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Resumen

URANTE DECADAS, EL MODELO DE EQUILIBRIO ENERGETICO DE REICHEL-DOLMATOFF SE

ha tomado para analizar y describir la manera como los grupos tukano
oriental del Vaupés manejan el medio ambiente. El texto pretende contras-
tar algunos puntos importantes de dicho modelo a partir de la nueva infor-
macion etnografica recogida entre los makuna y profundiza en el sistema de
pensamiento del complejo sociocultural tukano oriental, entendido como la
integracion de los territorios respectivos, de las etnias que lo componen, por
medio de la esencia espiritual de yurupari que corre dentro del sistema
hidrografico de la region; esto hace posible la fecundidad del cosmos. Yuru-
pari sustenta un sistema cosmoldgico en el cual las relaciones ecoldgicas se
interpretan como relaciones sociales modeladas por la sociedad humana.
Entonces, la selva aparece como un espacio construido culturalmente que
depende de la intervencién chamanistica para su preservacion.

Abstract

For decades, Reichel-Dolmatoff’s model of energetic equilibrium has been
used to analyze and describe the way in which the Tukano speaking groups
of Vaupés manage the environment. The texts tries to contrast some itant
aspects of the model, based on new ethnographic information obtained
among the Makuna. This article tries to elaborate on the system of thought
of the Tukano speaking socio-cultural coplex, understood as the integra-
tion of the respective territories and the ethnic groups which comprise
them, through the spiritual esence of yurupari which flows through the
hidrographic system of the region; this enables the fertility of the cosmos.
Yurupari is the basis of a cosmological system in which ecological relatio-
nships are interpreted as social relations modeled by human society. Thus,
the rain forest appears as a culturaly constructed space which depends on
shamanistic intervention for its preservation.
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INTRODUCCION

ACE VEINTICINCO ANOS QUE SALIO A LA LUZ EL FAMOSO ESCRITO DE

Gerardo Reichel-Dolmatoff (1977) “Cosmologia como analisis

ecologico: una perspectiva desde la selva pluvial”. Segtn ese
texto, las estructuras miticas y cosmolégicas de los indigenas
encierran un profundo conocimiento ecolégico manifestado en
conductas rituales, normas sociales y practicas econémicas. Por
tanto, los postulados cosmolégicos estan orientados hacia la
preservacion y al mantenimiento del equilibrio de las relaciones
entre los humanos y la naturaleza, siendo ésta una forma de
adaptacion humana al medio ambiente. Esta perspectiva esta
construida sobre un modelo de intercambio y flujo energético
inspirado por la teoria de sistemas. La solidez de su argumenta-
cion ha hecho pensar durante décadas que todos los grupos tuka-
no oriental y sus vecinos del noroeste amazénico comparten los
principios elementales del modelo energético, hasta el punto
que Descola (1996) ha elaborado su teoria de ecologia simbédlica
comparando su informacion sobre los jivaro del Ecuador con la
de Reichel-Dolmatoff sobre los tukano.

Si bien es cierto que este trabajo ha sido pionero, innovador
e influyente, vale la pena contrastar algunos de sus aspectos
con la nueva evidencia etnografica. En un escrito anterior titu-
lado “El sentido de las cosas: manejo ecolégico entre los maku-
na un grupo tukano oriental del Vaupés” (Cayon, 2001) eshocé
un primer intento de critica del modelo de equilibrio energético
de Reichel-Dolmatoff en el que, al parecer de los lectores, las
diferencias propuestas no eran muy claras. También se percibia
una actitud muy dura frente al trabajo del profesor Reichel-Dol-
matoff, por lo que me es necesario aclarar que respeto profunda-
mente su obra, su percepcion etnogréfica y sus cualidades como
antrop6logo. De hecho, sus trabajos me inspiraron para viajar a la
selva y trabajar entre los tukano oriental. Como se sabe, hay al-
gunos colegas que han elaborado una especie de culto alrededor
de la figura de Reichel-Dolmatoff y toman cualquier critica como
un atentado personal contra la eminente sapiencia del antropdlo-
go de Colombia. Al respecto pienso que él senal6 el camino para
que otros continuaramos indagando y que en medio del ejercicio
académico y cientifico es necesario reconsiderar antiguas per-
cepciones para profundizar en el conocimiento de un complejo
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socio-cultural, sin que ello demerite su excelente trabajo ni las-
time las sensibilidades de sus devotos.

Segtn Reichel-Dolmatoff (1977, 1978, 1997a, 1996), los tukano
conciben el cosmos como un sistema cerrado de energia con
forma hexagonal, alimentado por la energia vital —luz esperma-
tica o seminal- del Padre Sol. La energia es finita y permite la
reproduccion de hombres, plantas y animales, fluyendo en cons-
tante equilibrio entre naturaleza y cultura. Todos los seres vivos
comparten esta energia y los hombres la intercambian con los
animales segin las normas de reciprocidad de los intercambios
matrimoniales entre grupos exégamos. El flujo del sistema se
realiza por medio de las energias crométicas, que segin Rei-
chel-Dolmatoff (1978, 1997a, 1996) son las manifestaciones en las
que se oponen el blanco, derivado de la luz solar, y el negro,
proveniente de la luna, siendo el amarillo y el rojo categorias
intermedias. Estas se entienden en términos de procesos biol6-
gicos puesto que el blanco es el principio de la vida, el amarillo
es lo masculino, el rojo es lo femenino y el negro la muerte.
Cada persona esta compuesta por estas energias y debe mante-
nerlas en equilibrio pues le son transmitidas a través del semen
del padre y de la sangre menstrual de la madre. El espectro cro-
maético debe estar en equilibrio para que no sobrevengan enfer-
medades ni castigos; asi mismo, las fuerzas reproductivas deben
controlarse para no alterar la estabilidad del cosmos. Cuando se
abusa de los recursos del medio, las proporciones cromaticas
del infractor cambian y se hacen perceptibles a los ojos del cha-
man quien, por medio del poder de su cristal hexagonal de cuar-
70, debe equilibrar las energias para permitir el re-nacimiento
del paciente. De igual manera, percibe cambios en las poblacio-
nes animales e impone restricciones de caza y pesca mientras
reestablece el equilibrio cromatico. El sol y la luna son las fuen-
tes energéticas que permiten la transicion de la luz blanca semi-
nal y brillante al color negro, la muerte. La fertilidad, por
supuesto, depende del sol.

La cantidad de energia que sale (output) del sistema como
caceria o pesca debe ser restituida (input) de dos formas: 1) Por
la abstinencia sexual y el consumo controlado de alimentos, y
2) Por la devolucién de almas humanas en contraprestacién por
lo que se toma de la naturaleza; por cazar animales se deben
pagar vidas humanas para mantener el flujo reciproco de ener-
gla. Cuando el chaman negocia —-mediante el trance narcético—
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grandes cantidades de animales -manadas o una buena tempo-
rada de caza— con Vai mahsé (el duefio de los animales) prome-
te entregar a cambio almas humanas para que repongan la energia
extraida, es decir, las almas se convierten en animales con base
en el principio de reciprocidad directa. El chaman llena sus ca-
nastos de animales y mientras abre las puertas de la maloca,
algunos huyen y viven solitarios en la selva convirtiéndose en
presas fortuitas para algtin cazador.

Las restricciones alimenticias, sexuales y de caza y pesca en
las casas de los animales, al igual que las nociones de enferme-
dad, tienen como fin regular el crecimiento demografico y con-
trolar los recursos naturales para que naturaleza y sociedad
permanezcan en equilibrio. Estas prohibiciones son impuestas por
el chaman como resultado de una relativa escasez de fuentes de
proteinas. Restringe la recoleccion, la caceria y la pesca en los
sitios sagrados, que son interpretados como puntos clave de la
reproduccion de las distintas especies vegetales y animales.

Los mecanismos de cumplimiento de las restricciones estan
ligados a las causas de la enfermedad, que son: la venganza de
los animales, la malevolencia de los espiritus y el maleficio. La
enfermedad se entiende como una infracciéon a las normas cul-
turales por el rompimiento del equilibrio energético del siste-
ma. Entonces, el proceso curativo es una reincorporacion del
infractor a la sociedad por medio de la devolucion de energia al
sistema mediante la abstinencia sexual y la dieta.

Este es, a grandes rasgos, el modelo energético planteado por
Reichel-Dolmatoff. En este escrito me propongo contrastarlo con
la informacién etnografica que he recogi-

do entre los makuna en diversas tempora-
das de campo’ y en entrevistas en Bogota
con Maximiliano Garcia en el contexto del
proyecto “Conversaciones makuna: traba-
jo de campo en la ciudad”. A partir de
esta informacién discutiré varios aspectos
fundamentales que, al menos para los mas
escépticos, implicarian un cambio de tér-
minos para reformar el modelo general.
Estos aspectos son: la energia, el intercam-
bio con el duefio de los animales, el papel
del chaman, la fertilidad de la naturaleza
y la nocién de equilibrio.

I.Realicé tres temporadas de cam-
po con los makuna del rio Apaporis
entre 1995 y 1997 y en 2001 trabajé
una temporada con los makuna de
cafo Toaka en el bajo Pird-Parand.

2. Este proyecto estd dirigido por
Kaj Arhem y apoyado por la Uni-
versidad de Gotemburgo en Sue-
cia. Aparte de nosotros, el equipo
de trabajo estd compuesto por la
antropéloga Gladys Angulo y por
Maximiliano Garcia, maestro indi-
gena de la comunidad de Puerto
Esperanza e hijo del mds promi-
nente duefio de maloca para los
makuna.
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Y URUPARI Y TERRITORIO

0S MAKUNA O GENTE DE AGUA SON, AL IGUAL QUE LOS DESANA Y LOS

tukano, uno de los veinte grupos pertenecientes a la familia

lingiiistica tukano oriental que viven en el Vaupés. Habitan
en comunidades a lo largo de los rios y afluentes del Apaporis y
el bajo Pira-Parand, mientras que los desana y tukano se asien-
tan en los afluentes de la cuenca del bajo Vaupés. El complejo
sociocultural de los tukano oriental se ubica entre las cuencas
de los rios Vaupés y Apaporis, donde el Pird-Parana hace las
veces de conector entre ambas cuencas. Los patrones de organi-
zacién social son idénticos para todas estas etnias: la filiacion
es patrilineal, cada grupo esta conformado por clanes exogami-
cos hablantes de un idioma particular que entablan relaciones
de alianza simétrica con otros grupos exogdmicos con las mis-
mas caracteristicas, en los que la regla ideal de matrimonio es la
del intercambio simétrico entre primos cruzados bilaterales; cada
grupo tiene un ancestro mitico especifico, la residencia es patri/
virilocal, la terminologia de parentesco es dravidica y la organi-
zacién espacial determina grupos de residencia, locales y terri-
toriales (Arhem, 1989).

Las grandes casas multifamiliares o malocas son los asenta-
mientos tradicionales y se constituyen como los centros de las
actividades politicas y rituales a pesar de la actual conforma-
cién de aldeas. Subsisten de la horticultura itinerante de tumba
y quema, siendo la yuca brava (Manihot esculenta) el producto
principal. La pesca, la caza y la recoleccién son labores regula-
res que complementan las actividades productivas del grupo.
Las mujeres cumplen con las labores agricolas y los hombres se
dedican a la caceria y la pesca. A pesar de que estos grupos
viven en un medio ambiente similar y comparten los rasgos cul-
turales basicos, cada etnia tiene particularidades que la diferen-
cian de sus vecinos. No obstante, el contacto con la sociedad
occidental por medio de las misiones evangelizadoras y de las
bonanzas del caucho, las pieles, la coca, la mineria y la pesca
comercial han introducido aspectos culturales que han modifi-
cado las pautas tradicionales de vida. Si bien es cierto que los
patrones de asentamiento y muchos utensilios de cultura mate-
rial han cambiado drésticamente, el pensamiento cosmoldgico
se ha conservado y ha adaptado los elementos forédneos.

La nocién de territorialidad de los makuna aclara lo que
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Reichel-Dolmatoff entendi6é como circuito cerrado de energia. Den-
tro de los tukano oriental, cada grupo exégamo habita un territo-
rio particular, asociado a un rio particular, con sus propios recursos
de flora y fauna. A lo largo del rio y sus afluentes, los diferentes
clanes se ubican en orden de mayorazgo donde, idealmente, el
clan mayor se localiza en las bocas del rio y el clan menor en las
cabeceras (C. Hugh-Jones, 1979; Reichel-Dolmatoff, 1986: 1968). Los
habitantes del territorio pueden dividirse en duenos (iijara) y re-
sidentes (~gana). Los primeros son los propietarios, que tienen
derechos espirituales inalienables heredados por el sistema de
descendencia mientras que los residentes tienen derechos de uso
de los recursos (Arhem, 1998a). La gente propia de cada territorio
y los recursos de flora y fauna que estan en el mismo tienen vin-
culos intimos de consanguinidad y se cree que comparten la mis-
ma esencia espiritual ancestral.

Para los makuna, el territorio se extiende desde el raudal de La
Libertad? ( Yuisi) en el rio Apaporis hasta el chorro de Casabe (Naju
goje) en el rio Pira-Parana. El sitio de asentamiento tradicional y
propio es cano Toaka, un afluente de la parte baja del Pira. Mas
all4 de un espacio bidimensional, el te-

rritorio también tiene limites en el infra-  3.Este raudal queda cerca de la des-

mundo (wamii riaka o rio de guacuri) y emboco/duro del rio Apaporis en el rio
Caquetd. Para los makuna es el lugar

en el cielo o mundo de arriba (minomao g5 de se cres ol mundo.

camino del viento). De esta manera, el
territorio abarca todos los planos césmicos y, en ese sentido, cons-
tituye un microcosmos en el que se expresan todas las relaciones
sociales posibles en el universo en un espacio fisico.

En el campo simbdlico, el territorio representa una enorme
maloca, insertada dentro de una maloca més grande que es el
universo, con sus dependencias que pueden ser vistas como com-
partimientos o como el patio de la casa. En relacién con la malo-
ca-cosmos, y desde la perspectiva de los makuna, cano Toaka es
el centro de la maloca y de él depende el resto del universo. Con
esto quiero decir que la maloca es el modelo conceptual median-
te el cual se puede entender el funcionamiento del cosmos: cada
maloca posee un espacio central o mambeadero que es masculi-
no y sagrado y del cual depende el funcionamiento del resto de la
casa, porque en €l se realizan las curaciones chamaénicas, se orien-
tan los rituales o se ensefan los mitos.

El territorio presupone un nivel general mas amplio o macro-
territorio, compartido con otros grupos que tienen una historia
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mitica comuin y que se asientan a lo largo de los rios que confor-
man una gran cuenca, en este caso la del Apaporis. Todos los
grupos asociados a una gran cuenca deben manejarla mancomu-
nadamente de manera chamanistica aunque este trabajo puede
abarcar otras cuencas contiguas. No existe una palabra concreta
para denominar territorio, la que expresa esta nocion es timiiari
que significa mundo o universo y que hace referencia a lo que
denomino macroterritorio. Para cada territorio especifico se em-
plea la palabra sita que significa tierra y alude a nuestra tierra.

Cada territorio posee una esencia espiritual propia y inica que,
en el caso makuna, se denomina como je o yurupari. Esto es com-
prensible si se tiene en cuenta el mito de origen. Segtn éste, el
mundo fue creado por Romi Kumu (Mujer Chaman) identificada
corporalmente con la tierra; ella habitaba en el raudal de La Li-
bertad junto a los dioses masculinos Ayawa. Juntos calcularon
cada porcién de tierra para ubicar a los distintos grupos étnicos y
cuando hicieron el territorio makuna sobré una pequena parte de
ella con la cual Romi Kumu fabric6é un yurupari llamado Waiya
beroa, el Abejon del Pira. Sin embargo, él hacia parte de Anacon-
da de Yuca (kirtikii jino) quien era el duefio de los animales, las
frutas silvestres y todo lo que estaba en el mundo: era el yurupari
primordial. En cada época del ciclo anual cantaba, hacia sonidos
que atraian a la gente y la invitaba a ver su cuerpo, a ver yurupari.
Imponia restricciones alimenticias que eran incumplidas, por lo
cual la gente moria. Tiempo después, algunas manifestaciones de
los Ayawa hicieron dieta y recibieron conocimientos chamanisti-
cos. Luego decidieron asesinar a Anaconda de Yuca en venganza
por la muerte de sus parientes. Lo mataron y quemaron su cuer-
po; de sus cenizas nacieron dos palmas rikono (Iriartea exorrhi-
za) que crecieron hasta el cielo. Un individuo convertido en ardilla,
nisoka (Sciurus spp), trepo y las corté para que no crecieran mas.
Sus troncos se cortaron en partes con las que se fabricaron los
instrumentos sagrados y como los Ayawa no sabian manejarlos,

Romi Kumu se los 1levé.

4..Procedimiento chamanstico para ferti-
lizar a todos los seres del cosmos.

5. El mito fue relatado por Maximiliano
Garcia. En ofra versiéon del mismo, reco-
gida en el Apaporis, se sefiala que los
dioses menstruaban mientras que Romi
Kumu veia yurupari.

La Mujer Chaman manejaba el
mundo* con todos los instrumentos
de yurupari mientras que los Ayawa
trabajaban como mujeres® rallando
yuca. Un dia decidieron robar los ins-
trumentos; construyeron un yurupari
de piedra (sebero) que con su sonido
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dejé atontada e inmovil por un rato a la Mujer Chaman. Ella al-
canzo a coger una flauta llamada bedi je o bedi samii? (yurupari
de menstruacion) y la introdujo por su vagina; a partir de este
momento las mujeres empezaron a menstruar. Romi Kumu maldi-
jo a los Ayawa y a la tierra, razén por la cual existe la enferme-
dad, el chisme y la guerra. Los dioses empezaron a recorrer el
mundo tomando como eje al Apaporis: crearon los cerros, los
raudales y demas caracteristicas topogréaficas tocando los instru-
mentos de yurupari. Con él, convirtieron a los personajes malva-
dos en piedra y crearon los sitios sagrados. Un dia, cansados por
los chismes, decidieron abandonar el mundo y repartir los instru-
mentos de yurupari a los diferentes grupos étnicos y dejaron a
Waiya beroa en cano Toaka. A los demas grupos les dejaron sus
respectivos instrumentos en sus territorios particulares.

Este fragmento del mito de creacién es determinante para
entender la cosmologia makuna. En primer lugar hay una co-
nexion entre el territorio y el Abejon del Pira pues éste fue he-
cho de la tierra asignada a los makuna y se materializ6 como
instrumento sagrado cuando el yurupari primordial fue desmem-
brado. El trabajo de los dioses masculinos hace posible que las
cosas de este mundo se vuelvan materiales ya que en la crea-
cién femenina todo tenia una existencia virtual y plana, por lo
cual debian apropiarse del conocimiento. Si la Mujer Chaman se
identifica con la tierra sin accidentes geograficos, y la labor crea-
dora de los dioses al tocar las flautas sagradas forma los cerros y
demaés hitos topograficos, el mito describe: 1) La creacién del
paisaje y el ordenamiento territorial del mundo, y 2) La comple-
mentariedad de los sexos en la reproduccién en la que yurupari
y menstruacién representan las fuerzas de la procreacion espe-
cificas para cada género, y los hombres controlan la reproduc-
cion de la selva y las mujeres reproducen al grupo y a los cultivos.

Para los makuna, yurupari (je) esta representado material-
mente por doce pares de flautas y trompetas que se muestran a
los jovenes en el rito de iniciacién masculina (je basa) en la
pubertad. Dentro de cada instrumento hay espiritus con forma
de jaguar que ensefan los oficios a los iniciados. Dentro del
grupo, cada persona es curada en el nacimiento por un chaman,
denominado curador o padrino de nifios (ria gu “el que da vida
a los ninos”), quien asigna un nombre ancestral y siembra en
cada individuo un determinado tipo de conocimiento, por ejem-
plo, el de ser duefio de maloca, cantor, chaman o cazador. Al
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llegar a la iniciacién, el chaman oficiante, curador o padrino de
yurupari (je gu “el que da vida al yurupari”), muestra los instru-
mentos a los jovenes, a los cuales les ensenian directamente los
espiritus je. Al ser los que transmiten el conocimiento de la cul-
tura, practicada en un territorio especifico, la unidad de todos
los instrumentos je compone la esencia espiritual del territorio
y encierra en si misma el conocimiento necesario para manejar-
lo, es decir, para fertilizarlo.

A pesar de que en la etnografia del noroeste amazénico el tema
del yurupari ha sido ampliamente tratado®, ningtin autor ha perci-
bido este sentido aunque puede deducirse del argumento de S.

Hugh-Jones (1979), quien afirma que du-

6.En Reichel-Dolmatoff (1997b) se  rante el ritual la parafernalia, los instru-
discuten las distintas interpretaciones

al respecto.

mentos, la maloca, los iniciados y los

adultos representan la anaconda-ancestro
del clan. Los jévenes renacen para la vida adulta como miembros
de un grupo patrilineal después de tener contacto con los poderes
espirituales de los ancestros y esto implica la vinculacién espiri-
tual con todas las posesiones del grupo de descendencia, dentro de
lo que se incluye el territorio. Para Reichel-Dolmatoff (1997b), cuya
finalidad era desmitificar el tema, yurupari tan solo es una fiesta
relacionada con la fertilidad de algunos tipos de palmas y sus fru-
tos en la cual se reafirma la exogamia como préctica cultural. Evi-
dentemente, hacia referencia al rito de jerika samara en el que se
utilizan instrumentos de yurupari para entrar pepas silvestres a la
maloca como regalo a los nifios y que constituye la fase previa a la
iniciacion de los ptberes, en la que si se emplean los instrumentos
dejados por los dioses.

La explicacion de yurupari como la fuerza espiritual consti-
tutiva del territorio es sencilla: cuando los dioses dejaron al
Abejon del Pirad en el dominio makuna, midieron el territorio y
en la mitad, yirura, guardaron el yurupari dentro de un pozo que
pertenece a una pequena quebrada del mismo nombre que desem-
boca en jotasena, afluente principal de cafio Toaka. Con la ex-
cepcion de los dias del ritual, los instrumentos permanecen
sumergidos en el pozo durante todo el afo: las aguas de yirura
se llenan de la esencia de yurupari y, en su fluir, la transportan a
cano Toaka, al Pira-Parana y al Apaporis. Todos los animales y
las plantas que nacen, crecen y se alimentan en je joari (tierra
de yurupari), es decir, en los terrenos banados por los afluentes
y las aguas de cafno Toaka, tienen la misma esencia espiritual
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que los makuna. Cuando la esencia de je llega al Pira y al Apa-
poris se mezcla con las esencias je de los grupos vecinos para
reconstruir la base material del yurupari primordial Anaconda
de Yuca, que es la fuerza de todo el macroterritorio. En ese sen-
tido, los grandes rios como el Apaporis y el Caqueta son los
depositarios de las fuerzas espirituales de una multitud de gru-
pos étnicos que se interconectan por medio de un sistema hi-
drogréfico que tiene en comin un proceso de creacién mitica.
Sin embargo, el ritual de iniciacién se realiza durante una mis-
ma época del ciclo anual, al inicio de la temporada lluviosa lar-
ga; todos los grupos sacan los instrumentos sagrados del agua
durante un mismo periodo de tiempo y cada cual fertiliza su
propio territorio, asi que se retine toda la fuerza espiritual del
yurupari primordial durante los rituales de iniciacién, celebra-
dos casi de manera simultdnea, para fertilizar en conjunto todo
el macroterritorio: se vuelven a unir todos los pedazos de las
palmas de las que se construyeron los instrumentos sagrados.

Cada fuerza espiritual es manejada por los chamanes por
medio del pensamiento, el cual se entiende como “la capacidad
de proteger el territorio tradicional, las personas y sus activida-
des por medio de oraciones, mitos y el conocimiento de los si-
tios sagrados a través del conocimiento -keti oka-" (Cayon, 1998:
65). El pensamiento césmico es una fuerza poderosa que fluye a
través de los rios o del aire y puede seguir cualquiera de estas
dos rutas. En la fluvial se desplaza por las profundidades acué-
ticas hasta los raudales de los rios y en la aérea forma un circulo
de poder entre los cerros. Los chamanes recorren estos lugares a
semejanza del viaje ancestral, repitiendo los eventos de la crea-
ciéon del mundo.

El pensamiento, en su ruta fluvial, viene desde la puerta de
agua (ide soje), en este caso el raudal de La Libertad, y sigue el eje
acuatico de la creacién, el Apaporis, hasta ciertos raudales fron-
terizos. Cada grupo étnico posee su propio pensamiento chama-
nico que esta determinado por el territorio ancestral y las fuentes
de poder chamanico. Los chamanes makuna se encargan de pro-

teger un vasto territorio que es comparti-

do por varios grupos’ y que tiene como
fronteras los siguientes raudales: sobre el
Caquetd, Araracuara; en el Apaporis, Jiriji-
rimo y La Libertad; en el Miriti-Parana, Te-
quendama; en el Pira-Parand, Casabe, y en

7.Van der Hammen (1992: 127) lo
designa como macroespacio
chamanistico, es decir, “hitos has-
ta donde puede llegar la brujeria
[de los grupos que comparten la
historia]”.
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el Popeyaka, Yaimaka. Las tierras mas alla de estos raudales de-
ben ser curadas por los chamanes de otras etnias pues las fron-
teras del macroterritorio chamanistico se desplazan de grupo en
grupo. Por ejemplo, los limites para los yukuna (Van der Ham-
men, 1992) son Araracuara, Jirijirimo, y los rios Cananari y Ca-
huinari. Para los tukano (Reichel-Dolmatoff, 1978) son Jirijirimo,
Yurupari y Sdo Gabriel sobre el rio Vaupés, y Mey1 (casabe en
lingoa geral) en el Pira-Parand. De esta manera, se busca mane-
jar mancomunadamente fodo el mundo por medio del pensa-
miento chamanico.

La ruta aérea del pensamiento rodea a la ruta fluvial y la
relacion entre las dos tiene sentido al unir la construccion circu-
lar de las malocas, el territorio y la mitologia. Las casas tienen
dos puertas de entrada, una masculina ubicada hacia al oriente
y la otra femenina con direccién al occidente; el espacio cen-
tral, delimitado por los postes principales constituye el espacio
sagrado donde todas las noches los hombres mambean coca y
cuentan historias cotidianas o miticas y realizan los trabajos
chamanisticos. Simbdlicamente, la maloca es el cosmos; la orien-
tacion de sus entradas son los extremos del mundo y la distan-
cia entre las dos es el eje acuatico de la creaciéon. Como esto es
un modelo conceptual, en el territorio makuna cafo Toaka se
identifica con el eje acuatico primordial y yirura, el lugar donde
se guarda el yurupari, corresponde al mambeadero desde el que
se maneja todo el territorio.

La base del conocimiento y la fuente del poder chamanico de
los makuna, desde su propia perspectiva, es el yurupari mientras
que para sus vecinos varia; por supuesto es una visién etnocén-
trica pues los otros grupos también consideran como base de su
conocimiento el yurupari. Los poderes de los grupos étnicos del
Vaupés —Barasana, tuyuca, taiwano, desana, tukano, cubeo, yu-
jup, etcétera—reciben el nombre genérico de kumane yaia (jagua-
res que curan por medio de espejos) y sus poderes se derivan del
agua, del chundul® y del rapé narcético, entre otros. Los del rio
Miriti-Parand —yukuna y tanimuka- se llaman ~guta boti yaia (ja-
guares de piedra blanca), su poder nace de una piedra de cuarzo;

los del rio Caqueta —huitoto, mirafia, bora

8.5pp?2 Son un tipo de plantas que
tienen el poder de producir fasci-
nacién o enamoramiento en hom-  como fuente de poder el ambil o miel de
bres y animales.

y andoque- se llaman miino bede yaia (ja-
guares de almidén de tabaco) y tienen

tabaco.
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Estos tipos de pensamiento determinan la denominacion es-
pecifica de los recursos alimenticios de cada grupo. Por ejemplo,
los peces del territorio tradicional makuna se llaman je wai (pesca-
do de yurupari) o je ide ma wai (pescado de aguas de yurupari)
mientras que los peces del territorio de los grupos del Vaupés se
conocen como tiko wai (pescado-veneno o pescado-chundul) o
kumane wai (pescado de kumare). Estas denominaciones ha-
cen referencia al tipo de poder que contiene el yurupari de estos
grupos. Por eso, al visitar otras etnias, los alimentos deben cu-
rarse con el poder local para que no afecten ni enfermen a los
visitantes ya que las esencias chocan entre si, si no hay de por
medio ningtn procedimiento chamanistico que las neutralice.

Los diferentes tipos de poderes chaménicos recalcan relacio-
nes de identidad, alteridad, posesion y tensién entre los grupos
puesto que los poderes locales implican un conocimiento parti-
cular que poseen los propietarios de cada territorio y que no
debe salir de sus fronteras; por esta causa, las actuaciones de un
chaman por fuera de los limites de su tierra pueden tomarse
como una agresion territorial que dé origen a una guerra chama-
nica. En realidad, cada esencia espiritual establece los territo-
rios porque las clases de poderes que se asocian a cada grupo
étnico crean una inmensa red de manejo de la selva tropical y
de sus recursos; la eficiencia de este manejo depende del traba-
jo mancomunado de los chamanes, quienes tienen la responsa-
bilidad de manejar su propio espacio sin transgredir los limites
territoriales de las etnias vecinas.

Para entender lo que esto quiere decir, debemos pensar la
territorialidad tukano oriental de la siguiente forma: cada terri-
torio estd compuesto por una fuerza je particular que viaja a
través de los rios que delimitan cada territorio; al desembocar
en un afluente mayor, la esencia espiritual se une con las otras
esencias para constituir un sistema hidrografico mayor que retine
todas estas fuerzas espirituales primordiales que, en conjunto,
reconstruyen al yurupari primordial Anaconda de Yuca. Las des-
embocaduras de cada rio son los lugares de la palma que fueron
cortados para construir los instrumentos sagrados. Cada fuerza
espiritual particular hace fértil al territorio del que ella es su
esencia y la unidad entre todas las fuerzas espirituales fecunda
al macroterritorio.

Si esto es asi, para los desana la esencia de yurupari viaja por
el rio Vaupés hasta el rio Negro y para los makuna viaja hasta el
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Caqueté. Las dos grandes esencias je que retinen a los grupos de
cada cuenca se encontrarian en aguas del Amazonas, de tal for-
ma que estas dos grandes cuencas son la pareja de palmas naci-
das de Anaconda de Yuca, una de aguas negras y otra de aguas
blancas, una izquierda y otra derecha, una femenina y otra mas-
culina. Fuerzas complementarias orientadas hacia la fecundidad
de una porcién de la selva y reflejadas en las relaciones de con-
sanguinidad mitica y de alianza entre los grupos de éstas dos
macrocuencas, que constituirian una tinica sociedad tukano
oriental. De esta manera, podria decirse que la fecundidad o la
fuerza vital proviene de los instrumentos sagrados de cada gru-
po sumergidos en el agua y asociados a un rio especifico, en
constante flujo, mezcldndose con las esencias de los demés, con
intensidades variadas segtin el ciclo de las lluvias, sin reciclarse,
con desmesura en las crecientes, con escasez en las sequias,
variando de ano en afio y siendo diferente en cada instante. Por
ello, considero que no puede hablarse de un flujo finito de ener-
gia reciclable dentro de un circuito cerrado sino de esencias o
fuerzas espirituales especificas que fluyen por el agua.

Si bien es cierto que Reichel-Dolmatoff puso de relieve el
profundo conocimiento ecolégico que encerraban las cosmolo-
glas indigenas, cometi6 el error de explicarnos dichos sistemas
de pensamiento en términos de la termodinamica. Considero
que buscaba dar una explicacién universalista en la que los sis-
temas de pensamiento indigena se podian acomodar dentro de
la ciencia occidental como paradigma y manifestacién sublime
de la abstraccién del pensamiento humano. Asi que desde la
perspectiva tukano oriental, el concepto de energia no es el ade-
cuado para explicar la vitalidad de los seres del cosmos.

LA NEGOCIACION DE LOS RECURSOS

ARA LOS MAKUNA NO EXISTE UNA PALABRA PARA DENOMINAR A LA NA-
turaleza; la mas cercana es iimiiari (mundo o universo), que
ya vimos que también sirve para designar al macroterritorio
e implica una conexién entre todas las formas de vida dentro de
las que se incluyen elementos inorganicos como las piedras o
elementos abstractos como las canciones o los colores, es decir,
todo lo que existe en el universo tiene vida y constituye un
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sistema total en el que cada clasificacion de seres conforma sub-
conjuntos interrelacionados e interdependientes. Asi mismo,
puede hablarse del mundo de los animales, de los peces, de los
arboles, de los humanos, de las piedras, de los colores o de los
cantos; cada uno tiene su propio tipo de conocimiento y puede
actuar indistintamente sobre la vida humana asi como los hom-
bres tienen el poder de intervenir sobre ellos.

Un aspecto esencial en la cosmologia makuna es el de con-
ceptualizar a todos los seres vivos como gente (masa). Por tal
razon, viven en malocas como los humanos y se comportan de
idéntica manera: los seres humanos los perciben como consan-
guineos o afines. Las casas de estas especies son sitios sagrados,
generalmente asociados a cerros, raudales o lugares especiales
en la selva como los salados, donde se prohibe la caceria, la
pesca o cualquier actividad extractiva. Estas malocas se conci-
ben como las casas de nacimiento de los animales, lugares a los
que debe regresar su alma —por medios chaméanicos—, cuando
son cazados. Las plantas y los animales estan bajo la tutela de
espiritus duefios, quienes, ademas de ser sus propietarios, orde-
nan las relaciones entre ellos y la sociedad humana que, en todo
sentido, son relaciones sociales.

Existe una unidad espiritual entre todos los seres vivos; la
unica diferencia estd en el aspecto exterior, es decir, en el cuer-
po, el cual es concebido como un vestido o una camisa. Las
caracteristicas fisicas de los animales, como los colores, las pin-
tas o los sonidos se conceptualizan como sus poderes, armas o
defensas y de ellas depende su identidad, su vida y su capaci-
dad de reconocimiento como gente. Cada especie tiene una for-
ma de vision especifica desde donde percibe su mundo, es decir,
la conducta y los hébitos alimenticios se definen desde su pro-
pia perspectiva’. En la selva todo depen-

de del punto de vista de cada ser, la
percepcion de la realidad no es la misma
para todos aunque se mueven con los
mismos parametros conceptuales en los
que cada especie y la sociedad que cons-

0.Viveiros de Castro (1998) deno-
mina como perspectivismo a esta
caracteristica comdn de las
cosmologias amerindias. Véanse
referencias.

tituye es, en esencia, humana. La unidad espiritual, en el pensa-
miento indigena, disuelve la diferencia estructuralista entre

naturaleza y cultura.

A partir de este fenémeno, Arhem (1993, 1906, 1998b) ha propues-
to que los makuna clasifican desde el punto de vista masculino a
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todos los seres del mundo en una cadena tréfica cosmica dividi-
da en tres categorias: jaguar-gente-pescado (yai-masa-wai).
Dentro de ella, todas las especies reconocen a sus presas como
pescado, es decir, como alimento prototipico, mientras que a
sus predadores los ven como jaguares o anacondas. Lo intere-
sante es que esta clasificacién permite observar que todos los
seres vivos pueden pertenecer a cualquier categoria del modelo
segin cada caso, incluyéndose a si mismos en el nivel interme-
dio de la cadena, en el cual su alimento y sus predadores se
perciben a partir de la perspectiva humana. Un aspecto central
de la cadena tréfica cosmica radica en la capacidad procreadora
que tienen las especies depredadoras de su alimento, que indica
que el humano, como ejemplo prototipico de la categoria de
gente, tiene el poder de reproducir a las demas formas de vida,
bien sea por medio del conocimiento chaméanico o de las activi-
dades predatorias masculinas.

Por ello, una particularidad de la relacion entre los humanos
y los demas seres es el conflicto: la gente debe tratar de con-
quistar su espacio vital enfrentandose al conocimiento y poder
de los otros y, en lugar de destruir las demas formas de vida,
establece intercambios reciprocos para manejar las relaciones.
Para mantener el orden del universo, los chamanes deben pre-
servar la fertilidad de las distintas especies, y es la coca el prin-
cipal medio de negociacion con los espiritus duenos.

Animales, plantas y humanos tienen una cuya™ de fertilidad
que debe permanecer en buen estado y debe ser mantenida por
los chamanes. A nivel general, todos los seres vivos tienen su

cuya de fertilidad en el raudal de La Li-

IO. Las cuyas son calabazos con  bertad, pero también se encuentran en al-
forma redonda en los que se guar-
da la coca.

gunos sitios especificos. Por ejemplo, la
cuya de los makuna se llama timiiari riji

koa (mundo-ttero-cuya) y se encuentra en el raudal de Manai-
tara, casa de su ancestro mitico Anaconda de Agua. Los huma-
nos no tienen épocas de reproduccion y, por tanto, el ttero de
todas las mujeres constituye la cuya de fertilidad del grupo. Esto
tiene sentido si es el Gtero, tanto de las mujeres afines como de
las consanguineas a la Gente de Agua de acuerdo con el sistema
de filiacién patrilineal.

El yurupari nutre la cuya de fertilidad pues es la vida espiri-
tual del grupo. En los bailes se invita a los aliados y por medio
del intercambio de alimentos —ofrecidos por quienes organizan
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la fiesta— y de coca -llevada por los afines— los dos grupos, en
realidad, estdn dando vida tanto al yurupari como a la cuya de
fertilidad del otro, perpetuando y renovando las reglas de inter-
cambio exogdmico entre ellos. Sin embargo, la desaparicion de
una etnia presupone la muerte del yurupari aunque, segtn his-
torias antiguas de guerra, las cuyas podian romperse con el pen-
samiento por la accién malévola de algtin chaman. Esto implicaba
que algin rival podia hacer que la proporcién de mujeres fuera
mayor que la de hombres afines para reproducir asi su propio
grupo, manteniendo controlada la cantidad de enemigos y dis-
minuyendo el nimero de mujeres intercambiables con ellos para
expandir los limites de alianza a otros cufiados potenciales, ade-
mas de apropiarse de su conocimiento y poder o simplemente
borrarlos de la faz de la tierra. Esto muestra que el control de-
mogréfico que hace un determinado grupo esta orientado a neu-
tralizar a los cufiados 0 a manipular chamanicamente sus cuyas
de fertilidad para producir més mujeres que los reproduzcan a
ellos y no para mantener las cuotas de explotacion del entorno
y el acceso a proteinas como sugiere Reichel-Dolmatoff.

La alianza matrimonial encierra el significado simbélico de la
fecundidad. De acuerdo con el mito de origen de la agricultura
(véase Cayon, 2000: 23-24), la unién entre la Gente de Agua y la
Gente de Yiba —cuiiados tradicionales de los makuna- hizo po-
sible el surgimiento de los cultivos, los cuales se materializaron
en este mundo al ser otorgados por Anaconda de Agua a su yer-
no Yiba. La mujer y la agricultura, representada en la yuca y la
coca, fueron entregadas a la Gente de Yiba para que pudieran
reproducirse y sobrevivir fisicamente. La yuca se le dio a las
mujeres y la coca a los hombres, lo cual quiere decir que estos
son los productos esenciales para sostener una maloca y mane-
jar la vida conyugal. Es tal la intimidad entre estos elementos y
las personas que constituyen el cuerpo humano en el campo
curativo que se cree que el cuerpo del hombre es de coca y el de
la mujer de yuca.

Sila yuca es la base de la dieta y su consumo es principal en
relacion con la proteina animal, la subsistencia y el alimento
para la gente depende de las mujeres. S. Hugh-Jones (1995) su-
giere que ellas contienen dentro de si la semilla de una nueva
casa en el sentido de cultivar yuca y tener hijos, y la potenciali-
dad de su actividad reproductiva se relaciona con la posibilidad
de producir almidén de yuca. Cuando se constituye una nueva
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familia, la mujer tendra hijos e hijas que podran extender y re-
plicar el sistema. En apariencia, ellas trabajaran y reproduciran
al grupo afin exclusivamente, pero esto no tendria ningtn senti-
do si en la siguiente generacion sus hijas no fueran entregadas
como esposas para los miembros de su propio grupo exégamo.
El intercambio de mujeres entre dos grupos forma una espiral
eterna para reproducirse los unos a los otros. De manera similar,
la coca entregada a los hombres da la posibilidad de acceder al
conocimiento para regenerar chamanisticamente al grupo y a la
naturaleza. Para los makuna, la reproduccion es imposible sin lo
fisico-femenino —yuca— y lo espiritual-masculino —coca-. Este
es el significado de la agricultura y de la alianza matrimonial en
la que la yuca y la coca son la metafora de la reproduccion bio-
légica humana y de la naturaleza.

La alianza matrimonial aparece como el modelo de la recipro-
cidad simétrica y sus pautas se extienden a los intercambios con
otros seres; por esa razén, la reproducciéon y su asociacion con la
agricultura siempre estan presentes. Este hecho es fundamental
para todas las clases de negociacién con los demaés seres vivos,
pues ambas dimensiones de la reproduccién estan vigentes: los
seres de la naturaleza se identifican con lo fisico-femenino y los
humanos con lo espiritual-masculino. Estas dimensiones plantean
grandes diferencias con los términos de negociacion propuestos
por Reichel-Dolmatoff.

En algunos casos esporadicos que requieren excedentes de
caza y pesca, como la realizacién de bailes, los chamanes y los
espiritus duenos de los animales establecen un intercambio di-
recto. La premisa basica es la de negociar entre malocas y per-
sonas. Esto quiere decir que a cambio de la coca y los bailes
necesarios para que los animales se reproduzcan, la carne entre-
gada a los humanos hara posible la realizaciéon del ritual y la
obtencion de alimentos para el grupo étnico. La relacion es de
interdependencia y ademés es andloga a los rituales de inter-
cambio entre grupos exdégamos, pues la reproduccién de huma-
nos y animales esta ligada con el hecho de mantener llenas las
cuyas de fertilidad de ambos.

La cuya de fertilidad de los peces literalmente es de almidén
de achiote (musa bede) aunque hace referencia a las pepas sil-
vestres; ésta se subdivide en distintos tipos de pepas para cada
especie particular, es decir, que la clase de frutas con las que se
alimenta cada variedad de peces constituye el almidén del cual
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depende la fertilidad de los mundos de las pepas y de los peces.
En este caso, el intercambio se realiza al final de la temporada
seca. El chamén anuncia a los peces con anticipacion la realiza-
cion del baile de mufieco (riimiia basa) en la época de chonta-
duro (Bactris gasipaes). El chaman cura una cuya de coca y la
bota al rio, ésta llega a la casa de los peces (wai wi). La maloca
principal queda en el raudal de La Libertad y alli se encuentra la
madre del pescado (wai jako), quien permanece procreando a
los peces que salen y habitan otras casas a lo largo del Apaporis
como en Manaitara, bocas del Pira y Boitara. En esas casas, el
dueno de los peces recibe la coca, la transforma en almidén y la
deposita en la cuya de fertilidad para llenar el espacio que ocu-
pa la cantidad de peces que se van a matar. La cuya siempre
debe mantenerse con la misma cantidad de fertilidad.

El dueno cumple el mismo papel del maloquero humano™:
envia a los sédbalos, sabaletas y omimas —peces-hombres— a re-
colectar en el cultivo el alimento: frutas

o flores, y luego pide a las palometas
—peces-mujeres— que elaboren masa o al-
midén de los frutos recolectados para
después dirigirse a entregar lo acordado
con los humanos. La masa de pepas de

II. Para organizar un baile, el
maloquero envia trabajadores a re-
coger los productos que se van a
ofrecer a los invitados. Posteriormen-
te, las mujeres procesan los alimen-
tos. En la ceremonia, el maloquero
y su esposa reparten y distribuyen la

monte o flores, que en el mundo de los  comida.

peces son la yuca de sus chagras, toma
apariencia de pescado. El duefio acompana a los peces que se-
ran recogidos con anzuelos por la gente. Nunca es capturado,
pues es quien lleva de regreso las almas de los pescados a su
casa de nacimiento. Para la vista humana se capturaron peces
pero en el discurso chaménico las personas van a comer pepas
de monte.

Las caracteristicas ecolégicas de este momento se relacionan
con el final de la temporada seca y el inicio de la himeda. Cuan-
do el rio empieza a crecer, salen los peces reproductores —dos
por especie— a desovar; éstos no se deben pescar y se distinguen
por ser gordos y grasosos. Es su época de baile: los productores
son como los cantores mientras que los otros peces son los bai-
ladores que traen diversién; al pescar con anzuelos, los huma-
nos participan del baile y consumen lo que los peces recogieron,
es decir, pepas de monte. Si la pesca se realiza con machetes o
tridentes es como cortar el arbol de frutas silvestres. En este
tiempo no hay restricciones de pesca y consumo e incluso se
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puede utilizar el barbasco™ (Lonchocarpus spp). Cuando se usa, los
cangrejos y camarones, considerados los kumu o chamanes de alto
rango de los peces, escapan y se llevan el alma de todos los que

I2.El barbasco es una raiz vene-
nosa. La gente construye una pe-
quefia represa en las quebradas,
en ella esparcen el barbasco ma-
chacado y el agua toma una colo-
racién blancuzca. Los peces se
asfixian y son recolectados facil-
mente. Su utilizacién es muy espo-
rédica y tiene que ver con la
organizacién de bailes.

son atrapados; en el mundo de los peces,
los que caen en manos humanas son so-
brantes de pepa y de ellos no depende la
reproduccioén, asi que puede pescarse un
gran numero de individuos sin perjudicar
los procesos de fertilidad.

Al finalizar el baile de muneco, el nivel
del agua sigue subiendo al igual que los

peces que contindan su periodo de repro-
duccion; luego bajan hasta los rios grandes como el Caqueta. Tiem-
po después, el agua se eleva hasta llegar a la superficie de la tierra
y viene la subienda de peces al Apaporis, presagio de una gran
cosecha de pepas silvestres. De alli, los peces se dirigen a los cafos
que se conceptualizan como su territorio; por ejemplo, los peces
de cano Toaka llegan a la tierra tradicional makuna y no se dirigen
a otros canos donde estén asentados otros grupos étnicos.

Cuando un pescador atrapa peces en exceso, esta haciendo
una incursién de guerra. Por esa razén, los duefios pueden co-
brar la vida del infractor o de algin miembro de su familia. An-
tes de que eso ocurra, se puede llegar a atrapar pescados con
senos o boca humana a manera de advertencia y para que se
realice la compensacién necesaria, es decir, se debe llenar la
cuya de fertilidad de los peces. Si no es asi, el duefio de los
peces convierte a los humanos en peces productores para reem-
plazar el vacio en la cuya de fertilidad.

Los peces comparten la cuya de fertilidad con las pepas. Las
épocas de escasez y abundancia son las mismas. Si los chamanes
reproducen gran cantidad de pepas, la pesca serd abundante. Para
los makuna si hay més peces, hay mas pepas y, por tanto, més
comida y alegria. Estos dos mundos son dependientes y eviden-
cian la relacién entre las formas de vida y su alimento. En este
tipo de intercambios en los que se busca la fertilidad, la recolec-
cion de las pepas silvestres en los cultivos de los peces y su pos-
terior procesamiento y entrega simbolizan la yuca -reproduccion
fisico-femenina—, contraparte de la reproduccién espiritual-mas-
culina representada en la coca enviada por los chamanes.

Lo mismo ocurre con las aves y los animales de caza. Sus
cuyas de fertilidad se llaman jerika bede (almid6n de pepa) para
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las aves y kaji bede koa (cuya de almidén de coca) en el caso de
los animales de caceria; para ellos, los frutos del monte son su
alimento. El intercambio es idéntico pues, a cambio de coca, los
animales entregan masa de pepa a la gente. En realidad, los hu-
manos siempre se alimentan simbolicamente de pepas silves-
tres. La conexién entre cada ser y su alimento explica por qué la
fertilidad de cada especie depende del trabajo chamanistico. Los
chamanes no s6lo alimentan su grupo étnico, también lo hacen
con los seres de la naturaleza y los espiritus.

Los animales de caza tienen su maloca de reproduccion en el
raudal de La Libertad y estan bajo la tutela de un riimti, que es
un espiritu de color oscuro sin nombre definido y que en espa-
nol denominan diablo. Alli s6lo hay pensamiento. Para celebrar
un baile, los chamanes deben comunicar en ese lugar la inten-
cion de negociar animales. Luego van a waibiikiira wi (casa de
los animales de caceria), también llamada maloca de comida
(bare wi). Esta puede tomarse como la casa de la negociacion y
su espacio fisico se nombra como wiimi joa (monte de wiimi) y
queda entre el cano Ruduya y el rio Taraira en pleno territorio
makuna. En esta casa viven los animales terrestres: cuadrape-
dos, trepadores y aves; cada especie posee un compartimiento
especial, un duefio particular (kamokiikii) y una cuya de fertili-
dad especifica. Todos estdn bajo la proteccién de Wiimi biikii, el
duefio general. El chamén negocia con él y le ofrece una cuya de
coca; acto seguido, encarga al duefo particular de cada especie
cierta cantidad de canastos de almidén de yuca, casabe o masa
de frutas como el chontaduro o la pina (Ananas spp), y luego se
concierta el lugar y la hora de entrega de los productos. Wiimi
biikii ordena a los duefios particulares recolectar y procesar lo
que el chaman solicité y les da el pago: la cuya de coca reempla-
za a los animales capturados. A semejanza de los peces, los ani-
males recogen los frutos de sus cultivos. Una vez listo el pedido,
los animales parten acompanados por su duefio, quien siempre
huye con las almas de los caidos. El cazador dispara y los ani-
males tiran los canastos al suelo, es decir, se mueren y como la
idea es coger la mayor cantidad de masa de yuca o de pepas, se
busca matar el mayor ntimero de presas. En realidad, los hom-
bres no estdn matandolas sino que estédn recogiendo el encargo
del chaman. Por eso, si el cazador falla, los animales dicen: “Ya
entregamos y no quiso recibir”, caso en el que se debe repetir la
negociacion.
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Este intercambio muestra de nuevo las correspondencias sim-
bolicas entre la yuca y la coca. La negociacion se realiza princi-
palmente con los micos, los cerrillos (Tayassu tajacu), los
puercos (Tayassu pecari) y en menor proporciéon con las dantas
(Tapirus terrestris). Los puercos (jajarayesea) se consideran sa-
grados y estdn muy relacionados con los humanos aunque no
intervienen en la historia makuna. Se agrupan en manadas muy
numerosas, hacen fiestas y dietas, ven yurupari, recolectan pe-
pas para los bailes, las rallan, hacen y entierran la masa y prepa-
ran coladas. En general, permanecen recogiendo frutas en los
sitios sagrados porque saben que los humanos no pueden tocar
dichos lugares. Su consumo estaba prohibido en tiempos anti-
guos y se consideraba que cazarlos mientras comian era como
asesinar personas que barbasqueaban o recolectaban frutas para
un baile; comerlos era un acto de canibalismo. Los puercos son
poderosos porque después del robo de las flautas sagradas fue-
ron los primeros seres en oler el tabaco y tomar el yagé de yuru-
pari. Los puercos son, en realidad, el yurupari de los animales.

Es significativo que cada grupo de seres vivos tenga su propio
yurupari: para los peces son las omimas grandes (bodeka biikii,
Leporinus spp), las palometas grandes (uju biikii, Myloplus rubli-
dinnis) y los sabalos (jii wai, Bryconinae); las aves tienen a las
guacamayas (maja, Ara spp), los loros (roe, Amazona spp), los
loritos (guekero, spp?) y los muchileros (iimii, spp?); los cuadra-
pedos a los puercos; y las plantas a los arboles de tronco hueco
con forma de flauta (spp?). Esto nos indica que cada grupo gené-
rico de seres tendria el conocimiento para reproducirse a si mis-
mo, pero hay que tener en cuenta otros hechos.

Los sitios sagrados deben permanecer intactos, aunque en
algunos momentos se puede necesitar algo de ellos como cazar
en un salado o recoger hojas de palma para los techos de las
malocas con la subsecuente negociacién. Algunos chamanes
entran sin permiso a estas casas espirituales y toman alguna cosa,
como un banco o el almidén de yuca, para obtener mas poder.
Frente al reclamo del espiritu duefio, el

I3.Nombre con que se conoce a
waso yiki jino o Anaconda de
Marimé (Moraceae spp.), hermano
menor de Anaconda de Agua. Este
ser es el duefio general de los sitios
sagrados y sus hijos son los due-
fios particulares de dichos sitios.

chaman envia un objeto de alguna per-
sona para compensar el hurto, lo cual sig-
nifica que el propietario de dicho objeto
muere y se va como pago a esa maloca.
Waso makii® como el dueno general de
todos estos lugares, toma el alma de esa
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persona y la convierte en espiritu tutelar para fundar un nuevo
sitio sagrado. Este hecho muestra, por un lado, que el territorio
se puede actualizar y, por otra parte, que el valor de un alma
humana es muy alto para los otros seres de la naturaleza pues la
persona enviada como pago se transforma en dueno.

Pero lo mas interesante del caso es que cuando los humanos se
exceden en la caceria o la pesca y no devuelven el alma de los
seres vivos a sus respectivas casas de nacimiento, los duenos de
los animales cobran vidas humanas para convertirlas en yurupari
o en elementos de baile de manera similar que Waso makii los
transforma en espiritus tutelares. Para la sociedad humana este
hecho es una catastrofe porque al morir una parte de su alma,
representada en un nombre secreto, debe regresar a la casa de
nacimiento del clan para ser entregada a un nuevo ser; si no es
asi, el grupo étnico se ird extinguiendo. Por otra parte, demuestra
que los humanos son dioses para los seres de la naturaleza: al
transformarlos en parafernalia ritual, los animales hacen de los
hombres objetos de poder espiritual para sobrevivir en sus am-
bientes particulares y, en casos extremos como la ausencia de un
curador de yurupari, reproducirse a si mismos. El poder humano
estd por encima del de los demas seres: es el poder de llenar y
mantener las cuyas de fertilidad de la naturaleza.

Adicionalmente, la caza y la pesca tienen interesantes elabo-
raciones simbolicas. La mas elemental es la metéfora sexual se-
gin la cual el cazador percibe a su presa como una mujer
matrimoniable; esto tiene que ver con el hecho de rastrear, atraer
—imitando los sonidos de los animales— y esperar con paciencia
a la presa para matarla. Las normas de este intercambio son iguales
a las del matrimonio entre grupos exogamicos. En este contex-
to, el rastreo es igual a la seduccién y la muerte a la cépula que
daré origen a un nuevo cuerpo, al enviar el alma del animal a su
casa de nacimiento. De otro lado, si se tienen en cuenta la pers-
pectiva de cada ser y las armas de caza, la simbologia se hace
mucho mas compleja.

El cazador humano es imperceptible a los ojos de los anima-
les, quienes ven la cerbatana y el arco como una serpiente, la
flecha como los colmillos y el curare como el veneno. La presa
siente que fue atacada por una culebra cazadora y se queda dor-
mida por el efecto del veneno. Asi, su alma regresa a la casa de
nacimiento para encarnar en otro cuerpo. El hecho mas intere-
sante es que ademas del alma, el animal se lleva las armas con
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que fue cazado. Cuando el animal llega a su maloca de naci-
miento, entrega las armas y con ellas surge un nuevo animal: la
cerbatana se utiliza para construir los huesos, las flechas para
hacer la columna vertebral y el veneno para obtener las pintas y
colores del pelaje. De igual manera ocurre en la pesca: el nylon
sirve para hacer las venas y el anzuelo las espinas de un nuevo
pez. Esto significa que por cada animal muerto nacen dos. Ade-
maés, en las siguientes faenas los animales y peces devuelven a
los humanos las armas con que los mataron, estableciendo un
intercambio eterno de armas. Asi se conserva y aumenta el ni-
mero de especies.

Lo contrario ocurre cuando se caza con escopeta o se pesca
con tridente o malla, pues los animales ven que de repente les
cay6 un rayo encima. Esto no permite que el alma regrese a la
casa de nacimiento para regenerarse. Por eso las técnicas tradi-
cionales de caza y pesca pueden mantener la cantidad de espe-
cies sin temor al exterminio; por culpa de las armas introducidas
por los blancos, los animales entran en guerra con los humanos
pues al ver que sus parientes estan siendo asesinados deben
cobrar vidas para saldar cuentas con la gente, de la misma for-
ma como se haria en las guerras entre distintos grupos étnicos.
Esta percepcion de guerra es més evidente con los arboles: cuando
se va a tumbar una porcién de selva para hacer un cultivo, se
piensa que la gente va a pelear contra ellos; los arboles envian
guerreros, en especial mujeres, y la savia que salpican, el olor,
las ramas que caen y las resinas, se conceptualizan como las
armas que pueden dafiar a los hombres. Una vez listo el terreno,
se realiza el baile de arbol (yukii basa) para restituir la fertilidad
del mundo de los arboles.

Dentro de la lé6gica de Reichel-Dolmatoff, el hecho de que
por cada animal muerto nazcan dos replantearia todo el siste-
ma pues evidenciaria que la energia es infinita y no finita. Para
los makuna no hay limites en la reproduccién y, de hecho, si el
grupo étnico crece en tamano, los animales también lo hacen
para poder suplir las necesidades de la gente a menos que no
se utilicen técnicas tradicionales de caza y pesca. Si bien es
cierto y fundamental que las almas de animales y humanos
deben regresar a sus respectivas casas de nacimiento, de nin-
guna manera puede pensarse en la presencia de un circuito
cerrado de energfa pues, como ha sugerido Arhem (1998b), cada
ser debe ocupar su lugar en el cosmos. Las etnias tukano estan
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aumentando su ntimero y deben ampliar la posibilidad de matri-
monios e hijos. Reichel-Dolmatoff limita las posibilidades de ex-
pansion y crecimiento de un grupo como ocurre con los makuna,
para quienes no tiene sentido su propio control demografico.

No creo que llenar y mantener las cuyas de fertilidad sea una
forma de equilibrio sino una manera humana de compartir el
mismo mundo, alejando el conflicto con las otras especies por
medio del conocimiento chamanistico. Dicho conocimiento, li-
gado al territorio particular de cada grupo, encierra un profundo
entendimiento de la naturaleza y de las relaciones ecoldgicas
del ecosistema selvéatico permitiendo que el territorio sea un
microcosmos donde se dan todas las relaciones sociales posi-
bles en el universo.

Los chamanes no estan bajo trance narcético para la nego-
ciacion con los espiritus duefos; acttian por medio del poder
espiritual del pensamiento y no cambian carne animal por al-
mas humanas, sino pepas silvestres —yuca desde la perspectiva
de los animales— por coca —fertilidad—. Si los términos del inter-
cambio propuesto por Reichel-Dolmatoff fueran plausibles y se
cumplieran en todos los casos, el universo tukano siempre esta-
ria desordenado y en caos. Al aplicarlos al caso makuna el mun-
do humano colapsaria porque para ellos seria desastroso pagar
con almas a los animales, lo cual implicaria la muerte lenta del
clan pues la regeneraciéon humana no se realizaria ante la impo-
sibilidad de regresar a la casa de nacimiento del grupo. Si se
presenta una anomalia de este tipo, como ocurre esporadica-
mente, se debe a una venganza de guerra similar a las aconteci-
das en el pasado entre grupos enemigos y que terminaban en
intercambios matrimoniales y de conocimiento chamanistico.

LA FERTILIDAD DE LA NATURALEZA

EICHEL-DOLMATOFF RESALTA LA IMPORTANCIA DEL CHAMAN COMO AD-
ministrador de los recursos naturales y como responsable del
equilibrio ecolégico. No obstante, lo que él identifica como
chaman o payé corresponde a un especialista que los makuna
denominan como yai (jaguar). Estos individuos son, en esencia,
jaguares que extraen las enfermedades del cuerpo de los pacien-
tes gracias a los espiritus auxiliares que los acompainian y a una
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serie de elementos como la “vista de tigre” o “vista real” (kajea
makiiri~). Esta engana al payé pues percibe la realidad como un
jaguar y es posible que coma espiritualmente a una persona por-
que la confunde con su alimento. El yai se considera un ser pe-
ligroso porque puede invertir la perspectiva dentro de la cadena
tréfica cosmica. La posibilidad de curar o dar vida y al mismo
tiempo la de matar, lo convierte en un ser ambiguo de bajo esta-
tus. La actividad predatoria del yai es, en realidad, una forma de
procreacién pues posibilita el desprendimiento del alma dentro
del flujo del ciclo vida-muerte.

El kumu esta en oposicion al payé; en castellano se refieren a él
como “curador del mundo”. Este término es muy complejo y se ha
asociado al de sacerdote™ por su participacion en rituales del ciclo
vital. En el sentido més general, significa brujo o chamén y cual-

quiera con conocimientos chamanicos pue-

I4.Para S. Hugh-Jones, la oposi-
cién entre el yai y el kumu obedece
a dos tipos de chamanismo: hori-
zontal y vertical. El horizontal se basa
en las caracterfsticas tradicionales
de las actividades chamanisticas
como el trance y la posesién mien-
tras que el vertical implica “un co-
nocimiento esotérico transmitido
dentro de una pequefia elite” (S.
Hugh-Jones, 1996: 33) cimentado en
el canon mitolégico y asociado a
rituales con matracas o flautas y
trompetas sagradas que involucran
una comunicacién entre los
ancestros y los miembros vivos del
clan para la reproduccién de la so-
ciedad. El chamanismo horizontal
es asociado con el sacerdocio. Para
una discusién al respecto véase
Cayén (1999).

de denominarse de esta manera. Pero
especificamente hace referencia a una per-
sona que tiene poder sobre la naturaleza o,
en sus palabras, sobre el mundo entero. En
la vida cotidiana sélo un individuo muy
especial se llama asi: el curador de yurupa-
1i (je gu). La palabra gu es una abreviacion
de guga que significa el que da vida. Esto
es muy claro en el contexto ritual de la ini-
ciacién masculina: las flautas y trompetas
sagradas son vistas por primera vez por los
jovenes que se alejaran del mundo femeni-
no para convertirse en hombres del clan
patrilineal mediante el contacto con los
poderes fértiles ancestrales; los ptberes se
transforman en los ancestros por medio del

trabajo del curador. Como es normal en los ritos de paso, los inicia-
dos mueren simbdlicamente para luego renacer en un nuevo esta-
do (véase Turner, 1969, 1988). Para S. Hugh-Jones (1979), esta
transicion se presenta cuando el curador devora a los jovenes y los
regurgita como hombres adultos. En la mayor parte del ritual, na-
die, excepto el dueno de la maloca, puede ver al je gu porque esta
encerrado en un compartimiento especial. Verlo esta prohibido por-
que él es yurupari, es el mismo Abejon del Pird. Por medio del
ritual esta fertilizando la naturaleza y esta haciendo posible la con-
tinuidad del grupo, al tiempo que protege a toda la etnia y renace a
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los iniciados como hombres. Los makuna dicen de él que es como
dios, pues tiene la voz y el poder del yurupari.

El curador de yurupari también recibe el nombre de iimtiari
gu, “el que da vida al mundo”. Esta denominacién se relaciona
con el hecho de fertilizar la naturaleza mediante el poder del
yurupari para asegurar el alimento de toda la gente. Esta cura-
cién regenerativa y protectora se llama “curaciéon del mundo”
(iimtiari wanore). La defino como un procedimiento chamanis-
tico que asegura el cambio de épocas del ciclo anual, la repro-
duccion de las distintas especies de animales y vegetales para
garantizar la supervivencia de los seres humanos, eliminando la
contaminacién de todas las cosas que existen en el mundo y
protegiendo el territorio tradicional y su gente a partir de la creen-
cia de que cada etnia recibié de manos de los dioses el alimento
“para manejar la tierra, la cultura y vivir bien”.

En realidad, el curador del mundo fertiliza cada territorio espe-
cifico y, como ya se dijo, al celebrarse el ritual durante una misma
época para todos los grupos del macroterritorio, el trabajo manco-
munado de los je gu de cada etnia depositaria de los instrumentos
sagrados dejados por los dioses, hace posible la fertilidad de todo
el macroterritorio mediante la reconstitucién del yurupari primor-
dial. Desde mi punto de vista, los términos de sacerdote y chaman
son muy pequenos para este especialista. Lo entiendo como la en-
carnacion de la divinidad, como el mismo yurupari, como un dios
humano (véase Cayon: 1999 y 2001): cuando llega el momento de
fecundar el territorio, el je gu se transforma en waiya beroa. El
Abejon del Pird no es un nombre fortuito pues indica la funcién
polinizadora de las abejas pues estos insectos pertenecen a lo re-
productivo y son clave en la reproduccion de las plantas. Enton-
ces, el je gu es el fertilizador de la naturaleza y por eso es un dios:
humano, mortal e imperfecto pero un dios.

Independiente del hecho —y de lo debatible que resulte la idea—
de que un humano sea considerado como una deidad, en ciertos
contextos con funciones especificas existe un aspecto ideoldgico
que determina el sentido de esta situacion: la fertilidad de la na-
turaleza. En algunas cosmologias indigenas colombianas se pre-
senta la intervencion de un especialista

chamanico que garantice el cumplimien-

este papel. Véase Cayén (2001).

: . IS. Los mamos kogui y wiwa de la
to del ciclo anual®, manteniendo el orden  Sierra Nevada de Santa Marta y los

del universo y fecundando la naturaleza.  Bita Wedhaiya v'wa cumplen con
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A pesar de que Reichel-Dolmatoff intuyé con precision algo
sobre este tema y afirmé que los tukano percibian que el medio
ambiente estaba hecho por el hombre, centré su explicacién en
el hecho de que los ancestros lo habian llenado de significado
simbdlico sin tener en cuenta las practicas productivas. Al no
centrarse en ellas afirma que del sol emana la energia vital para
todos los seres del universo, lo cual implica que la naturaleza se
reproduce a si misma, hecho completamente contradictorio con
el trabajo chamanistico, como bien ha anotado Arhem (1998b),
quien interpreta que la naturaleza es estéril en si misma, lo que
nos remite a una parte del papel de la humanidad en el cosmos.

Los grupos indigenas de la selva no s6lo manejan el mundo
desde el punto de vista chamaénico, y las conceptualizaciones cul-
turales sobre este tema tienen una base practica. Por ejemplo, las
acciones humanas sobre la selva amazénica han permitido mu-
chos procesos naturales: las actividades agricolas indigenas de
tumbar, cultivar y abandonar los terrenos han facilitado la suce-
sién de los bosques, seleccionando y fomentando la prolifera-
cion de palmas y drboles que producen frutos comestibles de los
cuales se alimentan peces, animales y personas. Los cortes esta-
cionales de arboles y palmeras hacen posible que algunos insec-
tos realicen sus ciclos reproductivos, al tiempo que dejan entrar
la luz del sol para que éste haga crecer pequeiias plantulas que no
tendrian opcién de hacerlo debido a la densidad del dosel y a la
competencia por los nutrientes del suelo.

El paisaje que observamos en la actualidad ha sido seleccio-
nado, en gran medida, por los humanos y no es un jardin pristi-
no heredado de la creacién. Para los makuna, asi como los dioses
crearon el paisaje con el yurupari, los hombres tienen la misién
de rememorar dichos eventos y de seleccionar la selva para per-
mitir la continuidad de la vida y la reproduccién de muchas
especies. Los dioses legaron su conocimiento a los humanos para
garantizar los procesos de vida en el cosmos y mantener el or-
den del universo. Las practicas agricolas, como el abandono de
los cultivos y su transformacién en rastrojos, ilustran claramen-
te la idea pues durante el proceso de sucesion del bosque se
seleccionan los arboles frutales de los que se alimentan algunos
animales que son piezas de caza de los humanos. Por tanto, es-
tos alimentan a los animales que van cazar. Pineda (1999) consi-
dera que con la practica de sembrar la selva se sientan las bases
culturales de la biodiversidad. No en vano, Van der Hammen y
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Rodriguez (2000) sostienen que los humanos cazan animales
como si ésta fuera la compensacion justa por haber sembrado
alimentos para ellos durante generaciones.

Los makuna tienen grandes conocimientos sobre los ciclos
biolégicos y actian fisicamente sobre ellos, conjugando una ha-
bilidad técnica con una habilidad simbélica®, es decir, la presen-

cia de unas préacticas culturales basadas en
un conocimiento ecolégico muy preciso
que, a su vez, se conceptualiza y elabora
desde el pensamiento mitico, producien-
do un efecto real sobre el entorno. De tal
manera que los pardmetros cosmolégicos
o ideolégicos especificos para cada lugar
se manifiestan en la seleccion de la repro-
duccién sobre algunas especies, en la
transformacion del paisaje, en la manipu-
lacién de las relaciones ecolégicas de un
ecosistema y en la realizacion de rituales
para que el ciclo anual se cumpla sin in-
convenientes.

No obstante, y desde mi perspectiva,

16. La nocién de naturaleza do-
méstica formulada por Descola
(1980) para los achuar del Ecuador
resalta la unidad entre estas dos
habilidades, pues las formas de
utilizacién —praxis—y representacién
—simbolismo— del medio ambien-
te, para entender los procesos de
socializacién de la naturaleza, se
centran en el espacio doméstico
desde el cual se construyen todas
las relaciones sociales entre los
humanosy la naturaleza y que son
idénticas a las existentes entre dis-
tintas casas o grupos vecinos, sus-
tentadas en la organizacién social.
Aligual que entre la gente, los se-
res de la naturaleza son consan-
guineos o afines de los humanos.

los makuna enfatizan en lo simbdlico pues
todas las actividades de este grupo tienen soporte en la cosmo-
vision y de ella depende la eficacia de lo técnico; sin el trabajo
chamanico todas las labores son estériles: es una cuestion de
ideas mas que de practicas pues de ellas se desprende el sentido
de las cosas. Por ejemplo, la idea de que la actividad humana,
ya sea fisica o chamanistica, es fundamental para la fertilidad
de la selva se manifiesta claramente en el aspecto esencial del
curador de yurupari pues sélo él puede identificarse con dios.
Esta identificacion es posible pues tiene el poder de fertilizar la
naturaleza y de hacer que la supervivencia del grupo dependa
de él. Tiene en sus manos la reproduccién social y natural.

La reproduccién de los seres de la naturaleza por accién hu-
mana tiene una base préctica que es la manifestacién o la ex-
presion de las concepciones simbélicas de las culturas e implica
un gran conocimiento de las relaciones ecolégicas. Las relacio-
nes de mutua dependencia que de ello se desprenden permiten
entender que el universo sea concebido como un sistema total
donde el ser humano es una parte. El papel protagénico del ser
humano sélo puede ser equiparable al de las acciones creadoras
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de las divinidades pero la mortalidad preserva la humildad del
hombre.

En suma, yurupari concentra las fuerzas creativas y fértiles
que permiten la continuidad de la vida del cosmos y éste es
manejado por el je gu, quien fertiliza la naturaleza al transfor-
marse en dios. Esto se opone claramente a la interpretacion de
Reichel-Dolmatoff, pues en ella el sol es considerado como la
fuente de vitalidad de todo el sistema.

E1. orRDEN DEL UNIVERSO

NA VEZ RECONSIDERADO EL CONCEPTO DE ENERGIA, EL INTERCAMBIO

con los duenios de las cosas, el papel del chaman y la fertili-

dad de la naturaleza, queda la sensacion de que falta un ele-
mento que le dé unidad a esta visién. El manejo ecolégico esta
determinado por las relaciones sociales que se establecen entre
los humanos y los demas seres vivos. Como ya se dijo, cada
forma de vida constituye una sociedad humana desde su propio
punto de vista.

La estructura del cosmos incluye distintos espacios de vida
concebidos como malocas; entre ellas y las casas humanas no
circula ningan tipo de energia, simplemente se dan relaciones
sociales que son la base del manejo ecolégico. Reichel-Dolma-
toff no presté mucha atencion al hecho de que todos los seres
vivos son gente en esencia y tienen un comportamiento social;
por tal razén, no pudo ver que cada grupo genérico de especies
forma distintos mundos de conocimiento que tienen caracteris-
ticas propias y poderes especificos que siguen los patrones de
descendencia patrilineal y de alianza simétrica. Entonces, las
relaciones ecolégicas son también relaciones sociales. En tulti-
mo término, estos seres comparten la tierra con los humanos
aunque existe, por la misma razén, predisposicion al conflicto.
La tinica manera de neutralizar los poderes dafninos de estos
mundos es asegurandoles la reproduccién por medio del cono-
cimiento chamanistico y, a cambio, los humanos reciben ali-
mento para sobrevivir.

La cosmovision tukano oriental se enmarca dentro del ani-
mismo, segun el cual los seres de la naturaleza poseen atributos
humanos y son tratados como personas propias, estructurando
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la vida social entre humanos y no-humanos (Descola, 1992, 1996).
El caracter relacional de dichas ontologias, en las que existe una
mutua dependencia entre las formas de vida, hace reconsiderar la
nocién de persona (Bird-David, 1999), lo cual nos remite a Vivei-
ros de Castro (1998) quien sefiala que el rasgo comtn entre huma-
nos y animales es la humanidad, manifestada en el plano espiritual
y concebida como cultura, cuya caracteristica intrinseca es el
perspectivismo. Por tal razon, las ontologias amerindias tendrian
un caracter multinaturalista —una cultura, muchas naturalezas
cuerpos— en oposicién a una vision multiculturalista occidental —
una naturaleza, muchas culturas— dentro de la que se podria in-
cluir el modelo energético de Reichel-Dolmatoff. No de otra forma,
su concepcién sobre el flujo de energia parece corresponder a las
explicaciones cientificas ubicadas en el plano fisico-natural. Al
intentar incluir el pensamiento indigena dentro de una pretendi-
da universalidad de los parametros ontolégicos naturalistas, cuya
expresion es el multiculturalismo, plantea una contradiccién que
si se somete a las evidencias etnograficas s6lo crea paradojas y
demuestra su inaplicabilidad ya que el pensamiento tukano tiene
un caracter multinaturalista.

De otro lado, para Reichel-Dolmatoff, el equilibrar energias
—animales y humanas que tienen un origen solar comin y que
ademads son finitas— hace que los términos del intercambio ten-
gan la misma naturaleza: energia por energia. En mi argumenta-
cion, el negociar comida por fecundidad implica hablar de cosas
de distinta especie. Cambiar algo espiritual y abstracto por algo
fisico y comestible muestra més bien una asimetria pues el be-
neficio es, en apariencia, mayor para los animales quienes du-
plican su ntimero; ademas, los hombres cuentan con la comida
de sus cultivos para sobrevivir. El complemento entre lo espiri-
tual y lo material es lo que da sentido, cosmolégicamente ha-
blando, al intercambio con los duefios de los animales cuyo fin
es la transformacion de las relaciones ecolégicas en relaciones
sociales. La interaccién entre humanos y seres de la naturaleza
se basa en estas relaciones modeladas en la consanguinidad y la
alianza en las que la fertilidad es su expresion principal, reflejo
de la complementariedad masculina-femenina evidente en el
sentido simbélico de las labores agricolas. En este proceso de
fertilidad, los animales pueden verse como la parte material-
femenina —yuca- y la labor chamanistica como la parte espiri-
tual-masculina —coca-—.
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En el contexto del intercambio matrimonial y en relacion con el
sistema de descendencia, las negociaciones que se establecen con
los espiritus duenos no tienen la forma de intercambio de energia
sino de interdependencia en la reproduccion segtin el modelo re-
productivo de la sociedad humana: la fertilidad espiritual-masculi-
na —coca— se intercambia por alimento material-femenino —yuca—
para garantizar la supervivencia de los dos grupos, de la misma
manera que ocurre con los consanguineos y los afines.

El hecho de negociar presas de caceria o pesca en ocasiones
especiales permite ver estas actividades predatorias como una
forma humana de participar en los rituales de los animales y los
peces para garantizar su reproduccién asi como ellos lo hacen en
forma de alimento en los rituales humanos, como una manera de
compartir su vitalidad con los hombres: la clave de la mutua de-
pendencia entre los seres vivos esta en el compartir tanto el espa-
cio como la vida misma. Por eso, el vinculo espiritual entre un
territorio especifico y sus habitantes hace que las negociaciones
por los recursos de fauna y flora sean una extensién del universo
social makuna. En lugar de un circuito cerrado de intercambio de
energia existe un sistema reproductivo interdependiente basado
en la esencia espiritual de yurupari de cada territorio, que fluye
por el agua de manera irregular, y que es manejada por el je gu
por medio del conocimiento chamanistico en el contexto de un
macroterritorio que en conjunto reconstruye a la divinidad y a
las fuerzas fértiles de la creacién del universo.

El cosmos como escenario de las relaciones sociales entre todas
las formas de vida no tiene la necesidad de permanecer en equili-
brio, sobre todo si no existe el intercambio de energias: una cosa es
el orden y otra el equilibrio. El orden presupone que cada cosa
debe estar en el lugar que le corresponde mientras que el equilibrio
implica la permanencia en un estado ideal o neutro que es suscep-
tible a la alteracion si alguna de las fuerzas que lo mantiene cambia
de repente. Creo que orden es un término mas apropiado que el de
equilibrio. Para ser claros, las relaciones de intercambio de vitali-
dad espiritual por vitalidad material que se establecen entre huma-
nos y animales implican que los chamanes tienen el poder de
reproducir a los animales a cambio de alimento pues todas las for-
mas de vida estén interrelacionadas y ese es el orden césmico; si
un cazador ha tomado gran cantidad de animales sin la necesaria
devolucion de la vitalidad espiritual, éstos consideran que sus pa-
rientes han sido asesinados o sus mujeres han sido robadas por lo
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que deben tomar venganza ya que dentro de las reglas sociales la
venganza esta estipulada para los casos en que se rompe la recipro-
cidad simétrica: esto también es el orden del universo. Si los ani-
males cobran una vida humana como venganza, el alma humana
se transforma en parafernalia ritual con la que los animales podran
reproducirse a si mismos, hecho que sigue contemplando que el
humano tiene las facultades reproductivas sobre los animales, de
tal forma que el orden césmico se preserva.

Hay un orden del universo que sefiala las pautas esenciales
de manejo del mundo y que permite la flexibilidad del sistema.
Por eso creo que la nocién de equilibrio no tiene cabida en las
cosmologias tukano oriental. Es muy probable que Reichel-Dol-
matoff hubiera conservado esta perspectiva interpretativa des-
de su trabajo entre los kogui, quienes en realidad explicitan sus
fundamentos cosmolégicos en un equilibrio entre la Madre uni-
versal, la naturaleza y los seres humanos por medio del concep-
to de yuluka (estar de acuerdo).

Hablar de manejo ecoldégico dentro de los tukano oriental del
Vaupés implica conocer cada grupo étnico, su organizacion so-
cial, su territorio, la fuerza de pensamiento que los alimenta, la
especializacién de sus chamanes, el ciclo anual y el significado
de sus bailes y actividades cotidianas. Por tanto, se puede partir
de varios aspectos bastante estudiados en estos grupos, como la
organizacion social, el simbolismo y la reciprocidad, para desci-
frar este profundo y complejo sistema de relacién entre el ser
humano y el medio ambiente. Desde esa perspectiva, el modelo
de equilibrio energético formulado por Reichel-Dolmatoff no nos
ofrece las respuestas necesarias si se tiene en cuenta que el uni-
verso tukano oriental se fundamenta en la interrelaciéon de las
esencias espirituales que viajan por las cuencas de los rios Vau-
pés v Apaporis y que conforman al yurupari primordial.
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