marco del Centro de Investigacion Antropolégica
dela Amazonia Peruana (CTIAAP) -instituto de la Universidad Nacional de
la Amazonia Peruana (UNAT) de Iquitos- el proyecto fue originalmente
concebido por los editores como una obra referida exclusivamente a los
pueblosindigenasquehabitanlaregién amazonicadel Peri. En19931a Sede
Ecuador de la Facultad Latinoamericana de Ciencias Sociales (FLACSO)
acogid este proyecto brindandole el espacio institucional necesario para
ampliar el planoriginal dela obray otorgarle coberturaregional. Fueasique
surgio laidea de editar la Guia etnogrifica de la alta amazonia, 1a cual incluye
estudios monograficos acerca de los pueblos indigenas de las areas
amazonicas de Ecuader, Colombia, Pert y Bolivia.

La Guin etnogrifica de la alta amazonia tiene algunos ilustres precedentes,
el principal delos cuales es el Handbook of South American Indians, editado por
Julian Steward en las décadas de 1940-50. Sin embargo, a pesar de que la
Gufacompartealgunos rasgos formales con el Handbook, existenimportantes
diferencias que conviene sefialar. En primer lugar el Handbook tiene una
cobertura geografica y etnograficamasamplia, abarcando todaslas regiones
dela América del Sur y resenando practicamente todos los pueblos indige-
nas conocidos en ese entonces. La Guia, por su parte, tiene una cobertura
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masrestringida: selimitaalaaltaamazoniaosub-regiénandino-amazénica,
eincluyeséloaaquellos pueblos que han sido objeto deestudios etnograficos
contemporaneos, rigurosos y de alta calidad académica. Es en este sentido
que la Guia ofrece su mayor contraste con el Handbook; mientras que en este
altimo se encuentraun gamadearticulos, ensayos y monografias etnograficas
de muy diversa extension, estructura, profundidad de analisis y calidad de
informacién, la Gufa se compone de monografias elaboradas por investiga-
dores que han realizado un trabajo de campo extensivo, y que han sido
redactadas a partir de un esquema comun. Esto ha garantizado una mayor
uniformidad de los trabajos presentados, facilitando en el futuro el analisis
comparativo de los pueblos indigenas de la sub-region.

En segundo lugar, los trabajos incluidos en el Handbook se inscriben en
el marco de la etnografia clasica: la descripcién mas o menos detalladade un
listado de aspectos dela vida social y material delos pueblos analizados. Por
lo demas, dichos trabajos fueron organizados por el editor de acuerdo a un
esquema interpretativo de corte evolucionista y difusionista, dentro del cual
las sociedades amazoénicas fueron clasificadas como 'culturas simples de
bosque tropical'. Segin este esquema, las mismas habrian surgido como
resultado dela expansion delas culturas formativas de origen andino hacia
la region circum-Caribe y posteriormente hacia la amazonia, en donde
debido a las limitaciones ecologicas del bosque tropical se habrian desarro-
llado como formas simplificadas y empobrecidas de estas altimas.

En contraste, las monografias que componen la Guia etnogrdfica de la alta
amazonia han sido estructuradas en torno a procesos sociales y productivos,
a partir de los cuales lo que interesa es revelar las multiples y ricas variacio-
nes en el tipo de relaciones que establecen los seres humanos entre si, con su
medioambiente y con el cosmos. Es a través de este enfoque que se pone de
manifiesto que las 'culturas de bosque tropical’ no constituyen un conjunto
homogéneo, sino que presentan una amplia gama de arreglos sociales y
culturales, asi como niveles diversos de complejidad. Ello excluye una
explicacion de corte evolucionista y nos remite a un complejo panorama de
relacionesinterculturales, trayectorias histoéricas y adaptaciones especificas,
que no puede ser desentrafiado a través de esquemas simplificadores como
el propuesto en el Handbook. Mas atin, el analisis histérico presente en cada
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una de las monografias de la Guia parece demostrar la existencia de un
pasado social y cultural mas complejo y sofisticado que el presente, lo cual
pondria en cuestion la clasificacion misma que hiciera Steward de estos
pueblos como "culturas simples".

Es esta perspectiva diacrénica privilegiada por la Guiala que introduce
el tercer elemenlo de contraste con el Handbook. Mientras que en este altimo
se pone énfasis en los procesos de cambio de larga duracién desde una
perspectiva evolucionista, presentando como contrapartida una imagen
estatica y 'tradicional de los pueblos estudiados, los trabajos de la Guia
procuran revelar los complejos procesos de cambio que han experimentado
las sociedades amazénicas en el periodo relativamente breve del post-
conlacto. Asi, lejos de brindar unaimagen armonica -o por el contrario una
imagen de descomposicién total- de estos pueblos, la Guia se ha propuesto
relievar los profundos desequilibrios, conflictos, amenazas y desafios que
deben enfrentar los mismos, pero también sus formas de resistencia y sus
esfuerzos por asegurarse un espacio como ciudadanos con plenos derechos
al interior de sus respectivos paises y de ese modo garantizar su desarrollo
como sociedades con caracteristicas propias.

Enanosmasrecienteshan surgido enlos diversos paises que comparten
la cuenca amazénica otros esfuerzos editoriales de variada envergadura
tendientes a brindar un panorama actualizado y de conjunto de los pueblos
indigenas de sus respectivos territorios amazénicos o de mas de un pais. En
el Ecuador caben ser destacadas las obras de Lylian Benitez y Alicia Garcés
-Culturas ecuatorianas. Ayer y hoy-, y de Piedad y Alfredo Costales -Amazonia.
Ecuador, Perit, Bolivia. En Venezuela se cuenta con la obra en varios volume-
nes, Los aborigenes de Venezuela, publicada bajo la edicion general de Walter
Coppens por la Fundacién 1a Salle de Ciencias Naturales. En el Peri
sobresalen el trabajo pionero de Alberto Chirif y Carlos Mora, Atlas de las
comunidades nativas, y la obra de Darcy Ribeiro y Mary Ruth Wise, Los grupos
étiicos de laamazonia peruana. Por su parte, en Colombia cabe destacar laobra
Los pueblos indigenas de Colombia (Poblacion y territorio) de Raul Arango y
Enrique Sanchez. Finalmente, en el Brasil e] Centro Ecuménico de Docu-
mentacién e Investigacion ha publicado la obra Povos indigenas no Brasil, en
varios volumenes, y bajo la edicion de Darcy Ribeiro se ha iriciado la
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publicacién de la Suma etnoldgica brasileira, 1a cual incorpora articulos del
Handbook of South American Indians traducidos al portugués, junto con nue-
vos estudios referidos a la amazonia brasilena.

En términos generales, estas obras se dividen en dos grupos: aquellas
que tienen el caracter de manual y que ofrecen una breve descripcién de la
ubicacion, historia, rasgos culturales y situaciéon actual de los pueblos
indigenas amazonicos; y aquellas de corte mas académico, que incluyen
estudios de tipo monografico. En este dltimo caso, sin embargo, las
monografias presentadas no siempre tienen lamisma amplitud de propési-
tos, el mismo grado de profundidad de analisis, ni se rigen por un esquema
comin que permita la labor comparativa.

En contraste, la Guia etnogridfica de la alta amazonia esta concebida como
una obra de referencia en varios voliimenes que agrupa estudios monogra-
ficos inéditos cimentados en un trabajo de campo extenso y riguroso, y
basadosenunesquemacomunelaborado porloseditores. Mientras queeste
esquema comun garantiza la uniformidad de los trabajos y del tipo de
dimensiones de la vida social y cultural abordadas en las monografias, el
mismo es lo suficientemente flexible como para que cada autor enfatice
aquellos aspectos que mas le interesan y que considera centrales para la
mejor comprension de la dinamica social de los pueblos estudiados. Elloa
la vez permite que en la Guia se reflejen diversos estilos del quehacer antro-
polégico, que resultan tanto de las diferentes posturas personales, como de
los diversos enfoques teérico-metodolégicos adoptados por los autores. En
este sentido, la Guiz no sélo constituye una obra de referencia acerca de los
pueblos indigenas de la alta amazonia, sino también un compendio de las
diversas modalidades de aproximarse y aprehender su realidad.

La Guia constituye un proyecto abierto que sera realizado por etapas, lo
cual permitira ir incorporando trabajos basados en investigacion de campo
muy reciente, y por ende, presentar los aportes mas frescos e innovadores en
el campo delaantropologia amazénica. Lamisma contemplala publicacién
de tres tipos de volimenes: 1. volumenes que contienen monografias
etnograficas sobre pueblos especificos; 2. volimenes que contienen ensayos
comparativos acerca de diversos pueblos pertenecientes a una misma
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familia linglistica; y 3. volGmenes que contienen trabajos de investigacion
arqueologica.

Para el primer tipo de volimenes se optd por solicitar estudios mono-
graficos dedicados a pueblos especificos de la region, a pesar de la relativa
arbitrariedad queelloimplica, enlamedidaquetantolateorfaantropolégica,
como el propio desarrollo histérico de las sociedades indigenas amazoénicas
han puesto en cuestion la existencia de fronteras étnicas claramente defini-
das y de pueblos concebidos como entidades encapsuladas. Sin embargo, el
énfasis puesto en el analisis de la historia de estos pueblos en cada unadelas
monografias -la cual no solo revela los intrincados lazos de interaccion pre-
coloniales, sino que también muestra los diversos derroteros que éstos han
seguido como resultado de los procesos post-coloniales de ocupacién de la
region- y el interés comparativo por parte de los propios autores, subsanan
ampliamente las limitaciones derivadas de este tipo de entrada analitica.
Porlodemas, los volimenes que contienen ensayos comparativos referidos
a los conjuntos lingiiisticos de mayor peso en la regién, asi como aquellos
que contienen trabajos arqueolégicos, contribuiran a ofrecer un panorama
mas integrado de la realidad pasada y presente de las sociedades indigenas
de la region andino-amazénica.

Lamayor parte de estas monografias han sido redactadas porinvestiga-
dores que tienen una larga trayectoria profesional y una nutrida lista de
publicaciones. Sin embargo, estas tltimas se encuentran frecuentemente en
inglés, francés o aleman y son de dificil acceso para los no-especialistas. Mas
aun, la mayor parte de estos trabajos previos abordan tematicas especificas
de los pueblos estudiados, a diferencia de las monografias que componen
esta Guia, las cuales se proponen presentar una vision mas totalizadora. En
otros casos, se trata de monografias redactadas porlahorneada masreciente
deinvestigadores amazonicos, las cuales presentan informacién y enfoques
novedosos sobre pueblos indigenas poco o mal conocidos. En resumen, se
trata de trabajos originales, que retinen informacién dispersa o que presen-
tan informacion totalmente inédita, y que sobre la base de un esquema
comun, proporcionan un retrato’ sélido y conciso de los pueblos indigenas
de la sub-region.
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Para la agrupacién de monografias en volimenes se han seguido dos
criterios: pertenencia a una misma area histérico-geografico-cultural, o
pertenencia a una misma familia lingiiistica. En algunos voliimenes estos
dos criterios resultan coincidentes. Otros volimenes no han podido ser
organizados de acuerdo a estos criterios debido a imperativos de orden
practico.

En cada volumen se haincluido un Glosario, elaborado por los editores,
de los términos de uso regional que aparecen en las monografias que lo
componen. Enlas monografiaslos términos indigenas aparecen en cursivas;
en todos estos casos se ha respetado la grafia utilizada por los autores. Las
palabras o frases entre comillas dobles indican que las mismas constituyen
traducciones literales o literarias de términos o expresjones indigenas. Las
comillas simples son utilizadas por los autores para poner énfasis en ciertos
términos o expresiones. Seha unificado las abreviaturas en castellano delos
términos de parentesco, cuyas equivalencias son presentadas en el Apéndi-
ce. Los mapas que acompanan a las monografias han sido elaborados o
proporcionados por sus respectivos autores y por ello se ha respetado el
trazado de fronteras que en ellos aparece. Por lo general, las monografias
van acompanadas de anexos que incluyen un texto o fragmento de texto
indigena. En algunos casos dichos textos estan en el idioma original y van
acompanados de una traduccion interlineal; en otros, s6lo se presenta la
version en castellano. Estos textos tienen por fin incorporar -aunque a
distancia- la voz indigena al texto académico, permitiéndole asi al lector
tener una primera aproximacion a las formas discursivas indigenas -sean
éstas miticas, rituales o cotidianas.

El principal proposito de la Guia etnogrifica de la alta amazonia ha sido
reunir y difundir una serie de trabajos antropolégicos de alta calidad, bajo
un formato agil y conciso, que sea de utilidad no sélo para los especialistas
en el tema, sino también para profesores y estudiantes de nivel secundario
y universitario, y para profesionales del ambito estatal o privado cuyo
trabajo se desarrolla en o para la region. Un segundo proposito es el de
introducir a un publico méas amplio al rico y complejo universo de las
sociedades y culturas indigenas de la amazonia, presentandolas no como
reliquias de un pasado milenario, sino como participantes activas y de
primer orden en el escenario amazonico actual. Con esto la Guiase propone
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valorizar la experiencia historica de los pueblos indigenas de la amazonia,
con el fin no solo de rescatar parte del rico acervo cultural y humano de los
paises de la cuenca, sino también de contribuir a los procesos de formacion
de culturas nacionales verdaderamente multiétnicas que acojan y respeten
la diferencia. Finalmente, la Guia también busca poner a disposicion de los
propios indigenas amazonicos estudios sobre la realidad social -pasada y
presente- de una diversidad de pueblos de la region, los cuales esperamos
puedan contribuir aun estrechamiento delazos entrelos mismos a partir del
mutuo reconocimiento de sus semejanzas y diferencias, asi como servir de
base para la reflexién que sus organizaciones vienen impulsando en torno
alos avatares de su historia y alos interrogantes que planteala construccién
de su futuro.

Este proyecto no hubiera sido posible sin la entusiasta respuesta de los
investigadores convocados, cuya desinteresada colaboracion ha hecho po-
sible la concrecion de esta aventura editorial. No es menor la deuda que los
editorestienen con el Instituto Francés de Estudios Andinos (IFEA), sin cuyo
invalorable apoyo en las etapas iniciales no hubiera podido ser puesto en
marcha, y con la Sede Ecuador de la Facultad Latinoamericana de Ciencias
Sociales (F1.LACS0), la cual ha posibilitado que este proyecto se hiciese por
fin realidad.

Fernando Santos Frederica Barclay

Quito, noviembre 1994
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INTRODUCCION

Fernando Santos
Frederica Barclay

El criterio adoptado para organizar el primer volumen de la Guia
etnogrdfica de la alta amazonia fue el de reunir tres monografias correspon-
dientes a pueblos indigenas que si bien pertenecen a diferentes familias
lingiiisticas comparten lo que en la Introduccidon a dicho volumen dimos en
llamar una misma "area historico-geografico-cultural". En ese marco defini-
mos como tal a "un espacio habitado por un numero variable de pueblos
indigenas que pueden o no compartir una misma filiacion linguistica, que
han mantenido relaciones mas o menos permanentes de intercambio amis-
toso u hostil, que se han visto afectados por procesos histéricos semejantes,
y que por ello han desarrollado una serie de rasgos socio-culturales mas o
menos comunes” {1994: xix). A partir de este 'constructo’ y sobre la base de
la informacioén presentada en la monografias sobre los Mai huna, Yagua y
Ticuna, discutimos algunos delos rasgos y practicas culturales que demues-
tran que estos diversos pueblos mantienen una comunidad de espacio,
historia y cultura y por ello constituyen un "conjunto historico-geografico-
cultural".

En contraste, el presente volumen ha sido organizado a partir de otro
criterio: el reunir monografias sobre 'pueblos’ indigenas pertenecientes a
una misma familia lingiiistica (la familia pano), que comparten entre otros
rasgos el de ocupar areas interfluviales. Sin embargo, las monografias
agrupadas en el presente volumen exhiben un segundo contraste, en la
medida que mas que abordar el estudio de una 'etnia’ o 'pueblo’ indigena,
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tienen como unidad de analisis a 'conjuntos' étnicos. En efecto, lo que estas
monografias demuestran es que al interior del macro-conjunto pano -para
utilizar la terminologia empleada por Erikson (1993a)- resulta poco apro-
piado el aplicar la nocién de 'etnia’ tal como ésta ha sido utilizada en otros
contextos amazoénicos.

Es esta particular realidad la que conduce a Erikson a afirmar que: "La
presente monografia parece imposible”, en la medida que "contrariamente
a la mayoria de los otros textos de la Guia etnogrdfica de la alta amazonia [la
misma] no se consagra a ninguna 'etnia’ claramente definida, sino méas bien
a un conjunto de grupos locales distribuidos a ambos lados de la frontera
peruano-brasilefia y tradicionalmente amalgamados bajo el nombre gené-
rico de 'Mayoruna'. Entre estos grupos locales se encuentran los Matsés,
Matis, Korubo, Mayu, etc.

Una posicién similar es adoptada por Townsley, quien a pesar de
dedicar su monografia a "los Yaminahua", aclara que: "Es importante tener
presente que los Yaminahua o cualquiera de los grupos nahua de la zona,
deben ser considerados fragmentos de un complejo social y cultural mucho
mas amplio, conformado por una serie de grupos locales”. A este complejo
Townsley lo denomina "los pano del sudeste" y afirma que el mismo esta
compuesto por "tres categoriasétnicas ... cadaunadelas cuales[se encuentra]
representadapor un gran namero de pequeiios gruposlocales, cuyos limites
estan en un constante flujo". Siguiendo aD'Ans (1973), Townsley afirma que
las tres categorias étnicas o conjuntos que conforman el "complejo regional”
de los pano del sudeste son los Amahuaca, los Cashinahua y los pano del
Puris, entre quienes se ubican los Yaminahua.

Por su parte, aunque Frank dedica su monografia al estudio de "los Uni"
-conocidos mas frecuentemente en la literaturacomo 'Cashibo'- es muy claro
al afirmar que aun cuando utiliza este término como si fuera una
autodenominacion 'tribal’, el mismo nolo es. En efecto, Frank encuentra que
el término Uni es utilizado como autodenominacién por los miembros de
diversos asentamientos locales agrupados en tres grupos dialectales de
cardcter local: los habitantes del medio Aguaytia, los del alto Zungaruyacu
y los de los dos rios San Alejandro (Cacataibo). Sin embargo, Frank afirma
que "todaviaes muy raro el empleo de este término por parte de un portavoz
uni para identificar a todos aquellos a quienes sus vecinos identifican en
conjunto como los 'Cashibo’; y senala que: "Esto quiere decir que los
‘Cashibo' ensu totalidad, nohan desarroliado hasta ahora una auto-concien-

XX



Introduccion

cia étnica que abarque a todos los miembros de su grupo, sino que siguen
auto-identificindose a un nivel mucho mas reducido, local o sub-regional"

El eje de la presente Introduccién sera precisamente problematizar la
pertinencia de la nocién de 'etnia’ en el contexto pano, asi como discutir la
naturaleza y dinamicas socio-politicas de estas otras 'entidades’ sociales a la
luz de los materiales presentados por Erikson, Frank y Townsley. En este
sentido, y sin animo de pretender ofrecer un panorama global y a profundi-
dad delos segmentos del macro-conjunto pano -labor que tendra a su cargo
Kenneth Kensinger en su ensayo comparativo para la Guia etnogrdfica de la
alta amazonia sobre los pueblos de esta familia lingtiistica- nos proponemos
poner en perspectivalos ricos aportes de estas tres monografias, ala par que
realizar un intento de sistematizacion de las nociones utilizadas por sus
autores. Ello nos permitira articular esta discusiéon a la nocién de areas
historico-geografico-culturales a fin de comprobar su utilidad en contextos
como éste.

Niveles de organizacién al interior del macro-conjunto pano

Para los fines de la presente discusion concordamos con Erikson en lo
referente alaexistenciade un "macro-conjunto” pano, el cual tal como afirma
este autor en un articulo reciente, constituiria una suerte de "nebulosa
compacta” en la medida que a pesar de su extrema atomizacién interna los
grupos humanos quelo conforman presentan unanotable unidad lingiiistica,
territorial y cultural (1993a: 45). En efecto, a diferencia de otras familias
lingiisticas cuyos miembros se encuentran dispersos a lo largo de la cuenca
amazoénica y presentan rasgos culturales divergentes a pesar de compartir
una misma filiacion lingiistica, los pueblos pano se concentran en un
lerritorio vasto, pero mas o menos contiguo, ubicado a ambos lados de la
fronteraperuano-brasilenay queabarcalacuencadel Ucayaliy sus margenes
orientales y occidentales, la cuenca del Yavari, y los cursos altos de los rios
Puruis, Yurtia y Madre de Dios. Fuera de este amplio territorio se encuentran
unos pocos representantes de esta familia linglistica aislados del nucleo
central; particularmente los Chacobo y Pacaguara sobre el bajo Beni, los
Caripuna y Caxarari en las cabeceras del Madeira, y los Mangeroma del Tefé
(Erikson 1993a: 46). Por lo demas, estos grupos no s6lo comparten un
territorio mas o menos contiguo, sino que también presentan una marcada
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unidad cultural, excepcion hecha de las diferencias atribuibles a adaptacio-
nes especificas a los ecosistemas riberefio y de tierra firme y a sus particu-
lares procesos de desarrollo historico.

Sibien Erikson no lo explicita, es esta unidad territorial y cultural lo que
hace posible caracterizar como "macro-conjunto” a los miembros de lo que
deotramaneranoseriamas que una "familialingiiistica”, pasando asi de una
categorizacion de tipo lingiiistico a una de tipo sociolégico. A otro nivel,
pero de manerasimilar, Townsley eleva la clasificacion lingiiistica tripartita
establecida por D'Ans para la zona del Puriis-Yuria, a una clasificacion
sociologica, basandose en la existencia de vinculos histéricos y culturales
entre los grupos locales pertenecientes a cada una de ellas. Es asi que
Townsley concluye que las categorias linguisticas propuestas por D'Ans
constituyen en realidad "conjuntos” sociales, los cuales a su vez formarian
parte del "complejo regional" de los pano del sudeste. En su monografia
Erikson plantea un panorama similar al distinguir al "conjunto Mayoruna"
de otros segmentos o conjuntos que conforman lo que él denomina el
conjunto de los "pano septentrionales”.

A su vez, tal como se ha visto, los tres autores de este volumen plantean
que los "conjuntos" por ellos estudiados estan compuestos por "grupos
locales" subdivididos a su vez en "asentamientos locales", muchos de ellos
convertidos hoy en dia en "comunidades nativas". En el contexto del macro-
conjunto pano serian estos grupos locales los portadores de una identidad
diferenciada y los que habrian sido erréneamente identificados por los no-
indigenas como "tribus" o "etnias".

A fin de homogenizar la terminologia utilizada por los autores para
distinguir estas diferentes 'entidades' sociales, asi como de poner en pers-
pectiva sus aportes -respetando a la vez sus planteamientos analiticos-se
podriaestablecer la existencia de cinco niveles de inclusién social decrecien-
te al interior del macro-conjunto: conglomerados regionales, conjuntos
locales, gruposlocales y asentamientoslocales. Cabe destacar que ladefinicién
de estos niveles se basa en una mirada 'ética’, 1a cual muchas veces coincide
con la visién de los propios actores sociales, o mirada 'émica’. En efecto, lo
que aqui denominamos "conglomerados regionales" estaria constituido en
el caso de Erikson por el "conjunto de los pano septentrionales” y en el de
Townsley por el "complejo regional de los pano del sudeste”. Ciertamente
ninguno de los grupos constitutivos de estos conglomerados regionales se
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auloidentificaria como "pano septentrional” o "pano del sudeste” y en esta
medida se podria afirmar que dicha nocion constituye una categoria ética.
Sin embargo, como veremos, los autores si encuentran dinamicas socio-
politicas y culturales quejustifican agrupar a esta variedad de segmentos en
una categoria que los distingue de otras entidades similares.

Estos conglomerados regionales estarian a su vez compuestos por
"conjuntos locales”. En el caso de los pano septentrionales Erikson distingue
al conjunto de los Mayoruna septentrionales del de los Mayoruna meri-
dionales -también llamados por él "pano medianos”- y de otros segmentos
menores. Por su parte, Townsley distingue tres grandes conjuntos locales
-0 "grupos étnicos" en su terminologia- que conformarian el conglomerado
regional de los pano del sudeste: los Amahuaca, los Cashinahua y los pano
del Purts.

En e] caso estudiado por Frank estariamos ante una situacion un tanto
particular. Los Uni por ¢l analizados constituirian, sin duda alguna, un
conjuntolocal enla terminologia aqui utilizada. Sin embargo, del panorama
historico anterior a fines del siglo XVIII presentado por Frank se desprende
que la Pampa del Sacramento (margen izquierda de]l Ucayali), estaba
habitada por una diversidad de grupos locales agrupados a su vez en
conjuntos locales hostiles entre si. Tal es el caso de los Shipibo-Setebo,
enemigos tradicionales de todos los pueblos conocidos enlaliteratura como
Cashibo. Si bien este panorama experimenté una radical transformacién a
finesdel siglo XVIIIconla'riberenizacion' delos Shipiboy Setebo, los grupos
que permanecieron en dicha area interior siguieron distinguiéndose de los
pano del Ucayali y de sus vecinos no-pano del Huallaga. En este sentido, se
podria afirmar que como resultado de contingencias histéricas los Uni
constituyen un conglomerado regional cuya composicién se ha reducido a
un soélo conjunto Jocal a diferencia de los conglomerados regionales men-
cionados por Erikson y Townsley, los cuales estarian compuestos por mas
de un conjunto local.

Para justificar el tomar como unidad de analisis al "conjunto” de los
Mayoruna septentrionales, Erikson afirma que "los diversos grupos aqui
estudiados se encuentran lingiiisticamente muy préximos entre si, y sus
culturas no presentan sino minimas variaciones sobre la base de temas
comunes”. Sin embargo, ain cuando el autor afirma que la nocién de
“conjunto” -en nuestra terminologia "conjunto local"- constituye "una enti-
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dad abstracta definida por el observador”, éste enfatiza e] hecho de que "el

P ’ q
sentimiento de pertenenciaaun conglomerado indigenano esforzosamente
ajeno alos pueblos pano septentrionales”. De estamanera, se podria afirmar
que a diferencia de la nocién de "conglomerado regional”, la de "conjunto
local" combina una apreciacién ética con una perspectiva émica.

Los conjuntos]ocales estarian compuestos a su vez por "grupos locales”,
nocién utilizada por igual por los tres autores. En el caso de Erikson éste
distingue dos conjunto locales: el de los Mayoruna septentrionales -com-
puesto principalmente por los grupos locales Matsés, Matis y Korubo- y el
delos Mayoruna meridionales -compuesto entre otros por los gruposlocales
Capanahua, Marubo y Remo/Nucuini. Por su parte, Townsley menciona
entre los grupos locales que conformarian el conjunto local de los pano del
Purus a los Yaminahua (del Purts y del Yurta), Sharanahua, Mastanahua,
Marinahua y Parquenahua. A su vez, el conjunto local Amahuaca estaria
conformado, segin D'Ans (1973: 268), por los grupos locales Cotinahua,
Shanwo, Shimanahua, Indowo y Rondowo. Finalmente, tal como ya se ha
dicho, el conjuntolocal delos Uni estaria compuesto por tres gruposlocales:
los del medio Aguaytia, los del alto Zingaruyacu ylos Cacataibo, habitantes
de los dos rios San Alejandro.

Acercadeestos gruposlocales, Townsley afirmaque estan conformados
"por entre unay tres comunidades y [que constituyen] la categoria social de
mayor tamano que posee algun tipo de unidad politica o social efectiva”.
Estos grupos locales estarian "definidos esencialmente por una tradicién de
corresidenciaal interior de un territorio contiguo y por el hecho de que, tanto
en la actualidad como en el pasado reciente, los miembros adultos centrales
del grupo han vivido en la misma comunidad y estan relacionados entre si
por lazos de parentesco cercano”. Townsley concluye que el grupo local
constituiriala categoriasocial "masamplia que proporcionaunsentido claro
einequivoco aladistincion entre 'nosotros'y 'ellos™, ala par que la categoria
mas reducida a la que se le podria atribuir el caracter de "unidad étnica".
Erikson, porsu parte, coincideen gran medida con Townsley a este respecto,
al afirmar "que para los Mayoruna el universo de los grupos sociales se
reparte en tres categorias: la de quien habla, la de 'los otros similares’ (cuyo
conjunto corresponde en términos generales a nuestro concepto de
'‘Mayoruna') y, finalmente, la de aquellas gentes totalmente diferentes, tal
cual es el caso delosblancos...". En este marco, la categoria "de quien habla"
corresponderia a la del grupo local.Asi, a diferencia de las anteriores
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nociones, Ja de "grupo local" tendria un fuerte componente émico, en la
medida que se corresponde con las percepciones que los actores tienen de
sus relaciones sociales cotidianas.

Similar contenido émico tiene la nocion de "asentamiento local". Sin
embargo, la composicién misma de los asentamientos locales experimenta
una gran variacion al interior de los propios grupos locales. Asi, mientras
que algunos de ellos mantienen una morfologia tradicional -basada, por
ejemplo, en la existencia de dos malocas pertenecientes a ambas mitades
exogamicas- otros estan conformados por casas monofamiliares al estilo de
los neo-amazonicos. Por lo demas, dado que el Ginico instrumento juridico
de que disponen los indigenas de la amazonia peruana para asegurar un
acceso legal asus tierras esla "Ley de Comunidades Nativas y de Desarrollo
Agrario de la Regién de Selva y Ceja de Selva" (D.L. 22175), varios de los
asentamientos eincluso de los gruposlocales pano se han acogido a estaley,
adoptando el estatus y la estructura organizativa de "comunidad nativa”. De
estamanera, en muchos casos el término de "comunidad"” es aplicado por los
mismos indigenas a los asentamientos locales pre-D.L. 22175.

La informacion proporcionada por estos autores da pie para que se
ensaye una nueva propuesta de categorizacién interna del macro-conjunto
pano. Sinser especialistas en los pueblos de esta familialingiiistica, podriamos
adelantarla propuesta de que dichomacro-conjunto estaria conformado por
cinco "conglomerados regionales”, a saber:

1. los pano septentrionales, subdivididos a su vez en por lo menos dos
conjuntos locales: lJos Mayoruna septentrionales y los Mayoruna meri-
dionales;

2. lospanomeridionales, subdivididosen tres gruposlocales:los Amahuaca,
los Cashinahua y los pano del Purds;

3. lospanooccidentales, conformados por un tinico conjuntolocal:los Uni;

4. los pano sud-orientales, subdivididos tal vez en dos conjuntos locales:
los del Beni y los del alto Madeira;

5. los pano centrales, subdivididos tal vez en dos conjuntos locales: los
Shipibo/Setebo /Conibo del bajo Ucayali y los Shipibo/Conibo del alto
Ucayali.
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En su articulo sobre el macro-conjunto pano, Erikson (1993a: 47) propo-
ne que éste estaria dividido en siete "sub-conjuntos™: Amahuaca, Cashibo/
Cacataibo, Cashinahua, Mayoruna, pano medianos, pano ucayalinos, y
Yaminahua/Sharanahua; adicionalmente, en una nota final explica que
excluye a los "pano sud-orientales" (Chacobo, Pacahuara, Caripuna y
Caxarari) del macro-conjunto por estar alejados de su actual nucleo y
separados del mismo por un corredor de pueblos de habla arahuacy tacana
(ibidem:55). La categorizacion propuesta por Erikson se basa inicamente en
el nivel de los "conjuntos locales” y excluye el nivel mas inclusivo de los
"conglomerados regionales”, al cual, sin embargo, el autor nos remite
implicitamente cuando habla, por ejemplo, de los "pano septentrionales” o
de los "pano sud-orientales".

Esta aparente incongruencia podria deberse, tal vez, a que el autor ha
preferido dejar de lado la nocién de "conglomerado regional”, en virtud de
su caracter mas 'ético' que '‘émico’, lo cual haria quelamismano respondiese
a un sentir identitario de los propios actores indigenas. Sea como fuere, los
estudios que conforman el presente volumen dejan en claro que a pesar de
su caracter ético esta nocion tiene cierto sustento en la realidad empirica
(aunque sea vista desde afuera) y resulta de suma utilidad para entender
redes de relaciones especificas al interior del macro-conjunto.

Naturalemente, esta propuesta podria estar sujeta a revision de acuerdo
alas conclusiones alas que arribe Kensinger en su ensayo comparativosobre
este macro-conjunto. Sin embargo, esta propuesta tiene valor heuristico en
lamedida que nos permitira explorar la pertinencia de la nocién de "conjun-
tos historico-geografico-culturales” alaluz de los materiales pano, asi como
abordar algunos aspectos histéricos y teéricos vinculados alas dinamicas de
relacionamiento interno y externo de los pueblos de este macro-conjunto.

Conglomerados regionales y conjuntos
histérico-geografico-culturales

Tal como se ha dicho, al caracterizar a los pueblos pano como "macro-
conjunto” y no como "familia lingtistica”, Erikson le reconoce a esta entidad
una realidad sociolégica que trasciende la mera unidad lingiiistica. Dicho
caracter sociolégico se basaria en la unidad territorial y cultural que estos
pueblos manifiestan. Segiin Erikson, la unidad del macro-conjunto se veria
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reforzada debido a la existencia de mecanismos "agregativos”, entre los
cuales menciona: las concepciones metalingiiisticas, el sistema onomastico,
la escatologia, las guerras intestinas, y los tatuajes (1993a: 45). Y afirma que
launidadlingiiistico-cultural delos miembros del "bloque" o macro-conjunto
se mantiene a pesar de que no se corresponde con una unidad ecolégica de
los espacios por ellos habitados (ibidem: 47). En este sentido, la nocion de
macro-conjunto pareceria aproximarse a la de "conjunto histérico
-geografico-cultural”, tal como la hemos definido. En efecto, deciamos que
los miembros de conjuntos de este tipo podian o no pertenecer a una mis-
ma familia lingiiistica, podian o no compartir un mismo ecosistema, pero
se caracterizaban por tener una comunidad de espacio y de cultura.
Sin embargo, también afirmabamos que "la ‘comunidad de historia’ es el
factor definitorio en tiltima instancia, mientras que la ‘comunidad de cultu-
ra’ resulta de la anterior y la 'comunidad de espacio’' propicia a ambas”
(1994: xx).

Es este ultimo elemento, la 'comunidad de historia’, el que se encuentra
desdibujado a nivel del macro-conjunto y lo que nos conduce a desechar la
equiparacion deestanocién conla de conjunto histérico-geografico-cultural.
Ciertamente los pueblos de este macro-conjunto han estado vinculados por
lazos histéricos; sin embargo, éstos se remontan a la prehistoria y ya desde
la época de la Conquista se puede afirmar que muchos de ellos habian
perdido contacto entre si debido a su amplia distribucion al interior de un
vasto territorio. Enla época colonial la inica conexién entre muchos de estos
pueblos era la de ser victimas comunes de las incursiones esclavistas y la
pirateria comercial ejercida por los Conibo habitantes de las riberas del
Ucayali, y la de convivir en las aldeas conibo en calidad de 'esclavos'
capturados. En este sentido, se podria afirmar que los antiguo Conibo -alos
que mas tarde se sumaron los Shipibo en un complejo proceso muy bien
descrito por Frank en el presente volumen- constituian una especie de
entidad-bisagraque cumplia el papel de mantener y alimentar -aunque mas
no fuere sino a través de la violencia- la unidad interna del macro-conjunto.

En contraste con la fragmentacion y aislamiento de los miembros del
macro-conjunto -sélo relacionados entre si indirectamente a través de los
Conibo- los conglomerados regionales si parecen haber tenido no sélo una
comunidad de espacio y cultura, sino también una comunidad de historia
mas directa e intensa. Asi, al referirse alos pano septentrionales dela época
colonial, Erikson afirma que éstos se encontraban involucrados en un
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contexto histérico global que hacia que "lo que le sucedia a uno de los
antiguos grupos podia repercutir sobre los otros debido a la intensa
comunicacién que existia entre éstos, o por lo menos a través de la
intermediacion de los cautivos pertenecientes a segmentos hostiles entre si".
Townsley, por su parte, también enfatizalos vinculos histéricos mantenidos
entre los conjuntos de lo que él denomina el "complejo regional” de los pano
del sudeste -pano meridionales en nuestra propuesta. Segiin Townsley,
pero también D'Ans (1973: 269), los miembros de los conjuntos locales que
componen este conglomerado mantenian entre si relaciones permanentes,
aunque fluctuantes, de alianza y hostilidad. Finalmente, Frank describe el
largo proceso de transformacion de los grupos habitantes de la Pampa del
Sacramento como resultado de dinamicas histéricas violentas y como éstos
terminaron constituyéndose en una entidad aislada de sus vecinos pano
mas cercanos.

De esto se desprende que los conglomerados regionales pano pueden
ser considerados como conjuntos histoérico-geografico-culturales. Su parti-
cularidad residiria en el hecho de que la mayor parte de sus miembros -si no
todos- comparte una misma filiacion lingiiistica. Una segunda particulari-
dad reside en lo difuso de las fronteras étnicas de las entidades que los
componeny, por ende, en la dificultad de identificar 'etnias' a suinterior. Sin
embargo, al igual que otros conjuntos histérico-geografico-culturales, los
conglomerados regionales pano mantienen relaciones tanto con otros con-
glomerados de la misma familia lingiiistica como con otros conjuntos
historico-geografico-culturales vecinos. Este es el caso, por ejemplo, de los
pano septentrionales, y en particular del conjunto de los Mayoruna sep-
tentrionales, algunos de cuyos grupos locales, tal como lo senalan tanto
Erikson como Chaumeil (1994: 210) y Goulard (1994: 327), establecieron
alianzas temporales con los Ticuna a fin de contrarrestar los intentos de
expansion hacia el sur delrio Amazonas por parte delos Yagua. Porsu parte,
los Uni parecen haber mantenido relaciones de hostilidad con los Amuesha
de habla arahuac del codo del Pozuzo y del bajo Palcazu, quienes atn
recuerdan en sus mitos a sus enemigos 'canibales’, desconocedores delasal,
que habitaban "rio abajo" (Santos Granero 1994).

Los miembros del conglomerado de los pano meridionales también
parecen haber estado en contacto con miembros de otras areas histérico-
geografico-culturales. Asi, Townsley afirma que los Yaminahua se encon-
iraban "en la periferia de una red de relaciones intergrupales preexistente,
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cuyo eje eran los grupos asentados a orillas del rio Ucayali”, e indica que en
épocas coloniales los Piro de habla arahuac actuaban como intermediarios
entre los espanoles y los miembros del conjunto Amahuaca, al punto que
este altimo término, bajo la forma de Améwaké -o Amue-waka (D' Ans 1973),
"rio de la capibara"- pareceria ser una traduccién al pano del término piro
Ipitineri, "nifos de la capibara”. Mas aun, segin D' Ans (1973: 268) el término
Yaminahua, "gentes del hacha de hierro", serfa un exénimo que los otros
grupos locales pano del conglomerado le habrian atribuido a éstos por
considerar que fueron ellos quienes primero tuvieron acceso a los instru-
mentos de metal del mundo de los blancos a través de sus contactos con los
grupos del ¢je Ucayali/Urubamba, es decir, con los Conibo y los Piro.

Ahorabien, si seintentaradefinir de maneratajantelas fronteras de estos
conglomerados regionales o conjuntos histérico-geografico-culturales, se
correria el riesgo de caer en el mismo tipo de "reificacién reductoraimpuesta
por una visién externa” a la que alude Erikson en relacién a la nocién de
‘etnia’. En efecto, silo que define en Gltima instancia a este tipo de entidades
sociales es el hecho de que mantienen una 'comunidad de historia’, por ello
mismo -siendo la historia un conjunto de procesos fluidos y eventos muchas
veces contingentes- sus fronteras deberian estar sujetas a permanentes
transformaciones, fluctuaciones y rearticulaciones. En este sentidose podria
afirmar que las fronteras de estas entidades varian a lo largo del tiempo de
modo tal que si se hicieran distintos cortes en el tiempo veriamos que su
composicion -el nimero de conjuntos y grupos locales que abarca- asi como
sus alcances espaciales -los confines de sus redes de intercambio, alianzas y
hostilidades- se encuentran en constante redefinicién.

No obstante, si bien resulta importante destacar el caracter fluido de la
composicion y fronteras de estas entidades, un enfoque que sélo haga
hincapié en este aspecto podria resultar distorsionante, ya que en el fondo
ello implicaria que a pesar de estos cambios dichas entidades permanecen
en esencia idénticas a si mismas, presentando asi una centinuidad imposi-
ble. En efecto, atin cuando esto podria ser cierto en periodos de corta o
mediana duracién, ciertamente no lo es en la larga duracién.

Enlamedida que estas entidades sociales tienen, como hemos visto, una
realidad mas ética que émica, su definicién no puede sino depender del
punto de vista desde donde se las mire. Asi, pues, si uno intentase definir el
conglomerado regional o conjunto histérico-geografico-cultural al que
pertenecen los grupos locales mayoruna septentrionales, situandose para
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ello desde la perspectiva de quien se ocupa de los Yagua o los Ticuna,
probablemente podria concluir que los primeros son integrantes del mismo
conjunto al que pertenecen estos ultimos, en la medida que todos estan o han
estado relacionados entre si por vinculos de hostilidad o alianza. Sin
embargo, siintentaramos el mismo ejercicio, situandonos desde la perspectiva
de quien trabaja con los Mayoruna meridionales, tal inclusion podria
parecer poco apropiada.

Es la dimension focal de la definiciéon de estas entidades lo que les
confiere un caracter doblemente fluido, es decir, tanto desde la perspectiva
de la fluida realidad histdrica como desde la perspectiva de la 'realidad’
analitica. Dado este caracter se podria pensar que la definicion de estas
entidades es un hecho absolutamente arbitrario. Y en cierto sentidolo es. En
efecto, si bien todaetnia o grupolocal reconoce estar mas omenosrelacionado
con un universo de etnias o grupos locales vecinos, confiriéndole de esta
manera un sustento empirico a la nociéon de "conglomerado”, la definicion
y corte de sus fronteras esta en manos del investigador y es necesariamente
analitica.

;Cudlesson, entonces, los criterios a ser tomados en cuentaparaefectuar
esta definicion analitica? Sin duda alguna, la materia prima a partir de la
cual se construye esta definicion son los entretejidos sociales, econémicos y
politicos entre etnias o grupos locales que ocupan un area mas o menos
continua. Sin embargo, esto en si mismo no es suficiente, ya que todo grupo
siempre tiene algin tipo de relacién con sus vecinos y por ello las redes de
relaciones podrian en teoria extenderse de manera practicamente indefini-
da. Por esta razén mas que un asunto de redes de interrelaciones, lo que
permite identificar a los componentes y las fronteras de un determinado
conjunto histérico-geografico-cultural es una cierta densidad e intensidad
de relaciones que vincula a un delerminado numero de etnias o grupos
locales entre si. De alguna manera, la densidad e intensidad de estas
interrelaciones genera noédulos de relacionamiento social y cultural y cam-
pos de fuerzas centripetas que eventualmente pueden desarrollar una
1dentidad propia -sea ésta ética o émica- que los distingue de otros nédulos
semejantes. Asi, por ejemplo, Townsley afirma que los pano del Purus
consideran que "los Amahuaca y los Cashinahua (pueblos pano) son 'pare-
cidos a la gente verdadera' (odi koin keskera), aunque no del todo iguales; en
contraste, los Ashéninca y los Culina (pueblos arahuac), asi como los
mestizos no son 'gente verdadera’ en lo mas minimo".
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Sihubiéramos de graficar estarealidad desde una perspectiva puramen-
te sincrénica obtendriamos una figura como la que se presenta en el
siguiente diagrama.

tierra de nadie

Estos ndédulos y campos de fuerzas pueden estar vinculados a otros
similares o pueden estar separados entre si por lo que en la literatura
amazonica se conoce como tramos de no man's land. Este tltimo seria el caso,
por ejemplo, de los Uni, separados segin Frank por una 'tierra-de-nadie’
-ubicada en el centro de la Pampa del Sacramento- de los Shipibo/Conibo
habitantes de las orillas del Ucayali. De esta manera, se puede afirmar que
las fronteras de tales conjuntos histérico-geografico-culturales pueden ser
identificadas en las periferias de estos nédulos y campos de fuerzas centri-
petas, alli donde la densidad eintensidad delas relaciones se debilita o éstas
desaparecen por completo. Como sefialaramos enla Introduccién al primer
volumen de la Guig, es en estas fronteras difusas que en muchos casos se
encuentran ubicadas etnias-bisagra que desempenian el papel de articular
entre si a diferentes conjuntos histérico-geografico-culturales. Y es en estas
fronteras que la alteridad cobra su maxima expresién, en la medida que
mientras que a lo interno de estos conjuntos los 'otros' son "otros-similares”
-paraadoptar el término utilizado por Erikson- en la periferialos de adentro
se ven confrontados con los 'otros-otros', es decir, con los "otros-diferentes"
-para adoptar el término utilizado por Frank.
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Inestabilidad socio-politica y mecanismos de integracion social

Los autores de este volumen coinciden en destacar la inestabilidad
inherentealas unidadeslocales pano: asentamientos y gruposlocales. Dicha
inestabilidad se expresa haciaafuera en un estado de guerra endémica entre
estas diversas unidades y, hacia adentro, en un constante proceso de fisién
y dispersién social. En el caso de los Uni, el primer fenomeno esta asociado
a su teoria del conocimiento, la cual afirma que los "conocimientos-fuerza"
esenciales fueron otorgados a la humanidad por Bari, la divinidad solar,
pero que con el transcurso del tiempo algunos grupos supieron transmitir-
los y mantenerlos, mientras que otros los fueron perdiendo en diferente
grado. Segan Frank, los Uni conciben que sdlo aquellos que han preservado
intactoslos conocimientos otorgados por Bari son los "verdaderoshombres"
-aquellos que que llevan una "vida correcta”- mientras que los otros cons-
tituyen una suerte de humanidad "degenerada" -seres "salvajes, brutos y
maliciosos”.

Seria este proceso de "involucion” lo que explicaria la necesidad de los
"verdaderos hombres" de defenderse de la maldad de los otros. Sin embar-
go, dado que esta teoria es local-centrada -aunque en taltima instancia es
siempre ego-centrada- cada grupo se considera a si mismo como portador
de los verdaderos conocimientos en un continuum que va desde "los que
saben"hastalos "ignorantesincurables". Esta percepcion delamaldad delos
"otros" imponia, segun Frank, la necesidad de implementar una politica
disuasiva basada en mostrarse mas fuertes que los vecinos. Sin embargo, tal
como lo senala el autor, enla medida que todos los grupos utilizaban similar
estrategia los diversos grupos locales vivian en un permanente estado de
hostilidad mutua.

Si bien Townsley y Erikson no abundan en las bases ideolégicas que
explicarian las hostilidades entre los grupos locales pertenecientes a los
conjuntos Mayoruna y pano del Puris, no seria improbable que los mismos
manejaran teorias equivalentes acerca de Jos grados de civilidad de sus
vecinos. En todo caso, la percepcion acerca de la maldad intrinseca de los
grupos locales vecinos se expresaba en todos estos casos a través de
acusaciones de brujeria, incursiones devenganzayrapto de mujeres y ninos.

Mientras que a nivel de la relacion entre asentamientos o grupos locales
los conflictos se entablan con los "otros exteriores”, a lo interno los procesos
de fision estan asociados a la existencia de "otros interiores" -para retomar
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los términos utilizados por Keifenheim (1990). En efecto, tal como se ha
dicho, en el caso de los Uni su teoria del conocimiento es basicamente ego-
centrada, de modo tal que aiin al interior de un mismo grupo local existe la
percepcion de que hay quienes saben mas y llevan una vida mas correcta, y
quienes saben menos y son, por ende, propensos a la maldad. En este caso,
muchos de los conflictos se originaban cuando un suegro explotaba en
demasia a un yerno que se encontraba residiendo con él mientras cumplia
con la institucion del servicio por la novia, o cuando un yerno que estando
cumpliendo dicho servicio amenazaba con abandonar el asentamiento local
llevandose consigo asu esposa. Por su parte, en el caso delos pano del Purts
muchos delos conflictos se originaban como resultado de conflictosentrelos
miembros del niicleo de un determinado asentamiento local y aquellos
descendientes de mujeres capturadas de otros grupos. En todos estos casos,
una de las partes en conflicto es percibida como un 'otro interior', es decir,
alguien que conforma el grupo pero que no pertenece del todo a él.

Tanto Townsley como Erikson sefialan que si bien esta relacién conflic-
tiva entre asentamientos o grupos locales, asi como la tendencia a la fisién
interna, constituyen rasgos intrinsecos de las sociedades pano, los mismos
se vieron exacerbados por la situacién de contacto y particularmente porlos
eventos desencadenados por el boom cauchero: correrias esclavistas, des-
plazamientos forzados, confinamiento en areas de refugio, epidemias in-
terpretadas como actos de brujeria provocados por vecinos y, en general,
disminucién demografica e inviabilidad social de muchos de los antiguos
grupos locales.

Ahorabien, enlamedida que las distinciones entre 'nosotros'y los ‘otros
similares’ y 'nosotros'y los 'otros interiores’ no son exclusivas de los grupos
locales pano, sino que se encuentran presentes en practicamente todas las
sociedades indigenas amazoénicas, queda pendiente la pregunta del por qué
de este permanente estado de guerra entrelos pueblos de habla pano. El tipo
de argumento ideoldgico que desentrafia Frank para el caso de los Uni,
ciertamente nos brinda un punto de partida para responder esta pregunta.
Si bien este argumento no agota la explicacién del fendmeno, si ilustra con
gran lujo de detalle el tipo de "dispositivos productores de violencia” a los
que alude Descola en un reciente articulo (1993: 177). Es el analisis de la
presencia o ausencia de este tipo de 'dispositivos' -y sus caracteristicas-asi
como de las bases sociolégicas que los sustentan y que a la vez resultan de
ellos, lo que habra de permitir entender el tipo de contraste que sefala, por
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ejemplo, Renard-Casevitz (1993: 33) entre los grupos locales del macro-
conjunto pano y los del macro-conjunto arahuac preandino en lo que
respecta a sus dinamicas de relacionamiento interno.

La inestabilidad intrinseca de las unidades locales pano no solamente
tiene por resultado la fragmentacion y extrema atomizacién de las mismas,
sino que también ha conducido a su permanente redefinicién a través de
procesos de fusidén, combinacién y recomposicion. Townsley denomina a
éstos procesos de "reforma o recombinacion caleidoscopica”, aludiendo al
hecho de que todas las actuales unidades locales estan compuestas por
fragmentos originalmente pertenecientes a diversos grupos locales. Segin
Townsley, estasituacion se explicaria como resultado de una suerte de "ciclo
de desarrollo” por el cual todos los asentamientos locales tienden a atrave-
sar.

Aunque e] autor no lo pone estrictamente en estos términos, este ciclo
contempla una recurrente secuencia de fision-fusion-fision por la cual un
grupo de hermanos con sus esposas e hijos se separan de un determinado
asentamiento local, se alian posteriormente a un grupo similar o incorporan
mujeres capturadas de otras unidades locales, y alcanzado un determinado
punto de su expansion demografica, se escinde nuevamente sobre labase de
las fisuras identitarias existentes entre 'los de adentro’ y 'los de afuera’. De
esta manera Townsley concluye que: "La formacion de los grupos locales a
partir de los fragmentos de otros grupos, y el hecho de que tales grupos
inevitablemente se fragmenten después de cierto periodo de tiempo, parece
ser una de las caracteristicas basicas del sistema de los pano del Puris”
Como resultado de estas recombinaciones caleidoscopicaslos gruposlocales
estarian constantemente asumiendo nuevas identidades, las cuales se re-
flejarian en los nuevos nombres a través de los cuales éstos sonidentificados
porsusvecinos.Y ello, segtin el autor, explicariala proliferacién de nombres
de grupos locales pertenecientes al conjunto de los pano del Puras que
aparecen en las fuentes desde mediados del siglo XIX.

Situacion similar se encuentra entre los Mayoruna, entre quienes la
captura de mujeres de otros grupos parece haber constituido un fenémeno
recurrente e institucionalizado. En este sentido, Erikson afirma que entre los
Matsés existia un orden pre-establecido de preferencias en cuanto a los
grupos objeto de sus incursiones de captura: "se atacaba en primer lugar a
otros Matsés, luego a otros grupos pano (Marubo, Capanahua, Remo), y en
ultima instancia, y a falta de otra alternativa, a los foraneos hispano-
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hablantes o de origen luso-brasileiio”. De esta manera, los asentamientos
matsés -y en menor medida los de los Matis- se caracterizan por estar
compuestos por gentes provenientes de diversas unidadeslocales de dentro
y fuera del conjunto local mayoruna.

Aunque Frank no menciona el fenémeno de captura de mujeres como
algo institucionalizado entre los Uni, si presenta evidencia de que las
unidades locales de este conjunto también tenian una composicién
heterogénea como resultado del estado permanente de guerra internay de
las inestables alianzas a las que éste daba lugar. De esta manera, Frank
afirma que en la comunidad de Santa Marta se encontraban presentes
diversas "micro-tradiciones" culturales y senala que: "La razén para la co-
existenciade talesmicro-tradiciones... esnetamente histérica. Los principa-
les defensores actuales de una u otra version (siempre 'lideres' de importan-
tes facciones familiares al interior delacomunidad) simplemente resultaron
ser descendientes de miembros de diversos grupos locales del alto

mn

Zangaruyacu, antes independientes y hostiles entre si".

Ya hemos discutido las razones que presentan estos autores para expli-
carlainestabilidad socio-politicainherentealas unidadeslocales del macro-
conjunto pano y cémo la misma ha tenido como consecuencia la existencia
de unidades locales de composicion heterogénea y "caleidoscépica”. Cabe
ahora discutir de manera muy general algunos de los mecanismos de
integracién social que permiten contrarrestar esta tendencia hacia la
atomizacion extrema.

Aunque Erikson no discute como operan de manera especifica lo que €l
denomina "mecanismos agregativos”, si sefiala que la existencia de una
tradicion lingiiistico-cultural coman a todos los pano septentrionales -refle-
jada por ejemplo en un sistema de tatuajes y decoraciones faciales basado en
variantes de un modelo general- facilita la incorporacién de los 'foraneos’
capturados a las unidades locales de sus captores. De esta manera Erikson
concluye que: "La cultura matsés parece ... acomodarse perfectamente ala
intrusién de una ola de cautivos 'foraneos’, cuya asimilacion se efectta sin
perturbar demasiado el medio de 'acogida™. De hecho, como veremos mas
adelante, la incorporacion de foraneos aparece como un elemento indis-
pensable en la concepcién mayoruna del orden social.

Porsu parte, Townsley dedicauna porciénimportante desu monografia
a analizar los mecanismos de integracién que permiten contrarrestar las
tendencias de fragmentacién social. Basicamente Townsley propone que:
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"La representacién esquematica del orden dual en la sociedad y el cosmos -
compartida por todos los pano del Purts- no sélo facilita el constante
movimiento de fragmentos sociales entre los grupos locales al establecer
relaciones categoriales muy amplias que pueden ser utilizadas para situar
socialmente a todos y cada uno de los pano del Purus en relacién a los otros,
sino que también proporciona un marco sencillo para el establecimiento de
una cohesién comunal porencimay en contra de la fragmentacion endémica
del entorno social”.

Este orden dual estaria basado en el sistema de mitades y el sistema
onomastico asociado a éste -basado en la existencia de un corpus denombres
perteneciente a cada mitad- los cuales son compartidos por todos los
miembros del conjuntolocal delos panodel Puris. Estos 6rdenes categoriales
proporcionarian, segin el autor, un medio de clasificacion social que permi-
te trascender las disrupciones y conflictos caracteristicos de las dinamicas
impuestas por la consanguinidad y el calculo politico de las relaciones
cotidianas de parentesco.

Aunque, segtn Erikson, en la actualidad el sistema de mitades entre los
Matsés solo tiene funciones ceremoniales y ya no regula los intercambios
matrimoniales, mientras que entrelos Matis sus huellas son ain mas tenues,
es muy probable que en el pasado el mismo haya tenido similar funcién
como mecanismo de integracion en un contexto social caracterizado por la
permanente inclusion de foraneos en el seno de los asentamientos locales.
Igualmente, los pano septentrionales parecen haber compartido un sistema
onomastico similar al que reporta Townsley para los pano meridionales, y
que también habria proporcionado un eficiente mecanismo categorial para
facilitar laincorporacion de foraneos a las unidades locales (Erikson 1993b).

Entre los Uni -los mas occidentales de los pano interfluviales- Frank no
reporta la existencia de ninguno de estos dos mecanismos de integracion
social. En ausencia de estos mecanismos categoriales, los Uni habrian
desarrollado un otro mecanismo igualmente adaptado a contextos de ines-
tabilidad socio-politica y extrema fragmentacion social. Dicho mecanismo,
denominado raéati, "civilizar o pacificar al otro", permitia establecer alianzas
politicas via el intercambio matrimonial entre asentamientos locales ante-
riormente enemigos entre si. Segiin Frank, mediante este proceso -prolonga-
do y altamente ritualizado- se establecian alianzas con otros asentamientos
locales considerados si no como "verdaderos hombres", por lo menos como
hombres capaces todavia de aprender los "verdaderos conocimientos”.
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En todos estos casos, estos mecanismos de integraciéon cumplen con la
funcion esencial de convertir en 'iguales’ a aquellos que son 'diferentes'. Sin
embargo, para que esto sea posible estos 'otros' requieren ser 'otros simila-
res’, es decir, deben compartir un sustrato cultural coman. Pero atn en los
casos mas extremos de 'diferenciacién’, como el de los 'blanco-mestizos', su
incorporacion también se hace posible sobrelabase ya de una manipulacion
de la historia a través de la mitologia, ya de la extension de la logica del
sistema dual. La primera situacion es ejemplificada por los Uni, quienes
consideran a los blancos descendientes de un grupo uni que en tiempos
miticos acompané al Inca en su primer viaje. La segunda es el caso de los
pano del Puras, quienes asimilan a los blanco-mestizos que en épocas
recientes se han incorporado a su universo social mediante alianzas matri-
moniales, ala mitad Daiva, es decir, ala mitad de los "Hijos de los Foraneos".

* % *

Lo que estas tres monografias demuestran de manera admirable es que
a diferencia de otros pueblos indigenas amazénicos que se esfuerzan por
eliminar las diferencias internas en aras de un ideal de unidad y homoge-
neidad social, los pueblos de habla pano se nutren mediante la permanente
incorporaciéon de la 'diferencia’. En efecto, si bien los mecanismos de inte-
gracion arriba mencionados permiten transformar a los 'otros similares’ en
‘nosotros’, dicha transformacion es sélo parcial y no se propone tanto
eliminar la diferencia, cuanto incorporarla de manera socialmente creativa.
Dehecho,laforma en que seincorporaladiferencia varia de grupoengrupo.
Asi, tal como lo senala Erikson, mientras que en el caso de los Matis -entre
quienes no se ha practicado la captura sistematica de mujeres desde hace
muchos anos- éstos conservan y subrayan el estatus de amano, "adoptado”,
delosdescendientes de gente capturadavarias generaciones atras, "temiendo
sin duda una cierta esclerosis sociolégica ligada al exceso de autoctonia”, los
Matsés -entre quienes existe una super-abundancia de cautivos- no transfie-
ren dicho estatus alos hijos de éstos "temiendo sin duda por suidentidad de
origen”. Sin embargo, tal como lo afirma este autor, paradéjicamente "estas
dos actitudes aparentemente opuestas resultan de una misma légica: la
busqueda deunabuena dosificacion que permita el equilibrio indispensable
entre 'lo de adentro' y 'lo de afuera’.
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De manera similar, Townsley senala que la ideologia dualista de los
pano meridionales tiene como "objetivo central el intento de unir a los de
adentro conlos foraneos”. Segin Townsley, esto responde alas condiciones
de inestabilidad y recombinaciéon caleidoscopica existentes entre estos
grupos -compuestos de descendientes del] kafnwo, "grupo local”, y descen-
dientes de cautivos- las cuales traducirian "el antagonismo entre los miem-
bros del grupo y los foraneos de un problema ubicado en las fronteras de
cada grupo a un problema social y politico muy real ubicado en el centro
mismo de la vida social del grupo”.

Es este manejo de la 'diferencia’, considerada por los pano factor indis-
pensable de toda existencia social -la que a veces se encubre y otras se
subraya- lo quele otorga a estos grupos un caracter tan especial en el ambito
del oriente peruano; caracter, sin embargo, que desde otro punto de vista
resulta muy 'amazonico': baste pensar en la "exogamia lingiiistica” de los
pueblos tucano del Vaupés. Por lo demas, es en ultima instancia esta
realidad “caleidoscépica” la que tanto dificulta la identificacidon de 'etnias’
entre los miembros del macro-conjunto pano. Sibien en un corte en el tiem-
po uno podria identificar conjuntos locales los cuales, tal como afirma
Townsley, constituirian lo mas préximo a una "unidad étnica", en térmi-
nos diacrénicos todo sucede como si se estuviese ante la presencia de un
continuo proceso de creacion y recreacion de nuevas entidades e iden-
tidades étnicas.

En la actualidad asistimos a un nuevo proceso por el cual los antiguos
grupos locales de fronteras difusas y fluidas comienzan a adquirir, tanto en
términos €ticos com €micos, el caracter de 'etnias’. Este proceso, asociado a
la dispersion y aislamiento de los grupos locales que conforman los tres
conjuntos analizados en este volumen, asi como a las necesidades impuestas
por la situacion de contacto -legalizacion de tierras, acceso a servicios
basicos de salud y educacion, etc.- amenaza con rigidizar las fronteras de
estos grupos y eliminar la ‘alteridad' como factor constitutivo de su identi-
dad. Tal como concluye Erikson, si bien este proceso -en parte impuesto
desde fuera, pero en parte impulsado por los propios interesados- "podria
contribuir a que se reconozcan sus derechos de manera mas efectiva, es
forzoso constatar que al aceptar esto al mismo tiempo estarian haciendo una
gran concesion a la vision del mundo introducida por los blancos".
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NOTAS

1. A efecto de homogenizar la terminologia utilizada por los autores del presente
volumen, hemos elaborado el siguiente cuadro de equivalencias:

Entidad social Erikson Frank Townsley

macro-conjunto macro-conjunto — —

conglomerado conjunto (1) — complejo regional

regional

conjunto local conjunto (2)/ conjunto/

sub-conjunto — categoria étnica (3)

grupo local grupo local grupo local/ grupo local
microregion (4)

asentamiento asentamiento asentamiento/ asentamiento/
grupo local (5) comunidad (6)

(1) como en "conjunto de los pano septentrionales”

(2) como en "conjunto Mayoruna"; en su articulo de 1993a utiliza el término "sub-
conjunto”

(3) utiliza indistintamente ambos términos y a veces el de "categoria lingiiistico-
cultural”

(4) utiliza tanto el término "grupo local” como el de "microregién auténoma” en el
sentido de "conjunto de asentamientos auténomos”

(5) con frecuenciautilizael término"grupo local”comoequivalentede "asentamiento
local"

(6) utiliza indistintamente ambos términos y a veces el de "aldea”

x|



BIBLIOGRAFIA

Chaumeil, J-P.
1994  "Los Yagua'; en F. Santos y F. Barclay (eds.), Guia etnogrdfica de
la alta amazonia, Volumen I, Quito: FLACSO-Ecuador/IFEA.

D’Ans, M.
1973 L’Amazonie péruvienne indigéne. Anthropologie, ecologie, ethio-
histoire; Paris: Payot.

Descola, Ph.

1993 "Les affinités sélectives. Alliances, guerre et prédation dans.
'ensemble jivaro”; en La remontée de I’Amazone. Anthropologie
ethistoire des sociétés amazonieres; Namero especial de L 'Homme,
XXXIII (126-128).

Erikson, Ph.

1993a "Une nébuleuse compacte: le macro-ensemble pano”; en La
remontée del’Amazone. Anthropologie et histoire des sociétés
amazoniennes; Numero especial de L'Homme, XXXIII (126-128).

1993b "A onomastica matis é amazoénica?"; en E. Viveiros de Castro y
M. Carneiro da Cunha (org.), Amazomia. Etnologia e historia indi-
gena; Sao Paulo: Nucleo de Histéria Indigena e do Indigenismo
da USP :FAPESP.

Goulard, J-P.
1994  "Los Ticuna"; en F. Santos y F. Barclay (eds.), Guia etnogrifica de
la alta amazonia, Volumen I, Quito: FLACSO-Ecuador/IFEA.

Keifenheim, B.
1990 "Identité et alterité chez les indiens pano"; en Journal de la Société
des Américanistes, T. LXXVII (2); Paris.

Renard-Casevitz, F-M.
1993 "Guerriers dusel, sauniers delapaix"; en Laremontée de l’Amazone.
Anthropologie et histoire des sociétés amazonienies; Nimero espe-
cial de L'Homme, XXXIII (126-128).

Santos Granero, F.
1994  "The consecration and desecration of Amuesha territory: the
writing and reading of history in landscape”; ponencia presen-
tada al 48 Congreso Internacional de Americanistas; Uppsala.

Santos, F. y F. Barclay
1994  "Introduccion”; en F. Santos y F. Barclay (eds.), Gufa etnogrifica
de la alta amazonia, Volumen I; Quito: FLACSO-Ecuador/IFEA.

xli



LOS MAYORUNA

Philippe Erikson



Mayoruna

CONTENIDO

Pag.
INtrodUCCION ..o e 5
Datos generales ..ot 11
La historia de los pueblos mayoruna ... 31
Apropiacion del medio ambiente y sus recursos.......................... 47
Mecanismos y estructuras de reproduccién social .......................... 61
Mito, ritual y estructuracion del cOSMOS ... 75
Realidad actual...........ocoooooiiiiii e 92
INOAS v s 100
Anexo: Una historia sobre la iniciacion de los jévenes ...................... 108
BIbHOZrafia ..........ccoiiii e e 110
Mapas
Distribucion de los pueblos del conjunto Mayoruna
en Pertt y Brasil ... 7
Area de ocupacion de los pueblos del conjunto Mayoruna
en €l Brasil.......c.oooiiii 21
Cuadros
Vocabulario comparativo matsés/matis ... ... 28
Inventario de especies cultivadas por los Matsés ... 51
Terminologia de parentesco: Ego masculino ... 63
Terminologia de parentesco: Ego femenino ... 64
Clases del sistema social MayOruna ..o 67



Ph. Erikson

Figuras

Tatuajes tipicos de los pano septentrionales ..., 14
Maloca matsés tradicional 59
Maloca MaALis ..o 60
Fotos y grabados

Indigenas MayOrtuna ...t 35
MaAlOCA MALIS .oovviiiiiiiece ettt ettt et 57
Pareja matis descansando en unahamaca ... 73

N\ <e .. L. . <.
Personificacién de un espiritu mariwin en ocasién
del ritual de crecimiento ... 84



INTRODUCCION

Lapresente monografia parece imposible. En efecto, contrariamente ala
mayoria de los otros textos de la Guia etnogrdfica de la alta amazonia, éste no
se consagra a ninguna ‘etnia' claramente definida, sino mas bien a un
conjunto de grupos locales distribuides a ambos lados de la frontera
peruano-brasilena y tradicionalmente amalgamados bajo el nombre genéri-
co de "Mayoruna“. Se trata, en suma, de una etnografia no circunscrita, que
buscaenglobarenunmismo esfuerzo sintéticolatotalidad de estos segmen-
tos denominados Mayoruna, los cuales constituyen larama mas septentrio-
nal de la familia etno-linguistica pano. En la medida que los datos lo
permitan, procuraremos dar cuenta de cada uno delos componentes de este
conjunto: Matsés, Matis, Korubo, Mayu, Kulina-Pano, etc. (ver Mapa 1).

Algunos podrian reprocharnos el querer rehabilitar de esta manera el
término "Mayoruna" hoy en dia vigorosamente recusado por los defensores
de los indigenas, quienes afirman no sin razén que estos pueblos no se
reconocen de ninguna manera a través de este término. Cierto es que este
altimo tiene una triste reputacién tanto en el Brasil como en el Perq, la cual
lamentablemente empana a las gentes designadas a través del mismo. Cabe
senalar, entonces, que en el sentido mas general que aqui le damos, el
lérmino Mayorunano hace referenciaa un grupo en particular -que pudiera
recusar tal apelacién- sino a una entidad abstracta definida por el observa-
dor foraneo, y por consiguiente, legitimamente designada mediante un
términoratificado porla tradicion etnografica. Por otra parte, la designaciéon
que no tiene de por si un contenido peyorativo, no hace sino aliviar el
problema de las connotaciones negativas presentes en otros términos.
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Puede que senos reproche, igualmente, el caracter artificial de un sujeto
de estudio desprendido de toda realidad geopolitica facilmente circunscri-
ta. El hecho es que el conjunto aqui descrito no se presenta de ningtin modo
como una 'comunidad indigena’, y comprende tanto a aquellos grupos que
rehusan todo contacto con los ‘blancos’ como a aquellos que habitan en la
periferia de los centros urbanos. La opcién de tratarlos conjuntamen-
te se justifica, sin embargo, por consideraciones tanto tedricas cuanto prac-
ticas.

En efecto, los diversos grupos aqui estudiados se encuentran lingiiistica-
mente muy proximos entre si, y sus culturas no presentan sino minimas
variaciones sobrelabase de temas comunes. En tal contexto, la comparacion
sistematica se presenta mas como fuente de enriquecimiento que de confu-
sién. De otro lado, para todos los Mayoruna conocidos, la heterogeneidad
parece percibida como una pre-condicién indispensable a toda existencia
social, de suerte quelaidea de que un grupo pudiera perpetuarse aislado de
sus vecinos resultaimpensable. Si bien cada uno de los grupes aqui tratados
(Matsés, Matis, etc.) goza de una cierta autonomia empirica en relacién a
otros pueblos -sobre todo después de la llegada masiva de los blancos- no
sucede lo mismo a nivel de las representaciones.

A pesar de las diferencias, la distribucion de los Mayoruna en diversas
‘etnias’, no corresponde sino a una reificacién reductora impuesta por una
visién externa, de la cual esta monografia pretende diferenciarse. Asi, por
ejemplo, analizar el caracter 'étnico’ de un grupo como los Matsés, fuera del
contexto regional en el que el éste se inserta, puede suscitar graves contra-
dicciones, ya que mas de la mitad de sus mujeres adultas actuales han sido
raptada, preferentemente de otros pueblos pano. ;Cémo entonces conside-
rar a los Matsés como una entidad replegada sobre si misma, con fronteras
netamente definidas?

Resulta, entonces, imposible hablar de los Matsés como de una etnia en
el sentido usual del término. Sin embargo, también seria errado considerar
a esta poblaciéon como el simple resultado sincrético de la suma de
sobrevivientes de etnias diversas, antafnio menos separadas entre si y ahora
dislocadas, pero artificialmente reunidas por un accidente de la historia. A
despecho de su exogamia exacerbada, los Matsés presentan de hecho una
estabilidad y unahomogeneidad cultural notable, tal como precisamente lo
hace notar Romanoff:
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Mapa 1
Distribucién de los pueblos del conjunto Mayoruna en Pert y Brasil
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“dados los origenes dispares de la poblacion matsés, resulta notable el hecho
de que el contenido material de cualquier cocamera sea casi idéntico al
contenido de todas las otras cocameras” (1984: 268; en inglés en el original).

El comentario es valido también para otros aspectos menos materiales
de la vida matsés: ritos, mitos, valores y creencias. Todo ello sorprende por
su coherencia interna y no desentona para nada en el paisaje etnografico
mayoruna en general.

La cultura matsés parece, entonces, acomodarse perfectamente a la
intrusion de una ola de cautivos 'foraneos’, cuya asimilacion se efectia sin
perturbar demasiado el medio de 'acogida’. Esto, sin embargo, no resulta
demasiado asombroso, puesto quelainmensamayoriade cautivos proviene
de pueblos cuya visién del mundo se asemeja a la de los Matsés, de suerte
que cada uno no sufre sino la influencia poco perturbadora de sus iguales.
En efecto, en materia de incursiones las preferencias se manifiestan clara-
mente, yendo de mas a menos semejante. Las incorporaciones se han
efectuado segtin un orden completamente predeterminado; en términos de
preferencia se atacaba en primer lugar a otros Matsés, luego a otros grupos
pano (Marubo, Capanahua, Remo), y en tltima instancia, y a falta de otra
alternativa, alos foraneos hispano-hablantes o de origen luso-brasileno. De
hecho, 1a colusion entre adversarios potenciales fue tal que ciertos grupos se
habrian incorporado voluntariamente y de manera completamente pacifica
a los antepasados de los Matsés contemporaneos (Romanoff 1984: 69-70).

En definitiva, lejos de plantear un problema, la necesidad de un aporte
‘exterior' forma parte integral de la ontologia mayoruna -tal como tratare-
mos de demostrar en el curso de las siguientes secciones. Cada uno de los
pueblos de los que nos ocuparemos considera a parte de los suyos como si
fueran "otros”, mientras que simbélicamente promuevea partede los "otros"
(objetivamente foraneos) al estatus de semejantes. Aqui la diversidad no es
considerada tanto como una amenaza que pende sobre el orden social, sino
mas bien como la condicién sine qua non de su equilibrio. Bajo la presién de
la sociedad nacional, los Matsés no han hecho mas que estrechar sus
principios a su extremo, pasando masivamente al acto. Simultineamente,
otros grupos mayoruna, tales como los Matis, mas aislados y menos belico-
sos, se contentan con cultivarlaficcién paradéjica de unaalteridad endégena.

Si el problema de los Matsés fuese la super-abundancia de cautivos, el
de los Maltis provendria, por el contrario, de su excesiva rareza. Los prime-
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ros, temiendo sin duda por su identidad de origen, no transfieren el estatus
de amano ("adoptados") a los hijos de los cautivos (Calixto 1987: 19). Los
segundos, temiendo sin duda una cierta esclerosis sociolégica ligada al
exceso de autoctonia, insisten por el contrario en el caracter exdgeno (amano)
de los descendientes de sus cautivos korubo, jain cuando las ultimas
incursiones se remontan a inicios de este siglo! Asi, unos minimizan aquello
que los otros exageran. Paraddjicamente, sin embargo, estas dos actitudes
aparentemente opuestas resultan de una misma logica: la busqueda de una
buena dosificacion que permita el equilibrio indispensable entre 'lo de
adentro' y 'lo de afuera’.

Los diversos componentes del universo mayoruna presentan, de esta
manera, un caracter menos aleatoriamente dispar que necesariamente com-
puesto. La naturaleza sintética de nuestra monografia no hace mas que
reflejar dicha caracteristica. A propoésito de esto cabe sefialar que inicialmen-
te su elaboracion debia ser llevada a cabo conjuntamente por Luis Calixto
Méndez y el autor, quienes han trabajado respectivamente entre los Matsés
del lado peruano y los Matis del lado brasilefio de la frontera. La intencién
se ha mantenido, ain cuando lamentablemente, por razones personales,
Luis ha debido desistir del proyecto, dejando al otro co-autor a cargo de la
tarea de redactar la presente monografia, para lo cual se ha aprovechado el
trabajo oral previo de preparacién realizado conjuntamente en Iquitos en
1988.

Los Mayoruna son bastante conocidos en el ambiente no académico,
tanto en el Perii como en el extranjero. Sin embargo, es de deplorar que este
'conocimiento' se reduzca esencialmente a una serie de prejuicios de tinte
masomenos racista. Un articulo consagrado al trabajo del Instituto Lingiistico
deVerano (ILV) yaparecido enfebrero de 1970enel diario "El Comercio”, refleja
bien la reputacion de salvajes que se les ha creado:

"Porprimera vez se logré tener contacto conmiembros dela tribu Mayoruna. ..
Por lo menos en los tltimos cien afos, no ha habido ningtn contacto entre la
tribu y el resto del género humano. Ningln contacto normal. Porque los
Mayorunas han sido el grupo mas cerril, peligroso e inalcanzable de la
selva... Feroces y crueles, los Mayorunas sembraron durante décadas y tal
vez centurias el mas absoluto terror en la gran zona que cubrian con su
erratica vida némade”.
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Se cree pues conocer alos Mayoruna. Pero haciendo abstraccién de este
tipodeexpresioneslapregunta de”;quiénes sonlos Mayoruna?" permanece
sin contestar. El texto que a continuacidn se presenta se dedicari a tratar de
responderla, aunque la tarea pueda parecer desmesuradamente ambiciosa
y, ala vez, ridiculamente ingenua.

A efectosde darunaprimerarespuestaaesta pregunta-a grandesrasgos
y antes de entrar en detalles- se puede definir a los Mayoruna como un
conjunto de pueblos generalmente presentados como muy marginales, pero
cuyas practicas culturales se asemejan a las de otros pueblos pano mucho
mas de lo que generalmente se afirma.

Existen ciertas especificidades mayoruna, que a menudo constituyen
huellas de influencias septentrionales. Asi, entre los temas que seran desa-
rrollados en el cuerpo del texto cabe anotar: la gran importancia ritual de las
palmeras Bactris y de los espiritus ancestrales asociados a éstas; la notable
valorizacién de la barba; la extrema labilidad del shamanismo; el uso de
alucinégenos mas valuados que el ayahuasca; y finalmente una patrilocalidad
muy marcada.

En contraste, entre los rasgos que son comunes a los Mayoruna y a los
demas miembros de la familia lingiiistica pano se pueden citar: una
onomastica netamente kariera; un dualismo organizado alrededor de dos
polaridades femineidad-dulzor versus masculinidad-amargor, e interior
versus exterior; la residencia tradicional en malocas o cocameras; el
endocanibalismo funerario; una dieta vegetal que descansasobrelosbananos-
platanos y la yuca dulce, pero un ciclo ritual centrado en la cultura del maiz;
la iniciacién conjunta de muchachos y nifias, acompanada de la muerte de
animales familiares, de cacerias rituales y justas sexuales. Frente a estas
caracteristicas pan-pano, las divergencias que presentan los pueblos
mayoruna tienen un peso muy menor.
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DATOS GENERALES

Nomina Gentilia

Mayoruna

Losrepresentantes extremo-septentrionales de lafamilia etnolingiiistica
pano fueron conocidos primero con el nombre de Barbudos (a veces Barba-
dos) y menos frecuentemente con el nombre de Dallus (utilizado por los
Jebero). Sin embargo, en las fuentes antiguas aparecen designados mas a
menudo como Mayoruna, término del que se encuentran innumerables
vanantes, tales como Maxuruna, Majuruna, Mayuzuna, Mayirona, Maxirona,
Mashoruna, Mashobuna o incluso Mangeroma (Handbook of South American
Indians, ]. Steward (ed.) -en adelante HSAI, 1948: 111, 551-55; 1V, 269).

Aunque introducido por los Cocama, el término Mayoruna es al parecer
de origen quechua -lengua franca de las antiguas misiones de Mainas- y
carece de connotaciones peyorativas puesto que significaria literalmente
'gente de rio' (mayo = rio; runa = gente; segun Girbal, autor del siglo XVIII,
en lzaguirre 1922-29: XI1, 428). Este apelativo, cuya etimologia es por lo
demas incierta (ver Uriarte 1982: 267), puede resultar irénico en la medida
en que se aplica a poblaciones hoy en dia esencialmente interfluviales. No
debe olvidarse, sin embargo, que los antepasados de estos tltimos habrian
sido encontrados originalmente por los cronistas y los antiguos Cocama a
orillas del Amazonas, del Ucayali y sobre todo del Huallaga, cerca de la
desembocadura del rio Mayo. Colini (1884: 531; en italiano en el original)
deduce de alli que "los Mayoruna llevan en su nombre el sello de su
proveniencia... Habrian huido hacia el este de la persecucidn espanola”, y
numerosos autores, tales como Villarejo (1979: 181), comparten dicho punto
de vista. El razonamiento parece no obstante discutible, como veremos al
abordar la etnohistoria de este conjunto de pueblos.

11
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F. Barclay (com. personal) sugiere que el nombre 'Mayoruna' podria
igualmente tener una etimologia mixta -mitad endégena y mitad que-
chuaya que mayu les sirve comtnmente para designar a los grupos vecinos.
Lahipétesis no carece de atractivo, sobre todo si se considera de unlado que
a menudo los pueblos se ven designados por el nombre que ellos mismos
emplean para sus propios vecinos (por e€j.: waika para los Yanomami), y
de otro, considerando que a comienzos de siglo el grupo actualmente
conocido como Matsés (ver mas adelante) era frecuentemente designado
como 'Mayo' en el Perti (ver Izaguirre: XII, 430) y sobre todo en el Brasil (ver
Melatti 1981: 69).

Marubo

Aparte de 'Mayoruna' y de 'Mayo', un otro término frecuentemente
empleado por dicha época en el Brasil para designar a los distintos grupos
pano septentrionales era el de 'Marubo', con las variantes de Maropa,
Marua, Marobo, e incluso Marahua ajuzgar por Tessmann (1930). Tras poco
mas de diez afios este término pasé a designar mas precisamente a otro
grupo pano vecino del conjunto del que es objeto esta monografia, pero al
que definitivamente no pertenece {(Melatti 1981: 37). Este apelativo puede
igualmente aplicarse alosindigenasaislados que pertenecen aotras familias
lingiiisticas, como por ejemplo ciertos grupos Kanamari (Elder 1979). Sin
embargo, en la mayor parte de las fuentes antiguas -tal como, por ejemplo,
Herndon (1853: 233)- Marubo se refiere explicitamente a una subdivision de
los Mayoruna ubicada bastante mas abajo sobre el rio Yavari.

Aligual que el término Mayo, el de Marubo es muy probablemente un
término utilizado por un grupo pano septentrional (‘Mayoruna') para
referirse a sus vecinos. Puede ser traducido ya sea descriptivamente como
"los calvos" o, con una connotacién negativa, como "los espiritus maru",
caracterizados precisamente por su carencia de cabello y de adornos, asi
como por su caracter antisocial. El hecho de que algunos de los antiguos
Mayoruna hayan sido descritos como llevando una tonsura por lo menos
parcial da algiin peso ala primera hipétesis (, pero la segunda puede pa-
recer mas convincente si se considera que antes de cualquier ataque los
Matis se quitaban los adornos para hacerse 'invisibles' al igual que los
espiritus maru y que luego, a su regreso, se rapaban el craneo en sefal de
duelo en caso de que alguno de los suyos hubiera muerto. De alli a postular

12
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entonces una estrecha asociacion entre las nociones de enemigo, de mari, de
invisibilidad y de ausencia de adornos no hay sino un paso, el mismo que
puede ser franqueado si se toma en cuenta que una tematica similar se
encuentra entre otros pueblos pano (Melatti 1985: 211; Bardales Rodrigucz
1979: 31). De cualquier modo, ningiin grupo pano se autodesignaba como
Marubo hasta que Melatti y Montagner-Melatti establecieran dicha denomi-
nacion para el grupo por ellos estudiado.

Remo y Capanahua

Las fuentes anteriores a la segunda mitad de este siglo permiten, por lo
general, distinguir bastante claramente entre, por un lado, los pano scpten-
trionales y, por otro, los pano riberenos (Shetebo, Shipibo, Conibo), y
aquellos del Yurtia-Puras (Cashinahua, Amahuaca, Yaminahua). En cam-
bio, estas mismas fuentes asocian frecuentemente la fracciéon meridional de
aquellos designadosaquicomo '"Mayoruna'aotros pueblos geograficamente
contiguosy deaparienciasimilar, talescomolos Marubo, los Capanahua, los
Remo (Nucuini), los Catukina-Pano e incluso los Poyanahua.

Tal imprecision se explica en primer lugar por el hecho de que estos
grupos se disputan un territorio practicamente desconocido, centrado en el
alto Yaquerana y delimitado aproximadamente por el Tapiche, el Ipixunay
el Curuga (ver Mapa1). Sin embargo, esto parece deberse esencialmentea su
parecido fisico, pues tanto los Mayoruna como los 'Rhemu' y los Capanahua
sorprenden por la notable claridad de su piel, y sobre todo porque llevan
adornos -en particular tatuajes- sumamente parecidos (ver Figura 1). El
motivo de la 'rienda’ -que Tastevin (1919: 154; en francés en el original)
define como "una linea azul que va de la comisura de la boca hasta debajo
delas orejas, como las bridas de un caballo”- se encuentra por ejemplo tanto
entre los Marubo y los Matsés, hacia el norte, (Melatti 1981), como entre los
Katukina (Tastevin 1919) y los Poyanahua (Oppenheim 1936a) hacia el sur.
Este rasgo’ engendré una confusion tanto mas grande cuanto que dio origen
alaidentificacion de sus portadores como Remo’, en razon de [a asociacion
que la forma misma de este tatuaje evocaba: el complemento indispensable
de una canoa (ver Carvalho 1931: 231; Raimondi 1862)

A pesar de sus similitudes fisicas, culturales y lingiisticas, estos grupos
parecen no obstante haber mantenido relaciones esencialmente belicosas
entre si. Asi, por ejemplo, segiin Montagner-Melatti:

13
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Figura1
Tatuajes tipicos de los pano septentrionales
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“Los Nukini eran enemigos de los Capanahua, no se casaban entre si.
También eran enemigos de los Shipibo, se mataban mutuamente. Robaban
mujeres y cortaban la cabeza de sus enemigos ... Las relaciones con los
Poyanawa no eran amistosas. Los muertos en las luchas eran decapitados y
sus cabezas colocadas en las ramas de los arboles. Los Nukini peleaban con
los Mayo, del rio Yavari y con los Kapatxo (?) de la divisoria de la Serra do
Moa. Hablaban lenguas diferentes; morian muchos de ellos" (1977: 39; en
portugués en el original).

Las relaciones entre los Matsés y los Remo no eran mucho mejores. En
la actualidad resulta dificil saber si atin subsiste algtin grupo remo ademas
de los Isconahua -quienes viven actualmente a orillas del Ucayali (ver
Whitton, Green y Momsen 1964; Braun 1975)- y de los Nucuini, refugiados
enlazonade Acre, Brasil. Es significativo de todas maneras que cuando los
ninos Matsés juegan ala guerra, sus enemigos imaginarios son los Demushbo
(nombre que éstos dan a los Remo) antes que los Mayu, quienes son menos
diferentes de ellos (Fields 1963: 11) ®. Por su parte, los Isconahua-Remo
trataban a los Mayoruna de Pimisnahua ("gente canibal") o de Michinahua
("gente mala”) segiin Whitton et al. (1964: 98), lo cual dice bastante acerca del
estado de sus relaciones con estos enemigos privilegiados.

En términos politicos, entonces, los Mayoruna, Remo, Capanahua y
Poyanahua se oponen francamente; pero, paradéjicamente, es sin duda en
razon de su mismo antagonismo que éstos se parecen y llevan marcas
faciales similares. En efecto, se sabe que una de las funciones de los tatuajes
consiste en ratificar de manera visible la incorporacién de los cautivos
(Tastevin 1926:51; Romanoff 1984: 48), peroquedichaasimilacién simbdlica
del ‘otro’ no inhibe de ninguna manera la de servir como modelo constitu-
tivo de laidentidad propia (ver Erikson 1986). Ya que si por un lado se trata
ciertamente de autodemarcarse (tatuando para ello a los jévenes) y de
asimilar al 'otro’ (los prisioneros), por otro se trata de exhibir su pertenencia
a un conjunto en cuyo seno los motivos apenas varian ligeramente, de
acuerdo aunadialéctica que oscilasutilmente entre dos polosidentificatorios
quelos sicologos denominarian respectivamenteidio- y hetero-patologicos.

Si los diversos motivos permiten establecer distinciones entre etnias,
entre parentelas (secciones), asi como entreindividuos {(ver Erikson 1986}, el
tatuaje -cualquiera que sea el motivo especifico- tiene ademas la propiedad,
por su simple existencia, de insertar al individuo en un conjunto 'indigena’
que se opone al de los nawa, es decir, el conjunto de los ‘blancos' no-tatuados
(ver Erikson 1991a). A pesar de la existencia de variantes, cabe senalar que
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el tatuaje 'basico’ -un simple trazo que va desde la comisura de los labios
hasta debajo de las orejas- se encuentra en idéntica forma entre todos los
pano interfluviales (ver p.ej. Siskind 1974: 76, para los Sharanahua), y sirve
de alguna forma como 'pintura de fondo' a partir de la cual se aplican los
disefios, los cuales por su parte se constituyen en vehiculos de distinciones
'semanticas’ mas precisas.

Los tatuajes de los pano septentrionales también aparecen como un
medio para canalizar, dominar, e incluso preparar la muerte. En matis, el
hecho de tatuar (musha akin, literalmente "matar con las espinas") permite
evitar los truenos (es decir, el descontento de los difuntos). Paralos Marubo,
permite al alma en un primer momento el evitar tomar el camino del mawan
bai ("arco iris" o "camino de los muertos no-pano"), y en un segundo
momento el reunirse en el mas alld con su seccién, es decir, con sus
consanguineos de las generaciones pares (Montagner-Melatti 1985: Cap. 1).
De esta manera, el tatuaje inserta a los portadores en conjuntos indigenas
mas o menos vastos que la 'etnia’. Los grupos mayoruna, tales como los
Marahua -de quienes hablaremos mas adelante y que geograficamente se
encuentran demasiado alejados como para pertenecer al complejo guerrero
cuyaexistenciaaqui postulamos- se caracterizan precisamente por laausen-
cia de tatuajes (Spix 1981: 194), sin que esto pueda atribuirse aun proceso de
aculturacién, dado el gran niamero de adornos labiales que llevan.

Por estas razones, postularia que los Mayoruna meridionales pertene-
cen a un conglomerado de tribus hostiles entre si, las cuales posiblemente
practicabanla cazade cabezas ¥, pero que también presentan caracteristicas
comunes que son percibidas como tales (lo cual evoca la situacién jivaro tal
como hasido analizada por Taylor 1985). El rapto de mujeres tiene lugar de
preferencia al interior de este bloque, elemento que refuerza ain mas su
homogeneidad; segin Romanoff (1984: 41-2), los Matsés comenzaron a
realizar incursiones contra los blancos y a llevarse sus mujeres sélo como
recurso extremo. Este conjunto se caracterizaba, como hemos visto, por una
serie de marcas faciales especificas, pero también se demarcaba a si mismo
a través del uso de un instrumento que se encuentra ausente entre los otros
grupos pano interfluviales: el dunduri o manguaré, tronco excavado que es
utilizado como tambor para invitar, si no desafiar, a los 'otros’ a sus rituales.
Estas dos practicas pueden ser consideradas como formas de expresién y de
comunicacion claramente asociadas a la guerra y ala muerte.

Yanoshemosreferidoalostatuajes. En cuanto al dunduri, segtin los Matis
éste habria desaparecido por falta de contactos con "otros Matis", mas o
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menos hacia la época en que también desaparecié el endocanibalismo
funerario, cuando este grupo opto por una politica de aislamiento, resuelta-
mente pacifista. Esto nos remite a la situacién de los Isconahua, entre
quienes "los tambores de sefiales que anteriormente tenian ya no eran
usados porque atraian la atenciéon hacialaubicacién desusaldeas” (Momsen
1964: 63; en inglés en el original), y sugiere claramente que la belicosidad, la
antropofagia y los tambores estaban intimamente asociados en la practicay
la simbologia de los pano septentrionales. La lectura de Melatti (1985),
Izaguirre (1922-29: XII, 246-7) v Loos (1969), a propdsito de los Marubo,
Remo y Capanahua respectivamente, reforzaria esta interpretacion.

A pesar de su pertenencia a una misma red de intercambios y de
comunicacion guerrera, por lo general es posible distinguir alos Mayoruna
de los otros pano septentrionales debido a sus caracteristicas fisicas y
lingtiisticas. En efecto, los hombre mayoruna solian tener barba, de alli el
nombre de Barbudos que se les dio a sus antepasados de los siglos XVI al
XVIII (ver Kastner 1990); esta caracteristica infaltable, sefialada por los
diversos observadores, constituye un criterio de identificaciéon aun mas
seguro por cuanto se sabe que entre los Remo -como entre todos los otros
pano excepto los Caripuna de Rondonia en el Brasil- "los que tienen alguna
barbaselaarrancan, lo mismo quelas cejas” (Izaguirre 1922-29: XII, 432). Por
otra parte, si ha de creerse al intérprete de Oppenheim (1936a: 150-153),
mientras que los Poyanahua, los Remo-Nucuini y los Capanahua hablaban
lenguas practicamente idénticas (y muy proximas al Cashinahua), las len-
guas puhamumanahua (sin duda un dialecto mayoruna) y mayu serian por
contraste extremadamente diferentes.

Si bien es exagerado afirmar, tal como lo hacen los autores del HSAI
(1948:111, 657), que "su cultura es de alguna manera aberrante", esindudable
que también se hace necesario considerar, al igual que el padre Leceta en
1837, que el bloque mayoruna: "Es nacién muy numerosa y merece con
propiedad el nombre de nacién, porque habla un dialecto enteramente
distinto de los demas” (en Izaguirre 1922-29: IX, 40).

Matsés, Matis y Mayoruna

En la actualidad los descendientes de los Mayoruna son generalmente
asimiladosal grupo designado desde hace pococomo Matsésen laliteratura
especializada. Denominados como 'Capanahua salvaje’ ® en una primera
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€poca, esta etnia fue prontamente reconocida como Mayoruna y légicamen-
te llamada asi hasta ser rebautizada como Matsés. Sin embargo, si bien es
cierto que los antepasados de los Matsés eran Mayoruna, lo reciproco en
cambio no es necesariamente cierto, puesto que un gran ntimero de otras
agrupacionesindigenas -distintas delos Matsés- comparten estaascendencia
(ver mas adelante). El cuadro se complica aun mas si se considera que la
mayor parte de estos otros grupos ex-mayoruna también se autodefinen
como 'Matsés’, término que aunque indigena resultaria tan ambiguo como
el de Mayoruna de no ser porque los pueblos que lo utilizan practicamente
han desaparecido.

Asi, Matis esa todas luces una variante de Matsés. La autodenominacién
de los Korubo también seria 'Matsés', en tanto que la etiqueta 'Korubo'
parece haberles sido puesta por los Matis (Cavuscens y Neves 1986: 57). El
término 'Matsés' también se encuentra como etnénimo de los mencionados
'‘Culina' del Curuca -los cuales no deben ser confundidos con los Culina
arahuac- quienes afirman haber exterminado a otro grupo -aparentemente
también mayoruna-localizado sobrela quebrada Esperanca, al que curiosa-
mente denominaban Korubo, aunque no se trata del grupo cominmente asi
denominado (Cavuscens y Neves 1986: 40).

Hablar de los pano septentrionales presenta pues de entrada un proble-
ma terminolégico. Debido asu mayor poblacién relativa y al hecho de haber
sido los primeros en ser contactados, a los indigenas que poblaban el
Yaquerana entre los rios Galvez y Lobo se les adjudicé una suerte de
monopolio sobre el término Mayoruna antes de detentar, de manera exclu-
siva, el nombre de Matsés. Pero en realidad ni uno ni otro son etnénimos en
un sentido estricto y ambos pueden ser aplicados a otros grupos pano.

Para mayor claridad, entonces, conservaremos el término ‘Mayoruna’
-a pesar de su origen exdgeno- para designar al conjunto compuesto por
diversas agrupaciones auténomas pano septentrionales, reservando al mis-
mo tiempo el término 'Matsés' para aquel grupo particular que la literatura
reciente designa especificamente de esta manera. De este modo retomamos
la tradicidn, al tiempo que aceptamos la innovacién. En lo que sigue,
entonces, los Matsés son considerados ciertamente como Mayoruna, pero
otros grupos pano septentrionales -en particular los Matis y los Korubo-
también lo son. Asi, utilizaremos el término 'Mayoruna' en su acepcién mas
general, restringiendo en cambio el término 'Matsés'a unosolo delos grupos
a los que podria hacerse extensivo. Por arbitrarias que resulten, estas
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decisiones tienen al menos el mérito de brindar claridad, y de evitar
desorientar a los investigadores, sin por otra parte utilizar términos que
pudieran resultar ofensivos para los pueblos en cuestion.

Poblacion y ubicacién contemporanea

En total, por lo menos una docena de grupos independientes, principal-
mente concentrados en el Brasil, se reconocen como Matsés y hablan lenguas
mutuamente inteligibles (ver Mapas 1 y 2). Un buen numero de estos
segmentos del conjunto mayoruna cuentan hoy en dia con apenas un
punado de miembros. Sin embargo, teniendo en cuenta la catastrofe demo-
grafica sufrida desde hace siglos porlos indigenas americanos en general, y
sin hacer extrapolaciones exageradas, se puede imaginar que en el pasado
la importancia numeérica de este bloque debi6 ser infinitamente superior a
la observada actualmente.

En la medida que una buena parte de la poblacién mayoruna vive en
grupos aislados resulta imposible sefialar con precisién su nimero. Sin
embargo, éste puede ser razonablemente estimado entre 2,000 y 3,000
personas, distribuidas de la siguiente manera:

- Los Matsés contactados ascienden aproximadamente a un millar de
personas en el Pert (Chirif y Mora 1977) y a unos 500 mas en el Brasil,
donde se estima, por lo demas, que existen cerca de 200 Matsés méas que
rehusan establecer cualquier tipo de contacto (Cavuscens y Neves 1986:
17). Sonentonces alrededor de 1,700 personas. La mayoria de los Matsés
reside actualmente en la cercania de la comunidad de Buenas Lomas,
sede de un proyecto de apoyo y desarrollo auspiciado por el Instituto
Linguistico de Verano (ILV). En el Per( existen también nicleos en el
alto y bajo Yavari, alto Tapiche, rio Blanco y los poblados ucayalinos de
Requena y Jenaro Herrea (Calixto 1985; Shupihui 1984: 135-136). En el
Brasil existen cinco comunidades en contacto regular con la Fundagao
Nacional do Indio (FUNAI), situadastodasellasaorillasdel Yavari y sus
afluentes de la margen derecha. Cabe sefalar, ademas, que existen
grupos aislados en las cabeceras de las quebradas Hospital y Bata
(afluentes de la margen izquierda del Yaquerana), sobre el alto Pardo y
el alto rio Negro (margen izquierda del Curuga) y Santana (afluente de
la margen derecha del Yavari).
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Los Matis, establecidos en el Brasil, quienes ascienden a poco menos de
150 y habitan en dos poblados situados sobre la quebrada Boeiro (medio
Itui). Su nombre indica hasta qué punto se parecen alos Matsés, con los
cuales la inter-comprensién lingiiistica es practicamente total. Su pre-
sencia al este del Itui se remonta por lo menos a principios de siglo; los
Matis de mayor edad nacieron en el alto Coari, antes de alejarse en
direccion sur para evitar los conflictos con los Korubo. Actualmente los
Matis han sido mas o menos sedentarizados por la FUNAI cerca de las
orillas del Itui, habiéndose desplazado su territorio hacia el oeste.
Algunos Matis estan comenzando a establecerse sobre la margen iz-
quierda de dicho rio.

Los vuelos realizados sobre e} territorio de los indigenas llamados
Korubo (Cavuscens y Neves 1985: 201-204) han permitido ubicar cinco
malocas entre el Itui y el Itacoai, lo que permite estimar en aproximada-
mente 300 personas la poblacién de este grupo tradicionalmente enemi-
go delos Matis. Estos reconocen, sin embargo, que hablan exactamente
la misma lengua que los Matis.

Considerando Uinicamente las tres etnias principales, llegamos asi a un

primer estimado que supera ligeramente los 2,000 individuos, cifra
probablemente muy poco inferior al total real, puesto que los otros grupos
mayoruna estan en vias de extincion.
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Una media docenade grupos "mayu” probablemente ya desaparecidos,
conocidos gracias al testimonio de algunos sobrevivientes encontrados
entre los Matsés. Nos referimos en particular al grupo Nakwa y al de
Pacha en el Brasil y alos Chekachama y a los Kapishto en el Pera ®); sin
contar a aquellos grupos que, exterminados por las epidemias o la
guerra, han desaparecido sin dejar huellas, tales como los Cumala, los
Shajas, los Pinches y los Pisahua mencionados por Villarejo, quien visit6
laregion en 1936 (1953: 186); los Puiamumanahua exterminados porlos
"feroces Mayu del rio Blanco, afluente del Tapiche" (Oppenheim 1936a:
152-153; en francés en el original) e incluso los Mangironas, cuyo tnico
sobreviviente fue encontrado por Alviano (1957-8) en el Brasil .

Dos grupos que se fusionaron a principios de siglo, conocidos como
Kulina-Pano, cuyo etnémino seria Matsés y de quienes los Matis asegu-
ran hablan practicamente ]Ja misma lengua que ellos (ver nota 2). Muy
aculturados, la mayoria de ellos vive actualmente entre los Marubo
aunque son originarios de las quebradas Pedro Lépez y San Salvador,
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Mapa 2

Area de ocupacion de los pueblos del conjunto Mayoruna en el Brasil
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afluentes de la margen derecha del Curaca. Habiendo sufrido numero-
sas agresiones por parte de los Matsés, su poblacion no alcanza hoy en
dia a las cincuenta personas. Es posible que los "Kulina arredios" de los
alrededores sean igualmente Mayoruna, pero esto aun debe ser confir-
mado.

- Almenos dos grupos, completamente aislados y sin contacto conocido,
de quienes se halla regularmente artefactos tipicamente mayoruna en
los alrededores del territorio matis. Uno de estos grupos situado en la
quebrada Pentiaco es erréneamente considerado como matis por sus
vecinos marubo; el otro, que ocupa las inmediaciones del rio Novo da
Cima, suele dejar ceramios muy parecidos (enforma, peso y decoracion)
a los de los Matis.

- Los alrededor de 100 0 200 indigenas arredios de Quixito, a veces llama-
dos Maya, de donde proviene la absurda hipoétesis reportada por
algunos medios segiin la cual éstos provendrian de México (CIMI 1985).
Sin contacto permanente conla FUNAI, estos indigenas trabajan ocasio-
nalmente paralosneo-brasilefos. Sus cerbatanas se parecen asombrosa-
mente a las de los Matis, y solo los intérpretes matsés de la FUNAI
aseguraron comprender su lengua {aunque con dificultad), tras un
breve encuentro en 1978 (Andénimo 1978).

- Finalmente, cabe sefialar a modo de recordatorio que un grupo de 200
'"Mangerona/Mayoruna', del que sélo un miembro habla todavia su
lengua de origen, se encuentra actualmente en la proximidad de la
ciudad de Tefé, en la comunidad de Marajai. Originario de Sdo Paulo de
Olivenga desde donde fue trasladado por un religioso, este grupo vive
en la actualidad totalmente apartado del resto de su familia lingiiistica,
en el medio Solimoes (Faulhaber 1987).

Se deberia sin duda sumar a esta enumeracion algunas etnias aisladas
localizadas enlaregion, algunas delas cualesserian posiblementemayoruna.
El mapa del area indigena del valle del Yavari, anexado en 1984 al informe
de Montagner-Melatti (1980), hace referencia a por lo menos 17 grupos
aislados. Citemos entre los que podrian ser mayoruna a un niicleo llamado
“flechero” de la quebrada Sao José, o incluso al centenar de personas que
habitan en el alto Jandiatuba, identificadas localmente como Katukina o
Barbados {Melatti 1981: 135). Adn si la filiacién mayoruna de este altimo
grupo no fuese confirmada, laretencién del término Barbados -al margen de
la tradicién académica- debe ser tenida en cuenta como testimonio de la

22



Mayoruna

notable permanencia de las tipologias regionales, las cuales a veces son
precisas y duraderas. Si bien se trata solo de una hipotesis, pensamos que
éste podria tratarse del grupo pacifico contactado brevemente porla FUNAI
en 1975 y descrito como "hablando un dialecto mezclado con términos
mayoruna... con cabello largo queles cae hastalos hombros.. nariz y orejas
perforadas...”(CIMI1985,en portugués en el original), cuyas aldeas estarian
compuestas por pequefiasy numerosas casas enlugar de cocameras (Melatti
1981:99).

Por tedioso que pueda resultar este listado, éste atin no es exhaustivo;
pero al menos muestra el impresionante grado de dispersion geopolitica de
los Mayoruna contemporaneos.

La situacion demogrdfica contempordnea

Una vez superado el choque epidemiologico producido por el contacto,
y repuestos de los traumatismos subsecuentes, no es raro constatar una
importante recuperaciéon de la natalidad amerindia. En efecto, si bien es
claro que los Mayoruna no representan hoy en dia sino una infima fraccion
delo que fueronenlossiglos precedentes, se puede constatarun prometedor
crecimiento de su poblacion. Tras haber sufrido una dramatica caida demo-
grafica poco antes y después de los primeros contactos pacificos con las
sociedades nacionales (en los afios '60 y '70} la tasa de natalidad mayoruna
se encuentra en ascenso hoy en dia aunque con algunas variaciones.

Sin disponer del beneficio de asistencia médica alguna y en el contexto
de la persistente agresién microbiana y fisica, el grupo korubo no comparte
desgraciadamente dicha recuperacion demografica. Aquella de los Matis y
de los Matsés es, empero, notable: en el lado brasilefio respectivamente el
75% y 61% de su poblacién tenia en 1985 menos de 20 anos (Cavuscens y
Neves 1986:17y 33), y unadocena de nifios han nacido desde entonces entre
los Matis {censo de 1987). Las observaciones efectuadas en el lado pertano
vanenlamismadireccion: 56% de los Matsés incluidos en el censo efectuado
por Romanoff tenian en 1976 menos de 15 anos, con lo que la tasa de
crecimiento matsés figura entre las mas altas de la amazonia (Romanoff
1984: 66). El conjunto Mayoruna actual parece, entonces, tener un futuro
demografico promisorio, si bien este crecimiento esta lejos de compensar las
pérdidas sufridas de manera continua desde el sigio XVI.
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Cohesion del bloque Mayoruna

Habiéndonos ocupado de su diversidad, debemos ahora sustentar la
cohesion de conjunto del bloque mayoruna. Alfin y al cabo, el simple hecho
de que sus antepasados hayan sido tradicionalmente identificados entre si
por los invasores europeos podria bien reflejar la ignorancia por parte de
estos Gltimos antes que una realidad indigena. Por lo demas, estudios como
los de Zarzar (1983) nos incitan a desconfiar del postulado segun el cual los
diferentes componentes de unamisma familia etnolingiiistica compartirian
por definicién una cultura comin. Identificar, como lo hacemos, un conjun-
to compuesto por unidades politicamente independientes entre si, puede
por lo tanto parecer arbitrario, y lo es en efecto en lo relativo a la historia
contemporanea. Confrontados con los problemas de demarcacién de tie-
rras, de invasién de sus territorios, de asistencia sanitaria o de educacion,
cada agrupacion debe encarar una situacién particular y debe, evidente-
mente, ser considerada independientemente.

Una vez aclarado esto se impone un acercamiento comparativo y
sintético en razén de las notables similitudes que se perfilan trasla aparien-
cia de diversidad, para asi poder presentar una visién de conjunto del
sistema de valores, creencias y principios organizativos de la sociedad
mayoruna, y para comprender su historia y raices comunes. Culturalmente
cada uno de los componentes del conjunto 'mayoruna’ parece representar
una variante de un modelo general, y en términos lingiiisticos, la
homogeneidad resulta atin mas flagrante, tal como ya hemos tenido ocasion
de ver.

Es posible que el cuadro etnografico puntillista que uno encuentraenla
actualidad no refleje tanto la situacion original, sino mas bien la dispersion
y el repliegue engendrados por el cataclismo etnocida que debi¢ acarrear el
boom del caucho. En el siglo XIX -y sin lugar a dudas anteriormente- los
antecesores de los Mayoruna contemporaneos conformaban probablemen-
te vastas redes de alianza matrimonial e intercambio material y politico
como lo deja entender claramente Marcoy:

"Algunas familias de Umaiias [Omagua) habitaban antiguamente en laboca
del rio Jutahy, cerca de la quebrada Sapo, su primer afluente. Después de la
dispersion de estos indigenas, los Marahuas y los Huaraycus se han ensefio-
reado de toda esta regién. Ligados por lazos de amistad conlos Culinos del
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Jandiatuba y los Mayoruna del Yavari, estos indigenas se benefician de las
vias de comunicaciénque la naturaleza ha trazado para pasar de un territorio
aotro" (1867: 116, en francés en el original).

La situacion no seria muy distinta en el siglo XVII, si se considera que
segun el mapa levantado por Fritz en 1691, el lado sur del Amazonas -a
excepcion de la varzea y lasislas ocupadas por los Omagua, tal como Porro
(1979) lo demuestra admirablemente- estaba dominado por los "Pelados o
Mayorunas” entre el Ucayali y el Yavari, luego por los "Curinas” y los
"Guareicus" hasta el Yulai. Estos dos tiltimos grupos, si bien fueron presen-
tados por el HSAI como arahuac, habrian sido mas probablemente pano.

Marcoy (1866: 135; 1867: 119, 123, 134) nos informa que los Marawas (y
los Arahuas), que ¢l ubicé entre las desembocaduras del Yavari y el Yuraa
y cerca de los Culinos, eran un sub-grupo mayoruna, pero hablaban bien el
tupi. Esto contradice a Métraux (HSAI 1948: 111, 660, 663, 706) en lo relativo
a su identificacion lingtistica como arahuac, pero confirma su opinién,
segln la cual los Curina de Fritz: "deben ser identificados con los Culinos
pano-hablantes que vivian en el rio Jutai -al norte de los Marawa arahuac-
en el bajo Jandiatuba y bajo Comatia, y enla margen derecha del rio Yavari.
Nodeberian ser confundidos con los Culino arahuac” (ibidem: 660, eninglés
en el original).

Tal vez los Marawa y los Curina pertenecian a la "nacién mayoruna', lo
mismo que los Huaraycus (Waraicus), los Catuquina-Pano, y los Kulino-
Pano, que ocupaban la frontera este y sur -margenizquierda de la cuenca del
Yuraa- del territorio mayoruna al menos desde el siglo XVII, pero cuya
presenciaes amenudo anotada en plena zonamayoruna-ver lamayor parte
de los mapas antiguos- en tanto que los Gltimos son a veces ubicados sobre
el alto Yurua (Noronha 1768; Herndon 1853: 247).

La nocién genérica de Mayoruna -analiticamente til e histéricamente
fundada (volveremos a ello mas adelante)- reposa ciertamente entonces
sobre una base empirica sélida. Aferrarse a la vision de fraccionamiento
social y a los particularismos locales seria por lo demas no solamente dar
demasiada importancia a las contingencias, sino traicionar la propia vision
indigena de las cosas, puesto que, como veremos, el sentimiento de perte-
nencia a un conglomerado indigena no es forzosamente ajeno a los pueblos
pano septentrionales.
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La visién indigena de los grupos sociales

Yahemos mencionado que unadelas caracteristicas de los Mayorunaes
la de reconocerse como Matsés o Matis. Estos dos términos, si bien pueden
ser traducidos como "gente" o "parientes”, no constituyen etnéminos en un
sentido estricto. En efecto, el autodesignarse Matsés no excluye el hacer lo
propio con relacién a las poblaciones vecinas: "también algunas veces [el
término matsés] se refiere ala gente que se parece a los Matsés, incluyendo
aotrastribus” (Romanoff 1976:125). Por su parte, Calixto (1987: 8} afirma que
“en matsés no se hace la distincién entre nativos que ocupan una conti-
nuidad geografica, sino lo que existe son denominaciones paradesignar una
determinadadistribucion espacial dela poblacién como umaruc matsés, " gente
de afuera", y mananuc matsés, "gente del centro”, lo cual no supone categorias
deidentificacion étnica”. La definicién indigena de "matsés” a veces incluye
alos Mayoruna en general, y aveces s6loa la "gente de aqui”, abarcando ora
mas, oramenos, perojamas tanto como en el caso dela definicién occidental.

Cierto es que, como en el caso de los Matis, siempre se puede oponer el
grupo propioalos otrosgruposatravés delos calificativoskimo ("verdadero")
y utst ("otro"), siendo los propios, por ejemplo, matis kimo, y los otros matis
utsi; en el caso de los Matsés para designar a "los otros" éstos utilizan una
forma abreviada, mayu. Sin embargo, resultaria del todo arriesgado deducir
de esto que los Mayoruna se consideran los inicos humanos verdaderos,
oponiéndose a una hipotética sub-humanidad constituida de 'otros'
imperfectos. En realidad, el criterio que define a un grupo como kimo es mas
lasituacién respecto de Ego, que un narcisismo subyacente. Por ello es mejor
traducir matiskimo como "humanos de referencia” antes que como "humanos
verdaderos” .

Asi, los supuestos etnénimos 'Matsés' y 'Matis' harian referencia a
gruposrelativos mas que a grupos absolutos. Adoptando un punto de vista
riguroso los Matis podrian, por ejemplo, afirmar que algunos de los miem-
bros de su propia 'tribu’ son en realidad matis utsi ("otra gente"), mientras
que en otros contextos podrian reconocer que miembros de otras 'tribus' son
en realidad matfs kimo ("la misma gente"), lo cual no tiene nada de sorpren-
dente cuando se sabe que la idea de alteridad constitutiva de uno forma
parte fundamental de la ontologia pano (ver Erikson 1986; 1991c).

De manera esquematica se puede afirmar que para los Mayoruna el
universo de los grupos sociales se reparte en tres categorias: la de quien
habla, la de 'los otros similares’ (cuyo conjunto corresponde en términos
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generales a nuestro concepto de 'Mayoruna') y, finalmente, la de aquellas
gentes totalmente diferentes, tal cual es el caso de los blancos, quienes son
denominados chotac o nawa por los Matsés (Fields y Merrifield 1980: 2).
Vemos asi que las nociones de etnia, tribu, etc. no tienen cabida en este
modelo, en la medida que en su origen no son mas que epifendémenos del
contacto con las sociedades dominantes. Antes de convivir con los blancos
los Matis (y lo mismo podriaser dicho de los Matsés) no se pensaban como
tales, sino como una serie de grupos nombrados (Wanibo, "gente de las
pupunas”; Tsawésbo, "gente del armadillo”; etc.) tan distintos entre si como,
por ejemplo, en relacion a los Korubo.

Es probable que por razones politicas los diferentes grupos mayoruna
pasen a reconocerse en un futuro proximo como 'etnia matsés’, ‘'etnia matis’,
‘etnia korubo', etc. Si bien esto podria contribuir a que se reconozcan sus
derechos de manera mas efectiva, es forzoso constatar que al aceptar esto al
mismo tiempo estarian haciendo una gran concesion a la vision del mundo
introducida por los blancos.

Vocabulario comparativo matsés-matis

Las diferencias de léxico entre los Matsés y los Matis son sin duda
menores, al punto que éstas no destacan de manera sustancial (ver Cuadro
1}. Incluso en vocablos que no figuran en este cuadro encontramos que
términos que aparentemente sélo existen en uno de los dialectos, en realidad
también existen en el otro, yaseacon unsentidoligeramente diferente, como
sinonimo menos corriente, o en fin, como arcaismo. Ciertamente, la inter-
comprension se encuentra grandemente facilitada.

Asi, el término matis para "negro”, wisu, seria perfectamente compren-
dido por los Matsés, quienes lo emplean para significar "sombra”.
Inversamente el término matsés para "negro”, chésché, se encuentra en los
vocablos matis que designan al "fin de la noche" y al "mono Ateles”, que es
también negro. Mas interesante, sin duda, que constatar la diferencia, es la
indicacion de la existencia en ambos dialectos de derivados comparables
paradesignar al huito (Genipabrasiliensis): wisute, en matis, y chéshte, en matsés.
Asi, en ambos casos se utiliza un término descriptivo ("aquello que torna
negro"), cuando practicamente todas las otras lenguas pano estudiadas
disponen para huito de un término especifico, nani (Shell 1985: 154).

27



Ph. Erikson

Cuadro1

Vocabulario comparativo matsés/matis

B i
Castellano Matsés Matis
yo ébi eobi
tu mibi mibi
el/ella abi a-
nosotros noqui nuki
cabeza mapt masho
(mapi = cerebro)
0jo ésheé buru (éshé)
boca ana shécué ana
nariz débiate deshan
manos médante makén
pie taé taé
diente shéta shita
vello humano/ bu shakete
pelo animal
pelo (cabello) manédait mashakete
uno abéntséc epapa
dos daéd dawutpa
tres abentséc choec makén antan tet
cinco medante aoc abentséc makén atiush
diez médantetedi makén datwutpa
agua acte waka
fuego ciéte mushte
sol badi; iishé bari; tano
tierra nidait/manied mai/chot
(terreno/suelo)
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yuca
pescado
mujer
hombre
madre
gente
casa
canoa
flecha
rojo
verde
negro

ir

venir
comer

comer

ver

sembrar
sembrar

sembrar
matar

matar
dormir

sentars

pensar

pachid

noecquit

chido

dada (cuerpo humano)
tita

matses

shubu

cano

pia

piu

shi (no maduro, crudo)
chéshé

nid

cho

p?

che (fruta, miel,

pescado o rana)
is

nidtsin (palos de yuca)
chococa (hijuelos de
platano)

seca (esparciendo)

ac

se (flechar, balear)

ush

tsad

tantia; tanteua

atsa
chiapa
awin
dara
tita
matis
shobo
nunte
tawa
put

shn
wisn

konn-
cho-
pe-
chup-

is
menan- (enterrar)
menan-

sekay

ak

sek (flechar)
ush-

tsar-

tanouw-
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En muchos casos, los términos matis y matsés no presentan sino una
diferencia superficial. Tal es el caso, en particular, cuando se encuentra un
morfema comun al inicio (por ejemplo, en los términos para mano, cabeza,
nariz o pensar). Pero ain cuando la diferencia parece mas flagrante, es
posible reducir la distancia. Asi, por ejemplo, si bien los Matis utilizan para
"agua" el término pano comun, waka, comprenden perfectamente el matsés
acte, ya que éste significa literalmente "aquello que se bebe". Igualmente, el
término matis nunte ("aquello que flota"), no planteara ningtn problema
paralos Matsés, atin si éstos prefieren emplear el término cano para designar
a la canoa. Pareciera por lo demas que Hurite existe en matsés, pero tnica-
mente para designar a la "balsa". Por lo demas, el término cao no seria un
préstamo del castellano "canoa", sino el nombre de un arbol con el que
habitualmente se la fabrica. Por su parte, el término matsés (y pan-pano)
para "flecha”, pia, designa entre los Matis el "arco”, mientras que éstos
altimos emplean para "flecha” el vocablo con el que en matsés se designa a
la"lanza" (tawa) .

Tomemos un Gltimo ejemplo: la nocién de ir, la cual en matis se expresa
a través del morfema kwan-, y en matsés del término nid. A primera vista
estos dos vocablos no presentan una relacion evidente. Un andlisis mas
detenido nos permite percibir, sin embargo, que el morfema 7ir-, que existe
en matsés, significa mas precisamente "tenerse en pie", de donde los térmi-
nos nid/ nirresultan muy proximos, ya que seoponen atsad/ tsar-, "sentarse”
0 "quedarse" (ver Erikson 1989). Se comprende, asi, que en mayoruna el
contraste entre las posiciones "de pie" y "sentado" sirve generalmente para
expresar en términos lingiiisticos la oposicion entre permanencia (el hecho
de permanecer) ylamovilidad (el desplazamiento) . Visto en este contexto
semantico mas general, se comprueba que a pesar de sus divergencias
aparentes, las nociones matis y matsés convergen plenamente, ain cuando
no salte a la vista en un rapido examen léxico.

En definitiva, no hay duda de que los dialectos mayoruna presentan
entre simassimilitudes que diferencias. Los indigenas son, porlo demas, los
primeros en insistir sobre este punto, minimizando en la medida de lo
posible las divergencias lingiiisticas con sus vecinos.
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LA HISTORIA DE LOS PUEBLOS MAYORUNA

Lamayor parte de las referencias antiguas a los Mayoruna (o Barbudos)
noconcierne, sino demanera poco verosimil alos antepasados delos grupos
socio-politicos que atin existen hoy en dia. Sin embargo, nos ocuparemos de
ellas, en primer lugar, en la medida que el contexto histérico global de una
regiéoninvolucraalatotalidad de sus habitantes, y en segundo lugar, porque
lo que le sucedia a uno de los antiguos grupos podia repercutir sobre los
otros debidoalaintensacomunicacién que existiaentre éstos, o porlo menos
a través de la intermediacion de los cautivos pertenecientes a segmentos
hostiles entre si.

Si bien la antigua denominaciéon de Mayoruna hacia referencia a una
diversidad de unidades de apariencia similar mas que a un solo pueblo
unificado, la fragmentacion étnica extrema que se constata hoy en diano es
de caracter tradicional, habiéndose desarrollado a medida que seacentuaba
la presion occidental sobre los pueblos amazoénicos. De hecho, los propios
misioneros tempranos reconocieron que el fraccionamiento étnico fue con-
secuencia de la invasion europea (Cueva, en Jiménez de la Espada, 1890:
237). Esta opinion es compartida por los especialistas contemporéaneos, en
particular A. Golob (1982:222) y A.C. Taylor (1986: 258), para quien "es dificil
escapar alaimpresion ... de que laalta Amazonia presentaba en el siglo XVI
unaunidad cultural mas marcada quehoy en dia, como sila historia colonial
al acentuar ... diferencias antiguamente menores, hubiese introducido en
esta area cultural las fuertes discontinuidades que hoy se observan".

En todo caso, las primeras descripciones de ataques sugieren que lejos
de estar atomizados, los antiguos Mayoruna disponian por el contrario de
un poder de movilizacién impresionante:

“eran tan temidos que losindios delas demas reducciones... niatinenarmada
se atrevian 4 entrar en sus tierras, teniendo en memoria lo mal que les habia
ido 4 los que en tiempos passados avian entrado, haciendo liga cocamillas,
mainas, xeberos y otros, y avian buelto con las manos en la cabeza, huyendo
ydejandoen ellos gran parte de los suyos muertos a manos de fos Barbudos”
(Figueroa 1986 [1661]: 212).

Inspirandonos en los cuadros sindpticos propuestos por San Roman
(1975) para el Pert1 y Melatti (1981) para el Brasil, se pueden distinguir ocho
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periodos principales de la historia amazénica que afectaron de manera
diversa a los Mayoruna:

Hasta 1542 : periodo indigena

1542 - 1653 : periodo de contactos indirectos

1653 - 1769 : periodo de misiones jesuitas

1769 - 1880 : periodo de nacimiento del capitalismo
1880 - 1914 : periodo del caucho y la shiringa

1914 - 1943 : periodo de la depresién econdémica
1943 - 1970 : periodo de la madera (atin en curso)

1970 - al presente :  petrdleo y sedentarizacion.

Se ve asi como en grados diversos segtin las épocas y regiones, los
antiguos Mayoruna se vieron confrontados sucesivamente con misioneros
en bisqueda de almas para convertir, con soldados en busca de esclavos
(siendo que ambos roles no son incompatibles), con exploradores en busca
de El Dorado, y posteriormente con todo tipo de foraneos llegados en busca
de productos cuya naturaleza fue variando segtin las épocas en razon de las
demandas del mercado. Su secuencia es bien conocida: cacao, aceite de
copaiba, castafias y zarzaparrilla en un primer tiempo; curare y sobre todo
caucho a fines del siglo pasado hasta su domesticacién en Malasia y la caida
consecutiva desu precio; acontinuacién pieles finas; y finalmente extraccién
de madera desde los afios '40 hasta nuestros dias en que las prospecciones
petroleras se han sumado a los otros motivos de invasion.

Atn cuando la naturaleza de los recursos buscados variaba notable-
mente de un periodo a otro, en cambio, la naturaleza de los contactos
interétnicos casi no experimenté modificacién alguna. Estos fueron siempre
violentos, lo cual contribuy6 amantener alos Mayoruna en unasituacion de
aislamiento relativo y a forjarles una tenaz reputacion de belicosidad, junto
conacusaciones deantropofagia, cuyo caracter metaférico parece hoy en dia
evidente. A pesar de su encarnizamiento por defenderse y preservar su
autonomia, los Mayoruna -con mayor o menor intensidad segiin las épocas-
establecieron esporadicamente contactos pacificos con los recién llegados
de origen europeo, cuyainfluencia probablemente comenzé a hacerse sentir
desde el siglo XVI.

32



Mayoruna

Sibien la cultura y el curso dela historia de los indigenas amazonicos se
han vistos modificadas -incluso indirectamente- porla aparicion de invaso-
res, epidemias e instrumentos europeos, el pasado de las sociedades indige-
nas no se reduce evidentemente a las relaciones con los emisarios hispanos
o portugueses de nuestro propio mundo. Por ello, nos ocuparemos, en la
medida de lo posible, de describir la historia de los conflictos y las alianzas
interétnicas del pasado, aun cuando las mas de las veces estos conflictos y
alianzas también resultaran del contacto con occidente.

No importa que las relaciones fueran establecidas en el seno de las
misiones 0 en otro contexto, con o sin armas en la mano. Lo esencial es
recordar que ciertamente existié comunicacion entre los Mayorunay repre-
sentantes de numerosas otras etnias pertenecientes alas familias lingtisticas
tupi, arahuac, ticuna, peba-yagua, katukina, cahuapana e incluso tucano
occidental. Esto, a su vez, debe ser tenido en cuenta para comprender las
diferencias constatadas al comparar a los pueblos pano septentrionales con
otros miembros de su familia lingiiistica.

Fuentes

El material etnohistorico sobrelos Mayorunaes relativamente abundan-
te y amenudo se lo encuentra contenido en obras de visible calidad literaria
que tuvieron resonancia entre [a élite intelectual de su época. Sin embargo,
el valor propiamente etnografico de las fuentes antiguas es fragil, y los
contactos posteriores con los Mayoruna fueron escasos.

Las primeras informaciones de las que disponemos se encuentran en las
obras de misioneros, en particular en el documento redactado en 1661 por
el jesuita Figueroa (1986), y en la mayor parte de los otros textos que se
ocupan de [a historia de las misiones en el siglo XVII.

Los datos sobre el siglo XVIII son menos abundantes y se encuentran
entre otros en la compilacion de Chantre y Herrera (1901) para el periodo
jesuitico, asi como en la voluminosa historia de las misiones franciscanas de
lIzaguirre (1922-29, ver en particular el tomo X]I), para el periodo siguiente.
Muchas de las informaciones sobre esta época fueron proporcionadas por
los misioneros expulsados de Américaen 1767, quienes ocuparon su tiempo
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durante su exilio enItalia en escribir sus experiencias, tal como es el caso del
P.Uriarte (1986 [1771]). El principal autorlaico que se ocupa delosMayoruna
hacia esa época es el académico francés Charles de la Condamine (1745),
quien visito laregion entre 1735y 1744 y fue el primer extranjero autorizado
porla Corona de Espana para viajar por el Amazonas. Un poco mas tardeen
ese mismo siglo se encuentran los textos de Aristio (1791) y Duenas (1792).

Debido a su reputacién de ferocidad y a su ubicacion geografica a lo
largo de ejes estratégicos, los Mayoruna aparecen mencionados también en
los informes de la mayoria de las expediciones cientificas que recorrieron el
Amazonas a lo largo del siglo XIX. Citaremos sélo las principales: Spix y
Martius (1824; quienes viajaron entre 1817 y 1820); Smith y Lowe (1836);
Castelnau (1851); Marcoy (1875); Osculati (1854); Raimondi (1862); Colini
(1884); Ordinaire (1887); y Bates (1892, quien viajé en 1857). La informacién
contenida en estos documentos es frecuentemente redundante y obtenida
de segunda mano, atin cuando ciertos viajeros hayan podido tener algin
contactodirecto conlos Mayoruna; esteparece habersido el caso de Martius,
de M. Deville -uno de los companeros de viaje de Castelnau y Marcoy- asi
como del propio Marcoy.

Durante la segunda mitad del siglo XIX los viajeros oficiales, miembros
dediversas expediciones que actuaban por cuenta de la Convencién Fluvial
(1858) o dela Comision Mixta de Limites entre el Pert y el Brasil (1866, 1874
y 1897), dejaron también testimonios sobre los enfrentamientos con los
Mayoruna; tal es el caso del gedgrafo Paz Soldan (1877), herido en uno de
estos viajes, o incluso del Barén de Teffé (1888). Para este periodo conviene
asimismo consultar a Georlette (1901), fuente secundaria tan interesante
como poco conocida.

Para la primera mitad del siglo XX figuran principalmente Tessmann
(1930), a pesar del caracter condescendiente de su obra. Por su parte, Lange
(1912) «<itado abundantemente por varios autores del HSAI- al parecer
inventd el encuentro con los Mayoruna que describe en su obra. Coincidi-
mos con Romanoff (1984: 302), sin embargo, ern encontrar que este autor
brinda informacion de cierto valor sobre la extraccién de latex en la cuenca
del Yavari, aunque anadiera a ésta un episodio de aventuras.

Las referencias precisas de estas obras figuran en la bibliografia de este
trabajo. Puede encontrarse una lista mas exhaustiva que menciona mas de
cuarenta fuentes etnohistéricas sobrelos Mayoruna en labibliografia clasica
de O'Leary (1963: 130). Los lectores mas especificamente interesados en la
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sociologia de los viajeros que recorrieron la region del alto Amazonas
pueden consultar un articulo reciente de Olivera Filho (1985). La coleccién
de Larrabure i Correa (1905-9) es indispensable para el historiador de la
amazonia peruana. Por su parte, autores como Branco (1950), Wehrlich
(1968), Golob (1982) y Melatti (1981) ofrecen importantes sintesis regionales.
Finalmente, Romanoff (1984) consagra varios capitulos de su tesis a la
etnohistoria mayoruna.

Prehistoria

Si bien gracias a Lathrap y su escuela, el area pano es una de las mejor
conocidas delas tierrasbajas de América del Sur, nose conoce practicamente
nadaacercadelaprehistoriamayorunaen particular. Hastadonde sabemos,
el tnico cientifico que ha realizado excavaciones en la region de Tapiche es
el gedlogo norteamericano Oppenheim (1936b), quien hallé hachas de
piedra y sefial6 su procedencia de zonas distantes hacia el oeste. La falta de
fechas y otros datos no permite inferir gran cosa aparte de la existencia
antigua de intercambios intertribales, fueran éstos pacificos u hostiles.

Por mucho tiempo se crey6 (Marcoy 1864: 160; Waisbard y Waisbard
1959; Girard 1958) que los pano eran originarios del norte de la amazonia.
Actualmente, gracias al desarrollo de las investigaciones arqueclégicas y
linguisticas, se admite generalmente que, por el contrario, fue a través de
oleadas sucesivas de migracion provenientes del sur -omas precisamente de
laregion noroeste dela actual Bolivia- que los panollegaron alos territorios
que ocupan hoy en dia (Lathrap et al. 1985). La principal duda que subsiste
serefiere alamodalidad del traslado, que pudo efectuarse a pie (Braun 1975
ms.) o siguiendo los grandes ejes fluviales (Lathrap 1970). Segin una
hipotesis verosimil, los Mayoruna podrian ser descendientes de los prime-
ros pueblos pano desplazados, lo cual explicaria por qué los diversos
dialectos de su lengua son considerados como de maxima divergencia
respecto del resto de lenguas de su familia lingiiistica (D'Ans 1982: 92).

Esta situacion de marginalidad, reforzada por su agresiva politica
autonomista, ha suscitado muchas fantasias e incitado a numerosos autores
a presentar a los Mayoruna como ejemplo de un cierto primitivismo pano:
"su cultura podria tal vez ser considerada proto-pano o incluso proto-
montana" (Steward y Métraux 1948: 51). Haciendo abstraccién de una
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historia relativamente conocida y en todo caso bastante bien documentada,
incluso los arquetlogos mejor calificados han conservado esta leyenda,
haciendo delos Mayorunameros residuos documentales dela protohistoria
amazonica (Lathrap, Myers et al. 1986: 252). Lo que resulta mas paradéjico
es que el grupo considerado por estos autores come el mas representativo
del conjunto "Mayoruna" es justamente el de los Matsés, es decir aquél que,
como veremos mas adelante, se encuentra mas alejado del modelo original,
al haber incorporado masivamente a cautivos de tribus vecinas.

Un segundo problema en la prehistoria mayoruna reside en la cuestion
de las eventuales relaciones con emisarios de las tierras altas. Nos ocupare-
mos de ello al abordar la mitologia mayoruna, pero anotemos desde ahora
que, a diferencia de otros pueblos pano, tales como los Conibo o los
Cashinahua, los Mayoruna no presentan indicios que permitaninferir algun
tipo de relacion con los "Incas”. Por cierto, desde antes del contacto, fue
registrada la presencia del] término "viracocha" para designar a los blancos
(Fields 1963). Se trataria, al parecer, de una huella de contactos establecidos
en este siglo con extractores caucheros, la mayoria de los cuales eran
quechua-hablantes (Georlette 1901: 138).

Contactos mediatizados: 1542-1654

La aparicién de epidemias y la introduccién, poco mas tarde, de herra-
mientas se hicieron sentir bastante antes de que tuvieran lugar los primeros
contactos fisicos con los espanoles. Sin embargo, debido, por un lado, a los
trastornos demograficos y al empobrecimiento cultural ligado al
despoblamiento, y por otro, a los cambios politicos y reacomodos territoria-
les producto de la apertura de nuevos 'mercados’, esta época constituyo, sin
duda alguna, un importante punto de inflexién histérico. Por ello, entre la
época 'indigena' y la de las 'misiones’ parece crucial introducir un 'periodo
de los virus y artefactos’ que pudo haber conmocionado a las sociedades
precolombinas antes de que éstas fueran directamente contactadas.

No esimposible que los contactos entre los espanoles y los Mayoruna se
hayan establecido a partir de 1560, cuando la famosa expedicion de Pedro de
Urstia acamp6 -a efectos de construir sus bergantines- precisamente en la
zona del Huallaga donde un siglo después se efectuaron los primeros
contactos reportados entre los Mayoruna y los misioneros. Un persistente
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rumor existente desde el siglo XVII sostiene que la relativa blancura de la
piel y la notable pilosidad que dio su nombre a los Barbudos es imputable
alapresenciade "sangre espanola” dejada porlos miembros dela expedicién
de Ursta (Figuerca 1986: 215).

Debido al critico estado de salud de muchos de los miembros de la
expedicién es muy probable que de haber tenido lugar este hipotético
primer encuentro hayamasbien trasmitido alos Barbudossu primera'peste’
y no sus primeros vellos (ver Myers 1988). Sea como fuere, aunque la
hipétesis del mestizaje resulte hoy en dia poco verosimil, el solo hecho de
que esta teoria convenciera a los contemporaneos de los primeros contactos
incita a creer que lainfluencia espaiiola pudoalcanzaralos Mayoruna antes
del periodo de misionalizacion, fuera porintermedio de las tropas de Urstia
o por el de alguna otra expedicién. Fue en 1621 en todo caso, treinta arios
antes del establecimiento de la primera mision entre los Barbudos, que los
Mayoruna fueron contactados, pues una expediciéon de D. Diego Vaca de
Vega "predicé la ley evangélica y tomé posesion en nombre de S.M" de
numerosas provincias, entre ellas las de los Aguano, Zerbeteno y Gente
Barbuda ... (en Jiménez de la Espada 1965: IV, 254).

Otra forma de contacto indirecto con los espanoles tuvo lugar a través
de los instrumentos de metal que sabemos se intercambiaban a orillas del
Huallaga desde la primera mitad del siglo XVIL: "dando los barbudos
papagayos, hamacas toscas y gruesas de algodon silvestre, llautos y plumas
de varios colores y otras chucherias, por cuchillos y otras herramientas”
(Figueroa 1986: 213).

Seignoraevidentemente la amplitud exacta delasrepercusiones de tales
intercambios sobre el sistema econémico y politico delos antiguosMayoruna,
pero su atractivo fue en todo caso lo suficientemente poderoso como para
alentar las transacciones que imponian limites a la guerra: "recibian los
géneros de los trueques con las puntas de las flechas, chinganas y lanzas ...
La despedida dicen que era algunas vezes tirdndose de parte 4 parte
flechazos y chinganazos" (ibidem: 213).

Asi, incluso antes de que los espafoles sospecharan de su existencia, los
Mayoruna parecen haber sufrido verosimilmente una primera oleada de
epidemias y, en todo caso, experimentaron la atraccion del metal. Veremos
mas adelante que esto ser4 directamente responsable de los primeros éxitos
de los jesuitas entre los Barbudos. Habiéndose creado la necesidad -los
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Mayoruna "necessitados ya de herramientas” (ibidem: 213)- s6lo les queda-
ba a los misioneros administrar su suministro para comenzar la 'reducciéon’
de este pueblo.

Primera reduccion jesuitica: 1654

La primera misién barbudo fue establecida en 1654 por el P. Raymundo
de Santa Cruz, quien encontrandose en Santa Maria de Guallaga envio una
flotillaal mando de un jefe Cocama (D. Raymundo Aconoma) para "amistar”
a aquella nacién salvaje "que tan temida ha sido y tan cerradas tenia las
puertas ... para poderles comunicar y meterles el Santo Evangelio” (Figue-
roa 1986: 213). La operacion resulté en la fundacion de una reduccion sobre
la margen derecha del rio Huallaga, situada frente a Santa Maria y llamada
SanlIgnacio deBarbudos. Otra parcialidad delos Barbudos, los Maconaguas‘!?
seria trasladada por la fuerza al ano siguiente, y reducida junto con sus
antiguos enemigos.

La mision existia todavia en 1686, pero fue abandonada poco después
(Chantre y Herrera 1901: 281), diezmada sin duda por la fuerte epidemia de
rubéolala cual, de acuerdo a las estimaciones de Jouanen (1941: I), produjo
unas 80,000 victimas en 1654, entre las cuales figuran esencialmente Barbu-
dos, Aguanos, Cocamillas y Jeberos del Huallaga.

A1un cuando por supuesto resulta imposible estimar con precision la
poblacién mayoruna delaépoca, sabemos que: "despues de las pestes tienen
losBarbudos cumplidamente ducientosindios delanga, que con sus mugeres
y chusma haran vnas mil personas. De lo que se ha alcangado 4 saver, quica
abra mas" (Figueroa 1986: 218). Si consideramos que dicho estimado fue
realizado después de la primera oleada de epidemias mortales -a la que
sucedieron otras como resultado inevitable del contacto (-, y si se tiene en
cuenta que solamente las 'avanzadas' de los Barbudos se encontraban bajo
la influencia de las misiones al este del Huallaga (excluyendo a los demas
grupos), se puede afirmar que los Mayoruna del siglo XVIlascendian amiles
de personas.

SanIgnacio se encontraba por cierto lejos del corazén del territorio delos
Mayoruna, para quienes el Huallaga representaba probablemente un polo
de atraccién mas que una zona tradicional de residencia ®. Prueba de ello
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es e] hecho de que todos los mapas de la segunda mitad del siglo XVII los
sittia entre el Ucayali y el Yavari -por ejemplo, aquel elaborado por Fritz en
1707 y publicado por Jiménez de la Espada en 1892- y el que el propio
Figueroa -recensando las poblaciones de Mainas- hiciese referencia tanto a
los Mayorunadel Huallaga como alos del Ucayali (ibidem: 240). El que estos
altimos fueran mayoritarios se deduce del hecho de que después de San
Ignacio todas las demas misiones que incluyeron poblacién mayoruna
fueron establecidas en la desembocadura del Ucayali. Por lo demas, esto
podria ser confirmado porla utilizacién como intérpretes -desde los prime-
ros contactos- de dos indigenas "de una nacién que vive en Ucayali con los
Cocamas" cuya lengua hablaban los Barbudos (ibidem: 213).

Asi pues, la parcialidad del Huallaga no representaba sino una infima
fraccion del bloque original de los pano septentrionales, cuya estabilidad
territorial fue ciertamente superior a lo que se suele creer. No es pues sino
confundiendo historia del contacto con historia del pueblo contactado que
se puedellegar a afirmar, tal como lo hace Mercier (1973), quelos Mayoruna
migraron masivamente hacia el este; y no es sino tomando la parte catequi-
zada por el todo que se los puede presentar como los verdaderos "Gitanos
de la Selva" (Costales y Costales 1983: 107).

Retrato de los primeros Barbudos

"Por ser mediterraneos...losaguanos ybarbudos ... nosabian nabegar"
(Figueroa 1986: 296). Siendo interfluviales, los Mayoruna del siglo XVII ya
dependian porentoncesdela caza parasatisfacer sus necesidades proteinicas,
pero, a diferencia de sus vecinos los Aguano, aparentemente todavia no
utilizaban cerbatanas (ibidem: 215). A juzgar por los testimonios del P.
Raymundo de Santa Cruz, quien describié las comidas que le fueron
servidas, las plantas cultivadas hacia esa época eran esencialmenteidénticas
alas quese encuentran hoy endiaen una chacra matis o matsés (ibidem: 215,
224).

En términos linguisticos los Barbudos fueron inmediatamente recono-
cidoscomo pueblo pano: "Lalengua eslamisma quela del Chipeo (Shipibo),
y Capanagua"” (ibidem: 214). Por su parte, los escasos datos sobre su
organizacion social y politica dejan suponer que los Mayoruna vivian en
malocas probablemente similares a las que hoy en dia construyen los Matis
(ibidem: 215).
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Poco se sabe acerca de los primeros Barbudos; esto no resulta sorpren-
dente si se toman en cuenta las limitaciones teéricas inherentes al proyecto
etnografico jesuita (ver Menget 1985). Dicho esto, cabe senalar que las
primeras descripciones jesuitas son ciertamente mejores que las que apare-
cen en los textos posteriores sistematicamente oscurecidos por los prejui-
cios. Invoquemos, a titulo de ejemplo y porque ha sido abundantemente
retomado por Chantre y Herrera (1901: 521) y los autores del HSAI (1948:
551-2), el retrato increiblemente peyorativo que esboza el P. Uriarte:

"Esta es la nacién con barbas y bastante blanca; mas muy brutal y perezosa,
que en sus montes matan y comen carne humana, y aun a sus hijos tuestany
comen; no hacen chagras, y por lo comin se sustentan con ciertas pepitas que
quiebran con unas mazas ..." (1986 [1771]: 174).

"... solo comen pepitas de arboles o gente; mezclan con tierra el agua que
beben, y andan a caza de indios que matan, caribes, y a veces comen a sus
parientes y hermanos, aunque mueran de enfermedad pestilente, tostando-
los al fuego” (ibidem: 466).

La leyenda de los Mayoruna "semi-horticultores... semindmadas, que
se alimentan principalmente de frutos de palmera recogidos en zonas de
aguajal" ¥ (Steward y Métraux 1948: 521) naci6 sin duda mas como reflejo
del desencanto de los misioneros -cuyo éxito con este pueblo fue muy
relativo- que de la realidad.

Balance de las misiones

Resulta claro que s6lo una pequena parte de la poblacion del conjunto
mayoruna pudo ser reducida en misiones. En 1723 algunos Mayoruna se
sumaron a los Yameo, Cocama, Cocamilla y Yurimagua en San Joaquin de
los Omaguas y terminaron por crear en 1754 su propio "barrio”, San
Fernando de los Mayorunas, ligeramente apartado. Sin embargo, para
mantener constante su inestable poblaciéon, los misioneros debieron multi-
plicarlasentradas destinadas a capturar gente. Asi, registrando las entradas
jesuitas parala década 1750-1761, el P. Widman (citado por Golob 1982: 275-
279) senala que de un total de 2,713 prisioneros, 73 eran Mayoruna, captu-
rados en la region del Tapiche y del Camoschiru por los Omagua y los
Mayarunas (sic) conversos.
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En 1762 el P. Uriarte fundé un nuevo pueblo de misién bautizado
Nuestra Sefiora del Carmen, cuya poblacién era esencialmente mayoruna;
pero en 1769, inmediatamente después de la expulsién de los jesuitas por
orden de la Corona de Espafia, no quedaba en este pueblo sino un centenar
dealmas y San Fernando no albergaba sino el doble, incluyendo a poblacion
de otras etnias.

A pesar de estas limitaciones no debe desestimarse la incidencia de las
misiones sobre el desarrollo delos valores y creencias mayoruna, puesto que
los grupos atraidos por las misiones no rompian sus vinculos con sus
parientes que habitaban tierra adentro: "van saliendo poco & poco, unos
aora, otros después, y también se van y se vienen, porque no ay modo de
apretarlos mas para retenerlos en su poblacion” (Figueroa 1986: 218-9;
énfasisafnadido). Pudieron asijugarun papel de transmisores de herramien-
tas y de enfermedades e innovaciones diversas.

Es probable que después de la expulsioén de los jesuitas la mitad de los
Mayoruna regresara a su gente, abandonando las misiones que fueron
asumidas por los carmelitas en el Brasil y porlos franciscanos en el Pert. Sin
embargo, debe notarse que algunos optaron por quedarse, yaque en 1859 se
senala que todavian vivian unos 256 Mayoruna en Nuestra Sefora del
Carmen, y que otra misién ubicada en la desembocadura del Napo -men-
cionada por Marcoy entre otros- presentaba la particularidad de estar
compuesta por una mitad Orején y otra Mayoruna. Se mencionan, asimis-
mo, algunos otros establecimientos a orillas del Amazonas y del Ucayali; por
ejemplo, Sarayacu, donde también se encontraban numerosos otros pano:
Shetebo, Shipibo, Conibo, Amahuaca, Remo, y Capanahua. Parece, por lo
tanto, que ain después del periodo jesuita existian "Mayoruna domestica-
dos" separados del nicleo principal de los "Mayoruna salvajes”, para
retomar la sorprendente distincion utilizada en la época. Sin embargo, a
partir de fines del siglo XVIII y hasta el reciente arribo de los misioneros del
Instituto Lingiiistico de Verano (ILV) lareligion dejo de ejercer una influen-
cia importante sobre los Mayoruna.
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La paz armada: 1770-1870

Principal obstaculo para la navegacion del Ucayali y sobre todo del
Yavari, los Mayoruna se mantuvieron en un aislamiento relativo durante
todo el siglo XIX, sin que ello mejorara en nadasu reputacion. Las siguientes
lineas, escritas por Spix y Martius bastaran para presentar el tono de las
descripciones de la época:

"Los maxuruna (majurunas, majorunas, maxironas), constituyen una de las
tribus mas poderosas, més extendidas y mas temibles del alto Solimées. No
reconocen la supremacia espanola ni la portuguesa, y son peligrosos paralos
viajeros brasilefios del Yavari, asi como para los espanoles del Ucayali ... A
su aspecto aterrorizante corresponde la crueldad de sus costumbres, pues no
satisfechos con comer la carne del enemigo abatido, matan y comen a los
propios viejos y enfermos de su tribu, sin excluir al padre o a los hijos
gravemente enfermos antes que el enfermo adelgace ... Enel Yavari, son de
hecho abundantes el cacao, la zarzaparrilla y las tortugas; pero a causa de las
malignas enfermedades alli reinantes, y de la crueldad de sus habitantes,
dicha region es evitada por los portugueses” (1981: 198; en portugués en el
original)

La extension del territorio controlado -si no efectivamente ocupado- por
los Mayoruna enel siglo XIX resulta, entonces, impresionante, extendiéndo-
se probablemente hacia el este, y por el sur practicamente hasta el Yurua,
donde se encontraban sus aliados Culina, Huaraycus y Marahua (Marcoy
1867: 116). No debemos, sin embargo, imaginarlos acantonados en un
aislamiento absoluto como resultado de la defensa vigorosa de su territorio.

Yasehamencionadola presencia tardia delos Mayoruna enla misiones.
Otros vivian cerca de agentes foraneos laicos en el bosque o en aldeas.
Melatti (1981: 17) citaciertonimero de testimonios enapoyo deestoy Sagols
(1902 [1874): 364), quienreportd haberse encontrado conindigenas mayoru-
na, les concede el honor de caracterizarlos en su tipologia evolucionista
como "barbaros" en vez de "salvajes”, 1o que da a entender que Marcoy (1866)
fue mas pintoresco que riguroso al considerarlos como conchas completa-
mente cerradas en si mismas.

Raimondi (en Paz Soldan 1877:216) menciona a algunos Mayoruna que
acudian a [os pequenos poblados locales para procurar bienes occidentales,
asicomoa otros que vivian endichos poblados, especialmente en Cochiquinas,
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Mehucayte y Perhuate, desde donde llevaban utensilios a las tierras del
interior. Segiin Herndon (1853: 233) los indigenas del Yavari (Marubo
barbudos y desnudos, considerados un sub-grupo mayoruna) reinaban en
la zona, siendo duefios no solo del bosque sino hasta de ciertos poblados,
tales como la antigua Cochiquinas, donde los habitantes no-indigenas
tuvieron que reestablecerse rio arriba en un lugar menos favorable por
temor a los "salvajes”, cediéndoles el antiguo emplazamiento del poblado.

A pesar de suindudable poderio militar, los Mayoruna del siglo pasado
sufrieron también algunos reveses debido, entre otras cosas, alaagresividad
de los pobladores indigenas del Ucayali. Comparados con otros grupos
pano los Mayoruna no sufrieron sino muy esporadicamente los ataques de
los Conibo: sobre 32 ataques registrados por DeBoer (1986) s6lo dos los
afectaron, uno en 1796 (1zaguirre 1922-29: VIII, 130-1, 250), el otro en 1865
(Larrabure i Correa 1905-9: 1], 252). Sin embargo el niimero de incursiones
que no han quedado registradas debié ser considerable. Aunque los
Mayoruna estuvieron relativamente a salvo de los Conibo, éstos bien
pudieron haber sido reemplazados en su papel de "Piratas del Ucayali" por
los Setebo, cuyo punto de partida estaba geograficamente menos distante y
quienes, segin Izaguirre (1922-29: XII, 441; citando a Beltran), "hacian
continuas espediciones contra los Mayorunas, Remos, Capanahua,
Amahuacas, Campas y Cashibos". Estos evidentemente replicaban dichos
ataques, obteniendo ventaja mas a menudo de lo que se cree, a pesar de las
armas de fuego de los "piratas” (ibidem: 439) 2.

Entre 1850 y 1880 el frente se desplazo hacia el norte (Fejos 1943;Chau-
meil 1981, 1985) cuando los Yagua meridionales intentaron expandirse
territorialmente a expensas de los Mayoruna establecidos entre el rio Ama-
zonasy el Yavari Mirim. Aliados temporalmente alos Ticuna, los Mayoruna
pudieron finalmente rechazarlos, pero la era de su supremacia militar
llegaba a su fin: a partir del boom cauchero los Mayoruna dejaron de
controlar el Yavari y no fue sino hasta después de la Segunda Guerra
Mundial quese sintieron de nuevosuficientemente fuertes como paraatacar
a los blancos.
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El boom del caucho

Durante el altimo cuarto del siglo XIX los blancos invadieron masiva-
mente la region, motivados por las fabulosas posibilidades de ganancia
brindadas por el caucho, y con ello terminaron con la frustante resistencia
mayoruna. Uno de los métodos empleados fue el de armar a los Capanahua:
"con el conflicto sangriento de una tribu contra otra quiso comprar la paz el
patrén” (Izaguirre 1922-29: XII, 429).

Si bien los Mayoruna fueron menos cruelmente afectados por el boom
cauchero que otros puebios, éstos fueron igualmente victimas del proceso,
puesto que vivian -como lo senalan Vidal de la Blache & Gallois- en pleno
corazdn de la zona mas intensivamente explotada:

“"Nacida sobre laorilla izquierda del Maranon (Tigre, Morona, Pastaza) hacia
1881, laindustria del caucho tuvo posteriormente como centro al Ucayali y al
Yavari. Hacia 1896, habiendo agotado la cuenca del Yavari el tropel de
caucheros pasé al Yurda y al Purtis. En 1904, durante la convencién que
establecié una administracién mixta peruano-brasilefia sobre una pequena
parte de la cuenca superior del Puriis y del Yuria, el jebe (Castilloa clastica) se
hizo escaso y la migracion de los caucheros hacia Madre de Dios, su tltima
etapa, va habia comenzado" (1927: 127; en francés en el original).

Se ha podido estimar la poblacién de caucheros en unas 5,000 personas,
delas cuales sdlo en el Itecuai se encontraban 1,500 (Georlette 1901: 132). Asi,
a fines de siglo los contactos entre los peruanos y los Mayoruna debieron
haber sido intensos, atn después del abandono relativo del Yavari, ya que
para evitar el pago de aranceles (mas elevados en el Brasil que en el Peru)
muchos caucheros pasaron de la cuenca del Yavari a la del Ucayali atrave-
sando el corazoén del territorio Mayoruna, de Seis-Soles (Nueva Estacion) a
la quebrada Lobo, el rio Blanco y el Tapiche "uno de los afluentes del rio
Ucayali mas frecuentados” (ibidem: 137).

Es facil imaginar el punto al que llegaron el pillaje, las desgracias, la
esclavizacion y las enfermedades como resultado de estos contactos, a
menudo llevados a cabo por contingentes especializados que incluian hasta
quinientos y seiscientos hombres. Courboin (1901: 99 y sgtes.) describe
algunas de estas incursiones y relata en particular la historia de una mujer
capturada en el Itacoai, quien varios afios después logro regresar a su tribu.
Vale la pena anotar que este episodio se parece sorprendentemente a una
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anécdota similar (acaso idéntica) que cuentan todavia los Matis y que
retendremos como simbolo de esta época, mas exhaustivamente tratada por
Romanoff (1984).

Periodo de las incursiones

A principios del siglo XX los indigenas de la cuenca del Yavari se
beneficiaron nuevamente de un periodo de aislamiento relativo. Aunque
ciertamente se produjeron algunos conflictos, en particular con cazadores
de pieles en el Pert y con shiringueros en el Brasil, dado que la presién
occidental se habia debilitado, se hizo nuevamente posible paralosMayoruna
rechazar el contacto. Hacia 1920, por ejemplo, un grupo de Matsés, origina-
rio del rio Galvez pudo aislarse en el area del rio Lobo -ubicada a unos 250
kildmetros de distancia- tras tres meses de viaje. Sus miembros se mantuvie-
ron por cerca de cuarenta afios sin tropezar con los blancos (Melatti 1981: 70-
71).

Si los Matsés intentaron evitar los conflictos con los blancos, no porello
pudieron evitar sucumbir a las agresiones microbianas y fisicas que
‘fagocitaron' alas poblaciones vecinas. Mas atin, el hecho de haber intentado
evitar los conflictos con los blancos no significa que hayan sido pacifistas,
comobienlo demuestra Romanoff (1984: 44), argumentando que al momen-
to de su estudio casi lamitad de la poblacién tenia por lo menos un pariente
'cautivo'. Las victimas de las incursiones matsés fueron principalmente,
como ya se ha visto, otros grupos mayoruna, pero los Marubo del Curuga
también figuraban entre sus rivales (Melatti y Montagner-Melatti 1975: 16-
17), asi como los Remo y otros grupos ubicados entre el Ucayali y el Itui.

La belicosidad caracteristica de este periodo tuvo en tltima instancia
tres efectos principales. Primero, permiti6 la supervivencia fisica de los
Matsés, aunque ésta fuera a expensas de la supervivencia de varios de sus
vecinos. En segundo lugar, acrecenté su reputacion de ferocidad, llegando
a repercutir incluso en la literatura popular francesa (Vernes 1963) y norte-
americana (Matthiessen 1965). Finalmente, contribuyé a modificar notable-
mente la cultura matsés, tal como lo sefiala Romanoff (1984: 19 y 26), quien
enumera ciertos rasgos antiguos desaparecidos, (cerbatanas, adornos, tipo
de habitacion), los cuales -debe senalarse- han sido conservados por los
Matis.
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A partir de la mitad de la década de 1960, al haberse creado -por asi
decirlo- un vacio étnico alrededor de ellos, los Matsés comenzaron a raptar
con cada vez mayor frecuencia amujeres mestizas. La necesidad de estable-
cer contacto regular comenzdé a hacerse sentir y los proyectos de construc-
cién de carreteras y de prospeccién petrolera hicieron de la dominacién de
su territorio, si no de la mano de obra matsés, una apuesta econémica
determinante.

En el Brasil también fueron los proyectos de construccién de carreteras
(en el caso delos Matis) yde prospeccién geodésica (en el caso de los Korubo)
los que desataron este proceso de 'atraccién’. Con ellosedioinicioalaerade
la 'pacificacién’. En el Perti esta tarea fue llevada a cabo por los misioneros
del Instituto Lingiiistico de Verano, quienes en 1969 emprendieron la
‘pacificacion’ de los Matsés. Del otro lado dela frontera, diez afios mas tarde
la Fundaciéon Nacional del Indio contact6é a los Matis y todavia intenta
lograrlo con los Korubo. Los resultados, como se vera en la iltima seccién,
son plenamente equiparables (9.

APROPIACION DEL MEDIO AMBIENTE Y SUS RECURSOS

Las etnias que, como los antiguos Mayoruna, defendieron sus tierras
indémitamente y por largo tiempo de las invasiones externas han obtenido
acambio, las mas delas veces, unareputacion de ser cazadores-recolectores
sanguinarios, primitivos e inestables, y de dedicar la mayor parte de su
tiempo a obtener del bosque una magra alimentaciéon. Por ello es ftil
recordar lasiguiente evidencia:los Mayoruna se muestran extremadamente
apegados a sussitios de ocupacion presentes y antiguos, y desde hace siglos
logran una alimentacion sana y equilibrada gracias a una practica combina-
da de caza y agricultura.

La evidencia de la antigiiedad de la combinacién de estos dos compo-
nentes del modo de administrar su medioambiente resulta claramente del
hecho de que esta complementariedad no es sélo nutricional -lo cual es
trivial- sino también ritual. Si bien las actividades de caza son una de las
preocupaciones concretas y sobrenaturales esenciales paralos Mayoruna, la
dimension agricoladesu praxis también constituye un reservorio metaférico
del cual se tomalo esencial delos temas que estructuran sus ritos. Unabuena
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parte de éstos no son, por lo demas, sino glosas de la complementariedad
(entre mitades, los sexos y sus actividades respectivas). Paralos Mayoruna,
la asociacién altamente codificada que existe entre los diferentes tipos de
carne de monte y de vegetales parece serindispensable para el desarrollo de
las comidas tanto cotidianas como ceremoniales.

Naturalmente, la apropiaciéon del medio ambiente no se limita a las
actividades productivas propiamente dichas. Los Matis, por ejemplo, van a
buscar lianas de tachik¢”) o veneno para cazar (pésho, "curare") a varios dias
de distancia de sus lugares de residencia, asi como los Matsés, seglin
Kneeland (1979:99), van ocasionalmente muy lejos para obtener las canas
para sus flechas (tawa). Sin duda alguna, antiguamente también debieron
desplazarse largas distancias hacia el oeste para obtener hachas de piedra;
y hastamuy recientemente, los utensilios de metal s6lo podian ser consegui-
dos acercandose alos lugares ocupados por los blancos. Por puntual que sea
esta ocupacién, estos sitios no dejan de integrar el espacio ocupado y
utilizado por estos pueblos. Este es un aspecto sobre el que conviene insistir
para definir (si no demarcar) los territorios indigenas.

Por estar cargada de emociones, mas importante atin nos parece la
apropiaciénsimbdlica del medio y particularmente el apego alos lugares de
los muertos caracteristico del ethos Mayoruna. Contrariamente a lo que se
constata frecuentemente entre los pueblos amazoénicos, la 'amnesia
genealdgica' no aparece acompanfada aqui de un abandono definitivo delos
lugares antiguos de ocupacién. Por cierto, tras un deceso la casa comunal es
quemada y abandonada, pero s6lo por un tiempo. Mas adelante se regresa
a ésta cada invierno (estacion de las lluvias) para consumir los frutos de las
palmeras de pijuayo (Bactrissp.) quese encuentran en laspurmas y reanudar
loslazos conlos 'ancestros' que las sembraron en el pasado. Volveremos alos
correlatos rituales de esta practica mas adelante; por el momento nos
concentraremos en la descripcién de las modalidades practicas de la explo-
tacién del medioambiente.

Agricultura

Las chacras principales se encuentran en la periferia de las viviendas, en
terrenos de altura. Unas cuantas chacras secundarias, de menor tamaro, se
encuentran diseminadas por varios puntos estratégicos para facilitar los
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desplazamientos ocasionales porelbosque. Esta red de chacras, distribuidas
por el conjunto del territorio, facilita los desplazamientos (de expediciones
de caza, porejemplo) y eventualmente puede servir de refugio en caso de ser
objeto de ataques.

Las chacras principales producen los cultivos de uso cotidiano durante
el periodo en que un grupo local vive en un determinado sitio. La explota-
cion de una parcela continia después del abandono dela casa ala que estaba
asociada. Ciertas plantas -sobre todo el hame y el pijuayo- parecen estar
especificamente destinadas a una cosecha posterior al abandono del sitio
como residencia principal.

En el Cuadro 2 se proporciona la lista de los principales cultivos
producidos por los Mayoruna. Del mismo se desprende que la mayoria de
los carbohidratos proviene de los platanos y de la yuca dulce. El pijuayo
completala dietaenlaépocadelluvias, y el maiz -siendo su consumo menor
que entre los Amahuaca por ejemplo (ver Carneiro 1979)- es esencial por lo
menos en términos de su rol ritual.

Se ha optado por presentar el ejemplo de los Matsés en lugar del de los
Matis debido a que el sistema agricola de estos Gltimos se ha empobrecido
considerablemente; este grupo ha perdido regularmente sus cultigenos a
medida que ha ido perdiendo a sus miembros, y en particular a sus
especialistas rituales.

La importancia del pijuayo (inexistente mas al sur) compensa de alguna
manera la ausencia de castanas y acerca mas a los Mayoruna a sus vecinos
septentrionales (Yagua, Huitoto) que al resto de su familia lingtiistica. Cabe
destacar, asimismo, la au$encia de melones y mani, cultivos que ocupan un
importante lugar enla alimentacion de los pano del Yurtiay del Purtis. Esto
se explica en gran medida por el intenso apego que tienen los Mayoruna por
la tierra firme -los terrenos de altura- mientras que el melén y el mani son
normalmente cultivados en las playas arenosas de los rios. Cabe senalar, sin
embargo, que los Barbudos descritos por Figueroa (1986: 215) "daban [al
Padre que los visitaba] algiin mani".

Aligual quelos Matis, los Matsés distinguen tres tipos basicos de suelos
cultivables, designados por su color, pero asociados a indicadores de
cobertura vegetal, particularmente palmas. Se trata de los suelos ushu
("blanco”), piu ("rojo") y chéshé ("negro"), presentados en orden de fertilidad
ascendente. Esta tipologia deriva evidentemente de constataciones empiri-
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cas: los suelos arenosos (blancos) son en efecto menos ricos que los arcillosos
(rojos), los cuales a su vez son mas pobres en materia organica que los
negros. Esta secuencia de colores, por lo demas, tiene importancia concep-
tual y simbélica en la medida que entre los Mayoruna el blanco connota
inmadurez, el rojo los estados transitorios y el negrolasabiduria inveterada.

Como en toda agricultura de rozo y quema, el trabajo se distribuye en
cuatro etapas principales: la limpieza, realizada colectivamente con mache-
te por parte de los hombres; la tumba propiamente dicha, en el curso de la
cual los grandes arboles son abatidos al final para que arrastren en su caida
a los mas pequenos; la quema, realizada después de dejar secar el rozo por
un lapso mas o menos largo; y la siembra, fase en la cual las mujeres hacen
su aparicion.

Cada parcela familiar es sembrada por sus miembros, y aunque la
distribucién sexual de las tareas no sea absolutamente estricta, son masbien
los hombres quienes siembran los cultivos bata (‘dulces'), tales como el pla-
tano, y la papaya. Esta complementariedad se traduce para los Matis en la
afirmaciondeliciosamente estructuralista de queidealmente el platano debe
ser sembrado bajo lalluvia por una mujer, mientras que la yuca debe de ser
sembrada por un hombre a pleno sol (empiricamente se sabe que los
platanos se adaptan bien a los suelos hiimedos). La mayoria de las plantas
magico-medicinales, rituales, o de uso técnico, son sembradas por sus fu-
turos usuarios. El algodén, hilado por las mujeres y que se destina al amarre
de las flechas, es cultivado principalmente por las mujeres menopadasicas,
probablemente en razéon del estatus 'andrégino’ que comparten con la
planta.

El pijuayo y el maiz, en virtud de su excepcional simbologia, se distin-
guen de los demas cultivos por ser sembrados Ginicamente con fines rituales
(18 Estructuralmente estas dos plantas se oponen, estando asociadas en el
campo ceremonial, la primera a los ancestros, y la segunda a los futuros
iniciados (ver Erikson 1987a; 1991d). Su designacién en matsés indica
claramente estacomplementariedad, puesto queel pijuayo esllamado tifado
(literalmente "madre venerable"), mientras que el nombre del maiz, piakbo,
también significa "sobrino uterino", categoria de parientes que corresponde
precisamente a aquella cuyas tias maternas aseguran simbélicamente el
crecimiento en los diversos rituales, tal como es el caso del ritual de
iniciacién. ;Como asombrarse entonces de que el cultivo del pijuayo y del
maiz se opongan también de manera radical? En un caso es un adolescente
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Cuadro 2
Inventario de especies cultivadas por los Matsés

Plantas afimenticias basicas: =~ S

yuca (Manihot esculenta) = 5 variedades

platano (Musa sp.) = 9 variedades

maiz (Zea mays) = 3 variedades

pijuayo (Bactris sp.) = 3 variedades
Plantas alimenticias complementarias:

papaya (Carica papaya) = 2 variedades

pifia (Ananas comosus)

cafa de azicar (Saccharum officinarum)

sachapapa (Dioscorea trifida) = 3 variedades

daledale (Calathea allenia?)

camole (Ipomea batatas) = 4 variedades

raices (diversas, no identiticadas): (mapichocquit, siante tapun,
bébincud, camis) = 3 variedades

Plantas importantes en la cultura material:

algodén (Gossypium sp.)
achiote (Bixa orcllana)
huingo

15ano (Gynerim sagittatum)

no identificadas ~ (para la preparacion de ornamentos mocodi, tsatsi)

Venenos para pesca:

barbasco (Lonchocarpus s}).)
huaca (Clabadium sp.)
Plantas magico-medicinales: R
tabaco (Nicotiana tabacum)
ishanga (Myriocarpa desinflora)
ajl (Capsicum sp.)

Plantas adaptadas recientemente:

guayaba (Psidinm guayaba)
limén (Citrus sp.)

naranja (Citrus sp.)

1oronja (Citrus sp.)

guaba (Ingasp.)

mango (Mangifera indica)
€acao (Theobroma cacav)
zapallo (Cucurbita sp.)
arroz (Oryza sativa)
chiclayo (Phasolus Innatus)
gengibre (Zinbiber officinale)
kudza (Pueraria sp.)

Fucnte: Luis Calixto 1985
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muy joven quien realiza el trabajo en representacién de la comunidad; en el
otro, por el contrario, es el conjunto de todos los hombres -guiado por el jefe-
quien siembra el maiz de una manera que prefigura las ceremonias realiza-
das después de la cosecha en provecho de los adolescentes (ver mas
adelante).

Los mapas elaborados por L. Calixto (1986) permiten seguir los
desplazamientos deun grupolocal yubicarlossitios agricolas sucesivamen-
te ocupados por éste. Informaciones tomadas por 5. Cavuscens {(com.
personal) del lado brasilefio también permiten identificar una tendencia
hacia la rotacién de las chacras a largo plazo y al interior de un vasto
territorio. Las purmas o barbechos resultantes, aunque indispensables para
la preservacion de los suelos en el medio tropical, parecen estar esencial-
mente destinadas a favorecer la regeneraciéon de la fauna en las areas
temporalmente abandonadas.

La caza

Eje esencial de la vida masculina, la caza sigue siendo la principal
actividad delos hombres, a la que dedican la mayor parte de su tiempo y de
donde derivan mayormente su prestigio. Sin embargo, la participacién
regular yactiva delas mujeres constituye uno delos puntos masnotables de
la practica cinegética mayoruna (Romanoff 1983). Es cierto que las mujeres
no tienen en la caza sino una funcién técnica de apoyo: aunque pueden
ocasionalmente cazar sirviéndose de armas, sus tareas 'oficiales’ se limitan
esencialmente a otear la caza y a acarrear las presas. Sin embargo, en
términos simboélicos su participacién es crucial, como lo atestiguan las
diversas prohibiciones a las que se someten para favorecer el éxito de los
cazadores. En efecto, cuando los hombres matis persiguen huanganas, las
mujeres se abstienen, por ejemplo, de bafarse para evitar que las huellas se
confundan; y cuando cazan con cerbatana, evitan comer ciertos alimentos
considerados como antidotos del curare. De esta manera, la participacion
simbdlica de las mujeres en la caza no puede ser negada y el hecho mismo
de que ellas sean apartadas durante su menstruacién demuestra a contrario
que son suceptibles de ejercer una influencia 'mistica’ sobre las actividades
de caza. Finalmente, las mujeres estan exclusivamente a cargo de la tarea de
degollar a las tortugas que se traen vivas de una expedicién de caza
{Kneeland 1979: 78).

52



Mayoruna

Para obtener carne de monte los Mayoruna disponian tradicionalmente
de lanzas, cerbatanas y trampas, asi como de sustancias magicas ¥, que la
l6gica indigena nos obliga a ubicar entre las técnicas de caza. El arco parece
haber sido introducido recientemente y si bien entre los Matis coexiste con
la cerbatana, se dice que entre los Matsés -quienes afirman haber aprendido
su uso de los Marubo- la habria reemplazado. Esta sustituciéon, segin los
informantes de Calixto, seria resultado de un accidente ocurrido tiempo
atras a un Mayoruna con uno de sus propios virotes. La explicaciéon no
convence en términos técnicos, por lo menos porque la manipulacion del
arco presenta ciertamente un riesgo objetivo mayor que el de la cerbatana
{Carneiro 1970: nota 5). En cambio, esta evolucién tecnoldgica se explica
bastante bien si se toma en consideracién, de un lado, las ventajas tacticas
que ofrece el arco a una sociedad beligerante, y de otro, el contraste entre el
peligro mistico que representa para los indigenas la utilizaciéon de la cerba-
tana, y lo inocuo, en términos sobrenaturales, del arco (ver Erikson 1991b).

El uso de la escopeta tiende a generalizarse en la actualidad entre los
Matsés y va ganando terreno entre los Matis. Por su parte, hasta donde se
sabe, los Korubo utilizan exclusivamente macanas, cerbatanas y lanzas, de
manera que su arsenal se asemeja al de los Mayoruna tal como se los ha
descrito en los siglos precedentes (ver Amich 1988 [1854]: 298). Segun los
Matis, la ausencia de arco entre los Korubo les confiere antes que nada una
desventaja de orden militar.

Los perros también pueden ser considerados instrumentos de caza y
rinden a los cazadores grandes servicios. Con el uso de perros, el volumen
de tapires o sachavacas que obtienen los Matis se ha duplicado, al decir de
los propios indigenas (ver Erikson 1988a). En cambio, entre los Matsés la
caza de sachavacas se hace exclusivamente con trampas y exige precaucio-
nes rituales que implican la suspensiéon de toda otra forma de caceria
mientras la trampa esta colocada. El responsable de la operacion debe
observar restricciones -en particular una purificacién previa- ain mas
estrictas que los demas miembros de la comunidad, lo cual explica sin duda
el que sean los cautivos y la gente de edad quienes frecuentemente estén
especializados en esta tarea.

El peligro sobrenatural representado por la sachavaca es tal alos ojos de
los Mayoruna que se rehtisan a domesticarla. La mayor parte de las otras
especies comestibles, en cambio, son eventualmente criadas en el poblado
(ver Erikson 1988b). Entre los Matis los pecaries o sajinos criados de esta
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manera pueden ser sacrificados y comidos en el curso de un ritual; uno de
estos rituales fue filmado y descrito sucintamente por Leigheb (1988). En
estas ocasiones los hombres mas viejos azotan al resto de habitantes de la
comunidad a fin de evitar la pereza y la mala suerte en la caza.

Al igual que otros pueblos pano -como, por ejemplo, los Marubo- los
Mayoruna conservan las mandibulas inferiores de sus piezas de caza para
adornar las paredes de sus casas; en el caso de los Matsés, cabe destacar que
aquellas que fueron obtenidas mediante el uso de perros son colocadas
separadamente de aquellas obtenidas s6lo mediante la agencia
humana®. Constatando que los indigenas utilizan a veces estos trofeos
como ayudas-memoria en ocasiones en que se discute sobre cacerias pasa-
das, Romanoff (1976) les atribuye una funcién esencialmente pragmatica. Si
bien esta hipétesis resulta atractiva, la misma no considera el hecho de que
las mandibulas conmemoran la comensalia asociada a un lugar (una casa) y
no la predacién asociada a un area (un territorio de caza). Este hecho
disminuye considerablementeel potencial ‘estadistico’ delos trofeos, puesto
que implica que se guardan las mandibulas de los animales consumidos en
una casa aun si éstos han sido traidos de muy lejos, mientras que por el
contrario se desechan las mandibulas de los animales cazados en las cerca-
nias con ocasion de la reconstruccién de una determinada casa en el mismo
sitio -por ejemplo, tras un incendio, o a efectos de agrandarla. Para una
interpretacién mas simbolica de practicas similares entre los Marubo véase
Melatti (1984: 167).

La gama de especies cazadas por los Mayoruna es muy amplia. Una de
las presas favoritas es el paujil (Crax sp.), el cual también tiene unimportante
papelsimbélico. Sin embargo, entérminoscuantitativosel pecari ohuangana
tiene una importancia superior (a pesar de la notable falta de estos animales
en el territorio Matsés; Romanoff 1984: 17) asi como los monos, sobre todo
entre los Matis, quienes al disponer de cerbatanas privilegian la caza de
animales arboricolas®). La carachupa y el perezoso constituyen piezas
especiales en la medida en que sélo son cazadas con ocasiéon de ciertas
ceremonias. Romanoff (1976, 1984) concluye que una de las funciones del
ritual matsés seria el permitir una mejor administracién de los recursos de
fauna, lo cual, sin ser absurdo, pasa por alto los atributos simbélicos
reservados a los animales desdentados por parte de la sociedad mayoruna.

Ademas de la carne, la caza permite obtener materias primas para
diversos propositos. Asi, por ejemplo, los huesos de pecari sirven para
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fabricar agujas, mientras que las excrecencias cartilaginosas de la garganta
del mono coto sirven como estuches para cuentas de las mujeres. Se caza
también un buen nimero de animales que rara vez o nunca se comen:
roedores (afiuje, majaz y sobre todo ronsoco), cuyos dientes son utilizados
para fabricar las miras de las cerbatanas y los afiladores; pequenos monos,
cuyos dientes se monlan en collares muy apreciados; guacamayos, cuyas
plumas son utilizadas en ciertos rituales; y osos hormigueros por su pelaje,
al que se atribuye cualidades magicas parala guerra. De otro lado, las crias
de las especies cazadas para comer son frecuentemente domesticadas -en
particular el perezoso, el cual segiin Romanoff es la "mascota favorita” delos
Matsés (1984)- a excepcion del tapir, excluido por razones sobrenaturales.
En efecto, dado que los Mayoruna prohiben la familiarizacién con el tapir
éstos no practican el tipo de ritual descrilo por Frank (1987), pero se notara
que los Matis matan a veces una huangana domesticada con el fin de
consumirla, camuflando dicha operacién tipicamente pano pero poco
amazdnica (ver Erikson 1987b) como un ritual masoquista de flagelacion
destinado a propiciar la caza.

Tradicionalmente el pescado, junto con los huevos de tortuga, eran los
principales alimentos de la época seca. Se pescaba casi exclusivamente con
barbasco. Su importancia en la dieta mayoruna se ha incrementado a
medida que se han establecido aorillas delos grandes rios, lugares delos que
solian huir debidoasu desconfianzarespecto delosblancos. Los misioneros
del ILV promueven también el consumo de pescado, y para ello han
desarrollado un proyecto de piscicultura, cuyos resultados parecen por el
momento inciertos.

Como consecuencia de la progresiva sedentarizacion de los Matis y de
los Matsés, ambos tienden cada vez mas a cazar en zZonas alejadas de las
viviendas principales, en cuyas inmediaciones los animales se tornan esca-
sos. En esos casos, los cazadores y sus familias se instalan -a veces durante
varias semanas- en refugios provisionales para aprovisionarse de carne
ahumada. Desde hace algunos anos se han intensificado las expediciones de
caza a zonas distantes, pero a pesar de ello las mismas siguen siendo
actividades tradicionales, las cuales entre los Matis dan lugar a ritos espe-
cificos y a las que se hace referencia en la mitologia.

Ademas de las ventajas econémicas y ecologicas de esta forma de
gestion del territorio, las expediciones de caza presentan también ventajas
desde el punto de vista sicolégico y socio-politico. En efecto, al permitir, por
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un lado, romper la monotonia de la vida en comunidad, y por otro,
distanciarse de los adversarios durante el tiempo necesario para que las
pasiones se aquieten, estas expediciones sirven de valvula de escape y por
ello son muy apreciadas. Sin embargo, y a pesar de ello, la principal unidad
de consumo y solidaridad entre todos los Mayoruna sigue siendo aquella
constituida por la totalidad de los residentes de una maloca.

Vivienda

Aunque cada vez es mas frecuentela construccién de casas sobre pilotes
al estilo mestizo regional, los Mayoruna atin construyen los shobo (o shubu)
malocas o casas comunales tradicionales; éstas son diferentes de otros tipos
de malocas existentes en laregion, por cuanto se caracterizan por tener una
planta rectangular y techo de hojas tejidas. Esto confiere al exterior de las
malocas una apariencia mas 'peluda’, que contrasta con el aspecto liso de
otras casas comunales amazonicas (ver foto). Segiun Romanoff (1984: 26),
estapracticaseriareciente entrelos Matsés, pero parece ser proto-mayoruna,
puesto quese encuentra tanto entre los Matis como entre los Korubo. La hoja
utilizada parael tejido del techo esla del babasu (Orbiguya sp., en matis chikon
o anon poro). Las actuales casas comunales matsés difieren ligeramente del
tipo comtin entre los Korubo (Cavuscens y Neves 1986: 56) y los Matis, pero
las descripciones (Kneeland 1970-73: 9-13) y las fotografias de malocas
matsés antiguas (ILV 1946-74) muestran a las claras la similitud con el
madelo original.

Las malocas del oriente peruano y del oeste brasilefio figuran entre las
mas grandes de la Amazonia (HSAI 1V, 669). A proposito de una maloca
aguano del siglo XVII Figueroa (1986: 221) afirma: "dice vno de los que
fueron es mayor que la iglesia de Borja". Mas recientemente -y por lo tanto
bastante después del primer choque epidemiologico- Courboin (1901: 106)
afirma que algunas malocas de la regién del Yuraa albergaban a mas de
cuatrocientos habitantes. Se comprende asi por qué la construccién de su
estructura representa una de las actividades méas valorizadas por los
Mayoruna contemporaneos, atinsi hoy en dia susmalocasno albergan amas
de cien personas.

Sistematicamente situadasenloalto delascolinas, las malocas mayoruna
siempre poseen por lo menos dos entradas, orientadas en relacién a la
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direccién de los cursos de agua, masque en funciéndelos puntos cardinales.
Asicomoel agua corredesdearriba(deshami) hacia abajo (taemi),lacasatiene
un deshan ("nariz") y untsitsu ("trasero"), entre otras partes metaféricamente

0ot

antropomorfizadas: asi, la casa tiene un "cuerpo”, "costillas", etc..

La parte mas prestigiosa de la maloca se sitia "hacia arriba” (en la
"verdadera nariz") y a la derecha; cabe destacar, por otra parte, que es
siempre el mayor de los miembros de una fratria quien alli se instala,
mientras que sus hermanos menores ocupan los compartimientos situados
"hacia abajo" en orden decreciente de edad. Inversamente, la parte menos
noble se encuentra hacia abajo y alaizquierda, y es alli donde se instalan las
viudas matis, y donde se encuentra el shashi, mortero de maiz, instrumento
emblematico de la femineidad. Suponemos que cuando todavia existian los
tambores (deno) éstos estaban ubicados en el lado opuesto (arriba a la
derecha), ya que éstos se encuentran estructuralmente en posicién
simétricamente inversa al mortero, como bien lo han demostrado Melatti y
Montagner-Melatti (1986: 50-51).

e

Maloca matis
Foto: Stephen Flores
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En todas las casas matis que hemos podido observar, el fundador y sus
hermanos ocupan el lado derecho -mirando desde la parte de "arriba"-
mientras que sus yernos y sus primos cruzados se instalan al frente.
Sintetizando la descripcién que se hace a continuacién y el plano ideal de
una antigua malocamatsés (ver Figura 2) -eri el quela puerta de los hombres
sesitua "arriba"-se puede afirmar que el espacio habitado por los Mayoruna
esta dividido por dos ejes imaginarios que oponen, en primer lugar, una
mitad de arriba -masculina y primogénita- a una mitad de abajo -femenina
y de los hermanos menores-; y en segundo lugar, una mitad derecha -que
connotalajefatura yla consanguineidad- a unamitadizquierda -que remite
al shamanismo y ala afinidad. La similitud con la informacién presentada
por Melatti y Montagner-Melatti (1986) permite suponer que este esquema
rige igualmente la organizacién de las casas comunales marubo.

Mas que un simple refugio, el shobo representa el centro del universo
socializado, verdadera expresion de la solidaridad y la unidad del grupo
residencial (de los mananuc matsés, expresién mencionada anteriormente y
que en este contexto adquiere todo su sentido). Entre los Matis, el centro del
centro (el lugar del nantan) esta destinado a recibir la vasija de chicha de
maiz, alrededor de la cual se baila en ocasién de ceremonias, y en torno a la
cual los hombres se instalan cada mafana y cada tarde en sus bancos
individuales formando un circulo (ver Figura 3). Cuando el poblado se
dispersa temporalmente -en ocasion de expediciones de caza, por ejemplo-
la explosion del 'circulo social' es sefialada por la disposicién de los bancos
contralasparedes dela maloca, comosial ubicarlosenla periferiasebuscara
implicar en el movimiento general a los asientos, los cuales constituyen
prolongaciones metonimicas de sus propietarios.

Cuando muere uno de sus constructores, el shobo debe ser quemado.
Esta regla traduce mucho mas que un temor alos espiritus o al contagio, por
cuanto no se acta de la misma manera en aquellos casos en que el muerto,
si bien habitante de la maloca, no es a la vez un miembro fundador de la
misma. Aunquese trata de una casa comunal, lamaloca no perteneceatodos
de la misma manera, ya que se distinguen diferentes categorias de ocupan-
tes, descritas por Romanoff (1984: 135) como: "los que conocen unacasa”, "los
que conocen los postes mas pequenos”, "los que cortan hojas para techar”,
"los que descansan en un compartimiento", "los que llegaron después". Esta
jerarquizacién deja ver claramente que a la vez que un grupo de parientes
un shobo representa la encarnaciéon de una entidad politica. Para construir
unamaloca-que viene aser como fundar un poblado- es necesario movilizar

58



Mayoruna

Figura 2
Maloca matsés tradicional
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puerta principal 6. compartimiento de la comadrona
puerta secundaria 7. bancos masculinas
compartimiento del jefe 8. trocha hacia el puerte
compartimiento del hermano del jefe 9. trochas hacia el monte
compartimiento del shaman 10. trochas hacia las chacras

A e L) B —

Fucnte: Melatti 1981: 73

a numerosos participantes, quienes al aceptar la tarea reconocen, al menos
implicitamente, la autoridad del lider que dirigela obra. Mientras que en los
hechosla construccién es resultado de una accion conjunta, idealmente esta
es presentada como producto del trabajo de una sola pareja ??: en este
sentido, el edificio constituye el lugar privilegiade de lo politico, siendo el
anico habilitado para sancionar -al concretizarla- una determinada auto-
ridad .

Sinembargo, en términos de su composicién social, la casa mayoruna no
es como para otros pueblos pano un microcosmos social unido por un ideal
de endogamia y autonomia. En contraste con su equivalente cashinahua,
por ejemplo, el nicleo central del shobo mayoruna no se cristaliza en torno
a dos cunados, cuyos hijos e hijas deben casarse entre si, sino en torno a
grupos de hermanos varones cuyos hijos -después de un periodo de servicio
por la novia- traeran a sus esposas desde otras malocas. Resueltamente
abierta, este tipo de unidad presupone, entonces, la existencia de otras
unidades similares, de modo tal que las migraciones y los desplazamientos
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Figura 3

Shobo matis
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de maloca con frecuencia conciernen a grupos de casas, mas que a unidades
aisladas.

Unadelas particularidades delacomposicion sociologicadelasmalocas
consiste enla practica de "entregar"alos ninos desde la mas tierna edad a su
tio materno, quien se encarga de su educacion hasta el matrimonio. El caso
de la entrega de nifias es evidentemente el mas frecuente, y se reporta que
si una nifa no es reclamada por ningiin tio materno corre el riesgo de
infanticidio (Fields y Merrifield 1980: 4). Sin embargo, se puede observar de
manera simétrica que el joven novio amenudo es asignado a vivirdonde su
tio materno, por lo que a pesar de una patrilocalidad tedrica, el tio materno
puede jugar un papel deteminante en la socializacion tanto de las ninas
como de los nifios varones.

Una de las principales funciones de este intercambio de ninos es
prepararlos para su papel de adultos y, en particular, evitar que se vuelvan
perezosos, sin duda el peor vicio en la ética indigena. Para preparar a las
muchachas para su papel de esposas y madres, el tio materno puede
mantener con ellas relaciones sexuales 'propedeuticas’ hasta que sus hijos -
sus futuros esposos- lo releven. Veremos que esta costumbre predispone en
cierto modo a la sociedad mayoruna al matrimonio oblicuo, si bien éste
constituye una grave infraccién de su norma matrimonial explicita.

MECANISMOS Y ESTRUCTURAS DE REPRODUCCION SOCIAL

Entre los pueblos pano interfluviales se presentan notables similitudes
anivel de la terminologia de parentesco, las reglas de matrimonio e incluso
laonomastica. No esde sorprender, entonces, que el sistemasocial mayoruna
presente el perfil caracteristico de su familia lingiiistica y que esencialmente
solo difiera en un punto importante: su régimen patrilocal y patrilineal es
armonico, mientras que el de los otros grupos pano -igualmente patrili-
neales- son por el contrario matrilocales (Kensinger, n.d.). Esta patri-
virilocalidad, que ciertamente traduce una influencia septentrional no-tupi,
tiene consecuencias tanto mas importantes atn, por cuanto la misma no es
atenuada por un ideal endogamico a nivel de la maloca, equivalente por
ejemplo al que se da entre los Cashinahua (Kensinger 1984). Es muy
probable, tal como lo subraya Hornborg (1988: 164), que se trate de una
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innovacion reciente, ligada tal vez a la belicosidad mayoruna -aunque
también se la encuentra entre los mas bien pacificos Matis. En todo caso la
patri-virilocalidad no hace sino reforzar la cohesion de los grupos de
hermanos, resolviendo asi el clasico dilema de los guerreros matrilocales
sefialado por Murphy (1957).

Como permiten apreciarlos cuadros que se presentan a continuacién, la
terminologia de parentesco de los pano septentrionales presenta ciertos
rasgos amazonicos 'clasicos', en particular a nivel de los primos, donde el
giro iroqués del vocabulario refleja bien la practica de matrimonio bilateral
entre primos cruzados. Sin embargo, a pesar de esto los sistemas mayoruna,
asi como los de otros representantes de su familia lingiiistica, se distinguen
porunaparticularidad sorprendente: su apariencia kariera (ver mas adelan-
te).

Hemos optado por presentarla terminologia matis enlugar de lamatsés,
por cuanto ésta evidencia mejor el aspecto kariera de la terminologia
mayoruna. Los simbolos > y < denotan respectivamente 'mayor’ y 'menor’.

A diferencia de lo que se constata para otros pueblos pano, entre los
Mayoruna no existe una terminologia vocativa distinta de la que se emplea
en el plano referencial, de modo que los términos aqui presentados cumplen
ambas funciones. Sin embargo, cabe sefalar que Fields y Merrifields (1980:
6) han reportado que entre los Matsés se abrevia los términos vocativos tita,
papa, cucu, chuchu y chichi en ta, pa, cu, chu y chi al usarlos como términos de
referencia.

Cabe senalar que en los Cuadros 3 y 4 sélo se presentan los términos
clasificatorios, es decir los mas generales, no incluyendo aquellos que se
usan para los parientes muy proximos. En particular, en la generacién +1
todos los hombres considerados como genitores de Ego son mama ("padre")
y no bakwé. En la generacién -1 los hijos verdaderos son papi y no bakwé, y las
hijas verdaderas son champi en vez de nachiana (en el caso de que quien hable
sea vardn) y nini (en el caso de que quien hable sea mujer). Finalmente, en
la generacion -2 los nietos verdaderos y los nietos de los hermanos y
hermanas clasificatorios cercanos -por lo menos mientras no son adultos-
son baba, en vez de mashku, kaniwa, tsabweé o chibi.
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Cuadro 3

Terminologia de parentesco: Ego masculino

buchi A

Q shang

chairo A Q chichi
[N

/; bakwé @ > nachi Z& ¥©
/[—‘ J < nachiana N
i

s

i - < piak
mama tita
farmé) (ani)
> Chl'l(.:hu B /K > shanb'6 )_\ ‘ Q E) Q > daweés 6
< chibi ST < kaniwa - ) T = < kaniwa =
> buchi > dawés > buchi awin > chuchu > shang
< mashku < kaniwa < mashku < chibi < kaniwa
> kuku > tita uts/ / 6 i i
N papi charm,
7 b < pisk of bakweé

}»\ .
A\ O A )

kaniwa kaniwa mashku chibi

ANO A O

baba baba baba baba

A

mashku chibi

tita utsi @

> buchi
< mashku

_/
> chuchu
< chibi

> nachi
< nachiana

A O

kaniwa kaniwa

BunJOABK
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Cuadro 4

Terminologia de parentesco: Ego femenino

—~
buchi A \_/) shand
[

7N s,
buntaro A \]/) chicht

{ E\ amioka

\ < babané

| |
Q > chaya mamaA i&a > kuku A tita utsi )
Y. — /

< bakwé

> chuchu 5
A < chibi O

b O-A2
j _ > puntaro
tsabwé d):g ﬁZ . O - < kaniwa

— puchi }
> buc
@ T A < nﬁlas/:ku O

> buchi > buntaro > buchi  bwend > chuchu tsabwé > chuchu
< mashku | < kaniwa < mashku < chibi < chibi
> kuku > lita utsi papi L ( ) champi amioka { \ O > Zhaya .
< pakwé \ < nini < babané

L

kaniwa tsabwé mashku chibi

mﬁ@

mashku chibi kaniwa tsabwé

A‘@F@

baba  baba baba baba
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La terminologia matsés

Al ser comparada con la de los Maltis, la terminologia utilizada por los
Matsés difiere en algunos aspectos menores. En la generacion +21os califica-
tivosquedistinguen entre hermanos mayores y hermanos menores (ro y acho)
completan massistematicamente algunos términos, este es el caso de buchiro
(PaPa, HnoPaPa, etc.) en vez de buchi, y shanu acho (MaPa, etc.} en vez de
shano. Por lo demas, se observa una tendencia a dejar de lado el término
chairo (PaMa) en favor de buchirs, lo cual indica claramente una tendencia a
la 'dravidianizacion’ del sistema social matsés.

Enla generacion +1 se observa el uso de papa (Pa) o papa utsi (HnoPa) en
vez de los términos matis mama y bakwé; y de namia (HnoPa, si la que habla
es mujer) en vez de su equivalente matis amioka; por tltimo, los términos
kuki (HnoMa, HjoHna) y nachi (HnaPa, HjaHno, si el que habla es varén) no
tienen términos simétricos reservados para la posicion de menor como en el
casomatis. En la generacion de Ego, tsidonquit (hermano menor) coexiste con
mashku y las primas cruzadas son todas shanu sin distinciéon de edad.

En la generacion -1 los términos para hijos (mado y champi) tienen una
distribucién ligeramente diferente de la de sus homologos matis. De otro
lado, en la generacién -2 el uso de baba es quiza mas sistematico que entre los
Matis, debiéndese atn verificar este aspecto. En todo caso, contrariamente
alo que sugieren Fieldsy Merrifield (1980) -retomados por Hornborg (1988)-
resultainexacto considerar a todala generacion -2 como compuesta exclusi-
vamente por baba (ver Romanoff 1984: 295-6).

Aparte de estas diferencias puntuales, se observa anivel de las generali-
dades que el rendimiento terminologico de las diferencias de edad relativa
parece bastante menor entre los Matsés que entre los Matis. Sin embargo,
aun es posible distinguir a los hermanos/as menores gracias a diminutivos
tales como -mpi, los cuales permiten especificar su edad relativa menor: asi,
por ejemplo, si es menor que Ego masculino, una hija de la hermana sera
también titampi, mientras que los Matis utilizarian el término especifico piak.
Por otra parte, se observa entre los Matsés el empleo sistematico de muchos
mas términos 'genéricos’, sin equivalente en matis, tales como chai (para
cualquier primo cruzado, si el que habla es varén), uénembo (todas las
hermanas, sila que habla es mujer), dada (hermano lejano, si el que habla es
varon), matses (todos los hermanos de madre o hijos de la hermana), y bo
(hermano de padre o hijo de hermanos lejanos, si el que habla es varon). La
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terminologia de las mujeres no revela nada similar, seguramente a causa de
su menor participacién en la politica externa.

Un sistema kariera

La diferencia esencial entre los sistemas dravidio y kariera ha sido
claramente expuesta por Dumont (1975). En los primeros, la alianza
matrimonial -o afinidad diacrénica segin la terminologia del autor- se
efecttia a partir del sujeto individual, mientras que en los segundos ésta es
fundamentalmente colectiva, uniendo alas gentes en razén de su pertenen-
cia a determinados grupos. Como correlatoimportante de esta distincion, la
oposicién consanguineos/aliados no concierne sino a las tres generaciones
medias en el caso del sistema dravidio, mientras que en el sistema kariera se
extiende a toda la sociedad y a todas las generaciones.

La reproduccion idéntica de las generaciones alternas, que caracterizaa
los sistemas de parentesco pano, los ubica claramente del lado kariera. Los
Mayoruna no constituyen una excepcién ala regla, por cnanto su termino-
logia permite que cada uno distribuya la totalidad del universo social en
ocho categorias segiin los siguientes criterios: el sexo de Alter, la paridad o
no de la generacién, la afinidad o la consanguinidad. Por lo demas, la
existencia de términos que denotan la distincién entre mayores y menores
para la mayoria de las posiciones permite realizar en muchos casos una
subdivision complementaria segiin la edad relativa en referencia a Ego, lo
que nos lleva a considerar dos conjuntos de unos 16 términos, presentados
en el Cuadro 5. Sin embargo, la distincion de edad, aunque esencial para el
uso cotidiano, no influye para nada sobre el contorne global del sistema, en
el que todo sucede como si no existiesen sino ocho posiciones, tal como se
vera mas adelante.

El siguiente cuadro, que presentalas clases del sistema social mayoruna,
pone en evidenciala simetria del mismo. Cualquiera sea el término con que
Ego sea tratado, éste contesta siempre con el término 'asociado’, es decir con
el término reciproco ubicado en el compartimiento utilizado por el Alter, en
caso de ser del mismo sexo que Ego; si es del sexo opuesto, Ego responde con
un término del casillero del otro sexo tomado del compartimiento
correspondiente alamismamitad (consanguineoo aliado) yalamisma serie
generacional (par o impar).
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Clases del sistema social mayoruna

Ego masculino

Consanguineos

Aliados

of

> buchi (0; +2)
< mashku (0; -2)

> dawés (0) chayro (+2)
< kaniwa (0; -2)

> chuchu (0) chichi (+2)
Q< chibi (0; -2)

> shanon (0, +2)
< kaniwa (0; -2)

> bakweé (+1; -1)
O < bakwé (+1; -1)

> kuku (+1; -1)
< piak (+1; -1)

’ > nachi (+1; -1)
9 < nachiana (+1; -1)

> tita (+1; -1)
< piak (-1) tita (+1)

Ego femenino

Consanguineos

Aliados

> chuchu (0) chichi (+2)
P < chibi (0; -2)

> tsabwé (0) shanon (+2)
< tsabwé (0; -2)

C{’ > buchi (0; +2)
> mashku (0; -2)

> buntaro (0; +2)
< kaniwa (0; -2)

? > chaya (+1; -1)
< babané (+1; -1)

> tita (+1; -1)
< nini (+1; -1)

O7' > amioka (+1; -1)
< amioka (+1; -1)

> kuku (+1; -1)
< bakwé (+1; -1)
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Los casilleros masculinos y femeninos pueden por lo tanto superponer-
seynoesdesorprenderse quemas delamitad de los términos sean comunes
a las dos terminologias ¥, y que incluso algunos de ellos que difieren
fonéticamente manifiesten dehecho un perfecto paralelismo. Es asi que para
la categoria del padre de Ego (¢l mismo designado por otro término) la
similitud estructural proviene del hecho de que las distinciones de genera-
cionseborran tanto cuando esunvarén quien habla con bakwé, como cuando
una mujer habla con amioka.

Este ejemplo, que traduce por cierto la orientacion patrilineal del siste-
ma, ilumina un fenémeno mas general: la no pertinencia -en el contexto
pano- de la nocion de generacion. Lejos de ser absolutas, las diferencias
generacionales se opacan siempre ante el criterio de edad relativa, el cual
permite redefinir sistematicamente las posiciones relativas, gracias alo que
uno podria llamar el principio del 'ascensor genealogico'.

Expliquémonos. No existe, por ejemplo, una generacion de padres que
se pueda oponer ala generacion de hijos. Asi, por ejemplo, los miembros de
lo que los etnélogos llaman la generacién +1 son agrupados con los de la
generacién -1en casode ser masjovenesque Ego, mientras queinversamente
los de la generacién -1 son asociados alos de la generacion +1 en caso de ser
mayores que £g0 ¥ Lo mismo sucede en el caso de las generaciones extre-
mas. Aunque el caso es poco frecuente, se podria perfectamente imaginar,
por ejemplo, la existencia de buchi (siendo -ro simplemente un sufijo
aumentativo, buchi “hermano", y buchiro "abuelo paterno" estos términos
puedenser considerados comoequivalentes) enla generacion -2y de mashku
en la generacion +2. Para que esto sucediera bastaria con que un pariente de
la generacién de los abuelos fuese mas joven que Ego o que, por el contrario,
un nieto clasificatorio fuese mayor que Ego.

La nocion de generacion entre los pueblos pano es, por lo tanto, total-
mente ilusoria; sin ser totalmente negada por los indigenas, lo es en todo
caso por su sistema de parentesco. Incluso los términos que parecen desig-
nar una posicion genealégica particular en la generacion +2 pueden, de
hecho, ser considerados como sinénimos de aquellos que designan a la
categoria a la que la teoria los vincula. Asi, un chayro no es sino un dawés
mayor que Ego (chai = primo cruzado en todas las lenguas pano, y -ro que
significa simplemente mayor). El término shanon en la terminologia feme-
nina remite evidentemente a la de los hombres, en donde el término esta
dirigido a la misma persona que tsabwé. Finalmente, chichi, utilizado para
designar a las abuelas maternas, contiene visiblemente la raiz chi ("herma-

68



Mayoruna

na"). Es asi como estas variantes, que por lo menos desde el punto de vista
pragmatico permiten aislar la generacién de los abuelos (en particular para
enfatizar las relaciones de ternura), no contradicen en absoluto los princi-
pioslatentes kariera. A fin de cuentas, no existen sino dos generaciones para
los pano: las pares y las impares, las cuales se reproducen en variantes
cercanas y, tedricamente, al infinito . Sus sistemas son pues definitiva-
mente kariera.

Las bromas simétricas

Tal como sucede con laidea de generacién, y por las mismas razones, el
matiz expresado por la coexistencia de términos respectivamente reserva-
dos a una u otra posicion relativa de edad es totalmente secundario con
relacion al sistema global. La simple existencia de términos 'genéricos'
(presentados mas arriba) ya permitia entrever como el conjunto de los buchi
y los mashku, el de los kuku y los piak, e incluso el de los chibi, chichi y chichu,
designan cadauno en realidad a unasola categoria subdividida nicamente
para facilitar el uso cotidiano. Por lo demas, todos sus miembros se conside-
ran utsi (sea quien hable hombre o mujer): categoria fundamental de la
ontologia pano que agrupaalatotalidad delos consanguineos de generacio-
nes pares sin distincion de edad ni de generacion especifica.

Los Mayoruna expresan claramente la recurrencia potencial de su
sistema y esta contingencia de las edades relativas por medio debromas que
se pueden calificar de pedagogicas: en efecto, no es raro que la simetria
subyacente a cada par de términos del cuadro anterior sea puesta en
evidencia a través de su inversién. El término que indica mayor edad
relativa puede ser utilizado por alguien de menor de edad (y viceversa), o
eventualmente un término reservado parala generacic’m ascendente puede
ser aplicado a la generacion inferior, demostrandose asi por el absurdo la
equivalencia -en un cierto grado de abstraccién- de todos los términos que
establecen una distincién de edad o de generacion .

De esta manera, un padre puede llamar a su hijo "papa" y pedirle que a
su vez lo llame "hijjito", jugando visiblemente con la reciprocidad potencial
de todos los términos. Seria, entonces, tentador seguir a Siskind (1973), e
invocar estareciprocidad paradar cuenta deestasbromas. Sin embargo, esta
explicacion no resulta aceptable porque el principio de intercambiabilidad
absoluta de los términos nos parece mas importante ain gue la manipula-
cién en broma de la reciprocidad.
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La comprobacién de esto se obtiene cuando interviene una tercera
persona. Por ejemplo, cuando una abuela matis llama al hijo de su hija buchi
en vez de baba (o mashku, lo cual seriamas 'coherente’) no se trata de recipro-
cidad. Se trata mas que de ponerse en el lugar del otro, de poner al otro en
el lugar de uno de sus utsi, demostrando asi que si bien desde el punto de
vista personalla diferenciaentre un hermano mayor (buchi) y el hijo dela hija
de Egofemenino (baba) es considerable, en cambio desde el punto de vista de
la sociedad global ésta es nula. A fin de cuentas, buchi y baba no representan
sino variantes contextuales, delamisma manera que el padre y el hijo de Ego
son equivalentes desde un punto de vista general.

El paso de una visién ego-centrada a una vision socio-centrada, que solo
conserva ocho categorias, crea pues amalgamas sorprendentes. Los
Mayoruna, como muchos otros pueblos pano (ver Siskind 1973: Cap 3; Dole
1979: 21) se divierten con frecuencia .on tales cambios de perspectiva. Pero,
aun si se trata de una diversion, los cambios terminolégicos no dejan de
traducir principios sociolégicos esenciales: la recurrencia de los términos y
la equivalencia de las generaciones alternas.

Onomastica

Es ciertamente a través de la onomastica que la naturaleza repetitiva de
las generaciones alternas se expresa mas claramente. Por lo demas, es al
nombre al que se refieren los informantes cuando se los presiona para que
expliquen el empleo 'disléxico’ de los términos. Una mujer dira que ella
llama a su pequerio baba (HjoHja) conel término buchi (Hno mayor) por cuanto
estas dos personas llevan el mismo nombre. Lo mismo sucede en el caso del
padre y del hijo de Ego masculino, quienes también son homénimos en la
medida que los nombres mayoruna se transmiten de abuelo paterno a nieto
y de abuela materna a nieta.

Un analisis mas detallado dela onomastica mayoruna puede encontrar-
seen Erikson (1991a). Aqui, noslimitaremos a subrayar que a las ocho clases
del sistema social mayoruna corresponden légicamente ocho clases de
nombres. De esto resulta, por un lado, que la nocion pano de homénimos
puede a veces referirse a gente que parece llevar nombres distintos -por un
juego de equivalencias similar al descrito por D'Ans (1983) para los
Cashinahua- y por otro, que dichanocién crea un vinculo no sélo equivalen-
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te (Romanoff 1984: 300), sino frecuentemente mas fuerte que una relacion de
parentesco (Erikson 1991a). Porlo demas, es lareferenciaal nombre de Alter,
mas que al vinculo genealdgico que se podria trazar con él/ella, lo que en
muchos casos permite eliminar todas las ambigiiedadades que podrian
conducir, por ejemplo, a una relacion incestuosa.

Sabiendo que entre los pano los nombres propios son tanto categoriales
como personales, no deberia sorprender que los sobrenombres se trasmitan
al mismo tiempo que los nombres, aunque de manera criptica (Calixto
1986a: 24). En efecto, para los Mayoruna todo portador de un determinado
nombre conserva potencialmente los sobrenombres de sus homoénimos
ascendentes, atin si éstos dejan de ser utilizados tras la muerte de su
referente ™. Aunque esto opera solamente a posteriori, el resultado es una
minimizacion del caracter particularizante de los sobrenombres, los cuales
'de-semantizados’ por su repeticion, toman rapidamente una apariencia
genérica. De esta manera, la onomadstica mayoruna parece constituir el
altimo refugio de un sistema social kariera que se encuentra actualmente en
decadencia, como lo veremos a continuacion.

Tendencias dravidias

A diferencia de los Cashinahua, por ejemplo, quienes parecen haber
llevado al extremo la légica kariera de su sistema social, los Matis y sobre
todo los Matsés, parecen atenuarla y tienden a presentar un mayor énfasis
dravidio. Ya se ha mencionado el empleo entre los Matsés del término
buchiropara designar aambos abuelos (PaMa y PaPa), y se hasubrayado que
entre los Mayoruna {(como entre todos los pueblos pano) se neutraliza toda
oposiciénanivel de los descendientes directos: los nifios son todos baba. Por
otra parte, un texto de Fields deja suponer que entre los Matsés existe una
nocionde "familia restringida" (el nabu; mismo término que en Cashinahua).

Otros hechos nos inducen a pensar que el sistema kariera tal y como se
expresa en la sociedad mayoruna no es tan 'colectivista' como debiera para
corresponder al modelo propuesto por Dumont (1975). Debe notarse en
particular, que la distincion entre parientes proximos y parientes lejanos
juegaun papel determinante, lo cual dalaimpresion de que la terminologia
fuera kariera para la sociedad global, pero de tipo dravidio a nivel de los
parientes proximos.
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Los Matis distinguen entre parientes kimo ('reales") y parientes utsi
("otros”, "secundarios"), mientras que los Matsés utilizan la terminacién
-mbo ("pleno”) o el modificador icbo ("cercano”) para oponer los parientes
'biolégicos' a los parientes utsi . De manera inversa, existe un calificativo
que significa "adoptado” (amano en matsés) que permite precisar que el
pariente al que uno se refiere es lejano. Mas que establecer la distancia
genealogica, este término -del que existe un equivalente en matis- sirve para
aludir al origen foraneo de las personas a quienes se lo aplica. Anotemos
también que en matsés existen términos especiales (bo, "padre lejano" y dada,
"hermano lejano") para distinguir alos agnados "lejanos" delos otros. Por su
parte, las relaciones afines connotan en si mismas el alejamiento, por lo que
no es necesario tener términos equivalentes para los parientes cruzados.

Todas estas precisiones y distinciones terminolégicas corroen el contor-
no globalizante del sistema, privilegiando de alguna manera a los parientes
proéximos, quienes se benefician de términos especiales y de un trato suave
durante los rituales en los que se busca molestar a los parientes cruzados
lejanos (ver siguiente seccién). A nivel de la terminologia y de las tendencias
globales el sistemasocial mayoruna presenta, entonces, un perfil kariera. Sin
embargo, almismo tiempo algunos desus aspectoslo distinguen del modelo
clasico, probablemente como resultado de la evolucion histérica alaque han
estado sometidos los pueblos del conjunto Mayoruna, los cuales se han visto
obligados a abrirse hacia el exterior para preservar al mismo tiempo una
cierta cohesion.

Sea como fuere, se constata que los sistemas sociales mayoruna parecen
carecer de ciertos rasgos kariera caracteristicos: no estan presentes las
secciones matrimoniales (que se encuentran entre los Cashinahua); de las
mitades no existen sino huellas entre los Matis; y entre los Matsés la division
entre bédi (jaguar) y maku (gusano) no tiene sino una funcién ceremonial y
ya no regula los matrimonios.

Matrimonio

Siguiendounalégica karieralos matrimonios pano toman un giro globai
al hacer intervenir a clases de individuos: los hombres matsés pueden y
deben casarse con una shanu y, reciprocamente, las mujeres deben casarse
con un buntaro (ver Cuadros 3 y 4). Estas dos categorias, comprenden en
teoria a no menos de la cuarta parte de la poblacion.
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Los matrimonios pano son tanto un intercambio de mujeres entre
parentelas, como también -idealmente- la concretizacion de un modelo
general que concierne a la totalidad del universo social. Por o demas, debe
anotarse que los términos de afinidad, tales como awin ("esposa") y béné
("esposo") designan prioritariamente a los conyuges reales, pero también
son ocasionalmente utilizados en un sentido mds vago para referirse a los
primos cruzados en general ®. Ello no significa que la nocion de intercam-
bio matrimonial no siga funcionando en la practica y que pueda incluso ir
en contra delanorma, tal como es el caso de dos hombres matsés, uno de los
cuales cedio a sus hijas para casarse con la hermana del otro: "estando estos
matrimonios justificados como intercambio” (Romanoff 1984: 223; en inglés
en el original).

En un contexto dravidio tal situacion seria perfectamente usual, y el
hecho de que uno delos matrimonios sea oblicuo no resultaria chocante. De
hecho, el matrimonio oblicuo en un sistema de tipo dravidio representa
simplemente una forma restringida de la reciprocidad, tal como lo han
demostrado Lévi-Strauss (1949) y Riviere (1969). Por el contrario, en un

Pareja matis descansando ¢n una hamaca
Foto: Stephen Flores
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sistema kariera una unién en la que intervienen generaciones adyacentes
constituye una grave infraccion, susceptible -segiin los Matis mas tradicio-
nalistas- de hacer "caer el cielo". Sin embargo, dicho ejemplo no es excepcio-
nal, puesto que se ha registrado un nimero considerable de matrimonios
oblicuos, tanto entre los Matsés como entre los Matis: sobre 56 uniones, entre
los primeros, sélolamitad se ajustabaalanorma (aveces graciasaunaligera
manipulacién genealégica), mientras que la otra mitad era oblicua: once
uniones entre amioka y nachi /nachiana, siete entre kuku y piak.

Yase hamencionado cémo en cierta medida el rol ritualmente asignado
al tio materno prepara el terreno para los matrimonios oblicuos. Cabe
agregar que un buen niimero de segundas uniones (de cautivas o de viudas)
se establecen a menudo con un hijo o un tio paterno del marido difunto
quienes, si bien pertenecen a una generacién adyacente, tienen la ventaja de
pertenecer a la misma maloca que el primer marido. En este caso, la
solidaridad agnatica del grupolocal es mas fuerte que labipolaridad tedrica
de las generaciones.

Elmatrimoniooblicuo parece constituir, entonces, unaespecie de'incesto
preferencial' en la sociedad mayoruna, y manifiesta el débil entramado del
armazon kariera de un sistema social que corre el riesgo deromperse en este
punto ®" En el caso matis, tal ruptura obedecié sobre todo a la caida
demografica, la cual impuso la necesidad del incesto; en el caso matsés
obedecié mas bien al flujo de cautivas lo que indujo a que se dieran
numerosasnuevasunionesentre éstas y los hijos de sus esposos-raptores. En
ambos casos, utilizando la juiciosa expresién de Fields y Merrifields (1980:
5; en inglés en el original) "esto tiende a hacer estragos en la red de
parentesco".

En el caso de los Matsés, este desequilibrio del sistema social parece
haber afectado al sistema de mitades, el cual actualmente ya no regula los
intercambios matrimoniales. En efecto, aunque la afiliacién respecto de las
mitades es estrictamente patrilineal y expide sistematicamente a los primos
cruzados de las mitades opuestas, los hijos de un matrimonio 'incestuoso’
(no kariera) pueden por el contrario ser desposables atin si pertenecen a la
misma mitad que Ego, por cuanto la reconstruccion genealogica delos lazos
es cognatica. En el caso de los matrimonios con cautivas la cuestién del
incesto ni siquiera se plantea y con frecuencia éstas son incorporadas a la
mitad desus raptores unavez que devienen sus esposas. Esto, evidentemen-
te, no hace sino disminuir la posibilidad de que la categoria de esposas
potenciales se encuentre dentro de la categoria de mujeres de la otra mitad.
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De hecho, no es sino a nivel del ritual que el sistema de mitades parece
todavia operativo.

MITO, RITUAL Y ESTRUCTURACION DEL COSMOS

Cosmologia

Poco esloquesabemos acerca delascreenciasmayorunarelativasal mas
alla y al mundo delos espiritus, aparte de algunas indicaciones dispersas en
la literatura especializada. Sin embargo, lo poco que sabemos permite
pensar que su cosmologia consiste en una versién simplificada de aquella
descrita para otros pueblos pano. Asi, mientras los Marubo conciben el
mundo como compuesto poruna docenade pisosoplanossuperpuestos por
encima del nuestro, y porigual namero de pisos subterraneos (Montagner-
Melatti 1985: Cap. 1), los Matis, por el contrario, reconocen la existencia de
solo tres niveles: el que pisamos; el del cielo -adonde se dirigen los muertos
de la estacion seca-; y el del mundo subterraneo -adonde se dirigen los
muertos de la estacion lluviosa. Si segtin Townsley (1989), los Yaminahua
{entre otros) conciben el cuerpo humano como constituido por una multi-
plicidad de "almas" (yushin), los Mayoruna en cambio parecen disponer de
una sola alma llamada fsusi (que significa por igual "sombra” y "viejo"),
intimamente asociada a la sangre, la misma que continta merodeando
despuésdelamuerte, y paralacual el cuerpo no es sino una envoltura (s/hoko,
"embalaje”, "canasta de hojas").

Aunque también utilizan el término tsusi, los Matsés parecen mas bien
designar "aquello que emana de la persona, sobre todo después de la
muerte” como porebitsi (literalmente "piel de miembro”). Veremos mas ade-
lante que ciertos muertos se reencarnan en felinos. El 1éxico de Fields (1970-
71) menciona ademas algunas otras entidades espirituales de las que no se
conoce sino el nombre, tales como el shoishkekit que silba por las noches, o el
yoloko "espiritu de los mayu”. Sin embargo, en su conjunto, el mundo espiri-
tual de los pano septentrionales no parece ser ni muy complejo ni estar
demasiado poblado.

75



Ph. Erikson

Entre los Mayoruna los espiritus presentan la particularidad de poder
servir de intercesores entre sus ex-parientes y el mundo que frecuentan
después de la muerte. Asi, entre los Matsés "los cazadores invocan a los
espiritus de sus parientes muertos para que éstos los ayuden a encontrar
animales de caza" (Romanoff 1984:244; en inglés en el original). Entre los
Matis tuve la oportunidad de escuchar a una arciana invocar a su chuchu
panarbo ("hermana mayor difunta") para que ésta hiciese cesar la lluvia.

Esto altimo permite entrever que aunque presente, entre los Mayoruna
¢l fenémeno generalmente conocido como 'amnesia genealodgica' parece no
ser tan estrictamente aplicado como entre otros pueblos. En ciertos casos los
Matis pueden incluso referirse a sus muertos por sus nombres, y si bien éste
no es el caso entre los Matsés -quienes liegan a cambiar el nombre de los
homénimos de un difunto para evitar pronunciarlo- todos los Mayoruna
visitan frecuentemente las purmas en donde fueron enterrados sus parien-
tes. El vinculo con estoslugares no se funda en un simpleinterés econémico,
por cuanto si los pijuayos que alli se encuentran -y que no son cosechados
por sus propietariocs cuando éstos viven iejos- "son usufructuados por algin
pariente lejano o por mestizos, entonces las palmeras son cortadas para que
asi no sea molestado el 'espiritu del difunto' convertido en un matses bédi,
hombre tigre” (Calixto 1986a: 23).

Tal vez debiéramos relacionar esta notable debilidad de la amnesia
genealdgica con la valorizacion casi mecanica dela que disfruta el estatus de
'anciano’ en lasociedad mayoruna, y con el hecho de que alos difuntos selos
designa a veces con el término darasibo ("mayor"), de tal manera que los
ancianos se benefician -por asi decirlo- anticipadamente del estatus de los
muertos, siendo tratados en vida como tsusi ("espiritu”, pero también
"sombra", "viejo", “jefe"). Sea como fuere, cabe enfatizar "el reforzamiento de
la posicion de intercambio de los ancianos" (Romanoff 1984: 175, en inglés
en e] original), y el hecho de que "aquellos que son mas apreciados como
dadores de energia son los hombres de edad, algunos de los cuales no
pueden compararse en términos de su vigor fisico con los hombres jovenes
a quienes 'atraviesan' con su energia” (ibidem: 238). Tanto las funciones
rituales, como ciertas tareas artesanales, fisicamente sencillas pero altamen-
te valorizadas, son reservadas a los ancianos, quienes gozan de un notable
prestigio. Esta constatacion vale también en el caso de los Matis, donde en
concordancia también con el sistema de parentesco, desde pequenos los
ninos son conscientes del orden de los nacimientos, y no dudan en invocar
‘su derecho de mayorazgo relativo’, por minimo que sea, para hacerlo valer
ante sus comparneros de juego.
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Tal vez mas adelante estudios mas profundos terminen por contradecir
estaimpresion, pero por el momento parece que mientras que los Mayoruna
contemporaneos atribuyen una sorprendente importancia a la nocién de
‘ancestralidad inmediata’, se preocupan mucho menos de las cuestiones de
orden espiritual que sus vecinos (y probablemente menos que sus antepa-
sados). Esto, sin duda, debe ser relacionado con el hecho de que en estas
sociedades el shamanismo, si bien no ha desaparecido, haperdido muchade
su antigua importancia.

Shamanismo

Aunque algunos adultos relativamente jévenes aun recuerdan haber
visto a sus mayores insuflarse drogas por la nariz (demushkay) a fin de
"morir” (0 "desvanecerse", nanek) y encontrarse con los espiritus, los Matis
ubican la muerte de su Gltimo shaman mucho antes de su primer contacto
con la FUNALI Por ello el aji, el tabaco y las drogas cultivadas (kawaro) han
desaparecido de sus huertos. En la actualidad, un hombre matis ejecuta los
gestos que permiten "extraer los dientes” de una mordedura de vibora, al
tiempo que su hermano mayor aspira ocasionalmente (o "chupa”, cfiis/i-) el
sho (principio mortifero) de las pequenas incisiones. Pero ni uno ni otro
pueden ser considerados verdaderos curanderos, entre otras razones por
cuanto no se abstienen de consumir productos dulces/salados (bata),
cuando precisamente el shamanismo pano esta sistematicamente asociado
al sabor contrario:loamargo. En efecto, el conceptode "amargor” (mika) esta
intimamente asociado al shamanismo en todael area pano einciusomasalla.
En ciertas lenguas pano simplemente se utiliza la expresion huni mitkaya,
"hombre provisto de muka", para hacer referenciaal "shaman". Seguramente
el hecho de que el ayahuasca tiene un sabor particularmente amargo tiene
relacion con esta asociacion, pero conviene precisar que el sabor amargo
caraclerizaalamayoria delas sustancias destinadas a conferir poderes, taies
como el kampo y el nunu descritos en esta seccién, y sobre todo como el
curare, el cual alos ojos delos Matis representa en cierto modo el paradigma
de toda sustancia amarga.

A excepcidn del uso de emplastos de hierbas (neste), aplicados de ma-
nera preventiva en el caso delos nifnos, lamedicina tradicional matis parece
haber desaparecido enbeneficio de lamedicina occidental administrada por
la FUNALI Dela misma manera que ciertos rituales, las practicas asociadas
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al shamanismo parecieron ser demasiado 'peligrosas’ para ser mantenidas
después de las epidemias, y por ello han desaparecido en la actualidad. Sin
embargo, éstas podrian resurgir algun dia por razones que discutiremos
mas adelante, tal como sucedié recientemente con ciertos rituales (ver
Erikson 1987a; 1991b).

Entre los Matsés el shamanismo parece estar mas vivo que entre los
Matis, si bien Romanoff (1984: 253) considera -sin lugar a dudas equivoca-
damente- que éste ha desaparecido. Fields traduce el término nunuchokit
como "shaman” o "el que aspira tabaco”, lo cual indica con claridad la
importancia deestasustanciaenladefinicion delafuncion, pero el ayahuasca,
oni, también era utilizado.

Segitin Romanoff (1984) los poderes de un shaman le son conferidos por
los felinos (matsescamon} que habitan en su pecho -de alli tal vez los tatuajes
que algunos hombres tienen en el torso. Algunos de estos poderes son
benévolos, otros nocivos. Pareciera, ademas, que algunos jaguares reales
son considerados reencarnaciones de shamanes muertos (Fields 1963),
creencia analoga a la que manifiestan los Capanahuas:

“quienes hacian un esfuerzo especial por matar al tigre identificado como el
espiritude unadulto convertidoenjaguar devorador de hombres después de
su muerte, mientras que se dice que los espiritus humanos que no se
convierten en tigres deambulan por las inmediaciones de la comunidad y
asustan a la gente a través de subitas apariciones, pero no infligen dano
alguno” (Loos 1960: 13; en inglés en el original).

Elshamanismomayorunase distingue porsu caracter simultaneamente
difuso y transmisible. Difuso, porque esta distribuido entre todos, de modo
tal que el especialista se distingue mas por la cantidad que por la naturaleza
de sus poderes. Transmisible, en la medida que el sho -término matis que
designa la sustancia que confiere el poder de curar, herir o matar- puede
materializarse bajo la forma de dientes, ajies, etc,, a fin de ser conferido a
otros #2. Por ello resulta enganoso abordar la cuestion del shamanismo
preguntandose "quién es shaman y quién no lo es", e inferir la ausencia del
fenémeno a partir de la ausencia de especialistas como tales. De alguna
manera laaparente labilidad del shamanismo mayorunaconstituye un falso
problema, el cual se anula a si mismo si se considera que el principio
energético -lo que Romanoff traduce como "energia”, "sudor"”, "calor"; en
matis sho- circula de manera muy general y fuertemente jerarquizada a
través de toda lasociedad: de losmayores alos menores, delos adultos alos
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ninos, delos hombres a las mujeres, de los hombres a los perros e incluso de
los muertos a los vivos.

Las modalidades de esta circulacion de la 'energia’ son multiples.
Algunas estan asociadas a practicas comunes, tales comola alimentacién, la
sexualidad, el contacto con la hamaca de otra persona, etc. Pero existen
ademas rituales dirigidos explicitamente a trasmitir el sho; entre los Matsés
los principales son la absorcion de tabaco pulverizado por la nariz y por la
inyeccién subcutanea -sobre la piel previamente quemada- del veneno del
batracio kampo (no identificado). El parecido entre estas dos practicas (y de
otras similares) radica en que ambas hacen intervenir, por un lado, el
principio de jerarquia -por cuanto dichas sustancias son introducidas por
personas con mas prestigio que uno- y por otro, la nocion de amargor (miika
en matsés; chimu en matis), la cual es percibida como el principio activo de
toda 'virulencia', benéfica o no.

Porlo demas, cabe sefialarlaanalogiaimplicita pero evidenteentre estos
ritualesylautilizacion delacerbatana: el nunu ("tabaco") seinsuflapormedio
deun tubolargo, mientras que para denominar ala accion de aplicar el kampo
se emplea el mismo verbo utilizado para referirse a "matar con un dardo
envenenado” (knnnpo techinek). Existe pues una relacién evidente entre caza
y shamanismo, estando ambas actividades definidas en funcién de una
ideologia de 'espinas y amargor’, lamisma que también rige el ambito delos
adornos corporales, del cual se hablarda mas adelante.

Miltologia

No contamos con ningun estudio publicado que se ocupe especifica y
sistematicamente de la mitologia mayoruna, aunque existen algunos textos
transcritos por el ILV, la mayor parte de los cuales no estan traducidos. Sin
embargo, Wistrand (ms.} basandose en comunicaciones proporcionadas
por sus colegas lingiiistas, enumera los siguientes temas: "persecucién por
parte de la cabeza que rueda por si misma; diluvio; Orfeo; alzamiento del
cielo; las plantas y arbustos comienzan a crecer; origen de la forma y los
colores de los pajaros y animales despu¢és de matar al Irakocha” (eninglés en
el original).

A pesar de esta mencion a la figura de Iracocha, la mitologia mayoruna
sorprende por la ausencia de los Incas en sus mitos, los cuales, porlo demas,
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son similares a los de los otros pueblos pano en los que éstos personajes si
aparecen. En relacion a los mitos de obtencion del fuego y de los productos
agricolas-los cualesenlamitologia delos otros grupospano son generalmente
robados a un Inca (o a un nahua) avaro, Wistrand sefala, por ejemplo, que
“enuna version mayoruna el fuego es robado por Towayo (un batracio) asu
esposo-jaguar” (ms.: 14).

A modo de ejemplo de estas diferencias, se puede comparar los mitos
matis y cashinahua acerca del origen del parto (D'Ans 1957). Los dos
presentan una similitud evidente, puesto que tanto uno como el otro narran
como antes de aprender la manera natural de proceder, la humanidad
confundia la obstetricia con la carniceria, de tal modo que las parturientas
morian sistematicamente durante el parto. Pero mientras que el mito
cashinahua insiste en la obligacion de tener que recurrir a los Incas para
despedazar (y después comer) a las mujeres, la versién matis pone masbien
énfasis en una forma poco comin de contracepcién que se veian obligados
apracticar: en esa épocalos hombres introducian su pene debajo delarodilla
doblada de sus parejas para evitarles las consecuencias tragicas del embara-
zo. Asi, a pesar de un paralelismo tematico notable, se constata que el
personaje del Inca -esencial en uno de los mitos- esta totalmente ausente en
el otro®. La pregunta subyacente -que evidentemente quedara sin respues-
ta- es saber si entre los Cashinahua la figura de Inca vino a insertarse en un
mito pan-pano, o si por el contrario este personaje se perdi6 a lo largo del
proceso por el cual el mito llegé alos Mayoruna.

Uno de los masimportantes mitos matsés, o porlo menos uno delos que
se relata con mayor frecuencia, atribuye el origen de la agricultura a un
regalo del Paujil (Wésnid), lo cual puso fin a la época en que los humanos
comian arcilla con mui ("apacharama"), a modo de farifia, y en que la arcilla
era cocida al sol puesla humanidad no disponia del fuego®". Este mito, que
también se encuentra entre entre los Matis y los Marubo, aparece resumido
por Melatti (1981: 74) y por Mercier (1974). Sin embargo, la version mas
completa -transcripcién de 185 sintagmas con traduccién al inglés- corres-
ponde a Kneeland (1976b). Entre los Matsés, todos los principales productos
cultivados (yuca, platanos, maiz, chonta, huaca) parecen haberles sido
dados por Wésnid, mientras que los Matis atribuyen el origen de los
platanos (junto con los perros) a un episodio distinto reminiscente de un
mito cashinahua (D'Ans, com. personal).

Para concluir, podemos adelantar que a pesar de la incorporacién
masiva de cautivos, la mitologia mayorunano parece haberse visto influida
por el corpus de otras familias lingiiisticas ni por el tema del Inca que se
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encuentra hasta entre sus vecinos marubo (Melatti 1986). Pero aparte de
esto, ladiferencia con las otras mitologias pano parece ser mas bien minima.

Adornos

[.a mayoria de los autores antiguos gustaban de relacionar el aspecto
"barbaro y horroroso” de los Mayoruna con "la espantosa crueldad de sus
costumbres". En efecto, seguin Uriarte, los Mayoruna "se agujerean la cara
alrededor de la boca, con mas de veinte agujerillos, en donde ponen palitos
y plumas que parecen erizos, o diablos pintados” (1986: 174). También en el
siglo XVIII, Noronha (1768) escribia: "lanariz y loslabios son perforados con
muchos orificios, en tos que meten largas espinas y en los orificios de los
costados de la boca plumas de loro. En el labio inferior y en [a punta de la
nariz y de las orejas cuelgan pequenos discos de conchas marinas, a los que
los indios llaman jtan. Este horrible aspecto aumenta la impiedad de sus
costumbres”. En el siglo XIX, tras una descripcion similar, Spix y Martius
(1981: 198) concluyenigualmente que "a este pavoroso aspecto corresponde
la crueldad de sus costumbres”. De esta manera, el aspecto exterior de esta
"nacion de barbaros barbudos" que llevaban sus adornos de manera perma-
nente, ha contribuido parcialmente a alimentar su rep utacion de ferocidad,
lo cual no carece deironiasi se considera que para los Mayorunalos adornos
representan todo lo contrario, pues éstos son considerados precisamente
senal de su insercion en el universo sccializado.

En efecto, los adornos mayoruna representan la huella de una trasmi-
sion de energia de los mayores hacia los menores, al mismo tiempo que
aparece como la concretizaci¢n somatica de un vinculo de parentesco. Con
respecto a esto, no es casual sin duda alguna que todos los adornos
(incluyendolos tatuajes) sean asimilados en términos simbélicos a lanocién
de espinas y el que los mismos sean otorgados a los jovenes por un pariente
en parlicular: entre los Matis, por ejemplo, sélo un consanguineo puede
agujerear €l labio superior, s6lo un afin puede realizar los tatuajes, etc. Por
lo demas, la pérdida de un pariente conlleva el abandono temporal -y con
menor frecuencia definitivo- delos adornos de la persona que esta de duelo,
prueba suplementaria del valor socioldgico atribuido alosadornos labiales,
los aretes, las espinas nasales y demas elementos insertados en la cara. El
hecho de que el tatuaje (musha) y las espinas (también musha) llevados en la
cara confieran, en tanto que concretizacion del sho, cualidades felinas aita-
mente ambivalentes, no altera en nada lo dicho: para matar pecaries o
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enemigos humanos uno se quita los adornos, como para subrayar mejor la
incompatibilidad entre el llevarlos puestos y el caracter asocial del acto que
se va a realizar .

A laluz de este esbozo de analisis (mas detallado en Erikson 1991b) se
puede pensar que el contraste visible entre la apariencia delos Matis y la de
los Matsés (sobre todo en el caso de las mujeres) no refleja sino su evoluciéon
geopolitica divergente. En efecto, los primeros estan demograficamente
debilitados y en términos militares son poco 'vivaces', y en consecuencia
llevan los demush (agujas hincadas en la pared externa de la nariz), los
adomnos labiales (kwiot), y el cabello muy cortos, como si mantuvieran
permanentemente duelo por su esplendor pasado. Segun lo confiesan los
propios Matis, sus ancestros lucian mas "signos exteriores de su potencia”
(se supone que mas largos), los mismos que se han ido perdiendo a medida
que morian susancianos™. Encontraste, lamayor agresividad delos Matsés
parece expresarse en la longitud impresionante y en la cantidad misma de
sus adornos. Pareciera que con los individuos sucede lo mismo que con los
pueblos mayoruna, de tal manera que su madurez y su pertenencia a una
numerosa parentela se traducen en una abundante ornamentacién.

El hecho de que el duelo conlleve un recorte de los cabellos y de los
adornos no es una mera coincidencia, ya que estos dos apéndices corporales
son, por asi decirlo, equivalentes a los ojos de los Matis. El maru, el espiritu
asocial por excelencia, se define precisamante por su craneo calvo y sobre
todo por su carencia de ornamentacioén; por ello se dice que se debe hacer
caer un arbol sobre cualquier hombre que se arranque un pelo de la barba,
como para afirmar mejor que la antitesis de la ornamentacién se opone
también a las caras lampinas. Los adornos labiales y los mananukit de los
hombres (varillas insertadas en el labio superior) son colocados en el lugar
mismo donde nacen los primeros pelos de la barba. Finalmente, en la
simbologia mayorunalosmechonesblancos quedecoranlasmascarasdelos
espiritus mariwin (ver mas adelante), parangén de la vejez madura, son
simultaneamente asimilados al vello y a los adornos labiales -los cuales,
como erade esperarse, también evocan los dardos de las cerbatanas. De esta
manera, labarba toma de manera natural el relevo delos adornos, siendo su
aparicién relativamente tardia (hacia los 20-25 anos) considerada como una
marca de estatus, junto con los adornos insertados en la cara. Por lo demas,
ino se podria acaso considerar que los adornos, cuyo nimero y talla
aumentan a medida que envejece el individuo, 'crecen' al igual que el cabello
y la barba?
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La explicacion generaimente invocada para dar cuenta de la depilacion
y de la cosmética amerindia -a saber, que se tralaria de una tentativa
‘cultural’ de contrarrestar la tendencias 'naturales’ encarnadas por los vellos-
no se aplica en el caso de los 'Barbudos’. En este caso, en su tentativa de
'naturalizar' los ornamentos y de ‘cultivar' la barba, los Mayoruna se rien de
nuestra demasiada famosa oposicion. Laidea del P. [zaguirre (1922-29: X1I,
428) -retomada por Mercier (1974: 183)- segun la cual "al haber ido per-
diendo la barba, han podido consolarse con la raraindustria de [clavetear la
barba con clavitos de chonta]" no carece de un cierto fundamento émico,
pero con la pequena diferencia de que para los indigenas es la barba la que
completa la ornamentacion y no ésta Gltima la que sustituye a la primera.

Rituales

Debido ala crucial importancia que le atribuyen a su ornamentacion, se
entiende que lo esencial de la vida ceremonial mayoruna esté centrado
alrededor de los rituales de "formacién de la persona”. Spix y Martius ya
notaban a principios del siglo XIX que:

"los nifos reciben un nombre sin solemnidad alguna; por otro lado, se festeja
congranceremonialaoperacién de perforarlas orejas,los labios ylas mejillas.
Las dos primeras son realizadas en la infancia, la perforacion de las mejillas
se hace al llegar a la pubertad” (1981: 198; en portugués en el original).

Igualmente, uno de los primeros funcionarios de la FUNAI que pudo
observar a los Matis informé a Montagner-Melatti (1980: 91) que "nunca
asisti6 a ninguna ceremonia 'grande’ entre Jos Matis y que solo realizan la

'fiesta de los pendientes™.

Entre los Mayoruna, lo esencial de la vida ceremonial esta centrada, por
lotanto, cn la trasmision de ornamentos y en particular en la imposicién de
tatuajes, las cuales constituyen el tinico pretexto para la realizacion de
grandes fiestas. S1bien cada persona debia de someterse a estas operaciones
varias veces -¢l tatuaje se hace en varias etapas- y si bien el conjunto de las
diversas perforaciones de la cara (orejas, labique y aletas de la nariz, labio
inferior, tatuajes) son efectuadas y consideradas como un proceso continuo
y poco formal, el lapso a lo largo del cual los adolescentes son tatuados
presenta el aspecto de unrito de pasaje, a veces descrito comouna verdadera
iniciacion.

83



Ph. Erikson

Personificacidn de un cspiritu mariwin en ocasion del ritual de crecimiento
Folo: Stephen Flores
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La iniciacién mayoruna: generalidades

Como en el caso de otros pueblos pano (ver por ej. McCallum 1989: Cap.
2), los grandesrituales de iniciacién mayoruna estan ligados a la estacion de
lalluvias y ala cosecha del maiz, y se caracterizan por lallegada de espiritus
teldricos que vienen a maltratar -matar simboélicamente- a los jévenes para
su mayor bienestar. Entre los Matis, estos espiritus son encarnados por
medio de mascaras de arcillay denominados mariwiin, mientras que entrelos
Matsés éstos son conocidos bajo el nombre de kwédenkido ("gente que canta”)
o noshman, y llevan una vestimenta-méascara hecha de la corteza de un arbol
llamado komo, maleable inicamente durante la época de lluvias.

Estos espiritus, intimamente asociados a la ancestralidad y a los
pijuayos®), noson ciertamente los inicos que aparecen en lamaloca durante
el curso de estas ceremonias. Entre los Matsés, también hacen su aparicién
los akekit (cubiertos de barro), los maru (destructores), los mayu (premunidos
delanzas) y otros, mientras que entre los Matis, todas las presas de caza son
“imitadas”, es decir, "invitadas" por los danzantes. Los roles asignados
respectivamente a los mariwin y a los noshman se imponen, sin embargo,
como los mas importantes, ilustrando asi una vez mas la ubicacién ideol6-
gica esencial atribuida a los ancestros en esta area un tanto atipica de Ia
amazonia.

Analizando en otro lugar la simbologia del ritual matis (Erikson 1987a)
he puesto en evidencia la metéafora agricola tejida a todo lo largo de esta
ceremonia, que puede ser interpretada como una tentativa de conjuncién de
complementarios: los futuros iniciados son al maiz -primer producto cose-
chado en una nueva chacra- lo que los espiritus ancestrales iniciadores son
al pijuayo -altimo producto cosechado en una purma. En otro texto (Erikson
1991c) se ilustra mas particularmente la similitud estructural entre la suerte
del maiz yaquelladelosiniciados, en tanto ambos prometen un crecimiento
y sobre todo un amargamiento rapido: la planta a partir de su fermentacién
y transformacién en chicha; los jovenes a partir del tatuaje -logicamente
efectuado con espinas del pijuayo- el cual es considerado como una inyec-
cion de sho, sustancia sumamente amarga. Por otra parte, en dicho texto he
relievado el rol pivotal que juega el tio materno en este ritual, expresado en
el hecho de que en matsés el término piacbo significa a la vez "maiz" y "so-
brinos uterinos” ®).
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La iniciacion matsés

La version matsés del ritual, que consideraremos mas especificamente
enlas paginas siguientes, hasido descrita por Fields (1976) y posteriormente
por Romanoff (1984: 244-50). En su forma completalainiciacién dura varias
semanas y consiste en lo esencial en un intercambio generalizado de
alimentos entrelos sexos y en una sucesién de mascaradas, en el curso de las
cuales cada hombre se convierte en su simétrico del mundo subterraneo
{(noshmai)al portar un traje dekomo. Se dice que mientras que estos kivéderikido
("gente que canta") visitan a los humanos, los hombres van a las malocas
subterraneas. Lasmujeresnodebenasistiren ningin casoalos preparativos,
nimiraralos espiritus cuando llegan en grupoalacasa. Esto nosignifica que
las mujeres no sean representadas por el noshman de sus maridos, el cual
encarna a toda su familia, incluyendo a sus miembros difuntos.

Llegados a la maloca, los espiritus cantan cada uno por su lado en la
lengua esotérica que los caracteriza, golpeando a veces a la mujeres con un
mazo especialmente destinado para este proposito (kweshkante, una vara a
la que se amarran soguillas de chambira), sobre todo si ellas se rehtisan a
cantar junto con el espiritu de sus parientes cercanos y los de su marido, en
caso que no se apuren lo suficiente para darles de comer (y suponemos
darles de beber), o si se quedan dormidas ©”. El punto culminante del ritual
corresponde, sin embargo, al momento en el que todos los espiritus (a veces
varias decenas) aparecen al mismo tiempo para 'resucitar’ a los nifios (y a
ciertos hombres), quienes se hacen los muertos, y a quienes las mujeres
deben traer sobre esteras especialmente fabricadas para esta ocasién, como
si se trataran de presas de caza.

Aquellos adolescentes cuyo trance es mas severo, y que por ello necesi-
tan de una iniciacion para regresar a la vida, son tomados a cargo por los
noshman, quienes los llevan a una pequefia choza situada aparte de la casa
comunal. La visita a esta choza esta estrictamente vedada a las mujeres y a
los nifios. Se dice que entonces son transportados al hipogeo delos rioshman,
de donde no regresaran sino varios dias mas tarde, inconscientes, amarra-
dos, pero también tatuados e iniciados al secreto. Llegados a esta etapa del
ritual "los espiritus le dicen a las mujeres que les han traido animales para
comer ... [pero ellas] rehiisan el ofrecimiento de carne y dicen que los
cantantes debieran traerles perezosos” (Romanoff 1984: 246; en inglés en el
original).
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Durantea fiesta, las mujeres envian regularmente alos noshman acazar,
y aunque a veces reclaman pecaries u otros animales, las presas que ellas
prefieren son esencialmente aquellas que pueden ser capturadas sin armas,
traidas vivas y en consecuencia matadas en la casa: tortugas, armadillos,
lagartosy sobretodo perezosos El énfasis puesto en el sacrificto de animales
vivos, fendmeno muy poco comun en la amazonia, resalta como uno de los
aspectos mas originales de esta ceremonia. Tendremos ocasion de volver a
considerar este aspecto, pero por ahora se puede anotar que se mata a los
animales a bastonazos, de la misma manera que los noshman y los mariwin
azotan a Jos nifos para endurecerlos y extirpar de ellos toda pereza.

Esta manera de enviar a los hombres a cazar recuerda por supuesto los
famosos ritos sharanahua, durante los cuales los hombres deben traer
colectivamente carne a sus amantes (Siskind 1973: 174). En efecto, al igual
que entre los pano del alto Puris, entre los Mayoruna la distribucién de la
carne destinada al ritual copia circuitos ‘alternativos', considerablemente
mas extendidos que en tiempos ordinarios. Aunque Romanoff (1974: 227-
51) lo senala tan solo al pasar, no deja ninguna duda al respecto: las fiestas
son la inica ocasion en la que reina una cierta promiscuidad y en la que un
hombre puede abiertamente ofrecer carne asus primas cruzadas en lugar de
su esposa. L.os Maltis, son ain mas explicitos sobre este punto: en el contexto
de rituales similares nutren y fastidian con ortigas (pokés) tan solo a sus pri-
mos/ascruzados/as utsi,excluyendoasu parejaverdadera y asusparientes
cruzados genealogicamente cercanos. Se entiende que la ceremonia estaria
incompleta sin este episodio libertino.

Menget (1984) ha mostrado claramente que el ritual sharanahua, asi
como el de muchos otros pueblos amazonicos, utiliza el adulterio
institucionalizado como medio de reafirmar tanto la complementariedad
entre los sexos considerados como cuerpos constituidos, como la solidari-
dad intralocal. Para el autor, esta estrategia implica la puesta entre parénte-
sis de los vinculos alimentarios y sexuales normalmente establecidos en el
seno de cada unidad doméstica; de ahi el recurso al apareamiento
extraconyugal, y la voluntad de borrar las desigualdades debidas a las
diferencias de talento, las cuales si bien son a veces puestas de relieve por el
ritual son ostentosamente suprimidas por la redistribucion del producto de
la caza. En otras palabras, se trataria de hacer recordar la obligacion de la
reciprocidad entre los sexos y entre las unidades domésticas -y no en el seno
de cada una de ellas- y asi neutralizar la competitividad cotidiana a fin de
favorecer la armonia comunitaria.
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Cortrariamente a lo que piensa Siskind, no se trataria de que los
hombres intercambien con las mujeres carne a cambio de acceso sexual, ni
de que rivalicen entre ellos para ganar los favores femeninos, sino mas bien
de aceptar cumplir colectivamente y de manera igualitaria con su parte del
‘contrato social’, de la misma manera que las mujeres preparan todas juntas
la chicha de maiz que proporcionan a modo de contraprestacién. De esta
manera, secomprendemejor el por qué duranteel curso derituales similares
los cazadores cashinahua "prosiguen hasta que cada uno, habil o torpe, con
suerte o no, pueda llevar al pueblo una cantidad igual de carne ahumada”
(D'Ans 1975: 32). Para reforzar la armonia y la cohesién, el ritual debe dar
ventaja a aquellos que tienen desventajas fisicas, lo cual sin duda también
explica por qué en las luchas sharanahua, en las que se oponen hombres y
mujeres, éstas ganan sistematicamente (Torralba 1986: 66-67). En realidad
los golpes con ortigas y otros actos violentos ejercidos contra el otro sexo no
expresan tanto el antagonismo sexual, sino mas bien la sancién (o la
prevencion) ante la falta de cooperacién intra-comunitaria estructurada y
emblematizada por la division sexual de las tareas.

De esta manera, con respecto a esta interpretacion se podria considerar
que la focalizacion sobre los perezosos en el ritual matsés resultaria del
hecho de quela caza de este animal anula precisamente las diferencias entre
cazadores experimentados y principiantes: "durante la ceremonia estos
jovenes [de 15a 24 afos] son tan productivos como loshoimnbres maduros de
30 a44 afos y éstaesla nica ocasién en que esto es asi” (Romandff 1984: 247;
en inglés en el original). Sin embargo, limitarse a ello para explicar la
presencia ritual atribuida a los perezosos resulta reduccionista, y seria lo
mismo que convertir un factor en causa, como sin lugar a dudas lo hace
Romanoff quien -fiel a su tradicién utilitarista, caracteristica de buena parte
de la antropologia nortcamericana- se contenta con insistir en las ventajas
ecologicas y proteinicas (ciertamente innegables) de las que sebenefician los
Matsés gracias a esta caza especializada.

En efecto, limitarnos a esto seria olvidar que el perezoso también
representaa los ojos de muchos indigenas amazénicos#® el prototipo de los
habitantes del mundo inferior de donde provienen precisamente los
noshman que ofician durante la ceremonia. Dado este lazo icénico tan
evidente entrelos perezosos y la esfera de los noshman, qué mas natural que
se les solicite a estos Gltimos este tipo de presa. Por los demas, teniendo en
consideracion, por un lado, que en los rituales sudamericanos el perezoso
puede a menudo sustituir a los humanos 9, y por otro, que se supone que
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la ceremonia terrestre se desarrolla simultaneamente en los mundos de
arriba y de abajo, no seria demasiado osado postular que la suerte de los
perezosos constituye un tipo de réplica terrestre de la que los iniciados
supuestamente experimentan cuando visitan el mundo subterraneo. Asi, se
puede constatar que mientras que los primeros son traidos vivos (por los
hombres) para ser muertos en las malocas de los humanos, los segundos son
traidos 'muertos’ (en un primer momento por las mujeres) a las malocas de
los noshman para alli ser resucitados. La simetria en espejo es perfecta, tal
como es de esperar cuando se pasa de nuestro mundo a aquel definido como
su inversion.

Una prohibicion matis relativa a la caza del perezoso confirma la
simetria en espejo existente entre la suerte de esta presa y la de los jovenes
iniciados. En efecto, los Matis afirman que matar a un perezoso encontrado
aisladamente conllevaria "la muerte de un Matis" (sin mas precisién). Por el
contrario, estos animales pueden ser matados sin peligro cuando han sido
vistos en gran numero en el monte. Interpretadaalaluzdenuestra hipotesis,
esta creencia se explica facilmente: la muerte de los candidatos a la inicia-
cién, asi como la de los perezosos, no es deseada sino dentro de un contexto
ritual, y éste no tiene lugar sino cuando existen suficientes jovenes en edad
como para pasar por él. En el mismo orden de ideas, cabe senalar que el
perezoso es la altima carne reintroducida en el régimen alimenticio de las
jovenes madres matis, ya que no deben consumir este tipo de carne antes de
que su hijo aprenda a sentarse solo. ; Cémo no ver en esto una confirmacion
suplementaria del vinculo entre la autonomia del nifio y el consumo de
perezosos? Dichoesto, lahonestidad obliga a precisar que hoy endia el ritual
matis ya no implica el sacrificio de un perezoso. Estas creencias no reflejan
pues, en el mejor de los casos, sino un estado anterior en el cual los rituales
matis y matsés se diferenciaban entre si menos que hoy en dia, tal como lo
permiten suponer otros indicios que no es posible exponer aqui.

Quedaria mucho mas por decirse acerca de la iniciacién de los Matsés,
la cual mereceria un estudio de mayor profundidad. Sin embargo, y amodo
de conclusion, subrayemos simplemente que el juego de inversiones provo-
cado por el pasaje desde la superficie terrestre hacia el mundo subterraneo
produceotro efectonotable que resulta del hecho de que los candidatos para
la iniciacién son supuestamente llevados al inframundo por el noshman de
su primo cruzado y que puede ser formulado de la siguiente manera:
durante su iniciacion cada uno encuentrasu verdad a partir de una confron-
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tacion con el simétrico de su simétrico, es decir conla contraparte venida del
mundo inferior (primera inversién) de su propio primo cruzado (segunda
inversion). De esta manera, por un simple fenémeno de doble negacién,
cadauno sereencuentratras unlargo desvio porloritual, premunido de una
nueva identidad trasmitida por el equivalente l6gico de uno mismo. Re-
flexionando sobre esto: ;qué mejor imagen podria uno recoger de una
iniciacion?

Otros rituales

Si bien el ritual de iniciacién es de lejos el mas importante de todos,
existen muchos otros, en particular aquellos asociados ala guerra, acercade
los cuales desgraciadamente hoy en dia no se sabe gran cosa. Enbuena parte
de estos rituales -a veces llamados "dramas de espiritus”" por Romanoff-
también intervienen personajes disfrazados. Estos rituales también se en-
cuentran entre otros pueblos mayoruna, siendo el caso mejor documentado
el reportado por Izaguirre para los Mayo, grupo al que este autor distingue
de los Mayoruna:

"La purificacién es una ceremonia de esta tribu que tiene por objeto el ingreso
de unamujer extrafia a su tribu. El ropaje va descrito por el padre Lépez: "En
la expedicion llegamos a un tambo donde encontramos unos adornos de
tahuari, arbol de una corteza que puede deshojarse en placas finas como el
papel y formar cintas del largo que se quiera. Ese adorno consistia en una
corona que, puesta en la cabeza, dejaba caer sus cintas hasta los pies de la
agraciada. Con esa corona habian purificado dias antes a dos mujeres
Cocamas sustraidas por los Mayos y que fueron adoptadas por miembros de
su tribu” (1922-29: X1, 431).

Claro esta que esta descripcion introduce mas preguntas que las que
resuelve. Pero habiendo ubicado esta seccién bajo el signo de las practicas
ceremoniales constitutivas de la persona, terminémosla mas bien abordan-
do los rituales que marcan la ultima etapa del ciclo vital: los ritos funerarios,
los cuales por implicar un episodio de endocanibalismo impresionaron
tanto a los primeros observadores.
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Ritos funerarios

Enlaactualidadtantolos Matis comolosMatsés entierran a sus muertos,
y sus ritos funerarios se reducen a llantos cantados, muy conmovedores,
cuyo decrescendo progresivo, que termina en silencio después de algunas
horas o dias segtin el prestigio del finado, da la impresion de que el sonido
proviene de un punto que se aleja poco a poco, como si los cantos acompa-
naranal alma del muerto yse esfumaran conellaenel mas allaimperceptible
y mudo. Pero en un pasado, sin duda reciente, dichos cantos eran frecuen-
temente acompanados de una cremacion, y las cenizas eran recogidas y a
menudo ingeridas por los parientes cercanos del difunto. La siguiente
anécdota, contada por el viajero Osculati, esen este sentido tan célebre como
reveladora:

"En su bajada por el rio Napo al Amazonas, encontrd un indio de la tribu de
los Mayorunas que se habia hecho cristiano. Al tiempo de morirse se hallaba
triste y lloraba; habiéndosele preguntado la causa de su llanto contest6 que
sentia mucho porque muriendo cristiano, en vez de servir de alimento a sus
parientes debia ser comido por los gusanos" {(Osculati 1850: 210-211).

La primera descripcién del endocanibalismo mayoruna, proporcionada
por Figueroa (1986: 216), se remonta al siglo XVIL. Aunque verosimil en
algunos de sus aspectos, lanarracion del padre jesuita menciona en cambio
que "las cabegas las guardan hasta que crien gusanos en sus cuencas y sesos,
y las comen con ellos, porque les sabe muy bien rebueltos con agi”, lo cual
resulta, por decir lo menos, sorprendente. Sin embargo, la idea frecuente-
mente expuesta (I1zaguirre, Velasco, etc.}, segin la cual los indios mataban
a veces a los enfermos y a los viejos para comerlos "antes de que adelgacen
demasiado” no parece del todo absurda, puesto que los Mayoruna, al igual
que otros pueblos pano tales como los Amahuaca, tienen un verdadero
horror por la delgadez, para ellos sinénimo de enfermedad, deficiencia e
imperfeccion. Un animal considerado demasiado delgado puede y hasta
debe deserdesdenado porun cazador; porlodemas, las nociones de "gordo”
y "anciano” son expresadas a través de un mismo término, cieni.

Se puede comprender, entonces, que la supex!/ivencia de un anciano
caquéctico pueda herir la sensibilidad indigena, asi como les choca la
descripcién que uno pueda hacerles de los asilos y de ciertas 'casas de
reposo' que existen en el mundo de los blancos. Dicho esto, sin embargo, se
puede afirmar sin lugar a dudas que el gerontocidio constituia un recurso
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extremo utilizado Gnicamente en casos desesperados. Las précticas de
eutanasia de los indigenas no se relacionan con furor homicida alguno, sino
que son mas bien la consecuencia de una visién del mundo donde dominan
lalipofilia y lavoluntad de evitar un final demasiado penoso a quienes estan
por morir. En este sentido, se puede afirmar que la antropofagia mayoruna
se parece mas a una eucaristia generalizada que a una barbarie demoniaca.

Un estudio un poco mas detallado de la antropofagia ritual de los pano
hasido intentado en Erikson (1986), a partir de informaciones proporciona-
das porlos Matis y porla literatura etnografica, la cual desde entonces se ha
enriquecido con los detallados analisis de Melatti (1985). Pero desgraciada-
mente el temasuscita demasiados fantasmas, tanto entrelos indigenas como
entre los observadores foraneos, como para poder estudiarlo con libertad.
Subrayemos simplemente que el fenémeno, aunque muy presente en la
memoriay enelimaginario delosindigenas, perteneceal pasado y no parece
susceptible de resurgir en vista de la historia y de las modalidades de
contacto ya irreversibles establecidas entre los Mayoruna y las sociedades
dominantes.

REALIDAD ACTUAL

Aunque todavia algunos grupos viven aislados, la mayor parte de los
Mayoruna mantiene contacto permanente con los representantes de la
sociedad nacional. Raros son aquellos que se aislan casi totalmente en el
bosque, como los Maya, o que defienden su territorio con armas en la mano,
como los Korubo. Hoy en dia la mayor parte de los Mayoruna sufren en
mayor o menor grado la dominacién de los blancos.

Ciertamente, tal situacion no se ha instaurado de un dia al otro. Los
contactos esporadicos -a veces violentos y otras pacificos- se produjeron
desde hace siglos, y numerosos mestizos han trabajado y vivido con los
Mayoruna mucho antedde la instauracion de vinculos permanentes con los
agentes estatales. Tal es todavia el caso de buen nimero de grupos mayo-
runa del Brasil, considerados oficialmente coto "arredios" #2.

Sin embargo, se puede asignar fechas precisas a la consolidacién del
contacto: para los Matsés el punto de quiebre seria 1969, y para los Matis
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1979. A partir de alli la influencia de los blancos se convierte en masiva y
preponderante, sea ésta ejercida a través de la atencion sanitaria o del
otorgamiento de bienes materiales.

Aunque unos y otros preservan todavia un amplio margen de autono-
mia y un cierto control sobre su destino, ni los Matsés ni los Matis son hoy
completamente independientes. La sedentarizacion se ha desarrollado
motivada por la necesidad de aproximarse a los blancos y la insercién en la
economia de mercado se ha efectuado a un ritmo acelerado. Al mismo
tiempo, el dinero hace su aparicion, acompanado de una creciente demanda
de escolarizacion. El trueque a pequenia escala de objetos artesanales se ve
relegado por la explotacion y la ventade maderas finas (desde 1987 entre los
Matis} y por el trabajo del caucho, que hizo una timida aparicion entre los
Matsés a mediados de los afios '80. Algunos Mayoruna, ciertamente mino-
ritarios, son también reclutados atitulo individual por los blancos: testigo de
ello es aquel joven militar brasilero cuyo tatuaje facial traicionaba sus
origenes matsés. . .

Ciertamente, no es necesario dramatizar la situacién. Los Mayoruna,
raramentebilingiies, frecuentemente preservansulengua asi comolamayor
parte de sus tradiciones, y atin se benefician de condiciones de vida mucho
mas favorables que la mayoria de los otros pueblos indigenas amazonicos.
No los castiga aqui ninguna de las plagas tragicas tan frecuentemente
asociadas a la intrusiéon occidental: el alcoholismo, la malnutricién, Ia
guerrilla, la tuberculosis, ni el insoportable endeudamiento que conduce a
la prostitucién, la mendicidad o la casi-servidumbre.

Sibien el turismo de lujo comienza a hacer su aparicién, sobre todo entre
los Matsés, se esta todavia lejos de la folclorizacion degradante encontrada
en otros lugares. No obstante, en lo sucesivo la realidad cotidiana de los
Mayoruna contemporaneos parece indesligable de aquella de los organis-
mos burocraticos: el ILV en el Perti y la FUNAI en el Brasil.

Los Matsés y el Instituto Lingiiistico de Verano

Los primeros contactos entre los Matsés y los misioneros norteamerica-
nos del ILV fueron épicos y aunque el episodio ya sea casi legendario en el
Pert, el mismo amerita ser relatado una vez mas. La historia se desarrolla a
principios de los afos sesenta. Del lado norteamericano las principales
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protagonistas son Harriet Luisa Fields y Hattie Kneeland. Del lado Matsés
los protagonistas son Soffa, cautiva que se fugd de sus raptores, su hijo
Pedro, y José, joven mayoruna capturado por los Matsés, llevado enfermo
al hospital delquitos, yluego confiado alos misioneros una vez restablecido.

Entre los anos de 1963 y 1969, las lingiiistas se dedican a estudiar la
lengua con Sofia, Pedro y José. Simultaneamente, se consagran a entrar en
contacto con los Matsés, pero sin éxito. Estos tltimos rechazan sistematica-
mente los regalos que les son ofrecidos, rehusando incluso tocarlos, a no ser
con palos para arrojarlos al rio. La frustracién se convirtié en drama cuando
"José Mayoruna", a quien los misioneros quisieron utilizar como intérprete,
fue muerto (Romanoff 1984: 54) 43

Finalmente, la paciencia acabé por obtener sus réditos: los Matsés
aceptaron escuchar a los misioneros, quienes desde un helicoptero y me-
diante un altoparlante, se encargaron de comunicar sus intenciones pacifi-
cas. Un despliegue impresionante de tenacidad y de tecnologia consiguié
vencer la Gltima reticencga de los Matsés. El didlogo fue entablado y los
indigenas fueron prontamente convencidos de reagruparse en Chobayacu,
alrededor de la mision.

Esta es al menos la versién oficial. Pero seria extremadamente ingenuo
imputar el éxito del ILV ala sola fuerza de su persuasion retérica. Sin duda
alguna los altoparlantes del ILV habrian sido menos convincentes en un
contexto diplomatico menos tenso. En efecto, sin menoscabar la elocuencia
de los misioneros y el atractivo de sus proposiciones, cabe recordar que en
1969 los Matsés sufrieron, tras una veintena de anos, una intensa presiéon
militar de parte de los blancos.

El ejército brasileno intervino en muchas incursiones de represalia
contra los Matsés (1950, 1960), destruyendo incluso algunas aldeas (Calixto
1985: 12-3). En el Per1, el terror casi paranoico inspirado por los indios dio
lugarigualmente a hostilidades, las cuales culminaron en 1964 con el famoso
y desolador episodio en el transcurso del cual una expedicién mixta civil y
militar parti6 de Requena con gran pompa bajo el pretexto oficial de traza:
una ruta, pero probablemente motivada por una ambicién mucho mencs
noble (Moscoso 1977). Inevitablemente, los "exploradores” se enfrentaron
a los Matsés, llegando a hacer un llamado a los helicopteros del Comando
Sur del Cuerpo de Marina de los Estados Unidos estacionado en Panama
para evacuar a sus heridos, y anadiendo luego el odio al ridiculo, haciendo
bombardear algunas malocas matsés con napalm, muy a la moda en dicha
época... ™,
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Ental contexto, el ILV representaba unaalternativa pacifica tanto mejor
recibida por cuanto la relacion de fuerza estaba a su favor. No sorprende,
entonces, la relativa facilidad con la que el ILV logré influencia sobre el
destino delos Matsés. Poco después, yunavez creado tal precedente, el resto
de la poblacién matsés acept6 el contacto sin tardanza, de tal modo que la
FUNAI comenzé a operar en la cuenca del rio Yavari a partir de 1971,
creando un segundo polo de atraccién.

La llegada de los misioneros influyé considerablemente el curso de la
historia matsés, particularmente al alentar una redistribucién general de la
poblacién. En efecto, la sedentarizacion excesiva fue una de las principales
consecuencias negativas del contacto, concentrando en Chobayacu un volu-
men de poblacién poco compatible con el modo tradicional de explotacion
del suelo, el unico recurso capaz de alimentar adecuadamente a la gente. El
ILV realizé ciertamente algunos esfuerzos para paliar este inconveniente,
introduciendo la herbacea kudzi (Pueraria sp.) para regenerar mas rapida-
mente los suelos y proponiendo la piscicultura intensiva para compensar la
escasez de animales de caza. Pero todo ello fue en vano.

LosMatsésrecurrieren, entonces, ala doble residencia, tactica consistente
en alternar estadias en la zona sobrepoblada de Chobayacu con estadias en
los refugios periféricos de donde se podia traer carne ahumada. Esta
solucion, descrita en detalle en los trabajos de Romanoff, funcioné por una
decena de afos. Sin embargo, a partir de 1979 algunos Matsés, sobre todo
jovenes, decidieron alejarse definitivamente del centro para establecerse en
la periferia de su territorio, en una zona riberena. La motivacion fue
esencialmente econémica, pero igualmente intervinieron razones de politi-
cainterna, ltanto como la costumbre de cambiar de residencia tras la muerte
de una persona (Calixto 1986b).

De ello resulté una nueva redistribuciéon de la poblacion matsés en
cuatro grupos o nicleos que tienden mas y mas a la endogamia #°: 1. los
nicleos del alto Tapiche y alto Blanco, de lejos la poblacion mas aislada;
2.los nucleos del centro, los cuales permanecieron en la region del Galvez
y abarcan cerca del tercio de la poblacién total; 3. los nticleos riberenios del
Yaquerana y del bajo Yavari, los cuales representan mas de la mitad de la
poblacion tolgl y comprenden también a los Matsés brasileros establecidos
sobre afluentes como el rio Lobo; y finalmente, 4. los nticleos establecidos al
sur del Ucayali, incluso en Requena o Jenaro Herrera. De esta manera, se
constata que numerosos Matsés se estan estableciendo a orillas de los
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grandes rios y que practicamente la mitad de ellos estaria viviendo fuera de
la "reserva nativa" de 350,000 hectareas que les fuera adjudicada por el
Estado peruano.

La actividad del ILV en el Pert: ha sido objeto de opiniones polarizadas
en funcién delas convicciones y de la documentacion de cada uno. Algunos
han alabado el celo con e] que sus miembros catequizan alos indigenas y se
regocijan ante el entusiasmo que actualmente ponen los Matsés al cantar los
himnos religiosos, atin cuando ninguno de éstos parezca realmente ‘conver-
tido'. Otros, por el contrario, deploran los efectos perversos de la creciente
sedentarizacion y llegan hasta acusar alos misioneros de complicidad en el
genocidio, reprochandoles haber actuado para encubrir los intereses
caucheros y petroleros en la region (Pereira 1981: 112-3).

Larealidad no es sin duda ni tan color de rosa -atn cuando la asistencia
sanitaria de los misioneros es efectivamente apreciable- ni tan negra -atn si
es verdad que los lingiiistas facilitaron las prospecciones al incitar a los
Matsés a contribuir con su trabajo (Romanoff 1984: 52-3). En este estado de
cosas corrieron rumores de que este caso obligaria al ILV a abandonar el
Peru. El porvenir de los Matsés dependera ahora de la naturaleza de las
estructuras puestas en practica parasustituir al ILV, siendo el contacto en lo
sucesivo inevitable. En este sentido, la cuestion de la ensefianza habra de
plantearse de manera particularmente aguda, aiin cuando un cierto nimero
de maestros indigenas y mestizos estan actualmente formandose con la
finalidad de tomar la posta.

Los Matis y la Fundacién Nacional del Indio

La FUNAI comenz6 a trabajar en la cuenca del Yavari recién en 1971,
inmediatamente después de la consolidacién del contacto con los Matsés en
el Peria. Para mejor o para peor, sele asigné ala Ajudancia do Alto Solimoes
(AJUSOL) la tarea de atraer a los indigenas de ia region y de prestarles
asistencia. Delos grupos mayoruna, sblolos Matsés y los Matis tienen en este
momento funcionarios que habitan en sus poblados.

A despecho de las buenas voluntades locales, es forzoso ®onstatar que
la FUNAI carece de medios, lo cual amenudo le resta eficacia. Hasta donde
sabemos, no hay ningiin programa de educacion actualmente en curso, y el
rol de la FUNAI consiste esencialmente en aportar, en la medida de sus
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escasos medios, asistencia médica de emergencia, y asegurar, en el mejor de
los casos, un papel de intermediario honesto en las relaciones comerciales
con la sociedad nacional.

La FUNAI protege alosindigenas, tanto como se puede, de las influen-
cias nefastas y en particular de los regatones poco escrupulosos o -en el caso
de los Matsés- de fotografos, quienes han sido proscritos en el area del
Yavari. No obstante, es de lamentar que desde hace algunos anos, los
antropologos e indigenistas sean considerados sistematicamente persona
non grata, sin consideracion objetivadel rol eventualmente positivo que ellos
podrian desempenar, ni de la opinién de los propios indigenas, quienes sin
embargo a menudo aprecian alos investigadores que han acogido porlargo
tiempo.

Por lo demas, las acciones emprendidas por la agencia gubernamental
brasilena a veces también producen efectos nocivos, tal como se desprende
de la historia del contacto con los Matis. La llamada "pacificacion” de los
Matis, que tuvo lugar entre 1976 y 1979, fue tantomas paraddjica cuanto que
setratabade una poblacion mucho menosbelicosa y se desarrollo demanera
extremadamente pacifica. Sin embargo, a la larga -y aqui la paradoja se
convierte en tragedia- la "pacificacion” se ha revelado terriblemente morti-
fera. Enrealidad, la FUN Alse hainteresadoen este grupo sobre todoen vista
de las prospecciones petroleras, y en prevision de la construccion de una
carretera -la Perimetral Norte- la cual en el futuro debera atravesar su
territorio.

Numerosos textos ofrecen puntos de vista complementarios sobre el
contacto con los Matis: Melatti (1981); Cousteau (1984); Landi y Siqueira
(1985); CIMI (1985); Cavuscens y Neves (1986) y Erikson (1991b). Todos
insisten, sin embargo, sobre sus consecuencias dramaticas: la desaparicion
brutal ainicios de los afos '80 de mas dela mitad de la poblacion, victima de
epidemias importadas y, por decir lo menos, mal cuidadas.

Esfacil imaginarla desmoralizacién subsecuente experimentadaporlos
Matis, comoresultadodela cuallamayor parte delosrituales y atin el mismo
deseo de reproducirse fueron dejados de lado durante algunos anos de
duelo. Sin embargo, tras un periodo de latencia de una década, los Matis
parecen haber encontrado un nueve equilibrio. En ausencia de ancianos -
todos muertos tras las epidemias- aparecieron lideresjovenes, y este pueblo
hareencontrado unacierta confianza en si mismo, la cual®e manifiesta entre
otras cosas en el resurgimiento de los rituales de tatuaje * y en la colo-
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nizacion denuevosterritoriossobrela margenizquierdadel rioItui, un poco
alejados delainfluencia previamente determinante del puesto dela FUNAIL
ubicado sobre la margen derecha.

Lasituacién actual de los Matis parece bastante buena, y atn cuando sus
tierras no estan oficialmente demarcadas, al menos estan vedadas a la
colonizacion, y se encuentran poco amenazadas por intentos de invasion -
en contraste con la situacion de los Matsés brasilenos, quienes estian asenta-
dos en areas mas accesibles. En 1985 tuvo lugar -mejor tarde que nunca- una
campana de vacunacién, y actualmente los Matis se encuentran poco
expuestos al contagio: aparte del personal dela FUNAI, no tienen contactos
con foraneos, salvo con los Marubo que pasan por la zona y que raramente
se quedan en el pueblo. Hoy en dia el principal problema sanitario se debe
a la blenorragia (Carneiro da Cunha, com. pers).

Las practicas de autosubsistencia se mantienen en gran medida y el
remozamiento brutal de la poblacién ha tenido al menos la ventaja de que
ésta se encuentra en la fuerza dela edad. El acceso abienes manufacturados,
enun primer momento asegurados gratuitamente por la FUNAI -comouna
vulgar oferta promocional, pero a escala de una sociedad- depende en la
actualidad del lrueque de artesania #” y sobre todo de la venta de madera,
ambas actividades patrocinadas por la FUNAI, la cual se esfuerza por
inculcar en los Matis el manejo del dinero -sin proporcionarles simultanea-
mente ninguna otra forma de ensenanza de las matematicas.

Es de lamentar que la calidad de la artesania matis sufra los efectos de
laintensificacién de la produccién, y que su venta masiva -en particular de
collares- debilite las redes internas de intercambio, antiguamente
determinantesen la constitucién de vinculos sociales (Erikson 1990b; 1990c).
Pero por otro lado resulta bueno el que la comercializaciéon de madera haya
sido emprendida en comtin por el conjunto de la poblacién masculina. Los
Matis han evitado de esta manera que los jévenes, quienes son los que
sienten mayor atraccion por los bienes occidentales, dejen el poblado para
trabajar con madereros brasilefios, tal como fue su intencidén en algin
momento.
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Conclusiones

Nadie puede predecir qué porvenir esta reservado para cadaunodelos
diferentes grupos mayoruna tratados en el curso de esta monografia. Sin
embargo, a manera de conclusion se puede identificar algunas tendencias
generales que influiran probablemente sobre la suerte de estos pueblos.

En primer lugar, es necesario insistir en la probable profundizacion de
lasedentarizacién, enparticularporlaviadelaescolariaciony el asentamiento
enareas riberenas. El tenémenose viene presentando desde fines delos anos
'70, y podria intensificarse en los afnos venideros, con las inevitables reper-
cusiones sobre la vida econémica y politica de los grupos involucrados:
crecimiento del rol de la pesca (en detrimento de la caza, eje tradicional de
la vida masculina); contactos mas frecuentes con los foraneos (mestizos,
turistas, etc.); crecimiento del individualismo en el manejo de las chacras 'y
lavivienda (las cuales tenderan cada vez mas a ser monofamiliares en lugar
de comunitarias).

Laimagen que estos diversos grupostienen desihabra de cambiaren los
anos venideros para converger con la de los occidentales. Algunos concep-
tos ausentes de la taxonomia tradicional tendran al parecer un buen futuro;
tal es el casodelanocion de 'etnias' Matsés, Matis, Korubo, etc., pero también
delanocion genéricade 'indio’, la cual yahizo su aparicion y podria adquirir
una mayor importancia a medida que se incremente su participacion en la
vida politica nacional, tanto en el Perit como en Brasil.

Asi como sucede con su imagen interna, la imagen externa de los
Mayorunaevolucionaaunritmo acelerado. Enlugardelaimagen de feroces
antropofagos fantaseada en las décadas precedentes, hoy en dia la moda
exigira mas bien que se los describa como soberbios cazadores, en intima
comunién con la naturaleza, y capaces de transformarse en jaguares gracias
asus ornamentos y a la toma de alucinogenos.

Elhecho de quelos Mayoruna confieranasus ornamentos unsimbolismo
mas bien vegetal que animal -evocando mas bien a las palmeras que a los
felinos- y que atribuyan mucha menos importancia a los alucinogenos que
la mayor parte de los otros pobladores de la selva (indigenas y no-indige-
nas), no ha impedido que esta vision 'moderna’ de los Matsés/Matis haya
emprendido vuelo a través del mundo entero, canalizada por periodistas-
turistas a través de revistas internacionales populares, tales como Penthouse
o Grands Reportages, e incluso de publicaciones 'serias’. Como defensores de
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estanuevaimagen se puede citara Cousteau (1984); Rotman (1987); Leigheb
y Zecca (1988) y Gorman (1990).

En estesentido, espero que este texto contribuya, al menos, a esbozarun
retrato mas veridico y mas respetuoso de los pano septentrionales.

NOTAS

1 Spix, quien vio a los Maxuruna, precisa que "usan cabellos largos con tonsura
alrededor de la punta de la cabeza" (1981 [1831]: 204; traducido del portugués),
confirmando asi la descripcién de Noronha (1768) segiin la cual: "Los indios de
la nacién Mayoruna llevan el cabello crecido, y corona [tonsura] en lo alto de la
cabeza". Esta costumbre, que esta tal vez alabase delaasimilacién entre Pelados
y Mayorunas en el mapa de Fritz de 1691, se encuentra nuevamente entre los
Capanahua de] alto Breu, quienes "lucen el craneo completamente desprovisto
de pelo, pues seloarrancan ellos mismos, practicando estos curiosos depilatorios
con suma habilidad" (Villanueva 1902: 426). Atin hoy en dfa los Maya -grupo
probablemente mayoruna ubicado sobre e] rio Quixito-llevan un corteredondo
conuna"coronita[tonsuralenlo altodelacabeza" (Anénimo 1978; traducidodel
portugués).

2 Sibien los tatuajes son utilizados por todos los pueblos pano, los mismos son a
menudo presentados como una particularidad de los grupos septentrionales, en
particular de los Remo, donde el motivo epénimo presenta a veces variantes: los
Matsés rodean ambos lados de la boca; los marubo solamente el labio superior.
Los disefios de Oppeheim que reproducimos en la Figura 3 se concentran
exclusivamente en las mejillas y el mentén, no permitiéndonos desgraciada-
mente apreciar estos detalles.

3 El término demushbo hace alusion a las varillas (demush, adorno clavado en las
aletas de la nariz) que caracterizan a los Remo, pero igualmente también a los
Marubo, alos Matis y a otros pueblos pano, comenzando porlos propios Matsés!
Vemos asi que en la definicién indigena del 'otro’ el parecido cuenta tanto como
las diferencias (ver mas adelante; asimismo Romanoff 1984: 37).

4  Se sabe que la utilizacién de cabezas de enemigos como trofeos constituia una
préctica caracteristica en toda la zona del alto Amazonas (Chaumeil 1986). El
fenémeno esta bastante bien documentado en lo que se refiere a los Shipibo-
Conibo y alos Uni (Cashibo). Para el conjunto que nos interesa aquf, ademas de
las indicaciones proporcionadas por Montagner-Melatti, resulta reveladora la
descripcién de Fields (1963: 6) acerca de la suerte reservada al cadaver de una
cautiva muerta al intentar huir: "le cortaron la cabeza y la colgaron en un drbol
para que pudieran ver y saber que les sucederia a ellos. El cuerpo fue muy
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golpeado y lollevaron al bosque para los gallinazos” (ver también Maroni 1988
[1738]: 480). Senalemos por lo demds que las mandibulas de animales, conserva-
dos como trofeos de caza por todos los pano septentrionales, asi como sus
collares de dientes de mono (o de tigre), podrfan muy bien constituir sustitutos
modernos de los 'restos mortales' de los tiempos antiguos.

Fields y Kneeland, 1963, "Informe sobre los'Mayoruna o Capanahua salvajes del
rio Yaquerana". Cabe anotar que los supuestos Capanahua, que raptan a la
heroina en la famosa novela Selva Trigica de A. Hernandez (1952), han sido al
parecer caricaturizados a partir de descripciones de gente mayoruna.

Fields (1970) presenta tres 1éxicos que no difieren sino ligeramente del matsés.
Uno del grupo del cautivo llamado Chama, originario de laregion del rio Lobo;
otro de un prisionero de origen Mayu, término genérico para los vecinos pano;
y un tercero de un sobreviviente Kapishto -"llamados Maruba y Kapishtana en
el Brasil"- cuya ornamentacion, salvo los tatuajes, evoca claramente la de los
Matis: "los hombres llevan taparrabos, tenian aretes de caracol y conchas en los
orificios de la nariz, no tatuajes” (en inglés en el original).

No se sabe practicamente nada acerca de este grupo, salvo que "vinieron del rio
Ucayali, pasaron el rio Yaravi y finalmente, en estos tltimos afos, al rio
Jandituba. Pelearon por muchos afos contra los Canamaris, siendo diezmados
al punto de quedar una sola familia, de la cual queda ahora un solo hombre"
(Alviano 1957-8, en portugués en el original). Es de notar que el breve y bastante
desordenado léxico presentado en este texto parece estar un poco mas cerca del
matis que del matsés, ain cuando se requiere de un estudio lingiiistico serio.

A condicion dereemplazar matsés / matis porhuni/oni,etc.y utsiporbetsa/wetsa /
futsa, etc., estas anotaciones también pueden hacerse extensivas a las autodeno-
minaciones delos otros grupos pano: huni kuin (Cashinahuaj, ioni kui (A mahuaca;
Dole 1979: 119), odi koi (Sharanahua; Siskind 1973: 49}, uni (Cashibo; Wistrand
1977:117), etc. En efecto, estas categorias no oponen 'la gente verdadera' a una
categoria de 'no-humanidad’, sino a la de "otras gentes", huni betsa/etc. (ver
Deshayesy Keifenheim 1982), tan préximos el uno del otro comolo pueden estar
los hermanos y hermanas, siendo que precisamente los términos utsi, betsa, etc.
también tienen la connotacién de "hermanos".

El término para arco en la mayor parte de las lenguas pano es generalmente pia
kanti, «<aquello que envia la flecha» (Shell 1985: 140). Probablemente los Matis
han simplificado dicho lexema como pia, luego delo cual recurrena otro término
para referirse a la flecha.

Senalemos que uno de los términos matsés para tierra, nidait, significa literal-
mente "aquello sobre lo que se esta"; en esta composicién no interviene la idea
de desplazamiento.

El morfema nagua es evidentemente una cognada del término que en la actua-
lidad se trascribe como nahua en el Peri y nawa en el Brasil; aparece también en
la designacion del primer jefe que aceptd convivir con los jesuitas: Chipunagua.
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Debidoa las prohibiciones que pesan generalmente sobre los nombres persona-
les enla amazonia, se puede pensar que este Gltimo término se tratarfa més bien
de unetnémino, loque implicaria quelos Barbudos de estaépoca habrian estado
organizados en grupos de X-nahua. De esta manera, se podria afirmar que la
organizacion social de los Barbudos habria estado mas cercana al modelo pano
'general' delsiglo XVII que lo que ocurre hoy en dia. Los Mayoruna contempora-
neos utilizan nahua para referirse a los blancos (ver Erikson 1986; 1991¢).

Myers (1988} calcula en un 85% el despoblamiento que afecté a los Cocama
durante un periodo de siete anos en la segunda mitad del siglo XVII.

No es mera coincidencia que los primeros contactos se dieran precisamente en
el lugar del Huallaga mas facilmente accesible por via terrestre desde la cuenca
del Ucayali, el cual, por lo ademas, es el mas préximo a uno de los mas
importantes dep6sitos salinos del piedemonte andino y sitio clave del comercio
indigena (Chasuta, ver DeBoer 1986).

Los frutos de palma en cuestién son al parecer de la chonta cultivada (Bactris sp.)
considerada con frecuencia "silvestre” -deahflaimputacién de un modo de vida
cazador-recolector. En cuanto a las pepitas que los Mayoruna quebraban para
alimentarse, no puede tratarse de castanas de Par4, las cuales no se encuentraen
la zona; quiza se trate de otros frutos de céscara dura como el de la shapaja
(Scheela sp.) que los Mayoruna llaman ¢pa y consumen a su antojo.

Ver Lathrap et al. (1985: 59) acerca de las implicaciones tedricas de este fenéme-
no, y Romanoff (1984: 305) acerca de numerosas referencias sobre los Mayoruna.

Acercade la historia del contacto con los Matsés del Perd ver -entre otros- Vivar
(1973), Mercier (1973) y Stoll (1982). Para el caso de los Matis, Korubo y Matsés
del Brasil puede consultarse a Landiy Siquiera (1985), el expediente periodistico
reunido por el CIMI, y Erikson (1991b).

El tachik es una liana no identificada con la que los Matis preparan unainfusién
estimulante de importancia ritual.

Por cierto todo hecho cultural se acompana paralos Matisde larecitacién de una
invocacién -términos metaféricos ‘aduladores’ marcados porsonid os susurrantes-
pero se trata en cierto modo de un ritual privado, no de una tarea comin como
en el caso del maiz, cuya siembra es colectiva y ceremonial. Invocaciones
similares son también recitadas en otras ocasiones, tales como después de una
comida abundante, durante los bafos rituales de los perros, o durante la
preparacion de chicha o de curare, por citar algunos ejemplos.

Numerosas practicas buscan mejorar los resultados de la caza. Aunque algunas
parezcan inocuas (restriccjones alimenticias, introduccién de amuletos vegeta-
les debajo de los adornos de los brazos), la mayoria (picaduras de insectos,
ingestionde productos amargos, friccién con ortigas, posturade gotas 4cidasen
los ojos) derivan su eficacia de su marcado sabor amargo. Todas tienen un
estatus similar al de los medicamentos indigenas, pudiendo la mayorfa, por lo
demaés, servir para fines curativos, tales como la inyeccién sub-cutanea de
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veneno de sapo emético (kampo). La toma de tabaco (nunu) también insuflado
por una segunda persona (inexistemente entre los Matis) forma también parte
de las practicas magicas de caza, a pesar de su aspecto mas bien recreativo

Las presas de caza obtenid as con la ayuda de perros se distinguen también por
el hecho de que no deben ser comidas sino de noche después de haberse banado
(Fields 1963: 1).

Los Matis afirman haber adoptado el uso del arco de los Marubo, habiendo
abandonado enseguidala cerbatana después que estaarma provocdédanoauno
de ellos. Esta afirmacion parece poco crefble en términos técnicos, ya que la
manipulacién del arco -sobretodo cuando se lo utiliza para la caza de animales
arboricolas- resulta mucho mas peligrosa. En contraste, lacerbatana -y todas las
practicas asociadas a ésta- representa un peligro 'mistico’ suficientemente
inquietante como para abandonarla en tiempos de crisis, como por ejemplo, en
tiempos de epidemias (ver Erikson 1991b). Por su parte el arco confiere una
ventaja tactica innegable, la cual a la luz de la historia matsés reciente, puede
igualmente explicar su adopcion.

Asi, por ejemplo, los Matis aseguran sistematicamente que la esposa del dueno
(igbo) de lamaloca trabaja sola en la preparacion de las hojas para el techo -entre
los Matsés cada familia techa su propio compartimiento. Observando los hechos
se constata que en realidad se trata de una afirmacién que intenta legitimar
ideologicamente los derechos de la pareja iniciadora del trabajo: en la practica,
docenas de personas (incluyendo hombres) ayudan continuamente, lo cual es
afortunado, ya que seglin nuestras estimaciones el simple trenzado representa
un minimo de 125 horas de trabajo para una maloca de tamana reducido-,
destinada a unos cuarenta ocupantes.

Sibienlareconstruccién periédicaen un nuevo lugar responde a una necesid ad
ecoldgica, éstaoperatambiéncomounasuerte dereferendum. Entre los Mayoruna
los lideres no tienen un rol formalizado ni funciones institucionalizadas. Hasta
donde sabernos, la tnica palabra que los lingitistas del ILV traducen por "jefe"
es tsusier, término que connota esencialmente la madurez.

Anotemosque aigunostérminos designanindistintamente ahombres y mujeres
(kanitea y piak, cuando quien habla es varén), mientras que otros {(shano y bakzeé,
cuandoquien hablaes mujer) -aparentemente originariamente especificosde un
sexo- parecen haber sido prestados del repertorio del otro sexo. Aunque la
mayoria de estos fendomenos de inversion de género a nivel de términos sean
recientes -estando vinculados a la aparicion de matrimonios oblicuos- éstos
denotan el equilibrio bilateral del sistema.

La tinica excepcién a estaregla se encuentra entre los Matis, donde la distincidn
entre una tita y una piak depende parcialmente de un criterio generacional, ya
que un hombre emplea piak antes que lita para las hijas de las hermanas mas
jovenes que él, mientras que reserva el término tila para todas sus hermanas de
madre (clasificatorias o no), ain cuando sean mas j6venes que él. Sin embargo,
es de notar que se trata aqui también de un una suerte de ardid destinado a
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permitir ciertos matrimonios oblicuos, jugando con la ambigiiedad de la posi-
cién afinal de la categoria de la "madre” en un sistema patrilineal.

Aunque en la practica sea dificil obtener informacién sobre mas de cinco
generacjones, estd claro que en teoriala afinidad diacrénicanose limita a las tres
generaciones medias. Loos (1960), probablemente el tinico autor que proporcio-
na datos de la generacion +3, lo confirma para los Capanahua, encontrando en
el nivel de los bisabuelos los cuatro términos de la generacion +1: coca (HnoMa;
PaPaMa; PaMaPa; etc.), haita (HnaPa; MaPaMa; MaMaPa; etc.), hewn (Ma;
MaMaMa; etc.) y hepa (Pa; PaPaPa; etc.).

Comparando las variantes matfs y matsés de la terminologia mayoruna, se
percibe que en el primer caso una broma de este tipo parece estar reificada en el
uso sistematico y reciproco de bakwé (en matis, cuando quien habla es varén) all
donde los Matsés utilizan el par mado/ papa ("hijo", "hijo del hermano"/"padre",
"hermano del padre"). Por cierto bakwé (agnado de generacién impar) significa
literalmente "nino". Suempleo parece porlodemas a veces bastante incongruen-
te, por lo que los Matis mas jovenes prefieren la variante minbakwé, donde el
pronombre en segunda persona (min-) permite tomar distancia con relacién a
este término. Al optar por esta solucién un adolescente yano llama literalmente
asu tio paterno "mi nifo”, sino que de una manera que evocael discurso referido,
lo llama "tu nino".

Entre los Matis no existe prohibicién alguna de mencionar el nombre de Egoen
vida. De ello resulta una forma particular de tecnonimia, puesto que se puede
recurrir al nombre de un adulto para designar a un nifo, enlugar de lo inverso.
De manera mds conforme a la norma pano y generalmente amazénica, los
Matsés prohiben el uso tanto del nombre como de los sobrenombres "verdade-
ros”, utilizando en cambio los términos de parentesco y las perifrasis para
dirigirse a una persona.

mbo (matsés) y kimo (matis, a veces pronunciado kimbo) son evidentemente tér-
minos cognados. Por su parte, el término igho connota un lazo de posesiéno un
lazo interpersonal cercano, como en el caso de los animales familiares (ver
Erikson 1988b).

A otro nivel, los términos awin y béné significan simplemente "hembra” y "ma-
cho", lo que demuestra su débil grado de especializacion. Para argumentaren la
misma direccién se podria, por lo demas, demostrar que béné y buntaro estan
etimolégicamente asociados.

Otras sociedades pano también parecen tolerar el matrimonio de una mujercon
su tio materno, matrimonio que en teorfa seria incestuoso. Nos referimos en
particular a los Cashibo (Wistrand-Robinson 1977: 126), alos Isconahua (Braun
1975: 7) y a los propios Cashinahua brasilefios (McCallum 1989: 91-92).

Sedice entonces shotokay, «plantar» o <hundir» sho,empleandose el mismo verbo
que para instalar los postes de una casa. Como en el resto de la amazonia, el
otorgamiento de sustancias shamanicas se realiza principalmente por medio de
'picaduras’; el que la trasmision se efectiie a menudo de padre a hijo -a veces
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involuntariamente, como el contagio- explica probablemente el caracter heredi-
tario del shamanismo en muchas sociedades pano.

Los Matis jamas me hablaron de Inka, ni tampocode Iracocha, lo cual permitiria
suponer que entre los Matsés este tltimo término es de reciente introduccion. De
esta manera, para los Matis los blancos (nazwa kimo) son los (inicos que encarnan
laalteridad maxima, y en el mito que estamos discutiendo, son los nawa -aunque
ciertos informantes dicen matis utsi- quienes cortaban en pedazos a las mujeres
embarazadas.

La preparacién del mui evoca, sin lugar a dudas, el proceso culinario: la corteza
quemada es primero molida en un mortero para maiz (shashu), y las cenizas son
luego tamizadas con el mismo cedazo con el que se cierne la chicha.

El término demush con el que se denomina a los bigotes de los felinos -asf como
a las antenas de los saltamontes- es el mismo que se utiliza para designar a {os
dardos o varillas que salen de las narices humanas.

Cabe senalar que Jas mascaras que representan a los ancestros (ver foto) tienen
efectivamente el contorno de la boca enteramente perforado, ala manera de los
hombres matsés que se insertan numerosas espinas de palmera, muy finas, en
los mintsculos orificios que recubren sus tatuajes -uno en cada 'puntillado’.

Yahemos hechoreferenciarepetidas vecesal vinculo existente entre los espiritus
de [os ancestros y los pijuayos. Esta relacion es evidente en el caso de los Matis
(ver Erikson 1987a), pero esta menos documentada en el caso de los noshman. Sin
embargo Fields (1976: 1; en inglés en el original) recalca que "una mujer robada
medijo que los muertoscaminan (en otras palabras los espiritus del muerto). Un
nino que hubiera muerto muy pequeno caminaria al momento en que tuviera
edad de ser adulto”, lo cual implica claramente la existencia de un lazo entre ios
espiritus y los ancestros. Se dice también que "los demonios comen pijuayo
cuando van caminando delante de los muchachos, pero a ellos no les esta
permitido hacerlo” (Fields 1963: 20), lo cual asimismo sugiere un claro vinculo
entre los noshman y los pijuayos.

El papel del tfo materno es crucial para los Matis puesto que es él -0 en su
ausencia su hijo, con exclusién de cualquier otro pariente- quien debe efectuar
el tatuaje, sin el cual, se dice, el adolescente podria morir. Para los Matsés, sin
embargo, es el padre quien tatiia a sus hijos, lo cual anuestromodo de ver podria
serunainnovacionreciente debidaalaincorporacién masivade cautivosenesta
Ultimas décadas. En efecto, para estos Gltimos, desde su captura el "padre” era
paradéjicamente un pariente "distante", mientras que para sus raptores, el
suegro (quien en e] régimen matis es quien tatia) era un enemigo. Pero la
posicion central de los hermanos de la madre, analizada con mayor precisiénen
Erikson (1986), también persiste entre los Matsés, lo cual claramente se des-
prende de algunos de los textos traducidos por las lingiiistas del ILV.

Lanocién de que no se debe dormir durante el perfodoritual es particularmente
importante paralos Matis. Los hombres dicen que se pasan la noche ahumando
la carne cazada durante el dia, mientras que las mujeres, ocupadas en preparar
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lachichayla ceramica, levantan las hamacas enlamaloca paraevitar la tentacién
de dormir.

El hecho de que los espiritus golpeen a las mujeres no indica que el ritual
consagre ladominacién masculina. En realidad los noshman también golpean a
los maridos que les pegan a sus esposas, y si las mujeres matsés son gelpeadas
ritualmente esto se debe probablemente, tal como en el caso de sus hermanas
matis, por cuanto a través de ellas se azota a sus futuros hijos, estimulandose de
esta manera su crecimiento.

La representacién del mundo inferior poblado por el perezoso se encuentra en
ciertos grupos tupi (Grenand 1982: 164; Viveiros de Castro 1986: 198). Una
tematica similar existe entre los Barasana (Hugh-Jones 1979). Segtin los Yagua,
una pareja de perezosos tridactilos con cabeza humana juega el papel de sostén
de lasuperficie terrestre (Chaumeil 1983: 150). Todo esto indica claramente que
los rituales mayoruna han recibido una influencia septentrional.

El acercamiento entre los animales sacrificados y el mundo teltrico podria
también provenir del hecho de que sus unas son ganchudas, rasgo que se sabe
estd asociado al inframundo en otros pueblos pano -tales como los Shipibo,
segin Baer 1976: 103)- y cuya pertinencia en este caso viene sugerida por la
importancia atribuida en el curso del ritual a otro desdentado con garras: el oso
hormiguero, el cual a veces también se caza en estas ocasiones para las mujeres
de edad avanzada (Romanoff 1984: 249).

Recordemos, tomando el ejemplo mas evidente, que los Shuar (jivaro) reducian
a veces una cabeza de perezoso para hacer sus trofeos tsantsa (Harner 1973: 93).
Enelcasode los Matsés conviene anadir ademas que el perezoso recibe sinduda
una atencion ritual muy particular por cuanto existe evidencia de que éste tiene
estrechos 1azos simbolicos con la vejez y las almas en pena: se trata, en efecto, de
un animal excesivamente lento, de baja temperatura corporal, pelaje lanudo
(recubierto de algas verdosas), extraordinariamente resistente a las heridas y
que ademads vive preferentemente en las purmas.

El que un grupo sea oficialmente considerado "arredio” no excluye de ningiin
modo el que mantenga vinculos de intercambio con los mas audaces de sus
vecinos mestizos. El rumor de que prisioneros liberados se establecieron entre
los Matsés circuld largo tiempo antes del contacto; de otra parte, desde los
primerosencuentros conel ILV, los Matsés le han ofrecido a sus miembros pieles
de sajino, probando asi -por cuanto ellos mismos no las utilizan- su experiencia
en e] trueque con los blancos. De creer en el rumor de los Korubo, ciertos
shiringueros brasilenos utilizan ocasionalmente 1a mano de obra de los Maya,
pagando poco por ella (Cavuscens y Neves 1986).

Los 'primeros’ contactos entre un determinado grupo mayorunay los blancos se
efectitan generalmente por intermediacion de otros Mayoruna que ya han
tenido una experiencia previa de relacién con los foraneos. Asi, los Matsés han
sido utilizados para contactar a los Matis, quienes a su vez fueron utilizados
como intérpretes en los escasos didlogos establecidos entre la FUNAI y los
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Korubo. Romanoff (1984: 36) cita numerosos casos de contactos episddicos
antiguos: "la mayor parte supuso contactos con intermediarios indigenas que
hablaban un idioma parecido al Matsés y que podrian haber sido incluidos por
un etnégrafo de la época en el mismo grupo étnico que los propios Matsés"

Acerca del terror exagerado -incluso el panico paranoico- inspirado por los
indigenas, y sobre sus efectos perversos, se puede consultar la prensa de la
¢poca, y en particular La Voz de Requena del 25 de julio de 1959 (No. 93). En
relacién al episodio del bombardeo de aldeas matsés, la informacion mas
objetiva se encuentra, sinduda, enlalarga nota del editor de Pereira (1981: 113).

Enefecto, Calixto (1958:3) senala en particular que los sub-grupos recientemente
instalados en areas riberefas y no emparentados previamente, practican
voluntariamente el intercambio de hermanas, estrategia matrimonial poco
usual entre los Mayoruna, tal como se ha visto.

En 1986, sobre 28 j6venes en edad de ser tatuados, 26 aceptaron someterse a la
prueba. Este hecho merceser resaltado, por cuanto poco menos de un mes antes,
los Matis me habian informado que los tatuajes habian desaparecido para
siempre (cf. Erikson, 1991b).

Laartesania matis, muy cotizada porsu altacalidad -en particular los collares de
incisivos de monoy las cerbatanas- alcanza un buen precio. Su venta representa
porello uningreso considerable, ain cuando el mercado local esta muylejos, en
las galerias parisinas, donde he visto en venta una arma matis porel equivalente
de exactamente 100 veces su precio en Manaos.
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ANEXO

Una historia sobre la iniciacién de los jévenes

Kon ku kon ku kon kubéd tsadonidabi. Tsasondabi.
Mi tio, mi tio, mi tio, me senté con mi tio. Me senté.

Shubutsinkidon chésshénpi yacrioshon *
Los de otra casa del rio negro

kwibusiochodo yacnhoshon...
de donde viene Kwiburijo...

wano ma tioed kwéskia’tion shubu'kidén kwédenkido choa’kondash.
Alli de una distancia no muy lejos vinieron los «demonios» de aquella
casa.

Kwédénkido choe’, kwenoid kiondash kon ku.
Los demonios vienen, vayamos dijo mi tio.

Nid kwenu. Bednosbe. Nidondash kon ku.
Vayamos. Nos agarra. Se fue mi tio.

En kwenondabi ébi con ku niane’.
Y yo hui y dejé mi tio atras.

Ko ku ambobi tsada’kondash kweéte tédion.
Mi tio se sent6 alli debajo de un tronco.

Icsano tsadondash ébi iyuabéd kwenonda’.
Se senté en un lugar malo. Hui con el criado.

Abo’ kwéten tsadondash irichéshio ya'no kwenash.
Me senté arriba en un arbol después de huir a un lugar muy oscuro.

Anubien kon ku yaa yaa ébi
Entonces mi tio (dijo) «yaa yaa»

Tita, (ronroneante) noshmanémpi ne’shédbude’.
Mamj, (ayuda) la gente va a enflaquecerse.

(1) Texto recogido por H. Kneeland (1970-73) y traducido po H. Fields y W. Merritield
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Noshman tsiwidte tsé’kit na’shédbude’,
La gente joven va a enflaquecerse.

(ronroneante) Noshman tstwidto’tsé’kit. Noshman tsiwidto’tsé’kit.
La gente joven, la gente joven.

Aaa abi abi twiskakidén abi twiskaidén mésukud tékunuanit tékun tékushudnu
ketiadpi ye'.
La que dio luz, la que dio luz, yuca masato no puede darle.

Noshman tsiwidto’tsé’kit na’shédne’, aniidanda ponte kiondash.
La gente joven se enflaquezcan, mujer dijo (ella).

(gritando) Bwanpa’, ébitsen bwanushe kiash dakwédonadabi.
Esta llevandole, me llevarian y por eso tenia miedo.

Bwmnondash. Bwana'kondash. Incbéshen chowaondabi. Oshondabi.
Lellevara. Le llevaron. Durante la noche regresé. Dormi.

Padpide’ badiadash ku kon komo’ shuka’no istannu kiondash.
Otra vez en la manana mi tio (dijo) «voy a ver dénde estan preparando
traje de corteza».

Bwanushe. Komo’ shu’ctannu cho. Dakwéde’.
Van a llevarte. Voy a ir a preparar un traje. Ven conmigo. Ta vas a tener
miedo.

Aidém nébi mibi sado’. Ai mibi tsidke’.
Ellos van a agarrarte ahora. i, ti vas a gritar.

Komo’ matonkia’sho isash. Tsidke’ mibi.
Si estan vestidos de corteza, vas a ver. Si, vas a gritar.

Komo' matonkiabi’shun mibi bwentiash.
Si no estan vestidos con corteza, van a llevarte.

Komo’ shuka’no isnonid.
Vamos a ver donde estan preparando trajes de corteza.

Tsutsibéd...
¢Con quién?...
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INTRODUCCION

En los primeros dias de febrero 1980 sali de Alemania para dirigirme a
un poblado en la selva peruana cuyo nombre verdadero todavia ignoraba.
Meses antes habia dirigido una carta a un misionero del Vicariato Aposto-
licode Pucallpa pidiéndole meindicaraun puebloindigenaenel area, el cual
debia satisfacer ciertas condiciones formuladas en base al tema general y a
la metodologia que queria aplicar en mi futurainvestigacion. En el transcur-
so de mis estudios universitarios habia seguido con interés el asi llamado
‘debate proteinico’ (. que tenia lugar en aquella época entre los especialistas
enelnografiaamazonica. Eltemadela ecologiame fascinaba y el enfoque del
materialismo cultural (Harris 1979; Ross 1980), defendido por una de las dos
partes en este debate, me parecia prometedor. Me impuse, por lo tanto, la
tarea de explorar en mi futuro trabajo de campo la hipétesis materialista
cultural que proponia como factor causal de muchosdelosrasgos culturales
caracteristicos de las sociedades autéctonas del hinterland amazonico, el
reducido acceso a proteinas de alto valor nutritivo @,

Para lograr este propésito me parecia indispensable buscar un lugar de
trabajo que satisfaciera por lo menos tres condiciones: 1) estar localizado en
la'selva alta' amazodnica, es decir en el hinterland, fuera de los grandes valles
aluviales; 2) que se encontrara mas o menos aislado, al margen del impacto
masivo de la cultura y especialmente de la economia monetaria de la
sociedad neo-peruana; y 3) que se tratara de un poblado deindigenas detipo
'nucleado’, preferiblemente con las casas agrupadas alrededor de una plaza
central, para facilitar la recolecciéon de datos sobre produccién, consumoy
calidad de los alimentos. El misionero a quien me dirigf tuvo la cortesia de
responder a mi carta con un croquis, indicandome un pequerio poblado en
el alto valle del rio Ziingaruyacu (Provincia de Pachitea, Departamento de
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Huanuco; ver Mapas 1 y 2) como el Ginico que a su saber satisfacia mis tres
condiciones. Me indicaba que se trataba de un poblado llamado Pate,
habitado porindigenas cashibo, acerca delos cuales yo tenia ya conocimien-
toatravés delo poco que se habia publicado hasta entonces sobre su cultura
y vida cotidiana ©.

Pocas semanas mas tarde, descendia de una avioneta en Puerto Inca,
altimo poblado mestizo en mi ruta, con el croquis del misionero pucallpino
en mano; enseguida comencé a averiguar cémo surcar el Zingaruyacu,
pero las repuestas que recibi eran desesperantes. Los puertoincanos me
aseguraban que el poblado de Pate habia sido tan s6lo un campamento de
caucheros y que hacia décadas que ya no existia. Me aseguraron que no se
podia surcar el Zingaruyacu y que el poblado de estos "canibales cashibos”
(que si existian por alli) consistiria solamente en "unas chozas miserables
regadas por el monte", habitadas por algunas familias aisladas que se
mataban entre si y que, seguramente, me harian correr la misma suerte. Sin
embargo, una vez alla, después de haber realizado un vuelo de una hora
tierra adentro y dotado de muy escasos recursos financieros, ya no tenia
cémo cambiar mis planes. Afortunadamente no lo hice, por cuanto apenas
una semana mas tarde ya surcaba este rio 'no-surcable', con el nombre de
Zangaruyacu, enunpeque-pequemanejado por algunos de estos misteriosos
"Cashibo" y -después de tres dias- llegaba a la comunidad nativa de Santa
Marta, donde me recibieron con gran hospitalidad. Aunque los habitantes
de Puerto Inca tenian razén en indicarme que Santa Marta era justamente lo
contrario del sitio ideal esbozado en mi carta al misionero pucallpino, en
todo lo demas resultaron completamente equivocados. En los siguientes
catorce meses, estos "Cashibo” de Santa Marta se convirtieron en mis mas
intimos amigos, y me introdujeron -con enorme paciencia- a un mundo
cultural tan fascinante y complejo que hasta ahora no me ha sido posible
comprender en su totalidad.

Desde entonces he regresado a este poblado cinco veces, prolongando
mi estadia total a mas de dos anos y medio #). Durante este lapso he podido
registrar cambios draméticos. En 1984, por ejemplo, se hizo realidad lo que
todavia en 1980 constituia solamente unavaga esperanza paralos habitantes
de Santa Marta: una nueva carretera -ramal de la Carretera Marginal- llegé
por fin hasta el bajo Zingaruyacu. La Carretera Marginal conecta Lima con
laselvacentro-norte, terminando enPucallpa, capitaldela nueva Regiéndel
Ucayali. El nuevo ramal parte de esta carretera unos 80 kilémetros antes de
la llegada a Pucallpa y corre paralelo al Pachitea hacia el Pichis para subir
desde alli a San Ramén, y luego Tarma y la Oroya en la sierra central.
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Al principio los moradores de Santa Marta saludaron con mucho
entusiasmo la llegada de esta carretera, sonando con las riquezas que
conseguirian con la venta de productos gracias a ella. Sin embargo, resulté
quejunto conla carreterallegé también una ola de colonos serranos -inespe-
rada para losindigenas- que hacia 1985 habia ocupado todo el bajo valle del
Ziungaruyacu, el cual en 1980 estaba aun completamente deshabitado por
foraneos. Simultaneamente, otro grupo de colonos abrié un camino rio
arriba del territorio comunal, desbrozando la selva y sembrando pastizales
en las laderas bajas de la Cordillera Azul, al oeste del poblado. En 1986 un
tercer grupo de colonos entré al alto valle del Huituyacu, hacia el sur del
poblado. De esta manera, en la actualidad poblacion no-indigena presiona
ala comunidad de Santa Marta desde casi todos sus limites. Esta situacion
es similar a la de las otras seis comunidades del pueblo indigena al cual
pertenece Santa Marta.

En estetrabajonose hapodido documentar debidamente todosaquellos
cambios que han afectado alos Uni -término con el que se auto-denominan-
después demi principal estadiaentre ellos, entrelosanos de 1980y 1983. Este
hecho constituye la primera limitacién de la presente monografia. Una
segunda limitacion me parece ain mas trascendental: mi investigacién de
campo enire los "Cashibo” se concentré en el analisis de su ecologia y
economia como puebloindigenadel hinterland amazénico. Esta tematicame
obligé a permanecer durante casi toda mi estadia en la misma comunidad
de Santa Marta. Sin embargpo, esta comunidad es sélo una de siete en las que
se distribuyen los miembros del pueblo indigena Uni. Aunque en 1982y
1983 visité otros dos poblados por temporadas de entre dos dias y dos
semanas, nunca tuve el tiemponilos recursos necesarios para visitar a todas
las comunidades uni. Finalmente, cuando en 1989 recibi, por fin, una beca
para analizar las similitudes y diferencias culturales al interior del pueblo
uni, meresultéimposible entrar a estas comarcas debido alasactividades de
narcotraficantes y grupos terroristas en el area. Esta circunstancia, deplora-
ble por cierto, limita drasticamente el aporte que este trabajo puede dar al
conocimiento del pueblo uni en su totalidad. Los Uni descritos aqui son, por
lo tanto, principalmente los del alto Ziingaruyacu y sus vecinos y parientes
mas cercanos del alto Aguaytia (Puerto Azul). Por supuesto, tomaré en
cuenta lo que he podido averiguar sobre la variabilidad cultural entre las
siete comunidades nativas uni, pero temo que estas buenas intenciones no
lograran superar del todo la miopia en relacion ala cultura y vida cotidiana
de la totalidad del pueblo uni.
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Mapal
Ubicacidén del territorio uni en la Selva Central del Pera
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Mapa 2
Ubicacién de las comunidades nativas uni
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DATOS GENERALES

Volando hacia el este desde Lima, pasados ya los nevados de la Cordi-
llera Central y el terreno accidentado que le sigue, se puede ver al lado
derecho del avion un rio de color amarillo-ocre que corre recto hacia el
observador, hasta ensancharse y cambiar su color ablanco, desperdigandose
en varios brazos separados por banquillos de arena blanca y cambiando de
pronto su rumbo en un codo estrecho hacia el sur. Al mismo tiempo por el
ladoizquierdo del avidnse puededetectar otro rio que corre torrencialmente
hacia el nor-este. El primero de estos dos rios es el Pozuzo que -cortando una
estribacion de los Andes- de pronto se voltea, en su famoso codo, rumbo al
sur para reunirse con el Mairo, el Palcazu y el Pichis y formar el rio Pachitea.
El segundo es el rio Aguaytia, uno de los afluentes mas grandes del medio
Ucayali.

Pero, lo que un pasajero de avién jamas puede imaginarse desde arriba
es e] brusco cambio en el relieve topografico que muestran los terrenos hacia
el oeste, en comparacion con los que estan al este de una linea norte-sur
formada por el alto Aguaytia y el Pozuzo. Para darse cuenta de ésto resulta
imprescindible recorrer en autobus la Carretera Marginal, que conecta la
capital, Lima, con su hinterland amazoénico mas cercano, la Selva Central.
Pasando Huanucohaciael este, el autobtisbaja primeroalaestrecha planicie
delHuallaga, enlasalturas de Tingo Maria, para luego subir trabajosamente
haciala cumbre dela Cordillera Azul, la cual separa el valle del Huallaga de
laplanicieamazénica. Después de alcanzar las alturas de esta cordillera, que
se extiende en direccién norte-sur, a casi tres mil metros, se baja hacia un
angosto valle. Alfondo de éste se formaun corredor tan estrecho que parece
faltar el espacio para quetanto el rio Yuracyacu como la carreteralo recorran
al mismo tiempo. Este corredor es el famoso Boquerdn del Padre Abad,
Gnico paso por la ladera casi vertical de la cordillera, llamado asi en honor
de su "descubridor”, el Padre Alonso Abad, quien en 1755 lo cruzé por vez
primera (véase Amich y Cont. 1975: 181 y sgtes.).

Luego el paisajecambia drasticamente. Al frente asomauna planicie que
parece constituida por dos pisos: uno al nivel de los innumerables rios y
riachuelos que la cortan en todas direcciones y otro, mas arriba, en las
cumbres de un sinniimero de colinas. En ambos niveles de esta planicie hay
terrenos planos, pero los terrenos que conectan ambos niveles son suma-
mente bruscos. La diferencia altitudinal entre estos dos niveles de la pampa
disminuye paulatinamente de mas de 50 a menos de 10 metros durante los
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siguientes 200 kilometros, hasta desaparecer casi por completo en su fron-
tera oriental, al pie de la planicie aluvial formada por el rio Ucayali. La
diferencia altitudinal entre la parte oriental de esta pampa y su parte
occidental mas alta, no sobrepasalos trescientos metros, alcanzando alturas
maximas de apenas unos 500 m.sn.m. solamente al pie mismo de la
cordillera. Toda esta planicie y las laderas de la cordillera -que se levantan
verticalmente al oeste de ella- estan cubiertas por un denso bosque himedo
tropical. En su parte mas occidental éste cambia paulatinamente su estruc-
tura hacia la formacion silvestre de ceja de selva debido a un abrupto
aumento en la cantidad de precipitacion pluvial, la cual favorece el creci-
miento de parasitos, epifitas y bejucos que convierten la fisonomia de los
arboles en algo magico. Este terreno ondulado es conocido como la Pampa
del Sacramento, nombrada asi por los franciscanos el 21 de junio 1726 (dia
del Corpus Christi) al llegar a ella por primera vez viniendo desde su
reduccién entre los "Amages" en el valle del Pozuzo (Amich y Cont. 1975:
133). Los extremos sur-occidentales de la Pampa del Sacramento constitu-
yen desde hace siglos el territorio de un pueblo indigena conocido en la
literaturaantropolégica como Cashibo (Caschibos, Caxibos, Casivos, Kashibo,
etc.).

Cashibo esuna palabra delalengua Shipibo-Conibo quesignifica "gente
murciélago-vampiro" . Mediante este término los Shipibo-Conibo -sus
vecinos orientales que habitan el fértil valle del Ucayali- se refieren a una
supuesta avidez de parte de los Cashibo por chupar la sangre de sus
enemigos. Enrazon de estaimplicacion semantica -bien conocida porlos asi
designados- la gran mayoria de ellos rechaza categoéricamente este nombre
parasu pueblo, refiriéndose a si mismos como Uni, palabra queensulengua
significa "(verdaderos} hombres" o "gente". Sin embargo, tampoco Uni
puede ser considerado como un nombre tribal. Mas bien se trata de un
término a lravés del cual una persona uni se refiere a un grupo que, en
términos de tamano y de sus fronteras espaciales, puede diferir segiin el
contexto narrativo en que ésta lo utilice. La tanica caracteristica fija de la
entidad social a la que hace referencia este término es que el individuo que
lo utiliza siempre se considera a si mismo incluido en ella ®. Dependiendo
del contexto concreto en que se esté expresando, un individuo uni puede
identificar como "verdaderos hombres" inicamente a su propia familia, 0 a
toda la poblacion de -por ejemplo- el oriente peruano, e incluso a todos los
peruanos. Sin embargo, lo mas coman es que lo utilicen paraidentificarasu
propio grupo local o a los miembros de su propio asentamiento local.
Contextualmente, la entidad social a la cual hace referencia el término Uni
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se encuentra a menudo en oposicién a otra, que incluye a todos los no-Uni,
es decir, el resto de la humanidad. Normalmente estos 'otros’ son clasifica-
dos empleando el sufijo 1o, que significa extranjeros o enemigos. Esto signi-
ficaque el mundo social o humano de los Uni se encuentrasiempre dividido
por una oposicién entre 'nosotros’ (los verdaderos hombres) y los 'otros'
(foraneos o enemigos), quienes no solamente son considerados diferentes,
sino que implicitamente son despreciados por los "verdaderos hombres”.

Ahorabien, es interesante sefialar que actualmente es todavia muy raro
el empleo de este término por parte de un portavoz uni para identificar a
todos aquellos a quienes sus vecinos identifican en conjunto como los
"Cashibo". Esto quiere decir que los "Cashibo" en su totalidad, no han
desarrollado hastaahora una auto-conciencia étnica que abarque a todos los
miembros de su grupo, sino que siguen auto-identificandose a un nivel
mucho mas reducido, local o sub-regional ™. No obstante, en este trabajo
emplearé el término Unj como nombre tribal, es decir, para referirme ala
totalidad de miembros del grupo, ya que esta denominaciéon me parece la
unica alternativa viable a su intolerable apodo de Cashibo. Los Uni de este
trabajoincluyen, porlo tanto, atodos los indigenas que habitan en el interior
de la Pampa del Sacramento y a quienes sus vecinos identifican como
Cashibo.

Los Uni hablan unalenguaque pertenece ala familia lingiiistica pano ®.
Algunos investigadores consideran a esta lengua como la mas divergente
dentro de esta familia lingiiistica, pero, mi experiencia contradice tal carac-
terizacién. Su lengua me parece mas bien estrechamente relacionada con la
de los Shipibo-Conibo ubicados al este. Durante mi trabajo de campo pude
observar que los miembros deambos gruposno tienen mayores dificultades
para entenderse entre si. Los Uni, por cierto, consideran "corrompida” el
habla de los Shipibo-Conibo, pero esta caracterizacion aceptaimplicitamen-
te aia lengua de estos Gltimos como una variante "degenerada” de la suya.

Entre los Uni se puede distinguir facilmente tres dialectos regionales,
separados por diferencias principalmente fonoldgicas. Estas variedades
dialectales tienen una expresién espacial, encontrandose la primera entre
los Uni que habitan el curso medio del Aguaytia, la segunda entre aquellos
que viven en el curso alto y en las cabeceras del Ziangaruyacu al sur, y
la tltima entre los "Cacataibo" de la zona centro-occidental de la Pampa del
Sacramento, drenada por dos rios que se llaman por igual San Alejandro
(pero de los cuales uno desemboca en el bajo Aguaytia, mientras que el otro
lo hace en el Zungaruyacu).
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La mayoria de los Uni son bilingiies: hablan su propia lengua y el
castellano, aunque su conocimiento de este iltimo es todavia muy limitado
(especialmente en lo referente a los aspectos gramaticales). Muchos ya han
pasado por alguna de las escuelas bilingiies establecidas en sus comunida-
des, donde han aprendido a leer y escribir . No obstante, en la vida coti-
diana todavia siguen utilizando su propia lengua -a pesar de que algunas
parejas jovenes a menudo utilizan el castellano en sus conversaciones con
sus hijos "para que aprendan mas rapido”. Sin embargo, incluso éstos
muestran orgullo por su lengua materna considerandola todavia la tinica
apropiada para los "verdaderos hombres".

ETNOHISTORIA

El término "Cashibo", como denominacién de los indigenas que habitan
al inlerior de la Pampa del Sacramento, no se encuentra en las fuentes
historicas antes de la segunda mitad del siglo XVIIL, y su empleo no se
generalizo sino hasta medio siglo mas tarde. Sin embargo, esto no significa
necesariamente que dicha poblacién no hubierasido contactada antes de esa
época. Asi, por ejemplo, ya en el siglo XVII los jesuitas conocian a muchos
moradores pano-hablantes de la Pampa del Sacramento (Frank 1988a),
algunos de jos cuales pudieron haber sido antepasados de los actuales Uni.
En 1657 los franciscanos llegaron al medio Ucayali donde contactaron alos
"Setebo" y a dos tipos de "Callisecas” (altos y bajos) (Amich y Cont. 1975: 49
y sgtes; Lehnertz 1974: 238 y sgtes. quien cita documentos inéditos).
Algunos autores identifican a los Callisecas con los actuales Uni, aunque la
mayorialosidentifican conlos Shipibo. No estoy de acuerdo con ninguna de
estas alternativas, como explicaré a continuacion.

Un tercer grupo misionero entré entre 1727 y 1736 a la parte sur-
occidental de la Pampa donde encontraron a los "Carapachos” (Amich y
Cont. 1975: 133; Lehnertz 1974: 182-3). A mi parecer, estos Carapachos son
los mismos indigenas a quienes un cuarto grupo de frailes identifican
posteriormente como "Cashibo" . Sin embargo, el término "Carapachos”
sigue apareciendo en las fuentes durante todo un siglo mas para designar a
un grupoindigena vecinodelos Cashibo (. ;Se trata, entonces, deunaetnia
distinta de los Uni y extinta a finales de] siglo XIX? No lo creo, y en los
siguientes parrafos expondré las razones que sustentan mi posicion.
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Los primeros franciscanos que mencionan a los "Carapachos" llegaron
al sur-oeste dela Pampa del Sacramento partiendo de sus misiones ubicadas
en el rio Pozuzo, donde vivian entre los "Amages"” (es decir Amuesha) y los
"fronterizos”, o sea, indigenas quechua-hablantes oriundos del area de
Huanuco. Ahora bien, las fuentes historicas indican que en la parte alta del
valle del Huallaga el nombre Carapacho ya era corriente en el siglo XVII
(Lehnertz 1974: 169-171); dudo mucho que este nombre se refiriera por ese
entonces a los habitantes de la Pampa de Sacramento. PPareciera, por ende,
que los franciscanos tomaron el término Carapacho de un sistema de etno-
clasificacion muy antiguo, vigente en el alto Huallaga y traido al Pozuzo por
los indios "fronterizos". Los Setebo y Shipibo, entre los cuales otros frailes
franciscanos se establecieron alrededor de 1760 (Amich y Cont. 1975: 176-
220), no participaban en absoluto de este sistema. Tenian en cambio su
propio sistema por el cual identificaban a quienes parecen haber sido los
mismos indigenas bajo el término Cashibo. Sin embargo, los historiadores,
antropoélogos e incluso algunos de los mismos misioneros franciscanos del
siglo XIX, en su afan por reconstruir la situacion étnica en la selva central
durante el siglo XVIII, casi siempre tomaron, tanto el término Carapacho
como el de Cashibo, como auto-denominaciones de sus respectivos grupos,
y en base a esta erronea interpretacion llegaron a la conclusién logica,
aunque falsa, de que habian existido, por lomenos hasta comienzos del siglo
XIX, dos grupos étnicos diferentes en la zona sur-oeste de la Pampa del
Sacramento.

Ahora bien, la misma interpretacion erronea, que acepta toda denomi-
nacién étnicacitadaen las fuentes-y derivadas de diversos sistemas de etno-
clasificacién vigentes en la selva peruana en épocas especificas- como auto-
denominaciones étnicas, me parece que invalida no solamente las diversas
reconstrucciones de la etnohistoria de los Uni, sino también todos los
trabajos sobre la situacion étnicaenlaselva central antes del siglo XIX (entre
otros Steward y Métraux 1948; Grohs 1974, Myers 1974; Roe 1982: 72 y
sgtes.). Enun trabajo anterior (Frank 1988a) he desarrollado este argumento
y no lo repetiré aqui. Sin embargo, un breve resumen me parece indispen-
sable, ya que la historia que voy a relatar Y2 no puede ser comprendida sin
este contexto. En el ensayo mencionado insisti en que el sistema de grupos
étnicos actualmente vigente en laselva central peruana, nohizo su aparicion
como tal antes del siglo XVIII, y que éste fue resultado de inconscientes
maniobras delos misioneros y otros agentes del mundo occidental. Es decir,
que los Uni son el resultado de un proceso inducido de etnogénesis muy
tardio. Veamos en qué se basa esta afirmacion.
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En 1757 misioneros franciscanos tomaron contacto con indigenas pano-
hablantes del "rio Manoa" (Cushabatay) (ver mapa), en la zona nor-oriente
de la Pampa del Sacramento, a quienes identificaron como Setebo (Amich y
Cont. 1975: Cap. XXI-XXXVI), valiéndose tal vez de un sistema de etno-
clasificacion aprendido de pano-hablantes oriundos del bajo Huallaga.
Nuestras primeras fuentes describen a estos Setebo como una poblacién
local refugiada, compuesta por solamente unos 220 miembros (ibid: 195),
culturalmente muy similares a los actuales Uni *. Estos habian sido re-
cientemente derrotados por otro grupo parecido, los llamados Shipibo. No
sabemos, ni cuantos eran estos Shipibo, ni dénde moraban. Sin embargo, en
las décadas siguientes los misioneros aplicaron este término para referirse
a todos los moraderes orientales de la Pampa del Sacramento -al sur del rio
Cushabatay- a quienes lograron contactar de manera pacifica. La divisién
asi establecida entre un grupo local (Setebo) y la 'etnia’ shipibo sobrevivia
adn tras la sublevacion general de los indigenas del Ucayali en 1765-66, la
misma que cerré temporalmente a los franciscanos el acceso a estas comar-
cas. Asi, cuando en 1789 éstos regresan al Ucayali, clasifican otra vez como
Setebo a los primeros indigenas que encuentran en el sur-oriente de la
Pampa .

Sin embargo, de pronto, la poblacién total de estos Setebo se encuentra
sospechosamente inflada: de 220 personas censadas en 1756, la poblacién
aumento a unas 645 familias solo 40 afios mas tarde %, A mi parecer, este
tremendo incremento poblacional por encima del mil por ciento se debe a
quelosnuevosmisioneros clasificaron atodoslosmoradores pano-hablantes
delinterior delaPampaal nortedel rio Pisqui como Setebo. Deigual manera
identificaron a todos los indigenas pano-hablantes al sur, moradores de los
cursos medio y bajo del Pisqui, Aguaytia e incluso del Pachitea, como
Shipibo, siguiendo con esto el (muy probablemente equivocado) uso de esta
denominacion introducida 40 anos antes.

Por entonces, estas dos "tribus” se diferenciaban todavia de los Conibo
por todaunaserie de rasgos culturales y organizativos. Estos Gltimos vivian
al sur-este y atn monopolizaban la fértil planicie aluvial del valle del
Ucayali, constituyendo al parecer el tinico grupo indigena del area interna-
mente unificado. En defensa de su monopolio 1% sobre las tierras aluviales
del Ucayali, estos Conibo solian hostilizar constante e indiscriminadamente
atodos los moradores del hinterland a ambos lados de su valle %), entre ellos
alos Setebo, Shipibo y futuros 'Cashibo’ (Uni), matandolos y robandoles sus
mujeres y nifos. Es sélo en la segunda mitad del siglo XVIIl y las primeras
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décadas del siguiente siglo, que las marcadas diferencias culturales entre
Setebo/Shipiboy Conibo desaparecen, debido ala presencia delos misione-
ros franciscanos entre los primeros.

La permanencia de los franciscanos en el nor-oriente de la Pampa del
Sacramento entre 1757 y 1765, pero especialmente tras su retorno en 1789,
cambi6 draméticamente las interrelaciones culturales y politicas, es decir el
sistema étnico vigente entre los moradores pano-hablantes tanto del valle
del Ucayali como del interior de laPampa. Los Setebo/Shipibo, queal pare-
cer constituian apenas dos de unamultitud de pequefios gruposlocales ubi-
cados al nor-occidente de la Pampa, se encontraron de pronto en una situa-
cién de poder respecto de sus enemigos mas poderosos de la region -los
Conibo- debido a su asociacién con los misioneros franciscanos y sus ayu-
dantes mestizos e indigenas. La fuente de este poder no era tanto las pocas
y viejas escopetas que estos ultimos llevaron consigo en sus entradas a la zo-
na -aunque éstas tenian su importancia- sino mas bien las herramientas,
principalmente hachas y machetes, que traian de la sierra peruana y que
tenian una gran demanda entre los numerosos indios neéfitos. Debido a que
los duefios de estas herramientas -los misioneros y sus aliados mestizos- se
establecieron primero entre los moradores del nor-oriente de la Pampa
(Setebo/Shipibo), los poderosos Conibo, que hastaentonces monopolizaban
el fértilvalle del Ucayali, se vieron obligados a olvidar su tradicional enemis-
tad con los Setebo/Shipibo, para facilitar su acceso a los tan deseados ma-
chetes y hachas. Se estableci6 entonces algo asi como una 'pax franciscana’
entre los Conibo y los moradores orientales dela Pampa del Sacramento: un
armisticio basado en el interés compartido por el acceso a las herramientas.

En afnos posteriores esta paz franciscana permitié a los Setebo y Shipibo
-grupos todavia en proceso de formacion- salir del interior de la Pampa e
invadir masivamente la fértil planicie aluvial del medio Ucayali, donde se
adaptaron con rapidez a la vida cultural y organizativa de los Conibo, de
modo que, ya en la segunda mitad del siglo pasado, se muestran casi
indistinguibles de los Gltimos. En efecto, los Setebo y Shipibo adoptaron la
matrilocalidad, la "cushma" y el arte (estilo particular de pinturas) conibo,
igualando al mismo tiempo sus mutuas diferencias lingiiisticas. Para ello
tuvieron que dejar de lado su endémica enemistad interna y presentarse
ante sus ricos huéspedes misioneros como tribus unificadas, bajo los dos
nombres que los padres habian elegido para ellos.

No osbtante, esta paz no los obligé a olvidarse de la enemistad que
mantenian con sus ex-vecinos, quienes permanecieron en la Pampa del
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Sacramento y jamas fueron contactados por los franciscanos. Por el contra-
rio, la permanente escasez de los bienes proporcionados por los misioneros,
que ya debian compartir con sus anteriores enemigos, los Conibo, oblig6 a
los recién formados Setebo y Shipibo a impedir -por todos los medios
posibles- que éstos desafortunados se transformaran al igual que ellos en co-
duenos de la rica planicie aluvial del valle del Ucayali. Por ello empezaron
a hostilizar a las poblaciones locales del interior de la Pampa de la misma
forma que ellos habian sido hostilizados hasta poco tiempo atras por sus
ahora aliados, los Conibo. Las tres tribus en conjunto equipaban -afo tras
ano- partidas de guerreros, las cuales surcando el Pisqui, Aguaytia y
PachiteaentrabanalaPampay atacabanacualquier pueblo que encontraran
a su paso, apoderandose de mujeres y ninos para integrarlos en su grupo o
venderlos como esclavos, a veces incluso a los propios misioneros. Sobre
esto nos cuenta el Padre Leceta:

".todaslas naciones que no hansido pacificadas hasta ahora, tienen continua
guerra, con aquellas que estan mas inmediatas y atn las ya pacificadas,
practican lo mismo con los que viven en el interior del monte, sin que los
Misioneros hayan podido disuadirles. .. los asaltan ... de noche; entranen las
casas, matan a los viejos y aseguran las mujeres y nifios...; estos son los que
llamamos 'esclavos’, ... destos nos venden los varones siendo chicos por una
hwete y cuatro cuchillos...” (en Izaguirre 1922-1929: IX, 46-47).

Se establecio asi una nueva frontera étnica {Barth 1976: 9-47), con su
respectiva 'tierra-de-nadie' en el centro de la Pampa, la cual hasta la actua-
lidad separa a los Shipibo y Conibo de los llamados Cashibo, nombre que
los Shipibo/Conibo utilizaban para referirse a la poblacién indigena del in-
terior de la Pampa, a la cual ellos mismos habian marginado. Los Setebo
desaparecieron misteriosamente durantelasegundamitad del siglo pasado,
integrandose al parecer definitivamente a la sociedad Shipibo. En esta
misma época la inesperada aparicion de un término para todos los morado-
res pano-hablantes del valle del Ucayali sin diferenciaciéon "tribal” interna
alguna -el término Chama- demuestra claramente el alto grado de asimila-
cion cultural que se did entre los Setebo, Shipibo y Conibo.

Pero el elemento mas trascendental en el mantenimiento de esta fronte-
ra, incluso hasta nuestros dias, no estaba constituido tanto por las agresiones
mutuas entre estas poblaciones -aunque éstas la reforzaran- sino por la
imagen 'espantosa’ que crearon los Setebo/Shipibo/Conibo respecto de la
poblacién "Cashibo". Resulta muy significativo en este contexto, que los
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primeros documentos que mencionan a los Cashibo a mediados del siglo
XVIII, no los describen todavia como canibales ™, mientras que todos los
documentos redactados después de 1790 los caracterizan como tales. Es
justamente esta identificacion de los Cashibo como canibales lo que consti-
tuia, y constituye todavia, el punto clave delaimagen uni elaborada por los
Setebo, Shipibo y Conibo.

En realidad, estaimagen present6 alos Uni como gente sin ningtn tipo
de cultura, hecho simbolizado por su supuesta falta de agricultura; como
hombresespecializados en la caza de seres humanos; y comoraza monstruo-
saimpulsada entodos susactos inicamente porsu avidez de carne humana,
la cual se manifestaba en una agresividad innata, incluso en contra de sus
propios familiares y paisanos (endo- y exo-canibalismo) 9. Tal 'verdad'
espantosa la resume, por ejemplo, la siguiente cita tomada de un "Diario"
escrito por un militar peruano en 1834 en el que relata su penoso viaje hacia
el Ucayali; cabe aclarar, sin embargo, que el autorjamas pisé un poblado uni:

"Nosolamente se comen [los Cashibo] alas personas que no son de su nacion,
sino que se matan entre si; y con este objeto avisando antes a la mujer la
muerte del esposo, al hijo la del padre ... asisten los deudos al banquete
preparado con la carne de su relacionado, de la que obtienen la presa de
preferencia, como la cabeza, los talones, y demés partes membrosas" (en
Izaguirre 1922-1929: IX, 78-94).

El mensaje de estas calumnias es claro: busca demostrar que se trata de
una poblacién que carece de la esencia misma de lo humano -el sentimiento
de piedad hacia los familiares- el cual se encuentra sustituido por una
insaciable avidez de carne humana.

Ahora bien, la acusacién de 'canibalismo' se utiliza en casi todas las
sociedades del mundo para desprestigiar a los denunciados (Arens 1979;
Frank 1988b). Es una metafora que al parecer mas que otras resulta apropia-
da para expresar la diferencia radical que algunas culturas definen frente a
ciertos vecinos. Incluso los propios Uni sospechan hasta hoy en dia, que por
lo menos algunos de sus vecinos indigenas y no-indigenas, son tan degene-
rados que practican el canibalismo. Sorprende poco entonces quelos Setebo /
Shipibo/Conibo de fines del siglo XVIII inculparan de esta manera no
solamente a los Cashibo, sino a casi la totalidad de sus vecinos indigenas
fuera del valle del Ucayali (p.€j. a los Capanahua, Remo y Amahuaca; ver
Frank 1987). En el caso de algunos de los asi inculpados, las experiencias
personales de los misioneros los condujeron a rechazar rapidamente las
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calumnias de sus nedfitos del Ucayali y a rectificar ast sus primeros infor-
mes. Sin embargo, esto nunca ocurrid en el caso de los Cashibo. Por el
contrario, la leyenda negra creada por los Shipibo/Conibo se transformo
rapidamente en una 'verdad comprobada' para los misioneros, quienes
siguieron transmitiéndola incluso a la naciente ciencia antropolégica de
finales del siglo XIX . Pero, ;por qué? ;,Por qué, especialmente, si el
trasfondo ideolégico de esta leyenda era tan obvio, y si carecia de una base
empirica?

En primer lugar, cabe senalar que en realidad los misioneros si dispo-
nian de algunas evidencias empiricas que podian llevar a confusién. En
efecto, los Uni si practicaban un cierto tipo de endo-canibalismo, el cual
consistia en quemar a sus muertos, juntar las cenizas de sus huesos y
mezclarlas en un cocimiento hecho de "maduros” (bananos) que bebian los
familiares del muerto [Wistrand(-Robinson) 1969]. Sin embargo, cabe ano-
tar que este mismo ritual era aiin practicado por los propios Conibo en el
siglo XVII (Frank 1987: 103). Adicionalmente, los guerreros uni solian
llevarse como trofeos las extremidades y las cabezas de los enemigos a
quienes mataban. Las cabezas eranclavadasenpalosaltos que ponian detras
sus casas comunales; los antebrazos y las piernas eran cocinados para
facilitar el proceso de separar la carne de los huesos. Con estos 0iltimos los
Uni fabricaban flautas y puntas de flechas que se consideraba tenian un
poder magico extraordinario. La evidencia oral parece demostrar que los
Uni no comian la carne sacada de los brazos y piernas de sus enemigos; la
mismaidea de hacerloles parece -y siempreles parecié- repugnante. ;Cémo
explicar, entonces, la persistencia en las fuentes -incluso hasta mediados del
presentesiglo- delafalsaimagen delos Unicreada porlos Shipibo/ Conibo?

A mi parecer, ésta tiene mucho que ver con un grave problema logistico
quelosmisioneros franciscanos tuvieron que afrontar durantelos tres siglos
en que desarrollaron sus actividades evangelizadoras alo largo del Ucayali.
Su éxito en esta nueva "vina del] Senor" dependia altamente del socorro de
herramientas, viveres e incluso personal, remitido continuamente desde los
Andes. Este socorro amenudo se veia dificultado y muchas veces no llegaba
por falta de una facil via de acceso. Sin duda alguna, hay que identificar este
problema logistico como la causa principal de lalarga serie de fracasos que
sufrieron los franciscanos en sus intentos de convertir a los indigenas del
valle del Ucayali (Lehnertz 1974). De hecho, la falta de socorro (tanto de
herramientas como de personal) instigé a estos Gltimos -nunca satisfechos
con la cantidad de hachas y machetes que los padres les podian ofrecer- a
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matar a los misionerosy apoderarse asi delas posesiones que tan obviamen-
te no querian daries de manera voluntaria.

Los mismos escritos de los misioneros indican que éstos tenian plena
conciencia de este hecho; asi, el Padre Izaguirre afirma que "Otro inconve-
niente no menos poderosos... era, la necesidad de enviar alli [al Ucayali] un
socorro anual, enfermandose no pocos [delos cargadores] porlas fatigas del
viaje..." (1922-29: II, 228). Sin embargo, esta conciencia no les impidi
introducirse una y otra vez en estas lejanas montanas. Tanto en laincursion
franciscana realizada entre los Setebo en el aio de 1757, como enla de 1789,
este perenne problemase agravo, ya que en ambos casoslos padres tomaron
el muy largo y penosocaminoporel valle del Huallaga, el cual descendia por
las estribaciones orientales delos Andes hastallegar ala planicie amazénica
paracruzar al bajo Ucayali. Alli se establecieron, en el limite nor-oriental del
area ocupada por sus futuros nedfitos (en Sarayacu), de modo de no alargar
mas el penoso camino por el cual debian llegar sus socorros. Sin embargo,
ya desde el momento de su llegada al Ucayali en 1789, el Padre Girbal y
Barcel6 comenzé a interesarse por la alternativa mucho mas corta y facil
constituida por la bajada desde Jauja hacia los rios Pozuzo y Mairo para de
alli pasar en canoa por el Pachitea hacia el medio Ucayali.

Los Shipibo y los Setebo, habitantes de la nueva misién franciscana en
el bajo Ucayali, tenian por supuesto un vivo interés en desanimar a Girbal
y a otros misioneros en sus intentos de abrir un camino de acceso mas facil,
ya que ellos detentaban el monopolio sobre todos los bienes que los frailes
traian a sus comarcas por el dificil camino del Huallaga. Esta hipétesis se
basa principalmente en una informacion proporcionada por el Padre Due-
fias en 1792:

"..son [los Sarayaquinos] sumamente codiciosos en orden a las herramientas,
y sienten mucho que los PP. repartan hachas, machetes, abalorios y otras
frioleras a los que vienen a visitarlos, y se valen de varios medios para
disuadir a los PP. de que hagan semejantes regalos, segun experimentamos
enunaocasion,enquelos PP. prevenian hachas y machetes parair aamistarse
y reducir a pueblo a varios infieles que vivian dispersos. Apenas lo supieron,
se valieron de tales medios y usaron de tales ardides, que no se logré por
entonces el efecto deseado.” (Carta y Diario; en Izaguirre 1922-29: VIII, 249).

Los Shipibo y Setebo temian que una vez que se abriese el camino por el
Pachiteaperderian su acceso privilegiadoa estosbienesy quelos misioneros
se retirarian de su zona, trasladando su base de operaciones hacia el sur. Por
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ello, cada vez que los misioneros comenzaban a organizar un nuevo intento
de conectarse con la regién andina via el Pachitea, los Setebo y los Shipibo
los intimidaban con la imagen monstruosa de los "canibales Cashibo"; su
éxito les daba la razoén. Aunque personalmente nunca habia entrado en
contacto con los Uni, ya en 1792 el padre Girbal llegd a la siguiente
conclusion sobre la viabilidad del camino por el Pachitea, basandose -sin
duda alguna-exclusivamente en lo que le relataron sobre los Uni sus
"parvulos" setebo y shipibo de la mision de Sarayacu:

"La nacién de los Cachivos es muy crecida y desconfiamos de su pronta
reduccién, porque son muy inhumanos y feroces: viven en las cercanias del
Mairo y en las orillas del rio Pachitea; no tienen amistad con nacién alguna;
...Mmatan a cuantos se acercan a sus comarcas, y después de haberlos asado,
se los comen; ellos soncel tnico obstaculo que impide la navegacion de Manoa
al Mairo ..." (Girbal y Barcel6 y Marquez 1792: 259-266, cita 263).

Una consecuencia de esta imagen fue que durante medio siglo los
franciscanos nunca intentaron el viaje por el Pachitea. Asi, todavia en 1834
el Padre Plaza logré persuadir a los viajeros W. Smyth y F. Lowe de que era
imposible surcar e] Pachitea debido a "los feroces Cashibos" (véase Smyth y
Lowe 1836: 193). Por otrolado, los indigenas ucayalinos se aprovecharon de
la imagen 'espantosa’ creada por ellos para continuar con sus incursiones
guerreras y esclavizadoras en contra de los Uni, ante los ojos yamenudo con
el pleno consentimiento de los misioneros V. Esta situacion empeord ain
mas para los Uni, cuando en 1824, tras las guerras de independencia, los
misioneros "extranjeros” {principalmente espanoles) tuvieron que evacuar
el territorio del nuevo Estadoe del Pert quedandose sélo en estas comarcas
el inico misionero "criollo" de entonces, el padre Manuel Plaza, nacido en
Riobamba, en la Real Audiencia de Quito.

Este misionero mereceria un libro aparte por el importantisimo papel
que jugd en la historia aculturativa de los indigenas del curso medio del
Ucayali. Aquinos interesa exclusivamente su papel enla propagacion de la
imagen espantosa referida a los Uni y vigente entre los ucayalinos (Frank
1987: Cap. 3b). Durante su medio siglo de permanencia en el Ucayali, y
especialmente durante mas de veinte afnos como el iinico "blanco" residente
en la zona (hasta su 're-descubrimiento’ por sus hermanos franciscanos en
1840), este misionero se relaciond desde su apartada mision de Sarayacu con
numerosos viajeros extranjeros y nacionales, aventureros y cientificos 2, a
quienes les contaba las mismas historias sobre la ferocidad y el canibalismo
de sus vecinos sur-occidentales, los Cashibo. Asi, cuenta el Padre Plaza:
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"Los Cashivos ... se comen ... a sus mismos deudos, como consta de lo que
sucedio en esta expedicion, y es, que mientras bajaban el Ucayali murié uno
de los parvulos que habian cogido [el padre se refiere a un ataque Shipibo a
un pueblo uni, en que lograron robar doce nifios y tres mujeres, uno de estos
nifios es el citado "parvulo"]. Luego que lo vié muerto una mujer adulta
agarroé al parvulito y ya lo iba a descuartizar para asarlo a la candela” (en
[zaguirre 1922-29: IX, 104).

Recuérdese que los Uni solian quemar a sus difuntos. Los viajeros
cientificos aceptaronlo que les relaté el padre y lo publicaron en sus diarios
e informes, respaldandose en la autoridad de un testigo con toda una vida
de experiencia en la zona.

Insisto aqui en la imagen difamatoria referente a los Uni, por el tremen-
doimpacto quelamisma ha tenido -y sigue teniendo en la actualidad- sobre
lavida, cultura e historia de los asi difamados. Hasta por lo menos 1930 esta
imagen tuvo un triple impacto. En primer lugar, aislé a los Uni hermética-
mente ensu area derefugio ubicadaen el interior dela Pampa del Sacramen-
to; en segundo lugar, sirvié como sustento ideol6gico para una persecucion
de estos "feroces canibales" por parte de todos sus vecinos indigenas y no-
indigenas; y finalmente, incremento los conflictos internos entre los Uni.
Pero, para entender todo esto, tenemos que cambiar nuestro punto de vista
y acercarnos masalavida delos verdaderos Uni en el siglo XIX (Frank 1990).

Yase havisto, como en el siglo XVIII se establecid una frontera al interior
de lo que parece haber sido en épocas anteriores una vasta poblacién
indigena, culturalmente poco diferenciada, que habitaba la Pampa del
Sacramento. Esta frontera separaba ala poblacion del norte, centro y oriente
delaPampa delapoblacién sur-occidental que habitaba los cursos altos del
rio Aguaytia y sus afluentes y la vasta area al sur de éste, hasta la orilla norte
del Pachitea. Como se ha dicho, la poblacién al nor-este de esta frontera se
transformo en los denominados Setebo y Shipibo y se asimilé culturalmente
a los Conibo. En cambio, los habitantes sur-occidentales -los discriminados
"Cashibo"- permanecieron en su estado original. Sin embargo, éstos existian
como una entidad étnica o tribu unificada exclusivamente en la fantasia de
sus ex-compatriotas y entonces enemigos mortales: los Setebo, Shipibo y
Conibo.

Yaen el capitulo anterior, al ocuparme de su nombre tribal, he explicado
que los Uni siempre se han auto-identificado a un nivel espacial mucho mas
reducido -de asentamientos y micro-regiones auténomas en términos poli-
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ticos internos y externos- de su auto-conciencia y, especialmente, en lo
relativo asu economia. Para algunos fines sociales, tales como matrimonios,
guerras y fiestas, los miembros de estos asentamientos o grupos de asenta-
mientos autonomos, podian contraer fragiles alianzas, pero éstas rara vez
llegaban a reunir mas que a dos o tres de ellos, ninguno de los cuales
renunciaba a su derecho a romper tal alianza en caso de parecerles conve-
niente o necesario. Una vez establecida la nueva frontera respecto de los
Setebo/ Shipibo en el curso medio y bajo del Aguaytia, el alto Pisquiy el drea
mas alla de unas cuantas decenas de kilometros bosque adentro de lo que
hoy en dia es la ciudad de Pucallpa, la poblacion uni -aislada y fuertemente
fraccionada- se vié confrontada con tres problemas esenciales. El primero,
y tal vez el mas grave, estaba dado por las permanentes incursiones shipibo
y conibo a sus tierras con el fin de "vengarse” de laagresividad cashibo y con
el "objetivo etico” (Harris 1979: Cap. 1) de constrenir a esta poblacion
selvatica a su hinterland. El segundo problema radicaba en la escasez de
herramientas de origen europeo, y el tercero, enla escasez de tierras seguras
yaptasparael cultivo. A continuacién demostraré que estos tres problemas
estaban intimamente relacionados entre si.

Los pequenos asentamientos autonomos uni no contaban con mas de
cien habitantes en aquel tiempo, por lo que no eran capaces de resistir
efectivamente a las fuerzas unificadas de sus enemigos ucayalinos. Su tinica
alternativa era, por ende, retirarse mas y mas hacia el sur-occidente de la
Pampa del Sacramento, es decir, hacia las cabeceras de los rios. Los guerre-
ros shipibo/conibo venian en canoas surcando los rios hasta que las barri-
cadas de arboles caidos y las grandes penas del curso alto de estos rios les
impedian el paso Existia entonces en las cabeceras del Aguaytia, de ambos
rios San Alejandro, del Zangaruyacu y en las colinas al sur y sur-este del
ultimo una pequena area de relativa seguridad para los Uni. Sin embargo,
estazonaresulto siempre demasiado reducida para albergar a todos los Uni.

No sabemos a ciencia cierta cual era la poblacién total uni en los siglos
XVIlIo XIX. Las primeras estimaciones acercade su poblacion datan de fines
del siglo pasado. Von Hassel (1905: 641-42) los estima entre 3,000 y 3,500
(pero cuenta otros 200 a 400 "Carapaches”). En esta época los "Cashibo™ aun
se mantenian aislados y cabe anotar que von Hassel liende, en general, a
subestimar la poblacién indigena de la selva central. Gray (1953: 146) los
estimaba en 5,000 para el comienzo de este siglo y Reifsneider -misionero
evangélico que residi6 40 anos en el Aguaytia- estimaba que hacia el final de
ladécada del '30 existian todavia unos 4,000 Uni (citado en Ritter 1984:7). Lo
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ciertoes que alrededor de 19501a poblacién uni se habia reducido a unos 700.
En los ultimos afos han logrado llegar otra vez a 1,300 con una tasa de
crecimiento poblacional en los ltimos diez afos de hasta 4% anual (Ritter
1984: 3).

La cifra de 4,000 me parece conservadora, tomando en cuenta que todo
un sub-grupo dialectal delos Uni -que al parecer en las primeras décadas de
estesiglo habitaba el area del Zungarillo hacia el este y el norte- se encuentra
hoy en dia extinguido. Para calcular el nimero total de los Uni a finales del
siglo pasado, hay que tomar en cuenta, que las incesantes guerras, y
especialmente la serie de epidemias que afectaron a este pueblo después de
sus primeros contactos pacificos con lasociedad neo-peruana en los anos '30
y '40 de este siglo, los dejo fuertemente diezmados. Porlo menos en el sector
que mas conozco -el alto Zangaruyacu- parece que estas epidemias acaba-
ron con mucho mas de la mitad de la poblacion existente en el 4rea antes de
1920. Las informaciones que poseo para otros sectores confirman, si no
sobrepasan, estos datos. En efecto, la Dra. Wistrand(-Robinson) (1968: 614)
estima, que la poblacion uni cay6 de "varios miles ... a menos de mil" entre
1930 y 1960.

Ahora bien, el area dentro del triangulo formado por el alto Pisqui, el
bajo Pachitea y el Codo del Pozuzo todavia parece muy extensa para una
poblaciéon de mas o menos cuatro mil personas, lo que implicaria una
densidad promedio de unas dos personas por km?. Sin embargo, el simple
calculo de habitantes por kildémetro cuadrado nos da una impresién suma-
mente falsa dela capacidad de soporte dela zona asi definida, yaquese trata
de un area de altas colinas con laderas escarpadas, separadas unas de otras
por zonas bajas casi siempre pantanosas, dificiles de atravesar y casi impo-
sibles de cultivar. Ademas, gran parte delas tierras delazona, especialmente
las de las alturas y laderas, resultan extremadamente pobres y 4cidas (ver
Frank 1983: 39-43). Solamente donde los grandes rios han lavado los cerros
y han depositado su enorme carga de limo y cantos rodados en pequefias
planicies aluviales, los Uni encuentran tierras suficientemente fértiles y de
buen drenaje para sus cultivos. Era por estos terrenos que peleaban los
antiguos Uni. Estas planicies aluviales se incrementaban en numero y
extension, en los cursos medios y bajos de los rios que atraviesan la Pampa
del Sacramento, pero era precisamente en estas zonas que también se
incrementaba la frecuencia de ataques por parte delos poderosos indigenas
ucayalinos.
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A pesar de esto, otro factor empujaba constantemente rio abajo a una
parte de la poblacion uni: las herramientas de origen europeo. Como
vecinos, aunque siempre hostilizados, de poblaciones indigenas que ya
desde el siglo XVII mantenian estrechas relaciones con misioneros y otros
agentes del mundo occidental, los Uni conocian la superior eficiencia del
hacha de hierro sobre sus propias hachas de piedra y la del machete sobre
los instrumentos de madera afilada que utilizaban para cortar, por ejemplo,
la vegetacion alrededor de sus casas. Conocian estos utensilios y deseaban
poseerlos. No sabian de dénde provenian estas herramientas tan efectivas,
ni cémo eran fabricadas; pensaban que unos poderosos "Incas”, héroes
miticos -que nada tienen que ver con sus homonimos andinos- producian
estas herramientas magicamente. Existe todo un ciclo de mitos que relata
como estos Incas se autocrearon primero en la misma tierra de los Uni, para
‘fabricar’ (uit0ti) alla sus "cosas buenas” (yu-upr) exclusivamente para sus
antepasados (Frank 1988a). Los antepasados de los Uni se asustaron de las
fuerzas magicas de estos Inca y los mandaron salir de sus tierras.

El deseo de los Uni de apoderarse de las "cosas del Inca" era tan grande,
que amenudo condujoauno que otro valiente jefe dealgunode los multiples
grupos locales a congregar a su alrededor a un pequeno grupo de aficiona-
dos a las "cosas buenas” para arriesgarse a emprender la larga caminata
hasta el bajo Aguaytia, Pachitea e incluso hasta las playas del mismo
Ucayali, con el fin de atacar a viajeros o casas aisladas de los Shipibo y
Conibo para robarles sus posesiones. Demas esta decir que estos raros
ataques uni a individuos y familias ucayalinos sélo sirvieron para reforzar
su mala reputacion como feroces canibales y desencadenar toda una nueva
serie de contra-ataques. Uno de estos ataques llevados a cabo por un grupo
uni en el ano de 1867 fue reportado en una serie de articulos aparecidos en
la prensa peruana, en los que se los acusaba de “canibalismo”, ya que -por
casualidad-habian matado a dos miembros de la naciente marina peruana
que se encontraban explorando los rios amazonicos (Frank 1987: 56-63). La
necesidad de herramientas de origen occidental no sélo instigé a los Uni a
superarsumiedo frente alaagresividad delos Shipibo/Conibo y aatacarlos
en su propio territorio para robarles lo que el Inca habia producido para
ellos, sino que, sobre todo, los instigé a atacarse mutuamente. Los pueblos
ubicados en las cabeceras delosrios, que no tenian acceso directo alas "cosas
lindas del Inca", atacaban a los pueblos ubicados rio abajo con el fin de
apoderarse de los pocos bienes que aquellos tenian; y posteriormente
peleaban entre si para disputarse el pequerio botin asi obtenido.
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La presion demografica sobre las pequenas areas de tierras aluviales, el
intento de los grupos locales auténomos de refugiarse mas alla del alcance
de los guerreros ucayalinos y la competencia interna por las pocas herra-
mientas de origen occidental que de alguna manera habian conseguido,
originé un estado de guerra endémico que marcé la vida de los Uni hasta
bien entrado nuestro siglo. Los miembros de los varios grupos locales uni
jamas entendieron esta situaciéon de la manera aqui esbozada. Mas bien
responsabilizaban de todo esto a sus enemigos cercanos del momento (es
decir, a otros Uni), a quienes acusaban de "falta de educacién”, "brujeria” y
"malas costumbres”, mientras que justificaban sus propios ataques como
incursiones de "venganza".

La persecucion de los Uni por parte de los ucayalinos y el alto nivel de
agresiones, guerras, y traiciones internas se mantuvo desde fines del siglo
XVIII hasta la década de 1920. El Ginico cambio habido durante este tiempo
fue que, desde la segunda mitad del siglo pasado y especialmente durante
el boom del caucho, los principales agresores contrala seguridad, lalibertad
ylavidadelos Uniyano fueron los Shipibo/Conibo, sino los esclavizadores
y 'civilizadores' mestizos y blancos que procuraban mano de obra barata y
mujeres para satisfacer sus apetitos sexuales . Fue sélo al término del
boom del cauche, durante los primeros anos de la década de los veinte, que
la permanente violencia ejercida contra los Uni, y entre ellos mismos, se
calm6 un poco. Los Uni todavia mantuvieron su aislamiento, pero para
entonces ya estaban formulados los planes de desarollo parala selva central
peruana que con el tiempo hicieron necesaria su subyugacién definitiva.

Cuando lleg6 el momento en que el Estado peruano consideré urgente
laintegracion de su regién amazénica -la cual constituye mas de la mitad de
su territorio nacional- el medio por el que se opt6 paralograr dicho objetivo
fuelaconstruccién de una carretera que deberia unir Lima, La Oroya y Cerro
de Pasco -sus areas mineras mas rentables- Huanuco y el alto Huallaga -
seleccionada previamente como area de colonizacién- con algiin punto a
orillas del Pachitea o del Ucayali hasta donde podrian llegar los grandes
buquesqueya surcaban las aguas del alto Amazonas. El obstaculo principal
de este proyecto resulto la escarpada ladera oriental de la Cordillera Azul.
Sin embargo, un ingeniero que conocia los escritos franciscanos recordé que
el Padre Abad habia descubierto en esta ladera un boquerén natural que
conducia facilmente hacia la Pampa del Sacramento . Restaba tan sélo el
pequeno problema de los "Cashibo", pero de este problema ya se habia
ocupado anos antes un muchacho de nombre Simén Bolivar Odicio.
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Bolivar era un Uni 9. Robado de nifio de manos de su familia, que
residia en el medio Aguaytia, fue criado por un mestizo propietario de una
hacienda en el rio Ucayali. Ya en su juventud Bolivar se mostro deseoso de
constituirse en jefe de todos los Uni. A los 20 anos, y con una personalidad
excepcional, logré establecerse en una casa uni del medio Aguaytia y
comenzo desde alli -con la ayuda de escopetas entregadas por los mestizos
del Ucayali-a subyugar a su gente, asentamiento por asentamiento. No hay
duda que muchos de sus paisanos lo aplaudieron a él y a su nuevo régimen
autoritario con ilimitado entusiasmo, debido al hecho indiscutible que les
ofrecia cosas verdaderamente extraordinarias: la paz con los blancos y el
libre acceso a las "cosas lindas del Inca". En la década de 1930 Bolivar se
establecié por fin de manera permanente entre los Uni del medio y alto
Aguaytiay se prepar6 para atacar a los altimos asentamientos uni libres de
la parte alta del valle del Zangaruyacu. Pero poco antes, habia tenido lugar
en esta zona un episodio que abrié de pronto otra via hacia "las cosas del
Inca" que no exigia una relacion de dependencia respecto de Simon Bolivar
Odicio.

En 1925, lo que hoy en dia es Puerto Inca -capital de la provincia del
mismo nombre- era una colonia de inmigrantes italianos recientemente
fundada. Los colonos vivian de abastecer a los vapores que regularmente
recorrianel rio Pachitea. Por ese entonces, estos vapores constituian el medio
de comunicacién mas facil y rapido entre los Andes centrales y la region
amazonica. Por ello, los habitantes de Puerto Inca temian el fin de su
moderada prosperidad una vez que se concluyese la proyectada carretera
entre Lima y el pequeno poblado de Pucallpa a orillas del Ucayali. Este
temor fue causa suficiente para que uno de ellos, el Ingeniero Benturin,
estudiara la posibilidad de determinar un trazo mas conveniente para la
carretera que partiera del rio Pachitea por arriba del Zungaruyacu hacia
Pozuzo yla ciudad serrana de Huanuco. La ventaja de este trazo -claro esta-
era que debia terminar en la boca del Zangaruyacu, frente a la colonia
italiana *% Para dar fuerza a su argumento, Benturin comenzé a abrir un
sendero en direccion rio arriba a lo largo del Zungaruyacu. En el curso alto
de este rio se encontré con los Uni. La urgencia de sus planes lo obligé a
relacionarse pacificamente con estos "canibales” por lo que les ofrecié
regalos y acepto los de ellos.

A los Uni, todo esto les parecié una maravilla: su "Inca" habia vuelto, y
cuando Benturin continué su viajehaciael Pozuzo, los Uni del Zangaruyacu
se consideraron en plena paz con los blancos. Fue justamente en este
momento que Bolivar los atacé acompanado por mercenarios Conibo. Maté
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a algunos guerreros, quemo por lo menos dos casas comunales y se llevé a
mediadocena de mujeres yninos; perolo queresultd todavia mas destructivo
fue que inmediatamente después de su retirada, lleg6 la primera epidemia
que mato a la mitad de la poblacion local.

Pasada esta epidemia y luego que los sobrevivientes salieron del monte,
éstos no necesitaron largas discusiones para detenerse a considerar lo que
les habia ocurrido. Como no podian saber nada acerca de la viruela,
supusieron que habian sido victimas de un envenenamiento: Bolivar, su
enemigo, habia decidido destruirlos. Para este fin habia contratado a unos
brujos Conibo, quienes habian intentado -y casi logrado- exterminarlos.
Siendo asi, los sobrevivientes se intranquilizaron con razén: Bolivar les
habia demostrado sin lugar a dudas lo ilimitado de su odio. Por ello les
parecié inminente su proximo -y definitivo- ataque final. Fue en este
momento, que los Uni del Zungaruyacu recordaron su amistad con el "Inca
Benturin". Solamente él les parecia lo suficientemente poderoso como para
salvarlos. Por ello empaquetaron sus posesiones y -casi todos a la vez-
bajaron el Ziungaruyacu en balsas para aparecer un dia en una playa del
Pachitea frente a Puerto Inca®". Los habitantes del poblado inmediatamente
los tomaron prisioneros, declarandolos esclavos suyos. Los mandaron a
abrir chacras y poco después a construir lo que actualmente es el campo de
aterrizaje de este poblado. Aunquelos Uni muy pronto se dieron cuenta que
no trataban directamente con los Incas, los moradores de Puerto Inca se
parecian mucho a éstos, por tener a mano una provisién inagotable de "las
cosas del Inca". Por eso, los Uni aceptaron el régimen terrorifico de sus
nuevos "amos", trabajando duramente y compartiendo con ellos todo lo que
tenian, incluyendo a sus mujeres.

Enla década de 1930 surgi6é un nuevo "boom™ econémico en el valle del
Pachitea. Se encontrd oro en el rio Yuyapichis -ubicado unas pocas horas rio
arriba de Puerto Inca- y un nuevo patrén, llamado Yamato Tawa, todavia
mas poderoso que Benturin, apareci6 en la historia uni. Este colono de
origen japonés logré convencerlos de la ventaja de dejar Puerto Inca para
seguirlo al Yuyapichis y lavar oro exclusivamente para él *. Los Uni de-
positaban su oro en jbotellas de cerveza! las cuales eran entregadas a Tawa;
a cambio éste les daba comida y "las cosas lindas del Inca”. Con la caida del
precio del oro en los afios '40 y al devenir la recoleccion de caucho -una vez
mas- en una practica econémica de primer rango en la amazonia peruana,
Yamato Tawallegé al puntodellevaralos Uni a sus tierras originales del alto
Zungaruyacu, donde se dieron cuenta que sus hermanos del Aguaytia
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-todavia encabezados por Bolivar y sus hijos- ya se habian olvidado de su
odio mortal contra ellos y ahora se encontraban también recolectando
caucho ®. Fueaqui, en el alto Zangaruyacu, donde Yamato Tawa les edifico
su primera escuela, para desaparecer poco tiempo después con la primera
maestra que é] mismo habia contratado.

En la siguiente década todos los patrones de los Uni desertaron, dejan-
dolos con sus deseos de ollas, municiones, jabon y otras comodidades, las
cuales desde haciamuchosanos habian cambiado su caracter de articulos de
lujo por el de necesidades primarias. La llegada de las primeras misioneras
del Instituto Lingiistico de Verano (ILV) en 1946 tampoco pudo llenar este
vacio dejado por los patrones. En los anos '50 y '60 el ILV abrié escuelas en
los siete asentamientos o comunidades que se formaron por esa época y
entrend a varios maestros bilingiies. Ademas preparo material didactico
bilingiiey enlalenguadelos Uniy tradujo el Nuevo Testamento. Hoy en dia
todos los Uni son formalmente evangélicos, aunque el impacto de la Mision
Suiza, la cual se hizo cargo de los Uni después del retiro de las misioneras
del ILV, es minimo. En las décadas del '70 y del '80 los siete nucleos
regionales uni se acogieron al régimen de "comunidades nativas" y solicita-
ron la titulacién de sus tierras, lo cual han conseguido en la actualidad.

iCual es entonces el resultado de esta larga y penosa historia? Lo cierto
es quela vida cotidiana de los Uni ha cambiado radicalmente en los tltimos
cincuenta anos. Esta gente, que antes vivia en casas comunales y no llevaba
ropa, hoy en dia ocupa pequefias casas familiares al estilo de Jos mestizos
riberefios de la region de Loreto y se pone ropa usada que les llega a través
de algunos regatones; cocinan en ollas de metal, ya que desde hace décadas
no practican la alfareria ®, y -aunque todos los hombres todavia poseen
arcos y flechas- ya no los usan para cazar. Ademas han caido en completo
desuso algunas practicas y costumbres que eran centrales a su cultura, tales
como, por ejemplo, los ritos de iniciacion de los muchachos. A primera vista
los Uni se han 'aculturado’, adoptando el estilo de vida de sus vecinos
mestizos. Sin embargo, a pesar de ello, detras de este mestizaje, detras de la
ropa usada, de las escopetas, e inclusive de algunos radios y relojes, han
permanecido en gran medida fieles a su antigua cultura. Su pensamiento
esta todavia imbuido de sus mitos y cuentos; su mundo todavia permanece
regido por seres y fuerzas que ya sus abuelos intentaron manipular. Ade-
mas, aunque actualmente existen comunidades, jefes y tenientes-goberna-
dores, su vida social se basa todavia en los principios de igualdad y libertad
personal.
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Poblacién y superficie de las actuales comunidades nativas Uni, 1985

T T T T T T
' Comunidad Nativa Poblacién Superficie “
| ™ (hectareas) |
e ———— — —_—

Mariscal Caceres/ ‘
Nueva Esperanza/ i
|

‘ Shambillo 287 9,695
\ Puerto Azul 372 4,100
1 Sinchi Roca 308 3,130
| Puerto Nuevo 198 2,844 \
. Santa Marta 74 1,025 |
i Total 1,439 40,794 ‘:

I

(*) El cdlculo de habitantes corresponde a 1985 e incluye comuneros mestizos (Ritter 1984: 3-6).

He preguntado a muchos de mis viejos amigos uni como juzgan elloslos
cambios dramaticos experimentados, vividos y sufrides durante sus vidas,
y todos me respondieron que no sienten mucha nostalgia por los dias de su
nifiez, debido alos muchos enfrentamientos, privacionesy sufrimientos que
tuvieron que soportar entonces. Lo que si lamentaban era el desinterés que
a su parecer algunos de sus nietos y bisnietos manifestaban hacia la esencia
de los "verdaderos hombres": sus conocimientos y fuerzas ancestrales.

ECONOMIA Y MEDIOAMBIENTE

La economia uni ®! estd marcada por una doble determinacién. Por un
lado, persiste todavia la esfera de la produccion auténoma de alimentos ¢2
para el grupo, llevada a cabo por sus propios miembros, mientras que por
otro existe toda una produccién separada de la primera y destinada al
mercado regional e incluso internacional, en el cual los productos de la
primera esfera son intercambiados por "las cosas del Inca". La articulacion
concreta entre la economia interna y la externa varia mucho de una a otra
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comunidad uni, dependiendo de factores tales como la relativa cercania a
carreteras y poblados mestizos. Asi, por ejemplo, en las comunidades
hermanas de Santa Marta y Puerto Azul las articulaciones especificas
resultan en ultima instancia en economias (y modalidades de vivir)
significativamente diferentes. Mientras que debido a su relativa cercania al
crucedelacarretera Lima-Pucallpaconel Aguaytia, los habitantes dePuerto
Azul gozan de la oportunidad de insertarse en el mercado regional a través
de la misma actividad que les proporciona la mayor parte de su energia
dietaria (produccién de platanos), sus hermanos de Santa Marta, debido a
la distancia que los separa del mercado de PPuerto Inca, se ven forzados a
realizar una amplia gama de actividades productivas, ademas de aquellas
vinculadas a sus principales necesidades como horticultores, pescadores y
cazadores. Lasituacion de las otras comunidades uni parece encontrarse en
una posicion intermedia, entre los extremos de Santa Marta, por unlado, y
Puerto Azul, por el otro (véase, por ejemplo, Ahuanari Pacayas/f).

La doble determinacién de la economia de los Uni se debe a la sorpren-
dente dependencia que han desarollado en los tltimos 60 afios respecto de
los productos del mundo mestizo-blanco ("las cosas lindas"). Hoy en dia
éstos incluyen -junto con ropa usada, machetes y hachas- ollas de aluminio,
anzuelos, cartuchos y hasta lapices y cuadernos para los nifios que asisten a
la escuela. Los Uni, sin duda alguna, experimentan esta dependencia como
fatal. La entienden como una "debilidad” suya, que es al mismo tiempo
insuperable, vergonzosa y sumamente paraddjica. Esinsuperable por cuan-
to se basa en la ausencia de ciertos conocimientos y fuerzas necesarias para
'fabricar’ estas cosas; vergonzosa, por cuanto la falta de estos conocimientos
y fuerzas constituye la definicién misma de un ser desprestigiado; y parado-
jica, por cuanto toda la filosofia uni contradice la posibilidad misma de la
existencia de seres humanos mas poderosos y con mas conocimientos que
ellos mismos.

La lengua uni no contiene una palabra que traduzca directamente
nuestros términos de 'trabajo' o 'trabajar', pero existen toda una serie de
palabras (ati; bétsiti; unioti) traducibles como "producir", "crear” o "transfor-
mar"algo. Pareciera que, lejos deinsistir en el aspecto fastidioso y penoso del
trabajo, los Uni enfatizaran mas bien su aspecto creativo o transformativo.
Paraellos un trabajador tumbandoun arbol en base aun plan o deseo propio,
transforma este arbol de un modo de existir (vivo, de pie) a otro (muerto,
caido). Enla concepcién uni el plan o deseo de crear alguna cosa (o producir
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un cierto estado delas cosas) se origina espontaneamente; pero para realizar
sus deseos les es imprescindible tener tanto conocimientos sobre como
llegar al fin deseado, cuanto fuerzas para llevar adelante el acto de transfor-
macion.

Tanto el concepto de "conocimientos”, como el de "fuerzas” necesarias
para cualquier tipo de "transformacion”, estan mas bien implicitos en el
pensamiento uni. Deellos se puedeaprender escuchando comentarios sobre
algunos que "no saben nada" porque "jamas escuchaban bien" a sus padres
cuando éstos les ensefiaban y que por eso "nunca van a tener suerte”, como
por ejemplo en lacaza. Uno también puede aprehenderlos escuchando bien
ciertos episodios de algunos mitos uni, en los que incluso sus mismos dioses
"no pueden crear” o "ya no sabian cémo crear" por haber tenido contactos
sexuales. Lo que interesa aqui es que el conocimiento y la fuerzaimprescin-
dibles para cierto tipo de transformacion (o trabajo) estan concebidos en el
pensamiento uni casi siempre como una sola cosa. Asi, por ejemplo, el que
tiene el conocimiento necesario para tumbar un arbol, tiene simultaneamen-
te -y casi por definicion- la fuerza necesaria para efectuar esta transforma-
ciény viceversa. Aunque la suma deconocimientos/fuerza de cada persona
le otorga individualidad, esta suma jamas es considerada estatica. Uno
puede incrementarla mediante el aprendizaje, reforzarla mediante la prac-
tica de ayunar y observar una serie de tabiies, o debilitarla, especialmente
como resultado de contactos sexuales.

El prototipo de todos los procesos de transformacién entre los Uni es el
de la produccién de alimentos. Los conocimientos/ fuerza indispensables
para ello son el resultado de la transformacién primordial de los conoci-
mientos/fuerzas del creador del mundo, Nucén Papa Bari (Nuestro Padre
el Sol), en el producto de los mismos: el primer hombre. De ahi que paralos
Uni exista solamente un modo de vida que realiza la totalidad de los
conocimientos/fuerza o del potencial transformador de un verdadero hom-
bre: precisamente el cazador, pescador y horticultor uni creado por Bari 3.

Aunque lacantidad de conocimientos/fuerzanecesaria paralahorticul-
tura es impresionante, de acuerdo a la concepcién uni su valor es sorpren-
dentemente bajo. Es por ello que normalmente gastan tan poco tiempo y es-
fuerzos en transmitirlos a las préoximas generaciones o en cuidarlos e incre-
mentarlos por medio de practicas magicas. En realidad casi no se dan tales
practicas. Los principales conocimientos/ fuerzaindispensables para realizar
la tarea horticola de transformar un area de bosque, de poco provecho
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directo para el hombre, en un area de alta concentracion de sustancias
vitales, tienen que ver con el donde y el como de esta transformacion.

El factor mas transcendente en la determinacién de un lugar apropiado
para abrir una nueva chacra es el tipo de suelos. Aunque en su etno-
pedologia los Uni diferencian un sinntimero de tierras (me) sobre la base de
aspectos tan diversos como su color (uxu-me, tierra blanca; cheéxé-me, tierra
roja), su textura (téi-me, tierra arcillosa; chuba-me, tierra pantanosa), e incluso
su sabor (chacha-me, tierra amarga), en Qiltima instancia son sélo tres lostipos
detierras tomados en cuenta enlabusqueda deunlugar apto para abrir una
nueva chacra: 1) mmasi-me, tierra de arena; 2) chainpapa-me, tierra de lupunas;
y 3) rara-me, tierra de los antepasados, también llamada atima-me (tierra
inatil o incultivable). Ese sistema tripartito de suelos refleja primero una
divisiondelaPampadel Sacramentoen dos areas diferentes: la delas colinas
del hinterland (que es considerada porlos Uni como no apta paraningan tipo
de agricultura; esto es atima-me, rara-me), y la de los valles. A su vez, las
tierras aluviales de los valles son sub-divididas en terrenos arenosos
(masi-me) de altisima fertilidad y buen drenaje, y terrenos no-arenosos
(chainpapame), menos fértiles y de muy mal drenaje.

Masi-me -el tipo de suelos preferido- se encuentra al interior de los
meandros de los rios mayores, desde la misma playa hasta un poco por
encima de las crecientes normales del rio. Es generalmente un terreno plano,
ligeramente inclinado hacia el rio, que tiene un ancho de uno o dos metros
hasta varias docenas de metros. Alli se encuentra una vegetaciéon de cana-
brava (Gynerrium h. y b.) que empieza a la altura de las crecientes anuales, y
que un poco mas arriba se mezcla paulatinamente con arboles de cetico
(Cecrophia sp.), topa o balsa (Ochirama lagopus), asi como con otros arboles
resistentes a las inundaciones temporales; mas arriba éstos son lentamente
reemplazados por un monte alto de muy variable composicion floristica. El
bosque intermedio, entre los canaverales de las playas y el bosque alto
amazonico propiamente dicho, es denominado por los Uni ni-chabo y se
caracteriza por una vegetacionbaja casiimpenetrable. Es en este "monte feo"
o "sucio” con su red de bejucos, palmeras y lianas espinosas, que los Uni
suelen abrir sus chacras, porque alli se encuentran las concentraciones o
areas mas exlensas de masi-me.

Otros factores que entran en la determinacién de un terreno especifico
como sitio de una futura chacra son: 1) distancia respecto de la actual casa
del horticultor; 2) cercania respecto de las chacras de su propio sub-grupo
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local al interior de la comunidad; 3) cercania respecto del rio principal (no
mas que unos pocosminutos de camino); y 4) cercaniarespecto de laescuela,
encaso de un horticultor con nifos en edad escolar (véase Frank 1983: 62-76).

Una vez determinado el terreno de la futura chacra, el horticultor uni
tiene que talar el bosque. Normalmente esto ocurre entre mayo y julio. El
primer paso de la tala consiste en cortar con el machete la densa vegetacion
baja, ni-chabo, hasta que queden tinicamente los arboles con troncos de mas
de cinco centimetros de diametro. Una vez terminada esta actividad, el
horticultor espera unos dias para comenzar la durisima tarea de cortar los
arboles altos. L.os conocimientos/ fuerza indispensables para esta tarea son
los mas altamente valorados en toda la horticultura. Para realizar esta tarea
es necesario prepararse y "conocer bien". Esto tiene que ver con el conoci-
miento/fuerza delos mismos arboles, los cuales "saben matar” ala gente. De
esto se puede deducir algo de suma importancia para el concepto de
conocimientos/fuerza y de transformacion en el pensamiento uni: los Uni
necesitan conocimientos/fuerza principalmente para sobrepasar los cono-
cimientos/fuerza de los hombres, animales y cosas que les rodean. Termi-
nada la fase de corte de los arboles, el horticultor deja que la vegetacion
cortada se seque y algunas semanas mas tarde ingresa nuevamente a su
futura chacra para quemarla, portando algunas antorchas ardientes hechas
de palos secos de cana-brava. Como este proceso casi nuncaresulta satisfac-
torio ¥, muchos lo repiten varias veces.

El primer cultivo que se siembra en la nueva chacra es el maiz, el cual en
las areas de masi-me se combina con frejol. Semanas después, entre julio y
octubre, se siembra en asociacion con el maiz, la yuca y posteriormente los
platanos. La primera producira recién a partir delos primerosocho a catorce
meses, dependiendo de la variedad; los Giltimos necesitan todo un aiio para
entrar en produccion. Ademas de estos cuatro cultivosa menudo se siembra
cana de azcar, varios tipos de camote, dale-dale, mani, pituca, la palmera
pijuayo, papayas y varios otros arboles frutales junto con plantas de usos no
alimenticios, tales como una variedad de veneno para la pesca (huaca),
tabaco, algoddn, achiote ®® y eventualmente, algunas pocas plantas medici-
nales. Lasiembra de algunos de estos cultivos esta restringida a un solo sexo
(masculino en el caso de los platanos, el achiote y el tabaco, o femenino en
el caso del camote y la huaca), pero generalmente hay poca rigidez en la
division sexual del trabajo entre los Uni contemporéaneos.

Porlogeneral, todaesta secuenciade tareas se desarrollamuy lentamen-
te, ya que a los Uni no les gusta agotarse. Trabajan algunas horas cada dia
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durante varias semanas, interrumpiendo su labor por dias y hasta por
semanas enteras para dedicarse a la caza, la pesca u otras actividades
cotidianas. Generalmente transcurren de dos a tres meses entre el momento
del desbroce del bosque y el de la siembra de la nueva chacra. El horticultor
uni (y suesposa) sedirigen de vez en cuandoalanuevachacra paralimpiarla
de la vegetacion silvestre que amenaza con asfixiar a los cultivos. Después
deunanolanuevachacrayallega altope de su productividad. Para entonces
la yuca esta casi completamente coscchada y todos los platanos cargan
frutos. El maiz y los frejoles ya habran sido cosechados y no seran
reintroducidos. En las semanas siguientes también desapareceran definiti-
vamente el mani, el dale-dale, y otros cultivos menores que se consumen de
vez en cuando para variar la dieta alimenticia.

A partir de entonces -en uno o a mas tardar dos afnos mas- la chacra se
transformarairreversiblemente en lo que los Uni llaman un "puro platanal”,
es decir, una chacra en la que no hay otra planta til a excepcién de las
diferentes variedades de platanos. Estos produciran todavia unos anos mas,
dependiendo delademanda de platanos dela familiadel horticultor. Es aqui
donde se manifiesta la diferencia entre las estrategias horticolas de los
habitantes de Santa Marta y los de Puerto Azul. Los agricultores de Puerto
Azul intentan mantener sus platanales limpios y productivos porhasta diez
anos y mas (vendiendo sus excedentes a la vera de la carretera cercana),
mientras que las chacras de Santa Marta después de dos o tres anos
desaparecen paulatinamente bajo monte secundario (purma), en la medida
en que son progresivamente menos frecuentadas y limpiadas. Los habitan-
tes de Santa Marta consideran que el suelo ha perdido su fertilidad después
de dos o tres afnos, y que el tamano de los racimos de platano ya no alcanza
ni la mitad de aquellos de los primeros afios. Esta impresion se debe en
mucho al hecho de que su duefio ya no necesita tantos platanos y prefiere
concentrar sus esfuerzos en su nueva chacra princpal (tumbada un ano
atras), la cual le ofrece ademas una mayor variedad de productos.

Al parecer, en el alto Zingaruyacu para alimentar con productos
cultivados indispensables a una familia de un promedio de cinco personas
durante un ano, basta una chacra de unos 3.000 a 3.500 m<. No obstante, el
tamano de las chacras observado en Santa Marta variaba entre 1.200 hasta
casi 13.000 m? Existen indicios de que en otras comunidades uni, en las
cuales la venta de platanos constituye una estrategia viable para obtenr
ingresos monetarios, el tamano maximo de las chacras puede facilmente
duplicarse e incluso triplicarse.
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La marcada diferencia en términos de superficie cultivada existente en
1981 entrelos agricultores de lacomunidad de Santa Marta se explicaba por
dos factores principales. El duefo de la chacra més grande en Santa Marta
obtuvo una impresionante sobre-produccion de platanos, yuca y otros
productos que invirti6 en sus relaciones sociales ofreciendo comida gratis a
sus innumerables huéspedes. De otro lado, el duefio de la chacra mas
pequena no obtuvo de ella ni la mitad de los viveres necesarios para
satisfacer la demanda de su creciente familia, confiando en las provisiones
de sus suegros y en las de sus numerosos hermanos politicos. Este mismo
individuo a menudo también recurri6 a una tactica que es parte importante
dela economialocal enel alto Zangaruyacu y que al parecer en el pasado era
puesta en practica ain mas regularmente: pasar de vez en cuando con la
canoa por algunas purmas y canabravales para cosechar alli varios racimos
de "muquiche”. Esta ltima es una variedad de platanos de frutos pequenos.
Es la Ginica variedad que resiste la agresiva competencia por la luz del sol de
parte de las plantas trepadoras y bejucos del ni-chabo y que sigue produ-
ciendo racimos por varias décadas sin requerir del mas minimo cuidado por
partedelhombre. Estavariedad de platanoses constantementeredistribuida
a lo largo del alto Zungaruyacu por la misma accién del rio, el cual al
arrastrar algunos plantones se lleva sus machiques y los replanta unas
cuantas vueltas mas abajo.

Tanto en el alto Ztingaruyacu, como enlos otros valles ocupados por los
Uni, existen otros dos tipos de chacras, que en contraste con las hasta ahora
descritas, son dedicadas a la produccién exclusiva de uno o dos productos
con el claro -aunque no siempre exitoso- propdsito de venderlos en el
mercado regional. Es precisamente debido al hecho de que estos intentos
generalmente fracasan, que estos dos tipos de chacras son tan raros, por lo
menos en lo que respecta al alto Ziingaruyacu. Al primero de éstos los Uni
lollaman "maizal" (Zea maiz) o "porotal" (Phaseolus vulgaris), por ser éstos los
productos que alli se encuentran. Se trata de un tipo de chacra estrictamente
estacional por encontrarse en terrenos que pueden inundarse con las prime-
ras crecientes de los rios. Tales terrenos se encuentran en estrechas areas
cubiertas de cana brava, mas altas que las arenosas y/o pedregosas playas
que forman los grandes meandros de los rios.

El segundo tipo de chacra, todavia mucho mas raro que el maizal o
porotal, es el "arrozal". En 1980-81 existian solo tres de éstas en toda la
comunidad de Santa Marta. Aunque a casi todos los Uni les gusta el arroz,
nadie lo sembraba con fines puramente de consumo, sinosiempre con el fin
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de venderlo en el mercado local. Esto estaba vinculado a la altisima deman-
da de fuerza y tiempo de trabajo que el agricultor debe invertir en la tala y
en el mantenimientodeeste tipo de chacra, yaque éstasolo puede ser abierta
en pleno monte alto. Interviene ademas la imposibilidad de defender las
plantas maduras de una serie de voraces predadores, especialmente el loro
pihuicho que siempre vuela en bandadas bulliciosas. Afortunadamente,
dichos loros muy raras veces entran al monte alto mas alla del ni-chabo. El
tipo de suelo no tiene mayor importancia en este caso, aunque se considera
que debe tener un drenaje regular.

La gran mayoria de los alimentos consumidos en las comunidades uni
son producto de las actividades agricolas que acabamos de describir. En
Santa Martalaagriculturaproveia el 8% de todoslos alimentos producidos.
De éslos, la gran mayoria eran platanos, de los cuales los Uni distinguen
entre quince y veinte variedades. LLa yuca es el segundo producto en
importancia, pero su consumo no llega ni a una tercera parte del volumen
total de platanos consumido por este grupo. En esta alta dependencia del
platano, los Uni presentan un llamativo contraste respecto de sus vecinos
arahuac del sur -los Ashaninca y los Amuesha- entre quienes la yuca
sobrepasa en importancia a los platanos como alimento de base. Este
contraste se explica por la diferencia en el papel del masato (o chicha de
yuca) en ambas culturas. Mientras que entre los Ashaninca y los Amuesha,
el masato es parte imprescindible de cada comida (y de la vida social), entre
los Uni esta bebida s6lo es preparada en raras ocasiones (principalmente
para fiestas locales). Mis informantes me aseguraron, ademas, que antes de
1930 no sabian como preparar masato *. Esto nos conduce al tema de los
cambios en el sistema de horticultura de los Uni.

En contraste conlo que afirman incluso algunos entendidos, la horticul-
turasiempre constituyo6 una fuente de abastecimiento principal paralos Uni
©7_Como ya se ha mencionado, antes de 1930 los Uni vivian distribuidos en
grupos locales independientes, alojados en casas comunales bajo la perma-
nente amenaza de ataques, tanto de "extranjeros” (10), como de sus propios
"paisanos’. Ademas, se vieron afectados por la escasez de instrumentos
metalicos, tales como hachas y machetes. Ambos hechos han determinado
los pocos cambios que se observan en comparacion con la situacién actual.
En primerlugar, lanecesidad de seguridad delas unidadeslocales indepen-
dienteslos obligé aparentemente a desarrollar todas sus actividades cotidia-
nas mas adentro del monte alto, lejos de las orillas de los rios principales; en
otras palabras, por ese entonces los Uni preferian las tierras que hoy en dia
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clasifican como chainpapa-me, e incluso atima-me o rara-me. En segundo lu-
gar, en aquellos tiempos las unidades locales preferian rozar en conjunto
una sola chacra para abastecer la demanda de todo el grupo, aunque luego
sub-dividieran el area en lotes familiares. Es muy probable, ademas, que el
tamano de los terrenos rozados para abastecer a una familia fuese todavia
mas reducido que el de los actuales, ya que los Uni de entonces contaban
atn mas que en la actualidad con los frutos de los muchicales ubicados en
los alrededores. Es probablemente este hecho lo quellevé a tantos observa-
dores a sugerir, que los Uni se abastecian casi por completo de la caza, la
pesca y la recoleccién.

Pero, la diferencia mas significativa entre la horticultura tal como se la
practica hoy en dia y la del pasado consiste en que los Uni no quemaban sus
chacras, sino que trozaban toda la vegetacion de los terrenos recién rozados
y latrasladaban a las 4reas de monte vecinas. Esta rarisima practica, que no
tiene (ni tenia) paraleloen ningtin sistema de horticulturavecino, se explica si
se toma en cuenta la constante persecucién que experimentaron los Uni
durante varios siglos por parte de sus poderosos vecinos ¥ Cabe recordar
que justamente en tiempo de verano, cuando habia que dar inicio a los
trabajos de preparacion de las nuevas plantaciones, los Shipibo/Conibo
solian entrar en la Pampa del Sacramento por via de los principales rios a
efectos de atacar a los Uni. ;Fue tal vez simplemente el propdsito uni de no
ofrecer sefales claramente visibles de su presencia durante estas tempora-
das lo que les indujo un dia a dejar la costumbre de quemar sus chacras?

En lo que respecta a la transformaciéon de los "animales del agua"
(bacayuing) en alimento del hombre (piti), los conocimientos/fuerza reque-
ridos varian grandemente, dependiendo del tamafo de la presa o de la
cantidad de presas que se puede pescar por medio de una u otra técnica.
Existe una gran variedad de técnicas, cada una bien adaptada a condiciones
especificas de los diferentes rios y sectores de los rios, riachuelos (quebra-
das), cochas, etc. Algunas son 'individuales’, como la pesca con hilo nylon y
anzuelo. Esta es practicada por ambos sexos y por todas las edades, aunque
su uso para capturar a las diferentes variedades de ztingaro, sabalo o paco
(Fam. Caracidae) y a otras especies grandes se reserva necesariamente a los
hombres adultos, quienes son los inicos que poseen el costoso hilo nylon
grueso y los anzuelos del tamafio adecuado.

Otra técnicaindividual esla pesca’a mano'. Esta es practicada por gente
de todos los sexos y edades, aunque aqui también hay una diferenciacion en
base del tamario dela presa. Incluso los nifios "saben” pescar con las manos
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variedades pequenas de carachamas (Fam. Loricariidae) que se esconden bajo
raices, palos y piedras en las aguas poco profundas de las orillas de los rios.
Por lo general, las mujeres buscan una variedad mas grande (hasta 20
centimetros de largo) que se pega del lado inferior de las grandes piedras
que se encuentran en los cursos superiores de los rios. Los hombres experi-
mentados capturan una terceravariedad, todaviamas grande: la que excava
‘tuneles' de mas de un metro de profundidad en las barrancas verticales y
arenosas de las orillas delos grandes rios, metiendo una flecha con garfio en
estos huecos.

En su conjunto estas técnicas individuales de pesca, parecen requerir
mucho menos conocimientos/fuerza que sus equivalentes colectivos. Una
delastécnicascolectivas mas practicadas es, sin duda, el envenenamiento de
pequenos riachuelos y 'cochitas' con huaca. La huaca (Clibadrum 1) es una
planta sembrada por casi todas las familias uni en sus chacras o alrededor
de sus casas. De estos arbustos se sacan algunos kilos de hojas, las cuales son
trituradas en un mortero de madera; esta masa verde-oscura es mezclada
con ceniza formando bolas del tamano de una pelota. Estas son disueltas en
el agua de las quebradas o cochas ®). Poco después, los peces empiezan a
"ponerselocos" y saltan en todas las direcciones en busca de refugio antes de
que el veneno les haga efecto. Aprovechando estos saltos, los pescadores,
que se han ubicado alo largo y adentro de la quebrada, intentan matarlos a
"machetazos". Este es un método de pescar practicado por hombres y
mujeres reunidos en grupos o equipos. Todos los que lo deseen pueden
participar. Lapresa principal eslallamada anchoveta 4%, Se tratade diversas
especies que tienen la caracteristica comun de ser pequenas (5 a 8 centime-
tros) y de tener muchas espinas. A través de este método una familia entera
no puede capturar mas que unas pocas libras de pescado.

Otroveneno para peces utilizado porlos Uni es el barbasco (Lonchocarpus
nicou). Los Uni consideran que esta planta tiene "grandes fuerzas" y es
peligrosa y que, por ende, se requieren grandes conocimientos /fuerza para
manipularla exitosamente. Esto se manifiesta en el hecho de que solamente
algunos hombres siembran barbasco en pequenas huertas escondidas den-
tro del monte. La gran fuerza del barbasco (la cual es manipulada por los
conocimientos/fuerza del hombre) es puesta en riesgo por la "flojera" de las
mujeres. Por ello es preciso que ninguna mujer manipule ia planta, que el
hombre manipulador del barbasco se abstenga de contactos sexuales, y que
las mujeres embarazadas o que se encuentren menstruando no toquen
siquiera el rio envenenado o proximo a ser envenenado.
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Este piscicida es extraido de una planta cuyas raices se golpea sobre
piedras juntoal rio para liberar asi unjugo blanco que se mezcla rapidamen-
te con el agua. Este veneno mata a todos los peces de una cocha o de un rio
alolargo devarioskilémetros por debajo de su punto de ingreso, porlo cual
el rendimiento de este tipo de pesca es potencialmente alto #1. Sin embargo,
por razones obvias, éste puede ser aprovechado solamente unas pocas veces
al ano. Presa principal de la pesca con barbasco es el boquichico (Prochilodus
nigricans), pero también se capturan mediante este método sabalos (Fam.
Caracidae), lisas (Fam. Anastomidae) y dorados (Brachiplatystome). Cabe ano-
tar aqui, quelos Uni todavia conocen toda unaserie de piscicidas 'silvestres’,
mayormente extraidos de ciertos bejucos, que ya desde hace décadas no se
aprovechan.

Los cambios experimentados en las Gltimas décadas en la pesca parecen
mas significativos que los ocurridos en la horticultura. En primer lugar, se
ha dado ami parecer un claro aumento en el papel que juega el pescado (con
proteinas dealto valor nutritivo) en el abastecimiento de los Uni, en relacion
a unas cuatro décadas atras. Sin embargo, al mismo tiempo, los Uni consi-
deran que la cantidad de peces en sus rios y quebradas esta disminuyendo
debido a la sobreexplotacion por parte de madereros y colonos. También a
nivel de las técnicas usadas se han producido cambios. Ya mencioné la in-
troduccién de hilo nylon y anzuelos de acero; ademas, hay algunos que po-
seen y saben pescar con redes, siendo la mas usual la 'tarrafa’, una red re-
donda de un didmetro de aproximadamente cuatro metros. Enlaactualidad
ésta ya ha reemplazado casi por completo a las antiguas nasas y diques #2,

La cazajuega un papel pocoimportante, aunque es altamente valorada
enlavida cotidiana de los Uni por seruna actividad individual y solitaria “*.
Provisto de una escopeta y unos pocos cartuchos, un hombre se introduce
en el monte a cualquier hora del dia y luego de caminar algunos minutos
empieza a buscar cualquier tipo de presa. En su basqueda se fia principal-
mente de subuenoido y -en el caso delos pecaries, por ejemplo- de su olfato.
Rara vez intenta seguir el rastro de un animal si no lo ha visto pasar. Se trata
de sorprenderaunanimal, perseguirlo ensu fugay matarlo de un tiro antes
de que logre escaparse ®; pero todo esto no significa que no se necesite mu-
chos conocimientos/fuerza para la caza. Por el contrario, sus exigencias
estan vinculadas alos riesgos que confronta el cazador, el mas grande de los
cuales es justamente el de no encontrar nada en su camino. En la regién uni
estees un riesgo muy real. El nimero de especies animales consideradas ap-
tas para el consumo por un cazador uni es de hecho muy reducido (ver mas
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adelante). Ademas, muchas de estas especies son solitarias, extremadamen-
te timidas y disponen de adaptaciones que las hacen dificiles de detectar .

El temor del cazador uni ante la posibilidad de no encontrar nada en su
deambular por el monte, se debe al alto valor otorgado a la carne -y al
pescado- como alimento humano. Es asi quela alimentacién (comida diaria)
no cuenta para los Uni como tal si es que no contiene carne o pescado. Ello
se manifiesta, por ejemplo, en quejas sobre "hambre” y "falta de comer
[comida]", al tiempo que se esta sentado al lado de un racimo de platanos o
cuando recién se acaba de comer media yuca asada.

En el pensamiento uni el fracaso o el éxito enla caza estan estrechamente
relacionados con la interrelacién que un cazador mantiene con los "padres”
decadaunadelasespecies animales. Se cree quelos diferentes "padres viven
dentro de un gran cerro” (ain inca-bashi) donde se reproducen sus diversos
hijos. Los padres de los animales, de una manera no explicada, "dominan"
a sus hijos durante toda su vida y tienen, ademas, el poder de impedir
cualquier encuentro entre éstos y el cazador. Ello puede ocurrir cuando este
ultimo no obedece a ciertos tabues, tales como, por ejemplo, el que prohibe
aunjoven cazador uni comer del primer animal deuna determinada especie
que mata ensu vida. De hacer esto el joven cazador pierde el conocimiento/
fuerza necesario para encontrar animales en el monte. Los cazadores uni
contemporaneos raras veces se preocupan de sus antiguos tabudes, como el
que se acaba de mencionar; sin embargo, cuando fallan en sus esfuerzos de
cazarecuerdan nuevamente estos tabties y recurren al ayuno y la abstencion
sexual para recuperar sus conocimientos/ fuerza perdidos.

La caza entre los Uni ha cambiado dramaticamente en las altimas
décadas. En el pasado, por ejemplo, se realizaban cacerias comunales en las
que algunos espantaban con granbullicio alos animales dirigiéndolos hacia
cazadores escondidos, ubicadosavecesenlascopas delos arboles. Tessmann
(1930: 133) afirma que estas cacerias comunales se llamaban ronti [proba-
blemente: ru-onti, "hacerle-matar-maquisapa", E.F.] o awaiti" [abaiti, "matar-
entre-todos"]. Habia, ademas, varios tipos de trampas. Tanto Tessmann
(1930: 134) como Von Hassel mencionan estas trampas. Por su parte, Trujillo
Ferrari (1960: 243) afirma que éstas consistian de "unos fosos cavados en el
suelo en cuyo fondo eran colocadas estacas puntiagudas de 'chonta’ y
'pifayo’, cubriendo luego la superficie con ramas y hojas...". Cabe recordar
que este mismo tipo de trampas también era utilizado para obstaculizar el
acceso a sus poblados, ubicandolas en las trochas de acceso.

169




E. H. Frank

Actualmente raras veces se practica la caza tradicional desde un es-
condrijo erigido cerca de un arbol de frutas maduras y/o una colpa. En la
actualidad se practica mas bien la caza con linterna. Los cazadores salen en
plena noche por una trocha donde alumbran a los animales, cegandolos
momentaneamente, y matandolos de un tiro. La mayoria de estos cambios
parecen ser consecuencia de otro cambio mucho mas profundo en la caceria
uni: el reemplazo total del arco porla escopeta como principal arma de caza.
Sobrelas causas de este cambio dramatico s6lo se puede especular. Los Uni,
por ejemplo, sostienen que no vale cazar con arco y flecha cuando en la
misma area existe un hombre que caza con escopeta y afirman, en este
sentido, que los animales se "adaptan” a ser perseguidos por un cazador con
una arma demaslargo alcance y que es mas mortifera que el arco yla flecha.
Sin embargo, las consecuencias de la adopcidn de la escopeta se notan
diariamente: existe una fuerte dependencia del cazador respecto de un
acceso regular y seguro a cartuchos, pero tal acceso nunca esta garantizado,
y peor aun éstos resultan extremadamente costosos. Asi, por ejemplo, en
1980 la tinica piel que tenia mercado seguro en el oriente peruano “9 era la
del sajino (Tayassu tajacu) por la cual se recibia en el alto Ziingaruyacu el
equivalente de no mas de un cartucho y medio.

El alto precio de los cartuchos se refleja también en el total de animales
que cazan los Uni. En 1980-81 ningtin animal cazado era de menor tamario
que una paloma, y muy pocos animales menores que una gallina. En la lista
de los animales mas cazados dominaban los pecaries y los pocos monos
grandes de laamazonia: el mono arana y el mono aullador. Si comparamos
esta lista de presas de caza con las de otros grupos amazonicos, se observa
que los Uni excluyen la gran mayoria de las especies preferidas en otras
areas. Estos es especialmente cierto en el caso delasaves de tamano mediano
y pequeno, las cuales Trujillo-Ferrari (1960: 243) atn identificaba como las
presas preferidas de los Uni. La basqueda de una solucién para este
problema nos lleva finalmente a la otra cara de la actual economia uni: su
insuperable dependencia respecto del mercado regional, nacional einterna-
cional. Ya hemos dicho en las primeras lineas de este capitulo que la
articulacion especifica de esta dependencia es muy variable de una comuni-
dad uni a otra. Indicdbamos también que ésta se concreta en los modos y
condiciones bajo las cuales sus miembros pueden o tienen que ganar el
dinero indispensable parasatisfacer su necesidad de productos no-tradicio-
nales, tales como ropa, herramientas, etc..

En los anos 1980-81 existian en Santa Marta s6lo tres tacticas viables a
largo plazo para obtener dinero: lavar oro, extraer madera fina o recolectar
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sangre de grado. De estas tres, la de lavar oro era tal vez sélo una tactica
conyuntural, ya que el precio del oro en el mercado internacional llegé a
niveles sorprendentes en 1980, induciendo una fiebre de oro en toda la
amazonia. Esta fiebre afecté incluso a algunos Uni, quienes comenzaron a
explorarlos rios de las areas aledanas en busca del metal, encontrandolo en
cantidades reducidas. Sin embargo, a pesar de que esta tactica de "ganar
plata" constituia la mas lucrativa #, en 1980-81 s6lo unos pocos Uni de la
comunidad de Santa Marta se dedicaban a esta tarea con regularidad; porlo
demas, la mayoria de ellos eran solteros.

El sorprendente menosprecio de una modalidad de generar dinero
aparentementetan atractiva, se debia ala consideracion de diversas desven-
tajas, tales como la obligacion de dedicarse semanas enteras a esta tarea en
pleno verano (cuando las aguas estan bajas) y al hecho de que debia
hacérselo en lugares relativamente apartados del poblado. Para la mayoria

Hombre uni lavando oro
Foto: Erwin Frank
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de los horticultores uni tales condiciones interferian con los requerimientos
de su rutina diaria para la produccion de alimentos. Ademas, habia un
monopolio casi total de la compra de oro por parte del Banco Minero del
Perq, el cual mantenia una pequena oficina en Puerto Inca. Es decir, para
cambiar el oro por su equivalente en dinero y después en productos, el
lavador uni tenia que bajar a Puerto Inca, lo cual implicaba un viaje de casi
una semana y altisimos gastos.

En 1980-81 la segunda de las formas tedéricamente abiertas para los Uni
de Santa Marta de obtener las "cosas lindas” del mundo blanco, era la
extraccion de maderas finas. Esta actividad implicaba desventajas atin mas
grandes, pues para ello era imprescindible conseguir un "préstamo” o
habilitacion de parte de un empresario de Puerto Inca. Esto por dosrazones:
1) las dificultades y alto costo de llevar las trozas al mercado en el lejano
puerto de Pucallpa; y, 2) la absoluta imposibilidad de extraer caoba “® en la
zonadel alto Zungaruyacu conlas técnicas localmente existentes y al mismo
tiempo seguir realizando los trabajos indispensables para la subsistencia de
la familia del extractor. La extraccion de madera fina significa permanecer
durante meses (y justamente en la época de 'verano') en campamentos
provisionales, casi siempre muy alejados del poblado y de las chacras delos
extractores. La Gnica solucién para este problema era dejar la casa y chacra
familiar por un ano y aprovisionarse a si mismo y a su familia con el arroz,
fideos, atiin en lata, etc. que el patrén remitia regularmente al campamento
de su gente. Junto con estos envios de viveres llegaban también hachas,
machetes, ropa e incluso cartuchos, todos ellos -por supuesto- a crédito
(cuyo costo se calcula doblando el precio 'normal' de mercado en un
determinado momento). Entre 1980 y 1985 todos los equipos de madereros
de Santa Marta recibieron estos viveres y productos como tinico pago porsu
trabajo, ya que la deuda acumulada por ellos durante su -por lo menos-
medio ano en e] monte ascendia siempre a montos por encima del precio
fijado de antemano porlamaderaa serentregada al patrén. Pero inclusobajo
estas condiciones, se presentaron varios casos de fraude en lo que se refiere
al calculo de estos montos por parte de los patrones madereros.

El trabajo de los extractores de madera es durisimo. Estos cortan los
arbolesy abrenenplenaselvaestradas de tres metrosde ancho y hastavarios
kilémetros de largo, desde el arbol hasta el riachuelo mas cercano, sin otro
instrumental que hachas y machetes; luego hacen rodar las trozas (de mas
de dos metros y medio de largo y un didmetro de por lo menos 1.20 m.) sin
ayuda de maquinaria alguna alo largo de estas estradas para, enla época de
lluvias, sumergirlasenlos riachuelos y dejarlas flotar hastael rio. Los riesgos
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en todo este proceso son muy altos, por lo cual solo algunos hombres uni
estan dispuestos a enfrentarlos.

En 1980-81, al resto de la poblacion masculina adulta y casada de Santa
Marta no le quedaba sino recolectar "sangre de grado”. Esta ultima es la
resina de un arbol de la familia de las Euforbidceas 4 que tiene el color y la
consistencia de la sangre humana v que por lo general es utilizada en la
medicina popular como cicatrizante. De un arbol se puede llegar a extraer
hasta un litro de resina, lo que en 1980 equivalia a unos 350 soles, es decir el
valor de un cartucho. La equivalencia es atin mas desigual, por cuanto para
extraer la resina se requiere tumbar el arbol. En contraste, la gran ventaja de
este trabajo residia en que podia combinarselo facilmente con los otros
trabajos dedicados a la subsistencia, ya que no obligaba al trabajador a salir
de la comunidad para contactarse directa y personalmente con algun
representante del mundo delosaisama-no (gerente del banco, patron, etc.) en
Puerto Inca. Esta resina era intercambiada por cartuchos, ropa usada y sal
proporcionados un regatén que visitaba el pueblo cada tres meses. Aunque
los precios de estos articulos a veces equivalian al triple de los vigentes en
PuertoInca, estemodo de trueque seguia siendo considerado porlamayoria
delos Uni de Santa Marta como el modo mas ventajoso de obtener "las cosas
lindas del Inca".

Resumiendo, se puede afirmar que, desde la perspectiva de su fracaso
o éxito relativos, las actividades productivas desarrolladas por los Uni
todavia les proporcionan una alimentacién cotidiana que resulta mas que
suficiente, tanto en su aspecto cuantitativo como en el aspecto cualitativo,
atn cuando lacantidad de proteinas de alto valor nutritivo contenida en ella
esta ya por debajo de lo minimamente recomendado . Sin embargo, en lo
que respectaal consumo de las "cosas lindas del Inca"”, la actual economia uni
(por lo menos la de los moradores de Santa Marta en 1980-81) “V ya era
definitivamente deficitaria. He estimado que una familia 'tipica’ (dos adul-
tos y tres ninos) necesitaba en Santa Marta durante los anos 1980-81, de por
lo menos unos 90.000 soles o 250 délares anuales para satisfacer lo mas
indispensable de su demanda de "cosas lindas". Ello equivalia por entonces
al precio de unos 260 litros de sangre de grado, una cantidad simplemente
imposible de recolectar por parte un solo hombre a lo largo de un ano. En
efecto, la recoleccién de un solo litro de esta resina requiere de todo un dia;
lomando en cuenta exclusivamente las dificultades impuestas por lalluvia
(la cual afecta al 50% de los dias del ano), la recoleccién de 260 litros anuales
seria técnicamente imposible.
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Cierto es que todos los Uni ganaban algun dinero extra a través, por
ejemplo, de la venta de gallinas a los pocos viajeros que pasaban por su
pueblo. Por otra parte, todos ellos cubrian parte de los gastos en cartuchos
através de la venta de cueros de sajino. Sin embargo, en general, no creo que
hubiera unasola familia en lacomunidad de Santa Marta que durante el afio
de mi permanencia en ella no acumulara una deuda considerable con el
regatén, asi como con otras personas particulares (personal de la Misién
Suiza, el ILV, y -por supuesto- conmigo mismo).

Latunicasolucién para este problema constituiala esporadicamigracion
de algin miembro masculino de cada una de las familias de Santa Marta
hacia los valles del Pachitea, Aguaytia, Pozuzo e incluso Ucayali para
trabajar alli durante varios meses en el mantenimiento de pastos de las
haciendas ganaderas locales, de modo de intentar reunir suficiente dinero
para, porlomenos, cancelar parte dela deuda acumulada o satisfacer tal vez
una necesidad excepcionalmente costosa, tal como, por ejemplo, la compra
de una escopeta, hacha, o radio. En 1980-81 la frecuencia de tales migracio-
nes laborales era todavia muy reducida en Santa Marta, y todos los Uni
intentaban evitarlas hasta que la falta total de crédito no les dejara otra
alternativa. Dichas migraciones lejos de sus tierras implicaban un acerca-
miento al 'mundo blanco’, lo cual era considerado por los Uni como una
necesidad poco agradable, en lamedida que implicaba la confrontacién con
conocimientos y fuerzas desconocidas frente a los cuales se sentian en
desventaja.

LA VIDA SOCIAL

Etno-sociologia

El pensamiento social uni 2 parte de tres premisas que a primera vista
aparecen como netamente contradictorias. La primera afirma que todos los
hombres son 'iguales' y que sus comportamientos interpersonales deben
reflejar esta condicién de su existencia como seres humanos. La segunda
premisa establece, por el contrario, que no hay dos hombres en este mundo
caracterizados por la misma suma de "conocimientos" y de "fuerzas" y, que
el comportamiento humano no puede sino reflejar esta verdad. Por tiltimo,
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la tercera nos ensefa que las diferencias entre hombres y entre grupos de
hombres, tanto al interior como fuera de la sociedad uni, muestran un
proceso de innegable degeneracion que aumenta conla distancia geografica
y genealdgica, justificando un tratamiento 'desigual’ de porlo menoslos mas
'degenerados’, es decir, los mas 'lejanos’. Pero, analicemos mas profunda-
mente estos tres axiomas.

La absoluta igualdad de los seres humanos es la afirmacién clave del
pensamiento social uni en cuanto a como deberia funcionar la interaccion
cotidiana entre los hombres. Es un pensamiento altamente ideologizado, ya
que en realidad no vale para todos; asi, las mujeres y los nifios, son
explicitamente excluidos de la 'igualdad’ uni, al igual que ciertos viejos y
aquellos mentalmente retardados, quienes "no saben defenderse”. En reali-
dad, este axioma ni siquiera se sostiene para todos los miembros masculinos
y adultos del mismo grupo uni. Se trata de una afirmacion que se refiere a
un conjunto de comportamientos que cada individuo uni tiene como dere-
cho y deber innegables frente a sus coterraneos. "Ser iguales entre si" es
entonces una norma social para las interacciones cotidianas entre los Uni.

Es, porsupuesto, absolutamente imposible describir la totalidad de este
comportamiento interpersonal que los Uni definen como igualitario, pero
una caracterizacion global me parece posible y necesaria en este contexto. A
mis 0jos, las interacciones sociales en este grupo (el comportamiento de los
Uni entre si y frente a los no-Uni) aparecian siempre como algo timidas o
cuidadosas, dando la impresién de basarse en un cierto miedo que se
expresaba en gestos retenidos, y a veces hasta reprimidos ¢».No quiero
sugerir con esto que los Uni sientan en realidad una constante sensacién
fisica o psiquica de miedo o inseguridad. Quiero mas bien caracterizar un
"estilo cultural" de su conducta cotidiana, en e] mismo sentido que A.L.
Kroeber (1944) y R. Benedict (1934) hablan de diferentes "patterns" o "estilos"
en las culturas del mundo, o P. Bourdieu (1977) nos habla de "habitus".

La segunda premisa del pensamiento social uni no es menos basica que
la primera, a pesar de que afirma precisamente lo contrario. Ella propone
que lamentada 'igualdad de todos' es solamente una ilusién, ya que existen
significativas diferenciasentreloshombresenlorelativo asus fuerzasfisicas
(queincluso varian con laedad), habilidadesintelectuales, capacidades para
lacazay agricultura, talentos parala fabricacién de manufacturas, genio en
las artes (narrar, cantar, aconsejar, curar), etc. Se afirma que hay marcadas
diferencias en ]o que se refiere alas sumas individuales de conocimientos/
fuerza de cada uno de los "verdaderos" hombres.
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Resulta dificil discutir con los Uni acerca de estas diferencias (por las
conclusiones que pueden resultar), pero no es completamente imposible.
No existe, por ejemplo, dificultad alguna en hacerles compararlas aptitudes
de dos hombres en cualquier arte, siempre y cuando ninguno de los sujetos
comparados fuera "buen amigo” o familiar cercano a ellos *¥ y que ninguno
de los dos estuviera presentes en el momento de la conversacion. Consulta-
dos sin referencia alguna a contextos concretos o a personas especificas, los
Uni admiten facilmente que existe "gente que sabe" y otros "que no saben
nada"; que algunos "han escuchado bien a sus antepasados”, mientras que

otros "no piensan” y que antes habia hombres excepcionalmente "fuertes"
(cushi).

En la seccion historica ya he mencionado a estas personalidades excep-
cionales uni que estaban explicitamente identificadas como uni-cushi. Ellos
no eran 'jefes' en el sentido comin de este término ©%, ya que nadie los habia
elegido, ni estaban de ninguna otra manera formalmente autorizados para
su actuacién especifica. Su posicion, por supuesto, tampoco era hereditaria.
Los Uni me explicaron que siempre habia unos pocos de ellos que, llegando
a su madurez, de pronto comenzaban a mostrarse cushi (“fuertes"). Esta
manifestacion se expresaba en la resolucién de cuestiones tan sustanciales
para sus grupos de origen y residencia como: jcuando y adénde cambiar la
ubicacién de su casa comunal?, jcudndo y dénde organizar cacerias, activi-
dades de pesca y fiestas comunales?, etc. Y especialmente jcon quiénes
pelear y con quiénes vivir en paz? El modo de decidir tales asuntos consistia
en que el hombre "fuerte" iniciaba de improviso acciones especificas relacio-
nadas con losmismos, paraluegoesperar que susco-residenteslos siguiesen
en ellas. Un ejemplo revelador de este tipo de comportamiento es el de un
uni-cushi de Santa Marta, quien mientras sus co-residentes discutian en
doénde abrir la nueva chacra comunal, simplemente comenzé a tumbar el
monte alli donde él lo consideraba mas conveniente.

Asi, los uni-cushino eran tenidos por tales debido inicamente asu fuerza
fisica, sino mas bien al hecho de que eran quienes sabian "iniciar”, "mover”
y "llevar adelante” una accion. Eran, pues, los que tomaban la iniciativa y
sabian persuadir a otros de que lo decidido era en interés de todos. Es decir,
el atributo cushi se refiere siempre a la personalidad global del asi caracte-
rizado, marcandolo como socialmente exitoso. La personalidad extraordi-
naria de tales hombres (rara vez eran mujeres) se expresaba en su fuerza
fisica, su éxito econdmico, sus capacidades artesanales, etc., enla medida en
que todas estas caracterisiticas constituyen la sustancia misma de lo que se
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puede denominar 'éxito social' entre los Uni. Sin embargo, no son estas
facultades las que exclusivamente hacen cushi a una determinada persona,
ya que uno puede tener éxito en todas estas artes y, no obstante, negarse a
demostrar su "fuerza".

Lo trascendental de estas excepcionales personalidades para nuestra
discusion sobre los fundamentos del pensamiento social uni, radica en que
su misma existencia demuestra que la desigualdad real entre los hombres
(basada en las diferencias de sus sumas de conocimientos/fuerza) no era
completamente ignorada por los Uni, sino que era tomada en cuenta en la
misma definicion de lo que constituye, en una situacion especifica, un
comportamiento 'igualitario’ y aceptable.

Los uni-cushi nunca actuaban tan 'cuidadosamente’ como solian hacerlo
sus co-residentes en base de la'norma’ de igualdad. Eran mas bien coléricos;
ademas, nunca pedian una cosa, sino que simplemente tomaban cualquier
cosaque quisieran parasi. Sinembargo, también ellos eran concebidos como
iguales’ por los otros, e incluso hoy en dia todos niegan enfaticamente que
exisliera paraellosalgin tipo de privilegios. Eso quiere decir que habia una
'doblemedida’entrelos Uni en cuanto aloque constituye un comportamien-
to aceptable (es decir, 'igual’) en una situacion concreta, permitiéndoles a
unos (los wni-cushi) lo que simultadneamente se prohibia a otros.

El tercer'axioma’ del pensamiento social uni no esta compuesto poruna
sola idea (tal como la de igualdad), sino que constituye un todo complejo,
compuesto de varias ideas interrelacionadas que fundamentan, estructuran
y explican su mundo. La llamo 'la teoria uni de los conocimientos’, ya que
estos conocimientos, los que confieren fuerza (olas "fuerzas” que se basan en
un "saber bien"), constituyen su tema general. A un nivel muy concreto ella
formula respuestas especificas a preguntas tan trascendentales como la
misma posibilidad de una diferenciacion validaentrela verdad yla mentira,
lo bello y lo feo, etc.

Larespuestauni aestas preguntas es netamente 'historica’. Insisteen que
la vida "correcta” (los valores verdaderamente humanos, una estética
aceptable, etc.) fue definida por el "dios" Bari (el sol) en el momento de la
creacion del primer hombre, como un corpus de conocimientos especificos
que €l ensend a "su hijo". Esta caracterizacién de lo correcto, lo social y
estéticamente aceptable, como un conjunto de conocimientos, ubica inme-
diatamente el proceso de la transmision intergeneracional como problema
central para el futuro social y cultural uni.
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En verdad, los Uni siempre lo han tomado muy en serio. Antes intenta-
banasegurarla "correcta” transmisionintergeneracional de sus conocimien-
tos ancestrales con la celebracion de un rito de pasaje, llamado chanin-bana-
océ ("ensenando-cuentos-entre-varios"), para los j6venes varones de 10 a 16
anos. Este rito demandaba el aislamiento de estos jévenes por algunas
semanas en una casa (mécécé xubu), absolutamente tabii para las mujeres,
donde tenian que pasar el tiempo -bajo estricta vigilancia- memorizando
mitos, canciones, etc., que los ancianos de sus respectivos gruposlocales les
ensefaban().

Sin embargo, ya hace mas de 60 afios que los Uni no han celebrado este
rito y resulta cada vez mas cierto que sus valiosos conocimientos van
lentamente perdiéndose, con todas las graves consecuencias morales, éticas
y estéticas que esta pérdida implica. Esto es asi, por cuanto de acuerdo al
pensamiento uni, ignorar los "verdaderos" conocimientos tiene inevitable-
mente por resultado un comportamiento "malicioso”, "falso" y "ridiculo”; y
mientras més "ignorante”, mas "maliciosa”, "falsa" y "ridicula” sera la actua-
cién de un determinado hombre 7. Era en vista de tan espantosas conse-
cuencias, que a los mas "viejos"” de Santa Marta les result6 extremadamente
alarmante el que, incluso al interior de su comunidad, comenzaran a darse
algunas "mentiras”.

Con tal término algunos de mis ancianos informantes solian referirse a
ciertas versiones de mitos, canciones o listas de tabiies, revelados por otros
ancianos. Estas resultaban ser simplemente versiones del mismo conoci-
miento uni, ya que invitados a corregirlas, los criticos solian contarme nada
mas que sus propias versiones del mito, dela cancién, o de lalista de tabiies,
etc., en los cuales podia haber algunos cambios secundarios, pero nuncaun
cambio de sentido sustancial (Hess y Frank 1988: 514-18).

La razén para la co-existencia de tales micro-tradiciones en la comuni-
dad de Santa Marta es netamente histérica. Los principales defensores
actuales de una u otra versién (siempre 'lideres' de importantes facciones
familiares al interior de la comunidad) simplemente resultaron ser descen-
dientes de miembros de diversos gruposlocales del alto Ziungaruyacu, antes
independientes y hostiles entre si. Es en el seno de estos grupos locales
donde habian aprendido sus versiones especificas del conocimiento uni en
las iniciaciones arriba mencionadas, durante las cuales sus abuelos les
habian inculcado que solamente estos conocimientos, los que acababan de
aprender (aquellos de su propio grupo local) eran los "verdaderos".
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Tal insistencia de sus abuelos se basaba en una concepcion especifica
respecto de la transmision de los conocimientos a lo largo de la historia
humana, segiinlacual las primeras generaciones del hombre®®participaban
todaviadetodala"verdad"inventadapor Bari ®. Enlamedida en queluego
"se dispersaron" sobre la tierra, muchos perdieron parte o toda su herencia
intelectual, sea porque "ya no tenian quien les pudiese ensenar”, o porque
"sus hijos pensaban solamente en las mujeres”" y "no escuchaban bien".

De esta concepcién, generalizada entre los Uni, resulta unaimagen dela
historia cultural de la humanidad como si ésta estuviera caracterizada por
una progresiva 'involuciéon'delagran mayoria delos grupos humanos como
consecuencia de la pérdida de "los conocimientos esenciales”. Por suerte, tal
tendencia hasta ahora no pudo afectar a los verdaderos Uni, ya que sus
antepasados jamas perdieron sus conocimientos heredados, sea porque "no
sabjan mentir" o porque ellos "escucharon bien” a sus antepasados.

La practica

Hasta aqui he presentado un abreviado esbozo de las tres premisas
principales del pensamiento uni en cuanto a su comportamiento social. A
continuacion demostraré como estos axiomas funcionaban cotidianamente,
transformando en estructuras permanentes las actitudes concretas uni, y
como éstos siguen determinando en cierta manera, incluso la vida social
contemporanea de este grupo. Quiero abordar esta tarea mediante dos
analisis estrechamente interrelacionadas: el primero se ocupa de lo que
se podria llamar los principales momentos estructurantes de la politica
externa en las diferentes unidades locales uni antes de 1930; y el segundo de
los momentos estructurantes de su politica interna durante el mismo perio-
do. Para finalizar revisaremos brevemente la importancia de las estructuras
y entidades descritas en el contexto 'moderno' de las comunidades nativas.

Para reanudar la discusion regresaré a esta imagen uni 'involucionista’
del mundo social, por la importancia que tiene en la determinacién de las
interrelaciones concretas entre las unidades locales, ya que de ella deriva
una conexién causal que implicitamente postula que los "conocimientos" de
una persona (o los de su grupo local) determinan la posibilidad misma de
que viva de una manera socialmente "buena” o "aceptable”. A partir de ello
se justificaban -y justifican todavia- formas muy especificas de interaccion
entre las diversas unidades locales uni independientes. Aunque las ideas
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sobre como funciona esta causalidad resultan mas bien vagas, todos los Uni
aceptan como cierto que "saber" los conocimientos esenciales, produce
automaticamente una vida "buena". A la inversa esta teoria postula que la
falta o distorsion de los conocimientos impide de cierta manera una vida
"correcta”, y "obliga" a actuar maliciosamente. De ahi que cada individuo uni
(o cada grupo local que comparte todavia una micro-tradicién) considere a
la gran mayoria de sus vecinos, especialmente los genealdgica o geografica-
mente lejanos, simplemente no aptos para comportarse 'igualitariamente’.
Ellos obviamente "no saben".

Aqui nos encontramos con un considerable estrechamiento del voceado
ideal uni de 'igualdad’, principalmente a un pequerio circulo de gente que
"todavia sabe comportarse”, el cual normalmente abarca apenas a los
habitantes del lugar de residencia de un determinado individuo (su casa
comunal oactualmente, su comunidad nativa). Los otros, es decir los grupos
fuera de la unidad local propia, "ya no saben nada" ¥, y por lo tanto son
incapaces de actuar bien: son salvajes, brutos y maliciosos. Mas en concreto,
enganan, roban, y abusan de los demas tanto verbal como fisicamente, e
incluso puedenllegar a matar para obtener pequenias ventajas o simplemen-
te "por gusto” ). Es por todo esto que los Uni temen a sus vecinos.

Sin embargo, lo mas importante para la discusion sobre los fundamen-
tos dela politica externa delas unidadeslocales uni antes de 1930 es el hecho
de que en sus alrededores ningn Uni sentiala minima obligacién de tratar
'igualitariamente’ a esta temible gente 'diferente’ (bétsi-no), ya que aquellos
nosabiansiquiera como reciprocar unintento de tratarlos como "verdaderos
hombres". En este sentido, cualquier medida era consideradajustificada por
los "verdaderos hombres" para salvarse de las nefastas consecuencias de su
"natural” maldad. Pero, ;c6mo defenderse de una gente "naturalmente” tan
agresiva? Para ello habia que mostrarse aiin mas fuertes que ellos. Es decir,
los Uni eran -y siguen siéndolo todavia- entusiastas creyentes de unapolitica
de disuasién. Lamentablemente, esta nunca funcioné ni podia funcionar en
este grupo, por el simple hecho de que paralos Uni lamalicia de sus vecinos
nosolamente se manifestaba en actos comolos arriba mencionados -ataques
abiertos y matanzas- sino también a través de todo fallecimiento ocurrido al
interior de sus grupos locales.

Los Uni no creian en la posibilidad de una muerte natural (aunque
tampocolanegaban)®?, de modo que consideraban a casi todos susmuertos
como victimas de brujeria. Incluso hoy en dia, aunque la mayoria de los Uni
yaasocia la muerte con causas como la fiebre o ladiarrea, los familiares mas
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intimos del muerto a menudo sospechan que la "verdadera" causa ha sido
labrujeria. A los ojos de los Uni, sus vecinos recurrian a la brujeria para no
arriesgar un ataque abierto, esperando que sus victimas no se dieran cuenta
de su culpabilidad. Pero, gracias a Bari, los "verdaderos hombres" contaban
conun método supuestamente infalible para descubrir laidentidad de estos
brujos. Asi, aunque los Uni no uiilizaban el ayahuasca ni tenian shamanes
‘profesionales’, un familiar cercano de un "embrujado" si podia buscar con-
tacto con los muertos, para solicitarles la revelacion de la identidad del cul-
pable. Para esto se requeriabastante "fuerza", la cual se procuraba aumentar
evitando cualquier contacto social -especialmente con mujeres. La persona
involucrada se retiraba a las aletas de un arbol de lupuna (xunun-papa),
donde guardaba una severa dieta basada en unos pocos platanos verdes
asados. Después de varias semanas, tal privacion fisica y espiritual, reforza-
da a veces con mutilaciones autoinfligidas (cortandose, por ejemplo, parte
de un dedo), daba por resultado visiones, durante las cuales los "parientes
muertos” bajaban del cielo por una escalera, revelando al visionario tanto el
nombre del asesino, como la "técnica” con la que ejecutd su crimen [véase
Wistrand(-Robinson) 1973a: 135-6; y Frank 1982]. Lamentablemente -desde
un punto de vista “objetivo"- tal método solamente garantizaba que cual-
quier grupo local uni fuera de pronto atacado por alguno de sus vecinos en
el 'equivocado’ intento de vengar lo que éstos nunca habian cometido.

Tales ataques desencadenaban nuevos esfuerzos, esta vez por parte de
los atacados, de "disuadir” a sus agresores de cometer mas "maldades" del
mismo tipo. A pesar de losintentos uni por controlar y asegurar la situacién
politicaanivelinterlocal, eimpedir por medio dela disuasién que lamaldad
de sus vecinos se dirigiese contra ellos mismos, este mecanismo generaba
una ininterrumpida cadena de ataques y contra-ataques, es decir un estado
de guerra endémico al interior de la sociedad uni.

En grupos locales que apenas sobrepasaban los 100 miembros, un solo
ata que bien planificado podia reducirlos a un punto demografico tan bajo
que sumismo funcionamiento como entidades auténomas podia ser puesto
en peligro 3. Es por ello que resultaba indispensable a todo grupo local uni
independiente procurar y mantener constantemente un cierto namero de
entidades aliadas, tanto para fines defensivos, es decir, para aumentar la
fuerza local que les permitiese resistir los posibles abusos por parte de
terceros, como para fines ofensivos, es decir, paraincrementar la fuerza total
reclutable que les permitiese ejecutar acciones de venganza contra asenta-
mientos enemigos. Enlabisquedade candidatos paratales alianzas operaba

181



E. H. Frank

una vez mas su imagen ego-centrada del mundo, que colocaba a cada
individuo (con su respectivo grupo familiar) en el centro de un niimero
infinito de 'anillos' concéntricos, integrados por tipos de gente caracteriza-
dos por tener diferentes grados de conformidad o disconformidad con la
auténticaversion dela "verdad". De ahi que siempre hubiera todauna franja
de gente de dudoso estatus, ubicada en medio de los "verdaderos hombres"
y los "completamente diferentes"”, entre los incurables ignorantes (y por
ende peligrosos) y los "ya no tan" ignorantes, capaces de "aprender" el
comportamiento "correcto” uni en el proceso de raéati, "civilizar y / o pacifi-
car" a otro.

El proceso de raéati era altamente peligroso y por lo tanto altamente
ritualizad; su proposito erajustamente aclarar lainseguridad del estatus de
algunos vecinos. Se trataba deunintento deliberado por partede dos grupos
locales de aumentar y extender fuera de los confines de su propio asenta-
miento el conjunto de gentes que -por su establecida igualdad entre si- se
habian comprometido mutuamente a tratarse como "verdaderos hombres".
Para efectivizar dicha promesa, y con ello la alianza, simplemente comen-
zaban a tratarse como tales, esperando que los "otros" fueran capaces de
responder de igual manera. Se trataba de un largo proceso, ya que ambas
partes necesitaban mucho tiempo para olvidar sus respectivos miedos,
hasta queles fuera posible un comportamientonatural y franco. Ademas era
un proceso altamente ritualizado que siempre comenzaba con la transfor-
macion verbal de los 'diferentes’ (y por eso temibles) 'otros' en 'iguales' y
parientes cercanos.

Este importante paso se basaba en el caracter marcadamente clasificato-
rio del sistemade parentesco uni. Comose puede observarenlos Diagramas
1y 2, el sistema de parentesco uni es un ejemplo tipico del sistema
terminolégico dravidio. Posee la caracteristica de ser teéricamenteilimitado
en su dimension espacial, y de estar basado en la estricta equivalencia en
todos los niveles generacionales de los hermanos del mismo sexo. Es decir,
todos los hermanos de un "padre" son llamados por todos los hijos de este
ultimo con el mismo término con que se dirigen también a su propio padre
(én pa). Lo mismo vale, por supuesto, para todas las hermanas de la madre
(én tita). A su vez, todos los hijos de estos muchos "padres" y "madres” se
reconocen entre si como "hermanos" (xucén). Sin embargo, existe también la
posibilidad de referirse a los padres y madres "clasificatorios” de un Ego
como paitsi o titaitsi ("padre-otro"/"madre-otra") para diferenciarlos de los
"verdaderos" padres.
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Diagrama 1
Parentesco Uni: Ego masculino

chichi = xuta chichi = xuta
.
tita = papa nachi = cucu
1 }
‘ |
aimi :{ Ego/xucén chirabacé = chai
\
] |

| |

piaca = bechicé bechicé = piaca

— |

baba baba baba baba

Bastan unas pocas reflexiones para darse cuenta de que, a partir de este
principio, en el lapso de pocas generaciones, todos los miembros de un
grupo tan reducido como el de los Uni, deben considerarse entre si ya sea
como hermanos/hermanas o como primos cruzados (chat/aintsi = "hijos de
hermanas del padre”/"hijos de hermanos de la madre"), por ser todos
descendientes de un mismo bisabuelo y/o de sus muchos hermanos.
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Diagrama 2
Parentesco Uni: Ego Femenino ¢

chichi = bénta chichi = bénta

— |

tita = papa ye-xuta = cucu
|
LEgo/xucén = bé‘nta ts!zbe =’ rarébacé
L
J
ye-xuta = \—tu'a_ lua = papa-xuta
f
l
baba balm ba|ba baba

Los Uni insisten en que las interrelaciones familiares especificas entre
ellos se basan siempre en 'hechos' netamente genealégicos; pero como sus
conocimientos geneal6gicos rara vez llegan mas alla de sus abuelos, es muy
raro que dos familiares uni estén verdaderamente en condiciones de estable-
cer sus relaciones en base a una reconstruccién de sus vinculos sanguineos.
Sin embargo, debido a la forma en que el sistema esta estructurado, esto
tampoco resulta necesario. Incluso dos Uni que jamas se han visto en toda
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su vida no tienen dificultad alguna en determinar su "verdadera" relacion
familiar en referencia a un tercer hombre, conocido y clasificado ya por
ambos. Para esto los Uni recurren a un simple pero infaiible calculo: si to
llamas "hermano” a quien para mi es "padre", entonces ti también eres mi
"padre”.

Sin embargo, en el proceso de raéati tal determinacion indirecta no era
siquiera intentada, ya que para servir como aliados y para hacer posible la
culminacion del proceso, era absolutamente imprescindible que las dos
unidades locales involucradas se identificaran entre si como cunados (chai),
sea cual fuese su relacion verdadera. Esto permitia que ambos se pusieran
enunarelacién de estricta'igualdad’, lo cual se manifiestaen el hecho de que
los primos cruzados deben mantener una interrelacién que se asemeja
mucho alo que se conoce en laantropologia social como "joking relationship".
La identificacién mutua como primos cruzados establecia al mismo tiempo
una opcion prioritaria de acceso a las hermanas e hijas de los respectivos
otros. En este sentido, Wistrand(-Robinson) observa correctamente:

"El casamiento simétrico de primas cruzadasy el intercambio de hermanas es
el tipo ideal... Sila hija preferida del hermano de la madre y/o hija de la
hermana del padre no esta disponible, un hombre puede casarse con la hija
desu primo cruzado, las hijas politicas procedentes de relaciones prohibidas,
lahijade unhermanastro de su madre o la hija de una hermanastra del padre.
Se prohibe el casamiento con la prima paralela, hermanastra, hermanao hija.
En unos pocos casos ... hombres se han casado con su 'piaca’, 'hijas de la
hermana’ 0 'baba’, 'la hija del hijo de la hermana'..." (1970: 26; traduccion del
autor)

Con este tltimo paso del raénti -el intercambio mutuo de algunas de sus
hermanas e hijas- la nuevaigualdad de los dos grupos alcanzaba finalmente
al mas alto nivel de certeza posible en la sociedad uni. Ambos grupos se
visitaban con regularidad y se invitaban mutuamente a sus fiestas, empren-
diendo conjuntamente guerras contra terceros y festejando juntos sus victo-
rias “*. No obstante, nada garantizaba que incluso una alianza tan intima
como ésta no pudiera eventualmente romperse. El tema principal de los
"consejos"” ®” quelos padres unisuelendarasushijos, indicaclaramente cual
era el principal problema: el servicio del yerno (piaca) durante el primer a
segundo ano tras su casamiento en la casa de su suegro (cucu).

Este periodo era altamente conflictivo por cuanto el yerno tenia que salir
de su propio grupo local para integrarse a otro grupo considerado todavia
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inseguro y peligroso, donde tenia que ocupar un papel definitiva y explici-
tamente desigual, como servidor y proveedor de otra familia: la de su
suegro. Los yernos eran recompensados con muy vagos y revocables
derechos a esposas muchas veces mas jovenes, amenudo sélo nifias que no
habian alcanzado todavia la pubertad ®. En la casa de sus suegros les
esperaba, ademas, la molestia que significaba la observacién de multiples
reglas en cuanto a sus relaciones con sus suegras: no les era permitido
hablarles ni mirarlas, no podian permanecer solos en una habitacién con ella
o andar por la misma trocha, etc.

Pero lo mas peligroso para el futuro de sus relaciones con sus nuevos
parientes afines resultaba ser un conflicto de interés que se generaba en
relacién asussuegros. Mientras era -y sigue siendo- de interésde los suegros
y de todo su grupo local el mantener tanto a sus hijas como a estos jovenes
trabajadores y cazadores adicionales el mayor tiempo posible bajo su techo
(especialmente cuando estos altimos cumplian exitosamente su papel de
servidores y principales proveedores de carne), los yernos, por su parte,
buscaban liberarse cuanto antes del papel desubordinados, llevandose asus
jovenes esposas a sus poblados de origen para poder comenzar de una vez
susnuevas vidascomohombresindependientes, iguales entreiguales. Todo
proceso de matrimonio entre los Uni tendia hacia esta independizacién. De
hecho, tener una esposa, es decir, tener el estatus de "hombre casado”, era y
es todavia absolutamente imprescindible para la definicién de un hombre
como verdaderamente 'igual’ a otros; solamente un hombre casado (en base
de ladivisidén del trabajo con su esposa) alcanza la libertad econémica sin la
cual no puede definirse y actuar como hombre independiente.

El peligro de este conflicto de intereses para el futuro de la alianza entre
dos grupos locales residia en que cualquiera de las partes terminara por
interpretar la decidida lucha del otro en favor de sus intereses como prueba
definitiva desu "maldad". Asi, se daba el caso de yernos que despuésdeunas
pocas semanas simplemente 'secuestraban’ a su esposa y la llevaban a su
pueblo de origen; también existian suegros, quienes después de todoun afo
de servicio, echaban de la casa a su yerno "perezoso” para prometer su hija
a otro. De estos conflictos se originaban sospechas, por parte del grupo que
sesentiaagraviado, de quela"maldad" del suegro odel yerno fuera, ademas,
la "causa verdadera" de una enfermedad, un accidente o un fallecimiento
recientemente ocurrido en su familia.

En una sociedad de tan reducido tamano una decision como ésta
siempre reflejaba de cierta forma los intereses momentéaneos de uno u otro
de los grupos involucrados. El tratamiento recibido por los hijos que se
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incorporaban como yernos en los grupos aliados y el comportamiento de
éstosal interior de dichos grupos constituian siempre un pretexto facilmente
citable por ambas partes para romper su relacién de alianza, siempre y
cuando esto sirviera a sus planes estratégicos.

La politica externa entre los antiguos Uni obedecia entonces a una rara
dinamica: unaimagen 'involucionista' que caracterizaba a los vecinos de ca-
daunodelos grupos locales autdbnomos como peligrosos y por lo tanto temi-
bles, degenerados, incapaces de una vida moral, ética y estéticamente acep-
table. Esto se verificaba en cada encuentro, en cada ataque sufrido por un
determinado grupo local y en todas las muertes que ocurrieran en su seno,
lo cual demandaba como Ginica contra-medida conocida, mas ataques y mas
muertes infligidas a los 'otros’, en un vano intento por frenar su maldad.

Como esto resultaba inalcanzable para un solo grupo local, e incluso
amenazaba seriamente su posibilidad de supervivencia, existia una segun-
da estrategia de "pacificar" a algunos de los "maliciosos" y darles un trato
igualitario’. Esto ofrecia simultaneamente la ventaja de abrir acceso paralos
miembros de un determinado grupo local a una nueva fuente del tnico
recurso’ verdaderamente escaso para ellos: las mujeres % Para alcanzar
ambos fines al mismo tiempo, los Uni recurrian a la transformacion ver-
bal y terminologica de los temibles 'diferentes' en parientes cercanos.
Pero, ambos fines demandaban, ademas, que la interrelacion familiar esta-
blecida en el racati fuerala mas precaria y la mas facilmente corrompible
del sistema de parentesco uni: aquella entre suegros y yernos marcada por
una explicita desigualdad. Era la dinamica misma de esta interrelacion lo
que provocaba que, contrariamente a su intencién explicita, el proceso de
raéati a veces profundizara antiguas enemistades en vez de fundar una
amistad duradera entre las partes involucradas.

;Cual era la l6gica detras de todo esto? A mi parecer existia tanto una
logica 'subjetiva’, que se derivaba de la teoria uni del conocimiento, como
una 'objetiva’. Esta Gltima logica se originaba en la busqueda de maximas
ventajas en cuanto a la distribucion de mujeres y seguridad. Sin embargo, el
fin resultaba alcanzable solamente a costa de la desventaja de las otras
unidades locales implicadas en la misma competencia. Dentro de esta
uslima logica las relaciones intercomunales uni estaban determinadas por
un calculo oportunista y ego-centrado, que no excluia el recurso al engano,
latraicién y el asesinato como medios paralarealizacion de sus fines, ya que
la minima ventaja para un enemigo, o una sola oportunidad deliberada-
mente perdida, podia dar como resultado la exterminacion total del grupo
local en cuestion.
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En mi opinién, ninguna de estas dos l6gicas causaba verdaderamente el
comportamiento social especifico uni arriba descrito. Es decir, la guerra no
era endémica entre ellos porque sostuvieran ideas "falsas" acerca de sus
vecinos. Es necesario insistir mas bien en que por mas de doscientos afios
este grupo tribal se encontrd involucrado en una situacion, cuyas determi-
nantes superaban cualquier posibilidad de parte de sus miembros de influir
enellas en su propiobeneficio. Dentro de esta situacion global los Uni, como
hombres activos, no solamente tenian que sobrevivir, sino que ademas
tenian que encontrar una explicaciéon convincente de todolo que inevitable-
mente ocurria a su alrededor; tal explicacion tenia incluso que permitirles
formular una estrategia para el mejoramiento de su posicion subjetiva (su
voluntad de seguir resistiendo, por ejemplo) en pro del fin de su existencia
como seres bioldgicos y sociales, es decir, su reproduccion como individuos
y miembros de un determinado grupo social. Creo, por ello, que el pensa-
miento social uni arriba expuesto constituyé su respuesta cultural a esta
demanda y que ésta fue generalmente exitosa -aunque de alto costo- en la
medida que los ayudod a sobrevivir en una situacion que parecia irremedia-
ble.

La verdadera problematica del pensamiento social uni radica, a mi
parecer, en sus posibles consecuencias en lo referente a la cohesién y la
fuerza delos grupos locales autonomos, es decir en cuanto a la dinamica de
su politicainterna, tanto antes de 1930 como en la actualidad. Es a este nivel
local que los Uni tenian y todavia tienen que cuidar que la misma légica de
su pensamiento social no destruyaincluso la base misma de su Juchaa nivel
interlocal: la solidaridad incondicional a nivel local. Para.ilustrar este
problema basta imaginarse cualquier conflicto al interior de una de estas
unidades locales, ya que el mismo hecho de que hubiera opiniones contra-
rias, en cualquier momento podia ser tomado por uno o por los dos
contrincantes (a pesar desu pertenencia alamisma comunidad) como razén
suficiente para expresar su 'diferencia’ con un tratamiento marcadamente

desigual.

En lo que hemos expuesto mas arriba acerca dela politica externa hemos
tratado a las unidades locales uni como unidades minimas 'naturales’ de
igualdad. Sin embargo, laimagen ‘involucionista’ que se genera a partir de
su teoria del conocimiento no es en realidad de caracter local-centrado, sino
que mas bien es siempre estrictamente ego-centrada (Hess y Frank 1988).
Por lo tanto, lejos de igualar alos miembros de un grupo local, estaimagen
los dividesistematicamente, ubicando acadauno alolargo de una gradiente
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de desigualdades que parte de £Ego mismo, discurre por el espacio local (que
es principalmente un espacio genealdgico) para traspasar la frontera del
grupo local a través del hombre genealégicamente mas lejano de este Ego,
hombre que, muy probablemente, ya es considerado por Ego como mas di-
ferente que muchos miembros, genealdgicamente mas cercanos, de otros
gruposlocales. Si, no obstante, los Uniinsisten en que existe 'igualdad’ entre
ellosanivellocal, es porquetodosellos suelen olvidarse deliberadamente de
sus diferencias a este nivel en bien de su propia colectividad. Pero, tal
decisién, por supuesto, es siempre renunciable y constituye una clasica
situacion en la que uno puede considerar necesario u oportuno olvidarse de
esa promesa es en el marco de un conflicto de intereses.

Ahorabien, es cierto que en lasactuales comunidades uni no se observan
muchos conflictos abiertos, y que tal vez éstos fueran todavia menos visibles
en sus antiguas casas comunales. Sin embargo, esto no significa que verda-
deramente no existieran ni existan conflictos en la actualidad. En realidad
siempre existe un sinnimero de conflictos pendientes en las comunidades
uni que uno puede percibir escuchando cuidadosamente las quejas sobre "la
ignorancia" de ciertos co-residentes siempre y cuando ni éstos ni ninguno de
sus parientes cercanos estén presentes. Es entonces cuando se quejan acerca
de los rapaces animales domésticos de los otros, de sus hijos y mujeres
“ignorantes", de su "naturaleza perezosa" y de sus innumerables habitos
maliciosos. No obstante, la verdad es que todas estas quejas raras veces
conllevan algun tipo de accion, ni a nivel verbal -ya que todos evitan
cuidadosamente que estos comentarios lleguen directamente al acusado-, ni
a nivel del comportamiento -el cual casi siempre es amistoso hacia el
acusado. Asi, he observado hombres que interrumpian de pronto unacritica
sobre la maldad de un vecino suyo, para saludar a este mismo vecino con
mucho afecto y amistad. Las maximas reacciones que los malos habitos y
acciones de los co-residentes pueden provocar en los afectados son sutiles
gestos de descontento y de 'sancion’, tales como darle al 'culpable’ un
recibimiento muy reservado, reducir sensiblemente las visitas a su casa,
disminuir el monto de carne y frutas usualmente enviado a su casa en el
contexto del constante intercambio intracomunitario, o abandonar casual-
mente una reuniéon comunal cuando éste se hace presente. Los Uni han
desarrollado una alta sensibilidad ante tales signos, y se dan rapidamente
cuenta si uno de sus paisanos comienza a tratarlos de esta manera.

Una vez llegado a este punto, resulta entonces muy probable, que uno
o los dos opositores intente poner fin a este insoportable estado de cosas a
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través de un tipo de comportamiento que he denominado 'fuga’. Es decir,
tarde o temprano uno de los dos opositores abre una nueva chacra a una
significativa distancia de su opositor (en donde poco después levantara
también su casa) o simplemente empaqueta sus cosas para "irse a visitar",
porun periodoindeterminado otro sector dela comunidad, otro grupolocal
o -en la actualidad- incluso la ciudad de Pucallpa.

La causa subjetiva de tales fugas es una emocién altamente desagrada-
ble para los Uni, la "vergiienza" “%, concepto que se refiere a un estado
emotivo, en que uno se siente igualmente inclinado hacia dos acciones. Por
un lado, quiere simplemente olvidarse del conflicto, mientras que, por otro,
cree que ya no puede resistir mas las constantes provocaciones del otro y
tiene que enfrentar abiertamente al 'malhechor’ para demostrarle lo inacep-
table de su comportamiento. La cuestion es que ambas reacciones son
todavia basicamente inaceptables para el individuo "avergonzado": la pri-
mera por la amenaza que ella representa para su auto-definicion como
valiente eigualitario, y la segunda por consideraral otro todavia basicamen-
te 'igual’, es decir, intocable.

Ahora bien, hay algunos temas en las confrontaciones interpersonales
quelos Unisimplemente nopuedenignorar ni resolver conla'fuga’. Cuando
se trata de una (;supuesta?) amenaza por practicas magicas, o de relaciones
sexuales entre un hombre y la mujer de otro “Vy, en la actualidad, cuando
se trata de un dano considerable producido por los animales domésticos de
una persona en la chacra de un vecino, una reaccién decidida resulta
sencillamente imprescindible. En casos como éstos, el dafio causado ame-
naza labase 'objetiva’ misma de la autodefinicion del afectado como igual a
otros, y su propia posibilidad de supervivencia. En el caso de brujeria es
obvio que para el embrujado se trata de una cuestién de vida o muerte; en
el incidente de la esposa infiel, el estatus del esposo como hombre casado y
miembro de un equipo de trabajo econémicamente independiente es puesto
en riesgo; en la situacion de la chacra arruinada por los animales de otro, la
mismaindependenciaeconémicaque constituyelabase 'real parala deseada
igualdad uni se ve amenazada.

Cierto que tales casos son extremadamente raros 2, pero es en estas
raras ocasiones que uno o ambos confrontados pueden decidir dejar a un
lado el ideal de un comportamiento igualitario y declarar al contrincante -
tan diferente- que le resulta imprescindible "defenderse" contra su maldad
pormedio delafuerza. Sin embargo, antes de 1930, cualquier confrontacion
fisica entre los Uni tenia el caracter de un enfrentamiento armado y, por lo
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tanto, de vida o muerte. La consecuencia de tal declaracién era necesaria-
mente lainmediata ruptura del grupolocal en cuestién en dos facciones que
casi siempre se separaban inmediatamente en términos espaciales ™. No
obstante, tal divisién en dos nuevos grupos implicaba que éstos se vieran
inmediatamente amenazados por el grave peligro implicito en el hecho de
contar con un namero extremadamente reducido de miembros, lo cual
podia resultaren que algunos desus vecinos "fuertes” se sintieran inclinados
a atacarlos y destruirlos en procura de mujeres y nifios.

Paraevilareste peligro existia la posibilidad de refugiarse en un poblado
aliado, integrandose e incrementando asi la fuerza total del grupo. Sin
embargo, esta solucién muchas veces resultaba tan costosa como la de
quedarse solos, ya que muchos de sus afines se aprovechaban dela evidente
debilidad de sus huéspedes para quitarles algunas de sus hijas y mujeres.
Para los miembros de los grupos locales uni era importante hacer todos los
esfuerzos posibles para prevenir enfrentamientos abiertos entre sus miem-
bros, dadas las catastréficas consecuencias que éstos provocaban. He iden-
tificado principalmente tres mecanismos culturales, al parecer disenados
por los Uni, para satisfacer esta necesidad 4.

El primero es el complejo de ideas en torno a la 'igualdad' con su
‘comportamiento cuidadoso' v su regla basica de jamas interferir en los
asuntos de otros miembros del propio grupo local, ni verbalmente, ni por
medio de gestos o criticas. Como hemos visto, ello no inhibia el surgimiento
de conflictos serios, nila acumulacion de iras en reaccion a los actos de otros;
perolo cierto es que este mecanismo constituia un fuerte freno a reacciones
demasiado espontaneas, consideradas contrarias al propio interés.

El segundo mecanismo me parece radicar en la lolerancia de todos los
Uni respecto de esta viva contradiccion de su ideal de 'igualdad': 1a existen-
ciadelos uni-cushi. Enrealidad, la misma existencia de estas personalidades
lan extraordinarias constituia una 'solucién' en una sociedad en la cual,
debido a su peculiar dinamica interna, no se permitia discutir abiertamente
los asuntos sociales conflictivos. En efecto, el accionar del uni-cushi aliviaba
y resolvialos asuntos potencialmente conflictivos de lasociedad uni. Estose
lograba en la medida que los uni-cushi concentraban en st mismos todos los
conflictos quelos otros senegaban a disputar, y con esto también agrupaban
alrededor de su persona todo el potencial de resistencia que los miembros
de sus respectivos grupos locales estuvieran listos a presentar frente a
posibles soluciones especificas.
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Esto hizo de los uni-cushi personas marcadamente ambivalentes a los
ojos de sus paisanos, es decir, hombres que podian ser, porigual y alavez,
temidos y odiados o queridos y admirados por parte de unmismo grupo de
gente. Esto también hizo que fueran personas que permanentemente con-
frontasen un alto riesgo personal %), del cual eran muy conscientes. De alli
que todos los uni-cushi, tarde o temprano, emprendieran unaactiva politica
en procura de "aumentar sus fuerzas” y de disuadir a sus enemigos internos
de potenciales acciones en su contra. Tal politica se basaba en lo que me
parece constituir el tercer mecanismo cultural disefiado para suprimir los
conflictos internos en las unidades locales uni (o facilitar su solucién): la
solidaridad agnatica.

En efecto, incluso los Uni contemporaneos se representan a si mismos
como unasociedad estrictamente patrilocal y, porlo menos implicitamente,
también patrilineal“. Asf, insisten en que los hermanos carnales necesaria-
mente viven juntos en la casa del padre o al lado de la misma, asi como las
mujeres viven en la casa de su esposo, la cual, por supuesto, 'siempre’ se
encuentra al lado de la casa del padre de éste y de las de sus hermanos. A
partir de estas declaraciones se desprenderia que las comunidades uni
estaban compuestas exclusivamente por parientes agnaticos (reales y clasi-
ficatorios), enlo que asus miembros masculinos se refiere, y que por lo tanto
eran necesariamente 'exdgamicas’. Pero tal autoimagen uni de la composi-
cién de sus comunidades contrasta drasticamente con la realidad. Del
material a mi alcance se deduce, mas bien, que existe entre los Uni una clara
tendenciahacialaresidencianeolocal einclusomatrilocal , 1o cual obedece
a circunstancias que discutiremos mas adelante.

La insistencia -incluso por parte de los actuales Uni- en la validez de la
imagen patrilocal/patrilineal de su sociedad se basa, nuevamente, en su
teoria del conocimiento, la cual establece que los hermanos carnales son
necesariamente "similares” entre si como consecuencia de la similtud de los
conocimientos heredados de sus respectivos padres, y relaciona la distancia
genealdgica entre dos personas con la "intensidad de la maldad" que
podrian esperarel uno del otro respectivamente. Tal escala deintensidad de
lamaldad determinala fiabilidad de una determinada persona como aliado
en una confrontacién con terceros. Y este es el punto clave, porque la fuerza
de su ideologia agnatica, es decir, la insistencia de los Uni en su validez
(incluso contraria a la evidencia actual) constituye, en realidad, nada menos
que la confesién implicita de su parte de que sus intentos por prevenir
conflictosy discordias internas, nunca han podido prevenir por completo su
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surgimiento, porlo que se ven obligados a tomar medidas para enfrentar la
temida y permanente potencialidad del conflicto.

Esto es asi por cuanto el problema de todo hombre unien el caso de una
repentina confrontacion abierta y armada al interior de su propio grupo
local es y siempre fue como encontrar un maximo de respaldo a sus propias
reivindicaciones, ya que solamente con un 'fuerte’ grupo de respaldo a su
lado, tenian alguna posibilidad de controlar el peligro ala par que fomentar
sus propios intereses en el caso. Ambas son actitudes que, aunque un poco
contradictorias entre si, deben ser adoptadas en una sociedad que carece de
policias o de jueces que medien en cualquier confrontacion de intereses con
un atacante armado. Pero el problema consistia y consiste en dénde encon-
trar este imprescindible respaldo, si todos los potenciales aliados al interior
de un determinado grupo local podian resultar siendo los atacantes en un
futuro conflicto. A los ojos de los Uni esta potencialidad excluia por

Hombres armados en una celebraciéon comunal
Foto: Erwin H. Frank
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completo la posibilidad de hacer de la btisqueda y el mantenimiento de
alianzas unatareapersonal decadaindividuo. Enesamedida, buscaron mas
bien un mecanismo socialmente aceptado que casi automaticamente asigna-
ba a cada uno de ellos un contingente especifico de soporte social; y la
solucion que encontraron ante este problema fue justamente la solidaridad
agnatica.

Es cierto que la solidaridad agnatica actuaba como mecanismo de
seguridad y autodefensa, pero necesariamente tenia que ser estrictamente
reciproca y absolutamente incondicionada. El mismo hecho de no haber
cumplido con su obligacion ya destruia para siempre la reputacion de
cualquier individuo como aliado fiable, y esto podia facilmente conducir a
la pérdida de su vida. Sin embargo, una vez establecido este sistema de
ayuda mutua en base al principio agnatico éste se muestra absolutamente
"impermeable" a otros posibles principios de asociacién y, al interior del
sistema establecido, fuerza a los individuos a obedecer estrictamente su
'logica’, so riesgo de perder la propia vida. Resulta entonces que -gustando-
les 0 no- los hermanos carnales y todos los parientes agnados de un
determinado Egodebian respaldarse mutuamente y para ello -asi como para
disfrutar del apoyo automatico de sus propios hermancs- los agnados
debian mantenerse juntos, es decir, vivir patrilocalmente, siempre que esto
les resultara posible.

Aqui entra otra vez e] elemento de la distancia -en ese caso genealégica-
que dominaba las relaciones entre los grupos locales auténomos. Ya sabe-
mos que todos los Uni se consideraban (y se consideran todavia) familiares
entre si y, por esta razon, por lo menos la mitad de ellos se consideran
necesariamente parientes agnaticos cercanos: hermanocs carnales o clasifica-
torios, primos/ as paralelos, tios paternos o padres, etc.). Sin embargo, los
diversos "hermanos" de un hombre varian bastante en lo que respecta a su
"fiabilidad" como aliados. Un hermano clasificatorio que es, por ejemplo, un
primo de primer grado, es todaviaconsiderado altamente fiable comoaliado
de un hombre, es decir, se espera que esté al lado de su primo en caso de
cualquier conflicto. En cambio un primo de cuarto grado seria de poco fiar,
y nadie se sorprenderia encontrandolo alineado junto a un opositor. En
realidad, los grados de fiabilidad entre agnados resultan altamente calcula-
bles.

Un primo paralelo de primer grado encuentra solamente dos situacio-
nes tedricas en las que estaria obligado a pelear en contra de su "hermano™:
en primer lugar, cuando dicho hermano clasificatorio tenga como contrin-
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cante en un conflicto dado, al hermano carnal de nuestro Ego (su primo
paralelo); en segundo lugar, cuando su contrincante sea el propio padre de
Ego. En ambos casos la solidaridad entre agnados demanda de un hombre
que éste se opongaasu primo paralelo de primer grado, nc obstante que éste
siga siendo uno de sus agnados mas cercanos ("hermano").

Con primos paralelos de tercer o mas grados (también clasificados como
"hermanos”) la misma légica indica, que en un grupo de tan reducido
tamafio como el de los Uni, resulta dificil que ocurra un conflicto interno en
el que las obligaciones agnaticas de dos hombres tan "lejanamente"
interrelacionados no se encuentren en lados contrarios, de modo que
- justamente por mostrarse ambos fieles al principio agnatico- tales "herma-
nos" en casi todos los conflictos pelearan uno contra el otro. De todo esto
resulta, entonces, que la ideologia uni acerca de cobmo estan estructuradas
internamente sus unidades locales tenia, por lo menos hasta antes de 1930,
verdaderamente base en lanecesidad y, porlotanto, enlarealidad, enloque
a su residencia se refiere.

Pero todo esto, por supuesto, era (y es todavia) solamente la teoria uni
de una realidad residencial siempre mucho mas compleja, yaque incluso en
los antiguos asentamientos uni no todos sus residentes masculinos eran
necesariamente agnados -y, por ende, no eran estos pueblos tampoco
estrictamente exogamicos. Ya se ha mencionado e] caso de los yernos
viviendo temporalmente en los hogares de sus suegros; ademas, ya se ha
indicado que habia casos en que un grupo de agnados se veia obligado a
refugiarse en la casa comunal de algunos de sus parientes afines eintegrarse
aella, a veces para siempre ™ A nivel individual esto debe haber ocurrido
tal vez atin mas frecuentemente. Un hombre desesperado, en conflicto con
sus propios parientes agnaticos, podia preferir una vida subordinada en el
grupo local de su suegro al peligro y la "vergiienza" constante de pelear con
sus hermanos. Es en este contexto que entra otra vez el uni-cushi.

En realidad, los uni-cushi mas fuertes siempre ejercieron una politica
muy activa por convencer a sus yernos, e incluso a los familiares de éstos, de
lo ventajoso de quedarse con él para toda la vida disfrutando de lo que éste
ofrecia: relativa seguridad, mujeres, etc. Los uni-ciushi ponian también en
practica una muy activa politica para aumentar el nimero total de sus hijos
e hijas, siendo para ello decididamente poligamos ?. Esto tenia dos pro-
positos principales: primero aumentar el nimero total de guerreros en su
propio grupo, y segundo garantizar su seguridad a largo plazo. A mi
parecer, esto ultimo era mas importante, por cuanto aunque cualquier
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uni-cushi requeria de un grupo fuerte de respaldo -parientes agnéticos
cercanos, es decir, hermanos carnales- estos mismos, tarde o temprano, se
tornaban sus mas temibles contrincantes (Frank 1987b).

No se necesita mucha imaginacion para darse cuenta que -dentro de la
logica uni del apoyo incondicional entre agnados- el conflicto entre dos
hermanos carnales era el mas temido. En estas situaciones no existian
resultados previsibles, ya que todos los potenciales 'aliados' de los adversa-
rios tenian exactamente la misma obligacién hacia ambos. Para los Uni estos
casos son extremadamente "vergonzosos”, pero esto no quiere decir que
nunca se produzcan. Por el contrario, los propios hermanos de un uni-cushi
eran casi siempre los (nicos en un determinado grupo local, que al fin y al
cabo tenian la posibilidad de enfrentarse a su 'desigual’ hermano (a quien
ellos mismos habian ayudado a llegar a ser cushi). Por lo demas, nunca fal-
taba algtin hermano ambiciosoquequisieraserel proximo uni-cushidel grupo.
Con esta finalidad se hacia vocero del descontento de otros miembros de su
grupo local respecto de la actuacion 'desigual’ de su propio hermano, el
actual uni-cushi, y por altimo lo confrontaba abiertamente, alegando cual-
quier pretexto.

Ahorabien, ;jtienetodo esto todavia alguna importancia parala politica
externa e interna de las actuales comunidades nativas uni? La respuesta es
afirmativa. Aunque es cierto que el principal problema de los Uni en lo que
respecta a sus interrelaciones sociales ya no es tanto la seguridad fisica y la
misma supervivencia individual, y aunque ahora cuentan con entidades
locales que deben su estructura y su funcionamiento interno mas a una ley
estatal peruana -la "Ley de Comunidades Nativas y de Desarrollo Agrario
delasRegiones de Selvay Ceja de Selva”, DL 20653 de 1974- que a sus propias
tradiciones, no cabe duda, sin embargo, que todavia se mantiene intactala
dindmica de la vida social uni, basada en su propio modo de entender,
esbozar y explicarse su mundo social.

Mencionaré solamente algunos ejemplos notorios. Actualmente existen
en todas las comunidades nativas uni "jefes" elegidos en asambleas comu-
nales, asi como "tesoreros” y otras "autoridades". Sin embargo, ninguno de
ellos tiene un minimo de autoridad al interior de las unidades locales uni a
menos que simultaneamente sean uni-cushi en los términos del antiguo ré-
gimen politico. Las actuales comunidades nativas constituyen una estructu-
ra de gobierno bastante artificial, con "asambleas generales”, "autoridades”,
"resoluciones", etc., la cual funciona en realidad al lado de la verdadera
dinamica politica uni, la misma que todavia se basa en facciones familiares,
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"hombres fuertes" y una marcada informalidad de los procesos basicos, y
que todavia se sustenta en el ideal uni de 'igualdad'.

La misma estructura espacial de las comunidades uni revela con fre-
cuencia la vigencia del dominio de esta vieja dinamica. Asi, por ejemplo, la
comunidad nativa de Santa Martano es en realidad, ni ha funcionado nunca
como un solo pueblo. Mas bien existen en ella varias sub-facciones definiti-
vamente regionales y altamente autonomas entre si 9, las cuales en 1980-81
se agrupaban alrededor de unascinco personalidades que representaban las
tres o cuatro micro-tradiciones existentes en esta comunidad.

Ahora bien, ya mencioné que al interior de estas sub-unidades de la
comunidad de Santa Marta (al igual que lo que sucede en otras comunida-
des) encontré una sorprendente pero bien marcada tendencia a la
matrilocalidad, lo cual parece contradecir lo expuesto en lo referente a este
tema. Sin embargo, tal contradiccién resulta mas aparente que real. De los
seis sub-grupos de la comunidad de Santa Marta, por lo menos cuatro eran
independientes, tenian caracter localizado y estaban conformados por su
personalidad central o "fundador” y sus yernos, muchos de los cuales ya
vivianalli por décadas. Casi todosellos tenian todavia hermanos carnales en
la misma comunidad de Santa Marta, pero en 1980-81 habia solamente dos
hermanos que optaron por vivir en el mismo sub-grupo. No obstante, todos
los miembros de la comunidad nativa de Santa Marta defendian ante mi
incondicionalmente e] viejo ideal uni de la "solidaridad agnatica”, explican-
dome la "momentanea” separacién de sus hermanos carnales mediante
razones poco convincentes. Lo que pude establecer fue que casi todos estos
hombres que vivian entonces en contradicciéon con su propio ideal de
patrilocalidad y solidaridad agnatica habian intentado anteriormente -por
lo menos una vez- vivir verdaderamente de acuerdo con dicho ideal y
reunirse con su(s) hermano(s) en un mismo lugar; sin embargo, en casi todos
los casos ocurrié algun 'escandalo’ (y esto casi siempre significa disputas por
intentos de adulterio), que separé nuevamente a los hermanos.

Ahora bien, no creo que en el pasado hubieran tenido lugar menos
intentos por parte delos hombres uni de seducir alas mujeres de sus propios
hermanos; por el contrario, los relatos uni nos ensefian que éste era un
problema permanente. Lo que siera diferente era el riesgo que éstos corrian
cuando no se quedaban con sus parientes agnaticos mas cercanos (herma-
nos), a pesar de tales seducciones. Estos hombres -tarde o temprano- corrian
inevitablemente el riesgo de ser muertos por su propio suegro o por alguno
delos miembros del grupo local de este lltimo. Actualmente tal riesgo yano
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existe. Sin embargo, sigue vigente el peligro de que el propio hermano le
quite a uno la esposa. Parece que es principalmente este a1ltimo 'peligro' lo
que actualmente determina que lamayoria de los hombres uni (al menos en
Santa Marta) se decida en contra de una residencia patrilocal.

Sin embargo, la vigencia que todavia tiene lo que en el pasado constituia
la base misma de la patrilocalidad uni -es decir, el ideal de la solidaridad
agnatica incondicional- se expresa, incluso en la actualidad, justamente en
estos raros casos de peleas abiertas en las comunidades; en dichos casos
todavia se puede observar c6mo los grupos confrontados se organizan en
base a este antiguo ideal, el cual incluso trasciende las 'modernas’ estructu-
ras de residencia, amistades y solidaridades cotidianas, basadas en nuevos
e incompatibles principios.

VISION DEL MUNDO, MITO Y RITUAL

En las secciones anteriores he intentado demostrar como la concepcion
de conocimientos/fuerza estructuraba y atin estructura el pensamientoy la
praxis uni en lo que se refiere a su vida econémica y social. Sin embargo, la
significacién de esta concepcién va mucho mas alla, ya que ésta estructura
también la propia ontologia uni, es decir, su pensamiento en cuanto a la
esencia de lo que existe en este mundo. Para comprender mejor este punto,
recordemos la idea uni que representa a los "verdaderos hombres" en el
apice de una piramide; mas abajo y conforme se avanza hacia la base de la
misma éstase componedeindividuos y gruposcadavezmas 'involucionados'.
En la seccion anterior también abordé, un tanto arbitrariamente, lo que
podria llamarse la dimension humana de esta piramide, basaindome en un
concepto tipicamente occidental de lo humano que opone al hombre frente
al animal y a otras categorias de seres como si éstos fuesen esencialmente
diferentes. Sin embargo, en el pensamiento unilo humano no esta concebido
dentro de tal dualismo; es decir, para los Uni no existe esta ruptura estricta
y esencial entre seres humanos y (digamos) animales, como tampoco existe
un dualismo esencial entre humanos y espiritus o animales y plantas.

Por otro lado, tampoco existe una unidad esencial de la humanidad, la
cual paranosotrossebasaen unabiofisiscompartida entre todos los que per-
tenecemos a nuestra especie. Es decir, para los Uni puede haber y hay seres
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con la apariencia fisica de humanos que en realidad no lo son. En cambio, ya
sabemos que el criterio uni para reconocer a un ser humano es que participe
delos conocimientos inventados por Bari y transmitidos alos descendientes
del primer hombre. Sin embargo, no existe unanimidad acerca del estatus de
toda una serie de seres en cuanto a este criterio de ser "descendientes del
primer hombre" o "participantes en los conocimientos humanos". En Santa
Marta estas dudas se expresaban con respecto a los propios Cacataibo -
hermanos lingiiisticos y culturales- pasando por los Conibo y Shipibo, para
concretarse e intensificarse aiin mas respecto de los "salvajes" llamados
Camano-gente fisicamente indiferenciable delos "verdaderos hombres", que
supuestamente viven unavidasolitaria deniro del monte 1. Aparte de éstos
se concibe también la existenciadelos Chapchicé/ Tsabé, quienes también pose
en cuerpo humano y se diferencian de los Camane solamente por su "cos-
tumbre" de robarse esposas y esposos humanos para abusar de ellos
sexualmente, ya que existe una 'aversion sexual' entre los miembros de esta
especie. Se cree que los Chapchicé / Tsabé, asi como los Camaro, "viven dentro
del monte”, pero se diferencian de estos ultimos por tener un pie cortado a
la mitad. Finalmente, existen los Utano, quienes también cuentan con un
cuerpo semejante al de los "verdaderos hombres", aunque miniaturizados,
yaquenolleganal metro de estatura. Se dice que ellos atacan a los cazadores
descuidados, "echdndolos en bejucos espinosos”.

Todas estas diferentes 'especies’ (desde los Cacataibo hasta los Utano),
constituyen en el pensamiento uni una continuidad de seres no esencial-
mente diferenciados entre si, lo que esta establecido por la biofisis
"humanoide" compartida por todos ellos. Sin embargo, dentro de este
contimuumno existe certeza alguna acerca del lugar exacto dela frontera que,
anuestro modo de pensar, debe separar a los "verdaderos hombres" -como
descendientes del primer hombre y portadores de los conocimientos inven-
tados por Bari- de los que, aunque fisicamente hombres, esencialmente no
lo son. L.a misma indefinicion también rige en lo que respecta al contraste
entrelos "verdaderos humanos" porunladoylos"animales" porotro, yaque
también entre ellos existe toda una serie de seres intermedios que hace dificil
trazar con exactitud ias fronteras que los separan.

Asi, por ejemplo, existen "hombres" (111i) que "viven como las gallinas”,
es decir, queviven sinlos conocimientos/fuerza dela "verdadera” tradicion
uni. Son, porlo tanto, incestuosos, lascivos, canibales y altamente agresivos;
viven al margen del mundo uni (;bajo Aguaytia?, ;dentro de la Pampa del
Sacramento?), engendrando de vez en cuando "monos” con fisonomia
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humana en vez de nifios. ;Son ellos todavia hombres (uni) degenerados? o
¢son yalo que sus hijos parecen demostrar: unaespecie de mono tremendo?
Dudoso también parece el estatus delos Shaidn, quienessegiinladescripcion
de los Uni se asemejan alos osos. Esta es una especie "monosexual", es decir,
existen solamente individuos del género masculino, los cuales se ven
forzados a "secuestrar” mujeres uni para reproducirse.

Lo que a mi parecer demuestran estos ejemplos es que en contraste con
nuestro pensamiento dualista, a partir del cual separamos las clases de
especies como 'seres humanos' versus 'monstruos’' y 'almas’, 'hombres'
versus 'animales'y, por altimo, 'animales’ versus 'plantas’, la concepciénuni
no reconoce tales super-categorias. Mas bien coloca las diferentes 'especies’
de seres existentes y diferenciables en este mundo a lo largo de una
ininterrumpida gradiente de diferenciacién, que toma a los "verdaderos
hombres" (uni) como punto de partida, sinjamas oponerlos cualitativamente
ala multitud de seres que coexiste con ellos.

Ahorabien, en el pensamiento unilo que caracteriza a cada una de estas
diversas especies o seres, es una cantidad especifica y caracteristica de
conocimientos/fuerza, la cual no solamente determina sus modos especifi-
cos de actuar, sino incluso su misma apariencia fisica, ya que ésta tiene el
tnico 'fin' de posibiltar la realizacién de los conocimientos/ fuerza especifi-
cos que son caracteristicos de esta especie®. Esto quiere decir que paralos
Uni todo tipo de seres -los hombres, los diferentes animales, plantas, almas,
cerros, rocas, etc.- poseen una naturaleza especifica, la cual, en contraste con
nuestra concepcion, se basa en lo que su especie como tal "quiere efectuar”
en este mundo; siendo que su biofisis especifica solamente existe para que
se realice su deseo/ naturaleza.

Estoquieredecir quelafilosofia existencial uni tiene un caracter netamente
'instrumental’. La naturaleza delos diferentes seres se realiza principalmen-
te a través de lo que éstos 'realizan' (provocan) en este mundo, y no por
medio de su apariencia fisica. La naturaleza de los sajinos es entonces hozar,
entrar en las chacras y comer las raices de la yuca; la naturaleza de los
gavilanes es volar y matar agresivamente a todos los animales pequerios;
poraltimo, lanaturalezadelaslupunaseslevantarse por encimadelos otros
arboles, afirmarse fuertemente en el suelo con sus enormes raices de aleta,
extender su gran copa y soportar el cielo que se apoya sobre sus ramas mas
altas. Incluso cosas o especiesanuestro parecer inexistentes, porser comple-
tamente inmateriales, existen alos ojos de los Uni, ya que pueden producir
‘efectos’ 0 'hechos' que 'demuestran’ sus conocimientos/fuerza propios y
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caracteristicos. Esto vale tanto para las "almas" o "espiritus” (yunshin), que
"enferman, asustan y hasta matan a la gente", como mas especificamente
para algunas canciones de suma importancia en la vida cotidiana uni.

Las canciones uni son muy simples en melodia y ritmo. Sus textos se
componen casi siempre de lineas de seis a diez silabas *¥ recitadas por horas
sin variacion de tono ni de ritmo. A veces se puede escuchar a varios
hombres o mujeres, improvisando canciones en las que se cuentan historias
personales, la nostalgia por su poblado o lamemoria de amores secretos. El
lenguaje de los textos de estas canciones es de muy dificil traduccion. Sin
embargo, no es este tipo de canciones 'personales’ el que nos interesa aqui,
stno mas bien aquellas, con textos altamente estandarizados, las cuales
segin las creencias uni "saben provocar’ un resultado especifico en el
mundo real.

Entre los Uni existen canciones para producir cualquier efecto deseado:
para que una persona se enamore de otra; para que losanimales se acerquen
al cazador; para que otros animales (serpientes, rayas) salgan del camino de
una persona; y otras para que estos mismos animales ataquen a ierceros.
Existe una cancion "para que amanezca mas temprano” (hay un mito que
relata su invencion entre los Uni) y existen canciones que simplemente "dan
fuerza" al cantante. Pero las mas importantes de todas estas canciones son
aquellas que, de un lado, ayudan a curar enfermos, y de otro, pueden hacer
dano a hombres sanos ®" Los Uni consideran tales canciones como "medi-
cina", ro . Aunque nadie puede explicar como estas canciones causan sus
efectos especificos, su 'efectividad’ parece direcitamente dependiente de su
repeticion completamente inalterada *®. Es decir, los Uni creen que la can-
cion misma, como secuencia especifica de palabras, recitadasdeunamanera
"propia” e incambiable, contiene un potencial que se realiza al cantarla.

Estas ideas acerca de la naturaleza instrumental de las cosas como
miembros de un tipo especifico de seres, caracterizados por su propia
cantidad y calidad de conocimientos/fuerza, que se realizan en los efectos
-de caracter esotérico- que ellos producen en este mundo tienen unaimpor-
tancia justificadora en la vida cotidiana uni. Los tabties en cuanto a ciertos
comestibles, por ejemplo, existen sélo en la medida que los mismos tienen
la potencialidad especifica de causar ciertos efectos indeseables en todas o
en ciertas categorias especificas de personas *?). Este conocimiento sobre los
efectos tanto deseables, como a veces nocivos de plantas, canciones y
practicas especificas, constituye la parte mas central del gran cuerpo de
conocimientos/fuerza que representaban y todavia representanasussabios
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"viejos" (ro-unancé-uni, "los-hombres-que-saben-medicinas").Este conoci-
miento hacia de los ro-unancé-uni equivalentes validos de los shamanes/aya-
huasqueros tan prominentes e indispensables en todas las sociedades
indigenas vecinas, pero desconocidos entre los Uni antiguos.

Sibien en casi todos los trabajos sobre los Uni se les atribuye la existencia
de 'shamanes' en el sentido de 'ayahuasqueros’, los pocos que existen han
aprendido su oficio de los Shipibo-Conibo. En efecto, tras su "pacificacién”
algunos joévenes se aventuraron a vivir entre los Shipibo-Conibo donde
aprendieron a tomar ayahuasca. Mas tarde, algunos de ellos comenzaron a
practicar en sus pueblos de origen el 'shamanismo’ basado en el uso de
ayahuasca que aprendieran entre sus vecinos Shipibo-Conibo. El deseo de
muchos unienlas décadasdel '30 y del '40 de aprenderlas practicas curativas
(y la brujeria) de los Conibo se explica en la conviccion uni de que "la
medicina" delos "brujos” Conibo es excepcionalmente "fuerte”. Sin embargo,
se puede afirmar con certeza que los antiguos Uni no conocian el ayahuasca,
ni contaban con hombres 'especializados' 0 que monopolizaran la practica
de curar o hechizar.

Otra area tematica en que este complejo de ideas tenia y sigue teniendo
una gran trascendencia paralos Uni esla del desarrollo fisico y del ciclo vital.
Paralos Uni, atin antes de sunacimiento, un bebé esta sujeto a un alto riesgo
por su casi total falta de conocimientos/fuerza propios, lo cual lo hace
vulnerable alasinfluencias nocivas de plantas, canciones, comidas, etc. Para
preservar la precaria vida del bebé aln no nacido, los padres tienen que
cuidarbien su relacién con los demas seres de su entorno, observando dietas
y evitando ciertas practicas, comidas y plantas que tienen conocidos efectos
nocivos. Esto no cambia cuando nace el nuevo ser humano. De hecho, los
recién nacidos no eran considerados verdaderos seres humanos. Existiendo
una probabilidad de muerte muy elevada en las primeras semanas después
del nacimiento, el reconocimiento social de un nuevo miembrodel grupo no
ocurria sino bastante después, cuando por "ponerse bien gordo" el bebé de
algunos meses habia demostrado cierta "fuerza” inherente, y luego de que
su viejo abuelo o un sabio tio lo introducian socialmente al grupo, ponién-
dole sobre un hombro y dandole su primer nombre. Este rito eradenomina-
do uniacé ("hacer-un-hombre") o yarucé ("ponerse-algo-sobre-el-hombro”).

Por el contrario, durante la primera semana después del parto, el bebé
corre e] riesgo mas grande de toda su vida de ser atacado por los efectos
nocivos de una multiplicidad deseres ®®. Durante unbuenlapso el padreno
puede siquiera salir de su casa por miedo a destruir casualmente una

202



Uni

plantita que tenga el conocimiento/fuerza para "vengarse" en su hijo. Es
solamente después de unos meses que los bebés uni logran acumular
conocimientos/fuerza propios, por lo cual las practicas preventivas de sus
padres no resultan ya tan imprescindibles.

El conocimiento/ fuerzadelos nifios crecelenta pero constantemente sin
que sus padres realicen demasiado esfuerzo. Las nifas entre los tres y los
cinco anos deben cumplir ciertas tareas de ayuda a su madre; por su parte,
a estamisma edad el padre comienza la ensefianza de las tareas que su hijo
varén debera desempenar en el futuro, fabricandole su primer arco y unas
flechas miniaturizadas. 5in embargo, no existe entre los Uni una educacién
sistematica con la excepcion de algunos "consejos” formales (&séti-bana) o
"palabras-para-pensar” (bana tuputi) recitados de vez en cuando durante las
horas de descanso familiar. Ya se ha dicho que esto cambiaba dramatica-
mente paralos jévenes varones uni, cuando éstos debian pasar por el rito de
pasaje masculino.

De esteritual los muchachos uni salian tan cargados de conocimientos/
fuerza que luego de ¢él, y hasta su casamiento, podian vivir (separados de
todas las mujeres del grupo) en el ro-xubu, una casa separada de la casa
comunal, en la que los Uni almacenaban un sinnamero de plantas "efecti-
vas", requeridas tanto para curar como para hechizar, las cuales debido asus
efectos nocivos, eran estrictamente tabti para mujeres y ninos. Los jovenes
ocupantes de esta casa observaban una estricta dieta, banandose ademas
diariamente a las ultimas horas de la noche, para asi "reforzarse" y servir
como vanguardia bélica de sus grupos locales hasta su casamiento. Una vez
casadosregresaban avivirotravezenlacasa comunal, finalmente aceptados
por todos como ‘iguales’ en términos de conocimientos/ fuerza.

Ahorabien, alclargo delavida deun hombre casado unise dan muchas
ocasiones en las que los conocimientos/fuerza acumulados hasta entonces
no bastan para cumplir exitosamente ciertas tareas. El nacimiento de los
hijos es una de estas situaciones, asi como también cualquier enfermedad
que se presente al interior de su familia nuclear; pero la situacion mas
prominente de esta indole era la guerra. En esta situacion extrema un
hombre tenia necesariamente que "reforzarse” al maximo, lo cual significaba
controlar, disminuir y hasta reducir enteramente su contacto con las dos
fuentes principales de "flojera” conocidas entre los Uni: la comida y las
mujeres ®. Es por ello que un padre, durante los primeros dos aos de vida
de su hijo no podia acostarse con la madre del niflo ni comer ciertos
productos sin poner en peligro la misma supervivencia de este altimo. Es
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Jovenes uni
Foto: Erwin H. Frank

porestamismarazon quelos muchachosen procesodeiniciacion tenian que
seguir una dieta estricta y no les era permitido ver mujeres, poniéndose
incluso un trapo en la cabeza para evitar cualquier encuentro casual. Mas
aun, el mismo contacto con la comida (y especialmente con sangre) era
considerado "debilitante”, lo cual forzabaa estosjévenes acomerlo poco que
les era permitido con palitos preparados para dicha ocasion 9.

Lo mismo sucedia con los sanancé-uni o ro-unancé-uni, quienes procu-
raban entrar en contacto con los muertos para que les revelaran quién habia
matado a una persona recién fallecida a causa de una "brujeria". Debidoala
gran cantidad de conocimientos/fuerza indispensables para tan riesgoso
trabajo (ya que normalmente los contactos con los muertos eran mortiferos
para los vivos) estos hombres no sélo debian apartarse de las mujeres, sino
incluso de todos los hombres de su grupo local que mantenian contactos
sexuales con mujeres. Por lo demas, su dieta se reducia a unos pocos
platanos verdes, cangrejos y unos pocos peces de tamano reducido. Con
todos los conocimientos/ fuerza que asi acumulaban, estos ancianos podian
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saberincluso por donde se encontraba un determinado tipo de animales de
caza, de modo que podian enviar a los cazadores de su grupo local directa-
menteal lugar donde se encontraban las presas. Un "huérfano”, que tambieén
tenia que "ayunar”, mediaba entre los samacé-uni y su grupo local.

Para los Uni, la muerte es la separacién entre el cuerpo de una persona
y su alma, su "alma-de-los-ojos”, béru-yunshin, la cual "se puede ver en el
espejo 0 en el mismo ojo de una personaviva" ®" Estaseparacion confronta
inmediatamente a los sobreviventes con dos clases de problemas: 1) asegu-
rarla partida del alma del muerto ®®haciala "tierradelos otros antepasados”
(los rara-itsi); y 2) deshacerse del cadaver y calmar el dolor de los familiares
mas intimos del muerto.

El momento del fallecimiento es anunciado mediante gritos estridentes,
sollozos y hasta llantos convulsivos. Todo parece exaltacion y unaexplosion
de emociones. La gente, especialmente las mujeres, se cubre la cabeza y mas
tarde, éstas -la(s) esposa(s), la madre, las hijas del muerto- se cortan el cabello
en senal de luto. Normalmente el duelo de los sobreviventes es expresado
individualmente y sin relacién a los otros. Muchos caminan excitadamente
con sus manos en la cabeza o ponen sus frentes contra palos o paredes,
llorando y/o cantando. Otros gritan el nombre del muerto o recuerdan en
voz alta sus méritos. Muchos, ademas, dan palmadas de vez en cuando, ya
que el ruido de palmas o de palos golpeados contra la pona (de una casa,
etc.), es considerado bueno para "espantar” el alma del muerto, la cual
todavia permanece en las cercanias del cadaver. El alma (béru-yunshin) del
finado ahora ya se ha convertido en rara-itsi y puede aparecer a los hombres
como shuin-quicé ("el-que-dice-shuin"). A veces ésta se manifiestaatravésde
un silbido y de vez en cuando se hace visible en los alrededores de los
poblados uni bajo la forma de un pajaro pequerio ¢

Actualmente (por lo menos en Santa Marta) el cuerpo del fallecido es
envuelto en telas y puesto en una tabla que descansa sobre dos banquillos
en el centro de la escuela. Solamente los cadaveres de los niflos permanecen
en la casa de sus padres, quienes los colocan sobre sus piernas cruzadas
"pesandolos” Y. En el caso de los adultos lo mas comiin es una "velada" en
la que se mezclan elementos de la tradicién mestiza rural amazonica con la
de los propios Uni. En dichas ocasiones toda la gente del poblado se junta
durante la noche alrededor de la escuela donde se ha amortajado el cadéaver.
Dentro delaescuelala gente se sientaalo largo delas paredes, encendiendo
velas y mirando al muerto. Algunos ponen sus caras hacia la pared, las
manos cruzadas sobre la cabeza y, en voz alta e independiente uno del otro,
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comienzan a cantar. Tales canciones improvisadas, interrumpidas por
gritos y llantos, relatan siempre acontecimientos experimentados por el
mismo cantante y en los que el fallecido juega algtn papel especifico.

Al mismo tiempo los ancianos del grupo (algunos con la cara pintada y
con sus catines ™, pero casi nunca armados) se ubican fuera de la escuela
para "cantar juntos”, cananti. Los familiares cercanos del muerto se dirigen
aunooavariosde éstos, especialmente alos masviejos y de mayor prestigio,
para pedirles "llorarjuntos”. Todos se agarran mutuamente por los hombros
poniendo sus cabezas frente a frente y tocando con sus manos el cuello del
otro y lloran, alternando de vez en cuando los sollozos con una cancién
individual e improvisada que siempre trata sobre el fallecido. Esta escena se
repite por varias horas. También cantan los familiares, y especialmente las
hermanas e hijos del muerto, para poder olvidar al fallecido.

En el caso delamuerte de una esposa o en el de un hombrerecién casado
y que todavia vivia en casa de su suegro, sus familiares afines recitan largas
declamaciones en el sentido de que nadie es culpable del fallecimiento y que
ellos hicieron todo por salvar su vida. En este contexto se pueden escuchar
acusaciones en contra de algunos rara-itsi, indicando que ellos causaron la
muerte "pidiendo compania” al fallecido. Al mismo tiempo se pueden
escuchar exaltadas acusaciones e incluso amenazas abiertas contra los
cohabitantes del fallecido/a por parte de sus parientes agnaticos cercanos.
En ocasiones, en su agitacion, uno de estos parientes agnaticos (mas proba-
blemente un "hermano” o el mismo padre} puede tomar sus armas y dar
inicio a un ataque fingido alos acusados; estos altimos responden abrazan-
dole y repitiendo su propia version de la causa del fallecimiento. Mientras
tanto, algunos duermen sobre hojas de platano alrededor de la escuela y los
jovenes juegan naipes, esperando la llegada del préximo dia.

Al diasiguiente dela "velada", el muerto esenterrado en un cementerio,
el cual en Santa Marta se encuentra ubicado a unos 20 minutos de camino
monte adentro, sobre la cima de un cerro. Como actualmente se pueden
encontrar tablas aserradas en casi todas las comunidades uni, algunos
hombres -generalmente parientes afines 'lejanos' del fallecido- intentan
construir una especie de ataid, o en caso de no encontrar tablas utilizan a
dicho efecto una canoa vieja. De no encontrar siquiera una canoa vieja, el
cuerpo es simplemente envuelto en mas telas, amarrado bien y enterrado de
esta manera. El traslado del cadaver al cementerio * y su entierro son actos
muy informales. Muchos de los que se quedaron despiertos toda la noche al
lado del cadaver -incluso los familiares mas cercanos- no toman siquiera
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parte enello. Porsu parte, losantiguos Uni no enterraban asus muertos, sino
quelos quemaban guardando la ceniza de sus huesos, lacual posteriormen-
te se tomaba mezclada con una bebida hecha de platanos maduros. Este
ritua! esta bien descrito por un testigo directo en un trabajo publicado, asi
que resulta innecesario repetirlo aqui [véase Wistrand(-Robinson) 1969].
Actualmente es yamuy raro colocar en la tumba objetos que hayan pertene-
cide al muerto -tales como flechas, catines, etc.- y ain menos frecuente es
poner comida para el largo viaje que debe emprender su alma.

Lanochedela"velada" puede repetirse sin que el cadaver esté presente
cuando llegan los familiares cercanos del muerto que no viven en el mismo
poblado. Para estos eventos un familiar cercano del muerto tiene que
acumular una gran cantidad de comida para ofrecer a todos los que llegan,
cosechando para este fin las chacras del muerto y matando sus animales
domeésticos. Esto es un vestigio de una antigua costumbre uni, que obligaba
adeslruir todas las posesiones del muerto el mismo dia del fallecimiento. Lo
comun en la actualidad es que se destruya solamente sus posesiones mas
personales, tales como sus armas (hombre), su fogén y barbacoa (mujer) y
lo que contiene la canasta personal en que cada Uni guarda sus posesiones
mas intimas; ademas se "regala" a algun familiar 'lejano’ lo cosechable de su
chacra, su ropa y tal vez alguna de sus posesiones de mas valor (escopeta,
tocadisco, etc.).

Alobservartodas estas costumbreslos Unibuscan alcanzarun doble fin:
primero, que el rara-itsi -el alma del fallecido- se ponga en camino hacia la
tierra de los suyos; y segundo, que los sobrevivientes asimilen su duelo y
regresen con el tiempo a una vida normal. Ya hemos dicho que después de
la muerte el béru-yunshin -ahora ya rara-itsi- se queda en los alrededores de
o que erasu casay su poblado, donde su presencia senanifiesta a través del
silbido tipico de una rara ave. El contacto de los vivos con esta ave es
considerado peligroso, ya que a esta tltima le gusta "llevarse companeros”
en su viaje. Para esto puede aparecerse en su propio cuerpo o en otro. Existen
algunos rara-irsi -de acuerdo aalgunos Uni, este seria el caso de las almas de
los brujos, muénancé-uni- que "no quieren” o no pueden salir hacia el otro
mundo, y se quedan en Jos alrededores de los poblados para siempre, en
lugar de dar inicio a la larga caminrata hacia la "tierra de los rara-itsi".

Dichatierra estasituadaencima de la nuestra, en el lugar al que nosotros
llamamos 'cieio’. Enrealidad se trata de un "mar" sobre el que flota como una
balsa otro mundo, asi como este mundo fue puesto por Bari sobre un "mar”
y como lo esta, muy probablemente, un tercer mundo debajo del nuestro.
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Para llegar al mundo de arriba, las almas de los muertos viajan hacia el oeste
(hacia los Andes) donde su mundo esta apoyado sobre las cimas de los
cerros, o suben por una "escalera” que hay enalgin lugar y que interconecta
las dos esferas. All4, en su propio mundo, los rara-itsi viven una vida muy
parecida alanuestra, aunque ellos nunca envejecen, nunca les falta carne ni
otros alimentos, y -como por lo menos un informante de Santa Marta
insistia- tampoco viven con las mujeres que vivian en este mundo, sino con
otras nuevas y mas jovenes. Normalmente los rara-itsi no vuelven a este
mundo, ni son las almas de los nifios uni sus reencarnaciones, aunque nadie
parece saber de donde vienen entonces (ver Ritter 1984).

Con el viaje del rara-itsi a su mundo, el duelo de los familiares debe
calmarse poco a poco. Los Uni respetan el intenso duelo de un hombre o una
mujer por sus hijos, 0 por una esposa o un esposo, pero esperan que después
de unas semanas vuelvan nuevamente a desempeiar las tareas de la vida
cotidiana y piensen gradualmente menos en lo que perdieron; pero si esto
no ocurre, si una persona sigue pensando en un fallecido, se enferma y
adelgaza, seimponela necesidad de tomar una medida mas drastica: un dia
(desde algunas semanas mas tarde hasta casi un afio después del falleci-
miento) la gente se prepara para "traer” al finado por ltima vez hacia sus
familiares.

Para esto, la gente del pueblo se divide en dos facciones: una formada
por los familiares lejanos del muerto, quienes preparan e] ritual, y otra
compuesta por sus parientes cercanos, quienes supuestamente no se dan
cuenta de esta preparacion hasta el mismo dia de la celebracion. En el centro
del ritual se encuentra un "mufieco” representando al muerto (uni-cucé, "la-
persona-a-mandar”) el cual es una figura de tamano natural hecha de palos
del arbol tangarana (cuanxdn), dos de los cuales forman el cuerpo y las
piernas y uno los brazos extendidos. La cabeza esta formada por una media
calabaza tapada con un trapo sobre la que se pinta los ojos, la nariz y laboca
pegando algunos cabellos cortados de una mujer. Luego se adorna este
mufieco con una "corona" (mayuti) hecha de bambii (paca) y bien pintada, un
po-réxu, que es una medalla o moneda fijada en el septum de la nariz de las
mujeres -que éstas ya no usan en la actualidad como adorno- y dos catines
-preferiblemente del mismo muerto.

Pero la parte mas importante del mufieco es siempre un pequefio
paquete puesto ensucabeza. Se tratade unmechén de cabello del finado que
susfamiliaresle cortaron poco antes de ser enterrado, "para acordarse de é]".
Es este cabello el que transforma al mufieco en el hombre o la mujer
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"Fiesta del munieco” Ceremonia de! regreso de los fallecidos
Foto: Erwin H. Frank

fallecidos. Es por esto que un solo mufieco puede representar al mismo
tiempo hasta dos o tres muertos, dependiendo dela cantidad de paquetes de
pelo colocados sobre su cabeza. Sin embargo, la presencia de estos paquetes
de cabello colocados en el muneco ya en su fase preparativa demuestra que
-contrariamente a lo que afirman los propios Uni- los familiares del finado
no pueden haber ignorado completamente su preparacion, ya que son ellos
quienes guardan estos paquetes y llevandolos normalmente consigo en una
pequenia bolsita que se cuelga alrededor del cuello. En realidad, son casi
siempre estos familiares quienes "piden" la preparacion del mufieco y
eniregan semanas antes de la ceremonia los paquetes con los cabellos. No
obstante, tedéricamente los familiares del muerto no deben saber nada de la
preparacion dela celebracion, ya que la propiaidea de este nuevo encuentro
con el finado supuestamente les resultaintolerable y, por lo tanto, peligrosa.
Por ello, en la manana del dia de la fiesta algunas mujeres 'hurtan' secreta-
mente todas las armas (arcos flechas, escopetas) e incluso los machetes y
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palossueltos delas casas, tanto delos familiares del finado, como delas casas
de los alrededores de la plaza en la que mas tarde se va a presentar el
muneco.

Poco después, con algin pretexto, alguien trae a los familiares del
muerto. Almismo tiempo todoslos demas varones del poblado, incluyendo
los nifos, se colocan en fila -fuera dela vista de los "deudos"- con un hombre
fisicamente "fuerte” en la cabeza, quien se coloca entonces el mufieco en los
hombros. Esta fila se dirige a la plaza andando a un paso muy lento y
cantando en una voz mondtona: "jAqui viene tu padre/madre! {Aqui viene
tu hermano/a!" etc.

Los familiares del finado -hombres y mujeres- quienes ya se encuentran
esperando al otro lado de la plaza, al momento de ver al muneco "se ponen
locos" y gritando, llorando y golpeandose la cabeza y el pecho corren hacia
la procesion exhortandose mutuamente a destruir el murieco. Algunos
logran agarrar algiin palo olevantar una piedraamenazando lanzarlos hacia
los hombres que lentamente se acercan ala plaza; cuando finalmente estan
separados por s6lo unos pocos metros, un niumero de jévenes salen de lafila
y se enfrenta a los enfurecidos hombres y mujeres. Los toman por la cadera
y con fuerza los empujan hacia atras. Es una escena infernal, llena de gritos
y llantos. La procesién avanza lentamente con el mufieco, mientras los
familiares del finado se lanzan -una y otra vez- con toda su fuerza, contra
estos hombres que les impiden derrocar y destruir al mufieco.

Muy lentamente la fila de hombres se acerca al centro de la plaza.
Algunos viejos que organizan la escena mandan cada cierto tiempo nuevos
jovenes areemplazar a sus comparieros exhaustos por la dura 'pelea’ conlos

. 'familiares’ del mufieco.

La inica ocasion en que observé personalmente este rito, tomé unos 35
minutos hasta que todoslos familiares del muerto quedaran completamente
exhaustos y sin fuerzas para echarse otra vez contra los fuertes brazos que
los mantenian a una distancia deunos dos a tres metros dela procesion y del
muieco. Tras cejar en sus intentos, su desesperacion y duelo dieron lugar a
llantos convulsivos y gritos. Fue en dicho momento, en que la procesién
habia llegado finalmente al centro de la plaza, cuando los ancianos lideres
de la ceremonia mandaron poner el muneco en el suelo y dejar libres a los
'familiares’ de éste, quienes a su vez se lanzaron sobre la figura y la
despedazaron en segundos. En esta ocasién, incluso los paquetitos de
cabellofueron destruidos. Entonces, todoslos hombres y mujeres del pueblo
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se reunieron con los deudos, en estrechos abrazos (frente a frente y colocan-
dolas manos sobre las cabezas delos otros) parauna vezmas "llorar juntos”,
consolandose mutuamente. El rito concluye a la noche siguiente, en una
ceremonia que viene a ser basicamente una repeticion de la "velada". El
sentido o fin de este impresionante rito me parece obvio. A través de €l se
ofrece una ultima ocasién a los deudos para revivir su duelo en un acto de
catarsis disefiado para liberarles para siempre de esta pesadilla.

El sentido de otros ritos uni no es en cambio tan facil de descifrar. He
hecho algunos intentos en cuanto a la "fiesta de la sachavaca” 7’ que es, sin
duda alguna, la mas famosa y espectacular entre ellos; ésta es, ademas, la
anica que por intencién y diseno conslituye una fiesta supra-local. Debido
ala poca frecuencia con que se captura una cria de sachavaca de pocos dias
de nacida, que es luego criada en el poblado de su "dueno”alo largo de dos
anos, esta fiesta se puede celebrar s6io de forma irregular y -por supuesto-
muy raras veces. Ademas, requiere de un gran esfuerzo por parte de todo la
comunidad anfitriona de la fiesta, parala elaboracién de la enorme cantidad
de comida indispensable para su exitosa celebracion.

Unas tres a seis semanas antes de la fiesta, los hombres del poblado
comienzan a "marchar" durante las tardes, circulando por la plaza del
pueblo con todas sus armas, mientras el "duefo” de la sachavaca -quien
capturd al animal- los observa sentado en unabanquilla en frente de su casa.
Tras una hora o mas, los hombres rodean la casa del "dueno”, quien les sirve
jugo de cana (xai-bata) y alguna comida. Cuando finalmente llegan los hués-
pedes, éstos son ritualmente saludados (e inmediatamente despojados de
sus armas) y se integran a estas marchas.

Unbuen dia el dueno de la sachavaca anuncia que al dia siguiente se va
matar al animal] pintado con achiote y adornado con catines. El hombre
elegido para esta honrosa tarea -siempre un pariente afin del "dueno” del
animal -apunta su flecha para que ésta inmediatamente caiga muerta.
Después, lafamiliallorasobre el animal. Finalmente, loshombresdel pueblo
se forman en filas de tres o cuatro, acercandose a la banquilla donde el
"duefo" y su familia estéan sentados, "para darle las gracias". Otro elemento
ritual en la fiesta -que dura dos dias consecutivos- es un sacrificio a Bari,
durante el cual dos filas de hombres se ponen a ambos lados de una estrecha
plaza, marcada por arena blanca, sobre la cual los lideres de ambas filas
echan un poco de jugo hecho a base de camote. Las mariposas, que por la
dulzura del jugo se acercan a esta plaza, son consideradas por los Uni como
las mensajeras de Bari, quienes vienen para chupar "su” jugo. Sin embargo,
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el centro y punto culminante de esta fiesta es un gran banquete en el que la
sachavaca descuartizada reaparece en la escena bajo diversas formas de
preparacion. Esta comida es compartida por todos hasta que no quede niun
pedazo.

Apartedelagranfiestadelasachavacaarribaesbozada, delaceremonia
de regreso simboélico de los fallecidos y del rito de iniciacién masculino, hay
muy poca ritualidad entre los Uni. No creo que esto sea casual ni resultado
de un desarrollo reciente. Se trata, simplemente, de que la practica 'ideolé-
gica'uni (susritos) estasiempre subordinada asu pensamiento, encapsulado
y concentrado en su mitologia, en la cual toda la ritualidad uni se 'explica’
como una 'invencién' mas de Bari, u otros héroes miticos. En realidad, todos
los rituales uni (especialmente la fiesta de la sachavaca), e incluso todo su
sistema de tabuies, es 'resultado’ delasinstrucciones brindadas por seres que
poseen conocimientos/ fuerza superiores a aquellos de los mismos antepa-
sados uni, acompariadas de -generalmente muy vagas- amenazas de estos
mismos seres en cuanto alos resultados del incumplimiento de sus 6rdenes.

Esta prevalencia del mito como conocimiento y pensamiento sobre el
mito como actuacion ritual se expresa también (sorprendentemente) en el
hecho de que la poca ritualidad de este grupo siempre se ha desarrollado
-hasta en la actualidad- bajo la direccién y vigilancia, mas o menos discreta,
de algunos ancianos llamados uni-tucuricu, quienes constituyen los guar-
dianes de la "pureza" de su tradiciéon ®®. La tarea de "vigilar" un ritual me
parece especialmente notable por la evidente contradiccion con el compor-
tamiento 'igualitario' delos Uni, ya que los uni-tucuricu estanlistos a criticar,
tanto verbalmente como porsu accion, alos actores de un ritual cuando éstos
no actuan "correctamente”, sin que estos dltimos tomen tal critica como
intentos de parte del guardian del ritual de mostrarse 'desigual’. El hecho es
que, en cuanto a conocimientos sobre "cémo se debe" desarrollar cierta
fiesta, los uni-tucuricu son desiguales e incluso superiores a sus paisanos y
son ademas reconocidos como tales.

Tomandoen cuenta el importante papel del conocimiento que seguimos
destacando y documentando, parece imprescindible en lo que sigue esbo-
zarlo y caracterizarlo un pocomas detalladamente. En primer lugar, se trata
de unamitologia estrictamente ‘historiografica’' en unsentido muy 'occiden-
tal'delapalabra. Esdecir, los Uni conciben unahistoria propiaque comienza
con la creacién del mundo y llega linealmente hasta nuestros dias. Como ya
hemos senalado varias veces, es el vivo recuerdo de ésta su historia lo que
constituye el corazén mismo de sus conocimientos/fuerza. Esta historia se
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divide en tres grandes 'épocas’, aunque los cambios de una a otra no
aparecen claramente definidos.

En la primera época el mundo fue creado y remodelado, de modo que
al final de la misma aparece con sus rasgos y caracteristicas actuales. Tres
eventos principales habrian caracterizado a esta época: 1) la creacion del
mundo por parte de Bari y su remodelacion por parte de "los padres de los
animales"”; 2} la creaciéon del hombre y la 'invencién' de la cultura; y 3) "la
guerra de los animales”.

Tomemos como ilustracion del pensamiento mitologico uni el mito en
queserelatalacreaciondel mundo. En él, Bari "aparece del mundo de abajo"
en la capa que por entonces todavia era un "mar" y crea la superficie del
nuevo mundo: nuestra tierra, diferente de la capa de abajo y de la de los
muertos, ubicada por encima. Arrojando algunos pedacitos de barro, Bari
formalatierrafirme, ordenandole extenderse y taparlasaguas. Luego arroja
varios pedazos de barro de diferentes colores que saca de debajo de las unas
de sus pies; asi se explica el fenémeno, claramente visible en muchas partes
del territorio uni, de capas de tierras de diferentes colores y texturas. La
primera tierra era todavia plana y demasiado fragil. Esto se demostro
claramente cuando Bari mandé un "temblor" -concebido como un "gigante"-
que intenté romperla corriendo dentro de ella. La tierra no aguanté y Bari
tuvo que "fijarla" colocando rocas y levantando cerros. Asi es como la
superficie de la nueva tierra asumi6 todas las caracteristicas de la tierra de
los actuales Uni.

Con esto concluye la actividad de Bari en la creacion del mundo y
aparecen "los padres delos animales” como actores principales. Este cambio
de actor es muy tipico de la mitologia uni, ya que estos seres -que no son
creados sino que ya 'existian' en el momento mismo de la creacién del
mundo- representan los mismos "intereses"” o "deseos" caracteristicos de sus
futuros "hijos", los animales. Ya sabemos que estos intereses o deseos
resultan directamente de los conocimientos/fuerza, y que éstos los caracte-
rizan como especies diferentes, tal como lo ensena otro conocido mito
relacionado con esta época, en el que se relata la "guerra de los animales"
confra un mago, quien se niega a compartir con ellos sus conocimientos
acerca de la agricultura.

En este mito los animales, quienes por entonces todavia tenian cuerpo
humano -aunque ya poseian los conocimientos/fuerza caracteristicos de su
especie- se convierten fisicamente en "animales” después de malar a su

213



E. H. Frank

enemigo, comerlo y pintarse con su sangre; esta "pintura” es lo que queda
hasta hoy en dia como rasgo especifico de su apariencia. Pero tal transforma-
cién no es concebida por los Uni como "castigo" por la matanza y el
canibalismo -provocados por su propio "enemigo" como consecuenciade un
acto de engario- sino como el resultado de una accién deliberada por parte
de ellos, motivada por el "deseo de vivir su naturaleza". Es decir, los
guacamayos (rojos), los principales actores del mito, matan al "enemigo” y
se pintan consu sangre "por querer volar alasramas delos altos arboles para
criar sus hijos alla"; lo mismo sucede con todos los otros animales.

El "deseo" de los