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Introduccion

Iquitos, localizada sobre Ja ribera izquierda del rio Amazonas, de-
sempefia un papel importante en la vida econdmica, administrativa y
cultural del nordeste del Perd. Una serie de “booms’ resultantes de la
explotacion de caucho, balata, petrleo y, hasta cierto grado, del trafico
ilegal de cocaina, han traido tanto riqueza como miseria a esta ciudad,
que ha experimentado un crecimiento enorme en los tltimos 50 afios.
Hoy tiene 300.000 habitantes, la mayoria de ellos migrantes de di-
versos asentamientos en la selva, quienes han traido consigo sus creen-
cias y practicas tradicionales; de manera que la ciudad y sus vecindades
son un rico campo de informacién etnografica y folclérica. Los practi-
cantes, que califican como shamanes, contribuyen grandemente a ali-
viar el trauma psicosomatico de sus habitantes; son agentes importantes
que dan sentido y coherencia a multiples creencias dispersas, restos de
las cosmologias indigenas que ya han desaparecido o que estdn siendo
desintegradas rapidamente por la civilizacidn occidental.

Este articulo es parte de la informacién obtenida durante tres pe-
riodos de trabajo de campo, efectuados en el rea de Iquitos durante los
meses de julio y agosto de 1981, agosto de 1982 y junio y julio de 1983.
Durante los primeros dos periodos, concentré mi trabajo en la persona
de Don Emilio Andrade Gémez, un shaman que vivia a 12 kms. de la
ciudad!. Mi documental filmico, Don Emilio y sus doctorcitos® se ela-
boré durante este tiempo. En el ultimo periodo recogi informaci6n
de otros tres shamanes: Don Alejandro Viasquez Zarate, Don Celso
Rojas y Don José Coral More. Los dos primeros viven en [quitos, Don
José Coral, un amigo y colega altamente estimado de Don Emilio, vive
en una pequefia plantacion, distante ocho kilémetros de Ja ciudad y a
media hora de camino de la casa de Don Emilio.
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Los Informantes

Los cuatro informantes tienen en comun el uso, ocasional o regu-
lar, de una bebida alucindégena conocida en el area con el nomgre
qt‘Jec_hua de ayvahuasca. El propésito de beber este brebaje es el diag-
nostico ‘y/'o la curacion de la enfermedad y la realizacion de otras tareas
shamanisticas, tales como la comunicacion con los espiritus de las plan-
tas, de los animales y de los seres humanos —vivos o muertos— o viajar
a lugares distantes y también, adivinacion, profecia, etc. Este brebaje
de cuyo uso se ha informado bajo diferentes nombres en muchas par:
tes del Orinoco y de la selva himeda amazonica, entre la poblacién
mesth_a y nativa, referencias en la carta (3a-29), se hace en esta drea por
el cocmiento, juntas, de una enredadera selvitica Banisteriopsis caapi
y las hojas de un drbol pequefio Psychotria viridis Ruiz & Pabén. Se le
puede agregar otros aditivos, que se mencionardn mas adelante.

ALos cuatro informantes son mestizos y pueden clasificarse como ve-
getalistas (especialistas en plantas), un término que se usa en el area
para diferenciarlos de los oracionistas que utilizan solo oraciones para
_reall?af tareas shamanisticas similares, o de los espiritistas, que traba-
jan unicamente con espiritus. El término vegetalisia comporta distin-
clones: purgueros, quienes utilizan el ayahuasca (conocido también
COmo purga, purgante), tabaqueros, quienes emplean bésicamente ta-
baco, camalongueros, quienes utilizan las semillas de la camalonga una
plaHnta (no identificada} que crece en los Andes, tragueros, los que usan
canaza’t, una bebida con alto contenido de alcohol, destilada de la cafia
de azicar, perfumeros, que usan la esencia de flores, etc. La mayoria
de los vegetalistas, como en el caso de mis informantes, utilizan dife-
rentes plantas.

Don Emilio Andrade Gomez

Don Emilio naci¢ en Iquitos en 1918. Cuando tenfa dieciseis
afios y trabajaba en el rio Amazonas cerca de la desembocadura del
ngo, tomé ayahuasca por primera vez. Lo hizo para curarse, un tér-
mino que implica el lavado y reforzamiento del cuerpo. Cuando bebié
ayahuascg por quinta vez, manteniendo durante todo el tiempo la die-
ta prescrita por su maestro, se le aparecié en sus visiones un hombre con
una flauta y un tambor para ensefiarle icgros, melodias madgicas.

El guardé l€1 Qieta por tres afios y durante este tiempo adquirioé sus
poderes shamapxshcos. Vive en la vecindad de Quistococha, a 12 kilo-
metros de Iquitos, donde se dedica principalmente al tratamiento de

pacientes y a la preparacion de bafios para la buena suerte en el trabajo
y el amor,
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Don José Coral More

Don José nacid en Yurimaguas, situada en la ribera izquierda del
rio Huallaga, en 1909. Tomé ayzhuasca por primera vez cuando tenfa
diecisiele afios, a causa de un fuerte dolor de estomago que padecia.
La vigésima vez que la tomd los espiritus, a los que €l llama murrayas,
aparecieron en sus visiones. Le dijeron que vivian “donde termina el
mundo” y que se alimentaban tinicamente de la flor del tabaco. Le sa-
caron un dardo magico que tenia en su estomago. El guardé la dieta
por dos afios. Después de trabajar como recolector de varios productos
selviticos, tales como leche-caspi (Couma macrocarpa. Barb. Rodr),
caucho, peces ornamentales, etc., hizo una chacra (pequefia plantacion)
cerca de Pefia Negra, a |8 kilémetros de Iquitos, Se ha casado dos veces
y las dos esposas y sus cinco hijos murieron, debido, segiin don Jose, a
ataques de brujos malos. Hoy vive con Dolores Vasquez Balbaran, de 52
afios y no hay hijos de la unién. A su edad de 74 afios ¢s un hombre
muy fuerte, que se mantiene a s mismo primordialmente con el pro-
ducto de su trabajo en su caacra. Ocasionalmente le traen enfermos. A
sus pacientes les permite vivir en su casa por varios meses o hasta que
se han recuperado totalmente.

Don Celso Rojas

Don Celso nacid en un pequefio asentamiento en el alto rio Ta-
piche, en 1905. Cuando tenfa 30 afios sufrid una seria lesion en su
pierna izquierda que le produjo un absceso supurante resistente al tra-
tamiento. Después de cerca de tres afios de sufrimiento se vi6 forzado a
ir a [quitos en busca de asistencia médica. Transcurridos cuatro meses
de internamiento en el hospital, el médico le dijo que habia necesidad
de amputarle la pierna, lo que rehusé don Celso y regresd a su casa.
Alll comenzd a beber avahuasca y durante tres afios no probd la sal, el
aziicar, ni la carne de cerdo, ni tuvo acceso a ninguna mujer. A los seis
meses de estar ingiriendo ayahuasca una vez por semana, se le aparecid
un pajarito en sus visiones, le extrajo y comi6 los gusanos, que estaban
en su pierna y cuando termind, desaparecio ¢n la olla de ayahuasca. Los
espiritus de la planta le enseflaron medicina pero le prohibieron practi-
carla por un afio. Su esposa murid durante ese lapso, Comenzo a practi-
car la medicina activamente en 1941. Actualmente vive en Iquitos con
su segunda esposa. Martes y viernes toma ayahugsca y cura gente en-
ferma, lo que constituye su principal fuente de ingresos. A los 78 anos
es un hombre de constitucién fuerte y gran vigor.
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Don Alejandro Visquez Zarate

Don Alejandro nacié en 1920 cerca de Santa Ciotilde, en el rio
Yavarf, afluente del Amazonas. Cuando tenia 10 afios su familia se tras-
lad6 a Puca Barranca, sobre el rio Napo donde fue iniciado en el aya-
huasca por un indio, a la edad de 17 afios. Mantuvo la dieta por espacio
de dos afios y aprendié medicina de los espiritus de las plantas. Des-
pEléfS de desempefiarse por afias como recolector de varios productos sel-
vat{cos se fraslado a Iquitos, en 1973, con la aspiracion de que sus hijos
tuvieran una educacion mejor. Hoy bebe ayahuasca sblo ocasionalmente
cuando le traen enfermos. Trabaja en una ferreterfa v nunca ha vivido
de la practica de la medicina, a pesar de considerarse a si mismo, un
buen doctor.

Mitologia

Los cuatro informantes participan de la cosmovision basica del
drea, en la cual hay dos mundos paralelos, ¢l mundo de la tierra y el
mundo del agua. Ellos reconocen la existencia de otro mundo, en un
espacio més alto, pero tiene poca importancia en sus leyendas. Me df
culenta en general del interés muy débil en el firmamento y su conoci-
miento astronémico parece estar limitado a la observacién del sol y la
luna, para orientacion y para el control del crecimiento de sus cosechas.

El mundo del agua parece ser especialmente importante. Es el
hogar de la yacuruna y las sirenas, las cuales en ocasiones adoptan cuer-
pos humanos y salen del agua, muy a menudo con el proposito de co-
pular con humanos o robar un compafiero para llevarlo al mundo sub-
acuatico. Los yacuranas se asocian muy frecuentemente con los bufeos
(delfines de agua fresca considerados como seres malignos) y se identi
fican con ellos; y las sirenas se asocian también con anacondas (boas
de agua). Los cuatro informantes tienen un repertorio enorme de cuen-
tos que narran episodios en los cuales una mujer o un hombre fue ro-
bado y llevado adentro del agua, o acerca de mujeres que se convirtie-
ron en boas durante la noche, revelando asi su propia identidad. Tres
_de los cuatro, creen en la posibilidad de adquirir el poder para visitar el
mundo subacudtico. Don Emilio me dijo que tomando el jugo de raya-
balsa {Montrichardia arborecens Schott, det. T. Plowman, 1982) y pfac—
ticando la dieta por seis meses uno era capaz de viajar bajo el agua. Don
José me dijo lo mismo, pero tomando renaco ( Ficus sp.). El afirma que
sus murrayas o espiritus que le ayudan en las pricticas shamanisticas,
fueron cuando eran seres vivos, el producto del apareamiento de padres
humanos con sirenas. Don Celso me conté, coémo perdié la oportunidad
de llegar a ser un sume (un shaman capaz de viajar por debajo del agua),
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cuando durante el periodo de su dieta v bajo los efectos del ayahuasca
una boa enorme vino a devorarlo, pero él a Gltimo momento rehuso
entrar completamente en sus fauces. Si él lo hubiera hecho, la serpien-
te lo hubiera vomitado en el mundo subacudtico. De otra parte, don
Alejandro no cree que sea posible viajar corporalmente bajo el agua.

Otro ser mitologico muy importante que se supone que vive en lo
profundo de la selva es el chullachaqui, conocido también con los nom-
bres de Sacharuna, Shapshico, Yashingo o simplemente Supay, un
nombre quechua que se usa hoy en el drea como sindnimo de diablo.
Se supone que el chullachaqui parece exactamente como un ser huma-
no, & no ser por uno de sus pies que en las descripciones aparece como
de cabra, de venado, de perro o de algin otro animal. El es el amo de
los animales y el “rey de la selva”, Es posible en ocasiones llegar a ser
su amigo y él ofrece entonces la capacidad para cazar con gran éxito.
Lo mas comln es que un encuentro con un ser humano resulte en que
la persona se enloquezca o enferme. Todos mis informantes afirman
haberlo visto, bien en persona o bien en sus suefios, De acuerdo con lo
que ellos dicen tiene su chacra y muy a menudo vive en lugares donde
crece un arbol llamado chullachaqui caspi { Tovomita sp.). La asociacién
se debe a que las raices de este drbol forman, una especie de “pie’” que
emerge del suelo. Este arbol es, de otra parte, una de las plantas maes-
tros.

Don Emilio me menciond la existencia de criaturas que viven bajo
la tierra, llamadas Mara Ocoteico, que quiere decir “‘sin ano”’, criaturas
que forman parte del shamanismo yagua tal como lo ha descrito J—P.
Chaumeil (30-31). Sin embargo, estos seres no desempefian papel im-
portante en la cosmovision de los shamanes mestizos que yo he encon-
trado. Es muy comutn, sin embargo, la creencia en la existencia de ciu-
dades sepultadas, en las cuales vive el espiritu del Inca, creencia de
evidente orfgen andino. Crucial para las pricticas shamanisticas es la
creencia de que muchas plantas, si no todas ellas, tienen cada una su
propia “‘madre” o espiritu, y es con la ayuda de los espiritus de algunas
de estas plantas, que yo he llamado “‘plantas maestros’”’, como el sha-
mdn puede adquirir sus poderes.

Las plantas “‘doctores’

Cuando se inquirid a los cuatro informantes sobre ¢l origen de su
conocimiento, respondieron: La purga misma fe ensefia, refiriéndose al
brebaje de ayahuasca. Mencionaron también otras plantas, algunas de las
cuales yo supe que se utilizaban como aditivos del ayahuasca. Sospe-
chando gue por lo menos algunas de ellas podian ser psicoactivas, co-
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mencé a elaborar una lista y a colectar en lo posible todas aquellas plan-
tas que “‘ensefian medicina”. Encontré en los informes de los shamanes
que las plantas que ellos llaman doctores o vegetales que ensefian, ol)
producen alucinaciones si se toman solas 2) modifican de algiin modo los
efectos del brebaje ayahuasea 3), producen mareo 4), poseen fuertes pro-
piedades eméticas y/o cataiticas 0 5) provocan suefios especialmente vi-
vidos. Muy a menudo una planta posee todas estas caracteristicas o algu-
nas de ellas. Yo estaba un poco perplejo acerca de como encontrar el mo-
do correcto de interrogar a misinformantes sobre las plantas maestros. Si
uso, pongamos por caso el verbo marear, por ejemplo: Don Celso, ;ma-
r‘ea esta planta? la respuesta podriz ser: “Si, es una buena medicina™ o
f Si, en sus suefios el espiritu de las plantas se le presenta a usted’’ o
“Si, ella le hace arrojar a usted todo” o “*Si, ella le ensefia a usted” o
S, e_lla le hace ver cosas bellas a usted” o, finalmente. “*Si, si usted la
combina con apahuasca”. Recibi respuestas similares cuando planteé las
preguntas de manera diferente, como, Don Emilio jes esta planta doc-
tqr?f ¢ Don Alejandro ;tiene madre esta planta? Este conjunto de aso-
ciaciones es por lo demds interesante. La asociacion de plantas psicoac-
tl_vas con eméticas y vermifugas ha sido anotada por Rodriguez y Ca-
vin '32. La asociacidn entre suefios v alucinaciones es un tema comiin en
la literatura shamanistica. Hasta donde mis conocimientos llegan, to-
das las plantas psicoactivas se consideran doctores potenciales. Unz; vez
pregunté a Don Emilio si él habia comido el hongo Psilocybe cubensis
que crece generosamente en la region, en el estiercol de ganado, v me

rgspondié positivamente: Bonito se ve. Dietindole debe ensefiar medi-
cina.

Los cuatro informantes con quienes trabajé no estuvieron de acuer-
do en cuanto a si todas las plantas ““doctores” producen visiones. De
acuerdo con Don Alejandro, todas las plantas que tienen “madres”
marean. Esto implica que hay plantas sin “madre”, con lo cual no con-
vienen Don Celso y Don Emilio. Don Celso dice: “La madre de la plan-
tg es su existencia, su vida”. Don Emilio afirma que todas las plantas
ﬂUl:l las mas pequeria tienen su “madre”, algunas de las plantas ““docto-
res’” producen visiones Unicamente cuando se asocian con ayahuasca
Otras producen apenas una mareacion ciega, en la que uno no ve nada-
Otras plantas ensefian (inicamente durante los suefios. .

Se cogsidera que las siguientes plantas “‘ensefian medicina’’ si se
guarda [a dieta adecuada y se pueden agregar al brebaje de la ayahuasca:

{Banisteriopsis caapi + Psychotria viridis): Tobacco (una variedad
llamada mapacho en el 4rea), toé {Brugmansia suaveolens), uchu-
sanango (Tabernaemontana sp. det. T. Plowman, 1982), ayahuma
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( Couroupita guianensis Aubl., det. T. Plowman, 1983), caupuri( Virola
surinamensis (Rol) Warb, det, W.A. Rodriguez, [982), tangarana
(Triplaris surinamensis Chamisso, det. T. Plowman, 1983), chuchuhuasi
(Maytenus ebenifolia Reiss, det. T. Plowman, 1983), hiporuru (Al-
chornea castaneifolia (Willd.) Juss, det. T. Plowman, 1983), mucura
(Petiveria alliacea L., det. T. Plowman, 1982), lupuna (Ceiba pentan-
dra)® clavohuasca (Tynanthas panurensis)®, bellaco caspi (Himantan-
thus sucuuba (Spruce Woods)®, huairacaspi (Cedrelinga catanaeformis
Ducke)® huacapit (Vouacapoua americana Aubl)”’, chullachaqui
caspi (Poruma sp., af. Follata)’®, cumala {Virola sp.), catahua (hura
crepitans, L., det. T. Plowman, 1982), abuta {Abuta grandifolia),
amasisa (Erythrina glauca)®®, Auc-iiuc pichana (Scoparia dulcis L.,
det. T. Plowman, 1982), bobinsana (Calliandra angustifolia)® chiric
sanango (Brunfelsia grandiflora D. Don ssp. schultessi Plowman, det
T. Plowman, 1983), remo-caspi (Pithecolobium laetum Benth.)*,
renaco (Ficus sp.), tahuari (Tabebuia sp.)*, capirona negra (Capirona
decorticans Spruce)®, and cumaseba negra, tamshi, pueca lupuna, ga-
rabate, millo renaquilla, mururé, palisangre, de la cual hasta ahora solo
tengo los nombres vulgares. Algunas de estas plantas (tabacco, toé€,
catahua, mucura, chiric, sanango y otras) se pueden tomar solas. Es
también el caso de la suelda con suelda (Phtirusa pyrifolia HBK Eichler,
det. T. Plowman, 1982), raya balsa (Montrichardia arborecens Schott,
det. T. Plowman 1982), ajo sacha {Mansoa alliacea) (lam) A. Gentry,
det. T. Plowman, 1983 and ojé { Ficus insipidaJ*.

Don Emilio sugiere un cierto orden en la toma y el seguimiento de
fa dieta para plantas “doctores”. Este es para él el orden ideal: ayahuas-
ca, tabaco, chullachaqui, caspi, tahuari, huairacaspi, caupuri, palisan-
gre, perfume, camalonga, agua florida, pedernal, creolina, alcanfor,
tambor huasca, chuchuhuasi, lupuna. En esta lista hay cinco elementos
que no son plantas: perfume, agua florida y alcanfor, obtenidos de
esencia de plantas, pedernal y creolina (un fuerte desinfectante comer-
cial), La lista de aditivos es abierta y yo frecuentemente 0igo de nuevos.

Es claro en algunos casos que al ingerir una planta y seguir su die-
ta, el shaman estd tratando de participar en algunas de sus cualidades.
Muchas de las plantas “doctores” son arboles muy altos que resisten
fuertes lluvias, vientos e inundaciones. Entonces el shaman serd capaz
de soportar los elementos del mismo modo.

La apariencia de los espiritus puede variar grandemente, pues asu-
men diferentes formas humanas o animales. La Unica concurrencia que
hallé entre los informantes fue que el espiritu dei ayakuma es un hom-
bre sin cabeza. Frecuentemente, los espiritus se presentan como gente
pequefia de constitucidn bella y fuerte. Se supone que la “madre” de
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tangarana es la hormiga que vive en relacidn simbidtica con este arbol.
Me informo don Alejandro que él habia usado los cogollos de esta plan-
ta en lugar del chacruna ( Psychotria viridis) como aditivo de la ayahuas-
¢a, con resultados positivos, lo cual resulta muy interesante: El meca-
nismo que se ha propuesto para destacar la actividad oral del ayahuasca,
confirmado recientemente por Dennis J. McKenna y G. H. N. To-
wers?® postula que las Beta-carbolinas presentes en la Banisteriopsis
caapi son Inhibidores altamente reversibles de la oxidasa monoamina
(MAO) que protegen la dimethyltriptamina - N, N (DMT) presente en la
P;ychotria viridis (asi como en la Diplopterys cabrerana de la deamina-
cion. Si los efectos del ayahuasca se deben primordialmente a la D.M.T.
es probable que los cogolios de la tengarana contengan un componente
similar.

Los cuatro informantes insistieron en que ios espiritus de las plan-
tas les ensefiaron lo que ellos sabian. Don Celso nunca tuvo un shaman
como maestro. En alguna ocasién él hizo una anotacion significativa:
“Por eso es por lo que algunos doctores creen que el vegetalismo (o
ciencla de las plantas) es mas fuerte que la medicina de estudio (medici-
na occidental) porque ellos la aprenden leyendo libros. Nosotros apenas
tomamos este liquido {ayahuasca), guardamos la dieta y asi aprende-
mos”. Don Alejandro me dijo que él aprendié muy pronto, ms que su
maestro, un indio capturado pqr los caucheros, porque los espiritus de
las plantas le ensefiaron mucho. Don José afirma que sus murrayas le
enseitaron todo lo que sabe. Como lo mencioné anteriormente, é! los
identifica con los espiritus de shamanes muertos: en su trance de éxta-
sis ellos entran en su cuerpo y le hablan en Cocama, una jengua nativa.
Don José es el tnico de los cuatro informantes que manifiesta lo que
podria denominarse como posesidn de espiritus, pues algunas veces sos-
tiene largos didlogos con los espiritus, que hablan a través de su boca
con fuerte voz.

Los espiritus, que algunas veces son llamados “doctorcitos” o
“abuelos”, se presentan durante las visiones y los suefios, muestran
como diagnosticar la enfermedad, qué plantas usar y como utilizarlas, el
uso apropiado del humo del tabaco, cémo chupar la enfermedad o res-
ta’lurgr el esplritu a un paciente, cémo se deben defender los shamanes a
s mismos, qué comen y, lo més importante de todo, ellos les ensefian
los ic.aros, canciones mdgicas o melodias shamanisticas que son las he-
rramientas principales de las prdcticas shamanisticas.

Arkana

La préctica de Ja medicina y otras actividades shamanisticas impli-
can tremendos peligros para la persona del shaman. Un tépico comun
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de conversacidn entre ellos es el relato de las luchas que se han visto for-
zados a sostener con shamanes rivales que estdn celosos de sus poderes o
que tratan de impedir la curacion de alguna persona a quienes han cau-
sado un mal. Un shamdn debe protegerse a si mismo cuando estd pre-
parando sus remedios porque atn las plantas mismas pueden causarle
dafio. Por eso es por lo que buscar la proteccion contra tales peligros es
parte extremadamente importante del proceso de aprendizaje. Un sha-
mén debe ser una persona fuerte fisica y espiritualmente. Cada uno de
los cuatro informantes con quienes trabajé se considera un sobrevivien-
te de innumerables encuentros con shamanes malos o con espiritus ma-
Jignos. A menudo estas luchas tienen lugar durante el suefio. EI shamdn
sofiard que es atacado; si pierde ef combate nunca se levantard o serd
malamente herido. Una de las funciones de la dieta es hacer fuerte a una
persona, y el constante uso del tabaco tiene una funcion similar, puesto
que el humo de la planta es una fuerte defensa contra la gente mala, los
vacurunas, los chullachaquis y los malos espiritus.

Arkana, en lengua Quechua significa ““defensa’™® y yo pregunté a
cada uno de mis cuatro informantes sobre su arkana. Don José me ha-
blé de cuatro de ellas: Auairamandn arkana, yaktamanda arkana, yaku-
manda arkana y meolinamanda arkana. Huairamanda arkana es un hu-
racan que barrerd con sus enemigos. Las otras tres son defensas contra
enemigos que proceden de la tierra, el agua y el aire. Los describe como
dardos que sus murraya o espiritus, le dieron. De otra parte estos espi-
ritus guardan el lugar donde él esté tomando ayakuasca.

Cuando don Celso estd curando casos serios se hace rodear de to-
dos sus defensores, que son animales que representah el aire, el agua y la
tierra; el condorpishcu, un pajarito verde de cuello rojo volard alrede-
dor de su cabeza: un ledn estard sobre su hombro derecho y sobre el iz-
quierdo una pantera negra y en frente de él un elefante. Para defenderlo
de 1os enemigos del agua, estd rodeado de una sirena, una naca-naca { Mi-
cruris sp., una culebra venenosa) una anguila blanca y un lobo marino o
nutria; alrededor de su cueilo, con la cabeza al lado de su boca, estard
otra culebra muy venenosa; y su Ultima defensa, si estd en gran peligro,
es un cardumen de pirafias, pececillo voraz que devorard a sus ene-
migos.

Cuando don Emilio estd tomando ayahuasca coloca cuatro déngeles
armados de espadas en las cuatro esquinas de su casa. Sus defensores
personales son un pajarito que lo alertard en caso de que se esté acer-
cando un brujo, un toro negro y un enorme negro brasilero con alas,
con dagas en sus manos y en su cinturén que seguird a los malos espi-
ritus y los encerrard en un tinel oscuro en las montafias andinas.
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También Don Alejandro coloca cuatro guardianes a su alrededor,
Son “‘madres” de cuatro drboles y estdn armados de fusiles. En caso de
serio peligro tiene otra arma imposible de resistir: un avion de guerra
que bombardeard y destruird a sus enemigos. Cuando le pregunté como
habia hecho para obtener de los espiritus tal clase de arma, me dijo que
no podia responderme, era un “‘secreto profesional”.

Hay mas medios de defensa. Don Emilio prepara sapos disecados
que llena con una mezcla de tabaco y patiquina {Diffenbachia alba/, los
cuales se supone que agarrarin los dardos magicos arrojados contra
el duenic de la casa en la cual se colocan. Hace algo similar con el
cuerno de un carnero negro. Debe recordarse sobre todo, que hay ica-
ros cuya funcidn es defender al shaman. Tener icaros fuertes es condi-
cion sine qua non para sobrevivir como shaman.

quo agregar, que tanto Don Emilio como Don José, me dijeron
en ocasiones, que la mayor y mds poderosa defensa es Nuestro Sefior
Jesucristo, al cual ellos le pedian ayuda.

Transmision del poder

En algin momento durante la iniciacién, bien los espiritus de las
plantas o el maestro, o ambos, transmiten al iniciado una flema llama-
dfa Yachay, yausa, mariri o simplemente “medicina’ con cuya ayuda se-
ra capaz de chupar la enfermedad de los cuerpos de sus pacientes, Me
conto Don José como sus murrayas vomitaron en la vasija de la ayahuas-
ca varias culebras que él ingirié: eran una raca-naca, una cascabel, una
provinciana, un jergdn y una anguila, considerada por la gente de la lo-
calidad como una culebra. Varios dias después de esta iniciacién, dos
murrayas le ensefiaron ¢cémo vomitar y colocar en la boca sus mariri
con la ayuda del humo de tabaco, los cuales le ayudarian a chupar la
enfermedad. Sin sus mariri la enfermedad penetrara en su cuerpo y lo
matard. Don Alejandro me conté que después de tres meses de estudio
su maestro indio le dijo que le iba a plantar el yachay y con la ayuda del
pico de un pinshe, un tucano, soplé humo de tabaco y liquido a través
de cada una de las ventanas de su nariz, luego vomité una flema en una
pequefia taza y se la di6 para que la bebiera junto con el jugo de tabaco,
Don Alejandro describio este momento como el mas dificil de su ini-
ciacién. Por su parte, Don Celso me dijo que la yausa o yachay son siem-
pre dos, “macho’ y “hembra”, y tienen de 8 a 12 ¢ms, de fargo; con su
ayuda chupa la enfermedad y cuando ésta esta en su boca, él separa el
yc_z.chay, arroja afuera fa enfermedad, ¢ ingiere de nuevo la flema. Me
dijo, ademas, que los espiritus se le presentaron con su yachay que era
de cuatro colores: blanco, amarillo, azul y verde, que él podia haber
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aceptado, pero rehuso la flema de color rojo, huesos, espinas y cuchi-
llas, porque sirven para causar mal a otra gente. Don Emilio describe su
vachay como una especie de iman que atrae la enfermedad cuando €l
chupa donde ésta estd localizada. El yachay lo puede robar un hechice-
ro si no se tiene cuidado y la pérdida de sus poderes resultard, tarde o
temprano, en la muerte del shamdn, quien quedara as{ a merced de sus
enernigos. De acuerdo con Don José si uno recibe su mariri de un maes-
tro, v no guarda la dieta prescrita, el mariri regresa y le causa dafio o
atn puede ocasionarle la muerte.

Como ya lo mencioné hay dos causas principales de enfermedades
mégicas: la pérdida del espiritu (que puede ser tomado por un hechice-
ro y arrojado al espacio o a tuneles bajo la tierra de donde puede ser
rescatado por un shamdn; o la penetracidon de un dardo o virote mégico,
la descripcién que se me dio de los cuales es muy similar a la de los ya-
chay; Son flemas que penetran el cuerpo de las victimas. Entre las en-
fermedades mdgicas causadas por una flema hay una que es muy comun,
se llama cungatuya y estrangula a la victima en cuestion de pocas se-
manas.

Tanto Don Celso como Don José, me dijeron que cuando ellos
extraen virotes de sus pacientes, en ocasiones encuentran algunos “‘bue-
nos’’ que ellos incorporan en sus mariri. En otras palabras, aunque esta-
blecen diferencia entre virote y yachay o mariri estos parecen ser la
misma cosa pero con funciones diferentes: curar, proteger o causar da-
fio. Son evidentes los paralelos con la descripcién de M. Harner®" del
tsentsak de los indios Jivaros y las ““flechettes’ de los Yagua, descritas
por Chaumeil*® Una vez que el mariri ha sido “‘plantado’ en el iniciado,
crecerd como una planta; su desarrollo depende de la duracién de Ja
dieta.

La dieta

La necesidad de guardar una dieta muy estricta.y una abstinencia
sexual total durante el periodo de aprendizaje es de importancia supre-
ma, repetidamente sefialada por los cuatro informantes. Es por medio
de la dieta como las plantas se revelan a s{ mismas al iniciado en sus vi-
siones o en suefios. La duracidn de la dieta determinard su conocimien-
to y su fuerza. En algunos casos los propios espiritus se apareceran y
prescribirdn la duracion y el cardcter de la dieta. Aun después de que el
shamdn ha abandonado el aislamiento requerido durante el aprendizaje
e inicia sus practicas shamanisticas, se recomiendan periodos de dieta,
especialmente cuando se estd en un tratamiento de casos dificiles o
cuando se preparan ciertas medicinas. Es muy com(n guardar la dieta
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por uno o varios dias después de ingerir ayahuasca u otra planta doctor,
st se usa Unicamente con el propdsito de curar. Cuando se estd apren-
diendo de las plantas, la duracién de la dieta puede ser de varios meses y
aln de varios afos.

La dieta ideal consiste en platanos cocidos, pescado ahumado y al-
gunas veces carne de monte. Parece que algunos ayahuasqueros acep-
tan el arroz y la yuca; y no se puede ingerir sal, azicar o cualesquiera
otros condimentos, grasas, alcohol, cerdo, pollo, frutas, verduras o be-
bidas frias.

La comida la debe preparar el misino shamén, una muchacha que
ain no haya menstruado o una mujer que ha pasado la menopausia; y
se debe impedir cualquier otro contacto con mujeres.

No he hallado razones claras para la prohibicién de usar como ali-
mento la carne de algunos animales, aunque no debe haber duda de que
su origen estd en tabis alimenticios nativos cuyo contexto se ha olvida-
do. De acuerdo con mis informantes se pueden comer los siguientes pes-
cados: sdbalo Brycon melanopterum. B. erithopterum) boquichico
(Prochilodus nigricans) bujurqui {Cichlaurus festivum, C. Severum),
afiashua (Crenicichla yohanna) tucunaré (Cichla ocellaris) sardina
(Triportheus angulatus), paco ( Colossoma bidens) gaminata { Colosso-
ma macropomumy), corvina (Rlagioscion auratus, P. SEUAMOSissimum),
paiche (Arapaima gigas), palometa (Mylossoma duriventris, M. aureum),
carahuasu (Astronotus ocellatus) y fasaco { Hoplias malabaricus),

Se pueden comer ciertos pdjaros tales como la pauguana (Cryptu-
rellus Untulafus), pungacunga (Penelope jacquacu), perdiz y pava, lo
mismo que reptiles tales como el lagarto blanco (Caiman sclerops) y
varias especies de boas (Boidae Fam). De otra parte no se pueden co-
_mer los siguientes animales durante la dieta: mamiferos tales como el
sajino (Tayassu tajacu), ¢l huangana (Tayassu pecari), la sachavaca
(Tapirus terrestris), el motelo (testudo Fabulata) el huapo negro (Pi-
theca monacus) el huapo colorado {Cacayao calons rubicundus), el
coto (Alouata seniculus), el choro (Lagothrix lagothricha), el maqui-
sapa (Ateles paniscus chameck, Ateles paniscus belzebuth), mono negro
y mono blanco; ciertos pdjaros tales como el guacamayo rojo (Arama
cao) el paujil (mitu-mitu) y el trompetero (Psophia teucoptera); algunos
reptiles tales como el shushupi (Crotalidae Fam) y el jergon(Bothrops
atrox); finalmente, algunas especies de pescado, tales como el paifia
{Sarrasalmus spilopleura, S nattereni, S, rhombeus) y el Zuangaro
(Trichomycterus Gen). Una lista completa implicaria el conocimiento
de la fauna de la regién que yo no he adquirido atn. Creo que el mante-
nimiento de alguna clase de estado alterado de conciencia parece for-
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mar parte del proceso de aprendizaje. Un estudio minucioso de la dieta
podria ser de importancia.

Los icaros o melodias mdgicas

Mencioné anteriormente que los espiritus de las plantas ensefian al
iniciado ciertas canciones o melodias magicas llamadas icaros. Su papel
es de gran importancia, hasta el punto de que el niimero y la calidad de
los icaros del shaman son la expresion de su conocimiento, y poder. De
hecho, cuando se estd en el periodo de iniciacion, la primera cosa que se
debe aprender son los icaros que son marcadamente individualistas, un
don particular de los espiritus, aunque debe anotarse que en ocasiones
un maestro puede transmitir un icaro a su discipulo.

Los icaros tienen funciones muy variadas. Hay icaros para aumen-
tar o disminuir la fuerza de las alucinaciones, para llamar a los defenso-
res o arkana, para curar enfermedades especificas, para reforzar el efec-
to de las plantas medicinales, atraer el amor de una mujer (huarmi ica-
o), llamar a los espiritus de los shamanes muertos, provocar la Huvia,
el viento o el trueno, para provocar encantamientos, para cazar o pes-
car ciertos animales, curar mordeduras de serpiente y protegerse uno
frente a las relaciones sexuales, etc. Don Emilio conoce 60-70 icaros, de
los cuales yo he grabado la mayoria. Don José, Don Alejandro y Don
Celso todos afirman saber mas de ciento. El ethomusicélogo chileno
Alfonso Padilla de la Universidad de Helsinki conocié el material reco-
lectado durante el primer periodo de mi trabajo de campo y escribid
un corto articulo y transcribié algunos de los fcaros de Don Emilio.
(V. apéndice).

Los cuatro informantes cantan en lengua quechua. Don Emilio
sabe unos pocos icaros en espafol. Don José canta en quechua, cocama
y omagua y algunas veces en una mezcla de las tres lenguas. Cocama y
Omagua son dos lenguas de la familia Tupi-Guaran§, pero no son mu-
tuamente inteligibles*. Se asocia gran prestigio y poder al uso de len-
guas nativas y los shamanes se dirigen a sus espiritus en esas lenguas.
Tanto Don José como Don Celso aseguran que aprendieron esas lenguas
de los espiritus y no de los indios. En mis conversaciones con otros ve-
getalistas encontré que es creencia bastante extendida la de la ensefian-
za de lenguas nativas por las plantas.

Hasta donde lo he podido entender, algunas de las luchas espiritua-
les que sostienen los shamanes entre si se realizan por medio de icaros,
de manera que el aprendizaje de icaros fuertes es vital para su supervi-
vencia. El mimero de icaros depende del tiempo de duracion de la dieta.
Don Alejandro me dijo que si uno conoce el icaro principal de un sha-

57



man puede atraer a sus defensores cuando €l muera y puede incorporar-
lo a su conocimiento.

Debo agregar que algunos de los icaros que he escuchado son, por
lo demas, de gran belleza y que la grabacion de tantas melodias mégicas
de los shamanes del drea, como sea posible, con la informacion contex-
tual propia, es tarea que debe realizarse urgentemente.

Conclusion

Los especialistas del shamanismo amazénico nativo hallarin mu-
chos paralelos entre lo que he descrito aca y lo que se ha encontrado en-
tre diferentes grupos indigenas. No hay duda de que los sistemas de
creencias han perdido mucho de su coherencia y solo fragmentos de
ellos pueden hallarse aqu{ y alld. Sin embargo, el shamanismo como tal
ha permanecido vivo y la transformacion de algunos de sus elementos,
como se ha visto en el caso de incorporacion al arkana de armas moder-
nas, demuestra su vitalidad. De otra parte, existe el peligro de que las
presiones de la vida urbana puedan conducir eventualmente a la muerte
de esta rica tradicién. Ninguno de los cuatro informantes con quien
trabajé, tiene un sucesor; y se quejan de que los jovenes no estén inte-
resados o no son capaces de soportar la dieta y continencia necesarias
para aprender de las plantas. Sus roles son asumidos répidamente por
charlatanes que no tienen el mds minimo conocimiento de mitos, le-
yendas, flora y fauna de la region, que si poseen mis informantes. La
desaparicion de esta tradicidn shamanistica representaria una gran pér-
dida para todos.
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APENDICE

Los Icaros de Don Emilio Andrade Gémez!

ALFONSQ PADILLA

Luis E. Luna se ha referido en ciertos escritos? a la posicion y al
rol de la musica en el ritual chaménico del Amazonas peruano. Tal as
pecto no lo tocaré en este trabajo, aunque es de vital importancia des-
de el punto de vista de la Etnomusicologia, Los icaros de Don Emilio
—como en general la mésica chaménica de la regién en cuestidn— plan-
tea dos grandes interrogantes: el primero, qué relacion existe entre los
icaros cantados por Don Emilio y la cultura musical de la region; el se-
gundo, si existe alguna connotacion semiotica de las melodias, escalas,
ritmos y demas pardmetros musicales utilizados por el chaman. Esta
segunda cuestion exige el analisis de todos los icaros, la revelacion pre-
cisa de la funcion de cada uno de ellos en el ritual, y ademas el desen-
trafiar exactamente el significado de los textos de los icaros cantados en
quechua u otras lenguas indigenas. No siendo posible abarcar en este
breve escrito tales problemas, nos centraremos en la cuestion del
vinculo del repertorio de Don Emilio con la misica de la region, a tra-
vés del prisma de! andlisis del “‘estilo” de los icaros del mencionado
chaman. '

Don Emilio ha relatado que ninguna persona le ha ensefiado los
icaros, sino que los ha recibido de los espiritus de las plantas, es decir,
de los “‘doctores”. Probablemente ninguna persona considerada indivi-
dualmente le ha ensefiado tales cantos y melodias, sino que €l mismo las
ha compuesto, aunque delegando en terceros —los “doctores”— tal fun-
cién creativa. El andlisis que sigue intentard demostrar que los icaros de
Don Emilio tienen grandes similitudes con la misica indigena, folklo-
rica y popular de la region. Tal hecho no es casualidad, pues él parece
estar bastante familiarizado con diversos tipos de musica que en Iquitos
es posible escuchar. El mismo toca la armonica como pasatiempo, aun-
que no incorporada al ritual ni a su funcion chamdnica.

Parece ser que las ideas basicas de la teoria de la entonacidn son
aplicables al caso de Don Emilio®, Tal teoria sostiene que el hombre po-
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see en su mente, a modo de depdsito o bodega. un conjunto de elemen-
tos musicales de una cultura musical dada, tales como melodias, escalas,
armonfas v funciones arménicas, patrones métricos y ritimicos, tempo,
dindmica, timbres, etc. Tales elementos conforman el vocabulario musi-
cdl propio de una cultura y de una época determinada, cuyos compo-
nentes mas facilmente distinguibles han sido apropiados o asimilados
por el conjunto de los miembros de tal cultura. En la musica tradicional
(popular, folklorica y primitiva) estos elementos actian como ingredien-
tes a los cuales el misico popular recurre al momento de componer nue-
vas piezas. Tal es la razon que explica el que frecuentemente una can-
cion folklérica, por ejemplo, se parezca a otras muchas. Don Emilio
canta o silba los icaros cuyos elementos primarios estdn dados precisa-
mente en la cultura musical que le rodea. Tal hecho no impide, sin em-
bargo, que €| a veces utilice procedimientos que difieren de las formas
usuales de la masica de la regién.

En el repertorio de Don Emilio encontramos icaros que se vIncu-
lan a una tradicion musical muy antigua, precolombina mcluso, y otros
donde se observan influencias europeas (hispanicas) y africanas llegadas
a lquitos a través del folklore criollo y de la musica popular. Llamare-
mos a unos y otros icaros ‘antiguos’ y ‘nuevos’. Pero antes de entrar en
el andlisis, conviene definir lo que son los jcaros. Son cantos o melodias
silbadas utilizadas por el chamin durante el ritual v mediante los cua-
les aspira a potenciar las capacidades curativas del ayahuasca, del ta-
baco o algunas otras plantas medicinales. Los icaros también cumplen
otras funciones madgicas como las de permitir la comunicacién con espi-
;itus, atraer personas o animales, etc. Normalmente el chaman no utiliza
instrumento alguno para acompanarse, excepto la utilizacion esporadica
de la schacapa, un haz de ramas y hojas secas.

Melodia

En general, los icaros ‘antiguos’ tienden a terminar sus frases de
manera ascendente (1, 3, 4, 6); los ‘nuevos’ en cambio —por influencia
de la musica popular— tienden a construirse con frases descendentes,

Las estructuras de las frases en las antiguas son mas libres que las
de los icaros ‘nuevos’, que como en el caso del “‘icaro del brasilero”,
presentan una regularidad muy propia de la musica occidental, La cons
truccion de las melodias estd basada en un desarrollo gradual (movimien-
to continuo) y también en saltos, a veces bastante amplios. Los inter-
valos de segunda menor son poco usados, en cambio los de segunda ma-
yor lo son mads. Los intervalos mas usados son los de tercera (menor y
mayor). También son comunes los intervalos de cuarta, pero los de quin-

62

ta no tanto. Los intervalos de sexta son mucho menos usados, al igual
que los de séptima. Es interesante notar que los intervalos mas amplios,
de quinta, sexta y séptima, son poco frecuentes en la musica de la re-
gién, lo que significa que es un rasgo particular de los icaros de Don
Emilio. En cambio, el amplio uso de los intervalos de tercera estd acor-
de con la musica folklorica andina. El hecho de que Don Emilio toque
armonica —afinada segin la escala cromdtica temperada occidental—
permite que los intervalos usados por él se cifian a tal relacion. Los 4m-
bitos mas usados por Don Emilio en sus icaros son los de quinta, sexta
y octava, también acorde con la misica regional, pero es excepcional
el Ambito de dos octavas utilizado en el icaro No. 5.

Las escalas utilizadas por Don Emilio son de una gran variedad y
comprenden la mayor parte de las escalas que se encuentran en la masi-
ca regional. Aunque ninguno de los ejemplos aqul presentados la utiliza,
en el repertorio de Don Emilio se encuentra la més simple de las escalas
de la musica andina, y también una de las mas antiguas, la trifénica,
compuesta sélamente por las tres notas constitutivas del acorde mayor
(hay también basadas en las notas del acorde menor}*

La escala mas usada por Don Emilio es, a la vez, la mas distintiva
de las que se encuentran en la mésica andina, la escala pentatonica dia-
ténica (ejemplos 1, 2, 4 y 6). El centro tonal de los gjemplos 2,4 y 6
es fijo, pero el del ejemplo | alterna continuamente entre A y Fz, feno-
meno muy comin en la masica folklorica andina®. (La escala pentato-
nica diaténica contiene tanto el acorde mayor como su relativo menor,
de alli la posibilidad de una modulacién continua entre uno y otro
acorde, y por tanto, la movilidad constante de los centros tonales). Un
hecho de gran interés ocurre en el ejemplo 4, donde son utilizadas dos
escalas pentatonicas de manera sucesiva, pues ocurre una modulacion
de la escala B--Cx-Dn—Fr-Gx con centro tonal en B, a la escala
F—Fz.—Gr—B—Cn cuyo centro tonal es E. Esta modulacion ocurrida
en canciones que utilizan la escala pentatonica es dificilmente hallable
en la musica regional. Otro tipo de escala utilizada son las modales ecle-
sidsticas. En el ejemplo 7 se utiliza la escala Re-bemol mixolidia. Una
variante de las escalas modales son las llamadas sintéticas, que encontra-
mos en los gjemplos 3 v 5. En el ejemplo 3 se trata de una escala déri-
ca, pero que aparece alterada en el séptimo grado. De este modo, hay
que concebir esta escala como conformada por 8 notas, E-Fa-G-A—
B—Cr~D—-D=z. En el gjemplo 5 se trata de una escala eblica a la que le
falta el sexto grado y donde, ademés, el séptimo grado aparece también al-
terado, de tal modo que la escala completa es Cx—Az—B—Ca— Dz-
(E)=Fz—Fx.
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Armonia

Como es de suponer, los icaros de Don Emilio estan fuera del campo
annc’_mico occidental. Aunque los icaros son interpretados sin acompa-
flamiento instrumental que dé sonidos de cierta altura, a tales icaros es
posible aplicar una armonia modal, tal como ocurre en la masica regio-
nal, pero tal problema es innecesario tratarlo aqui. El icaro del brasi-
lero es el mas facil de aplicarle una armonia propia de la masica popu-
lar, pues su vinculacion a tal tradicion musical es muy evidente.

Ritmo

El andlisis del ritmo en los icaros presenta gran interés, pues allf
s¢ encuentran todos los tipos de ritmos existentes en la musica regio-
nal. En primer lugar, hay icaros que usan un ritmo regular. Una vez mis,
el ejemple 7 revela su parentesco con la misica popular, es decir, con la
mds ‘nueva’ de las musicas hallables en la regidon. El ritmo melodico

CAlm o alnaus

subyacentemente lleva la célula ritmica bésica en los ritmos africanos
llegados a América Latina, es decir, el motivo sincopado/d JJEn este
caso especifico, su forma de exteriorizarse es en el ritmo del baion
brasilero (no es casualidad que el icaro se llama ‘del brasilero!), cuyo

patrén ritmico esencial es JJ7 JJ También es regular el ritmo del ica-
ro No. 5. sz

Otro tipo de ritmo utitizado es el aditivo, es decir, uno cuya es-
tructura esencial es regular, pero que de vez en cuando es alargado en
uno o més golpes. Ejemplo de esto es el icaro No. 4, de corte marcial,
en un metro de 2/4, pero que al final de cada frase se convierte en un
3/4 durante un compas y vuelve al 2/4 inicial. Ejemplos de ritmo irre-
gular son los icaros 2 y 6, donde hay alternancia frecuente de patro-
nes ritmicos diferentes. El mas sorprendente es el No. 6, donde alter-
nan metros de 2/4, 3/4, 2/8, 4/4, 9/8 y 5/8. Este icaro es muy rico rit-
micamente y seguirlo mentalmente es muy dificil, pues el auditor no
tiene ninglin elemento que le permita vaticinar lo que viene. Su fraseo
clare y nitido lo distingue de un icaro con ritmo libre, como el No. 3,
e]_ primer icaro aprendido por Don Emilio. En este caso, el fraseo es més
difuso y lleno de sincopas que trasladan los tiempo fuertes, dando sua-
vidad y plasticidad al fraseo. El icaro No. | es un ejemplo de rifmo pro-
sodico, muy utilizado en la ceremonia chamanica en los instantes en
que el chaman debe mencionar nombies de espiritus o personas. En ta-
les casos, el ritmo es adecuado al nimero de silabas que las palabras
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contengan. Es el ritmo mas fluido y mas dificil de encuadrarlo en patro-
nes ritmicos mas o menos delimitados.

Caracteristicas expresivas

La dindmica del canto de Don Emilio es poco variada, usando tan
solo ¢l piano y el pianissimo. Su cantar es pausado, tranquilo y denota
gran seguridad. Se distingue del canto regional pues no utiliza formas
expresivas vigorosas en forte o fortissimo ni tampoco utiliza gritos. En
cambio, es posible considerar como parte integrante de los icaros los
soplides con que a menudo tales cantos finalizan, y también chupadas
y succiones que se escuchan en la grabacion. A diferencia de los icaros
cantados, los silbados presentan mayor variedad en su dinamica, puesto
que junto a los que son silbados casi con s6lo leves aspiraciones y exha-
laciones, hay otros que son silbados forte y fortissimo. Un elemento
expresivo muy importante es la variacidén constante que Don Emilio in-
troduce en la gjecucion de un icaro. Normalmente, un icaro consta de
solo unas cuantas células melddicas que se repiten numerosas veces, El
trozo estd estructurado asi: AB(AB)CB. Los cinco trozosson diferentes
entre si, pues contienen leves modificaciones melddicas y/o ritmicas,
aunque esencialmente es el mismo trozo. Este rasgo, que se repite en
cada icaro, queda en mayor evidencia si se comparan versiones diversas
de un mismo icaro, puesto que las posibilidades de variacion son ain
mayores, incluidas las de dindmica, tempo, etc.

Resumen

A través del breve anilisis expuesto es posible concluir que los
““doctores’” que le ensefiaron a Don Emilio su repertorio de una cin-
cuentena de icaros no son sino los miles de musicos populares, la inmen-
sa mayoria anénimos, que han creado durante varios siglos la rica tra-
dicion musical de la region de Iquitos, donde confluyen culturas musi-
cales provenientes de la selva, de los Andes y el llano, y la misica popu-
lar que contiene elementos europeos y africanos. Sobre esa base Don
Emilio ha agregado elementos personales que muestran que €l es una
persona de gran sensibilidad musical. Un analisis detenido de todo su
repertorio y de las diversas versiones de un icaro sera de gran interés,
pues ellos son una especie de resumen sintético de toda la cultura musr-
cal de la zona.
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