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EcocosMOLOGIA Y CHAMANISMO EN
EL AMAZONAS:

variaciones sobre un tema

Kajy ARtEM

Resumen

C ON BASE EN EL ANALISIS DE LA ETNOGRAFIA MAKUNA, ESTE ARTICULO PROVEE UNA

revision critica del celebrado modelo de la cosmologia ecoldgica tuca-
no de Reichel-Dolmatoff. Esta interpretacion del modelo tucano sugiere a
su vez una lectura alternativa de la etnografia de los jivaros. En particular,
el articulo propone el analisis comparativo de las variedades de animismo
jivaro y tucano —uno predatorio, el otro reciproco— como lo propone Desco-
la (1992). El articulo constituye una contribucién al estudio de las cosmolo-
gias sociales amazonicas y de temas como el de la predacién, la
reciprocidad y la regeneracion relacionados con ella.

Abstract

O N THE BASIS OF AN ANALYSIS OF MAKUNA ETHNOGRAPHY, THE ESSAY PROVIDES A

critical revision of Reichel-Dolmatoff’s celebrated model of Tukanoan
ecological cosmology. This reinterpretation of the Tukanoan model, in turn,
suggests an alternative reading of Jivaroan ethnography. In particular, the
essay addresses the comparative analysis of Jivaroan and Tukanoan va-
rieties of animism —one predatory, the other reciprocal- as proposed by
Descola (1992). The essay is a contribution to the study of the pervasive
themes of predation, reciprocity and regeneration in Amazonian social
cosmologies.
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N 1975, GERARDO REICHEL-DOLMATOFF DICTO EN LONDRES SU ACLA-

mada conferencia conmemorativa Huxley, publicada el afio

siguiente con el titulo “Cosmology as ecological analysis: a
view from the rain forest” (Reichel-Dolmatoff, 1976). El articulo
marco una nueva era en la etnologia de la amazonia, llamando
la atencion acerca del profundo conocimiento ecoldgico de las
cosmologias amazénicas. En el articulo propuso que la cosmo-
logia tukano y las practicas chamanicas relacionadas con la sub-
sistencia podian ser examinadas en términos ecoldgicos. En
efecto, Reichel-Dolmatoff formul6 un modelo de la cosmologia
y la adaptacion ecolégica tukano inspirada en el anélisis de sis-
temas que, en los anos siguientes, fue paradigmatico en los es-
tudios de las relaciones hombre-medio ambiente en la amazonia.

Segtn este modelo, los tukano conciben la biosfera como un
circuito de energia vital —llamada luz seminal- que emana del sol
(Padre Sol). Esta energia seminal permite el crecimiento de las
plantas y la maduracion de las frutas silvestres, haciendo que
hombres y animales se reproduzcan. Todas las formas de vida
son vistas como manifestaciones diferentes de este flujo de ener-
gia. La interaccién entre hombres y animales —la pesca y la cace-
ria— se entiende como un intercambio de energias vitales analogo
al intercambio matrimonial entre grupos exégamos. Vida animal
se intercambia por almas humanas; es decir, que para mantener el
flujo energético por cada animal muerto debe ser pagada una
vida humana. El intercambio toma asi la forma de un circuito
cerrado en el cual las almas humanas se transforman en peces y
animales de caza segtn el principio de reciprocidad directa.

Reichel-Dolmatoff ve este modelo cosmolégico como una
adaptacion a la selva pluvial del noroeste amazodnico. Las res-
tricciones alimenticias y sexuales, las practicas de prevencién
y curacién de enfermedades, y las reglas que limitan la caceria y
la pesca excesiva tienen el objetivo comun de regular el creci-
miento demografico y controlar el uso social del ambiente natu-
ral. En efecto, la cosmologia chamanica, el comportamiento social
y las préacticas econémicas forman un sistema eficiente de ma-
nejo y conservacion de recursos; un modelo del cual los tukano,
segin Reichel-Dolmatoff, son muy conscientes.

En una discusién comparativa sobre conceptos amerindios
acerca de las relaciones entre el hombre y el ambiente natural,
Philippe Descola (1992) otorga un papel crucial al modelo tukano.
Al bosquejar una teoria general de ecologia simbdlica, Descola
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introduce —o mejor, reintroduce en un sentido nuevo y agudo-
la nocién de animismo —o sistema animico—, entendiéndola como
una forma de conceptualizar la relacién entre seres humanos y
especies naturales fundamentada en el sistema de clasificacion
social. Como tal, el animismo puede ser considerado el inverso
simétrico del totemismo como sistema de clasificacién social
basado en la categorizacion de las especies naturales (Lévi-
Strauss, 1962). Mientras que el totemismo presupone una rela-
ci6én metafédrica, y por tanto, una discontinuidad conceptual entre
naturaleza y cultura, el animismo implica una continuidad so-
cial y metonimica entre los dos érdenes.

Dotando a los seres naturales con cualidades humanas y atri-
butos sociales, el animismo subyace en gran parte de las cosmo-
logias indigenas de América. Utilizando principalmente material
de su propio trabajo antropolégico entre los jivaro —achuar-y la
interpretacién etnogréfica de Reichel-Dolmatoff sobre los tuka-
no —en particular los desana—, Descola examina dos variedades
principales de sistemas animicos; uno centrado en la relaciéon
de predacion —jivaro- y el otro en la de reciprocidad —tukano-".
Segtn Descola, los jivaro y los tukano emplean esquemas opues-

tos para conceptualizar la relacién entre

I.Descola (1992: 121) también men-
ciona brevemente una tercera varie-
dad, vagamente definida, tipica de
los grupos arawak del piedemonte
andino y con base en un dualismo
cosmolégico al estilo maniqueo.

la sociedad y la naturaleza: mientras que
el modelo tukano opera segtn el princi-
pio de intercambio reciproco, el esque-
ma jivaro estd basado en un principio

de predacion, negando cualquier nocién

de reciprocidad entre hombre —cazador- y animal —presa—. Mien-
tras que la variedad tukano es concomitante con el principio de
alianza simétrica que rige el intercambio matrimonial entre gru-
pos ex6gamos, la modalidad jivaro es uniforme con la relacion
violenta y hostil que histéricamente predominé entre diferentes
grupos jivaro.

En este ensayo relacionaré material etnografico de los maku-
na, un grupo tukano del area del Pird-Parand en la amazonia
colombiana, con el modelo tukano —segtin Reichel-Dolmatoff-
y el esquema comparativo elaborado por Descola. Para evitar
entrar en una discusion de las implicaciones teéricas del mode-
lo de Descola, prefiero, y siguiendo a Croll y Parkin (1992) hablar
mas bien de ecocosmologias que de sistemas animicos. Con eco-
cosmologia me refiero a modelos cosmolégicos —como los de
los indigenas amazoénicos— que estipulan una estrecha relacién
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de continuidad y contigiiidad entre lo social y lo natural. Exa-
minaré algunas ideas makuna sobre caza, pesca y consumo de
comida animal, y como estas ideas conforman una estructura
ecocosmolégica més amplia que brinda a la gente un modelo
normativo, moral y existencial para interactuar con la naturale-
za. Inspirado por el trabajo de Reichel-Dolmatoff trataré de
mostrar no solamente que una perspectiva ecolégica contribu-
ye a la comprensién de las cosmologias amerindias —que, bési-
camente, es el argumento de Reichel-Dolmatoff-, sino también
que la cosmologia tukano estd explicitamente formulada con
base en —y en términos de— un profundo conocimiento de pro-
cesos y relaciones ecoldgicas, en especial la cadena tréfica, con-
virtiéndose asi en una ecologia del cosmos. El caso makuna,
finalmente, sugiere una revision del modelo general tukano y
sienta las bases para una reinterpretaciéon del material jivaro,
con implicaciones para el esquema comparativo de sistemas
animicos amazoénicos propuesto por Descola.

COSMOLOGIA MAKUNA,
UNA ECOLOGIA DEL COSMOS

IVIENDO EN MALOCAS MULTIFAMILIARES Y ALDEAS PEQUENAS A LO LAR-

go de la parte baja de los rios Pird-Parana y Apaporis, los

makuna subsisten del cultivo itinerante —siendo la yuca bra-
va el principal producto—, la pesca, la caceria y la recoleccion.
De conformidad con la pauta general de la cuenca amazoénica,
las mujeres son horticultoras y los hombres pescadores y caza-
dores. El centro de la vida politica tradicional es la maloca y su
dueno (iihii), el jefe o capitan del grupo que la habita. Los espe-
cialistas rituales —incluyendo dos clases de chamanes (“curado-
res del mundo”, kumua, y “payés”, yaia), cantores y bailadores—
son politicamente influyentes, debido a su conocimiento reli-
gioso y ritual. Conjuntos de malocas esparcidas, relacionadas
por parentesco y alianzas matrimoniales, forman grupos locales
y territoriales bajo la autoridad temporal de capitanes particu-
larmente prominentes.

De acuerdo con la pauta tukano, las etnias del Pira-Parana se
organizan en grupos exogamicos, cada uno con nombre propio,
idealmente asociado con una lengua distinta, una propiedad ritual
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y un territorio ancestral centrado en el lugar de nacimiento mi-
tico del ancestro primordial —la anaconda ancestral— del grupo.
Este lugar es conocido como la “casa del despertar de los ances-
tros”; al llegar la muerte, las almas de los difuntos del grupo
viajan a esta casa invisible donde, segin dicen, renacen como

2. Maximiliano Garcia, un joven
makuna con quien he tenido la
oportunidad de conversar extensa-
mente sobre el fema, sostiene que
esta afirmacién estd equivocada.
Segun él, la muerte y el nacimiento
no estdn relacionados en el pensa-
miento makuna. En el momento
de morir, el alma del difunto viaja a
la casa de los muertos (bohori wi)
ubicada en el corazén del territo-
rio makuna, en un lugar llamado
Toasaro, donde los muertos rena-
cen como gente-espiritu. En esta
casa siguen viviendo una vida dife-
rente hasta que vuelven a morir.
Durante la vida en el otro mundo,
los espiritus a veces se manifiestan
en este mundo —de los vivos— en
forma de animales —tigres, anima-
les de caza o, al final de sus vidas
como espiritus, abejas o moscas—.
Después mueren en la casa de los
muertos y “ya no queda nada”.

gente-espiritu®. La propiedad ritual de los
grupos exdégamos, concebida como las
armas y las defensas del grupo, incluye
parafernalia e instrumentos ceremoniales,
sustancias rituales —coca, tabaco, pintu-
ra roja y cera de abejas—, rezos, cantos y
un conjunto de nombres personales.

Cada grupo exdégamo forma una uni-
dad patrilineal de descendencia y se sub-
divide en clanes con nombre propio,
organizados como hermanos mayores y
menores de acuerdo con el orden de na-
cimiento. Diferentes grupos exdégamos
estan relacionados por lazos de afinidad
segun el principio de intercambio direc-
to. La forma ideal de matrimonio, como
es expresada en la ideologia agnética, es
el intercambio reciproco de mujeres en-
tre dos grupos afines. Este sistema corres-

ponde a la terminologia de parentesco dravidico que también
provee el modelo para la interaccién con los seres naturales;
una alianza imaginaria de intercambios reciprocos.

Entre los makuna, cada acto fisico tiene su complemento me-
tafisico. La caza, la pesca y la horticultura —asi como toda rutina
de trabajo u operacion practica, incluyendo el consumo cotidia-
no de alimentos— van acompanadas por rituales o actos chamani-
cos, fundamentados en la cosmologia makuna y constitutivos de
su modo de vivir. En esta cosmologia es fundamental la distin-
cion entre la realidad visible, material y cambiante, y la realidad
invisible e inmutable de las divinidades y de los espiritus ances-
trales que ellos denominan “el mundo je” —el mundo de los dioses
creadores y predadores—. Cada forma material y cada actividad
practica tienen su contraparte en el mundo je. Las formas mate-
riales y las operaciones fisicas en el mundo visible instruyen a los
seres humanos sobre la realidad oculta del mundo espiritual y la
importancia méas profunda de la existencia.
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En el discurso chamaénico, el universo makuna es construido
como una cadena tréfica de comedores y comida. Desde el pun-
to de vista de cualquier clase de seres, todos los demas son o
depredadores o presas. Asi, desde el punto de vista de los seres
humanos (masa), el universo se divide en alimento humano
(masa bare), incluyendo a todos los animales y plantas que son
alimento para los hombres, y los “comedores de hombres” (masa
bari masa), los depredadores que, segin los makuna, se alimen-
tan de seres humanos. En el idioma chamanico, la categoria de
depredadores es designada por el predador supremo, el jaguar
(vai), y la categoria de comida por el alimento prototipico hu-
mano, el pescado (wai), formando asi un sistema tripartito de
clasificacion césmica con base en la cadena alimenticia:

Comedor ——— comida/comedor —--- comida
YAI > MASA > WAI
“jaguar” - “gente” - “pescado”

Este es un universo cazador: el mundo se percibe desde el
punto de vista de hombres cazadores. Los limites del sistema se
definen, en un extremo, por los depredadores supremos —jagua-
res—, que tienen por presa a todos los seres vivos pero no son
alimento de ninguno; y, en el otro extremo, por las plantas
—pescados— que, en relaciéon con las otras clases, s6lo son ali-
mento. El nivel tré6fico intermedio —gente— comprende la mayo-
ria de seres vivos, incluyendo los seres humanos, quienes son a
la vez comedores y comida. Y como todos los animales —en su
aspecto esencial- son gente, el esquema es aplicable a cualquier
animal: desde el punto de vista de los animales de caza, los
hombres estan incluidos en la categoria de predadores, mien-
tras que plantas, frutas, semillas e insectos pertenecen a la cate-
goria de comida. La categoria de predadores supremos,
conformada por jaguares, anacondas y las principales rapaces,
también incluye a los espiritus je, convirtiendo el sistema en
una verdadera ecologia del cosmos. De la misma manera como
el cazador mata y consume a su presa, las divinidades capturan
y devoran humanos. Pero —y ésta es la clave de todo el sistema—
mediante el consumirlas almas humanas, los dioses creadores y
predadores (je biikiira) también permiten que los hombres se
reproduzcan. Analogamente, al depredar, el cazador humano
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permite que los animales de caza nazcan y se multipliquen. La
depredacion, entonces, es una forma masculina de procreacion.

Cuando un ser humano muere, el alma es devorada por los
dioses depredadores y devuelta a la casa de nacimiento del gru-
po ex6gamo, en donde los muertos renacen como personas-es-
piritu. Similarmente, cuando un cazador humano mata y consume
su presa, devuelve el espiritu del animal a su lugar de origen —la
casa de nacimiento de los animales—. Por medios chamaénicos,
permite que las especies se reproduzcan y se multipliquen. Ma-
tar para conseguir alimento, en la visién makuna, involucra un
acto de reciprocidad: la vitalidad corporal del individuo se cam-
bia por la regeneracién y la continuidad esencial de la categoria
—clan, especie-. Esto, en resumen, es la filosofia makuna de la
vida: la depredacién, reconceptualizada como intercambio, ex-
plica la muerte y vuelve comprensible la regeneracion de la vida:

YAI MASA WAI

> >

< <
Espiritus Seres Animales comestibles/
Predadores Humanos Plantas

En esta ecologia césmica, los chamanes tienen un papel cru-
cial. En sus capacidades creativas —y destructivas—, los chama-
nes (“payés”) son identificados con los espiritus depredadores
y, por tanto, se conocen como “jaguares” (yaia). Jaguares, ana-
condas y rapaces son las manifestaciones naturales de los espi-
ritus depredadores, y los chamanes son su contraparte humana.
Ellos son cazadores cosmicos, capaces de transformarse y mo-
verse libremente entre los diversos niveles y dominios del cos-
mos. Mediante sus actividades depredadoras, los cazadores
c6smicos median entre mundos diferentes y aseguran la repro-
duccién continua y ordenada de todas las clases de seres en el
€OSmos.

Los makuna describen a los animales como gente o personas
(masa). Se dice que los animales de caza y los peces tienen
pensamiento y otros atributos humanos y que viven en malocas
del bosque y de los rios —en salados, colinas y raudales—. Estas
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malocas invisibles son las casas de nacimiento de los animales,
donde ellos se retinen a bailar y a beber, procrear y multiplicarse.
En estas casas, los animales guardan sus utensilios, ornamentos
de baile, cuyas de coca, tabaco y cera de abejas —cuyas de ferti-
lidad—-. Cuando los animales merodean por el bosque o nadan en
los rios, aparecen como peces y animales de caza, pero cuando
entran en sus casas desechan sus apariencias animales, se vis-
ten con sus coronas de plumas y se convierten en gente.

Al igual que los hombres, los animales forman comunidades.
Ellos tienen cultivos y puertos en el rio, donde recogen agua y se
banan. Cada casa tiene su dueno y jefe, quien vigila y protege a
sus habitantes. Los Padres de los peces son las anacondas y las
rayas que viven en las profundidades de los rios y las lagunas. De
la misma manera, los tapires son los duefios de los animales frugi-
voros del bosque cuyas malocas son los salados. Se dice que los
animales se retinen en cada época del afio en sus casas para can-
tar, bailar, socializar e intercambiar alimentos. Cuando cantan y
bailan alli estdn procreandose y multiplicdndose en este mundo.
Los animales viven y se comportan como humanos. Sus comuni-
dades se organizan de la misma manera que las sociedades huma-
nas y la interaccion entre hombres y animales reproduce la relacion
entre diferentes grupos exégamos. De hecho, cada especie posee
una cultura propia: conocimiento y costumbres particulares por
medio de los cuales vive y mantiene una forma de vida distinta.
Todos los seres del mundo conforman asi una sociedad césmica
de gentes y comunidades diferentes e interrelacionadas entre si,
cada cual con su propia cultura. La ecocosmologia makuna surge
como una totalidad integrada —un sistema animico en el sentido
dado por Descola (1992)-.

En esta sociedad césmica los hombres y los animales estan
ligados por un pacto de reciprocidad. Los animales son tratados
como afines naturales. La relacion entre el cazador humano y su
presa animal es, por tanto, concebida y simbélicamente expresa-
da como una relacién de intercambio. La idea central de la eco-
cosmologia makuna es precisamente que la depredacion fisica es
concebida como un intercambio metafisico. Los hombres y los
animales participan en una red de intercambios reciprocos de
acuerdo con el modelo de intercambio matrimonial entre clanes
afines. Los hombres abastecen a los duenios de los animales con
alimento espiritual —coca, tabaco e incienso de cera de abejas—,
mientras que los espiritus-duenos destinan animales de caza y
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pesca para los hombres. Este intercambio es mediado por los
chamanes.

El modelo de intercambio entre cazador y presa es claramen-
te expresado en el chamanismo de caceria. La caza, en particu-
lar para la preparacion de los rituales de intercambio de alimentos
(wai btiare), involucra un elemento de negociacion activa entre
el chaman y los duefios de los animales. Para cada categoria
animal, el chaman pide al duefio alimento cultivado que en el
idioma encubierto del discurso chamanico es una metafora para
la carne. El dueiio, por su parte, pide coca y tabaco a cambio de
los animales de caza que él proporciona. Si uno reemplaza la
palabra alimento por mujeres, el pasaje provee un relato preciso
de las negociaciones que tienen lugar entre afines antes de un
intercambio matrimonial.

En suma, los makuna explicitamente se refieren al modelo
sociolégico de intercambio matrimonial al conceptualizar la in-
teraccion entre hombres —cazadores— y animales —presas—. Como
en el dominio social, esta relacién —de afinidad— tiene una di-
mensién de género: en su aspecto espiritual —-como sujetos— los
animales son masculinos —duefios—; en su aspecto fisico —-como
objetos— son femeninos —presa—. Subyacente a este modelo so-
ciolégico estd la nocién cosmolégica que vincula depredacion a
regeneracion. La muerte es necesaria para la reproduccién de la
vida. Un animal debe matarse para que otro nazca, asi como un
ser humano tiene que morir —ser devorado por los dioses— para
que otra persona pueda nacer. La perpetuacion del orden cosmi-
co, que comprende todas las variedades de gente —masa— re-
quiere la depredacién masculina asi como también la fertilidad
femenina.

La Curacién de comida
y el Manejo del mundo

ARA L.OS MAKUNA TODA LA COMIDA ES AMBIVALENTE Y PODEROSA;
da fuerza y mantiene vida pero también mata y produce
enfermedad. Las frutas silvestres, las plantas cultivadas, los pe-
ces y los animales de caza comparten las fuerzas de la creacién.
Contienen las sustancias primordiales desde que se creé el mun-
do y por medio de las cuales se recrea continuamente. Mediante
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el chamanismo —Ila curacién- de comida, los hombres makuna
convierten las sustancias potencialmente nocivas de la natura-
leza en comida vital para los humanos. Curar la comida (bare
keare) es un aspecto destacado y constante de la vida cotidiana
entre los makuna. Forma parte del proceso de preparacion de
alimentos, una contraparte masculina al proceso femenino
de cocinar. En todo momento y en cada lugar, los hombres re-
zan y soplan en silencio sobre un pedazo de alimento o una
cuya de liquido. Cada animal o planta comestible traida de la
selva o del rio se cura de esta manera antes de ser consumida.

La base conceptual y el repertorio simbélico de la curacién
se encuentran en el mito. El curador debe saber y, en su canto
silencioso, recordar el origen mitico de cada tipo de alimento.
Todos los seres vivientes existieron a partir del trabajo creativo
y de transformacién de las divinidades. En el proceso de crea-
cion, cada clase de seres recibid sus poderes particulares que les
permiten mantenerse y defenderse en su propio habitat. En el
discurso chamanico estos poderes se conceptualizan como ar-
mas 'y defensas, y son representados como instrumentos ritua-
les u otros objetos y sustancias poderosas. Cada forma de vida
tiene asi un conjunto distintivo de armas —astillas, plumas, ve-
neno, saliva, sangre, semen— que exteriorizan las fuerzas creati-
vas que le trajeron a la vida. Estos poderes son constitutivos de
la especie y definen su identidad genérica.

Soplar la comida constituye un tipo de terapia preventiva:
un medio mistico de eliminar o evadir los peligros de la comida.
Cada clase de alimento exige su curacién apropiada; los anima-
les o plantas de una parte de la selva o del rio requieren un
tratamiento diferente a los de otros sitios. La manera de curar,
sin embargo, es fundamentalmente la misma: en su mente y por
medio de su rezo silencioso, el curador saca las armas del ani-
mal o planta comestible, las ata y las devuelve a su lugar de
origen. Al hacer esto, el alma del animal o planta es devuelta a
su casa de nacimiento, permitiendo asi su renacimiento. De esta
manera, el curador protege al consumidor humano del peligro
inherente de los organismos comestibles, a la vez que asegura la
reproduccién de los mismos. Curar la comida es, entonces, un
acto regenerativo, la culminacién procreadora de la depreda-
cién masculina.

Aparte de curar la comida, que es una tarea diaria de cada hom-
bre adulto, los chamanes protectores (kumua) tienen el deber de
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fertilizar la naturaleza y asegurar la renovacién del cosmos por
medio de su labor chaménica conocida como wanore o manejo
del mundo. Al ofrecer comida espiritual —coca, tabaco e incien-
so—a los duenos de los animales, el chamén supervisa el pacto de
reciprocidad entre hombres y animales, garantizando la repro-
duccidn de las frutas silvestres, los peces y los animales de caza.
Las cuyas de coca y tabaco —las cuyas de fertilidad— que estan en
las casas de nacimiento de los animales deben ser llenadas conti-
nuamente. Mientras que el chamén desempenia su labor fertiliza-
dora, mentalmente visita estas casas, entregando a sus duefios
coca y otras ofrendas. Esta labor chamanica es concebida como
una compensacion ofrecida a los espiritus-duenos en devolucion
por sus regalos de pescado y animales de caza.

Este pacto de reciprocidad entre hombres y animales se ex-
presa claramente en las ideas sobre la enfermedad. Al dejar de
curar la comida, en particular la comida animal, la gente rehusa
a devolver las fuerzas regenerativas de los animales a sus casas
de nacimiento; en efecto, se niega a las especies su capacidad
de reproducirse. Lo mismo ocurre cuando se descuidan las ofren-
das de coca y tabaco a los duefios de los animales; un chaméan
incompetente o un payé malévolo se niegan a compensar a los
espiritus-duenos por los alimentos —animales— entregados. En
venganza, los duefios de los animales capturan almas humanas
y se las llevan a sus casas en los rios y los cerros. Esta incursién
predatoria de los espiritus animales en el mundo humano se
manifiesta como enfermedad y muerte entre la gente. Se llama
bare waja, el pago por la comida. La enfermedad, entonces, es
un castigo por una reciprocidad fallida.

MORIR Y RENACER

PARTE DE SUS MUCHOS DEBERES RITUALES EN TORNO A LA CAZA, LA

pesca y la curacion de comida, el chaméan protector (kumu)

también desempefia un papel clave en los principales rituales
del ciclo vital -nacimiento, iniciacién y muerte—. Unas observa-
ciones sobre las nociones makuna del nacimiento y la muerte
dan luz sobre su ecocosmologia y sus practicas chamanicas.

Se cree que, eventualmente, cada ser humano es capturado y
devorado por los dioses —directamente por un ataque predatorio
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divino, o indirectamente mediante las acciones de payés malva-
dos o de la venganza de los duefos de los animales-. El papel
primario del chaman es proteger a los seres humanos de los pe-
ligros inherentes a la vida y ayudarlos a evitar, mientras sea
posible, su destino definitivo e inevitable. Cuando llega la muer-
te, el alma (tisi) se separa del cuerpo y va al cielo donde habitan
los espiritus-duefios de los muertos, los iimiiara. Alli, dicen los
makuna, las divinidades —cocinan— a la persona muerta, recons-
tituyéndola como persona-espiritu en la casa del despertar del
grupo exdégamo’. Durante este proceso,

el kumu acttia en complicidad con los  3.Véase lanota 2 para una afirma-

cién diferente.

dioses; cuando ha establecido que el
alma esta irrecuperablemente separada del cuerpo, su deber es
guiarla al cielo, entregarla a los dioses y asegurar su reconstruc-
cién —su volver a despertar—. Este trabajo es llamado iisi kware
o bohori kware, literalmente botar el alma o botar la tristeza. De
hecho, las labores chamanicas en torno a la muerte pueden con-
templarse como una accién simuladora del trabajo divino de los
dioses cuando ellos capturan el alma del muerto y finalmente lo
devuelven a su casa de origen.

Al nacer, al nifio se le da el nombre de un abuelo difunto;
esto implica una nocién de continuidad espiritual entre los vi-
vos y los muertos, una transmigracién del alma entre las casas
de los vivos y la casa del despertar de los muertos. De esta ma-
nera, la muerte significa una clase de renacimiento en el mundo
espiritual mientras que el nacer, en su manifestacion fisica, se
comprende como un regreso del alma desde la casa de los muer-
tos hasta el mundo de los vivos. El nacimiento y la muerte, en-
tonces, son parajes a lo largo del viaje interminable del alma; un
proceso ciclico de construccién, deconstruccién y reconstruc-
cién de la persona humana. Desde el nacimiento hasta la inicia-
cién, el chamén progresivamente otorga al nino las armas y las
defensas para su supervivencia; a la muerte, devuelve estos po-
deres a la casa de nacimiento del clan.

La enfermedad se entiende como una disociaciéon temporal
del alma y el cuerpo, comtnmente ocasionada por el consumo
de alimentos que no han sido curados o tratados de la forma
adecuada, en particular el alimento animal. Las armas de los
animales consumidos tienen la capacidad de derrotar y superar
las defensas del consumidor humano. La enfermedad se conci-
be como un tipo de guerra entre predador y presa, comedor y
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comida, proyectada sobre el cuerpo humano y que involucra a
los chamanes y a los duefos de los animales. Con sus armas
mortales, los espiritus-duenios capturan —devoran- y se llevan
el alma humana a la casa de los animales. Hay asi una amenaza
constante de desorden y violencia depredadora entre las dife-
rentes comunidades de seres que constituyen la sociedad cés-
mica; una inestabilidad inherente al cosmos makuna que debe
ser permanentemente combatida por chamanes protectores. Las
vidas pueden robarse, los limites entre las diferentes formas de
vida se pueden violar y la integridad de cada comunidad de se-
res puede ser usurpada. El trabajo del kumu aspira justamente a
asegurar la integridad y la reproduccién de cada clase de seres 'y
cada forma de vida, teniendo en cuenta que la supervivencia
humana depende del intercambio equilibrado entre ellas.

La ecocosmologia makuna implica una sociedad césmica to-
talmente interconectada e interdependiente; los seres humanos
dependen para su supervivencia de los peces, los animales de
caza y las plantas, pero los animales y las plantas también de-
penden de los rituales y las practicas chamanicas de los hom-
bres para su reproducciéon. Mediante el trabajo metafisico del
chamaén, el canto y el baile, los hombres hacen que las plantas
silvestres produzcan pepas y frutas y que los animales se repro-
duzcan y se multipliquen en su casas, en los rios y los cerros.
Igualmente, los hombres abastecen a los dioses con comida y
dependen de ellos para su existencia corporal y para la repro-
duccioén ordenada de la sociedad. Expuesto de otra manera, los
hombres se relacionan con los animales como las divinidades
con los hombres; en relacion con los animales y las plantas, los
hombres son -y actiian como- dioses en la tierra.

Los rituales mortuorios makuna y las actividades chamani-
cas asociadas con la caceria y el consumo de animales parecen
ser variaciones sobre un tema comun: la transformacién de la
muerte en nueva vida. Cuando el chaméan o curador de comida
devuelve las armas de los animales a sus casas de nacimiento,
desempena el mismo papel ritual y busca obtener el mismo efecto
que cuando él —actuando como un dios entre humanos- devuel-
ve las almas de los muertos a sus casas del despertar, aseguran-
do la reproduccion continua de las especies —de animales en un
caso, humanos en el otro—. La curaciéon de comida es, entonces,
andloga al rito mortuorio: una deconstrucciéon de la persona
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animal en sustancia corporal y esencia espiritual para permitir
su reconstruccion subsiguiente.

Las actividades chamanicas en torno a la muerte humana,
al igual que la curacion de comida, tienen un aspecto creativo
y reconstructivo: permitir el renacer de la especie consumida.
Este aspecto importante del trabajo metafisico de chamanes y
hombres sabios es la contraparte directa de la labor reproduc-
tora de las mujeres como madres y cultivadoras. Mediante las
actividades chamanicas asociadas con la caza y la pesca, la
depredacion humana llega a ser una actividad dadora de vida.
Sin hombres que realicen los rituales mortuorios para los ani-
males —mediante la curacién de comida—, los animales no se-
rian capaces de reproducirse. Con la curaciéon de comida, los
hombres simbélicamente siembran y cultivan su alimento ani-
mal, y mediante la caza y la pesca recogen materialmente la
cosecha de sus labores chamanicas. La caza, entonces, es una
forma masculina de cultivar.

En el pensamiento makuna esta capacidad chamanica de re-
generar vida y las responsabilidades que implica, finalmente
distinguen a los seres humanos de los animales: mediante su
conocimiento y su practica chaménica los hombres aseguran la
reproduccion de las especies de las que dependen para su soste-
nimiento. Los hombres sobreviven mediante su chamanismo.
Las diferentes clases de animales saben mantenerse en sus habitat
particulares, pero solamente los hombres tienen el conocimiento
para recrear a las especies y las diversas formas de vida que los
rodean. En la ecocosmologia makuna, el universo vivo esta cons-
tituido por diferentes gentes, cada cual con su capacidad para
mantenerse y defenderse a si misma. Pero inicamente a los hom-
bres se les ha dado el conocimiento y la responsabilidad de man-
tener la totalidad —la sociedad c6smica de todos los seres vivos—.

CONSIDERACIONES COMPARATIVAS

UNQUE TENTATIVO E INCONCLUSO, EL ANTERIOR ESBOZO DE LA ECO-
cosmologia makuna tiene algunas implicaciones comparati-
vas importantes. Concuerda con el cuadro general de cosmo-
logias amazonicas, pero también desafia algunas ideas comunes
e interpretaciones establecidas. En los parrafos siguientes
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reconsideraré brevemente algunos aspectos de la etnografia tuka-
no y jivaro a la luz del caso makuna.

Las similitudes entre mi anélisis de la etnografia makuna y el
modelo tukano propuesto por Reichel-Dolmatoff son eviden-
tes. Pero hay diferencias importantes —que pertenecen a la in-
terpretaciéon mas que a los hechos— que sugieren la necesidad de
una revisién del modelo tukano en por lo menos dos aspectos
cruciales. Primero, en el modelo de Reichel-Dolmatoff, la natu-
raleza es fecundada por la luz seminal del sol. Cada especie re-
cibe del sol, directamente, la capacidad para reproducirse a si
misma. Asi, segin el modelo, lo que distingue a la naturaleza de
la sociedad es que ésta se reproduce naturalmente, mientras que
la sociedad se reproduce culturalmente por medio de las normas
de exogamia e intercambio. Mi interpretacién del caso makuna
sugiere, sin embargo, que la naturaleza es de por si estéril; por
eso, segin los makuna, la reproduccion de las formas naturales
depende del hombre y de su intervencién chamanica. En efecto,
la naturaleza como tal no existe; segiin el concepto makuna, el
mundo natural es un mundo netamente cultural, inseparable de
la sociedad humana y el ambito divino. Y asi como los animales
dependen de las actividades rituales de los hombres, los seres
humanos dependen de las facultades regenerativas de los dio-
ses, mediadas por los chamanes. El chaméan se ubica en las unio-
nes entre mundos distintos. Es en este sentido que espiritus,
hombres, animales y plantas son interdependientes: ninguna
especie o forma de vida puede existir sin las otras.

Segundo, el caso makuna pone en duda la nocién central del
modelo de Reichel-Dolmatoff en la que la energia intercambiada
entre hombres y animales toma la forma de un circuito cerrado
en el que las almas humanas se convierten en peces y animales
de caza sobre la base del principio de reciprocidad directa. La
evidencia makuna indica que las almas humanas no se convier-
ten libremente en animales. Por el contrario, es vital que no lo
hagan; los chamanes tienen, precisamente, el deber de impedir
esta conversiéon y la pérdida de almas humanas en las casas de los
animales. Cada clase de seres, incluyendo a los humanos, es vista
por los makuna como un “conjunto limitado de vidas virtuales”
(véase Taylor, 1993). En términos generales, la funcién del chaman
es asegurar la reproduccién y la identidad de cada especie y for-
ma de vida mediante sus transacciones y mediaciones con los
dioses y los duefios de los animales. El chaman canaliza y
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re-expide las energias vitales de hombres y animales en circuitos
separados: las almas humanas se convierten en futuros seres hu-
manos, mientras las almas de los animales se devuelven a las
casas de los animales con el fin de volver a nacer como animales.
Su funcién, entonces, es la de mantener separados los diferentes
mundos que juntos constituyen el cosmos. Aunque él mismo sea
capaz de trascenderlos, el chaméan es un guardian de fronteras
metafisicas y limites ontol6gicos. Los ritos mortuorios, la cura-
cion de comida, la caza y la pesca son actividades que mantienen
estas fronteras metafisicas, creando, reproduciendo y restauran-
do el orden del cosmos.

Esta revisién del modelo tukano tiene implicaciones para la
discusiéon comparativa de Descola (1992) sobre sistemas animi-
cos de la amazonia; en particular, replantea el supuesto contras-
te entre los modelos tukano y jivaro. Abriendo un espacio para
una interpretacion alternativa del material jivaro, el caso maku-
na sugiere que los sistemas tukano y jivaro son mas afines de lo
que Descola presume.

Segun Descola, un aspecto sobresaliente de la cultura jivaro
es el amplio y variado repertorio de cantos magicos (anent)
empleados por hombres y mujeres en la caceria y la horticultura
respectivamente. Los cazadores dirigen sus cantos a las Madres
de la caza con el fin de pedir su colaboraciéon para conseguir
presas. Las canciones expresan la idea de que el cazador y la
presa estan relacionados por un lazo de afinidad. Se refieren a
los animales de caza como cunados. La caceria se representa
entonces como una colaboracion entre afines, encubriendo asi
el acto de predaciéon con metaforas de intimidad afin y eufemis-
mos de complicidad. Pero lo que en verdad sucede, dice Desco-
la (1992: 119), es que el cazador jivaro se dedica a un engafno
cultural que niega el intercambio desigual que en la realidad
tiene lugar entre €l y la presa. A las Madres de caza no se les da
compensacion por las vidas tomadas por el cazador. La preda-
cion violenta por parte del cazador es “s6lo superficialmente
disfrazada por la ligera apariencia de un simbolismo de afinidad
en el que una de las partes es un donante eterno mientras la otra
nunca respeta la obligacién de dar de vuelta” (Ibidem: 120; tra-
duccién mia). Entre los jivaro, entonces, la relacién entre caza-
dor y presa es regida por una ideologia de depredacion que es la
misma negacién del intercambio reciproco.

Yo sugiero una interpretacién diferente. Descola (1994: 258)
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anota que las Madres de la caza tienen la notoria caracteristica
de ser, a la vez, depredadoras y guardianes de sus propios hijos;
ellas matan y consumen los animales mientras los protegen de
la depredacion humana. La explicacién de este hébito curioso
puede encontrarse en un mito fragmentado sobre el origen de la
caceria y los cantos de caza entre los aguaruna, un grupo jivaro
vecino, compilado por Brown (1986: 75). Segtn el mito, los hom-
bres recibieron las habilidades y los utensilios de caceria —la
cerbatana y los cantos magicos— del mico arana (Atele sp) como
confirmacién de la relacién pristina de complicidad y alianza
que una vez existié entre hombres y animales de caza. En otras
palabras, un animal de caza prototipico, el mico arafa, abastece
a los cazadores humanos con los medios de su propia muerte.

Este fragmento de mito no permite un anélisis de fondo, pero
Brown nos da una pista importante de su significado cuando él,
en otro pasaje (Ibidem: ¢5), interpreta la cerbatana como una me-
tafora de la sexualidad masculina; los cazadores aguaruna la
describen como un varén que tiene la capacidad de tener sexo
con la esposa del cazador. La cerbatana se convierte asi en un
instrumento masculino de fertilizacién y procreacién cuyo objeto
propio son los animales de caza antes que la esposa del cazador.
Atrayendo y matando al animal de caza —el canto y la cerbatana—
el predador humano realmente consuma la obligacion conyugal
entre ellos. La caza llega a ser instrumental para la reproduccion
de los animales. Como los espiritus tutelares de los animales, los
predadores humanos matan y procrean a la vez.

Esta interpretacion explicaria varios rasgos enigmaticos en
las practicas de caza entre los jivaro, apenas mencionados por
Descola (1994: 267 ss). El observa que la caza, a diferencia de la
guerra —que rompe las relaciones entre grupos afines—, mantiene
y reproduce la alianza entre animales y hombres a pesar de la
continua predacion —yo diria precisamente lo contrario: la alianza
se mantiene debido a la depredacién—. Ademas, tanto Descola
como Brown enfatizan la reserva y el formalismo que rodean
todas las actividades relacionadas con la caza, y el hecho de
que el cazador bajo ninguna circunstancia debe revelar su in-
tencién de ir a caceria. De hecho, no existe ningtin término es-
pecifico para cazar; en cambio, los jivaro usan eufemismos como
“ir a pasear por el bosque”. Descola (Ibidem: 267) anota que la
mistificacién de la intencion verdadera del cazador es vista como
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la condicién indispensable para una caceria exitosa; de otra ma-
nera la presa se asusta y se esconde.

Propongo que este habito senala el significado oculto pero
preciso de la caza como una actividad metafisica de procrea-
cién masculina. Cuando el cazador canta los anent, evocando la
intimidad mitica entre los hombres y los animales, recuerda el
propésito original de la caza. En esta perspectiva seria equivo-
cado anunciar una expedicién de caza como caza, en el sentido
propio del término, cuando efectivamente aspira a algo total-
mente diferente, también secreto y privado del dominio inter-
personal, es decir, la procreacion y la regeneracion de la vida.
Esta interpretacién encuentra apoyo en otro elemento etnogra-
fico; todos los etndgrafos de los jivaro enfatizan el cuidadoso y
ritualizado tratamiento de los animales consumidos. Después
de cada comida, los huesos de un animal muerto y cocinado se
recolectan cuidadosamente y se llevan lejos del espacio domés-
tico para que no sean profanados o destruidos por los perros.
Brown (1986: 93) anota que, entre los aguaruna, los huesos son
envueltos en hojas que forman un pequeno fajo que se tira al rio
o se entierra lejos de la casa. De igual manera, Descola comenta
que en su manejo reverente y cuidadoso de los restos, el caza-
dor jivaro no esta lejos de pagar a los animales muertos un tipo
de duelo o tltimo tributo (1994: 258).

Creo que esto es precisamente lo que ocurre. A la luz de mi
interpretacién de la curaciéon de comida entre los makuna como
un tipo de ritual mortuorio para los animales matados -y desti-
nados a ser consumidos—, la magia cazadora y el tratamiento
post mortem de los animales de caza entre los jivaro pueden
interpretarse como expresiones de una relacién socializada y
reciproca entre hombres y animales —personas humanas y per-
sonas animales— que, de hecho, es muy parecida a la que se da
entre los makuna.

Teniendo esto en cuenta, cantar llega a ser parte de un inter-
cambio con el reino animal, no solamente como medio de atraer
a las presas sino también, y mas importante, como un ofreci-
miento a los espiritus tutelares de los animales. Segtn esta in-
terpretacion, al cantar a las Madres de la caza, los hombres
recrean el pacto original de reciprocidad entre humanos y ani-
males. Y al recolectar y enterrar los huesos de los animales ca-
zados y consumidos, devuelven el alma o la esencia del animal
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a su dueno, asegurando asi la regeneracion de las especies. Le-
jos de negar el intercambio, estas practicas parecerian asegurar-
lo. Pero no se trata del tipo de intercambio que contempla
Reichel-Dolmatoff para los tukano —que anula la distincién en-
tre sociedad y naturaleza y que convierte las almas humanas en
animales de caza—, sino mas bien el de una reciprocidad seme-
jante a la de los makuna que perpetia la distincién fenomenol6-
gica entre los hombres y los animales —como gentes diferentes—
y que efecttia la recirculacién continua de energias vitales den-
tro de cada forma de vida y cada clase de seres —asi como, entre
los jivaro, la practica mortuoria y la violencia ritualizada reali-
zan la circulacion de vidas virtuales dentro del mundo humano-
(véase Taylor, 1993).

Esta interpretacién de la ideologia de caza entre los jivaro
también ilumina sus ideas y préacticas magicas en relacién con
la horticultura que, en mi opinién, son insuficientemente ex-
ploradas en la literatura. Justo como en la caza, los cantos magi-
cos cumplen un papel importante en las actividades horticolas.
Al cantar en los huertos, las mujeres hacen que los cultivos crez-
can. Los cantos identifican a la mujer cultivadora con la Madre
de las plantas (Nunkui) y a las plantas con sus hijos. Pero tam-
bién se entiende que los cantos protegen a los seres humanos
—particularmente a los ninos— del peligro que viene de las plan-
tas cultivadas, en particular los palos de la yuca, concebidos
como seres hostiles y peligrosos que amenazan a las mujeres y a
sus familias. Los hijos vegetales son devoradores de almas y chu-
padores de sangre. Cultivar, entonces, se construye simbdlica-
mente como una actividad a la vez procreadora y depredadora
que tiene sus paralelos més cercanos con las antiguas practicas
de guerra y de reduccién de cabezas.

En esta perspectiva, es tentador interpretar las elaboraciones
ideologicas sobre la caza y la horticultura entre los jivaro como
transformaciones de un solo tema subyacente que identifica la
depredacién con la procreacién. Cultivar entre ellos parece ser
un tipo femenino de caceria —o, quizd, de reducciéon de cabe-
zas—, asi como, entre los makuna, la caza podria interpretarse
como una forma masculina de cultivar. La depredacién y la pro-
creacion aparecen como aspectos diferentes del mismo proce-
so. De forma diferente, cultivar y cazar son medios por los cuales
los seres humanos permiten que las plantas y los animales pro-
creen y se reproduzcan.
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El marco comparativo podria expandirse y los casos multi-

plicarse. La evidencia sefiala en la misma direccién. Los temas
de depredacién y venganza, reciprocidad y renovacién saturan
las ecocosmologias indigenas del Amazonas y se combinan para
sugerir una estructura conceptual que une a una amplia gama de
grupos socialmente disparejos y geograficamente apartados (cfr.,

por ejemplo, Crocker, 198; Overing, 1993;
Viveiros de Castro, 1992). Aunque varian
en forma y expresién de un grupo a otro,
las representaciones de las relaciones hom-
bre-naturaleza parecen ser transformacio-
nes de un modelo fundamental y genérico,
una estructura permutable y distintiva-
mente amazoénica que esta lejos todavia

4.Sin embargo, las representacio-
nes culturales de depredacién
como intercambio y las nociones
de la enfermedad como una ven-
ganza de la naturaleza, tienen una
extensiéon mucho mds alld de la
regién amazénica y son, de he-
cho, comunes entre pueblos indi-
genas en todo el mundo; cfr., por
ejemplo, la discusién comparativa

de ser explorada a fondo+*. de Bloch (1992).
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Andes en noviembre 1998.
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