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Résumé

Notre recherche a comme intérét principal [’étude de l’adaptation du chamanisme indigene aux
exigences du monde modeme. On a travaillé a Pucallpa (ville de I’Amazonie péruvienne) avec un
chaman Shipibo-Conibo qui soigne des patients de différentes origines culturelles (indigénes, métis
rurales et urbaines, limefios, étrangers). Il est une personne qui emploie des techniques et des
connaissances du chamanisme de son peuple en méme temps que ceux de la biomédecine, de
’acupuncture, du reiki, du yoga, etc. Pendant quatre mois on a fait des visites quotidiennes au chaman,
a ses patients ainsi qu’a d’autres chamans de la zone. Nos sources primaires ont été des entrevues semi-
structurées et de ’observation participante des séances thérapeutiques. On est arrivé a la conclusion que
pour comprendre I’évolution du chamanisme il est nécessaire de le situer comme une sorte de
connaissance créée toujours par la somme d’ingrédients culturellement hétérogénes (et apparemment
contradictoires) qui prend des sens différents selon le contexte. En plus, on a été témoin du fait que les
catégories et les pratiques varient ou s’adaptent a la culture de chaque patient. C’est pour ¢a qu’un
intérét primordial du chaman est le management du plus grand nombre de voix et de registres possibles,
ce qui le situe, dans le contexte actuel d'échange accéléré entre cultures et de la pénétration du global
dans le local et du local dans le global, comme médiateur et agent des changements a I’intérieur de son

groupe culturel.

Mots-clés : Shipibo-Conibo, chamanisme, changement socio-culturel, Pucallpa, Pérou.



Abstract

The main interest of our research was the study of the adaptation of indigenous shamanism to the
demands of the modern world. We worked with a Shipibo-Conibo shaman who treats patients in
Pucallpa (an Amazonian Peruvian city) who come from very different cultural backgrounds
(indigenous, rural and urban mestizos, limefios, foreigners). He employs techniques and knowledge
coming from Shipibo-Conibo shamanic tradition as well as biomedicine, acupuncture, reiki, yoga,
etc. During four months, we interviewed (in a semi-structured way) the shaman, his patients and
other shamans working in the same city, and did participant observation of the therapeutic sessions.
We concluded that to understand the evolution of shamanism, it is necessary to consider it as a type
of knowledge which is created always by the sum of culturally heterogeneous ingredients (and
seemingly contradictory) which take different meanings according to the context. Furthermore, we
have witnessed that its categories and practices change or are adapted to every patient's
culture. This explains the shaman’s main interest of handling the biggest number of possible voices
and records, which places him, in the current context of intensive cultural exchange and
of penetration of the global in the local and vice versa, as mediator and agent of changes inside his

cultural group.

Keywords : Shipibo-Conibo, shamanism, Socio-cultural change, Pucallpa, Peru.



Resumen

Nuestra investigacion tiene como interés principal el estudio de la adaptacion del chamanismo
indigena a las exigencias del mundo moderno. Se trabajé con un chaman de origen Shipibo-Conibo
que atiende en Pucallpa una clientela de muy variado origen cultural (indigenas, mestizos rurales y
urbanos, limefios, extranjeros). Es una persona que emplea técnicas y conocimientos del
chamanismo de su pueblo a su vez que aquellos provenientes de la biomedicina, acupuntura, reiki,
yoga, etc. Durante cuatro meses efectuamos visitas diarias al chaméan del estudio y a sus pacientes
asi como a otros chamanes de la zona, siendo nuestras fuentes primarias entrevistas
semiestructuradas y observacion participante de sesiones terapéuticas. Llegamos a la conclusion que
para entender la evolucion del chamanismo es necesario situarlo como un tipo de conocimiento
creado siempre por la suma de ingredientes culturalmente heterogéneos (y aparentemente
contradictorios) que toma diferentes significados segun el contexto. Es mas, hemos sido testigos
que las categorias y las practicas varian o se adaptan a la cultura de cada paciente. Por eso un interés
primordial del chaman es manejar el mayor numero de voces o registros posibles. Esto lo sitia en el
contexto actual de intercambio acelerado de culturas y de la penetracion de lo global en lo local y de

lo local en lo global, como mediador y agente de los cambios al interior de su grupo cultural.

Palabras claves: Shipibo-Conibo, chamanismo. cambio socio-cultural, Pucallpa, Peru.
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INTRODUCCION

El chamanismo es una practica extendida en la Amazonia Peruana. Podemos encontrar practicas
chamanicas en las poblaciones indigenas pero también en las poblaciones mestizas de medio urbano o

rural.

Aunque el chamanismo amazonico tiene un origen prehispanico no queda exento de una gran
influencia de la civilizacion occidental. Varios autores han mostrado que la ideologia indigena
subyacente a esta practica ha recogido importantes elementos de la religion catdlica, de la magia y de
practicas curanderiles europeas, de conocimientos de la ciencia biomédica e incluso de creencias y

practicas inspiradas en los movimientos de la “Nueva Era”.

En los grandes centros urbanos de la Amazonia como Pucallpa (el lugar de nuestro trabajo de campo),
el grueso de la poblacion es de origen mestizo. Es el caso también de la mayor parte de los chamanes y

sus clientelas.

Varios autores han trabajado el tema del chamanismo en la regiéon amazonica. La mayor parte de ellos
se han aproximado a las practicas indigenas. Los primeros trabajos han sido descripciones de practicas
chamanicas encuadradas en etnografias mas amplias de grupos indigenas. Una excepcion es el recuento
de Métraux (1967) de las practicas chamanicas de diferentes poblaciones de la América del Sur. Si bien
han habido algunos trabajos sobre el chamanismo urbano amazonico, este dominio permanece ain

relativamente virgen.

Los estudios sobre el chamanismo se han dirigido casi exclusivamente a los chamanes. Generalmente,
después de una descripcion de su cosmologia, sus rituales y sus teorias sobre la enfermedad y la terapia,
se han centrado en analizar diferentes aspectos como el rol y la naturaleza de la ingestion de
alucinogenos y los estados alterados de conciencia (Hamer 1973, Dobkin 1971, Naranjo 1973) o la
funcion social y politica del chaman (Santos Granero 1991, Chaumeil 1998, Taussig 1987, Overing
1993). Dobkin (1972) intenté explicar las causas sociales de la creencia en la brujeria en Iquitos pero su

explicacion se centro demasiado en los aspectos socio-economicos.



En las ciudades de la Amazonia peruana existen varios especialistas de la llamada medicina tradicional.
Regan (1993) hizo una clasificaciéon de ellos, considerando los tres tipos mas importantes: los
oracionistas, los rosacrucistas 'y los vegetalistas. El chaman con el que vamos a trabajar pertenece a

este ultimo grupo.

El nombre vegetalista hace alusion a las plantas con las que este especialista cura. La planta mas
importante es sin duda el ayahuasca con la que se elabora una bebida alucindgena que es tomada por el
curandero y frecuentemente también por el paciente. Se cree que esta bebida brinda la posibilidad de
ingresar a los mundos sobrenaturales normalmente inaccesibles y actuar en ellos, que brinda la
posibilidad de ver a la distancia hacia cualquier lugar y ayuda también viajar en el tiempo (pasado y

futuro).

La ideologia que acompaiia esta practica admite la existencia de otros mundos distinto al de la
experiencia cotidiana. Estos mundos estan poblados de espiritus que interactiian también con nuestro
mundo. Estos espiritus pueden ser los duefios o madres de las plantas, animales o fendomenos
geograficos (lagos, rios, montaiias, etc.); o sino espiritus de los muertos; o espiritus superiores benignos
o malignos (demonios, angeles, santos, etc.). Ciertas enfermedades se explican por la accién de estos

personajes en nuestro mundo y la cura depende de las posibilidades del curandero de influir en ellos.

Nuestra investigacion tiene como interés principal el estudio de la adaptacion del chamanismo a las
exigencias del mundo moderno. Se trabajo con Guillermo Arévalo', un chaman de origen nativo
(Shipibo-Conibo) que tiene su consultorio en la ciudad de Pucallpa y atiende una clientela de muy
variado origen cultural (indigenas, mestizos rurales, mestizos urbanos, limefios, extranjeros). Es una
persona que emplea técnicas y conocimientos del chamanismo de su pueblo a su vez que otros
aprendizajes. Hay que tomar en cuenta que estudio enfermeria y es un constante estudiante de todo
tipo de técnicas (ha participado en cursos diversos incluyendo acupuntura, reiki, yoga, meditacion,
aromaterapia, etc.). A su vez, este chaman es un personaje muy famoso a nivel internacional: realiza

constantes viajes a diversos lugares de Europa y Norte América para dictar conferencias o realizar

| Este es su nombre real Lo ponemos a pedido del propio chaman. Su nombre Shipibo es Questembetsa
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sesiones terapéuticas, ha sido y es director de una serie de proyectos de investigacion e intervencion
manejando fondos internacionales, ha escrito libros y articulos de difusion cientifica, ha sido
visitado por muchos investigadores e incluso se han hecho al menos tres peliculas en torno a sus

practicas’.

Ante un chaman con este bagaje en nuestra investigacion empezamos por preguntarnos: ;cuales son
los factores que estan en juego para la permanencia de una practica de origen nativo entre gente de
otras culturas? ;cuales son los aspectos socioculturales e idiosincraticos que motivan la asistencia a
esos rituales y practicas? ;se comparte la ideologia chamanica o los aspectos simbolicos? el
chaman se adapta al tipo de cultura de donde proviene el paciente o mantiene un mismo modelo
terapéutico para todos? Partimos de la hipdtesis que los puntos de vista del paciente en relacién a la
enfermedad podrian influenciar las actitudes posteriores del chaman y de este modo el tipo de terapia

que el podria adoptar.

Si bien el chaman es un personaje bastante conocido, al haber escrito algunos articulos o libros y al
haberse escrito o filmado sobre €1, en todos los casos lo que aparece son fragmentos de sus practicas
o concepciones, nunca una descripcion o analisis del conjunto, como es el interés de este
documento. Mucho menos existe un abordaje de la adaptacion de su chamanismo a las exigencias
contemporaneas o un analisis del mismo a la luz de la bibliografia existente sobre chamanismo
amazonico o Shipibo-Conibo. Como anexo a este documento colocaremos un breve resumen de lo

producido por Guillermo o en torno a él.

Este documento empieza por una breve descripcion de la metodologia empleada, continua con el
marco descriptivo y conceptual que situa al fendémeno. Se hablara del contexto sociocultural (nativo
y mestizo) de la zona, del contexto del chamanismo indigena actual y urbano. Posteriormente
exploraremos algunas caracteristicas de la cultura Shipibo-Conibo particularmente de los aspectos
vinculados a la practica chamanica: cosmologia, etiologia, nosologia y terapéutica, tratando de

situar los recuentos de misioneros, exploradores y etndgrafos en su contexto histérico particular. El

2 Una de ellas fue de ficcion (Blueberry, Francia, Jan Kounen) y no es unicamente sobre su practica. El aparece en
algunas partes de la pelicula. Las otras son documentales, uno frances (Otros Mundos, Jan Kounen) y otro canadiense (Le
Voyage de Charlie, de Stephane Begoin), en ellos si es personaje pincipal



pentltimo capitulo estd destinado a describir las concepciones y practicas del chamanismo
particular de Guillermo Arévalo, empezando por una breve descripcion bibliografica. Finalmente,
terminamos el texto con una discusion de lo encontrado en nuestra investigacion, intentando

responder a las preguntas planteadas en esta introduccion.
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CAPITULO 1: METODOLOGIA

La primera parte del estudio consistio en una exhaustiva revision bibliografica de la literatura
existente efectuada en Montreal y en Lima en el afio 1995’ previa la visita de campo y que gir6 en

torno a los siguientes temas:

- Historia de la region Ucayali, de la ciudad de Pucallpa y del pueblo Shipibo-Conibo.

- Bibliografia general de chamanismo, basicamente literatura antropologica.

- Estudios sobre chamanismo amazonico. Ya sea urbano o rural, ya sea mestizo o
indigena.

- Estudios sobre la cultura Shipibo-Conibo, haciendo un énfasis en aspectos relacionados
al chamanismo.

- Estudios generales sobre eficacia terapéutica, basicamente literatura de antropologia

meédica’.

El trabajo de campo se realizé entre enero y abril de 1996 en la ciudad de Pucallpa y en Yarina,
distrito que pertenece actualmente al gran conglomerado urbano de Pucallpa y que fue
anteriormente una aldea Shipibo-Conibo. En ese lugar se situa la vivienda de Guillermo Arévalo.
Vivi en la zona durante cuatro meses, lo que me permiti¢ visitar diariamente al chaman y

regularmente a sus pacientes y a otros curanderos vegetalistas que laboran en la ciudad.

Las fuentes primarias del estudio fueron entrevistas semiestructuradas y observacion participante de
sesiones terapéuticas. En el primer caso se partia de una guia que comprendia diversos temas de
interés del estudio pero existia mucha libertad a la hora de la interaccion con los entrevistados, lo
que permitia que se exploren nuevos temas o se profundicen aquellos que aparecian mas

interesantes. Todas las entrevistas fueron grabadas, transcritas y luego analizadas con la ayuda de

3 Muchos afios pasaron hasta que se concluyera la redaccion de la memoria. He debido revisar a lo largo de estos afios la
literatura nueva producida en torno a los temas de interes del estudio

4 En un principio tenia el interes de explorar el tema de [a eficacia terapeutica de Guillermo. Posteriormente desisti de
profundizar en ese terreno debido a que complejizaba mi trabajo Ya en campo me percate que abordar la adaptacion del



los paquetes informaticos Ethnograph y Atlas ti". Las entrevistas fueron hechas en espafiol inclusive
a Guillermo Arévalo y a otros informantes que tienen como lengua materna el Shipibo-Conibo. La
duracion fue bastante variada, llegando a durar como maximo alrededor de tres horas y como
minimo alrededor de media hora. En el caso de la observacion participante, se registraron algunas
grabaciones de segementos de los rituales, basicamente los cantos terapéuticos, se anotaron a su vez

diversas observaciones en libretas de campo.
A continuacion haremos una lista de las fuentes primarias y luego una breve descripcion de ellas:
Entrevistas semiestructuradas con Guillermo Arévalo.

Entrevistas semiestructuradas a un grupo de doce pacientes adultos.

Entrevistas semiestructuradas con siete chamanes de la ciudad de Pucallpa.

O 0w >

Observacion participante de sesiones terapéuticas de Guillermo y de otros chamanes de la zona.

A. Entrevistas semiestructuradas con Guillermo Arévalo’

El informante principal fue Guillermo Arévalo. Las entrevistas giraron en torno a seis puntos

principales:

Su historia de vida. Entre otras: ;Como se adquieren los conocimientos desde el inicio y a lo largo
de todo el ejercicio curanderil? jEn su familia le ensefiaron a tener confianza en el curanderismo?
Razones a las que atribuye su incursion en ese campo. ;Cualquiera puede llegar a serlo o existen

condiciones innatas?

chamanismo de Guillermo a las exigencias del mundo actual era un tema lo suficientemente interesante para centrar el
trabajo de memoria

5 Del mismo modo, se utilizaron estos paquetes para el analisis de la literatura recopilada

6 Cabe sefialar que en el afio 2004, ocho afios despues del trabajo de campo, realizamos una entrevista final en la cual nos
enteramos de algunas novedades en su trayectoria y aclaramos muchos puntos que pecibiamos dudosos en nuestra revision
de las entrevistas anteriores



Teoria de la enfermedad y terapéutica. Ademas de sus nociones etiologicas y noseoldgicas se
busco identificar: Tipos de enfermedades que cura y que no cura. ;Cuéando es preferible la medicina
occidental a su medicina y cuando es preferible su medicina a la medicina occidental? Percepcion
de la medicina occidental y actitud en relacion a la colaboracion con la medicina tradicional. Si es
posible, estrategias de colaboracidon. Sobre terapéutica se explord entre otras cosas: ;Quiénes
intervienen en la terapia? ;El solo o tiene colaboradores? ;Qué significa disposicion del paciente?
(El paciente tiene alguna participacion? ;Es importante? ;Cudles son los procedimientos que el
curandero utiliza tanto en el diagndstico como en la cura propiamente dicha? ;Varia este
procedimiento segln las enfermedades? ;Qué significan cada una de las acciones que realiza?
Ademas, en torno a la clasificacién de curanderos: ;Existen categorias entre los curanderos?,
jcuales son? ;Como se accede a esas categorias? ;Qué condiciones tiene que cumplir el curandero
para acceder? ;Quién las conoce? ;Se difunde eso entre la gente? ;Son preferibles los curanderos
nativos o los mestizos? ;Existe alguna region o alguna cultura que se caracterice por tener buenos o
malos curanderos? ;Existen especialidades entre los curanderos segin su origen cultural? ;Existe
una diferencia clara entre brujo y curandero? ;El curandero retorna el mal al brujo que hizo el

dafio? ;El mismo es también acusado de brujo?

Simbolismo y aspectos religiosos que rodean la prictica chamanica. Entre otras cosas: ;Como
esta constituido el mundo de los espiritus? ;Cuales son las jerarquias y qué tipo de contacto tienen o
pueden tener con los hombres? ;Qué tipos de espiritus lo ayudan en la terapia? ;Existen espiritus
buenos y malos? ;Existe ambivalencia? ;Cudl es el papel de los simbolos de la religion catolica u

otros simbolos externos al mundo shipibo? ;Se llegan a emplear?

El procedimiento, proceso y resultado terapéutico en cada uno de los pacientes cuyos casos
fueron estudiados. Después de la primera sesion indagamos en torno al diagndstico y las razones del
mismo, su evaluacion de las posibilidades de cura, del curso que iria a tomar la enfermedad y del
camino que pensaba recorrer para curarla. Antes y después de cada sesion siguiente averiguabamos su
percepcion de la evolucion de la terapia y de la enfermedad asi como las razones de sus

procedimientos. Finalizado el proceso terapéutico indagabamos sobre su percepcion del resultado.



Algunos aspectos socioculturales de la poblacion de la zona y de los pacientes que se acercan a

I3

él.

B. Entrevistas semiestructuradas a un grupo de doce pacientes adultos.

Se hicieron entrevistas con doce pacientes adultos de Guillermo, desde el inicio hasta el final de las
terapias, en torno al procedimiento, proceso y resultado terapéutico experimentado. Se intent6 hacer
una muestra culturalmente variada que pudiera reflejar los diferentes publicos con los que trabajaba
el chaman. Se entrevistaron a tres personas de origen extranjero, a cuatro mestizos de la ciudad de
Pucallpa, a dos limefios, a tres Shipo-Conibo. Las entrevistas fueron relatos de enfermedad aunque
abarcaron algunos aspectos de la vida de los pacientes que se podrian vincular con la aparicion y la
evolucion de la enfermedad aunque no se llegaron a realizar historias de vida propiamente dichas.

Uno de los intereses del estudio era comparar lo discursos de estos diferentes tipos de pacientes.

Indagamos desde la primera sesion el diagndstico que €l mismo se daba, la historia de su enfermedad,
las diferentes razones que lo habian conducido al chaman, su disposicion hacia la enfermedad, su
percepcion de la evolucion de la misma y de la terapia. Se hicieron entrevistas antes y depués de cada
sesion terapéutica. Terminada la terapia también se le entrevistd para conocer su evaluacion final del
proceso vivido. Del mismo modo, a lo largo de las entrevistas se le pidieron datos biograficos
pertinentes al estudio incluyendo episodios de enfermedad anteriores y percepciones en torno al mundo
magico-religioso (en particular su creencia en el mundo de los espiritus y simbolos del chaman asi

como sobre la religion en general).

Se indago sobre el estado de la persona previo a la enfermedad. Situandolo dentro de su entorno. Es
decir no solo como se encontraba fisicamente sino se abordan aspectos emocionales y psicosociales

(relaciones familiares, problemas laborales, de pareja, relacionales a mayor escala).

Se explord también la identificacion de signos de la enfermedad. ;Qué signos se identificaron en un
principio?, ,;variaron estos sintomas? Causas de la enfermedad. Evolucion de las causas.
Interpretaciones varias a lo largo del proceso. Acciones emprendidas para solucionar el problema.

Tanto de él como de los miembros, incluyendo la terapia del curandero (procedimiento terapéutico).



Motivos de decision de la terapia con ese curandero. Dentro de la terapia, ;qué acciones le han

causado mayor impacto o a que acciones atribuye la posibilidad de cura?

Se abordo también la percepcion en torno al curandero. Interpretacion del resultado. Idea que tienen
del chaman. Ideas en torno al trabajo, a la terapia. Experiencia lograda o alcanzada. Estrategias y

discursos empleados por el chaman para los diferentes tipos de asistentes.
C. Entrevistas semiestructuradas con siete chamanes de la ciudad de Pucallpa.

Para entender mejor el contexto del chamanismo urbano de Pucallpa en la primera etapa de trabajo
de campo decidimos hacer un recorrido por diversos chamanes. Finalmente entrevistamos a siete de
origen mestizo, que practicaban el vegetalismo, la misma especialidad de Guillermo. Estos fueron
elegidos al azar en base a una indagacion por curanderos famosos a diversos pobladores de la
ciudad. Estas entrevistas, que fueron breves en comparacion con las efectuadas a los dos tipos de
informantes anteriores, se centraron en aspectos generales de la cosmologia, el aprendizaje

chamanico, la etiologia, la nosologia y la terapéutica.

D. Obse;}'aci()n participante de sesiones terapéuticas de Guillermo y de otros chamanes de la

zona.

Se realizé la observacion de las diversas sesiones terapéuticas que experimentaron los pacientes a
los que les hicimos un seguimiento. Esto implicé la asistencia diaria a las sesiones casi

ininterrumpidamente durante los cuatro meses de trabajo de campo.

Del mismo modo, se pudo asistir a una o dos sesiones terapéuticas de otros tres chamanes mestizos

de Pucallpa que estan dentro del grupo de los que fueron entrevistados.

Debemos sefialar finalmente que en nuestro analisis y redaccion existe una desproporcion evidente
respecto al trato otorgado a cada uno de nuestros informantes. Habiendo privilegiado lo encontrado

en las entrevistas (y observacion participante) de Guillermo Arevalo y poniendo un menor énfasis
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en lo trabajado con los demas. Esto se debe a que posteriormente consideramos que el estudio de la
adaptacion del chamanismo de Guillermo a las exigencias contemporaneas implicaba sobre todo
profundizar en sus discursos y préacticas y en situarlos en el contexto sociocultural de la zona y en
particular del chamanismo Shipibo-Conibo tal como nos lo mostraba la literatura existente. Por otro
lado, las entrevistas con pacientes abordan en buena parte el estudio de la eficacia terapéutica
siendo este tema abandonado posteriormente en nuestro analisis como sefialaramos anteriormente.
Lo explorado con los otros chamanes de la zona aparece en la seccion de chamanismo urbano

amazonico en medio de una revision de la literatura sobre el tema.

El marco conceptual y la discusion tedrica del trabajo se encuentran en capitulos posteriores, sobre
todo los que tratan de chamanismo (sea el marco general, el amazonico, el urbano y el Shipibo-

Conibo), y el capitulo final de discusion.



CAPITULO 2: BREVE RESENA HISTORICA DEL PUEBLO SHIPIBO-CONIBO Y DE LA
ZONA DE PUCALLPA

El grupo étnico Shipibo-Conibo, perteneciente a la familia lingiistica Pano, se encuentra ubicado en
la selva central del Peru (selva baja), en los departamentos de Ucayali y Loreto (Cardenas 1989). La
poblacion se localiza en el rio Ucayali y en sus principales afluentes (Pisqui, Calleria y Aguaytia) y

a orilla de los rios Tamaya y Yarina (Heath 1980).

Donald Lathrap (1970, 1976) afirma que los Pano, grupo ancestral de los Shipibo, penetraron la
zona sur de la cuenca del Ucayali Central alrededor de los afios 800 d.C, desde el sudeste (la parte
alta del rio Madeira en el rio Madre de Dios y el rio Guapote). Desde ese entonces, se dividieron en
distintas tribus con lenguaje propio. Hoy dia hay seis tribus interfluviales: Los Cashibo, Mayoruna,
Remo, Maspo, Amahuaca y Capanahua. Sdlo tres son riberefios: los Shetebo, los Shipibo y los
Conibo.

Se considera que rio arriba de la ciudad de Pucallpa, capital del departamento de Ucayali, pasando
Masisea hasta Bolognesi, esta el territorio de los Conibo, y rio debajo de Pucallpa hasta Orellana,
queda el de los Shipibo. Sin embargo, actualmente hay comunidades de ambos grupos en las dos
areas del rio y los Shipibo-Conibo conforman una etnia unificada. Otro de los antiguos grupos Pano
de la zona, los Shetebo que vivian de Contamana rio abajo en el Ucayali se encuentran actualmente
integrados a los Shipibo y una gran parte de sus descendientes se han mezclado con gentes de este
grupo (Heath 1980). En el lenguaje popular mestizo de la zona los grupos Pano del Ucayali son
denominados simplemente Chamas y algunos autores, como veremos en algunas citas, los llaman
de ese modo. Sin embargo, los propios indigenas no aceptan esta denominacion porque la

consideran insultante (Karsten 1955).

Desde el siglo XVII se tiene noticia de los Shipibo y de los Conibo. A partir de ese siglo ingresaron
los misioneros espaiioles acompafiados de contingentes de soldados. Los franciscanos desde su
sede, el convento de Santa Rosa de Ocopa en Junin, fueron los primeros en ingresar en territorio

Shipibo-Conibo y fueron los que permanecieron durante mayor tiempo en la zona, desde los



primeros afios de exploracion hasta la actualidad. Los jesuitas también, desde su centro de
operaciones en Maynas, alcanzaron a tener una gran influencia entre los indigenas durante el primer
siglo de las misiones hasta que fueron expulsados de tierras espafiolas en 1767. Otras
congregaciones que compitieron por ingresar a evangelizar esas tierras como los agustinos y los

dominicos tuvieron una influencia minima.

Los primeros contactos entre los siglos XVII y XVIII fueron muy intermitentes. Jesuitas y
franciscanos intentaban establecer misiones pero a los pocos afios eran generalmente atacadas por
los propios indios y terminaban con la exterminacion o huida de los misioneros. A pesar de tantos
ataques, ellos fueron muy persistentes y generalmente regresaban al poco tiempo aunque en algunas
ocasiones su ausencia se prolongo por varias décadas. Esta intermitencia del contacto hace pensar a
Cardenas (1989) que en los primeros siglos de penetracion misionera se produjo sélo una parcial
conversion al catolicismo. Es de destacar, por otro lado, que casi no hubo presencia de la sociedad
peruana aparte de las misiones en esa zona hasta por lo menos principios del siglo XIX (Ortiz 1984-
1986).

El primer contacto de religiosos (en este caso franciscanos) que tenemos documentado para los
Shipibo data de 1657 (Amich 1854: 29 citado por Steward 1948). Las primeras misiones formadas
fueron rapidamente expulsadas por los propios indigenas. No obstante, Maroni (1889-92, citado
también por Steward 1948) menciona que en 1670 los Shipibo se unieron voluntariamente a la
Misidn de Santiago en el Huallaga aunque sefiala asimismo que en 1680 muchos de ellos ya habian

muerto de viruela.

Segun Chantre y Herrera (1901), citado por Steward (1948), el primer contacto con los blancos que
tuvieron los Conibo fue probablemente en 1682 cuando estos indigenas visitaron la parte mas baja
del rio Huallaga y dejaron algunos de sus jovenes en la mision de Santiago’. Steward menciona que

en una carrera para establecer la primera mision Conibo, el pueblo Pano del Ucayali mas numeroso

7 Steward (1948) sefiala que los Conibo tenian sus poblados originarios en el rio Pachitea y en el Ucayali de manera no
uniforme o accidentada Su poblacion original en la boca del Pachitea fue calculada en esa epoca en 2,000 El autor dice
tambien que en el primer momento del contacto, los Conibo dominaban otras tribus para saquearlas o conseguir esclavos e
intercambiaban a éstos por herramientas de acero con los Cocama del Ucayali Bajo pero fueron amigables con los
espaifioles, parcialmente debido al deseo de obtener herramientas de acero
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y poderoso (Waisbard et al. 1959), los franciscanos bajaron por el rio Tambo y los jesuitas
ascendieron por el Ucayali. El padre franciscano Biedma fundé San Miguel en 1685 en la boca del
rio Pachitea, pero luego al regresar de Lima (a donde fue a buscar mas gente para evangelizar ese
territorio) un afio después se encontroé que los padres jesuitas habian fundado alli una mision (San
Francisco Xavier) acompaiiados de un grupo de Setebo®. Sin embargo, los franciscanos formaron
otra misién con otro pueblo Conibo que les pide quedarse, San Jos€, a medio camino de la union del

Tambo y el Urubamba y la boca del Pachitea’.

Myers (1974) sefiala que en un periodo de doce afios los jesuitas fundaron nueve pueblos y
realizaron alrededor de 40 incursiones en el interior del territorio. Sin embargo, en 1695 y 1698"
los Conibo protagonizaron revueltas que terminaron con la masacre de los espafioles, retornando los
indios a su anterior modo de vida por un tiempo. Los franciscanos sufrieron similar suerte. Morin

(1973), narra que en 1687 fueron exterminados.

Steward (1948) afirma que alrededor de 1704 todas las misiones se extinguieron en la region y que
poco fue hecho por los religiosos en 50 afios. Los franciscanos volvieron a establecer contacto con
los Conibo en 1736 (Myers 1974) pero fueron también asesinados (Morin 1973). Algunos afios
después volvieron a entrar al Ucayali por las partes nortefias de la Pampa de Sacramento hasta el rio
Manoa donde establecieron puestos en tierra de los Setebo. De alli se dirigieron hacia el sur a
evangelizar a los Shipibo y finalmente alcanzaron a los Conibo, quienes de nuevo los expulsaron

(Myers 1974).

Myers afirma también que en la década de 1750 los misioneros entraron varias veces a la Pampa de
Sacramento y a las partes altas del Huallaga y el Ucayali pero nunca encontraron a nadie''. Sin

embargo, para Morin (1973), la selva estuvo cerrada a la penetracion blanca de 1742 a 1761 debido

8 Morin (1973) sefiala que los jesuitas miraban la presencia franciscana en el Ucayali como un serio obstaculo a su
estrategia misionera.

9 Izaguirre (1922-29), menciona que en 1687, un edicto real delimita los territorios respectivos de las dos ordenes Los
jesuitas conservan San Francisco Xavier y el Bajo Ucayali, mientras que los franciscanos operan en el Alto Ucayali. En
1767, cuando fueron expulsados los jesuitas, los franciscanos tomaron los territorios que les correspondieron a aquellos

10 Esta vez con el apoyo de otros grupos indigenas: Piro, Campa, Shipibo, Manamabobo y Mananamabua

11 Sin embargo, al ingresar al Alto Aguaytia en 1757 contactaron a los Cashibo quienes los expulsaron.



14

a la rebelion de Santos Atahualpa, en la que participaron entre otros, los Campa, los Piro, los

Machiguenga y los Conibo'*.

Izaguirre (1922-29) menciona que hacia 1760, los franciscanos penetran de nuevo por el norte en
tierras que les correspondian a los jesuitas, fundando la mision en Cushibatay en territorio Setebo'’
pero no penetran por el sur (zona Shipibo y Conibo) por el impacto que habia tenido la insurreccidn.
Desde el norte ingresan nuevamente en territorio Shipibo' y Conibo donde forman diversas

misiones (Amich 1854) en los afios siguientes.

Morin (1973), basandose en [zaguirre, sefiala que los franciscanos sentian que habian alcanzado un
gran logro y por lo tanto, solicitaron mas refuerzos. Pero justamente cuando se perfila un
movimiento intenso de los misioneros se produce un levantamiento general de los Setebo, Conibo y
Shipibo en 1767 bajo la conduccion del jefe Setebo Runcato'. Ellos masacran a los quince
franciscanos residentes en los centros misioneros, profanaron los ornamentos y copas sagradas y
quemaron las iglesias. Esta debacle arruino seis afios de trabajo misional e impidi6 que volvieran

los franciscanos por veintitres afios a la zona.

Recién a finales del siglo XVIII las misiones llegan a instalarse definitivamente en la zona. El
altimo gran esfuerzo misionero en el Ucayali empezo en 1790'°. Los franciscanos fundaron en
territorio Setebo el pueblo de Sarayacu'’ que se convirtié en el centro de la actividad misionera en

el Ucayali en los siguientes 70 afios.

12 Morin considera esta rebelion como una reaccion a la desarticulacion de las sociedades indigenas y resalta la
separacion masiva de muchos hombres de diversas comunidades de diferente origen cultural

13 El autor resalta que las misiones jesuitas se encontraban debilitadas por la campafia politica contra ellas

14 Amich (op. cit) refiere que en 1764 los misioneros agruparon en cuatro pueblos a cerca de 1,000 shipibos que vivian en
poblados dispersos compuestos de unos cuantos grupos familiares pero muchos mas permanecieron fuera del alcance
misionero. Morin (1973) refiere que esa region era el rio Pisqui Myers (1974) sefiala que los Shipibo de esta epoca vivian
en ese rio y en el Aguaytia y eran ciertamente mucho mas numerosos y poderosos que los Setebo a quienes habian
vencido en una guerra pero no se tiene ninguna informacion en torno a su organizacion social

15 En ese mismo afio los jesuitas eran expulsados y desde Espafa se enviaron mas sacerdotes franciscanos (ahora solos en
la selva) para acrecentar la labor misionera y suplirlos

16 Steward (1948) sefiala que en ese entonces los Shipibo y los Conibo eran grandes viajeros y comerciantes Sin
embargo, Myers (1974) sostiene que durante siglos, antes y despues de la llegada de los espaiioles, estos pueblos
acostumbraban viajar para intercambiar productos con otros
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Myers (op. cit.), citando a Dueiias, indica que en 1792 los Setebo y Conibo vivian en grandes casas
con cuatro o cinco familias y que cuando un jefe moria deliberaban para nombrar al siguiente jefe
pero que a su vez "alegremente” dejaban esta eleccion a los misioneros. Se dice ademas que ambos
pueblos tenian esclavos provenientes de diferentes tribus incluyendo los Shipibo y que alrededor de
1790, se aliaron y se desplazaron muy al norte por el Ucayali, al antiguo territorio Cocama'®. De los
Shipibo el texto dice que en 1791 ademas de los rios Aguaytia y Pisqui ocupaban el Tamaya'’. Se
sugiere ademas que el balance del poder debid haberse modificado desde 1767 ya que ellos se
encontraban muy temerosos de los Setebo y los Conibo y se negaban a dirigirse a la mision de
Sarayacu, mas bien, pedian que los misioneros vayan a sus propios pueblos. Myers subraya que
todos estos grupos tenian tribus dirigidas por jefes muy respetados y obedecidos que tenian casas
decoradas de una manera extraordinaria pero no se sabe casi nada sobre su eleccion, sus cargos o

sus prerrogativas®’.

El padre Girbal, antes de establecer la mision de Sarayacu en 1790, se preocupo de abastecerse de
una buena cantidad de herramientas de acero y de bagatelas y tejidos que apreciaban los indios.
Ademas llevé los hornos para fabricar herramientas en el mismo lugar’'. El jefe de la mision de
Ocopa, el padre Sobreviela, autor del Codigo del Prefecto Misionero, fue quién ayudo a Girbal a

hacer estos preparativos (Morin 1973)*.

17 Myers (1974) afirma que entre 1767 y ese aiio, los Shetebo se habian desperdigado en muchos pueblos separados y
tuvieron un crecimiento poblacional sustancial (entre 300%0 y 500%)

18 Sin embargo, el mismo autor sefiala que el grueso de la poblacion Conibo siguio viviendo alrededor de la boca del
Pachitea, el corazon de su territorio hasta hoy

19 Sin embargo, en un recuento posterior de 1821 (Izaguirre 1922-29) solo se menciona el rio Pisqui Cabe resaltar que la
ubicacion de los Shipibo es radicalmente diferente hoy en dia Duefias (Myers op cit ) calculo 1,000 Shipibo viviendo
entre los rios Pisqui y Aguaytia en esa epoca

20 Este autor tiene la hipotesis de que los Conibo fueron un grupo con una organizacion politica mas compleja (chiefdom)
que la de la mayoria de los pueblos amazonicos (sociedades igualitarias). El autor se basa en las estimaciones de
misioneros sobre el tamaiio de las comunidades encontradas en la eépoca del contacto Si la sociedad Conibo fue jefatura,
segun €, las sociedades Shipibo y Setebo podrian haber sido tribus Sin embargo, estas ultimas tribus de los tributarios
mayores pueden haber sido tambien jefaturas ya que, segun Service, una tribu al estar en estrecha competencia con una
jefatura se convierte ella misma en una de ellas Myers sostiene que mas bien los grupos situados en las cabeceras y
tributarios menores como los Cashibo, Amahuaca, Remo, Mayoruna y muchos otros, deben haber sido tribus menores

21 El padre en sus relatos cuenta que fueron recibidos con mucha alegria por los indios, que ellos en realidad esperaban
ser cristianizados y civilizados Menciona que al poco tiempo comienza la mision a llenarse de indios En un escrito de
1792, que se habian acercado para vivir alrededor de 800 personas (Morin 1973)

22 Este es un texto interesante para entender la mentalidad de los religiosos de la epoca, su imagen de los indigenas y su
estrategia de contacto y evangelizacion Entre las recomendaciones del religioso estan la de instalar una mision cerca de
un rio abundante en peces y con tierras ricas para alimentar un pueblo de mil indios, darles herramientas de acero para
atraerios pero tambien pedirles una parte del producto de su pesca y caza Se recomienda a su vez que se ensefie espafiol y
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Morin (op. cit.) indica que los Conibo aceptaron a los religiosos pero no quisieron juntarse con los
otros grupos Pano en Sarayacu, fue asi que se fundo la misiéon de San Antonio de Padua de los

Conibos. Myers (1974) indica que otras naciones se dirigieron también a las misiones®.

Girbal (Morin 1974) recalco que los indios en Sarayacu eran muy obedientes, los servian con
puntualidad y exactitud y pedian permiso para ausentarse del pueblo por unos dias. Ademas sefiala
que cambiaron sus vestimentas tradicionales por otras y las mujeres se tuvieron que cubrir los
senos, ademas que abandonaron sus ritos funerarios, ya no se enterraban en grandes vasijas dentro

de sus casas™.

Si bien en la década de 1790 los franciscanos entraron con fuerza, la labor de evangelizar al
conjunto de los indios seria muy larga. La revuelta de Runcato y la expulsion de los jesuitas®,
dejaron un vasto territorio sin presencia misionera. De otro lado, la respuesta mayoritaria de los

indios fue la de penetrar en la selva, aislarse y volver a sus antiguos modos de vida (Dobkin 1992).

Entre los afios 1790 y 1820 los misioneros fundan varios pueblos en zona Shipibo y Conibo. Morin
(1973) subraya que esta ola de expansion misionera llega a su fin pronto con la [ndependencia del

Peru en 1821. Simon Bolivar suprimio las dérdenes misioneras y cerrd los conventos. Muchos

que los domingos y dos o tres dias por semana todos sean reunidos para repetirles varias veces una misma cosa de la
doctrina cristiana hasta que se la sepan de memoria, se pide a su vez que ningun adulto sea bautizado hasta que no haya
aprendido esta doctrina, no se haya casado religiosamente con la primera de sus mujeres y no haya abandonado a las otras,
se exige que todos los indios lleven un rosario en su cuello o al menos una cruz como sefial de su pertenencia cristiana
(Morin 1973)

23 Segun este autor asi empezo la mezcla de tribus en el Ucayali Definitivamente, las correrias de unos grupos sobre
otros siempre produjeron mestizaje (Steward 1948), sin embargo, estas implican la asimilacion de un grupo esclavizado en
el grupo triunfador pero manteniendose las identidades particulares de las comunidades libres En cambio, las misiones
produjeron la union de diversos grupos en una misma comunidad y la asimilacion de una cultura radicalmente diferente
por todos ellos sin importar su origen. Este mestizaje probablemente fue parcial Tessman reporto a principios del siglo
XX que las uniones voluntarias entre sub-tribus, es decir, entre los Conibo, Shetebo y Shipibo eran poco frecuentes
(Morin 1973)

24 Bergman (1990) dice, sin embargo, que si bien los indigenas reconocieron el poder y posicion del padre como superior
y cumplian con agrado las ordenes o encargos, los indigenas no cambiaron su vida moral

25 A diferencia de lo que sucede con los franciscanos, sobre la labor de los jesuitas en la region no se tienen muchos
datos De todos modos, cabe sefialar que existe un debate en torno al impacto de sus misiones sobre la poblacion indigena
en general Han tenido defensores que las consideraban republicas ideales (entre estos Marzal 1994) y detractores como
Metraux que las consideraba "estados puramente teocraticos que, a la larga, habnan destruido todo rezago intelectual y
moral en los indios” (citado por Morin 1973)
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religiosos se retiran, sin embargo, el padre Plaza decidio quedarse solo en Sarayacu. Morin (1973)
sefiala que, si bien la mayoria de los indigenas tras la partida de los misioneros en 1821 retornd a
vivir en el bosque "con sus hermanos barbaros". el padre Plaza logro que un gran numero se

quedara en Sarayacu bajo sus ordenes.

Después de 1820 los relatos de misioneros dejan de ser la fuente principal de informacion sobre los
indigenas. La region es visitada por grandes viajeros, exploradores, naturalistas y gedgrafos que
documentaron diversos aspectos de la vida indigena, y entre otras cosas, el tipo de intercambios

comerciales que éstos practicaban y las relaciones laborales que mantuvieron con los occidentales™.

Bergman (1990) pone énfasis en las actividades economicas en la época de la mision de Sarayacu.
Los indigenas pescaban, cazaban o domesticaban animales, explotaban zarzaparrilla y cera de
abejas. Estos productos se vendian a las misiones o eran exportados fuera de la zona. Hoffmann
(1964) destaca la importancia de la venta de madera de los indigenas a los misioneros pero resalta la
gran desigualdad en el intercambio. Por su parte, Morin (1973) sefiala que aparte de cierta
servidumbre econdmica el padre Plaza instituye en Sarayacu una relacion de intercambio no basada
en el provecho sino en la necesidad de sobrevivir con su labor evangélica. El vendia los productos
de la zona hasta en tierras lejanas como el Brasil y se aprovisionaba de herramientas de acero muy

estimadas por los indios.

Bergman (1990), basandose en Herndon (1853), dice que hacia la mitad del siglo XIX, los Shipibo
y otras tribus del rio realizaban constante viajes para intercambiar productos. Herndon describe a
los Shipibo como los vagabundos del Ucayali, los mas visibles debido al intercambio. Sefiala, sin
embargo, que solo viajaban por temporadas y tenian aldeas en donde cultivaban productos. Resalto

que en el siglo XIX muchos articulos producidos por los Shipibo se convirtieron en productos de

26 Steward (1948) menciona diversos encuentros de estos viajeros del siglo XIX con sociedades Pano de la region
Marcoy (1875) reporto que los Shipibo ocupaban 182 millas en el Ucayali, desde el rio Caponcinia, donde ellos se
juntaron a los Conibo, hasta el rio Caxiabatay, donde el territorio Setebo empezaba. Herndon y Gibbon (1853-54)
afirmaron que alrededor de 1851, los Conibo estaban dispersos por el norte casi hasta el territorio de los Cocama y, Galt
que alrededor de 1871, a pesar de centrarse en Sarayacu, ellos estuvieron desperdigados desde el rio Pachitea hasta la boca
del Ucayali Marcoy (1875) por su parte encontro varios pequeiios poblados Conibo a lo largo de 200 millas del rio
Ucayali, desde el rio Capoucinia en el norte hasta el rio Paruitcha en el sur
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exportacion mayores (Ibid.)" y que a pesar de que los precios se estandarizaron, el intercambio no
era comunmente monetario. El autor menciona ademas que los indios continuaban comerciando

entre ellos (Ibid.).

Steward (1948), basandose en Galt, menciona que la comunidad tradicional shipiba, llamada por el
autor "familiar" por estar compuesta por dos o tres grandes casas con familias extensas, persistia en
el siglo XIX. Este autor sefiala ademas que en 1850 el total de la poblacion shipiba en comunidades
dispersas era aproximadamente el mismo que el de la poblacién que habitaba las misiones. Seiiala,
de otro lado, que las comunidades que se separaban de las misiones volvian al patrén tradicional de

asentamiento.

En 1836, el Estado Peruano restaura el Colegio de Ocopa y llegan mas padres a Sarayacu. Se
fundan otros establecimientos misioneros que fueron verdaderos centros de intercambio para los
indios de la region (Morin 1973). Sin embargo, esta cuarta ola de trabajo misionero encuentra
rapidamente obstaculos a su actividad. Las misiones comenzaron a sufrir una gradual despoblacién
desde mediados del s. XIX. Segin Herndon, citado por Hoffmann (op. cit.), los indios se iban a
trabajar a otras regiones como asalariados con la intencion de volver con los afios a sus
comunidades de origen con propiedades y herramientas, para ganar prestigio. Morin (1973), por su
parte, subraya, basandose en [zaguirre, que los indios se retiraron masivamente sobre todo por un

creciente desprestigio de los misioneros.

Morin (1973) sefiala que en la década de 1860, el rio Ucayali quedé practicamente desierto de
poblacién indigena. Izaguirre y Galt, citados por la autora, indican que debido a la presencia de
colonos extranjeros, muchos indios se refugiaron en los pequefios afluentes, escapandose de las
enfermedades que traian y que mataron a muchos, y de la explotacién de los colonos que "se servian
de ellos como esclavos". En esos afios los franciscanos debieron abandonar Sarayacu y replegarse

en Callaria (Morin op. cit., Steward 1948)**.

27 Aceite de tortuga, sarsaparilla, vainilla, canelon, algunas maderas, pescado salado, manteca de manati y charipa, cera,
cacao, café, miel y tabaco

28 Es curioso que la posicion de Herndon esbozada mas arriba sea contraria a la de Izaguirre y Galt El primero habla de
la huida de las misiones por el desprestigio de los curas y para aproximarse a los blancos comerciantes ya que habian
adquirido nuevos valores (entrada a la civilizacion), los segundos hablan de la huida de los indios de la mision (o del gran
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Se inicia un periodo de penetracion de gente foranea a las comunidades nativas (colonos de origen
europeo o mestizo provenientes de otras regiones del pais y empresarios dedicados a actividades de
tipo extractivo) y de disminucion del predominio de las misiones. Los foraneos ingresan a partir de
la primera mitad del siglo XIX, en un principio para realizar el comercio de productos naturales,

luego hacia 1860 para explotar el caucho.

Segun Dobkin (1992), la institucion de los regatones (comerciantes usureros) se fue expandiendo
desde el siglo XVIII y ya era muy extendida en el siglo XIX. La autora los considera responsables
de introducir y alentar el consumo de alcohol entre los nativos e indica que usualmente establecian
lazos de compadrazgo con los indigenas. Dobkin subraya que gran parte de los nativos fue
abandonando sus tradiciones y creencias y adquiriendo nuevas con todos esos cambios, entre elfos

un mayor individualismo y cristianismo.

Morin (1973) subraya que a partir de 1860 el Estado promociond la migracién de extranjeros y
limefios a la selva para explotar el caucho llamado “jebe fino”, otorgandoles extensos terrenos. Solo
este tipo de caucho podia ser explotado en fundos. Para extraer otra especie, llamada simplemente
caucho, se organizaban expediciones en las que se contrataban indios a los que no se les pagaba en
dinero. Morin califica de semi-esclavitud su condicion: el indio vivia eternamente endeudado con el
patron, se libraba solamente si se escapaba pero esto era cada vez mas dificil por la llegada masiva

de blancos en esa época. Las deudas eran a su vez hereditarias.

Ordinaire (1988), que visitd la zona a fines del s. XIX, sefiald que los indios eran vendidos a
empresarios luego de ser capturados en expediciones llamadas correrias. El autor indicé que los
patrones acostumbraban utilizar a los Shipibo en estas expediciones por su capacidad como
corsarios. Morin (1973) sefiala que la inmensa lejania con el centro estatal volvia imposible

cualquier posibilidad de control de esos excesos.

rio) por las enfermedades o la explotacion de los blancos (salida de la civilizacion) Probablemente se produjeron ambas
cosas al mismo tiempo y los indigenas optaron por alguna de estas dos opciones. Cardenas (1989) da otra razon adicional
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Myers (1974) afirma que estos cambios intensificaron la redistribucion y mezcla de las tribus.
Morin (1973), por su parte, resalta que con la explotacion del caucho, los lugares de residencia Pano

se vacian del elemento masculino.

Ordinaire (op. cit.) relata que los franciscanos, descorazonados por las maniobras de los
organizadores de correrias, no conservaron mas que Callaria entre los Shipibo y Quillasu entre los

Campa. Para él la labor misionera fue ruda y la cosecha que ellos esperaban casi nula.

Bergman (1990) habla de algunos conflictos de los Shipibo con algunos grupos como los Cashibo y
los Mayoruna en el siglo XIX. Waisbard et al. (1959) mencionan que la supremacia (incluso hablan
de dominacidn) Shipibo sobre los otros grupos se acrecentd en el s. XIX y continuo en el siglo XX.
Ellos dicen también que en 1821 los Shipibo se van del rio Pisqui para instalarse en las fuentes del
Aguaytia y el Cushabatay. Mencionan tambien los relatos de Fry (que explord la zona entre 1886 y
1888) en los que se dice que los Shipibo y Conibo eran muy poco distintos en esa época y que ya no

eran salvajes pero que conservaban todavia sus costumbres propias.

La era del caucho llega a su fin en 1920 por problemas de competitividad con el Sud Este Asiatico.
Sin embargo, los antiguos caucheros se vuelven hacendados y se dedican al cuitivo del algodén o a
la ganaderia para lo cual también contratan mano de obra shipiba®. Hoffmann (1964) dice que en
las primeras décadas del s. XX los nativos ya no necesitaban viajar para encontrar oportunidades de
trabajo en el mundo del mercado. Estas oportunidades ya habian llegado al Ucayali. Hoffmann
sefiala a su vez que los empresarios se unieron a los curas a principios del s. XX ya que los

objetivos de ambos se volvieron compatibles.

Tessmann (1928) sefiala que en 1925, las pequefias comunidades compuestas de pocas familias
extensas (con casas separadas 100 o 200 metros a lo largo de un rio o laguna) eran todavia la regla

entre los Shipibo, exceptuando las poblaciones que fueron reducidas por los colonos a ser

Sefiala que los colonos invadieron zonas indigenas, ocupando las mejores tierras que se ubicaban en las riberas de los
grandes rios

29 Aparecieron otras actividades economicas tambien de tipo extractivo que continuan hasta la actualidad como la
explotacion de maderas, pieles, cueros y animales exoticos y petroleo (Cardenas 1989) Morin (op cit ) resalta que para
favorecer la sedentarizacion y evitar el nomadismo, endeudaban de por vida a los indigenas
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trabajadores de plantaciones. Ellos vivian principalmente a lo largo de la parte mas alta del rio
Ucayali, desde la boca del Pachitea hasta el rio Sheboya encima de Cumaria, a pesar de que muchos

se asentaron en territorios compartidos con otras tribus®”,

Steward (1948) sefiala que una concepcidn nativista, la cual probablemente estuvo detras de las
revueltas tempranas, sostenia que los Conibo eran descendientes del Inca y que finalmente
retornarian al poder. Citando a Tessmann dice que, por esta razén a la gente le gustaban los
nombres quechuas y desdefiaban el cruce con otras razas (evitaban los pueblos de blancos y el
casamiento con los peruanos). Los esposos Waisbard (1959) que exploraron las comunidades
Shipibo en la década de 1950 sefialaron que los indios preferian no ser asalariados de los mestizos,
sin embargo veian "la necesidad de adquirir dinero por cualquier medio que no amenace su
independencia y que mantenga al extranjero lo suficientemente lejos de su territorio. Es asi que

ellos participaban de campaiias forestales temporales.”

Morin (1973) dice que las Misiones Catélicas descuidaron un poco sus establecimientos indigenas
para consagrarse a los grandes contingentes de poblaciones blancas y mestizas que llegaban. Mas
bien, a partir de 1930, los misioneros protestantes tomaron la posta dejada por los catélicos. Los
Adventistas del 7mo Dia y los pastores de la South American Indian Mission crearon escuelas en
los pueblos Shipibo y formaron en el seno de un Instituto Biblico cuadros religiosos indigenas. Pero
son los Wycliffe Bible Translators de la Universidad de Oklahoma, quienes después de haber
firmado en 1946 un contrato con el gobierno peruano que les encargaba un programa de educacion
bilingiie para los indios de toda la zona selvatica, introducen el Instituto Lingiistico de Verano
(ILV), que tendra un gran impacto en la sociedad Shipibo®'. Esta institucion establece su sede en

Yarinacocha cerca de Pucallpa pero también en el medio de los territorios Shipibo-Conibo.

A partir de 1952 el estado peruano financia al ILV un curso de formacion de maestros bilingiies
provenientes de 18 grupos lingiisticos diferentes, en los que se impartia ensefianzas de

alfabetizacion en castellano y la lengua nativa, de religion y de cursos tipicos del Ministerio de

30 Tessmann (op. cit) que exploro la zona en la decada de 1920 calculo el numero de shipibos en 1,300 El censo
nacional de 1940 registra 2,500 personas (Steward 1948)
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Educacion’*. Del mismo modo, desde 1964 el ILV financiado también por el estado cred un curso
de formacion técnica a jovenes indigenas, quienes de retorno al pueblo, en acuerdo con el instructor
y los lideres de la comunidad debian lanzar proyectos para mejorar la vida familiar y el bienestar de
la comunidad (Morin 1973).

Para Morin (op. cit.), si bien los misioneros del ILV quisieron generar un cambio en la
superestructura, eran conscientes que no se podia transformarla sin modificar la infraestructura
econdmica, ya que la empresa colonial del mundo blanco haria desaparecer en corto tiempo la
sociedad Shipibo. Por tal razon, los misioneros fundaron cooperativas de productores indigenas y se
encargaron ellos mismos de vender los productos de éstos al mejor precio en Pucallpa y comprar lo
que necesitaban los indios. Morin sefiala que a la vez de ser incomprendidos por los comerciantes
peruanos quienes no entendian el afan por ayudar a los indios, eran incomprendidos por los propios
indios quienes no entendian el nuevo cambio de mentalidad que les querian infundar que ella llama

"neo-capitalista”.

Morin sostiene que los misioneros protestantes tenian la intencién de crear una elite que modele un
nuevo sistema de valores que incluia no practicar la poligamia y no recurrir al chaman, y que
aquellos instructores que no observaban escrupulosamente esas reglas eran suspendidos de sus
funciones. Para la autora, los protestantes reforzaron la desestructuracion social al alentar la familia

patrilineal occidental e intentar destruir el principio de matrilocalidad Shipibo-Conibo.

Cardenas (1989) sefiala que la presencia de la sociedad peruana no fue realmente importante en esa
zona sino hasta que fue concluida la carretera Pucallpa-Lima en 1942. De un momento a otro, los
Shipibo y Conibo, hasta ese momento sélo parcialmente influenciados por la cultura occidental, se
vieron subitamente en contacto directo con el mundo industrial moderno. Morin (op. cit.) seiiala que

tras la carretera se produjo la entrada masiva de gente foranea que invadio las ciudades vy las tierras

31 El ILV o SIL (Summer Institute of Linguistics) fue creado en 1930 y posteriormente se unio al Wycliffe Bible
Translators. Sus labores tienen un amplio desarrollo dentro del Tercer Mundo en general (Dobkin 1992)

32 Hoffmann (1964) sefala que tecnicamente, este programa del ILV era independiente de la actividad misionera pero "en
la practica los profesores nativos parecian bien adoctrinados con los valores de la cultura fundamentalista americana.”
Morin (op. cit ) sefiala que hacia fines de los afios 60 ya habian sido estudiadas 34 lenguas de la selva peruana y en cada
una de ellas el Genesis y algunos evangelios como San Marcos o San Lucas habian sido traducidos
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virgenes obligando a los Shipibo a retirarse a tierras mas alejadas. Pucallpa de ser una pequeiia
ciudad de mil habitantes en 1940, en 1960 contaba con mas de 50,000. El crecimiento de la ciudad
y de las actividades comerciales, industriales y los servicios incluso incentivd la llegada de turistas a

las comunidades shipibas y con ello la confeccion de productos artesanales™.

Hoffmann (1964) sefiala que en la década de 1960 los misioneros protestantes aminoraron su
influencia en la sociedad Shipibo a pesar de que todavia seguian capacitando maestros nativos*. El
autor sefiala que ya para esa época los Shipibo ya no trabajaban en plantaciones de empresarios sino
en sus propios campos y que retornaron a sus roles tradicionales de pescadores y artesanos
vendiendo sus productos en Pucallpa®’, muchos de ellos también cortaban madera y la vendian a los
aserraderos y algunos se dedicaron al comercio’”. Subraya ademas como los Shipibo adaptaron su
ceramica a las necesidades del mercado logrando una produccion en masa y con disefios mas
atractivos al turista’’. Hoffmann (op. cit.) recalca que ios Shipibo habian pasado de trabajar
directamente para adquirir productos manufacturados a trabajar por dinero. Hoffmann concluye que
los Shipibo se adaptaron a los cambios y pudieron conservar su autonomia cultural al establecer

relaciones como empresarios con los europeos mas que como trabajadores agricolas™.

La poblacion Pano del Ucayali aumenta considerablemente en la segunda mitad del s. XX, en

particular los Shipibo que se convierten en el grupo mas numeroso (Morin 1973, Waisbard et al.

33 No queremos extendernos sobre mayores datos de esta ciudad, ubicada fisicamente en el centro del territorio Shipibo-
Conibo y que cuenta actualmente con alrededor de 300,000 habitantes (INEI 2002) En caso exista ese interes del lector
pedimos remitirse al texto de Dobkin (1992) en donde se hace no solo un recuento historico detallado sino incluso un
analisis de sus caracteristicas socioeconomicas

34 Cabe sefialar que otros grupos protestantes han ingresado a las comunidades (adventistas y evangelicos) en las ultimas
decadas Tournon (2002) subraya los cambios producidos por esta presencia, entre los cuales el abandono (al menos
parcial) del curanderismo

35 Este autor y Waisbard et al (1959) subrayan que las transacciones que establecian eran sin embargo injustas

36 Hoffmann (op cit ) también recalca que se genero un intenso comercio de productos manufacturados entre los propios
pueblos Shipibo Dobkin (op. cit.) por su parte sefiala que las relaciones comerciales tradicionales de tipo monopolicas
con los patrones y regatones poco a poco fueron desapareciendo, con la aparicion de nuevos comerciantes (rematistas) que
establecieron tiendas de dispendio comercial a lo largo de los rios

37 Dobkin (1992) subraya otros cambios experimentados por la sociedad nativa. Uno es la conscripcion militar obligatoria
que se instauro en la zona y que exponia a los conscriptos nativos a distintas realidades culturales, otra es la expansion de
la radio hacia todas partes de la selva incluyendo los pequefios poblados

38 Morin (op cit ) considera que si bien los Shipibo han logrado hacer respetar su voluntad de vivir separados de los
mestizos, para eso han debido alejarse cada vez mas de Pucallpa Tournon (2002) considera que el deseo de autonomia y
la conciencia por hacer respetar sus derechos (como el derecho a la tierra) fueron incentivados tambien por el SINAMOS
(Sistema Nacional de Apoyo a la Movilizacion Social) del presidente Velasco
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1959 y Bergman 1990). Morin (op. cit.) dice que en las décadas posteriores a 1940 aumentaron los
matrimonios entre Shipibo y Shetebo y entre Shipibo y Conibo, y subraya que para la época de su
visita (1966) ya se habian borrado las diferencias entre estos tres grupos. Ella sostiene que esto se
produjo a raiz de que los Shipibo (con mayor poder y ademas una voluntad de dominacion o
supremacia sobre los otros) se mostraron englobantes, prefirieron afirmarse alargando su realidad

étnica y abandonando las sub-divisiones tribales Conibo y Shetebo.

Morin (1973) sefiala que desde su trabajo de campo en 1966 hasta la redaccion de su tesis (1973) se
aceleraron los cambios por el mayor nimero de migrantes en la zona, el mayor impulso de
actividades economicas como la explotacion del petréleo y la politica del gobierno militar (que a su

vez empezo a ver con malos 0jos a los misioneros norteamericanos)®.

Cardenas (op. cit.) cita un estudio de Fernandez de 1980 en el que situa a los Shipibo-Conibo y los
demas pueblos indigenas en el ultimo piso de la escala social en el ambito regional. Segun la autora,
estas poblaciones “permanecen como etnias aun no integradas al esquema social de la sociedad
regional y son mantenidas fuera de ella”. Chirif et al. (1980), que hicieron un estudio en la década

de 1970, sefialan también la marginacion y el relativo aislamiento de la poblacion indigena®’.

Diversos autores subrayan los diversos aspectos de la cultura tradicional que son abandonados por
los nativos. Morin (op. cit.), por ejemplo, indica el progresivo abandono de la matrilocalidad,
Waisbard et al. (1959) mencionan el abandono de las prendas de vestir tradicionales en los
hombres; Heath (1980) subraya que han olvidado la fabricacion de varios artefactos y vestidos

tradicionales y que los nifios ya no aprenden canciones propias a su cultura.

39 El gobierno militar a trave#del SINAMOS incentivo la inscripcion de las comunidades nativas y la delimitacion de sus
tierras Este proceso, marcado por la creacion del concepto de comunidad nativa, acelero el nucleamiento poblacional y la
independencia de los fundos de los patrones (Tournon 2002)

40 Indican la poca influencia de los medios de comunicacion (dificultades para la adquisicion de radios receptores,
periodicos y revistas) y mas bien sefialan que el lazo con la sociedad dominante se daba a traves de intermediarios de
caracter marginal colonos pauperizados, regatones y patrones de rio, aunque tambien se menciona a los misioneros,
funcionarios publicos y autoridades Se menciona ademas la ausencia generalizada de documentos de identidad y el
mayoritario desconocimiento de los simbolos patrios peruanos
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Morin (op. cit.) sefiala, por su parte, que en la época de su visita se podian distinguir dos tipos de
reacciones a la colonizacion blanca. La primera era la de los instructores Shipibo adoctrinados por
los misioneros que representaban la elite de este grupo selvatico y que empezaron a cuestionar las
reglas morales impuestas por €stos y a tomar conciencia de la explotacion occidental. El segundo
grupo que se menciona es aquel de las mujeres, que "representan la tradicion y el pasado porque han
logrado preservar algunas caracteristicas culturales que subsisten, muestran una resistencia al

cambio y manifiestan una negacion a los valores blancos""'.

Tournon (2002), remarca que se ha producido en afios recientes alin una mayor afirmacion de la
identidad étnica y la busqueda de autonomia, fruto de la desconfianza generalizada de la poblacion
nativa hacia la institucionalidad representada por el Estado, las iglesias, las ONGs. Para este autor
otros factores han trabajado a favor de la poblacion Shipibo-Conibo: la demografia (disminucion de
la mortalidad con la mayor asistencia médica, en un censo de 1990 la poblacion alcanza los 40,000,
cifra muy superior a las de décadas anteriores) y el desarrollo de la educacion y la conciencia
politica. Se subraya a su vez que ahora se ven mas indigenas electos alcaldes de distritos u
ocupando otros cargos publicos. El espectro étnico-cultural de la zona en la actualidad es bastante
complejo. Los Shipibo-Conibo estan repartidos en comunidades donde habitan algunos mestizos e
indigenas de otros grupos. Del mismo modo, si bien son minoria en el departamento pueden ser
mayoria en algunos distritos. Cabe sefialar que existe también un nimero creciente de Shipibo-

Conibo habitando en Pucallpa u otras ciudades como Lima (Tournon 2002).

41 Roe (1988) sefiala que en los afios 50 esta "bien documentada" la existencia de un movimiento milenarista shipibo
Desgraciadamente, no tenemos mas referencias sobre este movimiento Morin que estuvo en la zona una decada despues,
por el contrario, subraya la inexistencia de movimientos mesianicos en tiempos recientes, aunque afirma que existen
grandes posibilidades de que eso ocurra por la presencia de elementos mesianicos en la mitologia y porque considera que
la aceleracion de su contacto con Occidente los lleva a esa direccion
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CAPITULO 3: ALGUNAS CONSIDERACIONES GENERALES SOBRE EL
CHAMANISMO

En este capitulo no pretendemos dar una vision de la historia de los estudios del chamanismo,
simplemente nos limitaremos a resaltar algunos temas asociados que han merecido el interés

académico y discutiremos algunos problemas de definicion.

Los primeros estudios del chamanismo se remontan a la segunda mitad del s. XIX aunque el
termino “chaman” se conoce desde el siglo XVII. En un principio se suscribio al pueblo tungu,
luego a la region siberiana para pasar luego a describir practicas encontradas en el continente
americano, Oceania, Africa, la India, el sudeste asiatico y Australia (Lot-Falck 1977). A pesar de
que hace varias decadas el chamanismo parecia un asunto académico muerto, a partir de los afios 80
ha mostrado un resurgimiento. Ha sido revitalizado principalmente por el interés multidisciplinario
por los estados de conciencia, los mecanismos de terapia y el interés popular en formas alternativas
de espiritualidad. En la actualidad, el interés por el chamanismo se extiende mucho mas alla de los
terrenos de la etnografia e incluso esta disciplina puede considerarse, observando el impacto de ella
en el conjunto y el volumen de la literatura en medicina, psiquiatria, psicologia, religiones
comparadas, estudios de espiritualidad y literatura popular en general, como un campo minoritario

de estudios (Atkinson 1992).

El chamanismo en la actualidad esta siendo deconstruido dentro del campo de la antropologia. Entre
los antropdlogos culturales existe una amplia desconfianza de las teorias generales sobre
chamanismo y los trabajos comparativos y se discute mucho sobre la pertinencia de la propia
categoria de chamanismo. Holmberg (1989) sefiala al respecto que “el chamanismo no se puede
encasillar como un campo general de estudio, en parte debido a que practicas dispares han sido
desligadas de contextos culturales mas amplios y ligadas mas bien a motivaciones universales”.
Holmberg (1983) no habla de chamanismo como categoria universal sino de pluralidad de

chamanismos.



A pesar del escepticismo antropologico, en la amplia literatura existente se puede percibir que se
habla de temas comunes y patrones generales que aparecen ampliamente en poblaciones muy
distantes, algunos atribuibles a una conexion historica pero otros no. Trabajos recientes en torno a
los estados psicologicos han ofrecido derroteros para explicar las similitudes recurrentes en
términos de inclinaciones humanas universales en lugar de difusiones historicas y supervivencias

culturales.

La preocupacion por la salud mental de los chamanes dominé la literatura en chamanismo durante
la mayor parte del siglo XX, con algunos investigadores que sostenian que la conducta chamanica
era resultado de desordenes mentales mientras que otros sostenian su normalidad. Finalmente, el
ultimo punto de vista es el que parece haber prevalecido, situando a la conducta chamanica dentro

de las capacidades psicobiologicas universales.

El desarrollo de los estudios sobre chamanismo de las ultimas décadas se explica en parte por el
interés en los alucindgenos que aparecen en esas practicas y los estados alterados de conciencia
(EAC) que se generan. Segun Atkinson (op. cit.) tal ha sido la asociacion del chamanismo con los
estados alterados de conciencia, que en algunos casos incluso se han confundido ambos términos™.
Sin embargo, estas concepciones corren el riesgo de dejar de lado la importancia de los aspectos
sociales y culturales de esta experiencia que han sido desde hace mucho tiempo trabajados por

autores como Reichel-Dolmatoff (1970)".

Aparte del interés por los EAC, el chamanismo ha despertado curiosidad en el ambito de los
estudios sobre eficacia terapéutica, mas aun luego de que se descubriera que en espacios rituales el
ser humano genera una produccién de endorfinas. Segun Atkinson (1992), los asuntos espirituales
que envolvia el chamanismo fueron evidentemente incomodos para los cientificos occidentales pero

no asi sus funciones médicas y psicologicas que lo convertian en algo inteligible y sujeto a

42 Por ejemplo, hay investigadores como La Barre (1974) que postulan que el chamanismo esta en cierta forma
“programado” por la experiencia extatica generada en buena parte por sustancias psicodélicas.

43 Este autor, que estudio la sociedad Tukano, se ocupo del lugar del ayahuasca en las demas actividades y en su
influencia sobre la creatividad artistica y llego a mostrar que la experiencia alucinogena, si bien es fuente de inspiracion
en la cultura, esta sin embargo siempre codificada por esta Gltima. Por lo general, los antropdlogos culturalistas
norteamericanos han sostenido que existe un determinismo cultural en la experiencia alucinatoria y que por lo tanto las
visiones serian una simple proyeccion de temas y motivos culturales conocidos
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explicacion racional. Estos enfoques han terminado por aproximar al chaman y al médico o
terapeuta occidental al compararlos y llegar finalmente a mostrar que en el mismo sistema
occidental, la medicina y psicologia utilizan algunos medios similares como rituales, manipulacién
de impresiones y la propia fe. Este interés continua en el estudio de los mecanismos del placebo, de

la cura simbolica y de las dimensiones psicoterapéuticas de la practica chamanica.

El estudio de los chamanismos dentro de los contextos sociales, culturales y politicos en que se
manifiestan ha sido una labor desarrollada principalmente por antropologos. Nuevos enfoques desde
la antropologia han seguido una mas amplia tendencia de la disciplina, la de encuadrar las
tradiciones chamanicas en la historia y la economia politica de regiones particulares y de explorar
las relaciones entre cultura y politica, a nivel local y en relacion a las formaciones estatales*. Este
enmarque de los chamanismos dentro de contextos especificos ha permitido apreciar también como
la practica chamanica puede ser moldeada y modificada por el acceso de la poblacién a la atencion
biomédica en regiones alejadas donde se ha producido la expansion de la medicina occidental
(Atkinson 1992, Balzer 1983, de Laguna 1987, Kessler 1977). Del mismo modo, ha mostrado la
interdependencia que con el transcurso del tiempo se llega a establecer entre ambos sistemas (Naka

et al. 1985, Nishimura 1987).

3.1 PROBLEMAS DE DEFINICION

A principios de siglo, Van Gennep postulé que no existia una religion chamanista sino solamente
una clase de hombres, medicine men. Lot-Falck (1974) retoma una idea similar setenta afios
después, seiialando: “Siempre sera preferible hablar de chaman mas que de chamanismo, ya que las
practicas chamanicas pueden hallarse asociadas a cualquier sistema religioso (animista, politeista,
monoteista). Ser chamanista no significa profesar ciertas creencias sino recurrir a una cierta forma

de comunicacion con lo sobrenatural”. Para Eliade (1992), que ha sido muy criticado por tener una

44 Taussig (1987), por ejemplo, sostiene que el discurso chamanico intercede en las relaciones de clase, intentando
mostrar la importancia de las respuestas chamanicas a la dominacion neocolonial en la Colombia multietnica como parte
de un discurso regional Lewis (1981), por su parte, ha analizado que las tradiciones chamanicas son generalmente blanco
de las religiones institucionalizadas y el Estado, entre otras cosas, debido al control que tienden a tener estos ultimos sobre
la experiencia extatica (y el carisma siguiendo a Weber)
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visién mistica de la actividad chamanica y la utilizacion de simbolos sacados de su contexto, el
chamanismo es una “técnica del éxtasis” y el chaman el especialista del trance, durante el cual su
alma sale del cuerpo para emprender ascensiones celestes o descensos infernales”. Esta es una

definicion “minima” del chamanismo ya que queda reducido a una simple técnica mistica.

Otros autores han recorrido un camino inverso. Park (1975, 1ra ed. 1938), por ejemplo, consideraba
al chamanismo no s6lo como un conjunto de practicas simboélicas, una suma de conceptos y
creencias sino también una practica social. Metraux (1949) y mas recientemente Reinhard (1976)
destacaron también la importancia social de la funcion terapéutica del chaman. Baldus, por su parte,
sitia al chamanismo como una verdadera institucion social. Propone un enfoque “holistico del
fenomeno; debe estudiarselo por todos los costados, en todas sus relaciones, como cualquier otra

institucion de igual orden™ (Chaumeil 1998).

Sobre la relacion o distincion entre los términos posesién-chamanismo se ha discutido mucho.
Eliade (op. cit.) resaltaba un fuerte contraste entre ambos términos. Para De Heusch (1971) son dos
modos de enfocar lo sagrado que aparecen acoplados en sentido contrario, en posiciones simétricas
e inversas: el primero representa la ascension de los dioses hacia el hombre, el segundo la ascension
del hombre hacia los dioses. Rouget (1980) retoma también la oposicion pero considera que existen
muchas formas hibridas entre los dos extremos. Por su parte, Lewis (1971), Reinhard (1976) como
otros autores, consideran que esta oposicion no es tal ya que ambos fendmenos se presentan a
menudo juntos. Lewis (op. cit.) prefiere hablar en un caso de “posesion controlada” o “solicitada”

(chamanismo) y en el otro de “posesion incontrolada” o “no solicitada”.

Para Hamayon (1978) el chamanismo debe ser definido “desde su interior” y no a través de la
distincion chamanismo-posesion. Propone presentarlo como un conjunto ideoldgico definido por
ciertos principios estructurales y considerarlo una instancia “fundadora” de la sociedad en la que el
chaman seria a su vez su “pivote ideal y funcional”. De ese modo, se distingue radicalmente de Lot-
Falck (1974), para el cual el chamanismo no es mas que un epifendmeno, y frente a la vision

“minima” del chamanismo de Eliade se le puede considerar una vision “maxima”.
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Chaumeil (1998) considera que tal vez sea vano o injustificado intentar definir el chamanismo.
Sostiene que es un fendmeno de gran complejidad que irriga (cuando funciona libremente) a la
totalidad del cuerpo social. Para él es un sistema de pensamientos y de acciones orientado hacia la
sociedad, constituye la via de acceso a conocimientos fundamentales a la vida del grupo, no es de
ninguna manera una practica marginal, en el plano sociologico lo considera una verdadera

institucion.

Al pasar a nuestro objeto directo de estudio podemos sefialar que, si bien consideramos que el
chamanismo, como toda institucion, tiene una funcion orientada hacia la sociedad y que es
necesario analizarlo no como un ente aislado sino en la relacidon que establece con el conjunto de la
sociedad y la cultura, cuando se trata del chamanismo urbano amazdnico no podemos de ninguna
manera considerar que sea un fendmeno que irrigue “la totalidad del cuerpo social” o que constituya
la via de acceso a conocimientos fundamentales de la vida del grupo. A pesar de que cumple un
importante papel en la sociedad como sera mostrado en las paginas de este trabajo, el chamanismo
urbano amazonico ha perdido varias de las funciones que posee en las sociedades tradicionales
como la Yagua que estudia Chaumeil o como la Shipibo de donde proviene el chaman de nuestro
estudio. En las ciudades, los chamanes son proveedores de servicios de salud pero no llegan a tener,
hasta donde conocemos, funciones religiosas o de politica o de preservacion del orden. En la ciudad
a ninguno de los muchos chamanes se le podria atribuir abiertamente poder o influencia a nivel del
conjunto de la sociedad aunque si es cierto que llegan a tenerlo al nivel de sus clientelas compuestas
por cientos de personas. Es importante destacar, sin embargo, que cuando se menciona que al
chaman la (nica funcién que le resta es la de la preservacion de la salud, no lo debemos reducir a
las tareas (a nuestro entender mas limitadas) que pueden tener proveedores occidentales. Dentro de
la cura chamanica amazonica, la enfermedad no se restringe a la accion de bacterias y virus o a
disfunciones a nivel organico (Dobkin 1992, Chaumeil 1988, Luna 1984, Regan 1993), representa
mas bien un desequilibrio en la relacion del hombre con el universo natural, sobrenatural, fisico y
social. La interpretacion y la cura, como lo veremos a lo largo de este trabajo, dependen de la
accion del chaman en esos universos y por lo tanto implican generalmente una reestructuracion del
pensamiento del paciente que lo conduce a retomar de una manera mas segura o protegida sus
vinculos con el mundo (su entorno: familia, grupo, sociedad), rotos por la enfermedad. EI chaman

tiene un margen de accion social mayor que el de los proveedores de salud convencionales, ademas,
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de tener un sistema de representacion, una vision y una reflexion sobre el mundo que influyen

significativamente en las vidas de sus clientes y sus familias.

3.2 EL CHAMANISMO URBANO AMAZONICO

En la Amazonia el chamanismo es una practica comun tanto en el medio rural como en el urbano.
tanto en el mundo indigena como en el mestizo. Mayormente en las ciudades es practicado por
chamanes mestizos a excepcion de unos cuantos indigenas como el chaman de nuestro estudio.
Vamos a mostrar algunas caracteristicas generales del chamanismo que encontramos en las
ciudades de la Amazonia ya que es un marco importante para situar la practica de Guillermo. Al
final de cuentas, ese es el chamanismo que predomina en Pucallpa y que influye significativamente

tanto su practica como el comportamiento y creencias de sus pacientes™.

El chamanismo urbano amazonico proviene de una larga tradicion de origen indigena que ha
recibido influencia de diversos pueblos pero que también ha sabido incorporar elementos de origen
occidental® e incluso africano y asiatico (Luna 1984, Regan 1993, Dobkin 1992, Chaumeil 1988).
Para Chaumeil (1988), representa una de las instituciones indigenas que mejor ha sobrevivido al
choque cultural y en la actualidad considera que esta retomando vitalidad, sea en las culturas
indigenas como en las culturas mestizas en su forma sincrética. Sin embargo, para Luna (1986) los
sistemas de creencia de origen indigena han perdido gran parte de su coherencia y actualmente sélo

fragmentos pueden ser encontrados en todas partes.

Peter Gow (1996) por su parte se esfuerza en remarcar el vinculo entre el chamanismo
ayahuasquero indigena y mestizo con la empresa misionera jesuita y franciscana del siglo XVII, asi

como a la expansion de la industria del caucho. El chamanismo ayahuasquero no vendria ser una

45 Lo mostrado en las siguientes paginas proviene de la literatura existente y de nuestra observacion de campo, ya que
como dijimos al inicio del documento llegamos a entrevistar a algunos chamanes de Pucallpa y a presenciar las practicas
de algunos de ellos

46 Como el culto de santos catolicos, la biomedicina, la cartomancia, las terapias alternativas occidentales, etc
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institucion que se inscribe en la tradicion autoctona ancestral y pristina, sino que representa una
forma mestiza que se generd en contextos sociohistoricos bien especificos y bastante recientes.
Incluso, plantea que los chamanes mas potentes pertenecen al grupo de los mestizos, y subraya que
en los ultimos siglos esta forma religiosa evoluciono en y desde el contexto urbano hacia los

pueblos nativos de la selva.

Si bien la mayoria de los chamanes mestizos se proclaman abiertamente catolicos, es evidente que
sus practicas se alejan considerablemente del dogma. Para Chaumeil (op. cit.), el chamanismo
mestizo, es uno de los raros dominios en la cultura mestiza, sino el (nico, donde la supremacia india
es reconocida y sus conociimientos incorporados como tales, lo que es una postura opuesta a la
posicion de Gow (op. cit.) arriba esbozada. El autor menciona que es comun que los chamanes
mestizos reciban instruccion de maestros indigenas pero tambien que se produce lo contrario, que
chamanes indigenas busquen aprender de maestros mestizos ya que también les atribuyen mucho
poder. Afiadiendo que existe transmision de conocimientos entre chamanes indigenas de diversos
pueblos, Chaumeil afirma que el chamanismo es una de las areas de mayor intercambio interétnico

en la Amazonia®’’.

Debido a que el chamanismo urbano recoge influencias culturales diversas, manifiesta una gran
variabilidad dentro de la cultura mestiza e incluso se podria afirmar que cada chaman posee
caracteristicas muy particulares debido a que ha recibido influencias, a veces muy distantes de las
de los demas. Sin embargo, se pueden destacar algunos rasgos generales que nos puedan dar una

imagen global del fenémeno.

Antes de comenzar este recuento debemos advertir que en esta tesis cuando nos refiramos a

chamanismo amazdnico vamos a hablar especificamente del vegetalismo y no de otras practicas

47 Resaltar el intercambio interétnico, destacando el papel de occidente en el mismo es clave para entender el fenomeno
del chamanismo amazonico en general ya sea urbano o rural, indigena o mestizo La discusion de si es mas mestizo (Gow)
o mas indigena (Chaumeil) nos parece secundaria o al menos no nos interesa tomar postura por alguna de esas
orientaciones, ya que no tenemos los elementos para discutir ni nos es intrinsicamente util para el desarrollo de nuestro
trabajo
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curanderiles. Los vegetalistas son los que establecen “comercio™ o contacto con los espiritus por
intermedio de alucinogenos como el ayahuasca y otros y son amplios conocedores de las
propiedades de las plantas amazonicas'. Luna (1986) divide a los vegetalistas en seis grupos: los
purgueros, que utilizan el ayahuasca; los tabaqueros, que emplean esencialmente el tabaco; los
camalongueros, que utilizan los granos de la camalonga; los tragueros, que utilizan la canaza
(alcohol de caiia de azucar); los perfumeros, que utilizan la esencia de las flores. Esta division la
hace el autor en base al elemento que los curanderos consideran de principal importancia para
activar su capacidad de “vision” ya que, como también percibimos en diversas visitas efectuadas a
varios vegetalistas en Pucallpa, por lo general la mayoria utiliza varios de los elementos

mencionados asi como muchos otros en sus practicas.

Chaumeil (op. cit.) menciona que existen diferentes grados entre los vegetalistas™”: el primero es el
muraya (“el que ve” en lengua Shipibo-Conibo), luego es el sume (lengua Omagua/Cocama) que es
el que ademas de ver puede viajar a grandes distancias por el agua (los Shipibo-Conibo son
considerados por Chaumeil como los maestros mas grandes en esta area). Segun el autor, el maximo

grado de vegetalista es el banco o bancu, que sirve de banco o lugar de estadia de los espiritus®’.

Luna (op. cit.) y Chaumeil (op. cit.) consideran, en relacion al dominio cosmoldgico, que en el

chamanismo mestizo se encuentra la mayoria de los motivos indigenas y que la esfera celeste,

48 Otras especialidades en el mundo del curanderismo tienen una marcada influencia occidental Estos otros curanderos
son los oracionistas y los rosacrucistas (tambien llamados espiritistas) Los primeros utilizan solo el rezo para curar y se
encuentran ligados mas bien a la tradicion del catolicismo popular y las sectas espiritistas, los segundos se inspiran
directamente de los libros de magia y del simbolismo de la cruz. Chaumeil (op. cit) destaca que los vegetalistas son
considerados superiores a ambos y esto confirma la idea de la superioridad indigena en el campo del curanderismo ya que
sus practicas tienen una base eminentemente indigena

49 Esta gradacion o jerarquia es establecida por el autor para la ciudad de Iquitos En Pucallpa no hemos podido distinguir
un acuerdo entre curanderos al respecto, los nombres y las posiciones dentro de esta jerarquia varian de acuerdo al
curandero. No obstante, los nombres de los grados de curanderos que menciona Chaumeil tambien existen en Pucallpa
ademas de otros Respecto a los pueblos indigenas cabe decir que cada uno tiene una tipologia de chamanes particular con
nombres nativos propios aunque los significados de los nombres pueden guardar cierta similitud con los significados
mestizos Finalmente, podemos adelantar que Guillermo. el chaman de nuestro estudio, establece una jerarquia chamanica
que difiere totalmente de la mencionada por Chaumeil y que, como veremos mas adelante, se ajusta mas a las establecidas
dentro del pueblo Shipibo-Conibo

50 Respecto al sexo de los practicantes podemos decir que hemos visto que son mayoritariamente hombres Sin embargo,
Dobkin (op. cit) menciona que tambien existen muchas mujeres chamanes en esta ciudad pero son personas que recien
empiezan a practicar en la menopausia porque los espiritus rechazan la sangre menstrual
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asociada por Chaumeil (op. cit.) al pantedn cristiano y a los espiritus de los muertos, no es muy
significativa entre los vegetalistas’'. Por el contrario, lo son la esfera terrestre (el bosque) y la
acuatica, que coexisten como dos mundos paralelos. La naturaleza, dentro de la concepcion
chamanica, esta poblada de una serie de espiritus: los animales, las plantas e incluso los accidentes
geograficos (lagunas, rio, charcos y montafias) poseen una madre o un espiritu guardian o protector.
De otro lado, se cree que estos espiritus como los de los muertos y otros asociados al bosque, al
agua y al cielo, pueden interactuar de diversa forma con el hombre y pueden producir desgracias,
enfermedades e incluso la muerte. Se considera que el chaman tiene contacto con ellos y por lo
tanto puede interceder para que lo ayuden tanto para curar como para intervenir en otros asuntos

como solucionar conflictos interpersonales o ayudar en la caza, pesca y agricultura.

Los espiritus de ciertos tipos de plantas son particularmente importantes para el chaman, ya que es
mediante ellos que éste adquiere sus poderes, las plantas de donde provienen y que son ingeridas

son llamadas maestras o doctoras™. Algunas de las plantas que ensefian inducen su vision solo en

51 La asociacion hecha por Chaumeil de la esfera celeste con el panteon cristiano no es necesariamente valida o es al
menos parcial Tomando en cuenta que diversos autores mencionan su presencia en la cosmologia indigena, es posible que
aun queden vestigios de ideas indigenas respecto al mundo celeste dentro de los vegetalistas urbanos He notado
personalmente en varios chamanes visitados en Pucallpa la presencia de ideas en seres no cristianos que habitan el cielo,
como el sol, la luna y las estrellas, incluyendo, el chaman de nuestro estudio De otro lado, al contrario de lo dicho por
Chaumeil, en una tesis hecha sobre la practica de un vegetalista en Iquitos (Planas 1993), se muestra que Jesucristo, la
virgen y los santos cristianos tienen una participacion efectiva en la sesion chamanica pero esta se restringe a una
invocacion a estas entidades hecha por el chaman antes de realizar sus practicas curativas propiamente dichas En mis
visitas a varios curanderos urbanos he podido constatar esto asi como tambien que los espiritus de los muertos tienen una
participacion activa en la practica chamanica, tanto en la explicacton de las enfermedades como en su invocacion (i e
espiritus de chamanes muertos) para la cura, como también ha sido sefialado por varios autores (Dobkin 1992, Regan
1993, Planas 1993) En el chamanismo indigena, de otro lado, la esfera celeste pareciera tener una participacion mas
activa en la practica chamanica Posteriormente en el trabajo veremos que Guillermo Arevalo habla de la importancia de
este mundo en la practica del muraya, el grado mas avanzado de chaman en la cultura Shipibo-Conibo, lo mismo ha sido
sefialado por Cardenas (1989). Por ultimo, la vinculacion de los espiritus de los muertos a la esfera celeste hecha por
Chaumeil no es completamente clara. Diversos autores, Steward (1948), Girard (1958), Farabee (1922) que han descrito
cosmologias indigenas han mostrado la creencia en varios espiritus que moran en cada persona, algunos de los cuales
luego de la muerte van al cielo y otros permanecen en tierra, siendo considerados comunmente como seres malignos y
causantes de enfermedades

52 Luna (1986) seilala que ellas: (1) producen alucinaciones, (2) modifican la bebida alucinogan del ayahuasca, (3)
provocan mareos, (4) poseen poderosas propiedades emeticas o catarticas, (4) provocan suefios especialmente chocantes
Algunas de esas plantas poseen todas esas caracteristicas y otras solo algunas de ellas
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asociacion con el ayahuasca®’, otras solo ensefian en los suefios, otras s6lo producen un mareo pero

no se "ve" nada®’.

El aprendizaje del chamanismo puede durar desde tres meses a algunos afios y esta vinculado a una
dieta que obligatoriamente debe seguir el aprendiz. Se considera que en ese periodo la persona
adquiere la fuerza tanto fisica como espiritual para enfrentar las constantes luchas que tendra en su
practica. Poco a poco va ganando las defensas necesarias (arkanas) y las armas con las que debera
encarar a sus enemigos en el futuro y solucionar los diferentes problemas. En la dieta el aprendiz
debera ingerir por lo general varias de las plantas maestras y en particular el ayahuasca®. No todos
los aprendices tienen maestro pero si todos deben seguir una dieta®®. El periodo de la dieta se
caracteriza por una suerte de aislamiento. En algunos casos se toma la decision radical de
permanecer en el bosque pero mayormente el aprendiz permanece recluido en una choza sin casi

salir de ella y se abstiene de toda participacion en actividades sociales.

Sobre el concepto de enfermedad dentro del vegetalismo podemos sefialar en términos generales
que diferencian entre enfermedades naturales y enfermedades de origen espiritual o de causa
sobrenatural. Las primeras tienen que ver con disfunciones organicas causadas por una péerdida del

equilibrio del cuerpo con su medio natural o por una evolucion particular del organismo. Las

53 El mas popular de todos los brebajes alucinogenos y para la mayor parte de los vegetalistas el instrumento principal de
comunicacion y transaccion con los espiritus ademas del medio mediante el cual puede potenciar ciertas facultades
mentales como la vision, la adivinacion y la sugestion, fundamental para el acto de curar

54 Las mas populares que se pueden ajustar al brebaje del ayahuasca (Banisteriopsis caapi y Psychotria viridis) son. el
tabaco (de la variedad mapacho), el toe (Brugmansia suaveolens), el caupuri (Virola surinamensis), la tangarana (Triplaris
surinamensis), el chuchuhuasi (Mavtenus ebenifolia), la mucura (Petiveria alliacea), la lupuna (Cetha pentandra), el
huairacaspi (Cedrelinga catanaeformis), el chullachaqui caspi (Tovomita sp ), la catahua (Hura crepitans), la bobinsana
(Calliandra angustifolia), el renaco (Ficus sp.), el chiric sanango (Brunfelsia grandiflora) Algunas de estas plantas
pueden ser tomadas solas como el tabaco, el to€, la catahua, la mucura o el chiric sanango Tambien existen otras plantas
de este tipo que pueden ser tomadas solas pero que nunca se toman con ayahuasca como el ajo sacha (Mansoa alliacea), el
oje (Frcus msipida) y otras

55 La dieta le impide comer ciertos alimentos y todo tipo de condimentos Existen diferencias en las prohibiciones
alimentarias de los diversos aprendices pero existen ciertos elementos que casi siempre aparecen entre los cuales los mas
comunes son el chancho, el sajino, ciertos tipos de pescados, la sal, el azucar y el aji De otra parte, las relaciones sexuales
estan terminantemente vedadas Otra caracteristica comun es que el chaman debe evitar contacto con mujeres en edad
reproductiva ya que se piensa que la menstruacion es incompatible con ese periodo La menor cercania de la sangre
menstrual con el aprendiz le puede arruinar definitivamente la dieta. Por eso la comida de este debera ser cocinada ya sea
por una nifia 0 por una mujer que ya no menstrua

56 Por lo general, se piensa que gran parte del aprendizaje, aun en los casos en que existe maestro, se debe a la instruccion
directa de los espiritus de las plantas Son esos espiritus los que aceptaran al aprendiz, los que le ensefiaran no solo los
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segundas se consideran causadas ya sea por entidades espirituales o por la accion de la magia negra
o brujeria. Se piensa que las enfermedades naturales son las unicas que puede encarar la medicina
moderna y que el chaman, ademas de poder tratar ese grupo de enfermedades mediante el uso de
hierbas o terapias naturales, es el unico que puede tratar las del segundo grupo mediante el empleo

de poderes sobrenaturales.

Poder chamanico

El chaman para adquirir poder debera primero ser admitido por ciertas entidades espirituales, en
particular por los espiritus de las plantas maestras (sobre todo del ayahuasca) o los de ciertos
chamanes muertos. Estos espiritus tienen la facultad de ponerlo en contacto con otros y brindarle al

chaman los elementos indispensables de poder.

La practica chamanica es interpretada, al tratar enfermedades del segundo grupo, como un
enfrentamiento del chaman con otros brujos u otras entidades espirituales con las cuales tiene que
lidiar para desaparecer el mal al enfermo. Las acciones que acostumbra realizar son, sin embargo,
variadas. Primero debera tener la capacidad de vision o de adivinacion, la que le va a permitir
descubrir la causa de la enfermedad. No importa de lo que se trate, ya sea del robo del alma o de la
penetracion de una sustancia maligna en el cuerpo, el chaman debera efectuar viajes a ciertos
lugares, encuentros con ciertos personajes y batallas con sus enemigos. Para tener una mejor idea de
estas concepciones serd necesario realizar una breve descripcion de principales elementos de poder

del chaman:

Los arkana (defensas). Asi se designa a los espiritus protectores del chaman que deben ser
otorgados (por el maestro u otros espiritus) en su iniciacion pero que pueden incrementarse con el
paso de los afios fuera del periodo de aprendizaje. Los arkanas seran los que pelearan junto al

chaman y a veces por él en sus curaciones y demas tipos de actividades magicas. Es también

tipos de enfermedades, las formas de diagnosticar, de curar, de adivinar, etc.. sino tambien lo instruiran sobre diversos
aspectos de la cosmologia, de la vida social, de la religion y de la naturaleza
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comun, como menciona Luna (1986), que los arkanas sean vistos como dardos magicos dados por

ciertos espiritus protectores o aliados®’.

Los espiritus electores: Generalmente se trata de guardianes del bosque o espiritus maestros de
plantas y animales. Ellos desde el comienzo de la iniciacion eligen enseiiar al aprendiz los diversos
conocimientos y practicas chamanicas. Es frecuente que un chaman no tenga instructor y que éstos
sean sus Unicos "maestros”. En los casos en que hay instructor, se considera que el aprendizaje es

recibido tanto de él como de los espiritus.

Los espiritus ofensivos: Aqui no sélo incluimos a los espiritus que ayudan a realizar una brujeria o
dafio. También se recurre a ellos en la cura chamanica ya que ésta no solo implica una defensa del
paciente contra el causante de la brujeria y sus aliados. Es comun que el chaman tome la ofensiva y

ataque a sus adversarios. También este tipo de espiritus son usados para recuperar almas perdidas.

La flema o yachay (también llamado yausa y mariri). Si bien este elemento no aparece en todos los
chamanes, esta ampliamente expandido dentro del chamanismo indigena y urbano, como lo sefialan
varios autores (Luna 1986, Dobkin 1992, Chaumeil 1988). Es considerado como uno de los
principales elementos de poder del chaman. Es la depositaria de los virotes o dardos magicos que
lanza el chaman para atacar o defenderse. Por lo general, el yachay es trasmitido por el maestro al

momento de la iniciacion™.

Virotes o dardos magicos. Son espinas de chonta, astillas de madera o huesos de animales que se
consideran depositarios de poder magico y con vida propia. Es muy expandida la idea que el
hechicero lanza virotes a quien quiere afectar produciéndole una enfermedad o una desgracia. Para

curar un chaman debera extraerlos del cuerpo mediante la succion sino inevitablemente tarde o

57 Cada chaman posee sus propios arkanas Aunque los chamanes normalmente trasmiten ciertos arkanas, ya sea a
discipulos, chamanes amigos o pacientes, no se ha llegado a observar que existan ciertos nombres de arkanas o ciertas
caracteristicas de personajes que se repitan entre los chamanes, a excepcion de Jesucristo que aparece sélo en algunos
chamanes como un gran arkana. Es curioso que en la actualidad ciertos chamanes perciben a sus arkanas como
instrumentos de guerra modernos (aviones, tanques, etc.) (Chaumeil 1988)

58 La accion es muy simple, el maestro expectora la flema en su mano y la introduce dentro de la boca del iniciado Luna
(1986) sefiala que una vez que el mariri ha sido depositado (o sembrado) en el iniciado crecera como una planta en la que
su desarrollo dependera de la duracion de la dieta
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temprano se produciria la muerte’’. Sin embargo, existe la idea de que solo lo podra hacer si €l
mismo posee esos dardos en la flema o yachay interna aunque existen excepciones como

i}

posteriormente veremos en este trabajo

Los icaros: Son los cantos magicos que son ensefiados en alucinaciones o suefios por los espiritus de
las plantas aunque en algunos casos son transmitidos por los maestros. Se consideran la principal
expresion del saber y del poder del chaman®'. En teoria un chaman sélo puede solucionar un
problema si contraataca con el mismo icaro que utilizo el que lo causo. Por lo general, los chamanes
conocen varias decenas de ellos y en diversos idiomas (castellano, quechua, lenguas nativas).
Debido a que el conocimiento de un icaro por parte del chaman enemigo implica la rotura del

hechizo, entonces éstos se intentan guardar en secreto®.

Los encantos: Son figurines hechos de materias porosas (madera, piedra, arcilla, etc.) que también
chupan los males, las enfermedades. Estos objetos generalmente tienen formas muy curiosas pero se

supone que son formas naturales y no modificaciones efectuadas por el hombre.

59 Algunos chamanes de la region de Iquitos colocan una mezcla de tabaco y patiquina (Diffenbachia alba) en ciertos
recipientes con el objetivo de atrapar los dardos magicos provenientes de otros chamanes (Luna 1986)

60 Es fumando tabaco que el chaman puede situar en su boca la flema y los dardos que atraeran a aquellos que afectan a la
persona Los chamanes normalmente refieren expulsar los dardos que absorben. Luna (op. cit), sin embargo, menciona
que en algunos casos los chamanes pueden capturarlos por considerarlos “buenos” Para el, las descripciones de Harner
(1973) sobre los dardos en los Jivaro y las de Chaumeil (1982) sobre los Yagua se asemejan mucho a lo que ha encontrado
en Iquitos

61 Cada uno tiene una funcion especifica pueden servir para aumentar o disminuir la fuerza de las alucinaciones, para
llamar a los arkanas, para curar enfermedades especificas, para reforzar el efecto de las plantas medicinales, para obtener
el amor de una mujer (huarmi icaro), para llamar a los espiritus de un chaman muerto, para hacer llover, para curar las
mordeduras de serpientes, para causar una ventisca, para embrujar, para cazar o pescar ciertos animales, para protegerse
en una relacion sexual, etc

62Es comun que un mismo icaro este compuesto por palabras provenientes de diversas lenguas. Segun Chaumeil (1988)
esto se hace porque son mas dificiles de aprender por otras personas. Este autor considera que la teoria chamanica de la
flema (yachay) y los icaros encontrada entre los mestizos concuerda perfectamente con los modelos y teorias indigenas de
la enfermedad Sostiene que nociones como las de “contaminacion”, de “cuerpo vacunado”, de “cuerpo-virus” (suerte de
auto-defensa inmunitaria que traduce bien el concepto de arkana), y aun la presencia de principios homeopaticos (la
necesidad de producir, para curar, el mismo tipo de flecha o de canto que aquel reconocido como fuente de enfermedad),
existen en numerosas sociedades amazonicas Por otro lado, Chaumeil (Ibid } remarca un cambio significativo efectuado
por la influencia cristiana. Para el, “la insercion de los principales personajes del panteon cristiano ha modificado algo
fundamental en el chamanismo inoculandole una dimension moral que no tenia necesariamente bajo su forma tradicional
En caso de enfermedad, por ejemplo, no basta con retornar la agresion contra su supuesto autor, es necesario convencer al
dios cristiano y sus emisarios del bien fundado de su procedimiento respecto a la moral que ellos encarnan. Diferencia
notoria en relacion al modelo indigena, ya que el curandero debe legitimar su practica en relacion a los dioses, y no mas
en relacion a su grupo de residencia. Segun este autor, con la introduccion del catolicismo popular se entra en cierta
manera en la era de un “chamanismo moralizador”
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Interaccidon curandero-paciente

Diversos autores coinciden en sefialar que es comun que la gente asista al mismo tiempo a los
curanderos y a los médicos occidentales incluso para un mismo episodio de enfermedad.
Mayormente, los propios curanderos reconocen que algunos casos no pueden tratar exitosamente y
sugieren a los pacientes dirigirse a médicos occidentales. En su estudio de un curandero mestizo en
Pucallpa, Dobkin (1992) encontré que de cada diez pacientes que visitaban a ese curandero al
menos siete habian visitado también a un médico occidental durante el mismo afio. También
menciona que muchas mas mujeres que hombres lo consultaban”, que la mitad de sus clientes eran
chicos pequefios, que el promedio de visitas por paciente era de dos o tres y que al menos uno de

cuatro adultos se quejaba de saladera”.

Los vegetalistas de la ciudad diagnostican adivinando basicamente, como lo sefiala Dobkin (op.
cit.), casi no preguntan por los sintomas®’. Esto lo hacen en sesiones de ayahuasca o no,
dependiendo de la dificultad del caso. Cuando se trata de enfermedades de origen natural la
adivinacion se considera mas facil. Dobkin (op. cit.) resalta que el chaman hace mucho uso de la
sugestion, que la mayoria de la terapia consiste en intervenciones de crisis de corta duracién y que
para los pacientes representa una figura paternal. También menciona que emplean tacticas
psicologicas como el condicionamiento aversivo para modificar ciertos comportamientos no
deseables como el alcoholismo y que la terapia familiar también es usual®. Para esta autora los
curanderos, en comparacion con los médicos occidentales, son mas efectivos si se trata de

enfermedades emocionalmente o culturalmente precipitadas.

63 Es interesante que lo mismo encontro Finkler (1985) en el estudio de un sanador espiritualista en México

64 Este problema que tiene como sintoma principal una excesiva mala suerte en diversos acontecimientos de la vida del
paciente se asocia a la accion de la brujeria

65 Finkler (1985) tambien observo lo mismo en su estudio de curanderos espiritualistas en México

66 Ella indica que algunos curanderos instalan familias enteras en sus casas en un esfuerzo para reestructurar los estilos de
vida y los patrones interaccionales familiares Es interesante que tanto a nivel personal como familiar el chaman de su
estudio, asi como sucede con Guillermo, emplean la consejeria en el tratamiento
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En la actualidad en el medio urbano las acusaciones de brujeria no conllevan a un enfrentamiento
directo con los acusados salvo en algunos casos, sin embargo, si es comun que las victimas pidan al
curandero la venganza mediante medios magicos (Dobkin op. cit.). Cabe sefialar que en el medio
rural del pasado (y a veces en la actualidad) estas acusaciones han dirigido a la expulsion del
supuesto brujo de la comunidad o a su ejecuciéon (Dobkin op. cit., Chaumeil 1988, Luna 1984,
Regan 1993).

En nuestra visita a diversos curanderos de Pucallpa pudimos observar que entre sus métodos
terapéuticos es bastante comun la aplicacion de tés y bafios. También observamos que el ayahuasca
no solo era tomado por los curanderos sino también por muchos de sus pacientes y no Gnicamente

para “ver” o alucinar sino con intenciones de purificar el cuerpo.

Para Prince (1976), los curanderos pueden tener complejos sistemas filosoficos o misticos pero tales
doctrinas no son ampliamente extendidas entres sus clientes. Segun Dobkin (op. cit.), en relacion a
lo paranormal, en el Peru, existe una situacion en la cual el cliente y el terapeuta comparten el
mismo mundo de presupuestos en relacion al mundo espiritual. Sin embargo sostiene, pocos
pacientes conocen sus doctrinas o averiguan en qué consisten o qué son las preparaciones que usa.

Basta saber que el chaman tiene el conocimiento y esto lo demuestra mediante la adivinacion.

Para Dobkin (op. cit.) la educacion escolar y la posicion econdmica tienen poco que ver con el
hecho de escoger o no la ayuda de un curandero urbano. En su estudio la mayoria de los pacientes
habia estudiado secundaria y varios tenian educacion superior. De otro lado, la mayoria entraba

dentro del grupo intermedio de las ocupaciones y niveles de ingreso.
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CAPITULO 4: ALGUNAS CARACTERISTICAS DE LA CULTURA SHIPIBO-CONIBO

En esta seccion vamos a colocar informacion proveniente de diversas épocas lo que conlleva
implicitamente a dificultades: No sdlo las poblaciones han experimentado cambios que afectan los
diversos campos culturales sino también la percepcion de los observadores occidentales. A
continuacion se hara un esfuerzo por situar cada una de las descripciones v teorias sobre este pueblo
en su dimension historica-temporal especifica pero no pretendemos abordar todos los aspectos de la
cultura shipiba. Para nuestro interés, que es el estudio del chamanismo y su evolucion en la practica
de un chaman shipibo urbano, nos basta con tratar algunos ambitos vinculados a esta practica:

algunos aspectos de la mitologia, el folklore y la religion.

4.1 COSMOLOGIA

Bertrand-Rousseau (1984) agrupa los mitos y leyendas Shipibo-Conibo en tres épocas miticas. La
primera es la de la indiferenciacion, cuando el cosmos aparece como un todo indiferenciado y los
animales, plantas y hombres se metamorfosean ininterrumpidamente. Le sigue la época en la que
emerge la identidad, se produce un ordenamiento del mundo y emergen dos figuras civilizadoras: la
de la Luna y la del Inca. Finalmente deviene la tercera época mitica en la cual el tnico
sobreviviente de un cataclismo fundara la nueva estirpe humana; forman parte de esta época los

sucesos ocurridos a los Shipibo-Conibo en los tltimos 500 afios’ .

La nocion de un dios creador en los Pano del Ucayali es mencionada desde los relatos de los
primeros franciscanos (Izaguirre 1922-29). Lo curioso es que se sefialan diversos nombres:
Mueraya, Iba y Kanarawa para los Shipibo y Mueraya, Habi y Otcipapa para los Conibo. Waisbard
et al. (1959), consideran mas bien que existen varios dioses creadores entre los Shipibo, siendo el

mas importante Habi, considerado el padre de Bari (sol) y de Use (luna) pero existen también otros

67 Roe (1988) tambien hace una division similar del "tiempo pasado" Shipibo en tres eras: La primera es el tiempo de
Noe (moatian icani), que es el remoto y mitico "tiempo de inicio”, la segunda es el tiempo de los Incas (moatian ica o
moatian ini), que es el tiempo intermedio, despues de la creacion pero antes del mundo de los "abuelos"; la tercera es el
tiempo de los "abuelos" (moatian) que corresponde mas o menos a las ultimas quince ultimas generaciones, aqui se ubica
el tiempo del boom del caucho y las epidemias de viruela del s. XIX
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como Pacama o Pachama. Es curioso que también mencionen a [ba y al Gran Mueraya como otros

dioses distintos.

En un mito Shipibo los yoshin aparecen como los custodios de la cultura en el “tiempo de inicio”
cuando los hombres estaban desprovistos de ella. Estos para obtenerla tuvieron que robarles el
fuego. A partir de ese momento los yoshin se convirtieron en espiritus (Roe op. cit.)*. Girard
(1958) recogio otro relato en donde aparte de los yoshin, vivia en la tierra [ba con sus tres esposas
hasta que sobrevino un fuerte huracan que los transport6 al cielo donde permanecen hasta ahora.
Ese vendaval produjo también que la gente perdiera las alas. En otro mito sefialado por Girard, en
los tiempos mas remotos, la tierra y el cielo estaban conectados por una escalera y todo el mundo
podia utilizarla. Pasado ese tiempo la escalera se hizo invisible para los humanos salvo el chaman

que si puede verla y usarla si quisiera. Los muertos también van mediante esta escalera al cielo.

Si bien para Bertrand-Rousseau (op. cit.) en los mitos de ordenamiento del mundo, correspondientes
a la segunda era, la Luna y el Inca aparecen como responsables de la sociedad y cultura, son varios
los autores (Tessmann 1928, Lathrap 1976, Morin 1973, Balzano 1979) que recogen relatos donde
el unico responsable es el Inca y no la Luna. Roe (op. cit.), no solo situa a la figura solar del Inca
como hacedora de cultura sino que considera que se debe pensar en ella como una figura ocultadora
de cultura. Sin embargo, queremos resaltar que en ciertos relatos no aparece ninguna de esas figuras
como responsables de la cultura humana. De otro lado, en otros relatos se hace mencion directa a
Iba, Habi o Mueraya como creadores de todas las cosas y se deja a la Luna y al Sol o al Inca

(muchas veces representado por el sol) como sus hijos y personajes secundarios en la creacion.

Morin (1973) considera que la segunda era o periodo de los Incas es vista como una edad de oro y
se la contrasta con el periodo posterior a la llegada del hombre blanco que corresponde a la tercera
edad. Sin embargo, en los relatos que recoge Lathrap (1976) esta era no es tanto una edad de oro: Al

mismo tiempo que los [ncas aparecen como consejeros de los Pano, arbitros en sus disputas y

68 Estos espiritus se vinculan a lo frio y lo humedo Desde que el hombre robo el fuego los puede mantener alejados
justamente con fuego o con otras cosas calientes como pimienta o con colores como el rojo o el naranja o con sustancias
que se estan quemando como el incienso y sobre todo con el humo del tabaco Los yoshin, se presentan en la tierra
humeda, por ejemplo, luego de que en el bosque ha llovido mucho (Roe op cit )
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proveedores de comida y vestido, su presencia causa mucha resistencia y en un momento fueron

expulsados.

Para Roe (op. cit.), una pregunta clave que intenta ser respondida de diversas formas en los mitos es
la explicacion del advenimiento de la tercera era, el porqué actualmente el poder de ellos ha decaido
tanto y mas bien ha cedido el paso al de los blancos®. Del mismo modo, resalta la presencia de

profecias que anuncian una era dorada en donde ellos retoman el poder y los occidentales decaen.

Ya hemos hecho una revision de la concepcion shipiba del tiempo y destacado también las
creencias en dioses o seres sobrenaturales de orden superior. Evidentemente este recuento esta
teflido de algunos elementos de origen cristiano u occidental. Este sincretismo es subrayado por
diversos autores (Steward 1948, Eakin et al. 1980 y Cardenas 1989) Sin embargo, autores que
visitaron la zona hasta la década de 1960, remarcaron la permanencia de buena parte de las
creencias religiosas vernaculas precolombinas (Girard 1958). Morin (1973), por ejemplo, sostenia
que a pesar de que los Shipibo habian sido sucesivamente catdlicos, adventistas y evangélicos,
"estas diferentes pertenencias confesionales no parecen haber transformado profundamente las

creencias religiosas sino solamente las reglas morales".

Las caracteristicas de este sincretismo son desconocidas por nosotros y no existen trabajos
especificos que hayan profundizado sobre el tema. Pareciera ser que los investigadores, a pesar de
reconocer el sincretismo, se han esforzado por subrayar los aspectos tradicionales de la cultura
nativa. Santos Granero (1996), quien hace una revision de los trabajos de antropologia o de otras
ciencias sociales sobre grupos indigenas amazonicos, resalta que lamentablemente son muy pocos

los estudios sobre la Amazonia que han tratado el tema del cambio social en los grupos indigenas y

69 Una de las respuestas es que en algun momento no entendieron bien el mandato de los Incas y se guiaron por la
avaricia y la lujuria Otra es que los occidentales deben ser culpados por robar el poder, la riqueza y las maquinas de los
Incas Roe considera que la segunda teoria levanta el orgullo shipibo y es un reflejo de una busqueda de mayor capacidad
de autonomia en la aceptacion y el rechazo de los elementos de occidente El autor sostiene que los hechos historicos se
han mitologizado pasando por el tamiz del dualismo de los gemelos En el caso de las historias sobre los Incas, menciona
que los han dividido en dos uno malo asociado a la luna y uno bueno vinculado al sol. Lo mismo paso con los
occidentales: fueron en un principio pensados como personajes solares benevolos (probablemente a raiz del trabajo
misionero) y luego como personajes lunares malvados (sobre todo luego del boom del caucho) El Inca bueno desaparecio
y los extranjeros, asimilados al Inca malo, lo raptaron o tomaron su riqueza enterrada y actualmente reinan El dios de los
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mas bien generalmente se ha tratado de rescatar los "supuestos" elementos tradicionales que se
habrian preservado. Mas aun indica que se ha tendido a explicar la sociedad de acuerdo a ellos y
que incluso son muchos los autores que han sefialado como tradicionales elementos que ya se

encontraban completamente transformados por la influencia europea .

El punto que parece mas dudoso o conflictivo es el que se refiere a las creencias en Dios o en seres
de orden superior. ;Las religiones cristianas han modificado radicalmente la creencia en Habi o
¢
Iba? ;En qué se ha convertido? ;Qué lugar ocupan actualmente el Inca, el Sol o la Luna? ;Cual es
6 6 g 6
la relacion posible entre estos personajes y el dios cristiano, la virgen, Jesucristo? De otro lado,
jocurre lo mismo en un pueblo Shipibo-Conibo apartado que en uno en contacto constante y diario

con el mundo occidental? Estos puntos no quedan claros en la literatura existente.

Sin embargo, en otros puntos los diversos autores remarcan que no han habido grandes cambios:
concepcion de los seres de la naturaleza, de los espiritus, de las almas y de la vida después de la

muerte.

4.2 CONCEPCION DE LOS ESPIRITUS DE LA NATURALEZA

Para los Shipibo-Conibo los animales o vegetales tienen espiritus, incluso lugares (por ejemplo
sitios abandonados) y formaciones naturales como remolinos de los rios y cochas. También se cree
en la existencia de una serie de personajes fantasticos del bosque no necesariamente asociados a una
entidad o formacion natural. En general, estos espiritus que reciben el nombre de yoshin o yushin,
adoptan una forma semihumana y son visibles especialmente por el chaman mediante alucinégenos

y controlables inicamente por éste’'. Pueden presentarse bajo la forma de un familiar o amigo y

Shipibo-Conibo, o Dios padre o Jesus, devino el Inca bueno y el Sol Roe agrega que ellos en su mitologia esperan el
retorno del [nca bueno "real" que les dara la riqueza y poder de los blancos, al mismo tiempo que borrara su presencia.

70 Un asunto tambien interesante sefialado por este autor es que son numerosos [os grupos nativos que a lo largo de los
siglos han mantenido un contacto intermitente con el mundo occidental Para €l esta intermitencia ha permitido el regreso
momentaneo de las tradiciones y una relativa autonomia por algunos periodos

71 Girard (1958) dice que los Shipibo piensan que el chaman es el unico que puede comunicarse con los espiritus,
imponerles su voluntad y aun transformarse y adoptar las formas invisibles de entes hechiceros como la anaconda y el
tigre o bien valerse de esos animales para sus acciones Karsten (1955) sefialaba que el chaman era el unico capaz de
controlarlos soplando tabaco con su pipa magica y con conjuros ™ Cardenas (op. cit ) dice que a traves de la ingestion de
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hacer bromas pesadas. Pueden causar enfermedades pero no se puede hablar que son
completamente dafiinos. Por lo general, solo son peligrosos cuando de una manera u otra se les
agrede, ya sea cazando, depredando o destruyendo el monte o el rio de los cuales se les considera
sus guardianes (Steward 1948, Karsten 1955, Cardenas 1989, Eakin et al. 1980).

Bertrand-Rousseau (1986) menciona que el Shipibo piensa que en todas partes hay yoshin y que "no
conocemos su apariencia ya que es cambiante, las cosas que no conocemos son para nosotros unos
yoshin incluso el propio investigador es portador de yoshins, que pueden en ciertos casos provocar
enfermedades”. Tournon et Reategui (1988) también afirman que los yoshin son entes activos que
influyen en la vida diaria de los indigenas. Para Bertrand-Ricoveri (1996), los yoshin son como
signos en los cuales se expresa la naturaleza y se le da un sentido entre los Shipibo. Acota que los

hombres deben estar siempre en vigilancia para que no les hagan dafio.

Bertrand-Rousseau (op. cit.) dice que "existe un numero indefinido de pequefios yoshin anonimos
mal identificados, pero algunos importantes son particularmente nombrados". Es el caso, por
ejemplo, de "Ronin”, la Anaconda, amo de las aguas, "Ino", el jaguar, amo de la selva, "Neino", la
nutria, etc. La autora ademas sefiala que "la apariencia cambiante de unos y los signos de
manifestacion de otros, algunas veces idénticos entre si, no siempre favorecen su identificacion.
Asi, por ejemplo, los torbellinos del rio pueden significar tanto la presencia de Jenen Ino, el jaguar
de las aguas, que de hecho es la nutria, como la de la anaconda (Ronin), o la del delfin (Cushusca),
o la de un namero infinito de yoshin acuaticos mas o menos identificables." Bertrand-Ricoveri (op.
cit.) subraya que los shipibos diferencian entre demonios débiles y fuertes’. Dentro de los yoshin,

algunos autores como Girard (1958), ubican también a los espiritus de los muertos (kaya o sombra).

Bertrand-Ricoveri (op. cit.) sostiene que entre la multitud de seres sobrenaturales del entorno

shipibo (yoshin) y las figuras organizadoras del sistema religioso (los que ordenaron el cosmos en el

alucindgenos, sobre todo el ayahuasca, los espiritus no solo se revelan con formas propias sino con cualidades especiales,
reconocibles unicamente por el chaman

72 Los mas poderosos son llamados yoshin coshi. Tournon (1990), por ejemplo, sefiala que tienen yoshin coshi la nutria,
el delfin, la anaconda y el lagarto, ademas de ciertas plantas Veremos luego que justamente en estos animales se piensa
que se metamorfosean los brujos Curiosamente, Guillermo indica que lo que sucede es que estos tienen espiritus
inconscientes, que no saben lo que hacen, no les importa morir, pueden hacer el bien o el mal, cumplen todo lo que les
diga el brujo
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origen de los tiempos o maestros del universo que ejercen su control sobre el uso que toda la
humanidad hace de los bienes de la naturaleza) esta una categoria de seres intermedios, ““claramente
individualizados como para ser confundidos con espiritus banales”. Ella los divide en dos tipos, los
que ejercen las funciones de guardianes o defensores de la creacion, y los que son agresores feroces
que atacan a los humanos. Aunque también menciona que pueden ejercer cualquiera de las dos

funciones o sea son ambivalentes.

Waisbard et al. (1959) comparten la opinion de Izaguirre (1922-29) segun la cual los chamas creen
mas en los demonios que en las divinidades: "de alli la necesidad de honrar a los primeros o de
combatirlos mas que a los segundos que no son temidos, y no siendo mal intencionados, al

contrario, no exigen veneracion o precauciones permanentes".

Bertrand-Ricoveri (op. cit.) sefiala que los espiritus benévolos’™" (o cuando ejercen esa funcion) son
llamados Ibo, “lo que significa maestro, patrono y, por extension, propietario. Cada especie animal
o vegetal esta bajo la proteccion de uno de estos Ibo, y cuando el Shipibo se dirige a ellos, los
interpela en términos de parentesco. Segun sea el caso, ellos lo llaman Padre (papa) o Madre (tita)”.
Cardenas (op. cit.) se refiere también a los ivo como espiritus protectores de las plantas con
existencia propia, que en algunos casos son animales, pero no le queda claro si también los animales
poseen ivo. Karsten (1955) al referir que entre los Shipibo todo arbol particular tiene un espiritu que
lo habita, que es llamado "madre", agrega que ciertas especies son de especial importancia a causa
de sus efectos y del uso que se hace de ellas’™. Sin embargo, Cardenas (op. cit.) va mas alla y sefiala
que para los Shipibo-Conibo sélo las plantas alucindgenas y las plantas medicinales (p.e. toé,

sanango, shirisanango, ayahuasca, nihui rau, etc.) tienen un ivo especial, al que se le denomina

73 Sin embargo, Karsten (1955) menciona algunos ibo malignos Posteriormente veremos que para Cardenas (1989) los
espiritus de la naturaleza en general y en particular los ibos 0 madres son ambivalentes

74 Entre estas menciona las que proveen el veneno para las flechas, las utilizadas para la pesca (como el kumu o sata
(tephosia toxicaria), el marash (clibadium), la puna, el variashi y el ashanti, otras utilizados en el chamanismo como el
anah (venenosa, usada tambien en la pesca), la lupuna o shono (trichilia tocachcana aunque otros autores identifican ese
mismo nombre con la ceiba pentandra, tambien venenosa), el ohé (ficus insipida) y la catahua (erythroxylon paraense,
segun Tournon 2002 se trata de Hura crepitans, tambien venenosa) Karsten tambien habla de un arbol magico, Viura
Icaro (no identificado con nombre cientifico por el autor) También se mencionan el toe y el ayahuasca (nichi) que son
plantas alucinogenas
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planta maestro”. Waisbard et al. (1959). por otro lado, resaltan que las madres son ayudantes de los
chamanes y que los arboles mas grandes son particularmente famosos como "demonios"’®. Por otro
lado, Bertrand-Ricoveri (op. cit.) dice se cree que cada especie tiene un espécimen gigantesco que
es considerado el maestro de los genios (yoshin) de las plantas y animales de la especie y que éste
impide que los hombres se apropien de ellos mas alla de sus necesidades porque sino despiertan su

ira y son dafiados. Por eso deben conmoverlos o ablandarlos a través de ofrendas u oraciones.

Tournon (2002) al igual que Bertrand-Ricoveri (op. cit.) menciona que los ibo son los duefios de los
yoshin especificos a ciertos seres. Ambos diferencian entre los ibo y los yoshin. Ya hemos visto
arriba que Bertrand-Ricoveri atribuye a los primeros una connotacion benévola. Sobre los ultimos
sefiala que “en su mayoria se trata de seres inmortales, ogros, ogresas y monstruos,
personificaciones antropomorficas agresivas con una fuerte connotacion sexual perfectamente
identificados por los Shipibo”. La autora agrega que si bien la mitologia esta llena de historias de
animales que toman la apariencia humana, esto no sucede con los yoshin. En el plano fisico, un
trazo de caracter, una actitud extrafia, una malformacion fisica, traicionan su verdadera naturaleza.
Tournon (1990), quien investiga particularmente el término yoshin’’, sefiala que mientras el yoshin
es el espiritu intrinseco de la planta, del animal, el ibo es un ser de carne y hueso (o de quitina), una

persona o un animal.

A diferencia de estos dos ultimos autores, otros no diferencian entre ambos términos. Mas bien,
muchas veces se habla de los yoshin especificos de las plantas como vimos que hace Karsten (op.

cit.) refiriendose justamente a las "madres". Waisbard et al. (op. cit) tampoco hacen una

75 Para Cardenas madre tiene Unicamente los rao. Tournon y Reategui (1984) sefialan que: "rao incluye a plantas
medicinales, venenos, plantas para pescar, para cazar, plantas para controlar personas o seducirlas, plantas magicas para
protegerse de los espiritus, plantas alucinogenas Todas tienen un poder coshi"

76 Ellos practicamente mencionan los mismos que Karsten (op cit) Tournon (1990), por su parte sefiala que tienen
“yoshin” varios arboles que se destacan por su tamafio o aspecto impresionante como el "shono" (lupuna), el "aton”
(lupuna), el "ino shatan" (aya huma) aunque segun el autor parecen no tener actividad medicinal o toxicidad
Posteriormente veremos que este autor diferencia entre “yoshin™ e “ibo”

77 El autor sugiere que los vegetales que son "rao" son los que tienen "yoshin" y acota que parece ser que la mayoria de
los mamiferos, aves y reptiles tienen "yoshin", especialmente los que se cazan, y que mas bien los peces no tienen De
otro lado, sefiala tambien parece que muy pocos invertebrados tienen un "yoshin", una excepcion son las hormigas (que
ademas tienen "ibo") Los animales domesticos no tienen "yoshin" Ciertas entidades no biologicas tienen "yoshin" y
pueden ser etiologicas, entre estos los "manan” (cerros), los "hucan" (quebrada) y el rio Ucayali ("paro"). La tierra ("mai"
no tiene "yoshin" "
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diferenciacion entre ambos términos cuando dicen "la palabra que designa todos los demonios es

Yoschin".

Es interesante que Bertrand-Ricoveri (op. cit.) diga que, de manera global, los personajes de la
mitologia shipibo se mueven en un espacio en el que es relativamente facil diferenciar, de manera
binaria, una neta oposicion entre selva profunda y pueblo. La autora sostiene que el espacio fuera de
lo social es temido por los Shipibos por la abundancia de espiritus. Estos cominmente bajo una
apariencia humana intentan engafiar a los hombres y pueden relacionarse con los chamanes para
hacer alguna curacion o dafio dependiendo de sus intenciones. La autora considera que en el espacio
intermedio entre el poblado y la selva se modula ligeramente la polaridad mencionada: "Pareciera
constituirse en un eslabon necesario para la comprension de la relacion dinamica de las areas
concernidas y de sus diversos protagonistas, es una especie de puente a través del cual se efectuan
los intercambios." En este espacio ambiguo, que casi no es transitado por mujeres, se construyen los
caminos por los que el hombre se va de caceria o pesca y mas alla de ellos nadie transita (es el
territorio dominado por los yoshin), a excepcion del mueraya, que ha pisado la selva profunda

e -, TR
durante su iniciacion’".

Bertrand-Ricoveri (op. cit.) sefiala que Paro (el rio Ucayali) para los Shipibo-Conibo, aparte de ser
el lugar de comunicacién entre las diversas comunidades de gente, conduce a los confines del
mundo, alli donde la selva termina, de donde proceden los héroes y los dioses (la luna, el sol, la
anaconda, el jaguar, el rayo). Segin la autora, para ellos es una desgracia que el blanco haya
tomado este gran eje fluido (las huellas de la mitica serpiente Ronin) que "ordena y estructura el
espacio”. La autora dice: "Piensan que estd en estrecha relacion de contigitidad espacial y Idgica con
el mundo en el que viven pero lo sitilan de manera vaga y nunca en forma univoca. Quizas esta en

la tierra, en un extremo de la tierra o alrededor de ella; quizas en el cielo o mas alla del cielo.

78 Sin embargo, la autora considera que el shipibo no piensa que este ultimo territorio es el reino del caos "los espiritus,
asi como los dioses, evolucionan también en un universo ordenado" que es inteligible por el hombre. Roe (1988) tambien
a la vez de dividir el tiempo en sagrado (mitico) y profano divide el espacio de la misma manera El autor indica en
relacion al espacio que el campo de lo humano es el pueblo, que existe un espacio intermedio que separa al pueblo de la
selva (jardines comunales, senderos) y existe el espacio de lo natural y sobrenatural (que es la selva y el rio) Menciona
que los shipibos riberefios generalmente intentan no andar mucho por la selva y tambien tienen temor al rio porque es en
ambos lugares donde se piensa abundan los yoshin Sefiala ademas que los mitos ligan estos seres con las otras tribus
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Concebido fuera del espacio y del tiempo, la afirmacion de su existencia no es un asunto de logica.

Es el mundo del mito."

Entre los espiritus que mas aparecen entre los diversos autores tenemos a la Sachamama, gran boa
constrictora, "madre” de la selva virgen; el Bufeo, que se transforma en piragua, considerado
hechicero poderoso y seductor de los humanos con quienes tiene hijos monstuosos (Karsten 1955,
Girard 1958, Eakin et al. 1980); la Yacumama o boa de agua, "madre"” de los rios y lagunas,
ayudante de los chamanes pero que también causa dafio o muerte a navegantes o bafiistas (Karsten
1955, Cardenas op. cit.); Yacuruna, "hombre de los rios" que encanta a las mujeres, mitad hombre,
mitad pez; la Lupuna (Shono Yoshin), para varios autores la divinidad dueiia de la selva o jefe de
los espiritus ayudantes del chaman (Karsten 1955)"’; Sacharuna, "hombre de la selva", enano de un
pie que pierde a los cazadores, es llamado por Cardenas (op. cit.) Chullachaqui; Yoshin Coshi, el
arco iris, hacedor de lluvia, gigantesca serpiente que cruza el cielo (Girard 1958); el Jaguar,
sefialado por Harner (1973) e Illius (1992) como uno de los espiritus mas importantes del brujo;
Yara, sirena mitad mujer, mitad pez, que seduce a los hombres y los lleva al mundo acuatico de las
"ondinas" del cual regresan a veces pero dementes; Pishtaco, que es un gringo o mestizo que vaga
por los caminos y el monte para hacer dafio a los nativos y les saca su grasa tras matarlos y se la
lleva al extranjero; Urima, espiritu maléfico que vive en el centro de la tierra, para Farabee (1922)
equiparable al diablo cristiano; el Tunchi, que es el espiritu de un muerto cercano (pariente o
conocido) asociado también a un pajaro que dafia o mata a aquellos que escuchan su silbido; y los
espiritus de los muertos en general®. Otros espiritus que también aparecen frecuentemente es el de

diversos pajaros, las serpientes (incluyendo las boas), el venado, los lagartos, la nutria y el perro®.

como los Cashibo (hombres vampiro) y que el hombre blanco, el negro y el mestizo son los nuevos ocupantes de este
nicho anticultural

79 Es un arbol gigantesco Otras maneras de llamarla es shrono, srono o uno y su nombre cientifico es ceiba pentadra.
Curiosamente Karsten (1955) afirma que la savia de ese arbol llamado virote en loretano y yovui, forma el misterioso
veneno que los hechiceros usan para dafiar a quienes desean pero es el unico autor que menciona esto. Por lo general los
autores la asocian a la lluvia. Se considera que si la tocan la produce enojada

80 Diversos autores destacan la creencia en que los espiritus de ciertos muertos, sobre todo brujos o aquellos que lievaron
mala vida o que no se enterraron con las ceremonias debidas, pueden visitar a los vivos y causarles dafio o tambien pueden
convertirse en asistentes de los chamanes (Karsten 1955, Girard 1958)

81 La aparicion de cualquiera de estos animales (ademas del delfin o el jaguar) puede indicar que se trata de un chaman
encarnado y por lo tanto no deberia ser cazado. Waisbard et al (op. cit ) dicen que los Shipibo piensan que "cada vez que
un brujo muere nace un tigre o una anaconda" Girard (1958) y Heath (1980) subrayan la importancia de la serpiente en
los dibujos ornamentales y sefialan su valor magico-religioso. Heath (op cit ) también se refiere a la vision de serpientes
en la toma de ayahuasca “Si se encuentra la serpiente hay que pedirle que ensefie su cancion que confiere poder y
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Curiosamente, varios de estos espiritus son los mismos, aunque a veces con nombres distintos, que
aparecen en historias mestizas e incluso urbanas actuales segiin lo documentan diversos autores que
han estudiado las creencias de lo sobrenatural o el chamanismo de la Amazonia (Luna 1984, Regan
1993, Planas 1993).

Cuando hablabamos del bufeo, sefialdbamos que podian copular con los humanos y tener hijos, sin
embargo, no son los Ginicos yoshin que se piensa lo pueden hacer. Bertrand-Ricoveri (op. cit.),
Saladin D’Anglure et al. (1998) y Cardenas (op. cit.) coinciden en que se cree que los nifios de estas
uniones nacen con problemas fisicos o deformidades y mueren tempranamente, aunque se piensa
que si sobreviven hasta adultos seran chamanes. Saladin D'Anglure et al. (1998) dicen que en las
representaciones los humanos y los animales no son fundamentalmente diferentes: son dotados de

almas; muchos son antiguos humanos segun los mitos y pueden tomar forma humana.

Curiosamente existe una categoria de espiritus que no aparece en los demas autores pero que
Saladin D’Anglure et al. (1988) le atribuyen una gran importancia y en especial para el
chamanismo: los chaiconibo. Estos son considerados espiritus invisibles de tipo humano,
descendientes de una tribu shipibo que se mantuvo fiel a los preceptos del Inca, en los principios de
la historia. Son considerados por los Shipibo-Conibo como sus verdaderos "cuiiados"*. De otro
lado, se considera que cuando tienen relaciones con humanos tienen hijos chamanes y no deformes

en contraste con lo que sucede con otros espiritus animales mencionados anteriormente.

Para Cardenas (op. cit.) los Shipibo-Conibo son animistas y "admiten una cantidad ilimitada de
espiritus que incluye la posibilidad de acoger divinidades de todo porte y caracter; inclusive las
aportadas por otra cultura, que incluye las divinidades europeas". Dice ademas algo interesante: "en

esa relacion animista que tiene el hombre shipibo con la naturaleza no se evidencian

proteccion " Dobkin (1992) sefiala que la boa es la madre del ayahuasca y que en los caserios de la selva cuando un
curandero reune en circulo a aquellos que participan en la sesion, la boa debe aparecer en las visiones de todos los que
tomaron ayahuasca. Esto indica ademas que la cura se realizara

82 Los autores consideran que estos espiritus invisibles son concebidos como una humanidad primordial donde la
etnicidad encuentra sus fundamentos y el chamanismo sus poderes. Ademas dicen "son descritos como formando parte de
la realidad autoctona, del medio ambiente espiritual y humano, inseparables del medio ambiente natural Ellos estan en el
centro de lo que podria llamarse la ideologia animista de la sociedad "
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manifestaciones de adoracion, de sumision. Por el contrario, esta relaciéon denota una actitud en la

que se mezclan el respeto, la manipulacion e inclusive la alianza con los espiritus.”

Para Cardenas (op. cit.) en el pensamiento Shipibo-Conibo los limites entre los espiritus malignos y
los espiritus buenos son muy pequeiios. Menciona que los espiritus del agua y del monte no se
clasifican en malos y buenos, sino que esta cualidad depende del manejo que les dé el chaman y de
que se respeten o no los rituales. Para ella se percibe en este grupo étnico “un gran respeto (que en
el fondo es temor) y una comunicacion (que en el fondo es manipulacion) con las fuerzas de la
naturaleza.” Karsten (1955) por su parte luego de haber sefialado las acciones malignas de los
espiritus de la naturaleza sefiala que esos mismos espiritus son utilizados por los curanderos durante
las sesiones de ayahuasca o nishi: "Los demonios nishi, sobre todo, se le aparecen en la forma de
animales diferentes que desempefian papeles importantes en la supersticion de los indios, tales
como jaguares, serpientes, especialmente anacondas, caimanes, bufeos y otros seres animales
demoniacos. Sin embargo, estos demonios no son enemigos en estas ocasiones, por el contrario,
actiian como amigos y consejeros del curandero." Hamer (1973), Waisbard et al. (op. cit.) y

Tournon (1991) también remarcan el caracter ambivalente de los yoshin.



CAPITULO 5: ETIOLOGIA, NOSOLOGIA y TERAPEUTICA SHIPIBO-CONIBO

5.1 ETIOLOGIA Y NOSOLOGIA

Cardenas (1989) sefiala que enfermedad en Shipibo-Conibo se llama isinai. Segin la autora: "Para
los Shipibo-Conibo una persona es sana cuando se encuentra en un estado de bienestar o equilibrio
fisico, psicolégico y social, producto de su interaccion exitosa con el ambiente que le rodea (natural,
sobrenatural, socioecondmico)." La presencia de isinai se da segun ella cuando ocurre la ruptura de
este equilibrio®. La autora se esfuerza en subrayar que para entender las concepciones Shipibo-
Conibo de salud y enfermedad se tiene que tomar en cuenta que para ellos existe una interrelacion
cercana entre mente y cuerpo. Para Morin (1973) incluso se puede decir para los Shipibos lo mismo
que sefialo Casevitz para los Arawaks del Ucayali, que la enfermedad se percibe como "una

amenaza psiquica que se expresa en lesiones y males corporales"®’.

Cardenas (op. cit.) subraya que precisar la causa de la enfermedad es lo fundamental en el sistema
médico Shipibo-Conibo, es lo que decide la terapia. Illius (1992) indica que mediante signos fisicos
los chamanes perciben la causa de la enfermedad del paciente, aunque también se destacan los

signos producidos en las visiones inducidas por alucindgenos®.

83 Finkler (1985) teoriza en relacion a la etiologia y terapéutica tradicionales de la siguiente manera “La brujeria y las
causas emocionales muestran que las atribuciones de enfermedad reflejan el orden social y las relaciones interpersonales,
al asociarse directa o indirectamente a éstas.” Dobkin (1992), de otro lado, afirma que las ideas de la brujeria infectan todo
tipo de relaciones sociales.

84 Dobkin (1992) menciona que ha constatado que muchos de los desordenes que los pacientes sufren son de naturaleza
psicologica, desde el alcoholismo y el abuso de drogas hasta miedos paranoicos, ilusiones y alucinaciones Asimismo
sostiene que los curanderos no distinguen entre el tratamiento de los desordenes mentales como algo distinto de los fisicos
y reconocen sin problemas la interdependencia de cuerpo y mente, incluso dice que muchos definen el desorden somatico
como expresion del malestar psicoldgico

85 Un chaman le dijo a este autor- “si el cuerpo de la persona enferma esta todo amarillo, ha sido envenenado por el aire
que viene de las burbujas del barro de la orilla. Si hay un humo negro ascendiendo, como si se hubiera quemado aceite,
entonces, un espiritu de muerto lo ha atacado Si el cuerpo aparece blancuzco-amarillento y la persona tiene una camara
de ojos blancuzca como agua enjabonada y sucia, entonces yo se que un delfin ha envenenado a mi paciente () A veces
tu lo puedes escuchar un pedo. Cuando la Gran Boa ha dafiado a un paciente, se puede ver la misma boa enrollada en el
paciente, su cabeza reposando sobre la panza y sacando la lengua temblorosa (. ) Algunas veces, un arbol ha envenenado
a un muchacho, en la mayoria de los casos se trata del arbol de la lupuna. Aparece el humo blanco, el shono josho nihue
Pero una lupuna es bastante peligrosa () Los arboles siempre vienen personalmente (sus espiritus parecen pequefios



Cardenas (op. cit.) divisa dos grandes grupos de enfermedades en las concepciones Shipibo-Conibo.
las primeras (yora isin) las provocadas por causas naturales, tratadas con farmacos de patente y
remedios caseros™, y las provocadas por causas sobrenaturales o magico-animistas. Sin embargo,
aclara que no existe una division clara, por ejemplo, una gripe si es demasiado grave puede
considerarse que ha sido motivada por el ataque de un brujo. La autora sefiala de otro lado que el
curandero determinara el tipo de tratamiento que requiere la enfermedad y si es él quién la va a
curar o si es necesario derivarla al médico occidental o tratarla con hierbas o remedios caseros.
Luego indica que las enfermedades que tienen causas sobrenaturales son de dominio exclusivo del
chaman. Eakin et al. (1980) por su parte sefialan que en algunos casos los Shipibo-Conibo
consideran que "los microbios pueden ser inoculados por los espiritus malos". Sin embargo, los
autores indican que en esos casos ellos alternan sus visitas al medico occidental y al chaman®’. De
otro lado, Morin (1973), para quien entre los Shipibo la representacion de la enfermedad sigue
siendo indigena y el chamanismo es una de las pocas supervivencias de la cultura anterior™, sefiala
la vinculacion que hacen los Shipibo-Conibo de elementos terapéuticos occidentales con lo
sobrenatural. La autora destaca que este grupo indigena asocia mayormente tanto la causa como la
cura a lo psiquico y por lo tanto les es dificil, o al menos lo era al momento de su trabajo de campo
(fines de los afios 60), aceptar nuevos elementos terapéuticos desconocidos. Indica que a los
tratamientos occidentales en algunos casos pueden atribuirseles poderes magicos a veces positivos y
otras veces negativos lo que motiva su aceptacion o rechazo. Al mismo tiempo Morin relata que los
chamanes Shipibo han "encontrado” los espiritus que producen algunas de las enfermedades traidas
por los occidentales y los manipulan para curarlas. Sin embargo, también sefiala que se perciben

limitados para curar otras de estas enfermedades. La autora también menciona que los Shipibo

hombres) Ellos se paran detras del enfermo, y yo veo (en el caso de la lupuna) humo blanco flotando hacia abajo sobre el
chico."

86 Sefiala que mas que todo son las enfermedades endémicas de la zona picaduras, resfrios, tuberculosis, parasitosis
intestinal, paludismo, infecciones de la piel y mucosas, sarampion, venereas, reumatismo, etc

87 Cardenas (op cit ) indica que a pesar que un shipibo se cura con la medicina occidental quiere de todos modos acudir
al chaman porque considera que la cura no es completa. Otros autores (Tournon et Reategui 1988, Heath 1980) tambien
destacan la asistencia a ambos especialistas para un mismo episodio de enfermedad

88 Mas aun, ella sostiene que las creencias en la brujeria se han expandido mas en los ultimos tiempos "En la medida de
que los rituales que protegian de los malos espiritus han desaparecido, el miedo de ser embrujado es aun mas grande "
Heath (1980), mas bien, considera que actualmente no es tan facil conseguir un buen curandero y que ahora se estan
olvidando los secretos en el chamanismo que tentan los abuelos
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pueden acusar al chaman de causar la muerte en los casos que fracasa y afirma que la utilizacion

paralela de las dos terapéuticas (la occidental y la chamanica) por lo general es ineficaz®’.

Para Morin (op. cit.), a pesar de la fuerte asociacion existente entre lo magico y la enfermedad, en
las concepciones Shipibo-Conibo también aparecen males de origen natural: “solo las afecciones
benignas hisinai” que se inscriben en el dominio de lo conocido y curable, en el dominio del
herbolario personal o del xuni fushai (aquel que sabe curar a las gentes) no son causadas por la
brujeria.” Ahi ella menciona a las heridas externas, enfermedades de la piel, ciertos dolores de

cabeza.

Karsten (1955), quien hizo trabajo de campo en 1952, considera que entre los Shipibo-Conibo no
existe la creencia en enfermedades ni en la muerte de causa natural. Segiin Waisbard et al. (1959),
que hicieron trabajo de campo en la misma década, "para los chamas, como para los otros indigenas
amazonicos, no hay muerte natural. Esta sobreviene por la accion maléfica de un brujo o de un

demonio de la selva, del rio, etc."”’

Dentro de las enfermedades sobrenaturales, Cardenas (1989) sefiala que pueden ser causadas por

dos tipos de actores: Los espiritus (de la naturaleza o los muertos) y los brujos (yobeca yora isin)

89"Espiritus han nacido para curar la viruela (Chami) y la tos ferina (Roohoko), la gripe teniendo el mal espiritu del perro
Pero la tuberculosis, verdadera plaga que rebasa muchos pueblos Shipibo actuales, no ha podido ser manejada por lo
magico. En su trance el chaman llama a médicos blancos y les pide de manera bastante desesperada como curar estos
nuevos males. La concurrencia de las dos terapéuticas, blanca y tradicional, es frecuentemente ineficaz y conduce a la
muerte. El chaman puede entonces ser considerado responsable. Algunos pasan a ser Yobe (brujo) y sirven como chivos
expiatorios ” Illius (1992) también sefiala que en la vision al chaman lo ayudan doctores, sanitarios y enfermeras, y que en
sus cantos terapéuticos nombra muchos elementos modernos que le ayudan como un torno, dinamita, cafiones, aviones,
etc: “Tienen espiritus ayudantes conocidos como la gente Inca, se piensa que estos seres poseen impresionantes armas y
equipos como herramientas de metal, cafiones y otras maquinarias modernas, que son usadas para beneficio de los
Shipibo.”

90 Recordemos que Cardenas (1989) difiere con esta definicion ya que utilizaba el termino isinai para designar en general
a las enfermedades incluyendo a las que se atribuian causas sobrenaturales

91 Esta percepcion distinta de ambos autores con otros mas modernos (Cardenas, Eakin et al. y Morin) podria tener su
explicacion en las diferencias en el tiempo del trabajo de campo de ellos con el de los ultimos Probablemente en los
tiempos mas recientes las concepciones meédicas Shipibo-Conibo tengan una mayor influencia de la biomedicina y por lo
tanto se acepte la posibilidad de la enfermedad de causa natural Sin embargo, podria esto no ser cierto tampoco Otra
posibilidad es que Karsten y los Waisbard al hacer ambos etnografias generales no hayan prestado mayor atencion a las
concepciones médicas de este grupo indigena y por lo tanto hayan pasado por alto estos detalles (de hecho, las creencias
relativas a la enfermedad ocupan un espacio reducido en ambos articulos). De otro lado. probablemente los autores mas
antiguos hayan tenido una mayor tendencia a ver el lado mas exotico de los Shipibo-Conibo olvidando o no prestando
atencion a aquello que mas los asemejaba a Occidente
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(frecuentemente ayudados también por espiritus). Si es causada directamente por un yube (brujo o
shitanero) se llama dafio y su origen es basicamente la envidia o deseo de venganza ya sea del brujo
o de una persona que se vale del brujo para causar la enfermedad. En el caso que no haya habido
intervencion de un brujo las causas sefiala son de dos tipos: la trasgresion de una prohibicion (taba
de la covada, de la menstruacion, etc.) o la realizacion de actividades provocativas (transitar por
lugares prohibidos, no cumplir con los rituales de dieta). Cardenas también indica que en ciertos
momentos de la vida se estd mas propenso a estos ataques: la nifiez, los periodos de crisis de la
mujer, etc. De otro lado, sefiala que las enfermedades de los espiritus tienen dos tipos de efectos: la

sustraccion del alma o 4nima de la victima y la penetracion en el cuerpo de un “aire dafiino”.

Bertrand-Rousseau (1986) afirma que el chaman interviene cuando cualquiera de estas dos
posibilidades ocurren en una persona: "(a) un ser de accion nefasta para el profano, extrafio al
"yora" (cuerpo), se ha deslizado en él, atacando un 6rgano vital, o bien (b) uno de los elementos que
aseguran el equilibrio del viviente se ha escapado de "yora", después de un rapto fomentado por un

"yobe" (brujo)" o por un "genio (espiritu) malévolo".

A lo largo del texto vamos a poder apreciar que la concepcion de problema a ser tratado por el
chaman va evidentemente mas alla de los malestares en el cuerpo. La penetracion de éste en el

. . . . . [Tk
campo psicolégico y social de la persona es evidente”.

Tournon y Reategui (1988) sefialan que las creencias Shipibo-Conibo parecen tener poco en comin
con las de la costa y sierra caracterizadas por la prevalencia del "susto" y el "dafio" y la oposicion
frio/calido estructurando su nosografia. Mas bien, consideran que la etiologia Shipibo-Conibo nos
hace acceder a un mundo de saberes y creencias sobre su medio ambiente visto como una fuente de

enfermedades.

Tournon (1990) sefiala que en Shipibo-Conibo hay cuatro términos "rao meramis", "copia",

"irabana" y "yotoa" que corresponden al campo semantico de la magia y brujeria. Menciona que

92 Por ejemplo, Bertrand Rousseau (1986) menciona que entre los Shipibo es considerado un problema a ser atendido por
el chaman [a reticencia de una mujer casada a tener relaciones sexuales con su marido o la aparicion en ella de suefios
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todos se refieren a una accion nociva que afecta la salud, designan una accion sin contacto fisico
con un objeto (sin que se toque o ingiera) y estan relacionados con objetos biolégicos (plantas o

animales).

5.2 CONCEPCIONES DE CUERPO, ALMA Y ESPIRITU Y ETIOLOGIA

Los primeros relatos sobre las creencias Shipibo y Conibo acerca del alma son confusos y
aparentemente contradictorios con los estudios hechos a mayor profundidad en la segunda mitad del
siglo XX. En los primeros se habla de la creencia en una sola alma mientras que en los segundos se
remarca justamente la creencia en diversos tipos de alma o de diversos elementos espirituales del
ser humano’’. Steward (1948), quien hiciera una recopilacion de relatos de siglos anteriores, sefiala
que las creencias sobre la vida después de la muerte son tan extraordinariamente variadas que un
denominador comun es dificil de reconocer. Menciona a Castaiieda (Izaguirre 1922-29) quien
escribio que entre los Conibo se creia que las almas de la gente buena iba a un cielo que esta por
encima del cielo, pero la gente malvada erraba encadenada eternamente perseguida por jaguares
enviados por el Dios Mueraya. También cita a Maroni (1891-92) quien afirma que los Conibo
pensaban que después de la muerte el alma primero deambulaba alrededor del cadaver y luego se

iba al cielo atraida por el sol, el cual le comunicaba a ésta su indestructibilidad.

Karsten (1955) afirmaba que los Shipibo estaban convencidos que en el hombre también habitaba
un principio animado que sobrevivia a la muerte del cuerpo que es llamado kaya y que es percibido
como una sombra. El autor sefialaba que se creia que luego de la muerte fisica algunos de estos
espiritus o almas buscaban residencia en diferentes objetos naturales o encontraban refugio en la
foresta. Incluso dijo: “parece que en gran escala muchos de los demonios llamados joshin son en su

naturaleza almas humanas”.

eroticos. En esos casos, indica que se sospecha que ella mantiene relaciones con un espiritu El chaman es entonces el
encargado de romper el maleficio

93 Probablemente la diferencia reside en que los misioneros y viajeros de siglos anteriores dificilmente se apartaban de un
esquema mental cristiano en el cual no se concebia la posibilidad de la creencia en diversos tipos de alma o quien sabe
trataban de adaptar las creencias nativas a los elementos cristianos
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Girard (1958) subraya la creencia que luego de la muerte y antes de ir al cielo el alma debia hacer
un accidentado viaje bajo la tierra y darse un gran rodeo para "no encontrarse con el tigre que podria
destrozarla”. Girard también sefiala que el cielo, Jéne, es percibido por los Shipibo como una gran
aldea en la que habita Dios y el espiritu de los muertos y que esta conectado con la tierra por una

escalera por la cual ascienden los espiritus de los muertos luego de acontecida la muerte fisica.

Waisbard et al. (1959) sefialan que los Shipibo creen que existen tres cielos para los "buenos
difuntos" y que piensan que "los malos difuntos yerran entre los "tigres” demoniacos del Gran
Mueraya que es la divinidad complice de los brujos (mueraya)." Morin (1973) afirma por su parte
que los Shipibo creen que los muertos de personas malas se reencarnaran en espiritus dafiinos para
el hombre por lo que representan un peligro para la sociedad. William Farabee (1922), quien recoge
informacion de principios del s. XX, afirma que mas bien los Shipibo piensan que luego de la

muerte no existe mayor diferencia para las almas de los buenos y los malos.

Bertrand-Rousseau (1986) quien hiciera trabajo de campo en pueblos Shipibo de las ultimas
décadas, considera que las concepciones occidentales de cuerpo, alma y espiritu son muy distintas
que las shipibas. Incluso la utilizacion de términos.castellanos puede confundir y por eso ella
prefiere partir de terminologia shipiba. La autora sostiene que los Shipibo perciben que existen
diversas entidades inmateriales que presiden la existencia y que la muerte, la enfermedad, el suefio,
las visiones se explican, bien por un alejamiento definitivo o temporal de una de esas entidades o

por una invasion del cuerpo efectuada por algun genio malévolo.

La autora remarca que para los Shipibo existe una asociacion entre los organos y la sangre con el
curso de la vida y dice que entre los érganos vitales que reflejan las funciones del "yora" (cuerpo) la
mayor importancia se da al corazon ("jointi"), los pulmones ("boishaman") y el higado ("taca"). El
higado se asocia al temperamento, al caracter, y también a la emocion, mas precisamente a la
colera, a la violencia, a la avaricia, a los malos pensamientos. El higado concentra la parte "mala"
del hombre, el faltamiento a las reglas de conducta deja su marca en el cuerpo. De una persona
avara y colérica se dice que tiene un higado grande. Por lo general, el higado se asocia en la
mitologia a personajes con poder deletéreo, ogros o vampiros. Del mismo modo, el higado

constituye el alimento privilegiado de los numerosos "yoshin".
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La autora dice que tanto el higado, como el corazon y los pulmones estan vinculados a "shinan", el
pensamiento. Pero mientras que el higado tiene un valor esencialmente negativo, el corazon y los
pulmones estan asociados a un pensamiento ideal. Es a través de estos ultimos que se aprende y
saben las cosas. Estos organos guian la accion reflexiva, controlada. Para ella los Shipibo
consideran que en el cuerpo, que es el verdadero teatro de las operaciones dirigidas de afuera por un
"yobe" o satan o por los espiritus benévolos o Dios, se produce un combate entre los buenos y los
malos “shinan” y al momento de la muerte, los elementos buenos pasaran al grupo de los "shinan
Jacon joni" (la gente del pensamiento bueno) y los otros, al grupo de los "shinan jacoma joni" (la

gente del pensamiento malo)”*.

La autora explica que "shinan" es quien preside el discernimiento de aquello que es bueno o malo
(se refiere tanto al valor moral de la persona como a su capacidad de entendimiento)’”. Tournon
(1991), por su parte, lo entiende no solo asi sino también como una fuerza que puede actuar sobre la
enfermedad. Sefiala que el “shinan” del chaman es fuerte mientras que el del enfermo es débil
("huecan shinan"). Bertrand-Rousseau (op. cit.), sefiala de otro lado que las perturbaciones, su
funcionamiento morboso, que los shipibos traducen en castellano como "pensamiento malo",

196

"mentalidad mala"™, son explicados por el alejamiento temporal del principio vital "bei" (sombra),

generalmente raptado por un genio de la selva.

Este principio vital “bei”, para Bertrand-Rousseau, es inherente a todos los seres de la naturaleza,
permite el movimiento, el desplazamiento y asegura la "buena marcha" de las actividades
cotidianas, esta intimamente ligado a lo afectivo, la risa, la alegria de vivir, el deseo de obrar, y

durante el suefio se separa del cuerpo y vaga por los alrededores’’. Ella remarca que su pérdida

94 Para ella la division entre buenos y malos elementos es tal vez fruto del sincretismo con el cristianismo

95 La autora se explaya mas en esta nocion y la relaciona con otras "La acumulacion de experiencias, la memoria, el
conocimiento, la comprension, la concentracion estan vinculadas a la nocion de "shinan" Cuando "shinan" se alia con
"onan", el saber, y con "coshi". la fuerza, el complejo formado por estas nociones cualifica el poder del chaman, el
"mueraya", absolutamente inseparable de su don de clarividencia "

96 Pensamientos seductores constantes, olvido de preceptos, exhibicion de érganos genitales, frecuencia de suefios
eroticos, etc

97 La autora indica que la imagen en el suefio o ensuefio de un ser humano vivo o muerto es también llamada "bei" y que
la representacion mental de un difunto en la vigilia tambien lo es Ella explica que no hay nada de sobrenatural en esto,
que el hombre lo refleja en el mundo externo por la fuerza del pensamiento (shinan)
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temporal pone en peligro el equilibrio psicomotor en su totalidad, se pierde el apetito, la sonrisa, las
ganas de trabajar, se produce debilidad, aparecen las enfermedades y puede conlievar a la muerte si
se separa mucho tiempo. Esta pérdida temporal puede significar una captura realizada por los
"yoshin", lo que es particularmente peligroso mas aun para los nifios, pues su fragilidad los expone
mas que a nadie a la influencia nociva de las miriadas de espiritus que pueblan el ambiente y al
brujo’™. La autora subraya la naturaleza psiquica de “bei”, su vinculacion con la idea de

subconsciente y su dimension dinamica.

Bertrand-Rousseau sefiala el concepto de “ota”, que traduce al igual que “bei” por sombra”. La
autora indica, de otro lado, que después de la muerte las sombras se comportan como los "yoshin",
"nocivos o indiferentes, no cesan jamas de participar en los asuntos de los vivientes". Cruzarse con

' La autora

ellas en estado de vigilia causa la enfermedad o la muerte de uno o de un familiar
destaca la percepcion ambivalente de las sombras: Ellas aseguran el equilibrio vital, sin embargo,

pueden ser mortiferas cuando se interrumpe su vinculo con "yora".

Bertrand-Rousseau destaca también el concepto de "bero yoshin" ("bero": 0jo). Se dice que ellos
son las "dos muiiecas de los ojos", la imagen de la persona que se refleja en los dos ojos de aquel
que la mira, "las dos pequeifias almas verdaderas que acompaiian al hombre a lo largo de su vida". A
diferencia de las sombras, imprecisas y oscuras (que pueden causar una disfuncion del organismo),
los "bero yoshin" constituyen con el cuerpo el elemento mas estable de la persona y son siempre
visibles y fijos. Ademas representan el Unico elemento que jamas se desprende del cuerpo,
dependen de él y a la vez ejercen un control sobre €l. La autora aclara, de otro lado, que existe una

consideracion diferente para cada uno de los “bero yoshin™: se piensa que el derecho administra la

98 Segun Bertrand-Rousseau "bei" se localiza alrededor del craneo, en la cabeza y se le representa graficamente como una
nube alrededor de esta. Es por ese lugar por donde abandona al cuerpo en la muerte y es precisamente en este lugar donde
el chaman sopla para asegurar su reintegracion al cuerpo del paciente De otro lado, curiosamente Karsten (Waisbard et al
1959) al describir la practica de la deformacion craneana practicada tradicionalmente a los bebes pero que esta en proceso
de extincion, sefialaba que su razon era la de endurecer la fontanela, region por donde pueden ingresar espiritus
sobrenaturales Dice ademas que el ritual de pintar el cuerpo del recien nacido con el extracto ("huito") de genipa
obligonfolia ("nane") sirve para hacer que el "bei" se vuelva invisible protegiendolo de ataques de los espiritus

99 En realidad, no aclara nunca que exista diferencia entre esos dos conceptos Mas bien los define exactamente igual No
obstante, posteriormente en el documento los trata como dos ideas distintas

100 Bertrand-Rousseau menciona que existen dos sombras (algunos informantes distinguen incluso tres), una muy oscura,
casi negra, que se dice se ve muy claramente, y la otra es mas clara, a veces no se ve Se dice que cuando la gente las mira
se enferma, mas grave es la enfermedad que causa la mas oscura
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calidad motriz de los quehaceres cotidianos y principalmente de las actividades manuales y que el
izquierdo tiene, por el contrario, la misién de provocar fracasos o errores (por eso es que con la

mano izquierda se hace todo mal)'"".

La autora indica que los Shipibo para hacerle entender mejor le agrupaban "ota", "bei" o "bero
yoshin" en la categoria "caya" que ellos traducian por alma. Pero mientras que "ota" y "bei" eran
"cayashoco”, pequefios "caya" o "caya quiquinma", "bero yoshin” y un cuarto elemento llamado

nl02

también "caya" se consideraban "caya quiquin" . Ella resalta que los ultimos son los unicos

susceptibles de mantenerse después de la muerte fisica en comunicacion con los humanos y de

conservar su apariencia y habla'”.

Bertrand-Rousseau aclara que cuanto es mas alto el grado de aculturacion de los informantes, el
término "caya" se acerca mas, hasta casi reducirse, a las concepciones occidentales de "alma"'™. Sin
embargo, sostiene que la mayoria de los Shipibo todavia conservan la idea de caya como un
elemento localizado en el corazon, el diafragma y la region del higado. Ocupando un lugar central
en “yora”, en lo profundo de la carne, se distingue de los "bei" y "bero yoshin" localizados en la

superficie y en la periferia. La autora remarca que, concebido como una cosa "flexible", que vibra y

101 Segun ciertos informantes de la autora, luego de la muerte, el "bero yoshin" del ojo derecho se queda en el pueblo (y
desde alli ejercen un control permanente sobre los hombres, a los cuales no dejaran de observar de apreciar, de juzgar e
incluso de guiar) y el del ojo izquierdo se reine con el mundo de los arboles para servir de auxiliar o esclavo a "shono
yoshin" el amo de los arboles (la lupuna) Ella dice en torno a esta doble consideracion moral "la omnipresencia de esta
"doble mirada" se refiere tanto a una especie de conciencia moral colectiva exterior, que dirige e ilumina al hombre, lo
apoya para fines positivos (las representaciones asociadas son entonces los dioses, los ancestros), como a una fuerza
negativa aliada al brujo o al "shono yoshin" que induce a las conductas que la sociedad reprueba, estos seres malévolos
son también asociados al diablo " A diferencia de lo que dice la autora, Eakin, Laurialt y Boonstra (1980) hablan de bero
yoshin como un solo espiritu y ademas dicen otra cosa distinta, que el bero yoshin luego de la muerte va a acompanar al
Inca. Por su parte, Guillermo, el chaman de nuestro estudio, sostiene que bero yoshin es la energia vital de los ojos pero
enfaticamente rechaza que exista alguna diferencia entre el ojo izquierdo y el derecho

102 "Quiquin" ha sido traducido por verdadero y "quiquinma" es su negacion lo que vendria a ser, entonces, falso. Sin
embargo, la autora aclara que verdadero y falso son palabras castellanas envestidas de ciertos atributos que no
corresponden con la idea indigena para el caso de los "caya" Segun la autora, "la clasificacion de los "caya" en dos
categorias distintas sugiere mas bien la division y la diferencia que la oposicion.”

103 La autora se pregunta si eso significa que ellos perennizaran algo especificamente humano y del orden del "sujeto" o
de la identidad cultural, mientras que las otras pueden estar al lado del "otro”, de la naturaleza

104 Ella hace la interpretacion siguiente’ "De esta manera, en una concepcion perfectamente dualista que opone "caya" al
cuerpo, preocupados por expresar lo que habian aprendido en el seno de las instituciones que los habian recibido,
identificaban "caya", ora a la totalidad psiquica ora a un principio espiritual unico e individual, conforme al modelo judeo-
cristiano "
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que hace vivir al hombre, "caya" estd expuesta a los maultiples peligros que emanan de personas

malévolas o divinidades peligrosas por esencia.

Bertrand-Rousseau indica que “caya” es individual, invisible, siempre fijo mientras que el hombre
vive, localizado en el pecho, lugar del pensamiento de la persona y regulador de sus acciones, es
descrito y graficamente representado como la réplica exacta y miniaturizada de su poseedor'”. Se
piensa que sobrevive al cuerpo después de la muerte y va hacia el "reino de Dios" o la "ciudad de
oro"'". Para la autora en esta representacion de un principio invisible contenido en el cuerpo,
liberado sélo con la muerte del sujeto y juzgado segun sus méritos, se reconoce facilmente la marca
de las concepciones cristianas pero a su vez indica que para la mayor parte de las personas

interrogadas coexiste, sin ser contradictoria, la dimension que se encuentra con mas precision en el

contexto chamanico'"’.

Bertrand-Rousseau subraya que “caya™ es definitivamente un concepto clave del pensamiento
chamanico y de la concepcion indigena de la enfermedad y que en los cantos y visiones chamanicas
recolectadas por ella no se hace referencia a las instancias vitales anteriormente mencionadas sino a
restablecer la conjuncion "yora-caya"'”. Este "doble invisible" del cuerpo humano aparece mas
como un conjunto organizado, una combinacion compleja de todo aquello que es "fuerza, doble, y

1"“)9

principio vita y su separacion del individuo por demasiado tiempo (normalmente causada por la

105 Ella dice que siempre es descrito como un "doble integral" de la persona. "invisible al profano, idéntico a ¢l "Caya"
tiene siempre su aspecto fisico, su modo de caminar, hace las mismas acciones, lleva la misma ropa."

106 Que el Inca destina a los virtuosos, pero “si ha contravenido a las reglas sera sumergido en un lago de fuego o
condenado a vivir siempre bajo la lluvia, cerca de una casa donde no encontrara jamas el derecho al abrigo ”

107 Segun Eakin, Lauriault y Boonstra (1980) "caya" es una nocion cristiana Bertrand-Rousseau considera esa idea
equivocada. Mas bien dice que el término fue utilizado por los misioneros para sentar las bases de las representaciones del
cristianismo. De otro lado, sostiene que las creencias animistas, se superponen, se combinan, se yuxtaponen con
elementos importados del exterior y que coexisten con ellos sin que por tanto se excluyan uno al otro, ni se organicen
verdaderamente en una sintesis estatica Para ella si bien "caya" es hoy dia un equivalente del alma individual inspirada en
el modelo cristiano, no se puede negar que esta inextricablemente ligada tambien a la nocion de doble y a la de principio
vital. Contiene las representaciones mas antiguas sobre la sustancia vital y traduce una forma de adaptacion a la
concepcion fundamental del alma que el cristiano vehicula.

108 Dice "El concepto de caya, su caracter dinamico en los diversos componentes de proyeccion, intercambiabilidad,
sustitucion, internalizacion permite: de una parte, precisar las representaciones y los procesos en obra en el pensamiento
chamanico y la concepcion indigena de la enfermedad, nos abre a una mejor comprension de este flujo de metamorfosis
de que el hombre es objeto y que atraviesa toda mitologia”

109 Bertrand-Rousseau dice, de otro lado, que "todo parece, tener un "doble invisible" para los Shipibo, ya sea un arbol,
un animal salvaje o domestico, una planta o un hombre, el mundo que los rodea posee una naturaleza doble Y cada uno
sabe que hay que tener en cuenta este mundo invisible, paralelo al mundo que se ve
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intervencion de un yoshin o un brujo) causa la enfermedad y la muerte. También pueden paralizarla
sin sacarla del cuerpo, clavandole unas espinas que la fijan y la endurecen''’. El "mueraya" “debera
buscarla, o bien devolverle su flexibilidad ("sacar el duro") por intermedio del humo del tabaco,
segun que lo dirija en el cuerpo o extraiga los dardos, él soplara desde la parte anterior del cerebro
hacia el pecho, en un movimiento centripeto o inversamente.” La autora sefiala que si “caya” esta
alejada demasiado tiempo de su continente carnal, aun cuando la intervencion del chaman sea en
parte efectiva, se produce una clase de atontamiento, un estado mental deficiente, una regresion
psicofisiologica general que acecha al paciente: "se vuelve como nifio", "tiene otra mentalidad", "se

olvida de todo"'"".

Sin embargo, segun la autora, no toda disyuncion temporal de "caya-yora" se interpreta en términos
de patologia. En algunos casos se piensa que se producen intercambios de “caya” entre los hombres
y los animales''?. También se interpreta que se produce esta disyuncién en los viajes chamanicos

tras la toma de alucinogenos y cuando el hombre suefia.

Para Bertrand-Rousseau el pensamiento shipibo, lejos de plantear un dualismo cuerpo-espiritu, al
multiplicar los elementos consecutivos de la persona en una sintesis original e identificar que esta
dispersion se encuentra también en todos los otros habitantes que pueblan su universo (plantas,
animales, "yoshin" o piedras), nos hace pensar que “la calidad de las relaciones entre el hombre y el
mundo exterior so6lo puede concebirse, como continuidad e intercambio, en lugar de ser considerada

en términos de escision integral e irreductible conforme a nuestra idea europea.”

110 Para Cardenas (1989) cuando alguien se enferma por accion de un brujo el espiritu que padece es el caya

111 Ella sediala incluso que "no solo la perdida definitiva de caya apaga toda vida fisica, cuando su muerte es causada por
el brujo, suprime toda esperanza de vida en lo invisible, a menos que un gran brujo la salve "

112 En esos casos el “caya” de un hombre sale hacia el cuerpo del animal y el del animal ingresa al cuerpo del hombre (lo
que hace que se comporte como ef animal) No se piensa que necesariamente se produce algun dafio a la persona, "que es
siempre ella misma, siempre aca y al mismo tiempo en otra parte." Estos animales no pueden ser matados por el hombre
justamente porque pueden estar ocupando el “caya” de un humano Sin embargo, estos intercambios, a veces si pueden ser
interpretados como una patologia, sobre todo cuando el individuo muestra comportamientos demasiado bizarros lo que
motiva la intervencion del chaman. Guillermo, el chaman de nuestro estudio, esta completamente en desacuerdo con esta
teorta. “‘si uno quiere posesionarse de cierto animal, el espiritu de la persona se retira, esta aparte del cuerpo, no es que se
va al cuerpo del animal, no va, se retira hasta que el espiritu que este posesionado en el cuerpo se vaya y ahi regresa
nuevamente el espiritu de la persona, lo que pasa es que la energia vital de un animal se posesiona en el cuerpo y la
persona se transforma en ese animal, eso es transmutacion o transformacion.” (Lima, diciembre 2004)
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Otros autores han tratado el tema de la concepcion de cuerpo y alma Shipibo-Conibo pero no con la
profundidad de Bertrand-Rousseau. Por ejemplo, Silvia Balzano (1979) que realizé un trabajo
etnografico entre shipibos del Maputay en la década del 70 también menciona al caya (llamado por

ella kaya) y a bei pero no sefiala los otros componentes.

Cardenas (op. cit.) que no trabajo el tema tan a profundidad sefiala no tener una idea muy clara
sobre la concepcion del alma en los Shipibo-Conibo. Incluso menciona que algunos informantes le
sefialaban que tres espiritus moraban dentro del cuerpo y otros cuatro. Ella, que supone que en la
concepcion de alma se yuxtaponen conceptos cristianos y autoctonos, resalté sin embargo algunas
coincidencias entre sus informantes: que uno de estos espiritus (caya) va al cielo con la muerte y
que los otros espiritus permanecen en la tierra, convirtiéndose uno de ellos en demonio o en ser

maligno, formando parte de los yoshin que viven en la floresta.

Eakin et al. (1980) dicen sobre la concepcion de alma de los Shipibo-Conibo, que distinguen de uno
a cuatro espirnitus diferentes, sin embargo, la mayoria habla de caya, que esta en el corazén y va a
estar con Dios (o con los dioses) después de la muerte, y de la sombra o bei que también acompaiia
al hombre hasta su muerte y que después de ésta tiene una existencia errante y se le llama mahua
yoshin (espiritu muerto). Los autores también sefialan que los Shipibo reconocen a los bero yoshin
(que residen en el ojo), que aparentemente abandonan el cuerpo después de la muerte y cuya
posterior existencia no les queda clara aunque mencionan que algunas personas creen que éstos van

a los Incas.

Tournon (1991) al analizar un canto chamanico encuentra tres términos para expresar los conceptos
de "alma" y "espiritu": "shinan", "caya" y "nihue". El autor traduce el primero por pensamiento y el
segundo por alma, mientras que sobre el tercero dice: "designa a la vez el viento y un aspecto del
ser humano que se puede traducir por aliento, puesto que en espaiiol este término tiene incluso un

sentido espiritual."

Tournon (op. cit.) sefiala a su vez que el término nihue designa un agente etiologico, un espiritu que
debe vencer el chaman en la cura. Lo sefiala como el del viento y la corriente. Tanto para Morin

(1973) como para Illius (1992), cuando se trata de salud, los Shipibo-Conibo principalmente se
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interesan en nihue. Este concepto es entendido por Illius (op. cit.) de una manera mas amplia: la
esencia individual de un animal o planta. Para él es un concepto complejo, no facilmente traducible.

Significa "viento" en el lenguaje diario pero ¢l prefiere traducirlo como "esencia individual"'".

El autor remarca que las enfermedades se interpretan generalmente por la penetracion del nihue de
alguna entidad (puede ser un animal, vegetal o cosa) en el cuerpo''”* pero depende de la cantidad de
nihue que haya ingresado'"”. El autor menciona que cuando se le pregunta a un chaman sobre la
causa o naturaleza de un caso particular de enfermedad, él frecuentemente responde "¢l ha cogido
mal nihue" o "eso viene por el nihue", sin identificar la causa. Sin embargo, [llius sefiala que la
explicacion es tan precisa como decir "esta infectado". El menciona que un chaman comparo el

nihue con una nube de bacterias.

[lius (op. cit.) también habla del término nete que designa un casco delgado de luz o aura que rodea
a los seres vivos. Aunque esta cualidad es inicialmente incolora o neutral esta siempre influenciada
o coloreada por las propiedades de las substancias o seres a los que su propietario toca, inhala o
ingiere o simplemente se aproxima. Illius, de otro lado, también menciona el término shinan. Sefiala
que en el uso diario significa pensamiento, razon, idea o voluntad y que con referencia a la salud
connota el poseer un "poder vital impersonal”, tanto fisico como mental y afirma que "designando
tanto el poder fisico como el mental de un ser humano, ella (shinan) puede ser juzgada por la
intensidad de su "nete" y en los individuos saludables o fuertes, puede culminar en una cruz, la cual
es un nimbo, indicando el poder ("shinan") de su propietario por su tamafio y brillantez. De ese
modo, nete (luz) y shinan (poder) no pueden ser pensados si no es cada uno en relacion al otro.
Ambos con los diferentes nihues de un ser, constituyen lo que tentativamente podria ser llamado la

esencia acumulada de un hombre."

113 El autor indica que ese concepto antes fue usado por Arbmann y Fisher para evitar confusiones con los conceptos de
alma y para evitar asociaciones confusas con los fenomenos climaticos, los que son sus causas o transmisores en solo
pocos casos. Iilius destaca que la literatura etnografica traduce nombres para fenomenos similares en otras sociedades
latinoamericanas como mal aire o vientos maleficos

114 El autor dice que cuando un chaman es ofendido, el indirectamente manda el dafio a su victima deseada enviando a
sus espiritus ayudantes para que arrojen sus nihues en el

115 Los nihues mas fuertes o dafiinos (del caiman, la cebolla, el kerosene, etc ) no necesitaran dosis tan altas para causar
estragos Otros nihue menos patogenicos (del melon, el tabaco, etc ) pueden permanecer en la persona sin causar problema
alguno El autor afirma ademas que la edad, la constitucion y la nutricion pueden hacer a la persona mas o menos
resistente o indefensa ante el nihue
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El autor también menciona a caya pero dice que no puede ser definido como alma en el sentido
convencional sino como un ego de suefios (dream ego) ya que deja temporalmente el cuerpo en
suefios, inconsciencia o éxtasis'"®. Illius (op. cit.) sefiala que los Shipibo piensan que un caya y una
cantidad de poder (shinan) impersonal en individuos fuertes y sanos produce una corona de luz
(nete) alrededor de la cabeza. De otro lado, destaca la creencia de que los cuerpos (humanos) son
decorados con adornos lineales invisibles al ojo comin y cuyo estado, como sucede con el aura,
puede ser modificado por espiritus mediante las esencias (nihues) particulares que controlan.
Considera ademas que los yoshinbo podrian ser llamados contrapartes de los caya humanos ya que
el caya del chaman negocia con ellos como iguales y que el nihue del espiritu, teniendo una cierta
cantidad de energias y un olor, color, temperatura o consistencia individual, parece ser analogo al
aura humana y a sus adornos de cuerpo individuales. Finalmente, afirma que durante su aprendizaje,
el chaman prepara a su ego de suefios para salir de su cuerpo a voluntad y acumula un exceso de

shinan para ser mas efectivo.

Para lllius (op. cit.), cuando la cantidad de las sustancias o seres contenidas en el organismo
("nihue”, "nete", "shinan") es limitada en un cuerpo humano y sus cualidades estas balanceadas

(neutralizando sus poderes) su propietario se encuentra en equilibrio o sano.

Por su parte Tournon (1991) traduce el término "tsiri" como alma y sefiala que "es un término
utilizado por los meraya". Acota también que [llius lo traduce en el léxico de su tesis como
"costoso, prectoso, noble" y agrega que es posible que el chaman de su estudio lo utilice

metaforicamente.

5.3 TERAPEUTICA

116 Mucho se puede decir sobre la importancia de los suefios entre los Shipibo-Conibo ademas de que se toma lo que
sucede en ellos como algo real Cardenas, habla de su rol como simbolos de presagio o fatalidad. Saladin D'Anglure et al
(1998), por su parte, dicen que el suefio es el lugar privilegiado de comunicacion con los espiritus y que para los Shipibo
corresponde a una parte muy importante de la realidad. Es en el suefio cuando el alma puede salirse del cuerpo humano y
vivir todo tipo de experiencias sobre todo con los espiritus
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Cardenas (1989) menciona lo que es para ella un itinerario terapéutico normal en la cultura shipiba:
Primero en casa se intenta tomando hierbas medicinales, de no lograrse la cura se comienza a
consultar a familiares o a personas con mayor conocimiento de las plantas (que son mayormente las

"7 pero si después de los consejos de estos dltimos el

mujeres mayores y se denominan raomi)
paciente no sana, recién se recurre al unaya o a otros especialistas especificos como el tobi una y la
baquibai''"®, cualquiera de los cuales combina en el tratamiento lo organico con lo psicologico, la

utilizacion de plantas y rituales de dieta'"”.

Farabee (1922), quien visité la zona a principios del siglo XX, remarca los conocimientos médicos
del chaman Shipibo fuera del campo magico pero al mismo tiempo subraya la brujeria'*’. Girard
(1958) sostiene que un chaman Shipibo-Conibo es a la vez herborista, conoce las propiedades
medicinales, curativas y venenosas de las plantas, es masajista y experto en curar quebraduras de
huesos y toda clase de enfermedades, pero "si bien estos aspectos son importantes para su funcion

terapéutica, la intervencion magica es decisiva, con la imprescindible pipa y produccion de humo".

Morin (1973) sefiala que si una afeccion que ha sido tratada con farmacopea persiste entonces se
trata de una enfermedad cheshacati enviada por un agente patégeno invisible proveniente de un
animal o de un brujo quien ha introducido en el cuerpo el nihue (que se puede traducir como mal)
que es necesario extraer no mediante la ayuda de medicamentos sino poniéndose en comunion con

los espiritus. Cardenas (op. cit.) sostiene que cuando no puede curar el unaya los Shipibo-Conibo lo

117 A principios del s. XX, Diaz Castafieda (citado por Tournon 2002) sefialaba también que la medicina familiar casera
se encontraba muy desarrollada entre los Conibo y solo los casos dificiles eran atribuidos a brujeria y se buscaba al
chaman para solucionarlos

118 El tobi una (tambien llamado sobador) se dedica a atender los casos de dislocaduras, fracturas de huesos y
distensiones musculares La baquibai es la partera que ademas atiende en el proceso de embarazo y puerperio

119 Cabe sefialar que la dieta tiene un componente magico y otro biologico. Eakin et al. (1980) nos dicen al respecto
"Como los Shipibo perciben una relacion directa entre los alimentos y las enfermedades, observan muchas restricciones
dieteticas durante la enfermedad. Estas las recomienda el curandero o chaman, o se las dieta el conocimiento comun de la
gente, inclusive se relacionan con la magia de simpatia ” _

120 "El medicine-man recolecta hierbas, hace la medicina, yobusi, y atiende al enfermo El reduce las dislocaciones y
pone en su sitio los huesos con tablillas y vendas. El tiene un gran conocimiento en algunos asuntos medicos pero practica
la brujeria tambien ”
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atribuyen a una cuestion de poder: o el unaya no ha dietado lo suficiente o el poder maléfico que

produjo el problema es mayor que el poder del chaman'*".

Cardenas (1989) retoma la discusion curandero bueno (unaya, muraya) y curandero malo (yube o
shitanero). Dice que la extrema polaridad no existe, que mas que un principio de contradiccion
existe relatividad. En primer lugar, para que sea efectiva una terapia curativa se deben conocer las
técnicas maléficas que causaron el problema o enfermedad. El que sabe curar sabe embrujar y
viceversa porque son las mismas técnicas sino que dirigidas de diferente manera. Sin embargo, la
autora sefiala que los mismos shipibos establecen una diferencia entre unaya y yubé en términos de

bien y mal.

Cardenas (op. cit.) resalta la funcion psicoterapéutica del chaman y destaca algunas caracteristicas
especiales de él: fuerza sugestiva, actitud omnipotente, postura paternal, sentido social'?2. Varios
autores subrayan la importancia de lo social en la explicacién de la enfermedad y en su cura. Por
ejemplo, Eakin et al. (1980) seiialan: "la familia, en su solicitud hacia el enfermo atiende todas sus
necesidades, hasta preparandoles alimentos especiales y aplicandoles masajes, mientras permanece
confinado debajo del mosquitero'*’." Del mismo modo, normalmente los familiares participan en
las sesiones terapéuticas, incluso, segun Illius (1992) suelen cantar los icaros acompafiando al
chaman'*. Eakin et al. (op. cit.) también destacan que cuando existe un enfermo en la familia los

r M .y . !2:;
demas miembros también dietan para que se produzca la cura =

121 Eakin et al. (1980) mencionan algo similar pero tambien que otra posibilidad se da si se trata de una enfermedad del
hombre blanco. Waisbard et al. (1959) sefialan que si el brujo no pude curar, cazando al demonio o extirpando una espina
de chonta, y la persona muere significa que la espina era muy profunda o el demonio estaba hambriento

122 La autora destaca que siempre a las terapias acuden diferentes miembros de la familia. De otro lado, dice citando a
Finkler que “para el unaya es mas importante saber que clase de paciente tiene esa enfermedad que ver queé clase de
enfermedad tiene ese paciente”

123 Es comun que el enfermo permanezca varios dias en la casa del chaman mientras dure el proceso terapéutico En esos
casos permanece con algunos familiares que lo atienden permanentemente

124 Tessmann (1928) tambien sefialaba casi un siglo atras que la familia podia asistir a las sesiones e incluso participar
formando un coro que acompaiiaba de tiempo en tiempo el canto del onanya

125 De otro lado, hemos visto antes que no solo los remedios y tecnicas terapeuticas (magicas o no) se destinan a aliviar o
curar afecciones somaticas sino tambien a atender problemas psicologicos o conflictos familiares y sociales. Tournon et
Silva (1988) mencionan a los noi rao (que sirven para juntar o mejorar las relaciones de pareja), los mechati rao (aseguran
una buena caza y pesca), los rayati rao (acrecientan la resistencia en el trabajo), los tanti rao (calman a los hombres
agitados, violentos o alcoholicos), los pechi rao (utilizados para separar parejas), tsinish rao (utilizados para aliviar el
constante deseo sexual o la busqueda del adulterio)
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Cardenas (1989) seiiala que en la sesion frente al chaman y en el centro se ubican sus elementos de
trabajo: Una botella con el ayahuasca (antiguamente tenia recipiente y pocillos de arcilla
especiales); una pipa shinitapon y hojas de tabaco o shome; ramas de plantas como albahaca
(inint1), sharamayo e ishinga o mui que se sacuden sobre el cuerpo del paciente para espantar los
malos espiritus; algunos incluyen también agua florida. La autora indica que las sesiones se realizan
en las noches y alli asisten los casos mas dificiles en donde el chaman requiere “ver” la evolucion
del problema o tratamiento y realizar acciones de tipo magico a través de sus implementos y la
utilizacion de alucindgenos (sobre todo el ayahuasca) y tabaco. En algunos casos, los pacientes

.. . . 9
también ingieren estas bebidas'*.

Cardenas (op. cit.) sefiala que el curandero tiene armas que le permiten realizar ataques magicos a
entidades maléficas. Estas armas son: el virote, en forma de astilla, dardo o piedra que el chaman
guarda supuestamente en su interior y que sirven para causar dafio; el nihue romo, una serie de
animales que el Yubé guarda en su interior y que salen de su boca para causar dafio; chonta mariri,
flemosidad del interior del cuerpo del chaman donde viven seres sobranaturales; caput quiri, aire
que tiene forma de cadena que envia el brujo; incanto macana, piedras que contienen animales

endemoniados, se cree que estos animales viven de la sangre.

Cardenas (op. cit.) también habla de los arkana como expresion de la idea de defensa magica. En
algunos casos se trata de entidades espirituales, en otros de cantos o icaros y también se puede tratar
de objetos fisicos. La obtencion de los mismos se da desde el aprendizaje del chaman. Respecto a
los espiritus ayudantes del chaman, Cardenas (op. cit.) sefiala que para algunos chamanes, éstos son
los espiritus de las plantas y animales, para otros son los santos, Jesucristo o la Virgen Maria. Se
atribuye que no solo protegen al chaman de los ataques de los brujos sino también lo asesoran en el

diagnostico de las enfermedades y su terapia magica.

126 La autora remarca que el estado alterado de conciencia es llamado en el lenguaje local mareacion y que su calidad
depende de las fuerzas magicas del curandero o de un brujo agresor Asi cuando se dice que hubo una buena mareacion es
porque el chaman tiene poder y puede icarar bien la bebida y al paciente tambien, en esos casos las mareaciones son muy
claras, se ve luz brillante, sin embargo, un brujo poderoso puede transgredir la sesion y enviar a todos una mareacion
desastrosa en la que aparecen colores oscuros y figuras monstruosas como boas, jergones. Se piensa que en ese mismo
momento el brujo esta utilizando el espiritu de ciertos palos y esta introduciendo una brujeria en las personas Kusel
(1965) sefialaba que si visones terrorificas aparecian entre los chama que tomaban ayahuasca, ellos decian que el chaman
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Cardenas (1989) habla de los icaros como canciones, rezos y silbidos ensefiados por el maestro al
aprendiz pero sobretodo por los espiritus de ciertas plantas. Ella seiiala ademas que su numero y
calidad estan en relacion directa con el poder y conocimiento del chaman y que tienen funciones
diversas: llamar a los espiritus, ahuyentar a los malos espiritus, bendecir los objetos que da el
chaman (alimentos, bebidas, plantas medicinales), curar enfermedades (se afirma que cada
enfermedad tiene su icaro especifico), tener buena caza o pesca, regular la intensidad de las

127

. . . . . 18 .
alucinaciones, preparar pusangas'®’ (si no se icara no sirven), etc.'”® La autora menciona que

generalmente los icaros se realizan usando como complemento las exhalaciones de humo de tabaco.

Cuando se emplean palabras, éstas no necesariamente son del shipibo-conibo'?’

sino pueden ser del
quechua, el castellano u otras lenguas nativas o sino una combinacion de diversas lenguas. En este
altimo caso la letra no es comprendida por nadie ni por el propio chaman'*’. Waisbard et al. (1959)

y Karsten (1955) registran que en las ceremonias los cantos van acompafiados de danzas'*'.

Cardenas (op. cit.) menciona otro elemento terapéutico: el soplo. Sefiala que los soplos o cushume
se realizan generalmente con el humo de tabaco para lo cual se emplea una pipa o shinitapon
(aunque también se usa el alcanfor). Se sopla en los preparados medicinales, en el ambiente “para
ahuyentar a los malos espiritus”, en el cuerpo del paciente, sobretodo en la coronilla porque “de alli
baja a todo el cuerpo del paciente”**. Girard (1958), por otro lado, sostenia que para el chaman el

humo magico de su pipa ceremonial (shinitapo) le permitia comunicarse con los seres divinos, con

podia facilmente desaparecerlas moviendo una ramita seca cerca de la oreja de la persona afectada o soplando el humo de
un cigarrillo en la coronilla.

127 Preparados de hierbas mezclados con perfumes a los que se les atribuye funciones magicas

128 Para Illius (1992) el canto bota a los yoshinbo peligrosos y es como un arma. Dice ademas que no puede parar de
cantar por mucho tiempo (durante una sesion) porque podria ser que se quieran volver a aproximar

129 Varios autores, [llius (1992), Saladin D’ Anglure et al. (1998), Tournon (1991), Eakin et al (1980) y Heath (1980) nos
han trascrito icaros enteros o fragmentos de ellos del idioma shipibo-conibo o en quechua los cuales tienen caracteristicas
comunes como es la de describir las acciones magicas que el chaman esta ejecutando, mencionando los diversos espiritus
o simbolos que intervienen.

130 Esto ultimo es sefialado unicamente por Cardenas (op. cit). Ella indica que los chamanes le han explicado que
pronuncian palabras que no conocen gracias a la inspiracion de los espiritus. Tournon (1991) menciona que en realidad los
que cantaban eran los espiritus que poseian su cuerpo, que €l sélo era un vehiculo, algo asi “como una grabadora™ Por su
parte, Illius (1992) sefiala mas bien que en los icaros “los yoshinbo cantan y el canta con ellos en coro, usualmente lo hace
con los yoshinbo que son sus ayudantes ™

131 Waisbard et al (1959) sefialaban que otra manera de llamara a los cantos magicos era “mariri” que es una palabra que
tambien sirve para asignar a la flema o yachay

132 Morin (1973) sefiala mas bien que sopla humo de tabaco con su pipa “cashimbo” justamente en la parte afectada por
la dolencia “donde se supone se encuentra el agente patogeno”
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los espiritus buenos mientras alejaba los malévolos. Cardenas (op. cit.), por su parte, sostiene que
este humo comunica al paciente la fuerza magica benéfica para contrarrestar el mal que se encuentra
dentro de su cuerpo' ™. Illius (1992) sefiala que el soplar humo de tabaco tiene el mismo fin que los
cantos, segun €l, eliminar la presencia del nihue que ha dafiado al enfermo. Este autor también
sefiala que cubrir al paciente con un velo protector de humo de tabaco usualmente sefiala el fin de
una sesion. Waisbard et al. (1959) no solo mencionan el humo sino otra técnica en la que se sopla

polvo de tabaco en las fosas nasales del paciente.

Cardenas (op. cit.) menciona también la maniobra terapéutica de la succion o sitsiay, que es para
ella la mas usada y mas eficaz para extraer el virote. Sefiala que solo se succiona en el lugar del
dolor (nunca cuando no hay dolor) y que se hace luego de aspirar tabaco, con la idea de acumular
flema. Indica que después de haber succionado el chaman muestra alguna astilla, hueso o piedra de

su boca como simbolo del mal introducido.

Cardenas (op. cit.) también menciona el venteado o payate como la accion de sacudir ramas de
algunas plantas'™ en direccion a los puntos cardinales o sobre el cuerpo del paciente con la
intencion de limpiar los malos espiritus, realizada muchas veces con icaros'”’. Tournon et Reategui
(1988) subrayan la importancia otorgada por Gebhardt-Sayer a los olores en la terapéutica y
etiologia shipibas'*. Las plantas utilizadas en el ventado y el payate son plantas fragantes y seg(in

Gebhardt-Sayer por eso espantan a los malos espiritus'’

. Ilius (1992) dice que el chaman usa un
atado de hojas como una sonaja (como su "tambor"), que al mismo tiempo contrarresta (“barre”) al
nihue malo con sus olores y cuando la planta usada es una ortiga sus espinas sirven para agarrar al
nihue y tirarlo afuera. Illius también asocia esta técnica con la limpieza y ordenamiento de los

disefios imaginarios existentes.

133 Antes ya habiamos visto que Roe (1988) asociaba los espiritus yoshin con lo frio o lo humedo y sefialaba que
rechazaban el fuego y el humo (en especial del tabaco) u otras cosas “calientes” como la pimienta o colores como el rojo o
el naranja Illius (1992) también menciona que todos los yoshinbo prefieren el frio y por eso facilmente se les puede
disuadir con fuego. A pesar de lo sefialado, veremos posteriormente que el mal del arco iris esta asociado con el calor y al
mismo tiempo ha sido causado por espiritus, lo cual nos deja una interrogante

134 Ishinga o mui, hierba luisa, sharamayo y albahaca (ininti o huiroro){(ocimum micranthum, Labiateae)

135 La accion es mencionada tambien por Tournon (1991), Illius (1992), Eakin et al (1980) y Heath (1980)

136 En otro lugar del texto se sefiala que por el contrario los malos olores atraen a los malos espiritus que producen ciertas
enfermedades como el mal aire y el cutipado

137 Menciona especificamente el "inin rao" (arabaha, ocimum americanum) y el huiroro (ocimum micranthum)
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La experiencia alucinogena o de estados alternos de conciencia, conseguida por la ingestion de
ayahuasca (nishi) u otros brebajes hechos de plantas como el to€, el tabaco, la marosa, la
camalonga, es imprescindible en muchos casos para las labores de diagnéstico'* y terapia en
general: Permiten comunicarse con espiritus que ayudan a combatir un brujo enemigo, recuperar un
alma robada, fortalecer el espiritu de un enfermo, etc. Waisbard et al. (1959) dicen de otro lado que
el nishi no solo es tomado por el brujo sino también por sus pacientes y que todos deben seguir un
régimen estricto de dieta antes de hacerlo. Sin embargo, no esta muy clara la antigiiedad del uso del
ayahuasca por los Shipibo-Conibo. Guillermo, el chaman de nuestro estudio, niega que sea de uso

1. De todos modos, varios autores han documentado la utilizacién de esa bebida durante

tradiciona
las primeras décadas del siglo XX, siendo el relato mas antiguo el de Tessmann (1998, lera edicion
1930). Lo que si es importante destacar es que los relatos mas antiguos no hablan de ayahuasca sino
de la utilizacién chamanica de otras sustancias psicoactivas, principalmente del tabaco, y que las
primeras menciones del nishi no lo presentan como un elemento importante sino de utilizacion

secundaria a diferencia de lo que sucede hoy en dia.

Tournon (1991) destaca que en el pensamiento chamanico sélo algunas acciones terapéuticas se
encuentran dentro del mundo visible o tangible (por ejemplo, los cantos o los soplos), muchas de
ellas mas bien se hacen en el mundo espiritual y no son percibidas por los sentidos comunes. Entre
estas acciones menciona el lavar (chocati) la punta de la garganta o todo el cuerpo del enfermo o
“choroati" (desatar) y "soati" (borrar). Por su parte, Illius (1992) numera las acciones terapéuticas (o

metaforas de cura) que aparecen en un grupo de 30 cantos de un chaman'*’.

138 Que en muchos casos es adivinacion, lo que va mas alla de descubrir cual es la enfermedad o problema que se tiene y
se extiende a ver la causa, la que es muchas veces de tipo magico En otros casos la adivinacion no tiene que ver con el
tratamiento de una enfermedad sino con otro tipo de intereses Por ejemplo, descubrir donde esta un objeto robado o
perdido, sefialar al culpable de un crimen, conocer si la pareja es infiel, etc

139 Guillermo dijo. “Hara mas o menos treinta afios que los shipibos han comenzado a utilizar el ayahuasca”. Cuando le
preguntamos a Guillermo qué era lo que tradicionalmente usaban dijo- “El tabaco, el toe, la marosa. El ayahuasca viene
por los cocamas, los ashaninkas, esos son los que han utilizado” (Los anteriores son fragmentos de entrevista efectuada a
Guillermo en Yarina en abril de 1996)

140 El las ordena en funcion del numero de apariciones siendo las principales: Choro-ti (Desatar, desovillar, desplegar),
Soa-ti (Frotar, limpiar frotando, rascar). Queyo-ti (Terminarse algo por consumirlo o distribuirlo), Bota-ti (Botar), y
Matso-ti (Barrer)
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Gebhart-Sayer (1986) da una importancia fundamental en la terapia a la concepcion de disefios
imaginarios en el cuerpo del paciente que el chaman ve durante su trance. Los disefios identifican la
enfermedad y el bienestar y se modifican a través de la terapia. El chaman quiere borrar malos
disefios del cuerpo enfermo y mas bien colocar un buen disefio. Por su uso de cantos y la percepcion
de los disefios, esta misma autora califica este tratamiento de terapia estética. [llius (1992) también
nos habla de la importancia de los disefios en el pensamiento chamanico Shipibo-Conibo y los
relaciona con los cantos o icaros'"'. El autor da muchos ejemplos en los que estas acciones de

restauracion de los disefios del cuerpo son descritas a lo largo de las canciones de cura.

5.4 ETIOLOGIA Y TERAPEUTICA DE ENFERMEDADES EN PARTICULAR

Enfermedades de origen natural

Tournon et Reategui (1988) notan que los nativos tienen términos que designan a sintomas y otros a
sindromes, y afirman que cuando se sefialan los sindromes las agrupaciones de sintomas que hacen
casi siempre coinciden con las efectuadas por los médicos. Sin embargo, afirman que la nosografia
nativa no sigue exactamente la biomédica, por ejemplo, dicen que una determinada entidad
nosografica biomédica como la micosis puede ser designada en idioma shipibo-conibo por varios
términos segun su evolucion "jossho ssheno” (mancha blanca), "josshin ssheno" (mancha blanca
con eritema) y "payoti”. Cabe decir que los autores hacen una descripcion bastante amplia de los

sintomas y sindromes de causa natural que no nos parece necesario sefialar en este documento'*2.

Respecto a la terapéutica de estas enfermedades vale decir que es cada vez mas comun el recurso a

los médicos occidentales (Dobkin 1989), sin embargo, cabe sefialar que el acervo shipibo-conibo en

141 "Estas melodias pintan disefios lineares hermosos, llamados quené, en toda la superficie del cuerpo del paciente con el
fin de restaurar su salud Los disefios del enfermo estan distorsionados y es necesario que se restauren para que recupere
su salud. El significado del termino principal del tratamiento choro-ti (desatar, despegar), se refiere al tratamiento del
chaman de los adornos erroneos ”

142 Es curioso, sin embargo, que lo que hayan hecho es un rescate de terminos tradicionales y no aparecezca ningun
termino occidental



73

terapéutica no magica es muy amplio y estd documentado desde hace siglos'"’. Waisbard et al.
(1959) resumen diversos de estos métodos médicos: "mas alla del régimen de dieta ya mencionado,
tenemos las purgas, los masajes, sangrados, bafos de luz, bafios de hierbas, cataplasmas, vomitos

inducidos, emplastos, "yesos", mates, vulnerarios, tonicos, ungiientos, anestésicos, etc."

Ratté o susto:

Dobkin (1992), Valdivia Ponce (1986) y varios autores coinciden en que el susto es uno de los
sindromes folk mas comunes en el Peru e incluso en Latinoamérica. El susto es por lo general
considerado por los autores como un sindrome o enfermedad de tipo magico'*. Sin embargo, el
susto del que hablan los estudios a nivel peruano o latinoamericano ;es el mismo que el encontrado
entre los Shipibo? Incluso, ;es el mismo al del chaman mestizo de Pucallpa del que habla Dobkin?

Vamos por el momento a hacer una descripcion del ratté Shipibo que es traducido como susto.

Bertrand-Rousseau (1986) sefiala que el rapto del "bei" por una entidad errante de la selva produce
“susto” pero dice a su vez que éste es el caso también de miultiples enfermedades por lo que no
queda muy clara su especificidad. Por otro lado, la autora lo relaciona al concepto de "nihue”
(respiracion, soplo) seiialando que su suspension confirma la partida de "bei" e inaugura la sucesion
de los sintomas. De otro lado, sefiala que puede ser mortal para un nifio pero muy raramente para un
adulto y que sus principales manifestaciones son la respiracion entrecortada y algunas veces sudores

frios, agitacion, insomnio, repliego en si mismo, tristeza.

143 Steward (1948) ha hecho una recopilacion de documentos de varios siglos en donde subraya el gran numero de
plantas conocidas por los Shipibo con fines terapeuticos pero a su vez remarca que muchas tenian fines eminentemente
magicos Una recopilacion actual y muy detallada de las plantas medicinales Shipibo-Conibo, sus preparaciones y sus
funciones se encuentra en Arevalo (1994)

144 Dobkin (op. cit.) lo califica como "un intenso trauma psiquico que es provocado por una emocion de miedo” Sefiala a
su vez que "los sintomas principales son perdida del apetito y la energia, nerviosismo, tension y problemas para dormir "
La autora agrega que el chaman mestizo con el que trabajo en Pucallpa la considera una enfermedad psicologica y no
causada por brujeria pero al mismo tiempo sostenia que la ciencia medica ortodoxa no podia tratarla ya que "el espiritu del
paciente debe estar calmado despues de que ha sido asustado o si una perdida del alma ha ocurrido” Dobkin (op cit )
tambien sefiala que el chaman que estudio cuando trata el susto utiliza bendiciones para asi reforzar el cuerpo del paciente
forzando a los malos espiritus a salir
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Cardenas (1989) sefiala que el ratté o susto es la enfermedad causada por la pérdida o robo del alma
(yoshiman cayabia) de parte del brujo o de los espiritus del bosque o el agua'*’ y que el curandero
es el encargado de devolverla a su duefio. Sin embargo, considera que los Shipibo no sélo
interpretan el susto como causado por el robo intencional del alma (ani ratté), indica que es mas
comin que sefialen unicamente como causas la emocion repentina, el encuentro violento, por
accidentes como golpes o caidas o la impresion que dan ciertas personas o animales (neteori).

Afirma, sin embargo, que el ani ratté es considerado mas grave'*.

La autora también sefiala que a pesar de que a personas de toda edad les puede dar el susto, son los
nifios los mas proclives como también lo son los pacientes en periodo de tratamiento. A su vez

indica que los nifios pueden ser contagiados de esa enfermedad a través de sus padres.

Respecto al ratté, la autora menciona una serie de sintomas: miedo; debilidad, desgano para el
trabajo y somnolencia, todo conocido como pashna (cuando es nifio se la pasa llorando); falta de
apetito (picashane). También: colicos (shirru); vomitos (ruina); fiebre (ionate); sobresaltos al

dormir; hinchazon de barriga; calambres.

Cardenas (1989) tambien sefiala que solo los casos de ani ratte o ratté grave requieren de sesion de
ayahuasca, de lo contrario, solo se realizan ciertos icaros y se da de beber un preparado de hierbas.
Segin la autora, la manera comin de conocer la causa es una conversacion con el paciente y sus
familiares. Cardenas sefiala que las sesiones de ayahuasca se dan o porque el curandero no esta
seguro del diagnostico o cuando se trata de casos dificiles de curar, cuando es necesario pedir ayuda

a los espiritus quienes suelen aparecer en ese tipo de sesiones. La autora afirma que el ratté tiene sus

145 Ella dice “es solo una de las cuatro almas (caya) la que sufre ese robo” La mencion a “caya” contrasta con lo
mencionado por Bertrand-Rousseau que mas bien dice que es “bei” quien se va temporalmente La autora afirma que a
quienes se internan en el bosque les pueden causar el susto o ratté una serie de personajes fantasticos del bosque (yoshin)
que no estan necesariamente asociados a una planta o animal. Estos seres adoptan una forma semihumana y son visibles
especialmente por el chaman. Pueden presentarse bajo la forma de un familiar o amigo y hacer bromas pesadas No son
completamente dafiinos, sélo son peligrosos cuando de una manera u otra se les agrede ya sea cazando o destruyendo el
monte del cual se considera que son sus guardianes. Menciona, por ejemplo, a la gran serpiente mitica yacumama, al
tunchi, espiritu asociado a los muertos, y al torbellino o nihue cushi. Respecto a los muertos, Cardenas afirma que algunos
de ellos roban las almas de personas que aborrecieron cuando vivos produciendoles susto

146 Cardenas muestra un pasaje de una entrevista a un chaman sobre las manifestaciones del ani ratte “Tu cuerpo se llena
de una debilidad bien fuerte, no quieres comer, no quieres tomar, no quieres hacer nada, tambien da diarrea. Eso es ani
ratte . No puede curar el medico del hospital, tiene que ser con icaro (canto terapeutico)”
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propios canticos. Menciona que el curandero sopla humo de tabaco o agua florida sobre la cabeza
del paciente y por todo su cuerpo, luego ventea el espacio que rodea al paciente, asi como su cuerpo
con ramas de albahaca o ishanga para “ahuyentar los malos espiritus”. Luego, sefiala, el chaman
soba el cuerpo del paciente con unos preparados hechos a base de ratté huaste (rallado), albahaca,
ralladura de cuerno de vaca, rosa sisa o canela y agua. Cardenas (op. cit.) menciona también que
parte de la terapia es respetar una dieta mientras dure el tratamiento. Entre los requerimientos esta
que solo coma alimentos preparados por la familia nuclear. Ademas, indica que en ese tiempo se
recetan unos bafios y vaporizaciones hechas en base a albahaca. Por otra parte dice que el ratté se

cura en un promedio de tres sesiones.

Tournon et Silva (1988), por su parte, sefialan un método preventivo contra el susto, la utilizaciéon

de ino paviqui.

Copia o cutipado:

Cardenas (1989) afirma que en el cutipado''” los espiritus de algunos animales, plantas y lugares
producen una enfermedad transmitiendo sus caracteristicas a quiénes han entrado en contacto con
ellos incumpliendo una regla o faltandoles el respeto'*. Sefiala que esto se da a través de su “aire”
que puede presentarse en forma de soplo, mal olor o simple contacto. Dice, sin embargo, que en los
nifios de cero a tres afios (que se consideran muy propensos a esa enfermedad), el contagio se da a
través de otras personas que hayan cometido las trasgresiones, generalmente sus padres'”’. La
autora habla del cutipado como un complejo de contagio magico que se ve en otros pueblos

indigenas que pueden ser tan lejanos como los Achuar.

147 Tambien es conocido como jaucuni copia La autora sefiala que copia, cupia o cutipado son palabras de origen
quechua y que no ha podido encontrar una palabra nativa que se refiera al mismo concepto A diferencia de Cardenas,
Tournon y Reategui (op cit ) afirman haber encontrado un termino nativo, "merati", de significado muy semejante al de
"copia” Ellos dicen, sin embargo, que el verbo "merati" puede tener otros significados.

148 Por ejemplo, tomar catahua y no seguir su dieta o bafiarse en el rio con menstruacion (lo que hace que el delfin
cutipe), o talar la lupuna sin seguir los rituales adecuados. Ella afirma que "son muchisimas cosas las que pueden cutipar"
Respecto a las plantas o palos que cutipan dice que son llamadas en shipibo cupimis jihui

149 Por ejemplo, cuando los padres incumplen ciertas normas de la covada (reglas alimentarias o conductuales al tener
hijos recien nacidos), su hijo es cutipado por el espiritu al que le afecta esa trasgresion Tournon (1990) tambien menciona
esta causa de cutipado
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Tournon y Reategui (1988) destacan también que las plantas medicinales necesitan seguir una dieta
sino pueden cutipar y subrayan que esta creencia esta vinculada al caracter ambivalente de los "rao"

150

que tienen una fuerza positiva para sanar o negativa para dafiar >". Los autores también indican que

ademas una variedad de agentes cutipan: un fendmeno atmosférico, el arco iris, un muerto, lagangre

de una parturienta o de una menstruante, los "chantomarin"'>'

, el perro, el delfin, el "chasho" o
venado. Los autores anotan también que algunos arboles, considerados como "rao" pueden cutipar a
distancia sin ingestion o contacto directo (como la lupuna, la catahua, el aya huma). En otro
articulo, Tournon (1990) también sefiala que poseen esta propiedad algunos animales y agrega que
son las plantas o animales que poseen yoshin los que pueden cutipar a distancia. De otro lado, afiade
que otros animales cutipan si se los ingiere'> y que las personas, incluyendo los chamanes, no son

factores de "copia".

Cardenas (op. cit.) sefiala tres tipos de cutipado: De animales, de aire (de tierra y de agua)'” y de
palos (rao). También menciona que existen objetos que pueden cutipar como motores de bote,

radio, camara de fotos, etc.

La autora indica que la identificacion de la enfermedad y del espiritu culpable se hace a través de
los sintomas del paciente, relacionados a las caracteristicas del ser que cutipé aunque menciona
también ciertos sintomas basicos: llanto frecuente y pérdida del apetito (en el lactante), erupciones
cutaneas, ampollas en la lengua, vomitos, diarreas, aire en el estomago, desanimo, enflaquecimiento

a pesar de comer mucha comida.

Por su parte, Tournon y Reategui (op. cit.), a pesar de diferenciar los sintomas para cada tipo de
cutipado y no hablar de sintomas basicos de todo cutipado, en su recuento muestran que varios de

los sintomas son repetitivos y encajan con los llamados basicos de Cardenas.

150 Entre estos el "huapan” (planta medicinal), el salton, la lupuna, el toe, la catahua, unos huaste (cyperus spp.), la
"mansshaman cahuati” (myrsinacea usada para la pesca) y un sanango (brunfelsia sp. o bonafousia sp.)

151 Algas de color rojo de los charcos de agua que se quedan en las playas del Ucayali durante la estacion seca

152 En particular, peces como el "huacan", y agrega que estos no pueden dafiar a distancia por no tener yoshin

153 Se menciona que cutipan fenomenos naturales como remolinos o accidentes geograficos como cerros.
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Cardenas (op. cit.) también agrega que los Shipibo reconocen que esa enfermedad casi no les da a

los mestizos y que no se explican por qué.

Cardenas (op. cit.) indica que para los Shipibo-Conibo el cutipado sélo lo puede curar el unaya.
Agrega que en caso de que el enfermo sea un nifio el curandero determina la causa y decide la
terapia mediante la observacion del paciente pero sobre todo mediante la conversacion con los
padres y familiares e indica que la terapia en los casos simples consiste en icaros y sopladas sobre
los alimentos del nifio (si es lactante la leche se pone en un envase). También se recomienda para el
nifio abluciones con determinadas plantas, bebidas, como agua con azicar, previamente icaradas y
sahumaradas y la quema de las ralladuras del cuerno de un vacuno. También el curandero llama la
atencion a los padres por no respetar ciertas obligaciones. La autora agrega que cuando no se llega a
ningun resultado el chaman recurrird a una sesion de ayahuasca en donde pedira apoyo a los
espiritus. A la sesion de ayahuasca asisten los padres y el nifio. La autora subraya que cada uno de
los tipos de cutipado requiere de terapias particulares. Cardenas indica ademas que en el caso de
cutipado de adultos, el cual se da segin ella casi exclusivamente cuando se incumplen ciertas
obligaciones o ciertas dietas con “plantas maestras”, la cura es, como también lo sostiene Tournon

(1990), con una porcién de la misma planta que cutipa.

Mal aire:

Este es el nombre de una enfermedad encontrada entre diversas poblaciones indigenas y mestizas de
la Amazonia peruana (Regan 1993, Dobkin 1992, Illius 1992). La palabra shipiba para designarla es
matsi nihue o también mayanihue. Segiun Cardenas (1989) el mal aire causante de la enfermedad
puede tener la misma forma del aire corriente pero también puede adquirir formas de remolinos,
burbujas, vientos fuertes, vahos densos, y puede ser mal oliente, frio y caliente'™. Segiin la autora
existen dos posibilidades: que entre al cuerpo de la victima y le produzca la enfermedad y que entre
al cuerpo y robe el alma de la victima produciéndole la enfermedad (esto ultimo se produce segun
ella con el aire que despide un muerto llamado amahuay yoshin nihue sobre todo cuando uno se

aproxima a un cementerio). Curiosamente, la autora sefiala ademas que en los nifios pequefios este

154 Sin embargo, en otra cita ella traduce matsi nihue por aire frio y sefiala que el aire caliente es el del mal del arco iris
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aire se introduce mediante los padres y se llega a llamar cutipado'™. Ella menciona que entidades

como la lluvia, el arco iris'*

, la neblina son capaces de producir un mal aire. También dice que
vahos dafiinos pueden emanar de plantas y animales (i.e. el agua de bufeo) y que lugares
abandonados o solitarios estan plagados de entidades que poseen esos aires. Ella sostiene ademas

que el mal aire puede ser blanco, amarillo y negro.

Segun Cardenas, los sintomas y signos varian de acuerdo al tipo de aire que se ha introducido en la
persona y ella describe aquellos especificos a distintos tipos de aire, aunque también sefiala algunos
sintomas que dice comparten los diversos tipos de mal aire: vomitos, dolor de cabeza, diarrea,
malestar general, falta de apetito, calambres y casi generalmente un dolor focalizado en alguna parte

del cuerpo'”’.

Tournon y Reategui (1988) consideran a "nihue bia" un sindrome que significa traido por el viento.
Le asignan un conjunto de sintomas como "poro cheshai" (mal de estémago) y "estei"
(balonamiento de estdmago). Por otro lado, sefialan que entre los Shipibo-Conibo los malos olores

como el "pisi" y el "huia" atraen los espiritus dafiinos'**.

Los tipos de mal de aire que considera Cardenas (op. cit.) son: a) de animales como bufeo, boa,
maquisapa, mono, etc; b) de muertos, es un aire no de un muerto en especial sino del “gran espiritu
de los muertos™; c) de agua, de forma de remolino de agua o burbujas o emanaciones repentinas con
temperaturas distintas del medio; d) de tierra, emana del centro de la tierra; e) de palos, como la

lupuna, ayauma, huairuro, catahua. Segun Cardenas cualquiera de los aires mencionados podria ser

enviado por los espiritus tras la manipulacion de un brujo.

155 Sin embargo en una cita menciona algo distinto, que los nifios si pueden contraer directamente el mal aire De otro
lado, es curioso que ella sea la unica persona que sostenga que el mal aire es cutipado

156 Sin embargo, como vamos a ver mas adelante el mal de arco iris ella lo presenta como un mal aire al revés

157 Dobkin (1992) quien habla del mal aire en la Amazonia en general subraya mas bien los sintomas psicologicos "Esta
enfermedad vuelve al nifio maniatico, impaciente e inquieto y se produce de improviso Los nifios pueden vomitar
constantemente, llorar, actuar irritablemente y mostrarse abatidos "

158 Mencionan a su vez varios olores como factores etiologicos como el mal olor del lagarto o del delfin, el de la basura,
el del pescado no cocido, el de la sangre (especialmente de una parturienta o una menstruante)
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Lo que Cardenas menciona del mal aire se asemeja mucho a lo que describe como cutipado. Por
ejemplo, cuando menciona quiénes son segun los Shipibo-Conibo proclives a que le aparezca esa
enfermedad sefiala que son aquellos que han transgredido una norma o han pasado por alto alguna
costumbre tradicional. De otro lado, la autora agrega que son mas proclives las personas en ciertos
periodos de la vida en que el humano no estd protegido o no es tan fuerte: nifiez, periodos de
lactancia, embarazo, parto, puerperio, menstruacion. Lo que si difiere entre ambos tipos de
enfermedades es que en el caso del cutipado no se menciona la intervencion de brujos y en el caso

del mal aire si se da como una posibilidad.

Es interesante que Cardenas (op. cit.) menciona que es a los Shipibo a los que mas les da este tipo

de enfermedad en comparacion con los mestizos.

Respecto a la terapéutica Cardenas (op. cit.) sefiala que en el tratamiento del mal aire son
importantes las técnicas magicas. Ella menciona que en las sesiones de ayahuasca el chaman realiza
una serie de icaros y soplos sobre el cuerpo del paciente y sobre ciertos preparados a base de hierbas
medicinales. La autora indica que para cada tipo de mal aire existen icaros especificos y sefiala que
en algunos tratamientos no se requiere de sesion de ayahuasca mientras que en otros si. De otro
lado, dice que algunos tratamientos solo incluyen la parte magico-psicologica y no requieren plantas
ni preparados medicinales. También indica que los tratamientos incluyen (no se sabe si siempre)
actos de limpieza como abluciones con agua mezclada con ciertas hojas o los soplos con tabaco
mencionados antes. También sefiala que se recomienda una dieta especial®’. La autora sefiala de
otro lado que el mal aire puede aparecer varias veces en la vida de una persona y generalmente es

curado por el chaman en dos o tres sesiones.

Mal de arco iris:

Segin Cardenas (1989) el nombre Shipibo-Conibo para esta enfermedad es chirapa. La autora no es

muy clara cuando describe la etiologia. Parece ser que es causado por ciertas entidades al momento

159 Es similar a la sugerida para otras enfermedades y que tiene un componente magico “no agua cruda, ni manteca, ni
sal, ni azucar, ni aji, ni sexo, solo debera comer boquichico y corvina asada” Cardenas menciona que en el caso de
lactantes se debe icarar la leche materna ya que no pueden dietar
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de ocurrir un arco iris o cuando sale sol después que ha ocurrido una lluvia. Cardenas relaciona esta
enfermedad con el mal aire pero hace la hipotesis que la chirapa es un mal aire al revés. Es decir,
segun la traduccion de matsi nihue (mal aire) este significa aire frio, en cambio la chirapa es un aire
caliente. La autora menciona que la chirapa puede ser de diversos tipos segin su origen: de palos
(los que tienen su “arco”), de sol, de tierra, de agua, aunque también dice puede ser causada por

envidia del shitanero o brujo.

Cardenas sefiala que sus sintomas son: fiebre alta, sequedad de lengua, granos en todas partes,
debilidad y anorexia. Girard (1958) sefiala por su parte que el arco iris esta cargado de polilla que
arroja sobre el cuerpo humano, “penetra en él y lo corroe hasta que se pudre y de esa forma mata a

la gente. Si se sefiala con el dedo se pudre la mano hasta que cae.”

Cardenas (op. cit.) al afirmar que este mal es el opuesto del mal aire agrega que tiene que curarse

con cosas frescas a diferencia del mal aire que se cura con humo y cosas calientes.

Irabana:

Segun Tournon (1990) este término designa también un factor etiologico. El "irabana" es el sudor o
viento producido por el chaman (“onanya”, “meraya” y “yobe™) al hacer una dieta con ciertos "rao"
como el toé, el ayahuasca o el "chullachaqui": "el "irabana" del meraya sale cuando se corta su
viento o su sudor". Al parecer, segln el autor, el "irabana" de un chaman podria dafiar sin la
voluntad de éste, incluso normalmente no se precisa el responsable. Segun el autor "se puede
considerar el "irabana" como un efecto secundario de la "sama" (dieta) que hace el chaman con el
"rao" pero a diferencia del efecto secundario no deseado de una droga, el "irabana" no se produce en

el que toma la droga sino en la persona que se acerca a €l". Cardenas (op. cit.) también describe algo

similar con el nombre iravana.
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Daiio o brujeria

Cardenas (1989) respecto a la brujeria sefiala que en Shipibo-Conibo posee varios nombres: yube
bauaca rumiaca, ramiaca, shiguridado, coshon, vehua o se le llama en castellano dafio'". Afirma
que el brujo sin entrar en contacto con la victima causa a distancia un dafio debido a la envidia,
deseos de venganza o codicia de alguien aunque también puede actuar por iniciativa propia. La
autora afirma que los Shipibo-Conibo sostienen que este ataque lo hace mediante sus propios
poderes o por su influencia sobre espiritus utilizando técnicas magicas como el chonta mariri'®’, la
introduccion de cuerpos extrafios en la victima, el robo del alma. Segun la autora, los tipos de dafio
se vinculan a los medios que utiliza el brujo para hacer mal, puede haber dafio de aire, de tierra, de
agua, de palos, o de los poderes del brujo. Sobre este tltimo sefiala que no solo puede utilizar los

virotes sino también otros elementos de poder como el soliman'®?, el incanto macana, el nihue

romo, etc'®’. Waisbard et al. (1959) hacen la acotacion de que la brujeria siempre se ejerce de

164 o l 3

noche ™ “‘nunca de dia, haya o no haya so

Sobre los sintomas del dafio, Cardenas (op. cit.) sefiala que pueden ser muy variados pero la

enfermedad en general tiene ciertas caracteristicas comunes como el que ocurre repentinamente,

160 Waisbard et al (1959) mas bien dicen "el acto de encantamiento es Hacon Yoschin o Yoschina Jottawa ”

161 Explicado en otras partes del documento  ataque mediante el lanzamiento de dardos magicos que se encuentran
depositados en una flemosidad que el brujo guarda dentro de su cuerpo

162 Es definido como una especie de polvo que el brujo envia mediante cantos La autora dice “ese soliman puede afectar
tu pulmon, tu pecho, hasta que quita tu respiracion, te vas secando con fiebre alta”

163 Curiosamente estas armas son empleadas tanto para curar como para hacer mal

164 Varios autores afirman lo mismo incluso la antigua etnografia de Tessmann (1928)

165 Tournon (1990) menciona el termino “yotoa” refiriendose al viroteado El afirma que yotoa se produce cuando el

chaman ("onanya", "meraya" o "yobe") hace dieta con el "ana" (catahua) Sin embargo, también menciona otros arboles,
arbustos o sogas utilizados con el mismo fin ("aton", "shono", "ronon ehuan tsehue rao", "sanango", "moca pari", "nishi",
etc ). Curiosamente, no encuentra otras especies vegetales (hierbas o hierbas grandes) que cumplan la misma funcion
Dice que tambien existen objetos utilizables por el "yobe" que no son "rao" como la "huanin mosha” (espina de chonta) o
"isa pei" (pluma de ave) que son supuestamente objetos que el brujo lanza para causar dafio a la persona. Tournon tambien
sefiala que algunos animales pueden "yotoati" Sin embargo, no queda claro si siempre producen ese mal a pedido o
manipulados por un brujo Se considera que estos animales tienen "yoshin coshi” (espiritus fuertes) Tournon (1990) se
esfuerza en diferenciar entre "yotoa" y "copia” Sefiala que solo algunos animales producen "yotoa" y que si bien algunos
de ellos (como el delfin) tambien producen "copia”, otros que cutipan no producen "yotoa” como el caso del "chasho" o
venado De otro lado, el autor considera que hay especies vegetales como el "ana” y el "shono" (lupuna) que pueden
causar tres procesos de enfermedad "copia", "irabana" y "yotoa", pero esto no se da en el caso de los “rao meramis” El
autor traduce "rao meramis" como el "rao" que nos puede encontrar. Tournon muestra que los "rao meramis” son aquellos
cuyos "yoshin" pueden enfermar (“encontrar”) a la persona La forma de cura no es espiritual sino material, la persona
afectada debe aplicarse una sustancia del mismo "rao", frecuentemente mediante un bafio Es importante notar que nunca
se ingiere un "rao meramis" pues se piensa que podria matar
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que los sintomas son extrafios, que rapido se vuelve la persona grave y que tiene persistencia
prolongada. La autora asimismo menciona una serie de sintomas que considera principales.
calambres en distintas partes del cuerpo, vomitos, fiebre, falta de apetito, erupciones cutaneas,
edemas, dolor generalizado, hemorragia, pérdida de peso, palidez. La autora dice, sin embargo, que
la presencia de estos sintomas y signos es muy arbitraria y acota que la sintomatologia fisica se

asemeja a cualquier desequilibrio organico grave'®

. Ademas dice que las manifestaciones mas
constantes son las caracteristicas del desequilibrio emocional: apatia, depresion, ansiedad, temor,
anorexia nerviosa, pensamientos funebres, suefios sobresaltados. Incluso sefiala que el dafio no s6lo

17 sino también en un estado de desventura en la realizacion de

se traduce en enfermedades
empresas o de relaciones interpersonales'®. Finalmente, dice que el dafio solo puede ser
diagnosticado en una sesion de ayahuasca y que aunque casi siempre son los yubé los causantes

puede ser ocasionado por algunos individuos comunes.

166 Es mas, la autora llega a decir que toda enfermedad que no tiene alguna otra explicacion se le atribuye el dafio como
causa. Lo cual haria el espectro de sintomas muy variado Dobkin (1992) que ha trabajado con chamanes mestizos de
Iquitos o Pucallpa, considera que no es importante para el curandero qué parte/s del cuerpo del paciente tiene/n el
problema. Segun ella, la enfermedad que se deriva del conflicto interpersonal no puede ser identificada simplemente por
un conjunto de sintomas, determinar la causa es lo mas importante

167 Karsten (1955) afirma que en la sociedad Shipibo-Conibo se piensa que el chaman no sélo puede influir en malestares
o dolencias somaticas sino en la suerte de un individuo y de una comunidad. Incluso, se piensa que ellos pueden influir
sobre fenomenos atmosfericos tales como fuertes lluvias, tempestades u otros

168 Es interesante que la literatura recoja un nombre de enfermedad de brujeria muy comun entre los mestizos pero que
no aparece en la literatura sobre los Shipibo-Conibo Estamos hablando de la saladera Segun Dobkin (1992) es la
enfermedad de brujeria mas frecuente tratada por el chaman urbano y mestizo de Pucallpa con el que trabajo. Segiin esta
autora, ella afecta en igual proporcion a hombres que a mujeres y que a diferencia de otras enfermedades que causan
dolores fisicos, los pacientes solo se quejan de que han sido embrujados y que ahora sufren de mala suerte’ En todo en la
vida les va mal (amor, trabajo, relaciones familiares, etc) La autora sefiala algo interesante, que existe una particularidad
de la saladera como tipo de brujeria que no es como en otros casos atribuida a la accion de un brujo o hechicero
contratado por una persona sino que es realizada por la propia persona envidiosa que quiere causar el dafio. Esto lo hace
con la ayuda de una puzanga o preparado magico Cabe sefialar que, a diferencia de lo que aparece en la literatura
Shipibo-Conibo, Guillermo, el chaman de nuestro estudio, st diagnostica a muchos pacientes con este mal, muchos de los
cuales son de origen mestizo De otro lado, Dobkin sefiala que entre los mestizos existe otra enfermedad resultante de la
brujeria y que ataca principalmente a las mujeres El pulsario Esta enfermedad esta marcada por sintomas de
intranquilidad, hiperactividad y ansiedad y que las pacientes la describen como si una bola estuviera localizada en la boca
del estomago la que les causa dolor sobre todo al momento de ingerir los alimentos. Algunos clientes creen que el bulto es
dolor reprimido, tristeza o colera o la afliccion que sigue a la muerte del ser amado Dobkin afirma que el dolor y
sufrimiento emocional, desaliento y depresion son los principales sintomas de este desorden juntamente con los dolores
fisicos mencionados. Es interesante que en nuestra visita a Guillermo encontramos varios casos con sintomas similares y
que en algunos casos se trataba de pacientes shipibos Cabe sefialar que en esos casos no se hablaba de pulsario pero si de
brujeria
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Anteriormente habiamos visto la teoria de la flema (yachay) y los virotes al revisar el chamanismo

9 ;i
1 Cardenas

mestizo. Algo similar ha sido encontrado entre los Shipibo-Conibo por varios autores
(1989) define el virote como un elemento lanzado por el Yubé para introducirse en el cuerpo de la
victima'", que puede viajar a las largas distancias y adquirir diferentes formas como agua, piedras,
tierra, gusanos, etc. Cardenas acota que el chaman solo necesita conocer el nombre de la persona
para enviarselo de vuelta. Tessman (1928) sefialaba que el chaman para matar "talla espinas de
chonta que €l envenena con un bafio con hojas de tabaco". Morin (1973) dice que el maestro yobe
“le da espinas a su discipulo para que en ellas esculpa la cara de la persona que quiere matar, masca

en su boca esta chonta con tabaco y escupe el pedazo cubierto de saliva en direccion a esa persona.

Ellos invocan para esto a un mal espiritu y le nombran a su victima."

Ademas del virote existe otro elemento importante utilizado para hacer dafio: el icaro. Como lo
mencionamos antes, se trata de un canto, oracion o silbido con propiedades magicas utilizado para

curar como para hacer mal.

Karsten (1955) menciona que cuando el curandero quiere perjudicar a alguien mediante la brujeria
"se vale de ciertos animales demoniacos, pajaros, serpientes, etc., los que expide contra su victima
con un conjuro. Una avispa con su picadura venenosa, un gusano, una espina de chonta, pueden
servir como agentes para hechizar al enemigo'’'." Diversos autores subrayan la importancia de
ciertos espiritus ayudantes del chaman o brujo como el jaguar (Harner 1973), el pajaro charar y
otros pdajaros, las serpientes en particular la boa (“Ronin”) (Heath 1980, Tournon 1991, Illius
1992'7%), el delfin o bufeo (Tournon 1990, Morin 1973). Aparentemente, todos estos personajes que
asociamos a la brujeria son ambivalentes y pueden ser asociados también a la cura dependiendo de
la manera en que los quiera usar el chaman. Por su parte, Harner (1973) y otros (Waisbard et al.
1959, Tournon 1991) sostienen que los que atacan no son animales (jaguares, venados, boas y otras

serpientes, etc.) utilizados por el chaman sino ¢l mismo transformado en animal y esto lo consigue

169 Para Metraux (1949) yachay o flema, definido como sustancia magica invisible que sirve para hacer dafio o extraer la
enfermedad y es idéntica a ésta, es un concepto usado desde las Antillas hasta la Tierra del Fuego

170 Tournon (1991) sostiene que aparte de los brujos ciertos espiritus los pueden enviar

171 Sin embargo, por accidente una persona puede ser alcanzada por ese veneno si visita esa casa.

172 Illius sefiala que los chamanes asocian los poderes de la boa con elementos modernos como la electricidad o el
magnetismo [ncluso este autor sefiala que para combatirla un chaman utilizo la grabadora del antropologo
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por la ingestion del alucinogeno'”. También la literatura sobre los Shipibo-Conibo habla sobre los
espiritus de ciertas plantas (particularmente la lupuna) como agentes de brujeria o de cura (Karsten
1955 y Waisbard et al. 1959)'™.

Harner (1973) menciona al robo del alma como un procedimiento de brujeria y sefiala que éste se da
comunmente con la ayuda de espiritus que acompaiian al brujo en una lancha'”. Por su parte, Morin
(1973) relaciona la salida del alma del cuerpo con la presencia de los virotes e indica que el espiritu
malo presente en el virote invade el cuerpo del paciente y reemplaza al alma saliente y produce la

muerte.

Harner (op. cit.), basandose en Carneiro, subraya la importancia de la experiencia alucinogena para
la realizacion de la brujeria. Por ejemplo, dice "un chaman puede ordenar a un yoshi ir a matar a

alguien pero €l tiene primero que tomar ayahuasca antes de entrar en comunicacion con €l."

Steward (1948) recopila registros sobre la creencia en la brujeria como causa de enfermedad entre
diversos pueblos Pano, que van desde siglos pasados hasta la primera mitad del siglo XX. En esos
registros antiguos se habla de la misma teoria encontrada en la actualidad y muchas de las imagenes

) . 6
o metaforas son las mismas'”®.

Curiosamente, Tessmann (1928) sefiala que los magos Pano no son acusados de brujeria debido a

que la gente teme su poder. Sin embargo, Steward (1948), citando a Galt. un explorador que visito a

173 Los ataques de ciertos animales (sean o no considerados brujos encarnados) son interpretados como brujeria. Eakin et
al (1980) y Karsten (1955) sefialan que asi se intepretan los ataques de serpientes o jaguares.

174 Karsten (1955) describe detalladamente la preparacion de una pocion magica con lupuna y hojas de tabaco. Waisbard
et al (1959) tambien mencionan esta mezcla como una medicina magica muy poderosa.

175 El autor dice que en algunos casos lo pueden efectuar personas comunes y corrientes durante un viaje alucinogeno y
que la recuperacion del alma se hace tambien en una lancha y acompaiiado de otros espiritus.

176 Por ejemplo sefiala “para causar la enfermedad, el brujo Amahuaca fuma, vomita sus "espinas" y las lanza a sus
victimas por la noche El mago Panobo opera similarmente con su arco y flechas. Los magos Chamicura y Urarina
escupen o soplan sus "espinas" desde lejos, un hombre borracho es especialmente vulnerable. El hechicero Chama toma
Jugo de tabaco, arroja la "astilla" y se la clava a la victima El mago Cashibo arroja paquetes conteniendo veneno, se pone
un tocado de plumas, se transforma en un pajaro y luego vuela hacia su enemigo. Después se vuelve a transformar en un
hombre muy pequefio para entrar a la casa de la victima, le arroja el veneno, se vuelve a convertir en pajaro y vuela de
regreso a casa Un brujo Nocoman remoja su "espina" en una hierba roja "venenosa", acecha a su victima, le lanza
rapidamente la espina con un pequefio palo” Tessmann (1928) quien visito a los Pano en las primeras decadas del siglo
XX nos habla tambien extensamente de las creencias en la brujeria y registra similares hallazgos
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los Pano en la segunda mitad del siglo XIX, menciona el asesinato de un Cashibo por un Conibo de

quien sospechaba que practicaba magia negra contra su familia.

Sobre el procedimiento de diagndstico, Cardenas (1989) sefiala que cuando no puede determinar la
causa de la enfermedad con la simple observacion el chaman recurre a la adivinacion en el ritual del
ayahuasca. Alli también determinara la terapia mas apropiada y la pondra en practica. A su vez la
autora sefiala al mueta o muiqui (palpacion del pulso radial y de la coronilla) como un acto
infaltable en el diagnostico que se puede dar antes o durante la sesion de ayahuasca. También
menciona una especie de sondeo a base de preguntas al enfermo y a sus familiares. Esto también es
sefialado por Morin (1973) ademas de decir que estos especialistas distinguen ciertos signos
corporales que les indican qué espiritu ha causado la enfermedad y a que entidad espiritual
(maestro) se pueden dirigir para que los ayude en la cura. Illius (1992) por su parte sefiala que el
chaman casi no hace preguntas a sus pacientes y que es a los espiritus mas bien a los que les hace

preguntas sobre el estado de salud y la evolucion de la terapia.

Sobre la terapéutica del dafio Cardenas (1989) afirma que se realiza en las sesiones de ayahuasca y
las acciones que se ejecutan (oraciones, cantos, soplos y succiones) tienen como finalidad extraer el
mal que se ubica en los pacientes. La autora acota que esto es completado con instrucciones que el
chaman da al paciente sobre la dieta que debe seguir, los preparados que debe tomar, asi como

ciertos consejos sobre acciones que debe realizar' .

Sobre el acto de la succion, que es parte importante de la terapia en casos de hechiceria, hemos
logrado percibir una diferencia importante entre autores antiguos y recientes. Los antiguos dejan
entrever la ambivalencia de esta practica mientras los recientes no. Registros antiguos como el de
Tessmann (1928) relacionan la succion a la produccion de flema, siendo este ultimo el elemento que
atrae a las espinas (chonta) que han atacado al enfermo. Ademas indica que el chaman cuando
extrae una la muestra al enfermo antes de tragarla para utilizarla mas tarde cuando sea necesario

matar. Farabee (1922) quien visito la zona a principios de siglo sefiala algo muy similar, agregando

177 Cardenas (op cit ) dice tambien que cuando hay muerte se realizan practicas magicas para castigar al brujo
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que la flema se incrementa con la ingestion de jugo de tabaco'’. Por su parte, Waisbard et al.
(1959) afirman que el curandero para extraer la espina de chonta debe él mismo poseerla, lo que
indica su ambivalencia. Es decir, si posee la espina potencialmente puede hacer dafio. Registros mas
recientes como el de Eakin et al. (1980) o el de Cardenas mencionan la practica de la succion pero
no indican ni que el curandero posee los dardos ni que los dardos son tragados por éste. Es mas,
Cardenas (1989) cuenta que un curandero, aiun afirmando que para extraer los dardos debe poseer la
flema quefion mariri, le indico que al absorberlos los debe botar porque si se los traga con los

mismos puede causar dafio.

178 “El (el chaman) hace una ceremonia de humo (smoking ceremony) en la cual usa tabaco El succiona la flecha, saca la
pieza de hueso o madera del cuerpo de la persona enferma, la saca de su boca y se la muestra al paciente y a todos los
asistentes En algunos males, el cubre el lugar del dolor con hojas de tabaco mojadas, las sopla, y luego succiona la
enfermedad y se la traga ”
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CAPITULO 6: EL CHAMANISMO DE GUILLERMO AREVALO

6.1 BREVE RESENA DE SU VIDA

Guillermo Arévalo nacié en Yarina en el afio 1948, justamente en el mismo lugar donde tenia su
casa al momento de nuestra visita. Para ese entonces, Yarina era una aldea shipiba, situada a cinco
minutos en auto del centro de Pucallpa. Hoy en dia, esta aldea ha pasado a ser simplemente un
distrito de la ciudad y es habitado en su mayoria por mestizos aunque la presencia shipiba es alin
importante. Guillermo, nacié y crecié en el seno de la gran transformacion social y cultural que
experimento su pueblo. Yarina se encuentra a orillas del lago Yarinacocha y muy cerca de la sede
del ILV. Recordemos lo mencionado anteriormente sobre el rol transformador de esa institucion en
el pueblo Shipibo-Conibo. Hoffmann (1964), destaco el extrecho contacto con el mundo mestizo y

norteamericano existente en esa comunidad ya en la década de 1950.

Guillermo a los seis afios, tras la separacion de sus padres, decidié fugar de la casa y buscarse la
vida en Pucallpa pero al poco tiempo fue rescatado por sacerdotes catolicos quienes lo mandaron a
Puerto Inca, una mision en selva shipiba, para darle educacion primaria. Posteriormente, gracias al
apoyo de los religiosos, pudo viajar a estudiar la secundaria al Brasil, primero a Manaos y luego a
Belem do Para. Al terminar la secundaria estudio la carrera de enfermeria técnica, y cuando la

termino, a los veinte afios, decidid volver a su tierra porque tenia ansias de retornar a sus raices.

Al llegar a Pucallpa trabajé como enfermero en el Hospital Amazonico durante dos afios pero él
queria concretar el suefio de vivir en una comunidad shipiba. A los veintidos afios se fue a residir a
Pauyan, uno de los pueblos shipibos mas grandes y que no habia experimentado tanto contacto con
Occidente. Paso a ser un comunero mas, agricultor, cazador y pescador. En ese pueblo se caso y

fundé una familia y fue alli donde se inicio en el chamanismo, a los veinticuatro afios.

En Pauyan, Guillermo vivié durante doce afios alternando sus labores de campo con las de

curandero. A los treinta afios, €l ya era un chaman muy conocido por todo el pueblo shipibo y se fue
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convirtiendo ademas en un lider, ya que con el afan de investigar los conocimientos indigenas de las
plantas y las costumbres curativas, viajo a lo largo de todo el territorio shipibo. En estos viajes no
solo investigaba o curaba sino que realizé también una labor de difusion de lo aprendido y ademas
se esforzd en impulsar la revaloracion de las costumbres de su pueblo. Esta mision constituia una
lucha en un contexto en el que los pastores protestantes despreciaban y pretendian borrar muchas de
estas costumbres, mas aun las referidas a la medicina tradicional y todo el contexto simbdlico

magico-religioso que las envuelve. Guillermo nos dijo al respecto:

“Lo que me nace es cuando he visto todas las realidades, el futuro de las comunidades
indigenas, dénde iban a caer, la crisis econdmica, en cuanto a los medicamentos que sube a
diario y las comunidades no tienen posibilidades de comprar. Encima yo veia la religion
muy metida en las comunidades influenciadas por los religiosos que hablaban en contra del
curanderismo, en contra de la medicina tradicional, de las plantas, todo el componente de la
medicina indigena. Entonces como ya vine de otro sitio con otra mentalidad, dije bueno voy
a ser un promotor de revalorar todas estas costumbres, estos conocimientos” (Yarina,
febrero 1996).

El se decidio a volver a la ciudad por la extrema pobreza en la que vivia en la comunidad shipiba.
Se instalo de nuevo en Yarina. El primer trabajo que tuvo de regreso a la ciudad fue el de
administrador de un proyecto con financiamiento internacional que consistia en la filmacion de
costumbres shipibas y en la difusion de las mismas en los pueblos con el objeto de contribuir a
exacerbar el sentimiento de revaloracion de la propia cultura nativa. Este proyecto le permitio
seguir viajando por las diversas comunidades e ir adquiriendo cada vez mayor prestigio, lo que le
sirvio para seguir adelante con su proyecto de investigacion y difusion de la cultura médica de su
pueblo. Fue asi que en 1983 funda AMETRA (Aplicacion de la Medicina Tradicional),
organizacion encargada de investigar y difundir la medicina tradicional que no solo se extendié al
ambito Shipibo-Conibo sino también a otros pueblos indigenas de Ucayali y Madre de Dios. La
organizacion subsiste hasta la actualidad, gracias a financiamiento internacional, y entre sus
mayores logros se encuentra, ademas del haber despertado el interés de los nativos por su propia
cultura médica, el haber establecido una red de promotores en salud especializados en medicina
tradicional y el haber realizado diversas investigaciones sobre el saber médico popular entre las
cuales se encuentra una muy valiosa recopilacion de cientos de plantas medicinales y sus usos

terapeéuticos (Arévalo 1994).
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Guillermo ha tenido también una activa participacion en otras organizaciones shipibas. Fundo
Moroti Shobo (cooperativa para la exportacion de productos artesanales shipibos), IDIMA y
Espiritu de la Anaconda (otras organizaciones para la investigacion y difusion de la medicina
tradicional). Ha sido también representante del pueblo shipibo ante la organizacion que engloba los
diferentes grupos nativos amazoénicos del Peru, AIDESEP. Sin embargo, en Yarina, Guillermo
continu6 trabajando mucho como curandero. Con el tiempo se hizo cada vez mas famoso por sus
artes curativas y fue atrayendo cada vez mayor cantidad de pacientes, hasta que en 1992 decidio que
sus sesiones terapéuticas nocturnas de caracter masivo se volviesen diarias por la cantidad excesiva

de publico.

La fama de Guillermo, tanto como investigador como curandero, ha trascendido las fronteras de su
pueblo. Es constantemente invitado desde hace ya muchos afios a diversos paises de Europa y
Ameérica para dictar conferencias sobre medicina tradicional. Por otra parte, ha realizado varias
publicaciones entre libros y articulos de revistas. No es de extrafiar, con todo ese bagaje, que
siempre aparezcan entre sus pacientes y aprendices personas provenientes de todas partes del

mundo.

Guillermo recuerda su trayectoria de curandero como un aprendizaje constante y una acumulacion
progresiva de fuerza o poder chaménico. Sin embargo, nos contdé que en el afio 1994 sufrio el
ataque de un brujo muy poderoso que absorbid su poder y le inoculdé una enfermedad de la que casi
no se salva. Al final, luego de haber recurrido a médicos occidentales sin éxito, pudo ser salvado
por tres chamanes indigenas quienes lograron expulsar el mal y restablecer parcialmente su poder

chamanico. En 1996, afio de nuestra visita, decia estar cada vez mejor pero no recuperado del todo.

En ese afio, sabiamos que Guillermo tenia la intencion de iniciarse como muraya. Recién en una
entrevista del afio 2004 nos pudimos enterar que ya lo hizo aunque no especificé cuando. Nos
explicd que, tal como ocurrié cuando se inicié como unaya, para ser muraya tampoco requirié de

maestros. Simplemente, dieté una planta llamada noman rao durante seis meses.
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6.2 LOS CONOCIMIENTOS Y PRACTICAS DE GUILLERMO

6.2.1 Aprendizaje del curanderismo

La madre de Guillermo proviene de una familia de curanderos famosos, el padre es a sus ochenta y
tantos afios un curandero conocido y en plena actividad. Sin embargo, y a pesar de que dentro del
pueblo shipibo el chamanismo se puede trasmitir por herencia (Girard 1958), ningin familiar, ni

siquiera su padre, le ensefio el arte de curar.

Guillermo cuenta que antes de vivir en Pauyan nunca le habia pasado por la mente la idea de ser
chaman. Decidirlo, segun afirmo, fue muy dificil y le tomé mucho tiempo'”’. Estuvo cerca de dos
afios investigando sobre plantas y rituales curativos antes de preparar su primer ayahuasca, aquel

que marco6 el primer paso de su iniciacion como unaya.

A diferencia de muchos otros aprendices de chaman, €l no quiso escoger ninglin maestro por temor
a que los maestros absorbieran su poder o lo condujeran por malos caminos'®’. Cuando Guillermo
decidio aprender el oficio de curandero se puso a preparar el ayahuasca segin las formulas que
habia apreciado en otros curanderos, sin embargo, él mismo nunca antes habia tomado la bebida
alucinogena, y no lo habia hecho simplemente por respeto a la planta, a las entidades que la
gobiernan. Cuando por fin lo hizo tuvo visiones que le revelaron que la madre del ayahuasca y una
serie de otros espiritus del bosque lo acogian como curandero y le brindaban las armas y las
protecciones magicas para el oficio. En ese momento decidié someterse durante un afio a la dura
disciplina que se requiere para el aprendizaje''. Guillermo nos narré esa experiencia de la siguiente

manera:

179 Para nadie, decidir entrar en el chamanismo es cosa facil porque el periodo de adiestramiento implica duras
disciplinas y aislamiento social y porque se expone a diferentes fuerzas espirituales que pueden ir en su contra

180 Contrariamente, Cardenas (1989) dice que el aprendizaje chamanico Shipibo siempre es dado por maestros

181 La duracion es decidida por el aprendiz al inicio de la dieta, y puede durar de tres meses hasta algunos afios



91

“Bueno, vi que los grandes maestros me aceptaron que fuera aprendiz, y mucho mejor, que
habia tomado mi propia iniciativa. Me entregaron objetos, me explicaron como iba a seguir,
me hicieron también botar todas las cosas que yo tuve en mi cuerpo para purificarme. Me
dieron como una corona, después como un tejido que cubria mi pecho, una armadura,
ambos arcanas, protecciones, después me dieron una bandera amarilla, esa es la fuerza de la
brujeria.” (Yarina, febrero 1996).

Observamos que Guillermo tuvo una revelacion. Diversos autores (Bertrand-Rousseau 1986,
Cardenas 1989) han mostrado que es el episodio buscado por todo aprendiz de chaman Shipibo-
Conibo o de otros lugares de la Amazonia (Luna 1986, Regan 1993, Planas 1993). La puerta de
entrada en el campo del chamanismo no es pues el fruto de una acumulacion de conocimientos sino
es percibida como un regalo, un don. Son solo algunos los elegidos. Sin embargo, segun el propio
Guillermo, el poseer ese don no es suficiente para ser un gran chaman, se requiere ademas de

. .. 9
mucho esfuerzo y dedicacion'®".

Durante todo el periodo de aprendizaje, se debe de seguir una dieta. Esta no es distinta de la vista
anteriormente en el chamanismo de otros pueblos amazoénicos'™. Segin Guillermo, las
caracteristicas del aprendizaje en la sociedad Shipibo-Conibo varian segin las comunidades e
incluso dentro de éstas pueden existir variaciones: en algunos casos hay maestros, en otros no
(como con Guillermo); en algunos casos hay constantes tomas de ayahuasca y otros preparados de
plantas, alucinégenos o no, durante toda la dieta, en otros casos no existen estas tomas; en algunos
casos hay internamiento en el bosque y aislamiento durante varios meses o afios, en otros

simplemente un retiro de la vida social durante cierto tiempo.

182 Si bien una persona cuando es mas apreciado por los espiritus puede adquirir rapidamente mucho poder mientras que
otros pueden demorarse toda una vida para conseguirlo o no alcanzarlo nunca, no se debe minimizar el peso dado a la
disciplina en la adquisicion de poder y conocimientos La imposibilidad de cumplir una disciplina es el factor mas
significativo que impide que los aprendices de chaman culminen su aprendizaje y las duras pruebas que implica ese
aprendizaje es uno de los motivos mas importantes que ahuyenta al hombre comun de la idea de incursionar en la practica
chamanica Incluso un chaman experimentado como Guillermo se restringe de acceder a ciertos tipos de aprendizaje por el
temor de cumplir con ciertas disciplinas implicadas Por ejemplo, Guillermo no utiliza marosa en sus curas porque, a pesar
de reconocer que esa planta le podna dar mayor fuerza a su practica, el aprendizaje con esta planta implica una disciplina
extremadamente severa

183 Respecto a las carnes solo se aceptan los pescados, todos los alimentos se cocinan al vapor, sancochados o ahumados
pero nunca fritos, se prohibe todo tipo de condimentos, la sal, el azucar y se prohiben las relaciones sexuales. El aprendiz
incluso debe evitar cualquier contacto con mujeres en edad reproductiva y jamas su comida deberia ser preparada por ellas
ya que la sangre menstrual se percibe como un elemento contaminante



92

La primera cosa que llama la atencion para el observador occidental del aprendizaje de Guillermo
es la ausencia tanto de maestros como de objetos materiales de aprendizaje. Cabe sefialar que entre
los Shipibo-Conibo se considera que gran parte del conocimiento proviene de las experiencias
personales fruto del contacto con entidades espirituales (Waisbard 1959, Cardenas 1989). La
funcion del maestro (cuando existe) se cifie al cuidado o proteccion y al sefialamiento de ciertos
parametros o trucos. A lo largo del periodo de aprendizaje, Guillermo se recluyd solo en un lugar
apartado y no ingirid ni alucinégenos ni plantas curativas. Segun €l, este tipo particular de
aprendizaje sigue la tradicion propia al pueblo shipibo. El nos dijo: “en la dieta estd todo, si cumple
la dieta los espiritus de las plantas te otorgan las fuerzas. No es necesario tomar otras plantas, no

es necesario estar tomando ayahuasca” (Yarina, febrero 1996)'*.

Guillermo nos relato que el aprendizaje de técnicas y conocimientos curativos solo se presento en la
parte final del periodo de dieta. El tiempo previo se caracterizé por la adquisicion de fuerza o poder

y por las revelaciones cotidianas que le dieron otra percepcion de la realidad:

“Los espiritus de las plantas te van hablando mediante suefios: como hay que vivir con la
familia, como hay que vivir en la comunidad, como hay que respetar la naturaleza, cémo
tener el medio ambiente donde tu vives, qué cosas traen la enfermedad, como combatir esa
enfermedad. Como conocer la enfermedad, como diagnosticar, como curar ya son casi las
altimas partes de la ensefianza. Lo del principio es mas que todo una educacion, qué cosas
no valen, qué cosa es pecado, que no hay que matar, que no hay que hacer dafio, qué cosas
no vas a comer, todas esas cosas. Es como la iniciacion en una religion.” (Yarina, febrero
1996).

De otro lado, a diferencia de otros chamanes, los espiritus no le ensefiaron cantos curativos o icaros.

Guillermo dijo:

“A mi casi nada me ensefiaron icaros. Mas bien me dijeron que se debe ser inteligente,
creativo, crear tu propio canto, rezo, yo mismo he ido creando”. “(En la dieta) te van
abriendo la parte mental, te van alimentando la parte psicologica, a medida que se cumple la
dieta ya le vienen los cantos, las ideas, de todo.” (Yarina, febrero 1996).

184 Sin embargo, Cardenas (1989) afirma que el aprendiz siempre toma ayahuasca y otros alucinogenos
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Al final del periodo de dieta, éste ya debe saber como diagnosticar y cémo curar. Sin embargo,
inmediatamente no puede curar a cualquiera, debe ir poco a poco asentando su poder, porque sélo
mediante la experiencia aprende a manejarlo. Si pretende involucrarse en casos dificiles desde el
principio correra el riesgo de caer vencido y perderlo. Guillermo comenzé como muchos otros con
casos simples, enfermedades de nifios naturales y sobrenaturales (a excepcion de brujeria), como el

susto, el mal aire, el cutipado, la ojeada, y las simples gripes, diarreas, parasitosis, etc.

En el periodo de dieta se adquieren las bases, las primeras herramientas pero el aprendizaje debe ser
constante y continuo a lo largo de toda la carrera. Guillermo nos dijo: “en todo nivel el aprender
nunca termina”. Con el tiempo el chaman debera adquirir nuevas armas, nuevos aliados, nuevas
protecciones, nuevos conocimientos, nuevas técnicas. Chaumeil (1988) resalta la importancia del
intercambio (directo o indirecto) de saberes entre chamanes de diversos pueblos de la Amazonia y
la adquisicion de conocimientos de diversa indole (pasando del aprendizaje de algunos fundamentos
y técnicas biomédicas hasta la utilizacion de magia europea, técnicas y practicas religiosas o
curativas de Europa o Asia, espiritismo, etc.). Guillermo ha podido conocer a chamanes de diversos
lugares, desde shipibos hasta mayas, hopis o mestizos y aprender de ellos'®. De otro lado, siempre
se mostro abierto al aprendizaje de conocimientos y técnicas curativas provenientes de diversas
fuentes. Es constante lector de libros sobre biomedicina, psicologia, parapsicologia, magia, yoga,
hinduismo, budismo, etc.'®, y asiste a diversos cursos, incluidos los de actualizacién en enfermeria

del Ministerio de Salud y de aprendizaje de otras técnicas como la digitopuntura, yoga v reiki.

Para Chaumeil (op. cit.), el chaman siempre debe tener todo tipo de conocimientos. Dentro de la
teoria chamanica de la enfermedad, para curar se necesita conocer la causa, lo que implica los
trucos, cantos, técnicas utilizadas por el chaman adversario para generar la enfermedad. Por eso es
que el mundo moderno y el contacto con otras culturas implican un reto que debe superar. Debe

también manejar estas nuevas armas, saberes o poderes. “Solo el que conoce todos los icaros en

185 El ha realizado viajes por muchas zonas del pais y recorrido diversos paises. Se ha puesto en contacto con chamanes
nativos de EEUU, México, Guatemala, Colombia, Chile y Ecuador, quienes, segin él, le han podido ensefiar muchas
cosas En particular, destaca su aprendizaje en Mexico con el peyote y los hongos

186 Guillermo sefialaba que tenia que conocer todo tipo de magia para enfrentarse a ella El uso de este tipo de
conocimientos no se restringe al ambito urbano Illius (1992), por ejemplo, percibio la creencia en la magia negra europea
entre poblacion shipiba de comunidades relativamente alejadas del mundo occidental
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todas las lenguas esta asegurado de poder curar todas las enfermedades” dice un chaman de Iquitos
citado por Chaumeil. Este autor destaca que el chaman busca ser “poliglota™, en el sentido de
conocimiento de todas las lenguas de poder'™. Segun las palabras de Chaumeil: “aquello que
nosotros llamamos “chamanismo” o “logica chamanica” es ante todo un modo particular de
conocimiento y de relacién con el mundo, a través del dominio de un maximo de registros y de
redes de comunicacion (lingiiisticas, terapéuticas u otras), sin las cuales la curacion de las
enfermedades no seria posible.” La reapropiacion de elementos occidentales (tecnologia,
biomedicina, religion, etc.) se vuelve imprescindible aunque se realice de forma sui géneris (o a la

manera aceptada por su cultura) y no exista conexion con su utilizacion original.

6.2.2 Tipologia de curanderos

En otra seccion de la tesis cuando hablamos de algunas generalidades del chamanismo urbano
amazonico se mencion6 una tipologia de chamanes. Sin embargo, Guillermo sefiala una tipologia
distinta que es similar mas bien a la que sefialan diversos autores sobre el pueblo Shipibo-Conibo.

El divide a los curanderos en tres grupos: Los unaya, los muraya y los yubé'**.

Guillermo Arévalo traduce unaya como "el que conoce" y muraya como "el que encuentra”. Para €él,
el unaya posee la fuerza psicomdgica y el muraya posee una fuerza psicomagica mayor, implica un
grado de desarrollo espiritual y de misticismo superior que es permitido porque tiene contacto
directo con entidades espirituales de orden superior, de los mundos superiores. Guillermo dijo que
cuando el chaman esta en el grado de unaya “con un conocimiento natural o normal, ahi no puedes
tomar contacto con los espiritus, claro que imaginariamente o telepaticamente puedes comunicarte,
o en las visiones puedes ver pero entrar en contacto, él estar asi, frente a frente conversando con el

espiritu no.” (Yarina, febrero 1996). Guillermo subraya que el muraya consume tabaco durante todo

187 Chaumeil destaca que son simbolos del chamanismo la palmera yarina (la que vive mas y por eso conoce bien a los
seres del bosque) y el pajaro paucar (que es el que imita los diferentes sonidos animales de la selva)

188 Otras alternativas para unaya son Onaya y onanya Muraya también aparece como mueraya en ciertos textos
Ordinaire (1988) es el unico en usar el termino mucroya. Yube tambien es referido en ciertos textos como yobe, yovui o
yobe Es el mismo nombre de la sustancia o flema utilizada para causar brujenia y los dardos que se encuentran en esa
sustancia (Karsten 1955, Tournon 1991)
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el dia. Segun él, esta sustancia es “un aditivo que lo mantiene en éxtasis”, lo pone en contacto con

los espiritus, a los que atrae mediante cantos o silbidos'™.

Guillermo sefiala que en la actualidad hay muchos unayas pero solo existen tres murayas en el
mundo shipibo aunque el alcance real de esta afirmacion no lo podemos determinar ya que ningun
autor habla de aproximaciones numéricas al referirse a estos especialistas. Es importante destacar
que para Guillermo los espiritus con los que se pone en contacto el unaya son sobretodo espiritus de

' K] también establece

la naturaleza, seres del bosque que son catalogados como de orden inferior
otra diferencia entre muraya y unaya: el primero no necesita del ayahuasca para curar. El ayahuasca
es interpretado como una ayuda para aquellos que no poseen los grandes conocimientos. Sin
embargo, €l considera que este alucinégeno no permite ponerse en contacto con espiritus de orden
superior'”’. Segiin Chaumeil (1988), los Shipibos tienen fama de ser los expertos en la penetracion
de los mundos subterraneos, los mundos subacuaticos y esa facilidad les permite viajar a grandes
distancias utilizando los grandes rios de la selva. Para Guillermo esto sdlo es aplicable a los
chamanes Shipibo de rango muraya porque “esta purificado espiritualmente, psicologicamente y

epal‘)l

fisicamente, esta apto para traspasar jno sé a dond (Yarina, febrero 1996). Guillermo incluso

afirmaba que un muraya podria convertirse en un animal si quisiera o podria desaparecer.

189 Se sabe del uso de tabaco por parte de los murayas desde la época de la colonia (Izaguirre 1922-29)

190 Guillermo sefiala que los de orden inferior son los llamados yoshin, entre los cuales estan los ibo, considerados genios
o duefios de las plantas y animales y numerosos otros espiritus asociados a €stos o a los muertos (como el tunchi) o a
fenomenos geograficos o atmosfericos o a ninguna entidad en particular (como el chuyachaqui considerado guardian de su
parcela en el bosque). Estos tambien tienen rango. Los yoshin de una planta o animal son inferiores a su vez a su ibo o
patron. De otro lado, entre los ibo tambien hay jerarquias, el de la lupuna es el de mas alto rango, el del ayahuasca es de
orden intermedio, los de orden inferior son los de las plantas que no son arboles o palos, que son hierbas Existen a su vez
plantas que no poseen estos genios

191 Al preguntarsele cuales son los espiritus superiores, Guillermo respondio que hay diferentes mundos de espiritus
Cada tipo de espiritus tiene su propio mundo. Puede ser debajo del agua, puede ser sobre la superficie de la tierra, puede
ser por el espacio, por el fuego Dijo por ejemplo que los jene chaiconibo, chaiconibo son de la tierra, el papashuco es el
espiritu padre del fuego, el diosbaque, el ahuanturi cunibo, son los protectores del sistema universal, estan en el cielo,
mayormente en el cielo o en el espacio Luego menciono al sol, la luna, planetas, como estrellas, los angeles Sin
embargo, en otra oportunidad sefialo que hay espiritus superiores aun a estos y que se asocian a la luz y se vinculan
directamente a dios pero dijo no acordarse de sus nombres

192 Tomado de una entrevista efectuada a Guillermo en abril de 1996 en Yarina, Ucayali.
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Guillermo nos explicé que un muraya contrae matrimonio con una chaiconibo y ésta es sumamente
celosa de cualquier mujer humana'”. Intenta impedir cualquier relacion sexual o amorosa del

chaman aunque tambien puede llegar a comprenderla si éste le conversa de la manera adecuada.

Un punto interesante respecto a los murayas que nos mostro Guillermo y que no hemos visto en la
bibliografia existente es que estos chamanes pueden perder su categoria. Incluso nos presento a un
muraya que perdié sus poderes pero todavia podia seguir trabajando como chaman. La causa fue el
ataque de un brujo mas poderoso, sin embargo, no sabemos si esta posibilidad también se puede dar

por el incumplimiento de reglas.

Segun Guillermo, yubé es una categoria de chaman que se caracteriza por el arte de virotear o
enviar dardos magicos y también extraerlos. En nuestra visita de campo registramos que Guillermo
vinculaba al unaya y al muraya con el bien y al yube con el mal o mas bien con la ambivalencia. Sin
embargo, en nuestra ultima entrevista (diciembre 2004) si bien ratificé que el yubé es ambivalente o
maligno, sefialo que los unayas y muerayas podrian hacer bien o mal dependiendo de la formacion
que hayan tenido y de sus intenciones personales particulares. En relacion a los niveles de poder lo
anico que queda claro es la superioridad del muraya sobre el unaya. El yubé podria equipararse a

cualquiera de éstos segun su categoria'™.

Como dijimos antes, la tipologia de chamanes de Guillermo es similar a la encontrada en la
literatura sobre chamanismo Shipibo-Conibo. Todos los autores sefialan esas tres categorias.
Siempre se menciona a los murayas como superiores a los unayas y también que los primeros son
muy pocos mientras los segundos muchos. Los diversos autores coinciden a su vez que el yubé es
un personaje ambivalente y que es maestro en la utilizacion de dardos. De otro lado, Cardenas

(1989) y Balzano (1979) coinciden con Guillermo en que el muraya a diferencia del unaya no

193 Ya habiamos sefialado anteriormente lo mencionado por Saladin D’Anglure y Morin (1998) respecto a los
chaiconibo. Guillermo coincide con ellos en que son una raza especial de espiritus invisibles que habitaban carnalmente
en la tierra en tiempos remotos y que perdieron sus cuerpos terrenales al llegar los blancos Estos ocupan un lugar
intermedio en la jerarquia, son superiores a los yoshin, tienen una conciencia similar a la humana y pueden ser amigos,
aliados o amantes sobre todo de los chamanes

194 Para Cardenas (1989) siempre el mueraya y el yube son mas poderosos que el unaya
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necesita ayahuasca. Finalmente, Saladin D'Anglure y Morin (1998) y Tournon (1991) tambien

mencionan que el muraya accede a espiritus superiores a los del unaya.

Si bien, como habiamos visto antes, varios autores afirman que el chaman indigena es de por si
ambivalente, Guillermo enfatiza que él unicamente se dedica a hacer el bien. De otro lado, rechaza
la idea sefialada por varios autores que para que un chaman cure debe poseer las armas con las que
se hizo el dafio (flema, dardos e icaros). El indica que ni siquiera necesita succionar para extraer

dardos ni tener flema o yachay"’5

6.3 NOSOLOGIA DE LAS ENFERMEDADES

Guillermo divide a las enfermedades en tres grupos: del diablo, de dios y del destino. Las del diablo
son aquellas causadas por espiritus o brujos. Aqui no solo se ubica la brujeria sino también otras
enfermedades de origen magico en donde pueden intervenir diversos espiritus, entre ellas el mal de
aire, el mal del arco iris, el cutipado y otras. Las de dios son aquellas donde no ha intervenido una
fuerza magica y pueden ser de tipo organico como psicolégico. Aqui se incluyen enfermedades con
nombre biomédico como otras con nombre folk (como el susto'”® y el mal de ojo). Las del destino
son las enfermedades hereditarias. Curiosamente, éstas no son solamente de dios, pueden ser
psicologicas o dafio. A nuestro entender mas que un tipo de enfermedad excluyente de las otras dos

seria una subcategoria de éstas.

De otro lado, otra forma en que Guillermo diferencia las enfermedades de dios de las del diablo, es

que en las primeras se produce Unicamente una disfuncion interna del organismo y en las segundas

l‘)7)
2

se afecta la parte externa (aura o cuerpo lo que a su vez se traduce en un desequilibrio o

195 Planas (1993) menciona que algunos chamanes mestizos de Iquitos tratan de no mencionar que saben extraer dardos a
pesar de que existen evidencias de que si lo hacen Esto lo explica porque al admitir que saben extraerlos reconocen que
tienen dardos dentro de su cuerpo y que eventualmente podrian causar dafio Sin embargo, Guillermo esta totalmente en
desacuerdo con esta teoria y no se incomodo de hablar del tema

196 Aunque cuando el susto es causado por espiritus entonces se trataria de una enfermedad del diablo

197 A veces Guillermo emplea la palabra cuerpo para designar al aura, en otras ocasiones la utiliza en su connotacion
castellana de sinonimo de organismo Si no especificamos en el texto su uso relacionado a aura debemos asumir que nos
referimos a organismo
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malestar psicologico'”®, aunque a su vez se puede, como sucede frecuentemente, afectar la parte
interna, los organos. Guillermo habla del cuerpo o aura como una energia siempre presente que
recubre toda la masa corporal que se altera al producirse una intervenciéon sobrenatural: “Puede ser
un cubierto, es como llevar un vestido. Esa energia se le tiene que quitar porque sino pierde
amistades, mas hay enemistad, todo le viene mala racha, se enferma, se accidenta, de todo” (Yarina,

marzo 1996)""°.

Es importante sefialar que para Guillermo en todas las enfermedades tanto lo psicologico como lo
organico juegan un papel importante, ambos estan presentes. Una enfermedad que comienza por lo
psicologico afecta de alguna manera la parte organica y una enfermedad organica afecta de alguna
manera la parte psicologica. Por eso es que para ¢€l, al curar cualquier enfermedad, ambos aspectos

deben ser vistos y arreglados.

Curiosamente, para Guillermo hay una diferencia entre lo psicologico y lo espiritual. Cuando habla
de psicologia se refiere a lo que ha sido mencionado por otros autores como shnan (impetu,

. .y . .. ~ 2
fortaleza, determinacion) y cuando menciona al espiritu se refiere al aura™".

Es importante destacar que la division que hace Guillermo de las enfermedades proviene de la
etiologia, no se refiere a las manifestaciones o signos de las mismas. L.a manera de darse cuenta del
origen es mirando el aura de la persona. El nos explico que a los ojos de cualquier humano comiin y
corriente dos personas podrian tener los mismos signos de enfermedad, por ejemplo, ambas pueden

tener signos de parasitosis (barriga inflada, palidez, etc.), sin embargo, en un caso se podria tratar de

198 Sin embargo, no solo por una alteracion del aura se afecta lo psicologico. Para él, esto se produce también en el susto
sin intervencion de espiritus, el mal de ojo y lo que el llama problemas psicologicos

199 Esta concepcion es similar a la de nete mencionada por otros autores y que vimos antes. Sin embargo, Guillermo
afirma mas bien que aura es o/a o bes y se llama tambien sombra. Incluso dice que es caya quiquinma (parte del alma pero
no el alma verdadera, como califica Bertrand-Rousseau (1986) al ota o her). Sobre nete afirma que se traduce como luz o
dia pero que no tiene que ver con algun elemento vital del ser humano

200 Para Guillermo tener mala aura es distinto a tener un problema psicologico sin intervencion de fuerza magica Lo
primero es una energia negativa, “no es a consecuencia de pensar mal”, una cuestion psicologica sino una fuerza extrafia
del exterior Cuando es una causa psicologica el aura esta bien Esta diferencia es similar a la encontrada por Illius (1992)
entre shinan y nete, aunque como dijimos antes, Guillermo no utiliza este ultimo termino para designar el aura
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brujeria mientras en el otro podria ser simplemente una enfermedad de dios donde la causa seria la

ingestion de alimentos sucios™".

Segun Guillermo existen mas enfermedades magicas en el campo y esto lo explica en parte porque
los propios espiritus casi han desaparecido de las ciudades. Ellos mismos huyen de la civilizacién y
se internan mas en los bosques®””. De otro lado, él también considera que la sugestion cumple un
papel: En el campo pueden ser mas comunes porque la gente cree mas. Sin embargo, la intervencion
magica nunca se ve como algo inventado por el enfermo sino como algo real. Lo que sucede, segun
Guillermo, es que la persona se hace mas vulnerable a enfermarse cuando piensa que los espiritus o

brujos la estan atacando porque debilita su voluntad*”*.

Cabe sefialar que Guillermo se distancia de lo que sostiene [llius (1992) para quien el concepto de
nihue es fundamental para entender la concepcion de los elementos espirituales del ser humano y
ademas la teoria de la enfermedad. Sobre lo primero asegura que nihue es una energia traida por el
viento pero que no todos los humanos la poseen. Solo los chamanes (irabana) y las personas que
han dietado alguna planta. Luego, que solo algunos espiritus (ciertos seres de la naturaleza o
fenomenos atmosféricos) la poseen y la transmiten. Sobre lo ultimo, Guillermo asegura que la

penetracton del nihue aparece sélo en cierto tipo de enfermedad sobrenatural.

201 Por ejemplo, vimos un caso de epilepsia que tratd y que atribuy6 a un “choque psicoldgico” producto de una puzanga
o bebida embrujada. Sin embargo, Guillermo nos explicd que podia tener otras causas como posesion demoniaca o en
otros casos un problema organico sin ninguna intervencion de lo sobrenatural.

202 El dijo “cuando el lugar esta habitado por seres humanos, los espiritus mismos ya se van retirando. Porque el hombre
utiliza, por ejemplo, gasolina y el olor de la gasolina no le gusta a los espiritus, querosén, petrdleo, la electricidad, cigarro
mismo, el humor de la misma persona, ni tampoco el mapacho (tabaco). Sin embargo, hay algunos espiritus que si toleran
la convivencia con el humano.” (Yarina, marzo 1996). Cuando en un capitulo anterior revisamos la cosmologia Shipibo-
Conibo pudimos apreciar también que la selva, sobre todo la selva profunda, aparecia como el lugar de morada de los
espiritus

203 Guiltermo dijo en una entrevista en Yarina efectuada en abril de 1996 “son mas debiles psicologicamente, depende
de la voluntad de uno. Yo siempre digo espiritu fuerte o espiritu debil, voluntad, fe ” Vemos aca la misma idea de shinan
como voluntad y su importancia etiologica que aparece en las explicaciones de otros autores. Por otro lado, para el una de
las ventajas que ha traido la religion cristiana a la region es “quitarles un poco esas ideas a la gente, que ya no piensen
todo el tiempo en que son atacados por brujeria o por tales seres”
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6.4 TERAPIA

Antes que todo, es necesario sefialar que el itinerario terapéutico empieza por casa. La gente acude
al curandero luego de haber intentado solucionar el problema por sus propios medios y en otros
casos luego de haber recurrido al especialista occidental sin obtener resultados favorables. Segin el

problema, los elementos del diagnostico y la cura variaran.

Guillermo tiene todas las tardes consultas abiertas al publico en general en donde diagnostica y
realiza acciones terapéuticas pero en el caso de que vea complicado el diagnostico o necesite
concentrarse mas para realizar el trabajo magico, la gente es invitada a participar en las sesiones

terapéuticas nocturnas en las que el chaman toma el ayahuasca.

En términos generales el tipo de cura variara si se trata de una enfermedad de dios o del diablo. Para
las primeras se necesita exclusivamente una cura en base a preparados de hierbas (en forma de
bebidas o bafios) y en algunos casos la ingestion de ciertos alimentos pero si no hay intervencion de
lo sobrenatural entonces no se requiere ninguna accion de tipo magico ni participar en las sesiones

terapéuticas nocturnas.

Si se trata de un problema donde ha habido una ingerencia de lo sobrenatural o sea una enfermedad
del diablo, Guillermo hara uso de sus conocimientos y técnicas magicas. En el caso que la
enfermedad de origen sobrenatural haya comprometido el organismo o algin 6rgano en particular,
el chaman combinara el uso de la magia con el recurso a las hierbas o la prescripcion de medicinas

occidentales o bien sugerira al paciente seguir un tratamiento con un especialista occidental.

Las sesiones se dan todos los dias a excepcion del domingo. Normalmente comienzan alrededor de
las ocho de la noche y terminan entre las dos y tres de la mafana. La duracion dependera de la
dificultad de los problemas y la cantidad de pacientes. Se realizan en oscuridad y silencio casi

absoluto de parte de los presentes. Comienzan con la toma del ayahuasca por Guillermo y algunas
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otras personas”™. Luego de esto, todos permanecen en silencio e inmovilidad totales por alrededor

de tres cuartos de hora. En ese momento el curandero se concentra. Segun sus propias palabras.

“Mas que todo lo que hago es ordenar el efecto del ayahuasca, para ver una buena vision y
ver las enfermedades de las personas que estan alrededor de uno y después la forma de
como hacer el tratamiento, porque para cada enfermedad tiene su propio tratamiento, tiene
su propio canto”*”.

Es importante sefialar que paciente y curandero no siempre comparten la misma explicacion de la
enfermedad o problema. Por un lado, el curandero no transmite todos los detalles al paciente,
primero, porque lo considera innecesario y, segundo, porque hay cosas que adrede no desea que
sepa. Por ejemplo, normalmente no le indica al paciente quién fue el causante de la brujeria que lo
afecté por temor a que tome represalias contra ¢I*". A veces incluso dice que la magia fue causada
por un espiritu de la selva para despistarlo™"”. En otros casos, el chaman no sefiala ciertas cosas que
pudieran dafiar animicamente a la persona’. También sucede que curandero y paciente discrepen
abiertamente de las explicaciones de la enfermedad o problema pero esto no es razon necesaria para

209

el abandono del tratamiento™". Por otro lado, el chaman sostiene que en algunas ocasiones es mejor

204 El curandero recomienda a algunos de sus clientes tomar el ayahuasca pero eso se da solo esporadicamente. En otras
situaciones son ellos mismos los que piden al curandero tomar el alucinogeno. Segun Guillermo “lo hacen para
experimentar, algunos porque quieren curarse, algunos porque quieren ver algo” Cuando el chaman recomienda tomar
ayahuasca lo hace porque considera que ayuda al paciente. Para el, el alucinogeno transmite fuerza y ademas es “un
relajante psicologico, un relajante organico”. Existe ademas la idea de que efectua una limpieza (purificacion) espiritual y
fisica en la persona. De otro lado, sostiene que la vision que tiene la persona lo puede ayudar en su cura “porque es una
cura psicologica ;no?, porque el ayahuasca le muestra que le esta curando o si no le cura le hace ver ;no? esta persona
sabe que cosa es lo que tiene” Sin embargo, la vision es a veces no recomendable, segun el chaman, porque puede afectar
al paciente cuando no esta preparado para ver cosas muy duras De todos modos, el chaman sefiala ayudar siempre a sus
clientes a tener una mejor vision y evita en la medida de lo posible que ocurran malas experiencias El dijo: “Ordeno la
parte psicologica para que el ayahuasca no le hague perder la inconciencia, la conciencia, la parte de la mente El hombre
que no esta ordenado la parte psicologica se mete por todos lados (no?, no esta centrado en una cosa, no tiene un objetivo
fijo” Los curanderos mestizos, a diferencia de Guillermo, acostumbran dar a los asistentes y pacientes ayahuasca

205 Parte de entrevista efectuada a Guillermo en Yarina en el mes de abril de 1996

206 “Es mejor no decir A veces con buena intencion dices, pero el otro se puede alterar Se puede ir a reclamar a la
persona o empieza a contar tal me ha hecho dafio, entonces ya hay problema.” (Yarina, abril de 1996)

207 “Uno le dice “es el espiritu del agua, de tal palo”. Eso siempre digo a mis ayudantes, no hay que mencionar tantos
detalles, para evitar esas preguntas o ganar enemistad con el que lo hizo ” (Yarina, abril de 1996)

208 Pudimos ver, por ejemplo, el caso de un esposo queria mediante la magia amorosa recuperar a su esposa quien parecia
ya no estar interesada en el. Guillermo me conto que habia podido “ver” que esta le era infiel y se interesaba por otro
hombre pero esto nunca se lo dijo al marido para no dafiarlo

209 Por ejemplo, pudimos ver un caso en el que un paciente shipibo y su familia no pensaban que el enfermo tenia
tuberculosis a pesar que eso es lo que habia sefialado Guillermo El chaman les dijo ademas que habia adquirido la
enfermedad a partir de una brujeria El paciente y su familia creyeron solo que habia sido atacado por brujeria y confiaron
que Guillermo la estaba eliminando pero al momento que el chaman les dijo que ya habia quitado el agente patogeno



102

no contradecir al paciente que tiene una idea fija sobre la enfermedad porque éste puede retirarse o
dificultar el tratamiento. Por ejemplo dijo: “Muchas veces una persona con bastante tension
nerviosa dice que tiene dafio pero hay que aceptar aunque no sea porque esa persona ya lo cree. Si
ayuda, entonces no se le dice. El cree que es daifio, si tu le vas a decir no, a veces te chocas con el

paciente. Para no chocar hay que aceptar.” (Yarina, marzo 1996).

Un dato importante encontrado fue que Guillermo admite que trata de manera diferencial a

pacientes de diferente origen cultural:

“Por ejemplo, gente de aca de la misma zona, ellos creen porque conocen como es el
tratamiento, gente de ciudad tiene otra realidad, entonces, como yo también tengo tantas
relaciones, conozco diferentes realidades, entonces, a la gente yo le doy tratamiento segun
es su propia realidad, por ejemplo, a uno que viene de Europa, diferentes sitios de América,
le doy su propio tratamiento (Entrevista a Guillermo, Yarina, abril 1996).”

Respecto al trato con los europeos Guillermo afirmoé que con ellos tiene dialogos mas amplios sobre
las caracteristicas de su practica, al mismo tiempo que sobre temas de espiritualidad en general
(yoga, budismo, cristianismo, vudi, etc.). Ademas, se presenta mas nitidamente como un consejero
espiritual al conversar sobre asuntos intimos de sus vidas. Segun el chaman y segiin lo que hemos
podido apreciar, lo visitan con frecuencia Unicamente porque estan en pos de una bisqueda o
exploracion espiritual. Otras veces se combina este interés con el de la solucion de un problema o
una enfermedad y otras veces sélo por esto ultimo. De otro lado, afirmo que los europeos tienden a
ser mas disciplinados que los peruanos en seguir las pautas del tratamiento. Dijo por ejemplo: “la
gente de Europa cuando uno les da una disciplina, una regla, es muy cumplidor, es gente bastante
responsable y muchas veces muy rapido se cura pero con la gente criolla, mas que todo de la zona, a
veces, a pesar que se le ha explicado que ésta es la regla ;no? pero no quiere dejar, ja, ja...” (Yarina,
abril 1996). Ademas sostiene que, a pesar de lo que se pueda pensar, muchos de ellos comparten la
creencia en la brujeria: “ellos dicen, que en su pais también existe el dafio, hay unas creencias. Hay

que hacerles si entender bastante. Ellos en algunos casos han recibido dafio de gitanos, de uno que

magico y que en ese momento se requeria curar la parte fisica afectada, y por lo tanto debia recibir tratamiento biomedico
en el hospital, ellos se negaron a acudir



103

conoce ciencias ocultas.” (Yarina, abril 1996). De todos modos, a la mayoria de los extranjeros les

diagnostica trastornos psicoldgicos y los relaciona cominmente al mucho esfuerzo, al estrés.

De otro lado, encontramos que los pobladores mestizos de la zona no tienen mayor dialogo con el
curandero. No indagan sobre los detalles del tratamiento o las creencias de éste y no comentan
mucho sus problemas personales. Un caso aparte es la comunicacion con los Shipibo-Conibo.
Guillermo afirmé que ellos son muy entendidos en los nombres y caracteristicas de los espiritus del
bosque y es por eso que a ellos es mas factible que el chaman les informe qué espiritu produjo la
enfermedad, las circunstancias y las razones de estos hechos. En cambio, con los mestizos
normalmente no puede llegar a esos detalles “porque es dificil explicar, porque a veces la gente no
entiende”. De otro lado, Guillermo sostiene que cuando se trata de brujeria, los shipibos se
esfuerzan mas que los mestizos por saber los nombres de las personas que han hecho el dafio ya que
tienen la idea de que deben vengarse porque sino les caeria dafio de nuevo, aunque como dijimos
antes Guillermo nunca los revela. El chaman también considera que en general el diagnostico es
mas discutido con ellos que con los mestizos, dialogan mas, pueden rebatir mas el diagnostico del
curandero e incluso sugerir cosas. El mayor involucramiento del shipibo también se puede apreciar
en la propia sesion terapéutica en donde no sélo conversa o discute con el chaman sino que también

. . . 21
canta los icaros con él, los mestizos solamente escuchan®'”

. De otro lado, Guillermo aseguré que
con los shipibos no utiliza las técnicas modernas (digitopuntura, reiki, yoga, etc.) que si puede

utilizar con poblacién urbana, limeiia o extranjera.

Es importante sefialar que cuando Guillermo seiiala el contraste entre los shipibos y los mestizos
respecto al tratamiento, en realidad se refiere sobre todo a los mestizos de las ciudades. El chaman
nos dijo que los mestizos de campo o riberefios tienen un comportamiento que se acerca al de los
shipibos. Ademas considera que conocen bastante de los espiritus del campo y de sus
caracteristicas, de modo que mas facil le pueden entender. Del mismo modo, nos dijo que el

211

mensaje de los icaros en espaifiol que hace con ellos es entendido por éstos” . Para el chaman, la

210 El nos dijo. “el mismo canto es un dialogo con la persona y con los espiritus, al cantar ya te van diciendo las cosas,
como entienden el idioma, entonces, en los cantos cuando una cosa es cierta, el paciente va diciendo que si. En esos casos,
el tratante va cantando pero el paciente tambien va hablando” (Yarina, abril 1996)

211 Cabe sefialar que estos mestizos riberefios son descendientes de grupos indigenas como Cocamas, Cocamillas o
Shetebo, reducidos por las misiones. Retomando a Stocks, Tournon (2002) subraya el hecho que muchos de ellos son en
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creencia en los espiritus ha ido desapareciendo sobre todo en las ciudades. Como consecuencia de
esto, el curandero dice que ya “tampoco voy a hablar a los pacientes del espiritu de tal lugar.
Resultado de eso, esa creencia va perdiendo” (Yarina, abril 1996). Sobre todo este panorama
Guillermo nos mencioné algo sumamente interesante: que como la creencia se ha ido perdiendo, el
chaman no s6lo no menciona la verdadera causa de la enfermedad sino que tiene explicaciones

212

paralelas que sean mas entendibles por la poblacion urbana®'*.

Para Guillermo no es imprescindible una buena comunicacion con el curandero para que tenga éxito

la terapia porque la magia igual actia®"’

. Esta posicion dista de la de Agustin Rivas, un famoso
chaman mestizo de Pucallpa que tiene muchos clientes de diferentes partes del mundo. Rivas, en
una entrevista que le hicimos durante nuestro trabajo de campo en Pucallpa (febrero de 1996), dijo
que los chamanes nativos de zonas rurales dificilmente podrian tener éxito con extranjeros porque
no podrian establecer una buena comunicacion por carecer de referentes culturales comunes con él.

Cuando le mencionamos la posicion de Rivas, Guillermo nos dijo al respecto:

“Bueno, es una manera de ver pero en si cura igual conversando o sin conversar porque
quien tiene el conocimiento es el curandero, quien tiene el poder magico es el curandero, la
forma de conversacion es ya una parte complementaria del conocimiento, hacerse entender,
explicar lo que es el tratamiento, la enfermedad.” (Yarina, abril 1996).

De todos modos, a pesar de que Guillermo considera que la magia cura sin necesidad de que se
establezca un didlogo sobre el proceso de enfermedad y el tratamiento, igual para él, éste es un
factor que contribuye al éxito de la terapia. Por eso, Guillermo considera que a los shipibos es mas
facil curarlos porque tienen “mas confianza y mas entendimiento”. En otras palabras, comparten

mas plenamente la cosmologia y etiologia del curandero.

realidad “nativos invisibles”, es decir, personas que mantienen claramente ciertos rasgos culturales indigenas pero que no
se reconocen como tales Por lo tanto, no es de extrafiar que compartan creencias indigenas respecto al mundo
sobrenatural o la terapéutica magica

212 Ya no dice es tal espiritu del bosque o el de tal arbol el que te ha causado la enfermedad. Por ejemplo, va a decir que
“puede ser un mal aire que emana de la tierra o de la atmosfera. Lo que ahora en este lugar mas se cree es que los
chiquillos tienen choque del mal aire con el espiritu del mal Ya el curandero no te va a decir has tenido un choque con el
espiritu de tal arbol” (Yarina, abril 1996)

213 El nos dijo que, al menos que los pacientes quisieran hablar mas, él hablaba lo elemental. Les decia, si le parecia,
pertinente su diagnostico, porque habian contraido el problema y las daba indicaciones. Del mismo modo, él nos seiialo
que no hablaba de la experiencia alucinatoria de sus pacientes al menos que quisieran hacerlo A veces, sobre todo en el
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Guillermo considera que la disposicion que tiene el paciente es importante o influye en el éxito de
la terapia. El debe cumplir con las acciones que exige el tratamiento, ya sea la dieta u otras como
fumar en casa en las cuatro direcciones para espantar los malos espiritus o vaciar la puzanga o
pocion magica en la ropa o casa, etc. Al hablar de disposicion del paciente, el chaman también se
refiere a la confianza o fe en el tratamiento. De todos modos, considera que la persona se puede
curar igual sin tener fe y que no rechaza, como otros chamanes, a pacientes que no la tienen pero

admite que busca siempre ganar su confianza.

Respecto a la transaccion economica entre Guillermo y sus pacientes, cabe sefialar que, al igual que
otros chamanes de la ciudad (Dobkin 1992), recibe pagos monetarios y de acuerdo a una cantidad
fijada por éI’'*. Esta transaccion, no obstante, tiene caracteristicas especiales: los precios por
tratamiento no son fijos; y cobra una cantidad distinta de acuerdo a las condiciones economicas del
paciente’””. Es interesante ademas haber encontrado que en algunos casos se calcula la duracién del

tratamiento segiin una apreciacion economica de las posibilidades de éste®'®.

Un punto interesante de las concepciones terapéuticas de Guillermo es que piensa que para un

mismo episodio de enfermedad un paciente podria recurrir si es necesario a diferentes curanderos.

caso de extranjeros, estas conversaciones se prolongan por mucho tiempo y pueden implicar de la parte de Guillermo una
interpretacion de esas experiencias.

214 En el campo la gente retribuye el trabajo del curandero de acuerdo a su propia voluntad y no necesariamente con
moneda sino mas bien con bienes como alimentos, animales o mediante favores (Cardenas 1989) Esto fue corroborado
por Guillermo “es en forma voluntaria que el paciente te puede corresponder con algo”

215 En el libro de Dobkin (1992), como en mi propia experiencia con diversos curanderos, he podido constatar que ellos
tienen una estrategia de aceptacion de pacientes de diferente condicion economica, incluso aceptan gente de condicion
muy humilde que no tiene los medios para pagarles. Esta caracteristica debe de contribuir a la imagen del curandero como
un personaje que tiene la funcion de ayudar al préjimo, cualidad que es destacada frecuentemente por los pacientes y que
lo distancia de un profesional moderno como el medico

216 Por ejemplo, vimos el caso de una sefiora que habia acudido por saladera. Guillermo sefialo que habia calculado que
la sefiora podia pagar una cantidad determinada en cada consulta y durante un tiempo, asi que fijo la cantidad de consultas
que iba a tener y su prolongacion en el tiempo segun esa apreciacion aunque en verdad el trabajo lo podia haber hecho
muchisimo mas rapido “Necesito como solventarme todos los dias Entonces una manera de presionar un poco al paciente
para que haga una forma de pago es que ese paciente no pudiente va alcanzando lo minimo que puede alcanzar Hacemos
un calculo que la persona entregue diez soles diarios y al cabo de una semana va a cancelar Entonces a medida de eso
tambien se termina el tratamiento Porque ya mucha experiencia, se ha hecho tratamiento a todos, igual, similar
condiciones, en un dia yo hacia el trabajo, pero una vez que ya estaba terminado veia los resultados y ya no regresaba, ya
no pagaba” (Yarina, marzo de 1996) Pudimos apreciar tambien que pudo curar de un problema similar en solo dos dias a
otro paciente rico que venia de la costa a hacerse una cura pero que no disponia de tiempo A este ni siquiera le pidio
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Parte de la premisa que algunos son mas habiles o especializados en ciertos aspectos de la terapia

magica y en algunos casos hay que combatir diversos aspectos®'”.

El diagnéstico

En el caso de Guillermo, no existe una sola via para establecer diagndsticos pero si un solo
principio. El diagnostico es interpretado como una vision fruto del poder chamanico: una
adivinacion. Si bien en algunos casos se ha podido constatar que Guillermo conversa con los
pacientes y éstos le describen sus sintomnas, en la mayoria de los casos no hace preguntas en

relacion al estado de salud de las personas.

Las técnicas de adivinacion son varias, algunas son utilizadas en sesiones de ayahuasca (donde la
vision se profundiza) y otras no. La primera vez que llegan los pacientes por lo general van a su
consultorio, no directamente a las sesiones. En esas visitas, Guillermo puede diagnosticar tomando
el pulso de la persona o utilizando cartas o también cantos (icaros), muy poco utiliza el método del

huevo®'®

. Guillermo también diagnostica en algunos casos mediante imagenes aparecidas en suefios.
Es importante mencionar que el criterio fundamental para diagnosticar es descubrir la causa.
Existen enfermedades o problemas que son mas faciles de diagnosticar, entre estos estan
enfermedades orga’micas“() sencillas (gripe, colicos, reumatismo, etc.), el mal de ojo, el mal de aire,
el cutipado y los sustos no severos. Estas enfermedades son a la vez mas faciles de curar y no
necesitan de sesiones de ayahuasca, las que si son necesarias en caso de enfermedades mas graves

entre las cuales estan los dafios y los sustos severos y enfermedades organicas complicadas. En

realizar todas las acciones que si le exigio a esa sefiora como eran, limpiar todos los dias su casa y negocio con una pocion
magica y echar el humo de cigarros icarados diariamente en los diversos rincones de la casa

217 El propio chaman al estar enfermo recurrio a tres chamanes con diferente conocimiento y funcion. “El primer
tratamiento era de ir eliminando la fuerza del mal y el segundo eliminar la esencia, el tercero casi igual pero ya extrayendo
los dardos magicos que se encontraban dentro de mi cuerpo.” (Yarina, marzo 1996)

218 Este ultimo método es muy utilizado por chamanes mestizos en diferentes zonas del pais (Valdivia Ponce 1986)
Consiste en pasar un huevo fresco por todo el cuerpo del paciente haciendo ciertas oraciones Luego de esto se rompe el
huevo y se echa la clara y la yema en un vaso transparente Las manchas, matices en los colores o incluso figuras que se
perciben indican al curandero el problema del paciente

219 Me refiero a las que corresponden a las categorias biomedicas
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algunos casos el chaman demora varias sesiones en descubrir la causa de la enfermedad. Guillermo

nos dijo sobre el diagnostico.

“Yo tengo varios conocimientos. Conozco los diferentes mundos de magia y también el
dominio de las plantas, y por otro lado, es decir, la religion catdlica. Entonces, yo tengo que
analizar, diagnosticar, la enfermedad de la persona, y determino con qué conocimiento lo
voy a curar. Por decir, a ese hombre, con oraciones, con magia o con algin conocimiento de
plantas, entonces alli tomo contacto con ese mundo, con esos espiritus, yo les llamo y los
pongo de acuerdo a que a esta persona lo vamos a curar”. (Yarina, marzo de 1996).

Si bien hemos mencionado que la adivinacion es el principio del diagndstico no debemos obviar
que existen ciertas enfermedades que tienen ciertos signos distinguibles mas facilmente (son las
enfermedades que arriba dijimos que eran mas faciles de diagnosticar). Sin embargo, a pesar de que
esto sea cierto, la estrategia no consiste en averiguar los sintomas mediante preguntas sino en

percibirlos o adivinarlos.

¢Qué es lo que ve Guillermo para diagnosticar? Segun él, para diagnosticar siempre ve lo que llama
aura o cuerpo del paciente. Sin embargo, sostiene que no solo ve el aura o energia sino de donde

viene y como ha afectado al organismo:

“lo que veo es mas que todo la energia, hay que describir de qué parte viene, a qué mundo
pertenece, y ademas tengo que ver como se encuentra la persona con la energia que lo
rodea, y ademas ver como se afecta, o sea, mas directo, ver la parte misma de la persona”.
(Yarina, marzo de 1996).

Guillermo aclaré que el aura que ve en su vision le indica si la persona ha sufrido alguna
intervencion sobrenatural pero si no es el caso el chaman se fija (nicamente en lo que esta al
interior del cuerpo, en la afectacion de los organos. Ahora, si lo sobrenatural ha afectado el interior

del organismo el chaman se fija en ambas cosas.

Guillermo aclaro que ciertos parametros de color o forma del aura indican los problemas por lo que

puede estar pasando la persona. Esta idea se acerca a la de los disefios visionarios geométricos del
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ayahuasca sefialada por Gebhart-Sayer (1986) e Illius (1992), sin embargo, Guillermo niega

s . . - 22
rotundamente que los pacientes posean disefios**".

El aura no es lo unico que aparece en la vision del chaman. Dice Guillermo que todo lo ve como

una pelicula, ve a la persona en su historia, lo que ha vivido:

“si es una enfermedad que me pone en duda, si es una enfermedad casi desconocida, yo
tengo que ver partir desde su nacimiento o sino desde el momento en que se ha creado el
feto, desde el momento en que papa y mama han concebido, desde la formacion”. (Yarina,
marzo de 1996).

Acciones terapéuticas®'

Los elementos de la cura magica en Guillermo son varios. Los visibles o tangibles serian las
exhalaciones de humo de tabaco, aspersiones con agua florida, los icaros, los masajes y las
puzangas o pociones magicas. Los invisibles tienen que ver con la elaboracion de disefios
imaginarios y la participacion de entidades protectoras y auxiliares que le ayudan a combatir a
fuerzas negativas, recuperar un alma perdida o, introducirse en el organismo. Estos elementos y
acciones aparecen basicamente a partir de la experiencia alucinatoria pero pueden darse también en

222

los suefios o cuzdo el chaman se concentra estando en vigilia™-.

En su explicacion de cémo funciona la cura magica, Guillermo hace referencia a diversos
componentes espirituales de la persona. Sefiala que tiene que ordenar el caya, el bei (sombra), lo
psicologico (shinan) y el aura (traducida por otros autores pero no por Guillermo como nete),
aunque cada episodio de enfermedad tiene su particularidad, normalmente no son todos sino
algunos de estos elementos los que pueden alterarse. Cuando le pregunto como pueden sus técnicas

magicas curar nos dice:

220 Sin embargo, st sefiala que el chaman (y en esto si coincide con los autores) teje diseiios alrededor de una persona al
momento de cantar formando una especie de escudo o arcana

221 Antes que todo debemos aclarar que no vamos a ahondar en las acciones terapeuticas no magicas en este estudio
porque no es de interés principal de la investigacion Ademas, ya existe un libro escrito por el propio chaman (Arevalo
1996) donde se hace un recuento exhaustivo de estas acciones

222 Guillermo en algunas ocasiones sofiando descubre las causas de una enfermedad, combate a ciertos espiritus o realiza
otras acciones de cura. Ciertos preparados de plantas le potencian esa posibilidad
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“Por ejemplo, la penicilina, conocemos que es para combatir una infeccion, para
desinflamar. Igual funcion tiene la parte magica. Entra para todo lo que hace el canto, el
soplo. Es en principio combatir a la enfermedad punto, paso uno. Luego lo que se hace es
dar fuerza a la parte espiritual de la persona. Luego a la parte psicologica de la persona.
Bueno, todo tiene un proceso, luego para dar fuerza lo que son los nervios ;jno?, se limpia la
sangre y para levantar el animo de la persona”*** (Yarina, marzo de 1996).

Los cantos o icaros son parte esencial del tratamiento. Estos cumplen diversos fines. Se utilizan
para diagnosticar, preparar pociones magicas y curar. Entre las atribuciones que les da el curandero
esta que potencian la capacidad de concentracion, lo comunican con entidades espirituales, le
permiten ordenar y realizar acciones dentro del campo espiritual. El curandero canta icaros durante
muchos momentos de las sesiones terapéuticas nocturnas pero también lo hace en algunas de las
consultas de las tardes™. Los icaros de Guillermo no siempre tienen letra. En algunos casos se trata
solo de silbidos. Cuando tienen letra mayormente son cantados en Shipibo-Conibo pero otros se
hacen en quechua o castellano. También existen algunos que involucran una mezcla de varios

idiomas y otros que se hacen en idiomas desconocidos para Guillermo®*’. El chaman remarcé que

cada tipo de tratamiento requiere icaros distintos.

Una de las caracteristicas fundamentales del icaro es que el canto mismo es una actuacion, cura de
por si, es a la vez un simbolo o una imagen y una accion. Cuando le pregunté a Guillermo qué
pensaba cuando cantaba me dijo: “Bueno, pensando no quizas sino lo que se ha visto se esta
tratando”. Entonces, cuando le pregunto si mira algo en esos instantes €l responde “Si, claro,
mirando se hace el trabajo. cuando uno mira uno también esta cantando”. Y cuando le pregunto qué

mira me responde “Bueno, como esta hecho, cdmo esta el trabajo, si avanza o no, si la persona esta

223 A caya y bei Guillermo los menciona especificamente en el caso de susto (aunque tambien menciona a shinan),
enfermedad que marca un rapto de alguno de esos elementos Mas bien, en los casos de penetracion de un elemento
magico al interior de la persona €l habla del trabajo con lo psicologico (shinan) y lo espiritual (aura) “Se le ayuda a
ordenar la parte psicologica, a levantar el animo, darle vida y asi tratar de ayudar en la parte espiritual, que sea fuerte, que
sea libre, que no se sienta pesado Tienes que ver la parte psicologica que no estorbe nada y después la energia negativa
que esta alrededor de su cuerpo Hacer mas que todo un trabajo para ordenar la parte psicologica y limpiar la parte exterior
de la persona” (Lima, diciembre 2004)

224 Los icaros, a diferencia de las oraciones que implican sumision, muestran una comunicacion de igual a igual con
entidades espirituales, incluso se les ordena realizar acciones Sin embargo, cuando en los icaros el chaman se dirige a
Jesus, la virgen o al propio Dios tambien adopta una actitud similar de sumision

225 El sefiala que son los idiomas de otros pueblos nativos de la Amazonia. Nos indico ademas que en los icaros utiliza
diferentes palabras técnicas del curanderismo que son solo conocidas por personas enteradas
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cumpliendo la disciplina que se le da, como se le trata, eso influye”. Para Guillermo se canta lo que
se actiia y se ve, y ese mismo canto genera el cambio. (Fragmentos de una entrevista en Yarina de

marzo de 1996).

Por otro lado, Guillermo asegurd que mediante los cantos el chaman teje disefios imaginarios
alrededor del paciente que son como una especie de proteccion ante las energias negativas y que se

llama también arcano. Aunque dijo que no siempre lo hace.

Los cantos son improvisaciones que se hacen con una estructura. Las letras son inventadas aunque

226

también existen ciertas frases clasicas que se repiten de rato en rato ™. Guillermo dice que muchos

curanderos improvisan como €l pero también existen otros que tienen canciones establecidas: “ya lo

17227

tienen analizado™’. Por otro lado, Guillermo dice que el canto es una repeticion o eco de lo que
escucha cantar a seres espirituales: “a veces lo que yo escucho. veo, es lo que en forma instintiva
debo cantar, escucho lo que las plantas cantan, siento que las plantas, los espiritus de las plantas
cantan, entonces yo los repito”. Y las plantas le van diciendo como curar y van curando y él mismo
va viendo. Va contando cosas que van sucediendo o que han sucedido, por ejemplo: “te han hecho
un dafio”, “vamos desamarrando”, etc’*®. Es interesante, de otro lado, que Guillermo le atribuya
importancia en su terapia a la belleza del canto. Dice que cuando es bello “vibran bien” (los

229

espiritus) y “la gente se siente mas tranquila” y el curandero se siente mas conectado ™.

(Fragmentos de entrevista en Yarina, marzo de 1996).

226 Existen ciertos tonos que se repiten siempre y otros que se improvisan

227 Cada una para un tipo de tratamiento. El dice sobre ¢l “no me ensefiaron a cantar algo ya preparado, algo que ya se
tiene conocimiento, tuve que inventar, tuve que crear, cada vez voy creando”. (Yarina, marzo 1996)

228 En una sesion pudimos apreciar un hecho interesante Estuvo con Guillermo otro chaman shipibo acompaiiandolo en
una sesion. Por varios momentos de la ceremonia ambos cantaban icaros al unisono pronunciando las mismas palabras y
la misma melodia. Al dia siguiente le pregunte al chaman si se trataba de una cancion conocida y me dijo que todo habia
sido improvisacion y que mas bien eso se explicaba como una telepatia entre los dos chamanes quienes veian y
escuchaban lo mismo y eso es lo que cantaban

229 En los casos en los cuales el paciente entiende la letra que va cantando el chaman, lo que se da mas con pacientes
shipibos, los icaros pueden ser vistos como un espacio impregnado de sugestion Existe una comunicacion profunda con el
paciente en la que el chaman va narrando lo que €l va haciendo en el campo espiritual y como va mejorando (limpiando)
el mal que tiene, lo que puede ir convenciendolo poco a poco de la cura, contribuyendo efectivamente para la concrecion
de esta. Sin embargo, (que sucede en los casos en que el paciente no entiende lo que canta el chaman? Este seria un
campo interesante de estudio- comparar la eficacia simbolica en ambos casos
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Los soplos con humo de tabaco también son muy frecuentes. Se realizan en diferentes momentos de
las sesiones terapéuticas nocturnas y también en las consultas normales de las tardes. El curandero
sefiala que uno de los objetivos principales es limpiar de la sustancia magica maligna el organismo
ya que el tabaco ahuyenta los malos espiritus, las fuerzas negativas. A su vez, el curandero nos
indic6 que tambien se utilizan para introducir los espiritus perdidos de las personas que recupera el
curandero aunque también agrega que sirven para introducir arcanas o espiritus ayudantes en el
paciente y la energia positiva del curandero™’. Guillermo nos explica que se escogen las partes mas
sensibles por donde penetran las energias espirituales, que son las manos, la espalda y la corona o
fontanela. El chaman emplea las sopladas para casi todas las enfermedades de origen sobrenatural:

el mal de ojo. cutipado, mal de aire, dafio.

El curandero tambien realiza succiones mayormente en la fontanela o también en alguna zona
donde el paciente tenga dolor fisico. Guillermo nos indico que la succion o chupada se realiza para
quitar el dolor a la persona tanto fisico como psicologico. Posteriormente nos percatamos que

también servia para otras funciones como aliviar una mala mareacion con ayahuasca.

Caracteristico también en Guillermo es la utilizacion de perfumes. Normalmente en todas las
sesiones tiene un perfume personal y ademas los perfumes de muchos de sus clientes. Estos
perfumes son preparados hechos en base a una fragancia comercial y la mezcla de algunas plantas
“magicas”, ademas, siempre son icarados’’'. El chaman rocia de perfume a sus clientes cuando
entra en contacto con ellos durante las sesiones nocturnas o también en otras consultas. El perfume
personal del chaman es en ocasiones olido por ¢ste durante la sesion terapéutica. El chaman dijo al
respecto: “los perfumes a uno lo ayudan a concentrarse mas, a hacer la limpieza.” El les atribuye a
los perfumes un poder especial. Considera que ademas de ayudar en la “limpieza™ de cada persona

también ayuda a atraer al ser amado®**.

230 Guillermo afirmo, no obstante, que la finalidad de las exhalaciones de tabaco por el chaman varia segun la orientacion
de este y sus intenciones. En algunos casos atrae a malos espiritus y transmite energia negativa

231 El chaman permanece unos dias con los perfumes de los clientes y los icara en sus sesiones nocturnas

232 Recordemos lo sefialado®por Gebhart-Sayer (1986) sobre la importancia de los olores agradables en la terapeutica
Shipiba Los chamanes que estudio, realizaban el venteado con plantas fragantes tambien con fines de limpieza. La
utilizacion de perfumes podria significar una adaptacion moderna de esa practica. Sobre el venteado cabe sefialar que en
nuestra visita de campo nunca lo vimos a Guillermo utilizarlo. Mas bien en nuestra ultima entrevista en el 2004 vimos los
implementos para realizarlo y nos dijo que ultimamente lo utilizaba Cabe sefialar que tambien es comun la utilizacion de
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Cuando el curandero realiza una accion magica es muy frecuente que recomiende al cliente realizar
una dieta durante el tiempo que dure el tratamiento. Esta es la misma que ¢l realiza para poder
tomar los preparados alucinégenos o las hierbas que lo comunican con seres sobrenaturales.
Guillermo nos sefialé que esa dieta ayuda en lo fisico y psicologico a la recuperacion de la persona

pero basicamente es indicada porque sino chocaria al tratamiento magico®*.

Sobre la cosmologia y cosmovision de Guillermo se pueden decir muchas cosas. Pondremos aqui
basicamente algunos aspectos relevantes a la terapia. Guillermo se considera catolico. Cree en la
existencia del dios cristiano, en Jesucristo, la Virgen Maria y los santos. Al mismo tiempo cree en la
existencia de otros seres de orden superior que habitan en el cielo (o mundo astral) y que llama
semidioses. Esos son los seres con los que llega a comunicarse el muraya, en ocasiones a través de
la ingestion de ciertas plantas en las que no estd incluida el ayahuasca. De otro lado, cree en la
existencia de las entidades espirituales de la naturaleza que son considerados de orden inferior y a
los que tiene acceso el unaya también ingiriendo otras plantas (entre ellas el ayahuasca). Es

mediante ellos que se produce la brujeria y la cura comunes®*.

aspersiones con agua florida (que es un perfume popular) en diversas partes del cuerpo de los pacientes Este perfume es
utilizado de manera similar por curanderos de diversas partes del territorio nacional y de origenes culturales diversos
(Valdivia Ponce 1986)

233 Los alimentos prohibidos o el sexo ofenden a ciertos espiritus que estan ayudando a la terapia y se encuentran
presentes en los elementos del tratamiento (puzangas, preparaciones de hierbas, tabaco, plantas alucinogenas y cantos) “la
carne de chancho que es tambien contaminada, mas que todo afecta la parte magica El sexo hace perder energias, y el
olor que despide el semen lo choca la parte magica del tratamiento” Guillermo le da mucha importancia al cumplimiento
de la dieta. Por ejemplo, un paciente que le pidio realizar magia amorosa (queria recuperar a su pareja), le sefialo a
Guillermo que le era imposible evitar tener sexo mientras dure el tratamiento Al respecto el chaman dijo *“creo que es
adicto al sexo Entonces, no le va a ir muy bien en el tratamiento Es imposible si el quiere mantener relaciones sexuales
todos los dias”. No obstante, Guillermo indica que en esos casos el puede efectuar un refuerzo “magico” que pudiera
ayudar al resultado o al menos evita que el tratamiento le haga dafio al cliente “Entonces, le he dado un poco de
proteccion para no chocar mucho Hay que darle un refuerzo para que no se dafie porque sino puede sufrir un accidente
psicologico muy grave, en vez de hacer bien se puede hacer dafio” (Fragmentos de entrevista, Yarina, marzo 1996)

234 Podemos percatarnos de la existencia de una cosmologia de tres niveles, donde el nivel del medio es el ocupado por
los hombres, similar a la descrita por la bibliografia sobre cosmologia tradicional shipiba (Roe 1988), en donde ademas, el
dios cristiano, Jesucristo y la virgen ocupan el plano superior, pero a su vez se mencionan semidioses de origen shipibo
Un aspecto interesante de Guillermo es que sefiala que a el lo ayudan otras entidades no circunscritas al mundo shipibo y
ni siquiera a la selva peruana Refiere estar en contacto con espiritus de otros lugares, culturas y épocas, en particular con
entidades o chamanes de otros paises indigenas de America del Norte y del Sur, que ha conocido a su vez en experiencias
ocurridas en sus constantes viajes
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En la terapia se puede apreciar que a Dios, Jesucristo o la Virgen Maria, el chaman se puede dirigir
haciendo una invocacién o ruego para que le ayuden en su trabajo, siempre adoptando una actitud
de sumision. Pero no entra en contacto directo con ellos durante el trabajo y no menciona en ningun
momento que ellos lo van ayudando concretamente. En cambio, los espiritus de la naturaleza si
intervienen directamente. Con ellos el chaman no adopta una actitud sumisa aunque tampoco se
puede decir que sea irreverente, irrespetuoso o mandon, simplemente trabaja mano a mano y por lo
tanto, él se dirige de igual a igual, amigablemente””. Otro punto importante es que todos estos son
en principio considerados ambivalentes y cualquier chaman puede trabajar con su parte positiva o

negativa™*’.

6.5 ALGUNOS DATOS ADICIONALES SOBRE ETIOLOGIA Y TERAPEUTICA DE
ENFERMEDADES EN PARTICULAR

Enfermedades organicas

Dentro del grupo de las enfermedades organicas Guillermo ubica a aquellos nombres utilizados por
la biomedicina. Sin embargo, se debe aclarar que él sefiala que en algunos casos estas enfermedades
son contraidas por brujeria. En esos casos indica dos tratamientos, uno destinado a curar la parte
organica (sea con médicos occidentales o con hierbas) y otro destinado a curar la parte espiritual. Es
de destacar que €l considera que la brujeria dafia lo psicologico en primer lugar y de alli los
6rganos™’, uno que se dafia mas facilmente con las emociones es el higado. Guillermo dijo: “(Se

afecta) el higado, porque tantas cosas ya hacen pensar, las preocupaciones. El Higado, de alli poco a

235 Una excepcion es el espiritu del ayahuasca que es muy reverenciado o tratado con mucho respeto por el

236 Guillermo habla abiertamente de la ambivalencia existente en la naturaleza y en el mundo en general “Por mas que
sea animal o arbol o persona tiene su parte negativa y su parte positiva. Entonces el brujo que hace dafio siempre lo que
busca es la parte negativa” El chaman tiene ademas la idea que en todo existe un equilibrio entre lo bueno y lo malo
“Siempre para mu es equilibrado Para los curanderos, en el mundo siempre hay maldad pero esta equilibrada, hay guerra,
hay de todo pero esta equilibrado EI mundo de la naturaleza siempre esta integrado por almas, por eso estan las cosas del
bien y del mal, entonces se contrapesan las dos cosas” De otro lado, es curioso que la concepcion de Guillermo de los
santos es analoga a aquella de los espiritus de la naturaleza Con los santos si trabajan directamente los chamanes y de otro
lado con ellos pueden hacer bien como mal. Hemos visto que dos de los santos mas utilizados para hacer brujeria son San
Cipriano y San Antonio El ultimo esta asociado a brujeria amorosa. (Fragmentos de entrevista, Yarina, marzo 1996)

237 El dijo de la saladera (tipo de brujeria) “tiene alrededor una energia negativa, he sentido un anra negativa para ir en
contra de el y no progrese, que todo le vaya mal, hace que poco a poco se vaya enfermando psicologicamente y luego la
tension nerviosa, al final uno de los organos se afecta” (Yarina, marzo 1996)
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poco otros 6rganos como el intestino grueso, porque del sufrimiento de esas emociones alli ya viene

la hepatitis, la diabetes, enfermedades emotivas.™ (Yarina, marzo de 1996)***.

Susto

Guillermo nos explico que en el susto la esencia espiritual del hombre o algiin componente de ella
se aparta del cuerpo debido a una impresion fuerte que en algunos casos es causada por espiritus de
manera inconsciente o intencionalmente (rapto). El susto de primer grado (o mas leve) es cuando
shinan (la conciencia, voluntad, intelecto) se aparta. La gente se puede recuperar (“recobrar las
fuerzas”) rapidamente por si sola, aunque a veces también puede recurrir al curandero o curarse en
casa. El susto de segundo grado (o de gravedad intermedia) es cuando bei o el aura se aparta del
cuerpo y el susto de tercer grado (el mas grave) es cuando lo que se aparta es la propia caya. Estos
dos ultimos tipos de susto tienen necesariamente que ser vistos por un curandero sino no se produce
la cura. Guillermo nos explicé que cada uno de estos elementos se pueden apartar por separado pero
también en su conjunto, siendo esta ultima situacion la mas complicada de curar. También sefialo
que el grado de gravedad estd determinado no por la causa (quien originé o como se origino el
susto) como sugiere Cardenas (1989)*" sino por la consecuencia en el organismo (qué elemento
espiritual ha sido afectado). Sucede que segun €l un mismo evento o situacion traumatica puede
afectar de manera diferente a cada persona ya que cada cual tiene una diferente constitucion o

fortaleza psicologica.

El tratamiento para el susto variara de acuerdo al grado de gravedad y al tipo de consecuencias
fisicas que ha ocasionado. Las sesiones de ayahuasca son necesarias solo cuando se trata de susto de

segundo o tercer grado. En estos casos el curandero debe rescatar a bei o caya que se ha apartado de

238 Recordemos que Bertrand-Rousseau (1986) establecia una conexion del higado con las emociones, sobre todo la
colera, la violencia, la avaricia, y los malos pensamientos y lo consideraba el alimento privilegiado de los "yoshin". Esto
se vincula a lo dicho por Guillermo del higado como el organo tipico que se ataca en brujeria

239 Esta autora hace una diferenciacion del susto en dos grados de gravedad E! primero (mas leve) es una impresion
psicologica sin intervencion de entidades espirituales y el segundo (mas grave) requiere el rapto del espiritu por parte de
estas entidades
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la persona™. En el caso que entidades espirituales hayan causado la enfermedad, el chaman debe

luchar contra ellas con la ayuda de aliados.

El susto, como lo explicamos antes, tiene manifestaciones fisicas, entre ellas las mas comunes son
la diarrea y los vomitos. Para curar estos sintomas el chaman recurre a ciertas plantas como la
malva y la guayaba. Pero también para curar la causa, ademas del trabajo en las sesiones
terapeuticas, se recurre a una planta que se piensa tiene la propiedad magica de atraer al espiritu: el

piri piri.

Cutipado

El cutipado se da por la trasgresion de una norma o tabu respecto a una planta o animal especificos.
Por ejemplo, talar un arbol sin haber hecho los rituales necesarios o comer una planta o animal sin
seguir la dieta adecuada. En esos casos los espiritus que gobiernan esas plantas o animales envian
un mal al trasgresor. En relacion a la etiologia del cutipado Guillermo dijo: “hay varios aspectos
que causan un cutipado, puede ser de un arbol que esta constituido por energias negativas como la
lupuna, el ojé, las tabas, otras, muchas plantas como también pescados, animales®', los mismos
muertos”. (Yarina, marzo 1996). Para el chaman, el cutipado puede ser producido por ingestion,

tacto, contacto con el aire que emana una entidad y puede ser traspasado de los padres a los hijos®*.

El cutipado es una enfermedad que se cura con algun elemento del animal o planta que ha

contagiado la enfermedad a la persona:

“Si esta cutipado de una planta se cura con la misma planta, haciendo un hervido de hojas,
de cortezas, si es de algun pescado también sahumando con los huesos del pescado o se da

240 Guillermo dijo “Puede estar en el espacio o puede estar caminando por ahi Se lo trae tanto al espiritu de la persona,
la mente de la persona, el aura de la persona y poner en su lugar” (Yarina, marzo 1996)

241 Entre los animales que mas comunmente cutipan segun el chaman estan ademas de ciertos pescados, el otorongo, la
boa y el pato

242 Cardenas (1989) sefiala como una de las caracteristicas del cutipado en los Shipibo-Conibo la adopcion de algunas
caracteristicas del animal o la planta que se trasgrede. Sin embargo, cuando le pregunte a Guillermo eso me respondio
“No, hay varias formas de cutipado. Como enfermedad es cuando el cuadro psicologico del chico es afectado con ciertas
caracteristicas en sintomas, por ejemplo, tiene fiebres, diarreas, a veces hinchazones, presentan varias caracteristicas.”
(Yarina, marzo 1996)
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de tomar quemando los huesos, si es cutipado de pato por ejemplo le puede dar los huesos
quemados, el carboncito eso le puede dar”. (Yarina, marzo 1996).

Sin embargo, esto se combina con icaros y sopladas, aunque generalmente no requiere de sesion de
ayahuasca. Segun Guillermo, algunas veces con estas técnicas magicas es suficiente, todo depende

del grado del problema.

Mal aire

El mal aire es causado por la exposicion o contacto de una persona con el aire que emanan los
muertos y otros espiritus como el delfin, el lobo de rio, la anaconda. En palabras de Guillermo: “si
hay un muerto debajo de la tierra siempre emana esa energia, entonces también si absorbe esa
energia sufre un mal” (Yarina, marzo 1996). Como sucede también en el caso del cutipado el mal

puede ser traspasado de una madre a un hijo**’.

El tratamiento para estos problemas requiere de la ingestion o bafio con ciertas plantas y de una

intervencion magica o “apoyo psicologico” como también lo llama Guillermo.

Uno de los tipos de mal aire que pudimos apreciar en nuestra visita fue el de chantomarin (una
especie de algas rojizas) también llamado muyu muyu (palabra quechua que designa las burbujas
que se forman en el agua alrededor de estas plantas). Una paciente de Guillermo que como sintomas
tenia problemas vaginales fue diagnosticada asi. EI chaman considera que en las zonas donde
habitan esas algas viven seres fantasticos acuaticos: “son casas, son lugares que tienen vida, de

ciertos animales, energia negativa, mayormente yacuruna, de la serpiente” (Yarina, marzo de

243 “Mal de aire puede ser aire del cementerio, la energia negativa que brota de la tierra entonces el nifio absorbe, toma, o
a veces la madre ha pasado y lo ha recogido con los senos entonces el nifio comienza entonces el nifio tambien va a chupar
eso y le afecta el estomago. Y ast diferentes tipos de mal aire Puede ser por un lugar que esta habitado o ha pasado el
espiritu de un muerto ” (Yarina, marzo 1996)
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1996)**. El mal ocurri6 porque la mujer se fue a bafiar a esa zona del rio estando con la

.. . . e 245
menstruacion lo que incomodo mucho a esos espiritus™.

Mal del arco iris

Existe la idea de que un aire maléfico o dafiino aparece conjuntamente con el arco iris. Guillermo
sefiala: “Es de la tierra, puede haber llovido y luego un fuerte sol, entonces, ahi para nosotros est4 el
mal del arco iris, o sea, que el ambiente se contamina entre calor y frio y producen algo negativo,
entonces, te pueden causar foranculos, escozores o abscesos o ardores®*” (Yarina, marzo 1996).
Segun Guillermo, no soélo se contrae ese mal en el mismo momento que aparece el arco iris. Esa

. . . : 2
fuerza, esa energia, permanece durante un tiempo después en la atmosfera™’.

En este caso el tratamiento es basicamente magico y se hace durante sesiones de ayahuasca o no.
Cuando ya lleva mucho tiempo introducido en el cuerpo demora también su cura. Debido a que
existen ciertos sintomas corporales como forunculos, escozores, abscesos o ardores, él los trata

también en base a bafios de agua con sal o0 emplea algunas plantas.

244 Guillermo dijo: “hay una especie, como que estaria hirviendo el agua, con burbujas. Aca le conocen como muyu
muyu, esta habitado por seres malignos. Ella ha recibido el mal de estas cosas Poco a poco se le ha ido aumentando, se le
ha ido formando mas y ha tenido que ir afectando la parte del vientre y la parte del abdomen. Alli estan todas las especies
negativas, estan las viboras, las boas, y otros parasitos ” (Yarina, marzo 1996)

245 “A estos espiritus les choca la sangre y como una forma de vengarse se introducen en la persona”. El curandero nos
sefialo que esta enfermedad podia durar afios y si era asi la cura tambien tardaba bastante El tratamiento para estos
problemas requiere de plantas como el pifion y de una intervencion magica Guillermo Para el chaman la labor del pifion
es magica y organica al mismo tiempo

246 En un capitulo anterior vimos una cita de Girard (1958) en la que se menciona a la serpiente yoshin-coshi (arco iris)
como causante de enfermedades a la piel entre los Shipibo-Conibo de la decada de 1950

247 Uno de los casos que trato Guillermo durante nuestra visita fue el de una chica shipiba que tenia un dolor y ardor en la
espalda durante meses Segun el chaman habia sido atacada por espiritus del pantano pero en combinacion con la energia
negativa del arco iris En este caso no se trataba de la trasgresion de una norma o tabu. “lo que ha pasado es que estos
espiritus han hecho trabajo en conexion con el arco iris porque este tambien tiene su parte negativa Porque los rayos del
sol al chocarse con la atmosfera produce una energia muy negativa, esos espiritus han utilizado la parte negativa y han
afectado a ella con esta energia” (Yarina, marzo 1996)
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Daiio o brujeria

Para el chaman, la brujeria o dafio no se distingue por sintomas especificos, éstos pueden ser de

diversa indole. Algo que si la caracteriza segun Guillermo es su cronicidad®*®.

Guillermo sostiene que una brujeria puede ser enviada por un brujo como por una persona envidiosa
g . 2 . .

que ha utilizado ciertos trucos**’. Dice que las personas que la envian son generalmente personas

cercanas, mayormente familiares o vecinos (mas los vecinos y en segundo lugar la familia

250

)
politica)™". Para el chaman de nuestro estudio, es mas frecuente que las mujeres hagan dafio que los
hombres, a pesar de que son éstos los que tienen mayores conocimientos magicos. Sobre las causas

-~ 1. , . , . .., 151
sefiald que las mas comunes son la envidia por el progreso econémico y la traicion amorosa™ .

Guillermo sostiene que muchas veces los brujos no hacen dafio directamente sino que se valen de
ciertos espiritus. Para Guillermo esos espiritus que causan dafio son de naturaleza maligna, éstos
pueden ser particulares al brujo como también de la naturaleza. Entre estos espiritus particulares
estan los de los muertos, aunque Guillermo habla mas especificamente y sefiala que se trata de “la

parte negativa de los muertos™*>*.

248 La gente suele volver de tiempo en tiempo aunque en algunos casos la cura se puede dar definitivamente Finkler
(1985) destaca que una de las caracteristicas principales de las enfermedades que tratan los medicos tradicionales es la
cronicidad

249 “Utilizan sal, utilizan huevo podrido. tierra del cementerio. ropa interior” nos dijo Guillermo. El sostiene que a veces
el dafio puede partir de la iniciativa del propio brujo (por su propia maldad) sin necesidad de haberlo demandado un
cliente. Segun Guillermo, la brujeria también puede ser contagiada accidentalmente Puede ser que sea por simple
casualidad que uno esta pasando por un camino por donde corre un aire con ese hechizo

250 Pudimos conversar con dos clientes de Guillermo que mencionaron haber encontrado los trucos de brujeria enviados
para hacerles dafio. En ambos casos, el chaman seiialo que fueron hechos por sus propios familiares politicos: en un caso
se trataba de la esposa y en otro de la familia de la esposa. Dobkin (1992), que estudio a un chaman mestizo de Pucallpa y
su clientela, sefialaba también que las acusaciones de brujeria se dirigian a personas muy cercanas como esposos/as,
suegros/as y también a amantes de los/as esposos/as. Dobkin ademas afirmaba que “muchos (pacientes) llegan con la
certeza de que el problema que tienen se debe a brujeria e incluso ya tienen sus sospechas sobre quien es la persona que lo
ha perpetrado Sospechas de brujeria comunes son de las nueras contra sus suegras, de compafieros de negocios, o de
personas enamoradas o despechadas ”

251 En el caso de la traicion amorosa Guillermo menciono en repetidas ocasiones la oracion de San Antonio que sefiala
que si la persona no se amarra o no vuelve con la que lo pide todo en la vida le ira mal

252 Segun Guillermo, la parte positiva de los muertos se a un lugar fuera de la tierra. Todo lo que permanece en la tierra
es lo negativo. Cuando se habla de espiritus de los muertos no se refiere a muertos en particular sino a muertos en general
Recordemos que Bertrand-Rousseau (1986) tambien hablaba de parte negativa y positiva de los muertos en el
pensamiento shipibo y que cada una de estas partes tenia destinos distintos.
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Un rasgo importante de la brujeria como lo es también de otras enfermedades del diablo o causadas
por espiritus sin intervencion de brujos, es que si el dafio lleva mucho tiempo en el cuerpo es mas

dificil la cura y en todo caso toma mas tiempo.

En el caso especifico de la saladera, Guillermo menciona que la manera mas comun de causarla es
la echada de sal. El nos explicd, de otro lado, que cuando la persona tiene mala suerte generalizada
no necesariamente se trata de brujeria y sefialé que incluso esos casos son curados por chamanes®’.
Respecto a la magia amorosa, es decir aquellos casos en los que el curandero elabora un hechizo
para ligar sentimentalmente a dos personas, Guillermo dijo: son “una especie de dafio, son como un

dafio, la gente también posee el aura negativa.” (Yarina, marzo 1996).

Dobkin (1992), afirma que en el pasado las acusaciones de brujeria eran muy comunes e implicaban
un enfrentamiento con los acusados, su expulsion de la comunidad e incluso a su muerte. La autora,
al mismo tiempo sefiala, que en la actualidad la venganza se da sélo en algunas ocasiones pero
implica una acciéon magica de la parte de un brujo y no la accion directa de las victimas o sus
familiares. Sin embargo, afirma que en otros casos los curanderos no buscan la venganza, ni
siquiera de manera magica y no quieren tampoco sefialar a los acusados delante de las victimas o
allegados. Guillermo se comporta exactamente de la misma manera, como lo hemos sefialado antes,
a pesar de que exista el pedido de muchos de sus clientes, particularmente de los Shipibo-Conibo,

. . 25
de identificar a los autores®*.

El tratamiento contra el dafio siempre tiene un componente magico preponderante. Sin embargo, sus

caracteristicas varian segun el tipo de afectacion o de causa que tenga. Normalmente para

253 La gente se dirige donde el para hacerse bafios con hierbas como la ruda que son para la buena suerte. Estos casos no
requieren sesiones de ayahuasca, son considerados mas leves que los de saladera.

254 Guillermo nos explico que en ocasiones da de tomar ayahuasca a las personas que no creen que le han hecho dafio
para que lo puedan comprobar aunque se cuida de mostrar a los autores. Guillermo tambien sefiala que en ocasiones
miente diciendo que va a ejecutar la venganza contra los autores de la brujeria y esto lo hace para tranquilizar a los que se
lo piden En esas ocasiones, lo que el chaman seiiala que hace es entrar en la mente de la persona afectada para quitarle el
sentimiento de venganza y llevarlo a olvidarse del problema Esto lo pudimos apreciar directamente en un trabajo que
realizo con un italiano que le pedia dafiar a ciertas personas que le habian hecho dano El le dio ayahuasca para dirigirlo a
u suefo y sacarle la idea de la cabeza Le dijo que todo se iba arreglar para su lado, que no se preocupara mucho. El
hombre se quedo muy tranquilo, liberado, sin ese deseo de venganza El de todas maneras penso que Guillermo hizo la
brujeria pero segun el chaman eso fue una ilusion que el creo en la mente del hombre
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conocerlas €l recurre al ayahuasca™. Cabe sefialar que en los casos que se prescriben plantas
medicinales, estas pueden, ya sea calmar un mal fisico producto del dafio, o cumplir una funcion
magica®™’.

En las curas nocturnas en las que se toma ayahuasca, el chaman realiza contactos y va ejecutando
acciones magicas que él mismo va describiendo en sus cantos. En muchas ocasiones se trata de

luchas que entraba al lado de sus aliados con otros brujos u otros espiritus®’.

El chaman sostiene que cuando una persona tiene un dafio mas tiempo la cura es también mas larga
“por lo que la causa de la bujeria ya la tiene arrastrando un buen tiempo. Puede durar cuatro dias,
ocho dias o hasta meses” (Yarina, marzo 1996)*™ De otro lado, Guillermo sostiene que cuando la

persona esta muy afectada psicologicamente es mas dificil curar y toma mas tiempo.

En el caso especifico de la saladera, es imprescindible no solo limpiar el “cuerpo” o aura sino las
pertenencias de la persona. El chaman da preparados magicos de hierbas (principalmente el
ajosacha) para ser rociados por la casa o negocio del paciente y le pide fumar cigarros icarados

echando el humo por los diversos rincones de la casa.

Sobre la brujeria Guillermo tiene la conviccion que cualquier caso se puede curar, siempre y cuando
el chaman tenga los conocimientos suficientes para descubrir la causa de la enfermedad. Para él esto
es simplemente “cuestion de conocimiento” y reafirma que existe mucha variabilidad de poder o

conocimiento entre los chamanes.

255 “Siempre un mal tiene su tratamiento, por eso es que uno toma el ayahuasca para hacer el tratamiento, como esta el
mal, asi se hace el trabajo psicologico, se canta, se sopla, se puede soplar sin nada o se puede soplar con cigarro, con agua
florida, etc Segun como esta el mal, si es que se necesita otras plantas medicinales o no Porque si es que uno ve que es
facil actuar psicolégicamente no es necesario dar plantas” (Yarina, marzo 1996)

256 En estos ultimos casos son muy comunes los bafios con ciertos preparados de plantas

257 Cuando le pregunte si hace lo mismo que los chamanes peruanos de la Costa Norte, que entraban luchas con espadas
y armas, gritos y movimientos que describen minuciosamente esas batallas y que es todo espectado por sus clientes, me
dijo “Claro, algo similar pero sin utilizar tanto simbolismo porque en la mente del curandero esta todo el poder, ya para
curar no necesita hacer tanto numero ” (Yarina, marzo [996)

258 Aunque, como se ha visto antes, en ocasiones el puede hace durar el tratamiento por un caiculo economico
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Magia amorosa

Si bien en este caso no se trata de un problema de salud, este tipo de servicios es uno de los mas
pedidos al curandero. El trabajo consiste en establecer magicamente una conexion amorosa entre
dos personas, o también lo contrario, propiciar un rompimiento de una pareja*’. Guillermo asocio
los “amarres” o magia amorosa a la brujeria. Ambos tienen que ver con la introducciéon de una
sustancia magica dentro del cuerpo de una persona. Para hacerla Guillermo dice que no sélo utiliza
las plantas sino también oraciones, pero dice que no las hace a los santos sino directamente a Dios.
Para esto también se ayuda de la vision que le da el ayahuasca. El se fija si su trabajo va a ser bueno
o0 no, es decir, si hace algo o no en contra de la voluntad de Dios. Principalmente, él ve que esto

seria inaceptable si quiebra matrimonios o familias constituidas™’.

Para realizar estos amarres Guillermo les pide a las personas que cumplan una disciplina o dieta tal
como sucede en los casos de dafio o en la preparacion para la ingestion del ayahuasca. Es
interesante que en esos casos el chaman tampoco habla mucho con los pacientes sobre porqué la
persona no le corresponde y sobre comportamientos que debe tener al respecto. Sin embargo, esto
no sucede en todos los casos. Hemos podido ver un caso en el que el chaman se tomaba su tiempo
para escuchar y aconsejar a una persona sobre los problemas de su matrimonio ademas de hacer el
trabajo magico del amarre. Para €l no todo se resuelve con el trabajo magico e incluso nos dijo que

6 . . .
2! Guillermo diferencia

si las circunstancias son muy desfavorables la magia puede no surtir efecto
entre tratamiento temporal y “trabajo bien hecho™ (para toda la vida). Depende lo que quiera la

. ., . - 26
persona (si una relacion temporal o eterna) él hace el trabajo™”*.

259 Desde mediados del s. XIX se tienen evidencias de la fabricacion de filtros de amor por los Conibo (Saint Cricq 1853,
citado por Tournon 2002).

260 Es curioso que él nos haya sefialado que cuando la gente quiere amarres a veces engaiia al curandero sobre la
verdadera relacion o vinculo que mantiene con la persona o sobre las verdaderas caracteristicas de esa persona (por
ejemplo si es casado o no), porque temen que el curandero no les haga el trabajo si lo considera inmoral Sin embargo,
Guillermo nos indicd que siempre a la larga descubre lo que realmente sucede con el ayahuasca o con otras formas de
adivinacion. De otro lado, Guillermo sefialé que si la gente miente se dificulta el trabajo

261 En algunos casos el chaman no pide al que busca el amarre seguir una dieta. Cuando le pregunte porque en algunos
casos la exige y en otras no, me dijo que era una combinacion de factores La dieta prepara a la persona (da proteccion) y
permite un tratamiento mas rapido pero también mas duradero Que de mas proteccion indica que se necesita en los
trabajos cuando las personas son mas débiles o los problemas a solucionar (magia a emplear) son mas dificiles por lo
complicado de las situaciones

262 Cuando le pregunto (por lo que me dijeron otras personas) de que si siempre el amarre es temporal y hay que
rehacerlo de tiempo en tiempo. por eso las personas regresan despues de un periodo al curandero que hizo el amarre,
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Los trabajos de desamarre son similares a los de extraccion de un dafio o brujeria en las acciones
visibles (aspersiones, sopladas, cantos). Del mismo modo, utiliza metaforas similares. El chaman

dice que tiene que limpiar a la persona, desatar el trabajo hecho por el otro.

Cabe sefialar que la magia amorosa puede ser realizada tanto por vegetalistas o chamanes

ayahuasqueros como por oracionistas.

La posesion demoniaca

Sabemos que Guillermo ha atendido algunos casos de posesiones demoniacas. Sin embargo, no
tenemos mayores datos sobre las caracteristicas de estos problemas (a excepcion de que uno de esos
casos tenia como una de sus manifestaciones la epilepsia) ni su etiologia. El caso de epilepsia que
pudimos apreciar, Guillermo lo trato “pasando saumerio y cantando icaros para sacar esa cosa del

cuerpo y traer su propio espiritu”. Dice no utilizar la Biblia ni el agua bendita en esos casos®®.

Problemas psicolégicos

Cabe sefialar que Guillermo también habla de los problemas psicologicos, donde no interviene
ninguna entidad sobrenatural®®'. El se refiere a diversos problemas que van desde los emocionales
hasta la locura. Guillermo no tiene una mayor divisién de los problemas psicoldgicos aunque
también en algunos casos utiliza los términos depresion, ansiedad, trauma o locura. Con respecto a

la locura utiliza las siguientes metaforas “la mente esta disperso, se puede decir que esta roto”. De

Guillermo me dijo que no necesariamente se desamarra, que cuando esta bien hecho el trabajo no pasa eso. Mas bien, dijo
que siempre es bueno que la persona regrese de tiempo en tiempo como una especie de control, para ver si le han hecho un
desamarre (“se le ha vuelto™) o una venganza

263 Cuando se le pregunto al chaman si a el le habian ocurrido posesiones dijo que no, aunque espiritus han intentado
entrar en su cuerpo pero el no les ha permitido por temor a “sufrir algunas cosas”, por desconfianza en ese espiritu. Sin
embargo, reconoce que existen espiritus buenos que pueden ingresar en las personas pero hay que conocer mucho para
atreverse. Estas ideas de posesion se pueden asemejar a las esbozadas por Bertrand-Rousseau (1986) sobre los
intercambio de caya con espiritus aunque no se ha indagado mas al respecto

264 En el caso del susto y el mal de ojo no necesariamente interviene alguna entidad sobrenatural Se dan por impresiones
fuertes causadas por la mirada de una persona (en el caso del mal de 0jo), o por eventos o acciones particulares (en donde
podrian intervenir en algunos casos espiritus) en el caso del susto. Pero Guillermo no habla especificamente de problemas
psicologicos cuando se refiere al susto o mal de ojo a pesar de que nosotros los podriamos calificar asi
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otro lado, Guillermo dice que hay personas que por tristeza o melancolia pueden morirse. Segun él,

ellos buscan la muerte.

La terapia en estos casos consiste en buscar (de manera magica, mediante la adivinacion) de donde
vienen los problemas y “organizar los cinco sentidos” mediante técnicas también magicas: cantos,
sopladas y bafios en base a preparados de hierbas. Cuando le preguntamos en torno a un caso con
ese diagndstico nos dijo: “Lo que hice es primeramente buscar de dénde viene sus males, sus
preocupaciones, el trato, el trauma que ha sufrido, entonces, desde alli quiero organizar los cinco
sentidos mas que todo y también la parte de los médicos. Bueno, eso esta dentro de la organizacion
psicoldgica, poner en orden la parte de su mente, sistema nervioso, porque alli esta todo.” Cuando le
preguntamos en qué consistia eso de los cinco sentidos nos respondidé con términos de la psicologia
occidental: “Bueno, de su pensamiento, mas que todo de su conciencia, subconciencia, sugestiones
que tiene, limpiar toda la parte central de la conciencia, subconciencia, todo.” (Yarina, marzo
1996)*°. También en estos casos puede conversar con el paciente aconsejandole a cambiar ciertos
habitos de vida que lo perjudican. En algunos casos que considera necesarios, Guillermo
recomienda la toma del ayahuasca (para eso la persona tiene que tener un minimo de fortaleza
psiquica o traumas no demasiado severos para que pueda soportar la experiencia) El chaman

explica la accion psicoterapéutica del ayahuasca:

“paso a paso la planta te va curando, con lo que uno desea curarse, 0 sea, que te va
purificando, si tienes algo en tu mente, traumas, psicosis, obsesion, te encamina hacia una
realidad nueva, porque mas que todo la planta hace ver lo pasado, el presente, el futuro, te
resuelve problemas.” (Yarina, marzo 1996).

Guillermo considera que los desordenes mentales son curables aunque los muy severos son muy
dificiles y requieren de un chaman muy experto. El chaman mestizo de Pucallpa que trabajo con
Dobkin (1992) sefialo algo similar aunque fue mas drastico: que solo podia calmar a los pacientes

con desordenes mentales muy severos y no causados por brujeria.

265 Si bien no se referiere a problemas causados por brujeria, utiliza las mismas metaforas limpiar y ordenar



124

CONCLUSIONES

A lo largo de este documento hemos revisado la literatura antropoldgica existente sobre el
chamanismo amazonico en particular el urbano y por otro lado lo escrito sobre el chamanismo
Shipibo-Conibo antes de describir las concepciones y practicas de Guillermo Arévalo. El objetivo
fue el de situar a este ultimo en el contexto en el que aparece para entender la adaptacion particular
de su chamanismo a las nuevas exigencias que le presenta una clientela sumamente heterogénea y

una audiencia cada vez mas amplia cultural y territorialmente hablando.

Para entender el chamanismo Shipibo-Conibo en contextos culturales diferentes es importante
considerar que nunca ha actuado en una realidad absoluta o radicalmente distinta o aislada. Hemos
revisado que el chamanismo urbano amazonico tiene una raigambre indigena muy marcada. Ahora,
el origen no es exclusivamente Shipibo-Conibo sino que toma elementos de diversos pueblos
indigenas, ademas de elementos occidentales e incluso africanos o asiaticos. La clientela mestiza
amazonica (tanto urbana como rural) esta familiarizada (unos mas que otros) con esta mixtura
etiologica y terapéutica. Sostenemos, no obstante, con Chaumeil (1998) que sus principales rasgos
se han mantenido indigenas y ademas agregamos que ha sabido integrar (aunque esto deberia ser
materia de un estudio transcultural riguroso) ciertos caracteristicas basicas comunes a diversas
etnias amazonicas. Ahora bien, si consideramos que existe esta raiz comin (ademds de la reputacion
del chamanismo indigena entre los mestizos sefialada también por Chaumeil) no es dificil

imaginarnos la presencia y el éxito de un chaman shipibo en la ciudad.

Sin embargo, sabemos que la fama de Guillermo va mucho mas alla de Pucallpa y ha trascendido ya
hace varias décadas las fronteras nacionales. ;Qué es lo que hace que en Europa o EEUU tenga
tantos seguidores? Obviamente, existe un interés desde hace varias décadas en la espiritualidad de
poblaciones no occidentales o de pueblos indigenas lo que a su vez se relaciona con el interés en la
ecologia y en los estados alterados de conciencia. Pero, jpor qué él particularmente alcanza una
gran reputacion en contextos culturales tan variados? Para nosotros, algo que marca la diferencia y

es un factor fundamental de sus logros es la incorporacion de diversas realidades culturales a su
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practica, es el manejo selectivo de tantos registros de acuerdo a la audiencia o clientela particular

que tenga al frente.

Para entender la evolucion de la practica chamanica es necesario pasar de concepciones que
perciben a los pueblos indigenas con culturas fijas o unidades delimitadas y situarlos mas bien
como parte de los procesos globales de deterritorializacion o hibridizacion cultural. Se deberia pasar
ademas de las dicotomias faciles que dividen a lo occidental y lo indigena como dos realidades
impenetrables y absolutamente diferenciadas (tradicional/moderno, local/global, magia/ciencia,
primitivo/civilizado, etc.). Follér (2002), quien ha estudiado la sociedad shipiba y desarrolla una
discusion en relacion al concepto de cultura y a los cambios culturales, prefiere utilizar el concepto
“conocimiento situado™ basandose en Haraway (1996, citado por Follér) para explicar la manera
como la cultura se amolda a los cambios que debe experimentar al entrar en contacto constante con
nuevas realidades. Para esta autora, todo tipo de conocimiento es creado por la suma de diferentes
ingredientes, y es parcial y “posicionado” teniendo diferentes significados segtin el contexto. La
identidad del individuo es creada a través de diferentes posiciones con las cuales éste se identifica
(como indigena, hombre o mujer, de determinada religion, etc.). Cual de las identificaciones es la
mas importante depende de las circunstancias, lo cual hace que no seamos portadores de

simplemente una identidad sino de varias posibles identificaciones.

Esta postura se asemeja a la esbozada por Fuenzalida (1991) en un articulo en torno al concepto de
mestizaje cultural. Para este autor, el encuentro de grupos sociales portadores de distintas culturas
origina la extension de los mecanismos ya actuantes en el interior de cada una de ellas para la
evaluacion, jerarquizacion, seleccion, depuracion y disposicion de su propia produccion cultural,
siendo los sujetos de tal extension los individuos vivientes quienes optan entre los sets de rasgos
alternos en estrategias personales orientadas a la supervivencia y al logro y condicionadas por su
desplazamiento eventual de ambito en ambito. Una misma persona puede desempefiar infinidad de
roles alternativamente conforme se desplaza de contexto con el fin de maximizar la eficacia de su
accion. Su dominio estratégico depende de la riqueza y variedad de alternativas que tiene
disponibles y de la flexibilidad y elasticidad de su sistema. En el caso de sociedades que entran en

contacto, por su propia sobrevivencia, cada una debe aspirar a hallarse en la capacidad no de
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rechazar la cultura de la otra parte, sino de absorberla e incorporarla a su propia subjetividad dando

cuenta del contexto total que ha surgido del encuentro.

Foller (op. cit.) subraya la busqueda por incorporar categorias y conocimientos occidentales en el
discurso de chamanes jovenes Shipibo-Conibo al mismo tiempo que una exacerbacion de su
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indianidad en otros casos™". Todo depende de a quien se dirijan, de sus intereses particulares del

momento.

La postura de Follér se inscribe dentro de una tendencia relativamente reciente de investigadores
amazonistas que rechazan la idea que los pueblos amazoénicos sean sociedades que congelan la
historia en un orden mitico, o sean unidades aisladas y autarquicas (Descola 1999, Stevens 1997,
Santos Granero 1996). Mas bien se remarca que su relacion con los acontecimientos no es de
rechazo sino de interpretacion dentro de formas rituales y narrativas que conforman una gramatica
de la memoria social e individual (Hill 1996b, 1994). Para Jonathan Hill (1996a), por ejemplo, el
mito y el ritual no son moldes culturales estaticos que existen independientemente de los
acontecimientos histéricos sino que son piezas de elaboracion dinamica para la construccion

historica de las nuevas identidades culturales.

No obstante, la incorporacion de las categorias del otro no es un proceso sencillo. No
necesariamente se incorporan con exactamente el mismo valor que tienen en la sociedad de origen.
Mas bien, frecuentemente van adoptando nuevos valores al situarse en nuevos contextos. De ese
modo, como hemos sido testigos a través del texto, se entrecruzan en el discurso chamanico
categorias aparentemente contradictorias y distantes en su origen cultural. Para un mismo episodio
de enfermedad se mezclan las terapias magicas con las pastillas de farmacia y con las hierbas. Y
también se combinan las explicaciones etiologicas: una hepatitis o una tuberculosis puede tener una
causa magica (brujeria) como una biomédica y por lo tanto debe ser tratada tanto por un chaman
como por un medico de hospital. Como dice Foller (op. cit.) “el conocimiento es dinamico y se lo

elabora en las negociaciones sociales y politicas. Con esto no quiero decir que sea Unicamente

266 Por ejemplo, si quieren realizar gestiones ante ONGS o fundaciones que financien a pueblos indigenas Incluso
asegura que el interes por rescatar el chamanismo tradicional y estudiarlo esta mucho mas arraigado en las comunidades
con contacto directo con el mundo occidental (y con acceso al turismo mistico) que en aquellas alejadas
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utilitarista y pragmatico, sino que nuevas epistemologias con nuevos significados se van

construyendo.”

La base shipiba de la etiologia y terapéutica de Guillermo son incuestionables. Basta con cotejar los
capitulos o subcapitulos equivalentes (etiologia, nosologia, terapéutica, cosmologia, tipologia de
curanderos, etc.) de la descripcion de lo escrito por otros autores sobre el chamanismo Shipibo-
Conibo con lo que describimos sobre Guillermo. Sin embargo, nuestra intencion nunca ha sido la de
comparar un chamanismo tradicionalmente puro Shipibo-Conibo con una practica supuestamente
modernizada como la de Guillermo sino por el contrario, ver los diferentes registros del
chamanismo como un proceso en evolucion constante y en donde la practica de Guillermo es solo
un ejemplo dentro del conjunto de las nuevas adaptaciones que acompafian un conocimiento de
raigambre indigena. Fuimos testigos de la flexibilidad del chamanismo de su pueblo para adoptar
multiples interpretaciones y técnicas, tanto en la practica de Guillermo como en la literatura

existente mostrada.

Un rasgo interesante del discurso etiologico de Guillermo que hemos hecho hincapié en el texto es
su adaptacion de acuerdo al tipo de paciente. [ncluso esto es reconocido por el propio chaman. Es
de destacar en primer lugar, que no todos los pacientes tienen los mismos intereses ni van con las
mismas expectativas para buscar a Guillermo, obviamente estos intereses y expectativas tienen que
ver con sus respectivos origenes culturales. Por ejemplo, los extranjeros se quejan mas de estrés o
demandan una busqueda espiritual. mientras los Shipibo-Conibo tienden mas a buscar una cura para
la brujeria o el ataque de espiritus de la selva con nombre propio. Recordemos, de otro lado, que
sefialamos que el chaman no dice todo lo que sabe al paciente e incluso cambia el discurso para que
sea mejor aceptado por él. Aqui pudimos ademas rastrear cierta variabilidad de acuerdo al diferente
origen cultural del paciente. Por ejemplo, a los nativos les hablaba extensamente (e incluso discutia
con ellos) sobre las circunstancias y los agentes etiologicos involucrados (espiritus de la naturaleza
de nombre Shipibo-Conibo), mientras que a los mestizos de ciudad y a los extranjeros nunca les
mencionaba a éstos. Por otro lado, a los extranjeros, y nunca a los nativos ni a los mestizos urbanos,
les hablaba extensamente de espiritualidad, de misticismo, yoga, budismo. Incluso conversaba sobre
sus historias personales, sus problemas psicologicos, sus experiencias alucinatorias, haciendo en

parte la labor de un psicologo occidental.
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Del mismo modo, pudimos encontrar que las técnicas que empleaba y las caracteristicas de las
terapias variaban de acuerdo al origen cultural del paciente. Por ejemplo, con los Shipibo-Conibo, el
chaman cantaba y era respondido por cantos de los pacientes y sus familiares, segun €l eran
conversaciones sobre lo que estaba encontrando el chaman en sus visiones. Es de destacar el rol
preponderante de la familia (no sdlo en los rituales) en el caso de las enfermedades de los Shipibo-
Conibo sino en las explicaciones etiologicas y en el proceso de recuperacion del paciente en su
conjunto, lo que aparentemente ha sido un comportamiento tradicional**’ y marca una diferencia
con otro tipo de pacientes como los mestizos que tienen una participacion en el ritual es mucho mas
pasiva: casi no abren la boca nt siquiera para preguntarle algo al chaman. Es interesante también
haber apreciOado que las técnicas “modernas™ (digitopuntura, yoga, reiki) de Guillermo son

unicamente empleadas para pacientes urbanos o extranjeros y nunca con shipibos.

Queriamos destacar finalmente que una nueva tendencia del chamanismo, ademas de la
incorporacion de los elementos de la biomedicina y de terapias alternativas, es el interés no solo
percibido en Guillermo sino en otros chamanes modernos de separar los elementos tradicionales
que los vinculen a una ambivalencia moral. Esto muy bien podria deberse a la influencia de la
religion cristiana (o el contacto mayor con poblaciones occidentales con esa tradicion religiosa) que
enfatiza una dicotomia entre la bondad y la maldad®®. Curiosamente, los datos provenientes de
fuentes antiguas (Tessmann 1928, Farabee 1922, Waisbard et al. 1959, Steward 1948) o de
chamanes de comunidades mas alejadas del mundo occidental (Illius 1992) coinciden en describir la
practica chamanica Shipibo-Conibo como ambivalente en términos morales y no hacen una
diferenciacion de los tipos de brujos en relacion a su inclinacion moral. Por otro lado, los autores
que han trabajado mas recientemente en comunidades mas cercanas de zonas urbanas (Cardenas
1989, Eakin et al. 1980) si establecen una diferencia clara entre los brujos buenos (unaya o muraya)

y los malos (yobé o yubé). Esta diferencia entre registros recientes y antiguos la vimos claramente

267 Illius (1992) describe el contrapunto en los cantos entre curandero y familiares del enfermo pero registros tan antiguos
como Tessmann (1928) también lo describen. Eakin et al (1980) tambien inciden en que los familiares deben seguir una
dieta especial como el paciente para que se produzca la cura.

268 La influencia cristiana en este cambio de actitud de los chamanes tambien es destacada por Planas (1993) quien
trabajo con chamanes de Iquitos y en Chaumeil (1988) quien hace una revision general del chamanismo urbano
amazonico. Este ultimo llega a calificar incluso a éste, como vimos anteriormente, de “chamanismo moralizador”
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en relacion a la técnica de la succion en donde los registros antiguos la muestran ambivalente y los
mas recientes no. Es interesante que los autores que hablan de la ambivalencia sostengan que al
menos cada chaman es potencialmente ambivalente (puede hacer dafio si quisiera) ya que para curar
tiene que conocer o utilizar los mismos trucos que utilizé el brujo para hechizar. Incluso, Illius
(1992) sostiene que tras cada cura el chaman necesariamente realiza un hechizo, que el mal que
extrae de una persona tiene que ser depositada en otra. [llius (1992) dice: "El chaman es capaz de
remover nihue del cuerpo enfermo, pero él no puede destruirlo. Si él no quiere que el nihue
permanezca en su ambiente inmediato en si mismo, entonces €l debe insertarlo en otro ser humano
que no tenga suficiente shinan como para repelerlo. De ese modo, curando a alguien, €l esta siempre
embrujando a otro. Debido a que €l normalimente escoge una victima en una untdad social distante
(y preferiblemente una sin un chaman poderoso de su lado), él es un tipo de politico, decidiendo y
trabajando para su grupo, y es, por lo tanto, un brujo para cualquier otro grupo como lo pueden ser
los habitantes del pueblo mas cercano." Sin embargo, el autor remarca que para el chaman es mas
facil depositar el nihue en alguien que vive mas cerca por lo que siempre es interpretado como
alguien peligroso por los miembros de su propio grupo: "Claro, es mas facil enviar el nihue que él
ha recién extraido del paciente a alguien que vive mas cerca. Esta es la razon por la cual la gente es
consciente de una constante amenaza de su propio chaman. Ellos saben que el chaman no esta mas

269 5

alla del bien y del mal, ni que esta entre ambos; sino que él es al mismo tiempo bueno y malo

270

Guillermo rechaza tajantemente ambas posibilidades™ y cualquier indicio que su practica sea

ambivalente. Es importante resaltar que Guillermo trata de integrar las visiones catolicas e

269 Es interesante que [llius se percato de la incomodidad del chaman de hablar sobre el tema debido que evidenciaba su
ambivalencia: “cuando le pregunto sobre el lugar donde el nihue es enviado (distribuido), se produce un serio
rompimiento de la etiqueta, o al menos pregunta incomoda o embarazosa. La pregunta es ignorada, evadida, o al menos
respondida muy vagamente "en cualquier sitio" o "solo se fue” ” Tessmann (1928) aseguraba que las flechas necesitaban
entrar en algun cuerpo para poder vivir El sefialo que los chamanes Pano cuando extraian un dardo lo soltaban al
ambiente para que pueda retornar a su duefio (brujo agresor) o sino se lo tragaban ellos mismos En ambos casos se
reutilizarian en el futuro para acciones malignas

270 Por ejemplo, el sefiala que la energia negativa del enfermo (el nihue del que habla Illius) no tiene que ser depositado
en ninguna persona sino que puede ser enviado a algun lugar “donde le quieres mandar, donde el agua o bajo la tierra,
donde lo quieras encerrar para que no vuelva mas” De otro lado, no realiza (o casi nunca lo hace) succiones de dardos,
siendo este uno de los rasgos mas sefialados por autores como una muestra de la ambivalencia chamanica Guillermo dijo
respecto al destino de los dardos extraidos del enfermo “Bueno, se le quita el poder, porque como te decia antes, por
ejemplo este puede ser un dardo, pero esta cubierto por una flemocidad, entonces lo limpias ya queda una madera sin
poder” (Fragmentos de entrevista, Lima, diciembre 2004) Algo sumamente interesante y que tiene que ver con lo que
hablamos antes sobre la adaptabilidad de su practica, es la utilizacion del discurso etiologico de los dardos y la simulacion
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indigenas de Dios, los seres espirituales y la espiritualidad. Para él no hay contradiccion entre
ambas a pesar de lo que pueda sefialar cualquier autor. El siempre asume una posicion ecuménica o
relativista. Acepta tanto los significantes shipibos como los catolicos y ademas que todos llegan a
simbolizar cuestiones similares, segun €l, depende de la cultura que tenga cada persona. Pero la
integracion de elementos religiosos va mas alla del ambito cristiano. El acepta elementos de otras

culturas indigenas, del folklore europeo, de religiones orientales, egipcias, griegas, etc.

Guillermo es un lider en su pueblo y si bien ya estan quedando atrds los roles politicos de los
chamanes de antes tal como se describen en la literatura etnografica, aun llama la atencién la
coincidencia entre su liderazgo y su rol como chaman. Chaumeil (1998) destacaba que la
caracteristica primordial del chaman es la manejar el mayor numero de voces o registros posibles.
Nosotros agregamos que debe ser el maestro de la penetracion de los diversos mundos, de las
diferentes realidades. Por lo tanto, no es de sorprender que en el contexto actual de intercambio
acelerado de las culturas y de la penetracion de lo global en lo local y de lo local en lo global, su

papel siga siendo preponderante como un mediador y agente de los cambios.

de que los succiona unicamente para contentar a los clientes que creen en esa etiologia y terapeutica, segun lo confeso el
propio chaman
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ANEXO: LO PRODUCIDO POR GUILLERMO AREVALO O LO EFECTUADO EN
TORNO A EL

Bibliografia escrita por él:
Las referencias completas estan en la pagina de bibliografia general del documento.

AREVALO 1984, AREVALO 1985, AREVALO 1986

Los dos Gltimos son el mismo articulo que aparece en dos publicaciones diferentes. El primero, el
de 1984, es muy similar a éste. Se trata de articulos en donde Guillermo hace un esfuerzo por
sintetizar las concepciones y practicas chamanicas Shipibo-Conibo, basicamente referidas a
etiologia, nosologia, terapéutica y tipologia de chamanes.

AREVALO 1994

Este es un libro bastante extenso (354 paginas) donde Guillermo describe un vastisimo numero de
plantas y sus usos terapéuticos en la sociedad Shipibo-Conibo. El formato es de un listado por
nombre alfabético de las mismas. Se incluye sus nombres cientificos y una amplia cantidad de
fotografias de las plantas. Existe poco desarrollo de las concepciones sobrenaturales y practicas
asociadas y basicamente se trabajan los efectos de los preparados a nivel fisico.

HANSSON, A. et G. AREVALO 1985

Este articulo fue escrito con un colaborador sueco del proyecto AMETRA (ver biografia de
Guillermo). Es también muy similar a los articulos de Arévalo de la década del 80. Es decir, es una
descripcion bastante general del chamanismo Shipibo-Conibo.

HANSSON A. etal. 1986

Es un studio farmacolégico de las propiedades vermifugas del Ojé (Ficus glabrata), luego de
haberse administrado los preparados de la planta en la poblacion de tres comunidades Shipibo. Este
trabajo es firmado por varios autores, especialistas en farmacologia y boténica. La participacion de
Guillermo aparentemente fue la de brindar el marco cultural de la utilizacién de la planta.

Lo producido en torno a él:
Bibliografia:

CARDENAS 1989

Este libro que consiste en una exploracion del chamanismo Shipibo-Conibo, tiene diversos pasajes
en los que se menciona explicitamente a Guillermo Arévalo como informante e incluso se le cita.
Sin embargo, la autora trabajé con varios otros chamanes de ese grupo étnico.

SALADIN D’ANGLURE et F. MORIN 1998

Este articulo que trata sobre el matrimonio mistico o matrimonio de los seres humanos con seres
sobrenaturales en el pueblo Shipibo-Conibo, cita como su informante principal a Questembetsa
(nombre Shipibo de Guillermo).
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TOURNON 2002

Este es un extenso libro que trata de cubrir la historia y cultura Shipibo-Conibo. Sin embargo, tiene
un énfasis especial en el campo de la salud tal como se espera por los articulos previos del autor. En
las secctones vinculadas al chamanismo se presentan algunas pocas menciones a Guillermo Arevalo
y se le cita también.

Filmografia:

Blueberry (2004). Francia-México. Direccion y guion por Jan Kounen

Este film es un western experimental que en algunos momentos explora el mundo del chamanismo.
Alli actia Guillermo Arévalo como chaman bajo el nombre de Kestembetsa (su nombre nativo real)
pero no se identifica como Shipibo-Conibo. El film ha tenido muy buena acogida sobre todo en
circuitos no comerciales, convirtiéndose en un film de culto contemporaneo lo que ha ampliado la
fama de Guillermo a un nuevo piblico.

D’autres mondes (2004). Francia. Direccion y guidn Jan Kounen

Este film es un documental realizado sobre el chamamismo Shipibo-Conibo en donde actua como
personaje principal Guillermo bajo su nombre nativo (Kestembetsa) y otros chamanes de su mismo
grupo étnico. Aparecen diferentes especialistas occidentales de diversas areas (psicologia, medicina,
antropologia) haciendo comentarios generales sobre las practicas chamanicas.

Le Voyage de Charlie (2002). Francia-Canada. Direccidon Stephane Begoin.

Este film es un documental realizado en parte en el Québec y en parte en el Peru, siendo Guillermo
Arévalo uno de los dos personajes principales junto con Charlie. La historia trata del viaje de
Charlie (un inuit) al Pert luego de haber sido invitado por Guillermo para ensefiarle el chamanismo
que practica. El inuit regresa infundido de la idea de trabajar para la recuperacion de las costumbres
propias a su propio pueblo. En el film se explora solo superficialmente las concepciones y practicas
chamanicas.

Discografia:
Soundtrack del film Blueberry de Jan Kounen (2004)
Alli aparecen algunos icaros cantados por Guillermo.



