CAPITULO 3
1A ELABORACION DEL SER

Cada Ser posee un ‘principio corporal’ ma-if y un ‘principio vital’ a-e,
os en el momento de la concepcién. A diferencia del primero, el segundo
s construye progresivamente y madura hasta la edad adulta; para esto, los
ticuna celebran periédicamente rituales que sefialan las etapas del ciclo de la
vida de acuerdo a un eje sintagmaético. Practican también ‘ritos’ ocasionales
que, en oposicién a los precedentes, destacan lo cotidiano. Para posibilitar
que €l funcionamiento de la sociedad se perpetiie, estos tiltimos previenen un
ventual desorden; de cualquier modo, la elaboracidn del Ser se inscribe en una
sucesion de etapas sefialadas con la celebracion de ‘momentos agudizados’, los
rituales. Lo que llama la atencién es su significado € insercién en la construccién
el Ser mds que su aptitud en asegurar la socializacion del individuo. Se
trata de una practica social que se entiende en el funcionamiento general
- de la sociedad: con frecuencia el lugar o el contexto permiten dar sentido a
- cada uno de estos tiempos. Aunque los ticuna oftecen poca interpretacién de
su exégesis, cada ritual es identificable por algunos procedimientos que se
_inscriben en un conjunto secuencial encontrados en todos los rituales, que solo
~ algunos elementos propios especifican, y en fin, que el recurso al enunciado
performativo de un mito permite comprender.

~ En este capitulo, vamos a interesarnos por las formas de adquisicién
del ‘principio vital’ sin el cual no hay existencia posible para el Ser. El ritual
es la expresion social del estado de su transformacién. Es el término de un
estado, dado su desrrollo, y se inscribe al final de un proceso antes de iniciar
la etapa siguiente; es la representacion y realizacién en el 4mbito colectivo en
que se origina un acto prescrito que tiene una funcién individual y colectiva.
Los rituales se diferencian de las masateadas que, como su nombre indica,
consisten sobre todo en la toma de masato fermentado de yuca, de platano dulce
o de frutos de la palmera Bactris. El masato es consumido al ritmo de bailes,
acompafiado por el sonido del tambor futu'; durante estos bailes, hombres y
mujeres llevan en la espalda ramas de palmera mota (Scheelea sp.).

' Instrumento y denominacién tomados del conjunto tupi (Espinosa 1989: 433), Segtin Boudin (1966: 273), tutu
quiere decir «golpear.
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El crecimiento

Si «el sistema ritual (...) constituye una respuesta global a la serj

| de circunstancias que determinan su ocurrencia» (Smith, 1979: 147), g
finalidad entre los ticuna es la construccién del Ser dentro de un largo procesg
generado en todo su entorno. El acto sexual no es suficiente para garantizar |
reproduccidn, tiene necesidad de un acompafiamiento ritual para perennizarse
Para entender los procesos en juego, €s necesario seguir su trayecto desde e
acto sexual hasta la edad adulta en Ja que, a su vez, él va a reproducir el ciclg
En el transcurso de su crecimiento, cada uno pasa por estados de desarrollg
sefiales que se inscriben en un conjunto mas amplio que implica diferente
variables. i

El embarazo

Para asegurar su propia proteccién, pero también la del feto, la «muje
embarazada» (a-aki (e)* (Montes 1995: 147) se somete a clertas conductas
durante su embarazo. Si los primeros meses presentan pocos riesgos, e
«esperma» (namii) del hombre asegura el alimento del «grano» (o «semeny
(nachire) con las relaciones sexuales cuya repeticion se considera necesari
para alimentar el embrién. Un ticuna afirma que:

«Es necesario tener relaciones con la mujer cuando est
embarazada para que el nifio tenga un cuerpo fuerte, par.
que pueda engordar. Si no se hace asi, el nifio no se pon
rdpidamente de pie: se pone de pie al cabo de un afio, de do
afios. Pero cuando se atiende a la mujer, se tiene de pie a la
ocho o nueve lunasy»

Las relaciones sexuales tienen lugar de preferencia en la chacra, &mbit
femenino por excelencia (infra): es peligroso tenerlas en el monte «dond
viven los animales. Cuando un hombre [alli] tiene relaciones con su mujer.
los animales hacen a veces la misma cosa, pero no se les ve. Cuando nace e
nifio, una larva, ‘padre’ del cedro, la ha contaminado. «El nifio es para ellos»
asegura un ticuna. El informante quiere significar asi que estas ‘entidades
buscan apoderarse del ‘principio vital’ del recién nacido. Segin otros, si las
relaciones sexuales se dan en la selva, los animales pueden «devorar a |

! Enlos relatos mitologicos se puede encontrar la palabra acharaii-e (de chara-ii, «huevon) para designar a |

mujer encinta, cuyo vientre se compara a una bola (apii-i-e).
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ujets después de haberla adormecido: sustituyen al esposo en las siguientes
aciones sexuales. Cuando ha sido penetrada de esta manera, la mujer es
“syorada» metaféricamente e, incluso, sin alteracion visible del cuerpo, toda
iracion se hace dificil. ' :

El ‘grano-semilla’, producido por los «testiculosy (pi-iichare) es
sembrado-plantado» (fo) por el hombre, en la «vagina» (nge-achare) de la
wjer; hablando de las relaciones sexuales entre el hombre y la mujer, uno
segura que se trata de «plantar su pene en la mujer». El grano se desarrolla en
orden» (chimd) en la «matrizy (nachima-ii)’, denominada «casa del nifion (bu-
chi-fi). Se menciona un ordenamiento ‘en hilera’, parecido al de los vegetales

“»n el monte (infra). Cuando se instala el desorden la mujer se pone enferma;

por esta razom, a lo largo del embarazo, un chaman ‘sopla’ regularmente la

- parriga de la mujer encinta para asegurar que el embrion se coloque en buena _
osicion. Si no es el caso, le repone para que pueda «nacer bien» y se podria
- afiadir para «vivir bien» (Belaunde, 2001).

Por otra parte, se conoce con anterioridad el sexo del Ser a nacer; para esto
una mujer de su entorno le toca el bajo vientre. Asi, si el feto se presenta «boca
abajo, es un varén, boca arriba, es una nifia. ... Las mujeres siempre hacen asi».
Por esta razon, la mujer que ha asegurado el seguimiento durante el embarazo
continuard su tarea hasta el alumbramiento de su protegida. «Y cuando quiere

‘dar a luz, la misma persona la cuida porque sabe cémo se hace».

Antes de continuar con la situacién de la mujer embarazada, vamos a
interesarnos en la percepcidn étnica de la esterilidad. Ya se ha visto que a veces
eso puede ocurrir en un matrimonio incestuoso, pero puede encontrarse en otras
circunstancias. Un informante nota que «si la ‘hilera’ estd seca, no hay dénde
recibir al hombre» y la mujer no puede tener hijos. Un estado de esterilidad es
una situacion que proviene exclusivamente de la mujer, nunca puede tratarse
de un caso masculino. Sin embargo, generalmente la mujer puede ser curada.
Se nos ha informado que este estado se debe frecuentemente a que el padre
previene a su hija cuando no desea que salga embarazada. Un chamén le hace
tomar un brebaje de cortezas de 4rboles y de cenizas y le ‘sopla’ en el cuerpo:
«...él sopla tabaco de pies a cabeza, y de la cabeza a las caderas donde se hace

-
* Lanocién de ordenamiento se encuentra en otros &mbitos como en el monte, por ejemplo. El dtero (nachimd)

contiene también esta nocidn: «es un pequeo collar... sin el cual el nifio no puede nacem.

‘" El informante habla de la mujer mayor (madre o hermana de madre) que acompafia el embarazo de la futura

madre, y no del chamén que la ha podido sanar.

135



nudos y la ata». No podrd recuperar su fertilidad a no ser por una accién inversa
realizada inicamente por el mismo chaman. En caso que éste muera, ya no ha
curacion posible, la mujer es definitivamente estéril. Si seguimos a F. Héritie
(1994: 116), se puede decir que, entre los ticuna, el estado de esterilidad s
parece a un tltimo retroceso de la posesién de la hija por su padre, con motiv
de una ‘prevencion’, al rechazarle as{ de ser plenamente adulta «, [€é]] ‘ata’ |
fertilidad de la hija desecandolay. i

Por fin, si la joven se reline® y luego se verifica que no puede procrear
la uni6n se deshace y ella es devuelta a sus padres, lo que no le impide m4;
tarde unirse de nuevo con otro hombre y por lo menos, en una situacion qu
hemos encontrado, tener hijos. :

Para asegurar el buen desarrollo del feto, la mujer embarazada deb
tomar algunas precauciones, como llevar un collar de ufias de tatt (nga-ichi
(Priodontes maximus) lo que le asegura una cantidad suficiente de fuerza
(pora) para sostenerla. La idea no es la adquisicion de més fuerza sino s
conservacién. Se trata, de un proceso de no-desperdicio; debilitada, no podr
llevar bien el embarazo. Unas medidas preventivas son observadas durant
los dltimos tiempos de la gestacion, asi nadie habla de un nifio que esté po
nacer, por temor de que el feto se muera. Por otra parte, «algunas [mujeres] n
van al monte ni a la chacra»® porque, dice una de ellas, «el ‘padre de un arbol
las puede contaminar’; ademds, correrian el riesgo de caerse y abortar. La
consecuencias eventuales no son perceptibles en el momento del nacimiento
sino cuando el nifio ya tiene algunos meses e inclusive algunos afios. Unas
enfermedades fisicas serian debidas a que sus madres no fueron sanadas
tiempo por un chaman®. No existen, sin embargo, reglas precisas para prevenii
tales riesgos: algunas mujeres aseguran que observan estas practicas, desds
los primeros meses del embarazo, mientras que otras dicen que no hacen
nada. La agresion de las ‘entidades’ que pueblan el monte puede tener grave:
consecuencias. El ‘padre’ del cedro (Cedrela sp.) lo vuelve invélido: el nifio
nace sin huesos. Al igual del de la lupuna, porque durante la noche el nifio

La nocidn de casamiento, al sentido occidental, no existe, sino la de ‘tomar esposo (o esposa)’. 2
¢ Sinembargo, los comportamientos varfan de acuerdo a las personas y en funcion de la adopeién de nuevas normas
de vida, a veces dictadas por los movimientos religiosos. :
En ¢l sentido de atacar a su propio. ‘principio vital’ pero también al del que esta por nacer.
Hay que notar los casos encontrados en pueblos de las orillas del Amazonas donde un movimiento mesidnico (Mt
IX, Anexo3) ha influenciado ciertos comportamientos desde un largo periodo (més de 30 afios); El rechazo de los
chamanes es facilmente evocado por la poblacién para justificar el nimero de estas situaciones, Por lo demds, ni
ha sido posible saber si ¢l infanticidio es o ha sido practicado por los ticuna,
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Jinverse convierte en larva, parecido a la larva omi que vive en este arbol. Bajo su
o ﬁfparieﬂda humana, el nifio se encuentra ‘envuelto’y su curacién no es posible.
f; I(léri éor las mismas razones, las mujeres embarazadas no comen carne de tintin
{ldad fpivi) (Myopracta acuchy) ni el pelejo (woe-e) (Choloepus didactylus) porque
ot recién nacido quedaria invalido o tendria cuerpo de mono. Consumir carne
J']‘nta’:ﬁd nga-ii (no id.) lo harfa roncar desmesuradamente, igual que este animal;
I3 2y este caso, hay un remedio a base de higado de paiche (4rapaima gigas)

“porque este pez «duerme tranquilamente y no se le oye». De otra parte, si el
mchéIaadre o la madre comen del pelejo baka, «cuando nace €l [nifio] parece un

ide mﬁ;erezoso. Tiene la mirada medio extraviada, no mira bien. Su cabeza est4 media

ion qlf'aplastada- Solo el chamén le puede curar». Asimismo, ambos padres jamas

pueden comer raya (Potamotrygon sp.) hasta que el nifio haya cumplido cinco
afios, «si no, se producen abscesos». De todas formas, sin estar prohibido, este
ade ¥pez se come poco: el simple acto de matarlo ya es peligroso porque tiene «un
'”'fd’%dardo semejante a la punta de una flecha, pica su principio vital [de uno]: es

‘en la oreja donde aparecen tumoresy. Ademds de lo mencionado, durante los
[iimos meses de su cmbarazo, comiendo carne de iapir o de huangana, ia
ujer arriesgarfa un aborto porque son carnes ‘fuertes’.

tipg ~ Hay también prescripciones en la vida cotidiana. «Si una mujer
es] ng embarazada siembra maiz’, la planta cae ‘encinta’ y producira dos espigas»,
: informa Nimuendaju (1952: 22). La mujer deja también progresivamente la
- recoleccion de arcilla que se usa para las ollas, porque por una parte el ‘espiritu
imt0§ del agua’ podria atacarla, y por otra parte las ollas de barro se quebrarian y
Unas Serfan inutilizables (/bid.: 46). Durante este periodo, la mujer «no prepara el
masato, ni mastica la yuca. Pide a otra persona para hacerlo. Porque si la mujer
embarazada prepara masato, éste tiene un sabor especial, amargon.

El nacimiento

En todo caso, durante la tultima etapa del embarazo, la mujer deja
progresivamente las actividades, que en otras circunstancias, la reclaman
- fuera de su espacio familiar. Respeta las prohibiciones que protegeran a ella
© yasu futuro hijo: sus desplazamientos se reducen al dmbito de la casa. Estas
precauciones garantizan las mejores opciones para el desarrollo del ‘grano’|
4 del hombre que germina en su Gtero. De verdad, la sensibilidad de Ia semilla
. ¢ funcién de las condiciones generales que acabamos de ver; unas son

*  Siendo una planta de los inmortales, su plantacion es hoy una tarea de los hombres,
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' tubular de la boca’ (tima-me na-a apetii na-d). La ‘placenta’ (nachapa—d)

- [ennegrecidas con genipa] para que el ngo-o no le coja, sino, algiin tiempo

- importante; es realizado con «un pequefio pedazo de bamb de cafia bravay

externas y relacionadas con el entorno, otras son internas y tienen que vey
con sus comportamientos sexuales y alimenticios. De esto se sigue una bueng
‘germinacién’ y el grano pasa a ser pronto un «fruto-semillay (0-ochana), eg
decir, el embrién. Aunque protegida en la zona habitada, la mujer embarazada
no esté exenta de agresiones de las ‘entidades nefastas’ (ngo-ogii) que ella tieng
que evitar cubriéndose todo el cuerpo, o parte de €l, con genipa (o huito). -

Cuando se aproxima el parto, el futuro padre puede construir cerca de [3
casa principal una choza temporal hecha con hojas de platano. Unas mujeres
acompafian a la parturienta desde sus primeras contracciones y la ayudan en
el alumbramiento. Si bien varias mujeres pueden estar presentes, ninguna de
ellas debe estar menstruando para que no se dé una mezcla de las sangres. EJ
lugar principal cerca de la parturienta lo ocupa la persona que la ha asistid_ci
durante el embarazo, con frecuencia su madre o la hermana de su madre.

La mujer da a luz a un ‘fruto-semilla’ que alin es sujetado por el cordén
umbilical (na-d) (literalmente la «bocan), a veces llamado también ‘caming

_se entierra en el mismo lugar del alumbramiento: se llama «cama-casay
(tumachi€), o también ‘boca del nifio’ (na-abu-e).

Después de dar a luz, «la madre toma a su hijo con las manos negras

después se pone enfermo. El ngo-o tiene miedo del genipa porque tiene
~-mal olory, sefiala una mujer. El corte del cordén umbilical es un momento

(Nimuendaju 1952: 69) hecho por una mujer’®. Después de la separacién, el
«fruto-semilla» se convierte en un «pequefio grano» (o-Graki), es decir, un
nuevo nacido. Cortar el cordon trae consecuencias que perduran a lo largo del
crecimiento del nifio. Como se ha mencionado, la madre o la tia (MZ) que ha
cortado el cord6n pertenecen siempre a la mitad opuesta ala del nifio. Este acto
! va a iniciar una relacién que asocia al recién nacido a este adulto y a su esposo
!! alo largo de su vida. Ya vana utilizar términos vocatwos}especzﬁcos el adul
es llamado, por €l nifio, ‘mi cortador’ (pa- zgawa)“tér/nfno que un mformante
propone entender en el sentxdo de «receptor». Durante toda su existencia, e eI
joven usa este calificativo para referirse a ella y mas bien le llama pa? (forma

contracta) si se dirige aellaoasu esposo. Pero lareciprocidad es también vélida:: =

" En la mayoria de las comunidades del Amazonas, ¢l hombre hoy en dia, participa en ello.
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¢ adulto indica su relacion con el nifio sirviéndose de] término ‘mi seccionado’

(@ haruw:-e) Esta terminologia se inscribe en el sistema méas amplio de las™
relaciones sociales: el lazo de unién entre individuos de generaciones diferentes
, (Cortador/cortado) hEi:CC que se establezca un acercamiento privilegiado entre las

parejas que se encuentran asociadas (padres del nifio y pareja de * cortadores’). .

Estas relaciones son notables, por ejemplo, a través de la oferta de alimentos

de parte de los padres del nifio a los ‘cortadores’. Pero los lazos con relacién

2 las allanzas matnmomalcs son todawa mas 1mportantes Si nos fiamos del
‘cortado’ y los hijos de la pareja cortadora’, Esta interdiccién se entiende ms
ain porque los términos kupa (masculino) y kuma (femenino) se superponen

2 los utilizados por las parejas implicadas en esta relacién. Sin embargo, estos

términos podrian haber sido tomados de la lengua espafiola o portuguesa; asi

-ma y —pa serian contracciones de ‘papa’ y ‘mama’, precedidas del sufijo ku.

Pero en todo caso, esta practica se parece al compadrazgo del mundo hispanico

que establece lazos especificos entre personas reunidas por el padrinazgo de

un nifio"’; tenemos entonces kupa por compadre y kuma por comadre, por
apocope. En todo caso, la amistad formal que se desprende de tal relacion es
anterior a la adopcidn de esta terminologia.

Como ya se ha observado, el corte del cordén va precedido por fa atribucién
de un nombre al recién nacido®; es su verdadera i inscripeion en el mundo,
como ‘sef Vivo® (du-il). Incluso aunque la practica pueda variar de un lugar a
otro, es fundamental para la vida del nifio ponerle un nombre. Lo es también
para los demas: «cuando un [nifio] nace, s¢ le da un nombre de su clan. Si no
se le diera, el ngo-o se lleva su principio vital». Otro afiade que «cuando nace
un nifio, los padres dicen el nombre en su clan a los que estan presentes». Una
anciana confirma que «[el nombre] se le atribuye antes de cortar el cordéri.
Cuando se va a cortar, es necesario hablar en ese clan. Por esta afirmacion,
ella insiste sobre la necesidad de nombrar antes que el nifio sea separado de
su ’rri;.‘dle esdecir antes que empiece el proceso de su desarroho individual:

c1ertas condiciones.

" Laadopcion de la terminologia hispénica se encuentra en el mundo quichua con la forma de kumpa y de kuma.
* Aunque Nimuendaju informa que éste se le pone «después del bafto del niflo al dia siguiente del nacimienton
(1952: 60).
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Tan pronto como el corddn es cortado, se limpia al nifio y se le pinta cop
genipa" que le protege de las agresiones de los ngo-ogii atraidos por el ‘olor’;
de su sangre, «tiene un olor de recién nacidoy (do-aka-ema), incluso después
de haber sido limpiado. Los ticuna insisten mucho en el poder de atraccidn
por el olor: «se le pinta para que desaparezca el olor que tiene el nifio. Tiene
un olor que se parece a la sangre de un animal descuartizado. Si no se hace;
cuando el nifio va al monte o al rio, es contaminado». De cualquier manera;
después del parto y en las semanas siguientes, el olor impregna igualmente a
otras personas quienes deben cubrirse el cuerpo con «genipa, para que salga e}
olor del cuerpo que tiene el recién nacido. La madre se pinta y el padre también
serfa solamente porque cuando él raspa genipa, se pone involuntariamente sobre
el cuerpo «porque yewa-e, el padre del agua', es muy peligroso», comenta un

'informante. Nimuendaju (1952: 69) sefiala que los ticuna tienen la costumbre de
poner alrededor del pufio del nifio collares de «piripiri de lobo de rio» (ma)-a
arii chupi) (no id.) inmediatamente después del nacimiento.

La introduccién del fruto-semilla entre los humanos se acompafia de un
aumento de la proteccion asegurada también por sus vecinos: sus progenitores
en primer lugar y, finalmente, los habitantes de la casa quienes van a acompafiar
su crecimiento. La madre y el padre se someten imperativamente a miltiples
obligaciones. En un primer momento, viven ‘recluidos’ dentro de la habitacion
De regreso a la casa, la mujer va hacia su «espacio familiam o celda (chika)
donde debe «guardar la hamacay. Cuando le llega el momento de desplazarse en
el interior del espacio habitacional, no debe tener ninguna actividad. Después de
unos dias sin salir de la casa y sin tener actividades durante semanas, el hombre
realiza las tareas minimas indispensables para las necesidades inmediatas de los
suyos. Aunque participan del mismo espacio, ambos se niegan a todo contacto -
fisico. Algunos dias después, se bafia al nifio por primera vez, con agua tibia,

" Cuzlquiera sea la persona, el ennegrecimiento con genipa es comiin en la vida cotidiana, para sanar o protegerse. .
Muchas veces se cubre solamente los pies o Jas manos cuando las pinturas corporales se hacen en otras partes
del cuerpo (cara, torso, piernas). Afiadimos que no hay una norma para pintar al recién nacido: en el Amazonas,- -
«cuando hay genipa, se puede pintar después de cuatro dias, y en el interfluvio a partir del «tercer diay, € incluso :
antes.

Natiinatii, literalmente «padre del agua». Los informantes traducen a veces el término nanatil POr «wnmadre», aunque
estén de acuerdo de que la traduccion es la de «padren, pero adoptan el primer término para adecuarse al uso que
s¢ da en el mundo de los mestizos. A lo largo del texto, se encontrarén los dos términos, segiin sean traducidos
por un informante o por nosotros. '
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_ En el transcurso de este periodo de inactividad forzada, los demas
sidentes de la casa' aprovisionan a los nuevos padres: con frecuencia les

: ,spu"v&- flevan alimentos, que ellos no podrian preparar. Ademés, estos padres disponen
mléﬁ de SUS Propios utensilios que guardan en su poder'® para su uso personal, aunque

s (nicos que presentan un peligro real son los que toca la joven madre; su

lo
- eventual utilizacién por otro malogra la alimentacién y ocasiona trastornos

en el usuario. Relegada de este modo, la mujer se ocupa exclusivamente de
glimentar a su_hijo: «él mama el seno de su madrey (namaf nadyi’ iwa).

ﬁm,f‘-

Los padres biologicos respetan ademds una dieta (a-ure) rigurosa. La nocién

4 a-ure abarca tanto el aislamiento delat persona y sumodo de alimentacién,

como la abstinencia sexual. Esta situacién crea un estado comparable al del
‘capullo’, como el de la larva o de la oruga. Los ticuna utilizan esta metéfora |

; para designar el estado de encerramiento: «la larva estd encapsulada en su |

nido» (ami naa-ure nachiagu). En un primer momento, la dieta concierne |
tanto al padre como a la madre: «cuando mi esposa da a luz ella hace una
dieta y yo también hago dieta», nos dice un hombre. Esta establece una ‘capa’
protectora alrededor de los padres a fin de proteger tanto al nifio como a ellos
mismos contra eventuales agresiones. La idea de ‘proteccidn’ se encuentra a
lo largo del desarrollo del nifio, en el paso de cada clase de edad (infia), pero

i0n jgualmente en otros aspectos de la vida social, como en el chamanismo y

en lacaza. Esta forma de ‘repliegue’ es entendida con relacion al individuo

- hasta tal punto que adentro de la casa se ignoran a las personas en situacién

de aislamiento, indice suplementario de la implicacién de los mas cercanos

© en el proceso. Eso demuestra una vez més que hay una participacién efectiva

de toda Ja comunidad para asegurar una proteccién frente a cualquier peligro
que se pueda enfrentar.

Al adoptar tales comportamientos, los padres evitan la «contaminaciény
tiwa) del nifio por una accién imprudente y cuyas consecuencias serian

imprevisibles. Para evitar este riesgo el nuevo padre retomara sus actividades
© pero paulatinamente, Por otra parte, algunos de los actos mas comunes pueden
 causar dificultades al recién nacido, como ocurri6 a un hombre que vivia en

una comumdad donde estuvimos:

5 Donde ¢l habitat es constituido de czsas monofamiliares, la red de parentesco toma a su cargo las necesidades de

estos padres.

2 % Esentales periodos que se da una real individualizacién de los obietos: los utilizados por Iz panturienta se dcstruycn

despuds.
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desprovistos de fuerza (pora), en realidad los que tienen poca sangre y poca

~sin sal y no ser fermentados por las mismas razones. Asi la madre que acaba
 de dar a luz se alimenta con productos pobres en energia y de preferencia
© hervidos. La base de su alimentacién se compone de pequefios pescados como

 la sardina (arawiri)"” (Triportheus sp.), el boquichico (kaweya) (Prochilodus

«Ocho dias después del nacimiento de mi hija, una serpiente
de agua ha intentado devorar el pato de una habitante del
caserio. Yo he salido de mi casa con un machete y la he partidp
en dos.
Algunas horas mds tarde, mi nifia estaba fria. Yo no tenia tabaco
para ‘soplarla’. Sin embargo le he ‘soplado el cuerpoy tocado
la cabeza y el resto del cuerpo. He dicho a mi esposa que era el
padre del agua yewa-e, que se habia manifestado asi porque yo
no habia hecho invocaciones antes de matar a la serpiente.

Un poco mds tarde, he ‘soplado’de nuevo ami hija. Entonces ha
comenzado a mamar el seno de su madre. Ya no estaba friay.

El informante nos ha contado esta situacién en un lugar situado en un
afluente del Amazonas compuesto de una decena de casas monofamiliares:
Los habitantes estdn en contacto intermitente con la poblacién mestiza y se
han adherido temporalmente a un movimiento mesianico. A pesar de todo, el
hombre reivindica claramente la practica de la covada: en este caso, €] se olvidg
de las prohibiciones y matd al animal. Hoy en dia, la covada no dura mas que
algunos dias en los pueblos ticuna riberefios, pero todavia es pracncada durante
varias semanas en el interfluvio.

El estricto respeto de la dieta no permite més que consumir alimentos

grasa. Pero, ;qué relacion tiene con el recién nacido? Este Gltimo tiene poco
pora cuando nace, asi el eventual consumo por la madre de especies animales,
sobre todo, que lo poseen en gran cantidad, le seria transmitido por la leche
materna. En tal caso, su estado se degradaria, al no poder soportar este exceso.
A esto se afiade €l hecho de que muchos animales tienen una alimentacién
compuesta; el consumo de su carne es igualmente patogeno por el caracter
heterogéneo de su pora. Por Gltimo, los alimentos deben ser sin pimienta;

sp.) o el dormildn (de) (Hoplias malabaricus) que poseen poca grasa y sangre,
y vegetales como el platano.

"7 Nembre tomado de la lingua geral,

para evitar cualquier ‘contaminacion’, los padres deben respetar otra
srie de prescripciones. No pueden tocar el ziingaro (yuta) (Pseudoplatystoma
sciatum) porque tiene flema (kora-#l) sino, el nifio es victima de diarreas
pere. Ocurre Jo mismo con la pirafia (uchuma) (Serrasalmus sp.) cuya
sntadura produce la muerte. Un informante resume otras prohibiciones: «no
, toca Ja piedra, ni €l cedro, ni la lupuna, ni el arupana (; Thevetia?), no se les
ca durante este tiempo. No se tocan los peces. No se tiene relacion sexual.
- uno de los nuevos padres toca un utensilio (olla o cesto) en contacto con uno
‘e los alimentos prohibidos, conviene que se le ‘sople’ el cuerpo para suprimir
| olor que podria atraer al ngo-0. Esto mismo ocurre con artefactos asociados
2 diferentes actividades: «la brea (owil) (Rheedia sp.) contamina a los nifios
pequefios si el padre o la madre la toca. El nifio no puede respirar, la nariz se
obstruye... Durante las primeras semanas, después del nacimiento, el padre
rio la tocan, aunque se reconoce que es dificil que la mujer la toque «porque
ella no sabe hacer flechas». La cafia brava (dene) (Gynerium sagitltatum) esta
p:ghlblda a las mujeres: «ella contamina sobre todo a las mujeres, por eso
algunas no Ja tocan nunca, sobre todo cuando tienen sus reglas(...) eraenese
tiempo [mitico] una serpiente. Si una serpiente muerde a una mujer durante
su regla, no puede curarse porque la sangre de la mujer se vay. Esto vale
también para la carne de algunos animales como el tapir: «cuando se come un
tapir, nos contamina con su sangre. A veces el tapir ataca a la mujer que bota
sangre». Hay que sefialar que todas las prohibiciones se dan también en el
perfodo menstrual Entonces, por tanto, la conjuncién de dos sangres (animal
y humana) es pellgrosa en primer lugar para la mujer, y también para el niiio

Se agrega que durante este periodo de a-ure, esta prohibida toda relacion
sexual: «la sangre de la mujer se quedaria en el cuerpo del hombre... porque
la mujer tiene sangre adentro... Esto no vale nada hasta que el nifio se ponga
de pien, lo que permite anotar que la prohibicién de las relaciones sexuales
entre la mujer y su esposo puede abarcar un largo periodo.

Entonces, el aislamiento del hombre dura varias semanas, por lo menos en
las tiltimas comunidades aisladas. Vuelve progresivamente a sus actividades en
el exterior de la casa. Reemplaza a la mujer en la chacra asegurando en parte
la limpieza de la chacra y recogiendo cultigenos en cantidad suficiente para
¢l consumo cotidiano. Va a pescar para traer al hogar ‘carnes’ con poca grasa
y sangre. De todas maneras contintia observando precauciones: su vuelta al
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humano, se introduce més facilmente todavia en el que esté frégil todavia. Noi
han asegurado que un hombre que tiene pardlisis y no puede moverse solo;
debe su estado al comportamiento desconsiderado de su padre. Este tumbg;
un gran cedro antes que su hijo cumpliera su primer afio, y el ‘principio vital’
del 4rbol se apoderd del nifio, nadie se dio cuenta al comienzo, después ya era
tarde para que se le dieran los cuidados necesarios. Ocurre lo mismo con I3
lupuna, a la que nadie debe acercarse por ningiin motivo, es necesario tomar
bastantes precauciones, cuando no se la puede evitar.

Mas tarde cuando el hombre comienza de nuevo a cazar, le interesan
solamente los animales pequefios terrestres o los péjaros. En sus recorridos;
no toca ninguna piedra sino el nifio se hincha «porque la piedra cierra el ano ¥
¢l niflo no puede defecary ni la brea porque «cualquier cosa gomosa se instala
entre los ojos y la nariz» ni el cedro, ni menos el arbol fu (Calopphyllum
brasilense) ni el palo sangre (pukure) (Brosimun sp.) «porque €l [el nifio) va a
toser, vomitar y morir», ni tampoco los grandes 4rboles del monte cuyos ‘padres’
pueden lastimar al nifio. El hombre no puede matar al jaguar (Pantera onga)
porque el nifio perderia sus dientes y le saldrian heridas en la boca. El animal
«tiene grandes ufias y arafia al nifio: le sale sangre del estémago, o bien €l [
nifio] vomita sangre, o pierde sus dientes, o tiene heridas». No puede tocar
al caimén (koya), y menos cazarle porque, para unos, el nifio «va a engord
y morir» y para otros «porque [el caimén] no se detiene cuando camina [en
tierra], raspa y contamina.

De igual manera, hay prohibiciones al nivel de la comida. Comer bocén
(Ageneiosus brevifilis) «hincha el estémago del nifio porque el bocén tiene
una grasa espesa»; comer zdngaro «produce diarrea porque es el ‘padre d
agua’y contiene mucha grasa». Otros alimentos hacen defecar sangre, como
la carne del venado (kows)'®. La carne del armadillo est4 también prohibida
porque ataca al nifio, «le da fiebre y muere», aunque por otra parte ya hem
visto que llevar sus ufias en collares da fuerza.

_" La situacidn de este venado es interesante porque su carne no se come en las comunidades del interfluyio. S
embargo, los ticuna de las riberas del Amazonas la comen ahora pero observan la prohibicion en situacion
covada y en los periodos de menstruacion.
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pero este tipo de conductas no esta exento de imprevistos. En una de
ostras estadias, un hombre trae un mono fraile (maiecha) (Saimiri sciureus)
ués de dos dias infructuosos en la caza. Su esposa, que tiene un hijo de
edad, lo cocina y le da de comer a su marido quien no sabe que ella lo ha
eparado. Cuando el padre del cazador se da cuenta del hecho, €l les ‘sopla’

(5 manos por el riesgo potencial de ‘contaminacién’ que existe en tal situacion.

aber lo que habia pasado, otro hombre tomé un pedazo de carne; se le ha
do antes que se lo comiera y ha recibido los mismos cuidados.

tend

Asi, mientras el padre retoma sus actividades, la madre sale poco a poco

de sureclusion, el chamén esparce cenizas hasta el puerto (o un punto de agua)

¢ ‘sopla’ el cuerpo para que no le suceda nada en el camino. Se asegura que
e lo mismo en el momento del parto: «el chamén echa cenizas alrededor

del lugar donde la mujer ha dado luz. Es el remedio contra yewa-e, para que no
contamine a nadiey, sino, ataca al nifio, pero también a la madre cuyo cuerpo
est atn ‘verde’ (fado-one) (o ‘cuerpo inmaduro’). La situacién no es diferente

de la tierra del origen, cuando estaba ‘verde’: el bafio de la madre y del nifio
estabiliza el desorden generado por la ‘entrada’ de un nuevo Ser.

Durante varios meses la madre contintia respetando reglas estrictas. Se
desplaza solamente en la residencia, pero no participa en ninguna actividad de
caracter colectivo, y menos en la preparacion del masato. Si su marido le lleva
hojas de chambira, las teje para confeccionar bolas de hilo. Si su alimentacién
sigue limitada, no prepara los alimentos y usa siempre sus propios recipientes',
como ya se ha visto. Se trata de evitar cualquier forma de contacto con ella,
salvo el que existe entre ella y su nifio.

Ademas se toman otras precauciones para proteger al recién nacido, le
ponen brazaletes (napii-iime) y collares (nachagii) elaborados con la cdscara
negra del fruto de chambira, para protegerle de que los ngo-ogii no «le hagan
ningtin dafio». Lleva también, hasta la edad de cuatro o cinco afios, collares
de dientes del caiman ngiri para prevenir cualquier clase de enfermedades. Sin
més informacién sobre este punto, recordamos que esta especie de caiman es
la que ha permitido establecer los clanes.

Finalmente, este periodo del nacimiento establece los principios que vana
ordenar el desarrollo del nifio. Muchos de estos comportamientos los vamos a

" Se dan variaciones en funcidn de la situacin de las comunidades. Las del Amazonas dejan més temprano estas
précticas que Jas del interfluvio, pero las observan durante varias semanas. Cualquiera sea el grado del contacto,
conservan estos comportamientos en razon de los riesgos potenciales.

145



encontrar en ofras circunstancias o etapas de la vida, no seré necesario insisti
en el régimen alimenticio que se repite en el paso de cada etapa del crecimiento
con su observacion estricta se evita todo ataque del ‘principio vital’. Para Ig
ticuna se trata de no exponerse a la predacién de las ‘entidades’ que pueblan ¢]
entorno: la reclusion en la casa es un medio complementario para disminuir este
riesgo. Por otra parte, las personas como el hermano del padre y la hermana d¢
la madre tienen un lugar esencial desde el primer momento de la vida; vamg
a encontrar a estos personajes presentes hasta la celebracién del ritual de I3
pubertad femenina.

Como lo subraya P. Menget (1989), las obligaciones a las que se somete
los padres revelan una dieta estricta. Hemos dejado entender que la paternidad
ocupa el lugar esencial en detrimento de la madre que aparece antes que nada
como algo que contiene. Esta concepcidn expresa «una teorfa hiperbélica de
la contribucién masculina en la elaboracién del embrién y del feto, en la que
ia parle maiernal se reduce a proporcionar, antes del nacimiento, un recipiente
y una preformacion. En este sentido, queda claro que es el hombre quien hace
al nifion (Ibid.: 94). Esto explica la obligacién para el padre de observar este
conjunto de prescripciones, pero en un periodo menos largo que la madre.

Infancia

El “principio vital’ se asegura cada vez més. Se mantiene su proteccién
durante varios meses hasta que el nifio empieza a caminar, «hasta que sepa
sentarse» y se dice en un canto hasta «como el jaguar que se mantiene soloy;
Los ticuna dicen que a lo largo de este periodo la madre ‘marca’ a su hijo: la
sefial la hace a través de una serie de comportamientos que se refieren sobre
todo al modo de transporte del nifio y a su alimentaci6n. Este proceso que se
llama dekuchi expresa el hecho tanto de «marcar [y/o poner, llevar] el bebé en
su costado» que de ponerle un brazalete en la mufieca. Durante este periodo la
madre siempre lleva a su nifio y lo mantiene junto a ella en la cadera. Notemos
que la necesidad de ‘marcar’ habia empezado al momento del nacimiento con
la atribucién del nombre. Estas pricticas fueron ensefiadas por una heroina
mitica: «por eso hoy en dfa, los du-iigii marcan a sus hijos porque Techi [ver
el relato de la creacion] ha comenzado. Ella ha marcado a su hijoy. :

Hasta el presente todas las medidas han sido tomadas por los adultos
implicados para asegurar, antes que todo, la proteccién del nifio. Un perer
ritual se celebra cuando el nifio llega a la_ edad de ocho meses a un afio, 0, 2

14646

' )tccci&"

...10 lnsxﬁces més tarde porque se realiza segin las posibilidades materiales de los

cimien; dres, en especial si estan provistos de yuca. Este rito sefiala el paso del nifio
parafé; estado de 0-ochana al de ira-e. De acuerdo a la mitad a la que pertenece,
,ugblan‘g celebra el ngobiichiga®, el bamachiga o el ko-irichiga. La celebracion,

| jouir efgmo momento culminante del rito, va a ser reforzada hasta el final por la

trmanencia de las prohibiciones; ese dia, el padre va a respetar nuevamente
s prohibiciones que habfa abandonado.

“* Los ticuna aseguran que Cherune (héroe mitico) ha dado a conocer la
qusica de estos rituales y por eso es considerado como su iniciador. Saliendo de

; somet{; cueva donde se habia refugiado con otros ngo-ogii, é1 «aparecié [disminuido
3 lgerni"f r el humo de la pimienta] (...), tocando el tambor de caparazén de tortuga
que naque habia inventado, precedido por otros ngo-ogii tocando sus cuernos de

lica djgmbu (koinri) (Nimuendaju 1952: 81).

nla qIF
cipient Algunos se salvaron de morir porque no consumieron carne humana. Los

o ati““ no salieron, muriercn al interior de su refugio donde «los ticuna examinaron
8 esl;tentamcnte los cuerpos, notando todos los detalles, més tarde copiaron a estos

e ‘igo-ogti en sus trajes [mascaras]» (Ibid.).

Un narrador nos ha dicho que la esposa de Cherune pidid a las personas
esentes si sabian cantar. Entonces:

«Ella se propuso ensefiarles:

ue seg.
p ' -«Yo sé cantar y €l clan del fruto aru (Thevetia)» dijo asi.

e solo;

! hijo: Ella ensefié [los cantos] del clan de la garza ceniza, del hocco

y muchos otros...
Por eso ahora sabemos, concluyd».

1 sobn-
1que S’a
bbéet  Asi Cherune y sus compafieros han salvado su vida porque no han
flodo [*’"onsumldo carne humana’, mientras que los otros demonios que se han
°tem0§uedado en la cueva si la habfan comido. Se encuentra un comportamiento
tto W&emejante en otros relatos; una madre (y a menudo su esposo) se abstienen de
mom‘comer carne y el ‘padre’ de esta especie les invita a alejarse de su morada para
"fﬁue no sean victimas de un acto antropéfago porque él seva a vengar de los
Otros habitantes que han comido con exceso carne de su progenitora. Por eso,

19 i

1d11]t% Chiga se entiende en su primer sentide como «razon de ser, significadon que s traduce también por «historia,

pr]mﬂ palabra» (Montés ms.: 132). El sufijo chiga significa més bien ‘el dicho de...", aqui el del nido. Se usa para

!0 4 especificar a cada uno de los rituales como a los cantos que tienen que ver con un animal o una planta y aciertos
0,8 © mitos. Cada uno conoce una seric de ‘dicho de’, de fa concepcion a la pubertad, lo que viene a ser lo propio.
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la abstinencia sobre todo de carne animal, observada en el ayuno de la mady,
después del alumbramiento (y por su marido) recuerda la de los héroes qu
menciondbamos. Muchas veces, esta prohibicién vale también para la totalidag
de los habitantes de una casa; no hemos visto que ningtin cazador haya llevad
un animal grande durante las semanas posteriores a un nacimiento.

Asf, no solo el mito ha ensefiado a los ticuna el acto de las méscarasy del
instrumentos de miisica, sino que también ha instituido la prohibicion tempo
del consumo de la carne animal. Efectivamente su consumo es incompatible
con el desarrollo de los rituales y es necesario esperar a que estos se acaben

para nuevamente comer carne (infra).

f V_A lo largo del primer ritual, el nifio es llevado por su ‘padrino’ (ngu-i) ¥ que:- §

canta y ocupa el centro del lugar de la celebracién, «mientras que los ko-
iri se mueven. Lo mismo para el bama, el nifio es marcado», llevado por la

«hermana de su madren.

Al igual que los bororo, los miembros de un clan ticuna nunca son los ‘
representantes de su propio emblema; «ellos invitan a miembros de los clanes
de la mitad opuesta para que sean los actores» (Crocker 1977: 168). Como
ya se ha visto, unos son los depositarios de la gestién del ritual de los otros
El bamachiga es propio de los clanes con plumas (apachi) y es celebrado po
los miembros de los clanes sin pluma. Por el contrario, el ngobiichiga es el
de los clanes sin pluma (ngechi-i), entonces, €l estd a cargo de los clanes con’:

plumas.

Si lo visto hasta ahora solo tiene que ver con el ‘principio corporal’, al
largo de una celebracion, los cantos evocan constantemente los rasgos y las
cualidades del epénimo del clan. Sin embargo, la relacién es de tipo dual. E
‘principio vital’ del que canta ofrece los cantos y por €so asocia los ‘principio
corporales’ de su clan con los de la persona celebrada. Sin que sean emitido
en una lengua esotérica, estos cantos destacan los codigos de asociacion qué;
a veces no pueden ser comprendidos més que por los socios ceremoniales?.;
Ademis, varios informantes nos han dicho que las pinturas clanicas erat.
también disefiadas sobre los cuerpos a lo largo de estas celebraciones, pero que

5
3

" pey, «marcar, observan (Soares 1992: 135). Se podria traducir ¢l término ngu-ii por ‘observador’ d
‘marcador’. i
% Ademss de las dificultades que surgen de la seméntica, las asociaciones enlre especies vegetales y anim

ales m
pueden ser obscrvadas sin que el discurso indigena aporte més elementos para su comprension.

walmente ya nadie se acuerda. En un relato sobre el origen, proporcionad
rCaInac%xg (1995: 46) se dice que: «cada uno se pintaba Ja éaﬁa’%e zlongdo
on su familia o su nacién»?. Aunque eso, se puede comprender co e 10
estion del ‘principio vital’ se articula con la del ‘principio corporai?o e

Agregamos algunas precisiones a propésito de los instrumentos utilizados
n estos rltu:lees. El bama es «una larga viga de bambu (Guacha superba)
uya extremidad superior lleva un corte que representa la lengua de caiman

" gentado 0 desdentado, segiin el instrumento se denomina macho o hembray,

(Nimuendaju 1952: 45). Los ejecutores se enfrentan y golpean el suelo

+ pblicuamente cruzando los bambties. Por su parte, el ngobi® est4 hecho con
: -?1 caparazon de ?ortuga terrestre (Geochelone denticulata) cubierta de plumén
' de gavilan. La fijan sobre una rama de yomeru (Spondias mombim)® sostenida

por dos personas que tienen una rama tallada en la misma madera, con la cual
galpean regularmente sobre el caparazon. Los que Ilevan los ir’lstrumento

realizan una danza, segtin el ritmo de cortos pasos adelante, mientras. Ia ﬁis
de los danzantes sigue un recorrido lineal. El ko-iri se com;;one de te:llo da
bambti gruesos de una longitud de alrededor de 70 cms. que terminan e s de
nudo, €l otro extremo est4 también tallado en forma de hocico de Caiménn En
apertura que se hace a unos 15 cms. debajo de Ia parte cerrada permite e : 't'a
un sonido tinico. Nimuendaju hace notar que el bama y e] k’o-z"ri se uti;;l;ag

. juntos. Actualmente son distinguidos por los ticuna y €l primero no se refiere

mas _ch :1 Iols clanes de la misma mitad. La especificidad del bama® ests
asociada al clan del jaguar porque «en el clan del jaguar 7
asegura un informante. gl

El ritual del ko-7ri se refiere metonimicamente al pecari con collar. S
evoca al animal y se describe su comportamiento. Si Jos participantezr. X
pocos, los cantos hablan del pecari con labios blancos. De la misma manSon
que eite animal va a tomar al salado, los participantes dan vueltas alrv:-:d'e(:ra
del nifio y toman masato. El pecarf come el fruto de la palmera Asz‘rocarjyz;nr

™ En el transcurso de nuestra investigaci i i i
igacidn, una anciana quiso copiar un dibujo saca i i

. (!'952: 45). Se pudo ver alli una tentativa de recuperacién de pinturas hoy tlji dia o!i?dd; e
. E: duda el pow 0 torl de Nimuendaju (1952: 44). s

Las propiedades de esta especie vegetal son importantes jeres ti

: : para las mujeres ticuna. El cocimi j
pcz?:d;n:wnwpnvt durante la menstruacién, y ¢l preparado con la corteza pmni:el?:;r:;:riea: ?::nsoir?‘}sum
enstrual, Los granos se utilizan para ‘normalizar’ j -

“ e P ormalizar’ el cuerpo de fa mujer después del alumbramiento

Nimuendeju sefiala que el bama es de ori i

lende gen reciente; parece haber sido i i i
baru {Ostinops ecumanus) y kowa (Ardea cocoi) de la mitad con |:|IurrmllsfJ VAR 8 o o ey
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y se desplaza en manada. Notemos que a lo largo del ritual del mote]
(ngobiichiga) el pecari se evoca igualmente, mientras que el del bamachigas
refiere exclusivamente al jaguar y a su etologia: medio ambiente, alimentacig
y caracteristicas fisicas.

Pero todos estos rituales consisten también en adornar al nifio co
plumas de gavildn y pintarle con achiote (iita) (Bixa orellana), solament
los instrumentos de musica utilizados y los términos de los cantos permite
distinguir la pertenencia de la persona celebrada®. ;

Como ocurre en otros rituales, esta celebracion es un momento d
encuentro; numerosos participantes son invitados de antemano para que tengs
tiempo de prepararse y de alistarse, a veces también preparan sus mascaras

Recordemos que solamente los miembros de la mitad opuesta hacen posibl
la celebracion. Para ser protagonista, y no solamente participante, es necesati
‘saber’. Esto supone conocer bien los cantos y el ordenamiento del ritua
Generalmente, el conocimiento del rito ha sido transmitido por el padre y
propio de cada clan. La pintura corporal todavia se practica, tarea propia d
las mujeres, que, al ritmo de los cantos® hacen los ‘dibujos’ que ya no so

asociados a la pertenencia clanica.

Pero sobre todo es la idea del grano (o semilla) la que se valora en lo
cantos, primero porque es el alimento de cada una de las especies animale
evocadas, y recuerda el estado del iniciado. A través de la metéfora vegetal, lo
cantantes evocan la floracion: «y ahora, por encima de nosotros va a nacer |
graminea (Gynerium sagittatum)». En un canto dedicado a una nifia, se alud
también a la yuca plantada por la madre. Dentro del campo de la fisiologi
del individuo, la ‘capa’ (nachine) que envuelve al nifio se considera como ¢
equivalente de la vaina vegetal, su eclosién permite la iniciacion floral de |
cual resultard el inicio y la apertura de la flor®, Vamos a ver a continuacion e
qué consiste esta metéfora floral.

¥ Como solo he participado en el ritual del ngobiickiga, las demés informaciones provienen de discusiones ¢
los informantes. Varios cantos han sido registrados fuera de su contexto ritual, lo que no disminuye su valo
pera limita los desarrollos improvisados durante las celebraciones. Los cantos tomados fuera del contexto ritui
contienen las *mallas’ nemotécnicas conacidas por todos los miembros de un mismo clan.
El relato de un mito termina, con frecuencia, en fa expresion: «asf es eston, 0 «asi es 1a palabra de los ancianos
recordando que es un conccimiento transmitido. Pero este tipo de transmision vale solo para algunas person
Ademis, con la introduccién de nuevas practicas (sobre todo religiosas), el abandono de varios rituales se justifi
porque «nadie lo sabe. ]
La evocacién de esta graminea se debe a la especificidad de esta familia vegetal: en las primeras fases de
desarrollo, su crecimiento se realiza iinicamente por explanacién. ‘
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Todos los participantes son invitados a acercarse a la madre, al final de
¢ gsta primera iniciacion la criatura pasa a ser bu-, es decir, «es nifioy (Montes

it 1995: 111)*°. En fin, el radical bu- significa nacer, lo que corrobora que el
rtual se refiere a un verdadero nacimiento. Estas metaforas refuerzan la
=+ Jea que este primer rito hace pasar al nuevo nifio de un estado ‘vegetal’ a un
4 estado de “animal-humano’. Este ritual sefiala la aptitud para florecer, desde el
nacimiento hasta la celebracion de este ritual, (es decir, alrededor de un afio)
habiendo favorecido un desarrollo minimo, llamado en botanica ‘madurez de
a floracién’. La semilla ha germinado y el desarrollo del recién nacido puede
omenzar’', esta vez en calidad de humano.

¢ Esta etapa es franqueada definitivamente unas semanas mas tarde por
iscatd | realizacion del arrancado del pelo (bu-atetabe ‘eri) del nifio para que «la
) enfermedad no le coja (...) para que la cabeza esté bieny. Esta ceremonia ha
ido proporcionada por Spix (1981 [1831]-3: 200) as{ como por Niruendaju
(1952: 70-71).

ronologia

B e i g,

de los otros rituales

El crecimiento del ‘fruto’ prosigue a continuacién. El nifio es lamado
ahora bu-aki, literalmente « pequetio nacidon. La madre es la inica que se hace
yen [ccargo de €l: lo acompaiia en todas sus actividades, continta alimentandolo y

simalle «criay (nanaya-e)®.

etal, lﬁ El “principio vital’ del nifio se construye poco a poco. Fragil al nacer,
nacerfe refuerza después de la eclosion favorecida por este ritual: se hace menos
#aluyulnerable a las agresiones de las ‘entidades’. Esta consolidacion va a Ja par con
siologtla adquisicion de la ‘fuerza’ que robustece su cuerpo. Los rituales que acomparian

ﬁlgﬂélas"éﬁpassigﬁiéntes del crecimiento confirman esta complementariedad.
al det :

ciéneLa perforacion de las orejas

i Hacia la edad de tres o cuatro afios, el nifio es sometido a la «perforacién

. de las orejasy (paichiniichiga). Este ritual, sefialado también por Spix (1981

USianes o-

je su vak”
texio i

El autor ha notado una oposicién tonal entre {bu-} tono bajo para el masculino y {bu-a) tono medio para el
femenino, que hemos notado adjuntandole un lexema independiente. Repuestos en una relacién de determinacién
tendriamos bu-i para el masculino y bu-e para el femenino. '

Comq una hipétesis y dentro de la metéfora vegetal, el tiempo de la celebracién es comparable a un «control de
laaptitud para florecers (Heller 1978, t2: 167), definicién de la vernalizacién, La disminucién de la temperatura
estarfa reemplazada en la situacion ritual por un periodo de ‘descanso’ de varios dias {el tiempo de la preparacion
¥ de la celebracién) favoreciendo la salida del *adormecimiento’ (1a salida de reclusién de la joven).

La raiz be significa usacar, extraem, al igual que sacar la yuca del suelo, por ejemplo,

El sustantivo ya significa tanto “educar’ como ‘crecer’,

sancian”
¥ person
§5¢ justif

s e

N
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[1831-3: 254) no parece practicarse en la actualidad. El tiene lugar bajo 1
conduccién, una vez més, de su padrino. Segiin Nimuendaju, el ritual d
arrancar los cabellos y éste se desarrolla segin «los procedimientos comune;
a todos los ritos de pasoy (1952: 71).

Su canto evoca el recipiente (eyi), elaborado con una hoja seca de palme
Jessenia batana o de palmera Euterpe sp., cuyas extremidades replegadas y:
perforadas se mantienen por un bastoncillo puesto en los agujeros elaborado
a este efecto. «Tal como se perfora el eyi, asi se te va a perforar las orejasy, -
se dice explicitamente en el canto al nifio. :

Al final de un relato en relacion con este ritual, el narrador sefiala que la.
nariz de su héroe «era perforaday (tiwemard) para llevar un pendiente nasal.
Este ornamento estaba hecho de un tallo provisto de un ramillete de pequefias !
plumas. Se cuenta que en «las personas se perforaban la nariz y se ponian:
un adorno (kaikuna)» hecho de una hoja de la palmera Scheela adornada
con plumas. La Condamine ya habia notado en 1745 en el Medio Amazonas:
que «los indigenas de diversas naciones» llevaban «ornamentos curiosos de:
huesos de animales y de pescados pasados por sus narices y en sus labios, de
sus mejillas llenas de agujeros, que sirven de estuche para plumas de pajaros
de todos los colores» (1981: 77).

Si bien este ritual ya no se observa entre los ticuna, la perforacién nasal es
una practica comin en la Amazonia. Se trata con frecuencia del momento en,
que el joven deja el mundo femenino. Las pocas informaciones recogidas enel
campo permiten pensar que esta operacién se hacia después de la perforacion
de las orejas: muchos afirman que estaba incluido en el ritual de las bocinas
(infra). En cualquier caso, se explica su abandono «porque ahora hay otra
manera [de vivir], se encuentra la costumbre de los blancos hoy», nos ha
confiado un hombre que vive en el interfluvio.

El ritual de las bocinas

Aunque ya ha crecido un poco més, el nifio permanece todavia en €l
regazo de su madre: continiia acompafidndola en sus desplazamientos a la
chacra y al rio. Pero de cualquier forma, el nifio participa cada vez més en las
actividades de los de su edad y género. Se ejercita en el tiro a los pequefios
péjaros con un arco y flechas talladas por su padre, provistas en el extremo

de un tampén. Un poco més tarde su padre le fabrica una pequefia cerbatana =
con la que comienza su aprendizaje de la caza. Su 4rea de actividad se limita
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o €5 momento al «espacio que rodea la casay todavia bajo el control de su
adre: llega a aventurarse, hasta la chacra.

Hacia la misma edad (a partir de siete u ocho afios), es sometido a otro
wal, €l del fokiichiga, que consiste en la presentacion de las bocinas (tokii)
pechas de corteza. Como vamos a ver mas adelante, estos instrumentos est4n
rohibidos a las mujeres y a los nifios que deben evitar verlas y se ocultan
cuando aparecen en la casa o a su alrededor. Los ticuna aseguran que si las
mujeres llegan a verlas, «tienen el vientre que quema y muereny. Si esto ocurre
con los nifios, su cuerpo «se enfria, [ellos] no quieren comer y [ellos] tienen
gebren. Otra razén es que las bocinas contienen el principio vital del 4rbol
piiri (Minquartia guianensis), vegetal temido por su corteza con propiedades
sbortivas, aunque el significado del complejo de las bocinas, entre los ticuna
es mucho mas amplio. |

Este breve ritual ha sido realizado por primera vez por Joi, el mayor de los
gemelos, para su hijo tekukiira (Nimuendaju 1952: 133). Se desarrolla también
en ¢l transcurso de una masateada, sin més presencia que los instrumentos.
El chamén sopla polvo de tabaco en las narices del joven. Si este soporta la
inhalacién se considera que tiene el pora suficiente para estar en presencia de
as bocinas y se le autoriza caminar con ellas en compafifa de los hombres, En

caso de fracasar, se le devuelve a las mujeres y espera tener ms ‘fuerza’ para

una nueva iniciacion. Nimuendaju (1952: 79) menciona detalles suplementarios

- a propésito del polvo de tabaco, llamado kawii. Una vez tostado el tabaco

s le afiaden cenizas de diversos drboles y de un musgo amarillo recogido de

- la palmera (4strocaryum jauari). El kawii se toma en el espacio reservado

a las bocinas. Se sopla en cada una de las narices del pretendiente que, si

3 resiste a la prueba, puede a continuacién tomar en la jarra colocada cerca de
+ los instrumentos.

El ritual de las bocinas permite al muchacho ingresar en la clase de los

- hombres. Al menos, a partir de ese momento, comienza el verdadero aprendizaje

de las actividades masculinas.

| = Laprueba de las hormigas

Hacia la misma edad, el muchacho era sometido a la prueba de las

hormigas, llamada fachiwa. Las hormigas eran colocadas en sus brazos paraque
¢ lomordieran; si el nifio gritaba, el intento se hacia en el otro brazo. Segiin los
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 arranque de los cabellos por los ticuna que, siguiendo al mismo autor, se
an transformado «en un remolino de fantasmas dedicado a los limbos de |a
iteratura de exploracién, este abundante vertedero de falsos objetos teéricos
¢gregados en abundancia» (lbid.).

ticuna, esta practica se hacia para que adquiriera la ‘fuerza’ de estos insecto
considerada como muy poderosa. La ‘fuerza’ adquirida era proporcional al dol
que cada uno experimentaba durante la prueba. Varios informantes aseguran q
el fracaso era debido al hecho que «el pora de las hormigas no le alcanzabay

es decir que no le penetraba: «la hormiga no le daba su pora, si gritabay. Aunque el ritual de la pubertad se haya abandonado en la mayor parte de

os pueblos en los que se han implantado los actuales movimientos proféticos,
s |e vuelve a encontrar bajo «formas de actualizacién muy diferentesy
Ihid.: 162), conservando asi una funcién similar®®. Por lo menos, es todavia
¢cordado en la forma ‘tradicional’ en estas comunidades, a diferencia de otros
‘ritvales olvidados en las generaciones mds jovenes, A pesar de esto, los que lo
realizan todavia, lo han adaptado para hacerlo presentable dandole una forma
“civilizada’: el arrancado del pelo ha sido reemplazado por un corte de cabello
-con hojas de afeitar. In fine, el lugar ocupado por el ritual de la pubertad en la
vida de la sociedad ticuna «nos devuelve al mismo problema, el de la definicion,
culturalmente especifica, de la identidad de la alteridad social (fbid )»*.

Esta iniciacion ha cafdo en desuso. Nimuendaju (1952: 73) piensa qué
nunca existi6 entre los ticuna. Pero Castelnau |a ha descrito y precisa que «l
jovenesy» se sometian a ella «antes de ser admitidos entre los guerreros» (1851

t. 5: 46).
El ritual de la pubertad: worekiichiga

La celebracion de la «pubertad femenina» (worekiichiga) es el ritual que"
los ticuna comparten més hoy en dia. Es el tinico practicado en las comunidades
del rio Amazonas, con excepcién de las que participan en los movimientos
proféticos que, con frecuencia, lo han prohibido®. Su desarrollo ha llamado |a
atencién de los viajeros y ha dado lugar a comentarios insdlitos. Para dar solo
un ejemplo, Bates no duda en escribir que ‘los ticuna tienen el habito singular
(...) de tratar a sus jovenes mujeres cuando denotan los primeros sintomas de
la pubertad, como si hubieran cometido algtin crimen» (1969 [1863]: 400). -

- Cuando los senos de la joven «se abren y comienzan a crecer (iibochaku)»,
literalmente «ella-flor-redondax o «brotex, sumadre tiene cuidado de apartarla
de los demés de la casa. Frecuentemente, la joven se aisla desde su primera
regla hasta que su madre le dé las primeras instrucciones. En muchos casos,
la joven ha sido informada antes, «aconsejaday, sobre la conducta que debe
seguir en tales circunstancias: «cuando llegue tu edad, arranca la hilera de tu
collar y también saca el anillo de tu mano. Asi de esa manera, nosotros nos
damos cuenta si te llegé la edad» (Montés Ms.: s. £)).

Hoy en dia, los invitados que participan en esta celebracién abarcan mas
que el conjunto étnico: numerosas personas, principalmente los mestizos que
viven en las riberas del Amazonas, asisten a ella. Este ritual se ha convertido
en un elemento importante de la reivindicacion étnica: se consideraria
en oposicion al estatuto de ‘no-civilizados» en el que los ticuna han sido

- mantenidos mucho tiempo. Hasta hace poco, el ritual de la pubertad entraba en
esta definicidn por la impresion de salvajismo que percibian los espectadores
extranjeros. Pero la nueva percepcién de las sociedades indigenas, en el
transcurso de las dltimas décadas, ha jugado un papel importante en este
cambio: su especificidad es cada vez més reconocida. Un ritual de este
tipo, fundado sobre un «rasgo fuera de lo comin» (Taylor 1985: 160) se
convierte en un medio de identificacién. Cada sociedad, a su manera, es
auténtica en su cardcter «no-civilizado» por una préctica retenida entre otras
que «es suficiente para definir a estos indigenas a la vista de la mayoria de
los blancos» (/bid.). Es'la reduccién de cabezas de ciertos grupos jibaro o

Répidamente se arregla un ‘lugar cerrado’ (furi)”, elaborado con la corteza
de la palmera Mauritia sp.. Entonces la joven es «encerraday (mukuchiy®,
puesta fuera de lamirada de los demés, con excepcion de aquellas mujeres que
van a preocuparse de ella durante su periodo de reclusion. Se trata en general

; Lo que ocurre en algunos rituales promovidos por los movimientos proféticos.
Propondremos una pregunta sin darle una respuesta definitiva: ; Los hombres ti i i itual
- . pu 1va: ¢ Los hombres ticuna han sido sometidos a un ritual
ela pubertzyl_ que hoy en dia habn; desaparecido? Faltan informaciones sobre este tema. Aunque ademds ningiin |
: ijen‘: 0 mis’mncro lo haya mencionado; sin e:gba.rgo, nos han informado de un hombre que todos reconocen |
€omo “bravo’ por habc.r llevado una *corana’ (al igual que la joven), podria haber vivido una iniciacién, pero ;de |
, qué? No hemos obtenido respuesta. ’ i '/
- " EnNheengatu, furi o wuriyua es un firbol resinoso (Stradelli 1929: 687) y en tupi, fury ¢s el drbol Guaruja ihua J
(Gonqg!vels Diaz 1852_3: 493). Recordemos que uri es también la tinaja que sirve para cocinar.
-Kuchi indica una nocién de gncicrm, de apretar. Como el niflo es ‘marcado’ (dekuchi) par su madre que Jo mantiene
apegado contra ella, la flechita es ‘depositada, introducida y encerrada’ (chokuchi) en la boca de la cerbatana, la
Joven es mukuchi en su recinlo. .

¥ Aunque se conoce ultimamente ensayos de su re-introduccion en unos caserios.
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de su madre y de la hermana de su padre (Nimuendaju 1952: 73). Se utilizan

para significar la nuevar situacién, metaforas tomadas de los mundos vege
y animal. Una de ellas compara su aislamiento con el de la larva del insec
que espera que le nazcan las alas para salir de su crisélida y convertirse
mariposa. Estaninfa, la] joven, vaaser ‘transformada’ (ngu-ichi)®, porque tie
la primera menstruacion, «la sangre verdaderay (tagii-ichi). A lo largo de es
perfodo, se la considera perteneciente a otro mundo; algunos ticuna dicen g
esta en un estado z-zine, el estado de inmortalidad que ya mencionamos. El
ya no pertenece al que la rodea. Pero este estado particular presenta peligro
existe un riesgo de ‘contaminacién’ por simple contacto, asi acercarse a ellg
«vuelve locoy. Si un hombre llega a entrar en su celda o simplemente la mir,
el proceso de desarrollo de Ja joven se detiene. En este caso, todo su entorn
estd a merced de las consecuencias que pueden ser graves*: la idea de
probable fin del mundo est4 presente en ese momento. Los ticuna recuerdan ef
mito de origen en el que la ausencia de las reglas sociales arrastré verdade:
catastrofes.

Aislada la joven, s sometida inmediatamente a un régimen alimenticio!
que las mujeres encargadas le hacen observar minuciosamente. Se encuentrs
en un estado de gran fragilidad que se parece, siguiendo la metéfora vegeta :
al del embrion floral, llamado también «estado de botény («capullon). En
efecto, el periodo de aislamiento de la joven es el de Ja preparacion para su
floracién; con los ‘esbozos’ que deben pasar de un estado vegetativo a un
estado reproductor. La finalidad del ritual, con la metéfora de la formacién de
las piezas sexuales ef la flor, corresponde a la iniciacién floral de lajoven. Esta
semejanza con el vegetal estd contenida en las palabras que la madre dirigea

su hija: «ahora que la sangre te hizo crecer, mi hijitay (ngiimd i nagi kuyaééi

pa kwaiyane) (Montés sf: 15).

Aunque el autor traduce kwaiyane. por «hija», se expresa también una
referencia metafdrica a la primera menstruacion: el mismo término indica el

™ Se dice entonces: «esta joven estd formada» (ngema pakii riiii iyangu-iichi), lo que tal vez responde a un
metamorfosis.
Durante una de nuestras estadias, unos militares que hacian un ‘control’ en un caserjo ticuna entraron en cada
una de las habitaciones. Uno de ellos ingres en una en la que una joven estaba encerrada Todos los habitantes
presentes dieron enseguida grandes seiiales de colera contra el agresor, y el padre de Ia joven se puso a gritar ¥
gesticular. Cuando se marchd la fuerza armada, los pobladores manifestaron su profunda desesperacién. Finalments;

el padre de la joven decidié de inmediato proponerla como empleada en una casa de mestizos, para alejarla del =

pueblo donde toda la poblacién la mantenia alejada y excluida.
Notemos que esta situacion es similar a la de |a parturienta, del chamén y del renunciante, como veremos m.’:s
adelante,

Al
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«botom» [de la flor] y el «capullo» de la larva con su contenido, la crisalida.

trata de una doble polisemia porque recuerda la reclusién de la joven al
gstado liminal que precede a la eclosién floral o al estado de larva. Esta
metéfora aparece claramente en los cantos que recibe la joven en su salida de
ja recusion, con el uso de expresiones que sefialan que ella ain no tiene el
estado de mujer. Este estado de larva se expresa, por ejemplo, en las palabras
de un canto de acogida al momento de su liberacion de la celda de reclusién:
«te hemos encerrado, encerrado. [Como)] el zi-zine. [Como] la larva amarrada®®. |
Ami, ti me das pena» En otro texto, su estado es también comparado con el dc ‘
Jalarva suri de la palmera Mauritia: «en el corazén de la palmera descorchada
ella ayunay (Montes 1994:224).

El aislamiento varia de uno a varios meses («lunas» de los ticuna). Es
comparable a un estado de ‘adormecimiento’ cuyo ‘levantamiento’ permite la
germinacion que tiene lugar con la celebracién propiamente del ritual. Durante
este periodo, la joven corre riesgos. Los ngo-ogii que frecuentan el monte
vyan a intentar ponerse en contacto con ella, hasta que alcanzan entrar en su
encierro. Si les presta atencién -ddndoles, por ejemplo, una respuesta verbal a

una solicitud- ella va a perderse. Cuando una de ellas respondié a una llamada

dela ‘vejez’ (¥a), €l intercambi6 su piel con la de ella, y ella se volvié vieja.
La muerte existe desde esta época, mientras que antes, aunque ‘nuestra vejez’
(torii ya) llegaba, se cambiaba de piel como la serpiente. Nunca se llegaba a
esta edad. Se permanecia joven, sin més (...) Nunca las j6venes envejeciany.
Otro informante explica que por esta razén «la vejez permanece. Por esto nos
hacemos mayores ahora. Tenemos la juventud y luego viene la vejez». En
efecto, la paber no debia responder mas que a la llamada de los inmortales
que, al final de la celebracion del ritual, llevaban con ellos el conjunto de las
personas presentes. En el pensamiento ticuna, es por no distinguir los ngo-ogii
y por haberles contestado, que la recluida ha llevado a los humanos a conocer
la mortalidad.

Los relatos sugieren que en «aquel tlcmpo» la finalidad de los rituales
ha deldO ser diferente de la que se conoce hoy. Si bien la celebracion era la
misma, era para favorecer el cambio de la j joven: «‘I €l cuerpo se hacia joven»,

proceso que permitia su regeneracion. «La joven nubil (worekii) estaba

,n.ccxxada no era para hacer el ntual (yu-u) sino otra cosa. Todas las cosas

S
* Las larvas forman parte de la dieta alimentaria de la reclusa,
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con las que viven las serpientes atape». Ella conocia el cambio de piel con
muchos seres, vegetales y animales, lo viven hasta ahora, «porque la serpiep

atape, los grillos (munii), los camaleones (fowa), los escorpiones (chine), [
tuchinawe (arb6l no id.), los epechi (invertebrado no id.), las arafias (pawii)» p

han sabido responder a similares solicitaciones. La joven de quien se mencio

«estaba joven para entenders, no supo comportarse. El relato precisa qu

no se trata originalmente de un ritual de pubertad sino de una reclusién a |
largo de la cual cambiaba de piel: «el cuerpo se transforma en joven». En g
aislamiento, se dice que la recluida se encuentra en un estado «débil», febril
fragil, propicio para cualquier solicitud que le hace perder sus ‘sentidos’ (5
a-¢). Como consecuencia de este extravio ha tenido lugar, para los humang
la pérdida de la capacidad que les permitia no envejecer nunca.

La celebracién propiamente dicha comienza cuando se han terminad

todos los preparativos: el masato ha sido preparado por las mujeres, la carn
ahumada por los hombres y todos los invitados han side debidamente avicady

de la fecha elegida. Como ya se ha sefialado, el tiempo de reclusion vari
de acuerdo a la disponibilidad de estos recursos; una | familia debe preven

con anticipacién la llegada de tal acontecimiento y, por consiguiente, hab
cultivado yuca en cantidad suficiente.

De la misma manera que la futura esposa de uno de los gemelos mitico

Techi, fruto del arbol umari (Poraqueiba sericca), esté ‘madura’ cuando ella ca

de la rama del arbol, se le dice tado a la reclusa cuando se prepara a salir de

celda. El mito agrega que «Techi cay6 para nacery: se trata del nacimiento d

un Ser completo, de una persona que ha llegado a la plenitud, a la edad adult
El mito afiade que: «el tiempo pasaba. El [uno de los gemelos] ibaa ver el 4rb
umari. Cuando €l [el fruto] estuvo maduro cayo tado’ y saltd porque era pib

(worekii). De alli ] cayd (bo). Aparecid entonces una ‘bella mujer’ (u-ingage

Ella estaba de pie y estaba bien adornada (chaiwe). Ella era amarilla...». Es

misma idea se expresa explicitamente en un canto que saluda el término d

la reclusion de la joven utilizando la metéfora del platano dulce: «Por eso

encerraron como en un capullo de seda. Por eso estds como una nifia recié

naciday (Camacho 1995: 70).

Todos los ticuna reconocen el caracter excepcional de la situacion. Mientr

que la joven estd todavia encerrada en su celda, se encuentra en un estado qu

influye en su entorno, lo que explica las medidas tomadas para favorecer

1688

gito del proceso. Otro canto que precede la salida de la reclusion de la joven
demuestra como la sociedad esté directamente implicada en el desarrollo de]
scontecimiento: «la genipa borra nuestra mortalidad, ella ha llegado a su edad
la pubertad] y ella dieta» (Montés 1994: 222),

Los rituales en la construccién del principio vital

Desde el nacimiento, hemos encontrado a un personaje que tiene un
: Pﬁpel primordial, el ngu-il, término que ademds de ‘marcar’, puede significar

Jo inverso, el otro lado® de un objeto. Esta significacién podria fortalecer la
- funcion y el sentido del desarrollo del ritual. Una mitad gestiona a la otra
- mitad: sus miembros ordenan la celebracion a través de su representante
que es el ngu-ii. Posee, en efecto, las claves del conocimiento necesario, Jos
pombres clénicos, los cantos y, -sin duda- anteriormente [as pinturas corporales.
QOstentar este tipo de conocimientos es el criterio principal para ocupar ese rol.
Cuantos ticuna que viven en las riberas del Amazonas nos han explicado que
el aban'dO_nO de numerosas précticas ritmales e ha dehido a la pérdida de este
‘conocimiento’; en su discurso se hace referencia al ‘saber’ que contienen los
cantos que muchos han olvidado.

Sin embargo, hay personas de ambos sexos implicadas en la preparacién
de los rituales. Las mujeres se ocupan de la ornamentacién mientras los
hombres ordenan la celebracién. No hemos podido determinar todo el papel
que asume el cortador en los rituales de su ‘cortado’ pero, como pertenece a la

otra mitad, entra en la categoria de los que actuan en su favor, y seguramente
mas que otros.

Vamos ahora a entrar en las modalidades que permiten llevar a término
el Proceso, o, como lo expresan los ticuna: «ahora ella tiene la edady (maru i
ya). Si el ritual de la pubertad femenina es el final del ciclo del crecimiento, la

capacidad de la sociedad humana para asegurar su reproduccion se desprende
como consecuencia.

4 Contexto del ritual

El tio paterno de la joven se coloca cerca de la celda donde ella estd

- encerrada®, Lo acompafian su esposay lamadre de la joven que sirven Ia ‘bebida

- Como en el caso de una moneda.
Se han tomado varios datos de la obra de Nimuend

4ju (1952). Los hemos completado con informaciones
tomados en el transcurso de nuestra investigacién, y cantes




«jBailan! Bien, bien. Hagan fila, ustedes, mis monos!

jQue toman! jToman!

{Bailan! {Bien, bien! ustedes los enmascarados, acerquen eso, ustedes
mis enmascarados ’
Sus ruedas, vayan, alld, llévenlos.

Pénganlos cerca de la pared del encierro

Las ruedas, las méscaras, es ahora que tienen que bailary

(Montés 1994: 220-221)

de la worekii ¥, El tio paterno elige entre los invitados que se presentan con |
cara cubierta de pintura negra, tres de ellos pertenecen a la mitad de la joven:
les convida a pelar los frutos de genipa, mientras ¢l entra al lugar donde la jove
est4 todavia encerrada. Le sopla simbélicamente la nariz, porque puede mor;
con el olor del vegetal. La saca enseguida, con los ojos cerrados, y 1a coloc
en las hojas que contienen el genipa rayado, con la cara vuelta hacia el lad
donde esté su mitad y se la pinta. El chamén le arranca una mecha de cabellg
sobre la frente, y le da una parte a su tio. Después, los hombres y las mujere

le pintan una curva sobre ¢l cuerpo y la acompafian de nuevo a su celda. Al atardecer, se le quita su corona a la joven y tiene los brazos libres. Un

_ , chamén saca de su cabeza un objeto invisible que coloca sobre un pedazo de
Su tia materna marca con achiote a los huéspedes que sacan de eiia encendido, y le dice:
plataforma la carne guardada, para ofrecerla al tio que, entre tanto, se hab
puesto de nuevo al lado de la choza de reclusién. Este dirige la preparacion d
‘traje’ de la iniciada, hecho con brazaletes de plumas tejidas por las mujeres
del montaje de las coronas de plumas y de los brazaletes pintados con un liquid
blanco extraido del drbol Lecyihis ollaria (o del Sterculia sp.). La reclusa
adornada con las bocinas, sin poder mirarlas, con la cara siempre orientac
hacia el lado de su mitad. Se la pinta con achiote y le cuelgan las plumas en
cuerpo. Después se afiade diferentes adornos entre los cuales figura un coll
de ufias de tucan. Una diadema de plumas le cubre momentdneamente los ojo
Finalmente, en esta forma, en cuclillas, la golpean ligeramente con hojas
nuevamente la encierran.

«Lanza esto a nuestro enemigoy, indicdndole un gran drbol.

Enseguida ella se coloca entre los suyos, liberada de todo peligro. La
epilacion puede empezar. La iniciada se sienta en una piel de tapir. Su tio
 paterno le arranca una mecha de cabellos, seguido por las mujeres que se
. encuentran mas cerca. Después, todos los voluntarios hacen lo mismo. hasta
no dejarle mas que una sola mecha en la parte alta de la cabeza. Su tio [ saca

la bota en direccidn de las partes genitales de los miembros presentes. Las
méscaras hacen una tltima entrada, reciben masato y carne ahumada y sus
portadores las depositan cerca de la joven.

Un bafio termina el ritual. Algunos hombres la llevan a Ia quebrada mas
cercana, sentada en la piel misma de tapir. Traen la flecha fijada a la entrada
de la casa y la colocan en el lecho del rio. Desvestida por su madre y la esposa
de su tio, con el agua hasta las rodillas, el chamén la moja de pies a cabeza
para prevenir toda gordura prematura que la volveria estéril. A continuacion
se destruye todo el material y se bota al rio, donde cada uno se bafia también.
Todavia en el rio, lavan a la joven con veneno de pescar, para asegurar
abundantes peces futuros. Para concluir, unos meses después en el transcurso de
una breve celebracion se realiza un ritual llamado Yopachechiga; el pelo de la
Joven ya ha crecido y se le corta alrededor de la frente. Nimuendaju (1952: 92)
nf)ta que «el duefio de la casa, cuando desea celebrar este ritud] complementario
dlce.: «Yo voy a quemar los piojos» (che’i ne’i é'cha gii'u). Las cabezas y las:
franjas de las méscaras se queman y las cenizas se esparcen alrededor de los
1 talones de los presentes, para prevenir el ataque de Jos piojos.

Su salida definitiva de la reclusién la realiza su mismo tio, su tia,
madre y algunas personas cercanas que «saben cantary. Se dice entonces de
iniciada que «ahora ella est4 marcaday (maru ngu-iichi), en el sentido que
estd formada. Los acompafiantes se posesionan de la joven, botan las parede
le cubren los ojos con la corona y aparecen al paso de una danza llama
«danza de la mecedoran. Al estar en peligro, ella es protegida por la presenc
de toda esa gente.

Aparecen més tarde los ‘trajes-méscaras’, algunos con ‘ruedas’, tod
hechos con corteza machacada de unos arboles. La méscara del mono fo
precede a las otras en su entrada en la celebracion del ritual. Esa mascara, ¢
las otras que se presentan después, es invitada para participar en la fiesta:

* El término worekii designa a la mujer que ha tenido su primera menstruacién, literalmente la persona (k#7)
las carnes atadas, torcidas (wore). Los hombres lo utilizan para dirigirse a las mujeres de su mitad, prohibi
para la alianza matrimonial.
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El lugar de los ‘instrumentos’

Ademas del masato y de la carne, aparecen varios objetos en el transcurs
del ritual. Si bien algunos son especificos de la pubertad femenina, la mayo
parte se utilizan en otras celebraciones y masateadas. Si los ‘trajes-mascara
aparecen en varios contextos rituales, la ‘rueda’ o escudo (chine) es especific
del de la pubertad; aunque su tiempo de aparicion sea breve, esos ‘traje

mascaras’ tienen un papel esencial.

Por otra parte, debido a ciertas caracteristicas, asf como su duracion,
«disimulacién’, el padrinazgoy el ayuno delajovenen una hamaca con la prohibicié
de poner los pies en la tierra, los rituales ticuna presentan rasgos similares, por
ejemplo, con laretirada del guerrero tupinamba (Combes 1992). Habria que realizar
un estudio comparativo que no vamos a intentar ahora. Recordemos, sin embargo,
que esta salida le asegura su integracién entre Jos humanos.

La envoltura o ‘rueda’

Vamos a interesarnos en una nocién recurrente en el mundo ticuna, la de
nachine que ya hemos encontrado en varias oportunidades. Toda persona en
situacién de ayuno alimenticio esta considerada como envuelta en uno. Esta
‘envoltura’ la mantiene en un estado si-iine. El término chine expresa una nocion
de ‘recubrimiento’, de ‘encerramiento’, estado en el que se encuentra el nifio o
el adulto que atraviesa un ‘paso’, ya sea de una enfermedad o el de una clase
de edad, o el chamén. Pero este mismo término chine se utiliza ademés para
designar la piel o caparazon de un animal. En un mito: «se hizo la noche y e

motelo ngobi se quitd su caparazon
do un tapir y los cazadores «comenzaro

otro lugar se cuenta que se ha mata
a quitarle la piel..., era su chiney. Mis atin, en otro mito un hombre estd

acostumbrado a transformarse en venado (Mazama americana) para pode
comer las hojas de yuca. Su suegro decide vigilar su chacra, y le hiere con un
disparo de fusil. «El padre [del herido] era un chaman. El mismo lo sand’
sopl6 [para parar Ja sangre] en la herida. Después ha dejado la costumbre qu
¢l tenia, porque se habfa caido su chine. Todavia, otro héroe «se transform
en jaguar del tamafio de un tapir. El se transformé. Cuando estuvo bien cubiert

(...) se puso su chinen.

A través de estos ejemplos, el chine aparece como la envoltura que rode
a uno en un ‘estado especial’. En todos los casos, los informantes traducen es

grmino por ‘rueda’. La metéfora encubre |a i . o

ata de una ‘capa’ invisible que cubrirfa tz:iie;e(izo;zc?:ig; ,odzd‘ ity
un cambio de edad o en caso de enfermedad, y por otro lado UIEO) -ty
[ que se encuentra permanentemente el chamén. Propondre »@5.C estado.en
¢ parece a una ‘segunda piel’ que viene a “cubrir’ al ger mos due l chine

Existe un medio para adquirir uno (o vari ; ituaci

que hemos visto. Por ¢j emplccwl, comer kz(zm‘: ?;ﬁa?tﬂgigf: aade ITS S-Ituﬂc‘lf) il
paucar ka-'ure (Cacicus cela) y del chamén, permite v;:r '; UXlslfﬂ i
¢s necesario conocer el canto del pajaro; un mito cuenta qu;e;.enl;l]en;bafgo’
-cont_JcldO, la heroina hubiera tenido las potencialidades del ¢ ubfem
podido volar (Qomo el pajaro), cuando el hombre que la acom pa'l'm;n HUblel:a
e puso Su chine de paucar. Estaba entre los zj-iiney. conclu cp;inal e Bt
situacion, la adqmsmién de un chine debe entender;e comg ) e oo eSfﬂ
exclusivamente individual, que depende «de] © principio vital’una ey

nos asegurd un informante, y no del cuerpon,

Por ta An Vi
L oo varimo, solamente el chamén vive envuelto por un chine. El tiene
ks 0s) que i los proporciona su o sus ‘asistentes’ (yu-iigs). Su chi
principal es una piel de tapir que recubre sy “principio Vital’gili)- fldzme
¥ . Le sirv
groltcc?xon. (ga ma,nera Fic escudo) contra las agresiones de otros chamanz de
e las enéll ades’ que intenten atacarle. La eleccién de la piel de este ani ’ 1O
como emblemati ' : 3
Jesenria ;natlco de su chme., Se apoya sobre todo en su resistencia porquej
A 1o difculod € comprenden mejor las razones de esta eleccién cuando se sabe
ycﬁ} i para cazar a_l tapir. En todo caso, atacar a un chaman consiste
i cniq e pcnegfar su chine. Hemos visto que, entre sus funciones, consist
- en instalar su chine en un nifio para prot ’ .
. ' .'p egerlo y «no le ataque ningtin
il fa eramente, su trabajo de curacién consiste en ‘ataca:’iﬁ chineg uentl'al».
4 la per ot » \ ie
oder persona enferma, la victima de una accién llevada por ser fores cue
* le han puesto un chine’. El término chine tiene o cxicriores que
M goia ) . una extension semantica ma
2 plia. Por ejemplo en la expresién pichunachine igni -
o ¥ que significa «el exterior

8 qu:
 formé

'ﬁ

xbicﬁé Una planta epifita de la familia de las or

Jugon que les permite «transformarse en
i auxiliar de los antiguos (yagu
. &7 Essinduda porcstaf::ésn queeﬁﬁ?&;ﬁn ocupa un lugar reconocido
s rodé: Es facilmente .oc.m.su[tado y su diagnéstico determina el tipo
D esé Cjcn:plo, aun inicio de encierro, pero se remite a otros m
; £ una larga cura. El paciente puede ori ¢ 2 Cui
g entarse a cuidados

. . .
jqag T;asmcqyas hojas lICI?en «l?anitos dibujos»; los chamanes «toman su
, WpIr...en cualquier animaly o ver a lo lejos. Era, se dice, el mejor

hastaen las comunidades ticuna mas *

. aculturadas’,

s d:: cuxdado;s que hay que tener. Sabe hacer frente, por

o terapéuticos cuando, a su parecer, se hace necesaria
parcionados por la medicina oceidental o hacerse cuidar
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del rio Pichuna*®y, la nocién de chine contiene una dimension espacial, como
si las riberas encerraran el rio.

En el transcurso del ritual de iniciacion, algunos invitados enmascaradog
se presentan con ‘ruedas’. Estén hechas con corteza golpeada (Ficus radula)
tendida sobre un aro hecho con ramas: son llevadas exclusivamente por
hombres. La introduccion de estos ‘escudos’ refiere al estado #-iine de la
recluida. En efecto, se dice que la joven esté cubierta con un chine, que Jos
participantes se preocupan para que no sea alterado. Ademés, una de lag
condiciones para que el proceso llegue a su término, es que ella quede despierta
la ltima noche anterior a la celebracion, agarrando con las dos manos una
rama de ubo (yomeru). Este palo «no sabe morir», no sabe «secarse», siempre
retofia, lo que asegura muchos afios de vida a la iniciada. Es un momento de
gran fragilidad, la iniciada esté preparada para salir pero puede ser solicitada
por las ‘entidades’ que alteraran su ‘envoltura’. '

—

Una vez terminado el baile de los portadores, las ‘ruedas’ se apilan y la
joven estard invitada mas tarde a sentarse sobre la pila. En caso de éxito, su
estado zi-iine beneficiard a todos los presentes. Es por eso que los cantores
velan en diferentes momentos de la celebracion. Asi, a la salida definitiva del
momento vivido como el més peligroso de su iniciacién, uno de los presentes
le avisa con un canto:

«y pamai despiértate y pamai despiértate
y t no sabes y ellos te van a matar en tu chine
y ellos aqui te quieren matar».

Quizas el chine se puede ver como el nudo del ritual. Los demés elementos
(masato, bailes) intervienen en el proceso pero el chine condensa sus finalidades.
Los presentes se aseguran que la joven se convierta en verdadera mujer. La
pérdida del cambio de piel en los humanos ha puesto fin a la auto-renovacién
que permitia conservar el mismo estado de inmortalidad, lo que Lévi-Strauss
(1964: 163 y ss.) asocia a la vida larga. «La joven y los demas participantes
estaban sentados sobre una piel de tapir, al centro de la casa. El tambor, hecho
de caparazén de tortuga resonaba y los invitados bailaban. En un momento
dado, la piel de tapir empez6 a moverse elevandose en el aire» (Nimuendaju

“ Nombre de un riachuelo de la orilla izquierda del Amazonas donde se encuentra un caserio ticuna.
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~ 1952: 136). Los participantes se beneficiaban del estado zi-iine de la joven y
alcanzaba el mundo de los inmortales.

Otras informaciones del ritual deben atraer la atencién. El proceso en su
. conjunto es el resultado de un saber que consiste en pintar y cubrir con plumas
: glajoven. Se trata de aconsejarla (a través de los cantos) antes de su salida a
fin de ponerla en condiciones y asegurar un buen estado de su chine,

' [as mdscaras

En todo caso, es la presencia de las méscaras, o ‘trajes-mascaras’ que
ha atraido la atencion en estos rituales. Su aspecto explica el interés que han
tenjdo los viajeros. Bates habla de «forro grotescon y afiade que no «podria
comprender que haya tenido un sentido simbélico profundo en estos bailes
enmascaradosy (1969 [1863]: 400). Por el contrario, Spix les da otra atencién:
«el que figuraba el diablo jurupari, con méascara de mono, abria la marcha; [a
colade su vestimenta, hecha de corteza, era llevada por dos pequefios indigenas.
A continuacion venian las otras méscaras, una representaba un venado, otra,
un pescado, un viejo tronco de 4rbol, etc.» (1981 [1831], Vol. 3: 200).

En el origen de la humanidad, el ‘complejo de las mascaras’ no existia
y toda iniciada se juntaba con los inmortales. No habia separacién entre los
seres que poblaban la tierra: todos «eran cercanosy. Por la intercesién de la
joven, una vez instalada sobre la piel del tapir, los presentes se beneficiaban del
resultado del ritual y se juntaban enseguida con los inmortales. Pero, como se
ha dicho, una de ellas no respet6 el proceso: por negligencia, no se dio cuenta
que un ‘demonio’ la buscaba, cuando no debia responder mas que a la llamada
de un inmortal para conservar su estado. Intermediaria para la llegada a la
inmortalidad, ella fue también la causa de la pérdida de este estado. Entonces
s hizo necesario aprender a vivir de manera diferente. '

Las méscaras han sido introducidas en las practicas de los humanos. Son
: loshabitantes de la colina de reclusién Nguturipiika, los que ensefiaron su uso
&. alos ticuna. Recordemos que estos objetos son ofrecidos en la celebracién
h0 del ritual por los hombres de la mitad opuesta. Estan hechos de la misma
1t0 materia que las ‘ruedas’ e igualmente pintados y cosidos por los hombres. Sin
4u: embargo, las méscaras no son especificas de los clanes, tampoco se diferencian
& Sus representaciones de una mitad a otra, se fabrican nuevas méscaras para
 cada ritual. La adquisicion de estos objetos viene de un saber que podrfamos
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llamar ‘precioso’: el ritual no se concibe sin su presencia y su elaboracion, tien
su origen en prototipos ‘intelectualizados’ conservados en poder de los que lo
fabrican, aunque los cantos sean diferentes segin el clan.

El término genérico para denominar cada méscara es chamil, es decir ¢
mismo que sirve para designar la piel del humano o del animal, y aun la corteza
del 4rbol. Es la expresion fisica y visible del Ser, a diferencia del chine que |
envuelve de manera invisible. Las méscaras son la representacion de ‘padres
de especies animales o vegetales, incluso de ‘entidades’ del entorno. Enel:
transcurso de los rituales aparecen las mascaras del mono blanco (to-iZ) (Cebus
albifrons), del colibri (mu-ii) (Florisuga mellivora?), de uchira, el ‘padre de
agua’ que vive en las zonas inundadas, de to-ekucha cuyo dibujo (que llevaen:
la parte frontal del cuerpo) reproduce el de la puerta de la colina Nguturipiika, -
entre otras. Sin embargo, la méscara del yure-u, animal considerado com
un ‘demonio’ que vive en las profundidades de la selva, es el unico que sale
totaimente pintado de negro y es exclusivamente de los chamanes. |

Entre las personas presentes durante la primera aparicion de las mascaras
las mujeres intentan identificarlas por los sonidos que emiten por medio de:
una pequefia flauta o por un canto modulado en voz baja. Lévi-Strauss habi ;
ya subrayado que «la méscara no habla, o si habla, es en una lengua propia y
que se opone, fonéticamente y seménticamente, a la que permite a los hombres
comunicarse entre ellos» (1989: 182). Através de este juego de reconocimiento, .
los ticuna humanizan la méscara, lo que hace posible su contacto con los-
humanos. Es a este ejercicio que se sometian las dos jovenes que seguian:
la mascara del mono que menciona Spix. Cada méscara deambula por |
casa, alimentada con masato y las mujeres la persiguen sin cesar hasta que |
identifican. Una vez terminada la escena y abrevada la méscara con masato:
fermentado, la méscara se pone 2 un lado, y después se utiliza nuevamente:.
Su funcién temporal no es mas que un «medio para que el hombre entre en
relacién con el mundo sobrenaturaly, anota Lévi-Strauss (/bid : 183) Pensamos,
por nuestra parte, que si nos ubicamos desde el punto de vista indigena, no se.
debe hablar de lo sobrenatural, sino de un mundo que retoma su entorno inicial

- cuando todos los seres se beneficiaban del mismo estado.

Recordemos que el universo ticuna se piensa como una totalidad: aunqu
una fractura lo haya separado en dos partes, sus actores participan del mism
universo. la mascara no es més que un “doble humano del animal, cuy

re

resencia conjunta recuerda el tiempo en el que la separacién no era irrevocable
yen el que las esencias se mezclaban™: en este sentido la mascara “significa
Jos tiempos originarios” (1bid). La ensefianza a los humanos de la fabricacion
de las méscaras sefiala una ruptura que va a la par con la introduccién de la
muerte. Su participacién en el desarrollo de los rituales se inscribe en una
mediacion entre seres inmortales y los humanos (con la inmortalidad perdida);
estos tiltimos ofrecen masato, sustituto del “brebaje de inmortalidad” que es
Ja bebida del maiz. Lévi-Strauss sefiala que “la preparacion [de esta bebida]
se sittia a la mitad entre la fermentacion y la putrefaccion” (1964: 167) y que,
por esta razén, es “comparable con la virgen recluida, sometida al ayuno, y
que, podriamos decir, ‘fermenta’ llegando a la pubertad» (/bid.: 168). El autor
concluye que se trata de un ritual para acceder a la «vida larga» originaria, la
inmortalidad, que desemboca de manera repetitiva en la «vida breve» (Ibid;
165-168). Es la misma situacion que hemos encontrado en el ritual de fin de
aislamiento de la madre del recién nacido; ella ha ‘fermentado’ el tiempo
necesario para que su nifio se prepare a entrar en el mundo de los humanos. La
aparicién de las mascaras es, por tanto, un recuerdo de la separacién primordial
y el medio de reanudar temporalmente las relaciones entre los presentes en el
tiempo del ritual.

Finalmente, los ‘trajes-mdscaras’ representan de manera genérica a los
‘duefios de las entidades’ y de los elementos naturales. Permiten restablecer el
contacto atrayéndolas por el ofrecimiento del masato. Eso confirma que ellos
participan del mismo universo que los humanos, hasta consumen con ellos
el masato de yuca que los humanos han eiaborado. Todo indica que en esta
oportunidad, los ‘padres’ se humanizan.

Los instrumentos de miisica

Tanto como los ‘trajes-mdascaras’, los instrumentos de musica ocupan
un lugar esencial para comprender la celebracion. Hemos visto que algunos
se refieren a celebraciones especificas, la viga de bambi bama, el caparazén
de tortuga ngobii o los tallos de bamb ko-iri, para sefialar el paso del estado
de ‘recién-nacido’ al de nifio. Otros instrumentos, que cumplen una funcién
diferente, estdn presentes en los rituales. El tambor fufu, por ejemplo, acompaia
los cantos durante el consumo de masato. Pero las bocinas y las flautas llaman
la atenci6n de manera especial. Existen varios tipos cuyo uso estd asociado a
diferentes momentos de las celebraciones. Se va a prestar atencién a dos de
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ellos. El iburi o bu'/bu, es «una bocina cénica de corteza enrollada en espiraly
(Nimuendaju 1952: 77) que se encuentra comiinmente en Ja Amazonia y en
las Guyanas, y el fokii, un «megéfono de madera» (/bid.) que el mismo auto
asegura haberlo visto solo entre los ticuna®. Afiade que este ltimo es «lg
voz de un demonio», mientras que el primero no seria més que un accesorio
Nimuendaju hace notar que el ‘megafono’ estaba pintado y que se acompafia
invariablemente por dos estatuas de madera® «en las que entraban las sombrag
de los demonios que cantaban a través del tokii» (Ibid.). :

El fokii ha estado presente en varias oportunidades en los rituales en log ;
que hemos participado. Desde el momento en que se anuncia, las mujeres
se ocultan para evitar ser subyugadas por su voz. Entonces ellas gritan para. -
ocultar su canto. Los que lo llevan ponen el instrumento en el suelo, y después
le adosan en €l tronco de érbol (ngu-e) que contiene el masato. Mientras toman '
masato, cada cual a su turno, se suceden para ofr su canto. Después de su vuelta
al monte, ¢l canto contintia resonando y atemoriza a las mujeres gue no se

atreven a salir de su refugio.

Anteriormente los instrumentos entraban en la casa, precedidos de dos
o tres flautas fiekutii y de algunos ‘golpeadores’ cuyo papel era asustar a las:
mujeres y a los nifios. Hemos visto que ellos permanecen en un corral donde °
se ha colocado un recipiente lleno de masato para ser consumido por ellos y
los portadores. En esta situacién, los hombres sacan algunas veces las bocinas

durante el ritual®'.

Cuando el rokii llega «tiene sed, viene para tomar». Es un du-if al igual -

que los demés y busca alimentarse. Sin embargo, se destacan otros aspectos

del andlisis de este instrumento hecho por Lévi-Strauss (1964: 327-8) a partir
de los mitos proporcionados por Nimuendaju (1952: 77-8, 133). En un primer _
mito, Joi saca de la cerbatana varias clases de tierra para obtener los colores

con los que va a pintar la bocina que sirve para la iniciacién de su hijo; esta
pintura serfa el origen de la prohibicién impuesta a las mujeres de no ver este
instrumento. En otro mito, una joven oculta en un 4rbol, se orina solamente -
con ver las flautas, entonces, es capturada, descuartizada y ahumada por los
portadores que ofrecen su carne a su madre, para que la coma. De estos dos e

“ Recordemos que Nimuendaju ha permanecido con los ticuna en 1929 y después a inicios de los aflos 40.

% No hemos encontrado a ninguna durante nuestro trabajo de campo.

* Esta presentacion de los instrumentos recuerda las descripciones hechas en el Nor-Oeste amazénico (Reichel-
Dolmatoff 1973; Hugh-Jones 1988)
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ioS, Lévi-Strauss propone ver unaasociacion entre el arco iris, el cromatismo
- o| veneno (Ibid.). Entre los ticuna, uno de los dos arco iris es el maestro de la
arcilla para hacer las ollas. El método de que se sirve el héroe, «daala pintura
Je los instrumentos un aspecto desvanecido, parecido a los matices del arco
rion ( 1bid.). En fin, la joven es incontinente lo mismo que el mono tocado por
und flecha con veneno. La cercania bocina/cerbatana ha sido Ya propuesta por
Karadimas (2005: 274 y sig.) a partir de informaciones de los mirafia, Segiin
¢, «la cerbatana esta construida con el mismo modelo que las bocinas, pero

+ yvirtiendo todos los valores de las piezas para la confecciény. Si bien los dos

instrumentos son ‘soplados’, la bocina es silenciosa y produce un ‘nifio’, y

- entonces ella estd unida a la reproduccién y al sexo femenino, mientras que

|a cerbatana es ruidosa, ‘produce’ caza y simbolizaria, de acuerdo al autor, un
gexo masculino.

La presentacion del iburi'y del tokii alude a la reproduccién. Hemos visto
que la bocina aparece en el ritual de la iniciacién de los jévenes en edad de
pasar 2 la clase de los hombres. La inhalacién del humo de tabaco, reservada al
chamdn, se asocia a este paso de edad. Los iniciados dejan el mundo femenino
por el masculino.

Por otro lado, el tabt no esté tanto en el instrumento como en la pintura
que lo cubre. Ahora bien, pintar es una actividad exclusivamente femenina y
¢l mito ha demostrado c6mo los hombres se han aduefiado de esta actividad
solamente para esta ocasién. Después, ellos van a alimentar el instrumento
con masato, su «bebida», llamada tambien a-e, por este mismo término que
define también el ‘principio vital’,

Sin duda, una de las claves para comprender la importancia dada por los
ticuna a las bocinas debe basarse en la asociacién del foksi con el buburi, su
instrumento complementario. Varios mitos informan que los gemelos miticos
confeccionan buburi con los huesos de sus enemigos. Vacian su médula para
obtener los instrumentos con sonido agradable. Las bocinas son igualmente
hechas a partir de los troncos de palmera vaciadas en las que el ‘soplo’ permite
emitir cantos.

Proponemos, por tanto, la hipdtesis que, como los buburi, las bocinas

i - son huesos ‘metaféricos’ en los que se inyecta el soplo kwe. Este ‘soplo’

esta asociado con el principio vital, porque el instrumento se coloca sobre
¢l recipiente de masato. Esta asociacién producirfa una ‘médula’ metaférica
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que da a los hombres la capacidad de producir otros hombres, finalidad de
ritual de los jovenes para producir un ‘nuevo nacimiento’. Lo que confirm
otra interpretacion entre la bebida fermentada y el esperma. Solamente lo
hombres tienen la capacidad de engendrar, las mujeres no producen més qu
pre-humanos. La presentacion regular de las bocinas y de las flautas serf
el recuerdo de esta supremacia, su canto seria una ‘potencia genérica’ cuy
instrumento musical serfa el soporte y el continente, un hueso metaférico.

Caracteristicas de los rituales

" la consolidacién del ‘principio vital’ se hace por una serie de rituales
Es generado a través de una sucesién de celebraciones que comienzan poco
después del nacimiento y se suceden a lo largo del crecimiento hasta la madurez.
Silai 1mcla010n femenma ha suio mantenida mds que los otros ntuales (co_
‘€S porque favorece a la supervivencia dei grupo. El ritual pone en escen
regularmente actos de regeneracion que, repetidos en las masateadas, asegura
la plenitud, la ‘realimentacién’ de los procesos de reproduccién de la socieda
de los mortales.

Al momento de su primera mestruacion, la joven piber se encuentr
«inmaduray, es decir, en estado de ‘maduracién’: habiendo disminuido s
‘fuerza’, su ‘principio vital’ se encuentra menos protegido. Se dice entonce
«frégil, débil», se encuentra en estado ii-iine, su cuerpo es ‘ligero’ durante s
reclusion. Ella desaparece del mundo de los humanos durante este periodo. S
comprende, por tanto, por qué el solo contacto, fisico o incluso visual, de un
humano con Ja reclusa presenta muchos peligros. Le es igualmente prohibid
a la joven tocar el suelo que es una «vieja tierray, que ya no estd «blanda». L
puesta en contacto de los dos estados le serfa fatal. Es solamente después de
ceremonial que camina encima de las cenizas esparcidas sobre el suelo.

Para la sociedad entera, ;o es la queja de este estado perdido el que remite
a la plenitud para permanecer? Esta celebracmn permitia el acceso al mundo
de los inmortales. Mientras que hoy en dia, los ticuna deben seguir un proceso
de maduracién incompleto que conduce inexorablemente al envejecimiento
a la muerte. En el transcurso del ritual el *principio vital’ de la joven enfrenta
toda clase de obstaculos. Hemos visto cémo una intervencion exterior, como

la incursién del militar, puede interrumpir el proceso. Pero las ‘entidades
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tamb‘én son peligrosas, se aproximan a costa de los humanos y se apoderan del

pﬂnmpm vital’ de Ja joven, tal como lo hizo el espiritu de la vejez. Este riesgo
de predacmn esta presente pero puede ser controlado con ciertas medidas.
{.a detencion de la maduracion volveria a la tierra ‘inmadura’, serfa de nuevo
«nestabley la sociedad entera correria el riesgo de revivir catéstrofes.

A través del ritual de iniciacion femenina se puede comprender el sentido
de la puesta de los rituales necesarios para la maduracién de la persona. Asi,
Jajoven es sepa.rada de los suyos con su internamiento, entra en estado ii-iine
durante un perfodo de una a varias lunas. Hay una abolicién de tiempo para
permitir una afirmacion de su identidad. El ritual busca evitar que el acto de
predacién inicial se repita; cada celebracion, cuyo resultado es positivo, es
también signo de un resultado exitoso contra los ‘predadores’. Ademés, el
ritual juega una funcién compensatoria en las relaciones entre los humanos,
los ‘padres’ y las entidades de la selva que permiten mantener el contacto, lo
que significa que ambos estados no son incompatibles ni inacessibles.

Las relaciones con los humanos

Todo el crecimiento de la joven ha sido cuidado por su ngu-ii que,
recordamos, pertenece a la mitad opuesta a la suya. Es bajo el manejo de su
propia mitad (tio paterno) que las mujeres (madre y tia materna) de la otra
mitad controlan el ritual de la pubertad. Vamos a interesarnos ahora en estas
finalidades. En efecto, con el éxito del rito, la joven pasa a merced de la
mitad que la ha cuidado, protegido y sefialado. Los cantos intercambiados, la
presentacion de las méscaras, la puesta de las pinturas corporales, significan
que el Otro y «a través de €l» que se hace posible una ‘identidad’y que el ‘S’
soc1aI s mstntuye y se perpetua (Combes 1992: 219).

Despojada de todo aparato, la joven es encerrada y custodiada por la
hermana de su padre y por su madre que la aconsejan. Al término de la reclusion,
su tio paterno va a tomar el relevo. Su madre y la esposa de su tio, que son
hermanas y, por tanto, de la misma mitad, participan en el nuevo y verdadero
nacimiento ritualizado de la joven, situacién y papel devueltos a su condicién
de mujeres. En el plano culinario, estas personas hacen el ‘caldo’ de la iniciada,
lo que permite, para retomar la metafora vegetal, su paso de la germinacién a
la fructificacion; en otros términos, la adquisicion de su status de mujer. Estas
mismas personas se encuentran encargadas del ‘cocimiento’ de la reclusa asi
como de la preparacion del masato (‘salivacion- cocido’). En este momento,
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éstas se encuentran en estado de infecundidad, de lo contrario produciri
dafios en contra de si mismas, de la joven y de los demds. Son finalmente lag:
guardianas del buen desarrollo del ritual. Como hipétesis, adelantamos que:
ellas se ocupan de la joven para devolverla a los suyos. Entendamos bie;
la madre es la generadora pero la joven es ante todo la hija de su padre, ¢
razén de la filiacién patrilineal. Estas mujeres asegurarian, de alguna manera,
el seguimiento porque la joven esta destinada a reunirse con un hombre de [a:
otra mitad. o

El padre de la iniciada no ha podido dejar la casa durante la preparacion
de la celebracion; la caza ha sido asegurada por los otros hombres de la casa
sin que pueda saberse si se trata de los hombres de la otra mitad. De cualquier
manera, este hombre podria ser el padre no-visible del que habla F. Héritier
(1996: 113-117), «aquel cuyo poder sexual la ha engendrado». Asi es como’
puede entenderse su exclusién de la caza necesaria para celebrar el ritual de su

propia hija. Esta no-participacién le mantiene al abrigo de peligros potenciales, "=

Sin embargo, un mito cuenta cémo los invitados han venido a participar en una
celebracién de este tipo para matar al padre de la joven. ;No se trataria a fin
de cuentas de una separacion del progenitor para apoderarse del producto de
su hija? Esto explicaria, de cierta manera, su poca preparacion en el desarrollo
del ritual.

El tio paterno asegura la proteccidn de la reclusa; €l ata su hamaca cerca
de donde esté encerrada y dirige las fases principales del ritual hasta el control
del «vestido de la nifiay, afirma Nimuendaju (1952: 87). En todo caso, no toma
una parte activa como las mujeres. Ciertamente, es el primero en sacar una
mecha de cabellos de la cabeza de su sobrina (/bid.: 89) y los hombres (de
la misma mitad) le aseguran una proteccién cercana al momento de la salida
definitiva de la joven.

Si quisiéramos hacer una serie de las tareas en ese ritual de iniciacién,
sugeririamos que la parte préctica es llevada por el sexo femenino de la otra
mitad, mientras que lo simbélico es por los hombres de la misma mitad; sin
embargo, esto no quiere decir que otras personas de clanes y sexos opuestos
no participen activamente.| Dirfamios, por tanto, que el ritual de iniciacion
femenina es asunto de las mujeres que establecen el ordenamiento del producto
de los hombres. '

172

148 relaciones con los no-humanos

La primcra parte del ritual de la pubertad se realiza con genipa, sustancia
ociada a la Tuna. El uso de este vegetal recuerda las relaciones mantenidas

gsoclate = - , ., - .
o 188 ‘entidades’. Es afrodisiaca y posibilita evitar toda relacién con '

ellas. Al pintarse el cuerpo con genipa, los ticuna sefialan su estado de seres |
pumanos. Recordemos que los ticuna han nacido de la carne del fruto de este |
vegetal (remitirse al mito de creacidn, anexo 1). Si esta sustancia es utilizada
en la vida cotidiana, su uso es mayor en los rituales. Esta forma de marcar
permanente es un indicativo de la humanizacién de los seres mortales y les
protege de la agresién de los que les resulta repulsivo: «con [la pintada] se
los expulsa» (Camacho 1995: 175).

Lareclusa es pintada con genipa para alejar a estas ‘entidades’ que intentan
aproximarse a ella. Lo mismo pasa en el periodo de la menstruacién con la
mujer que no participa en la vida social; este proceso es comparable con el de
la luna que desaparece al final de cada ciclo. Se dice que el asito vuelve con
los suyos para fecundar a las mujeres. Para evitar eso, la mujer vive retirada
en la casa y se pinta con genipa.

Sin embargo, ella es sometida a una estricta dieta para no atraer a las
‘entidades’ con su sangre. En el transcurso del rito, se saca varias veces a la
reclusa de su celda para pintarla con genipa, lo que demuestra que no ha sido
victima de una eventual ‘predacién’. Al mismo tiempo, ella debe consumir
abundante masato, antes que comiencen a arrancarle sus cabellos.

El uso del rojo es més tardio y el del achiote vaa la par con la transferencia
de la carne ahumada. La esposa del tfo paterno marca con un punto de achiote
alos que llevan los trozos de carne que, afuera de la casa, han recibido uno
tras otro, de las manos del tio. Los ‘receptores’ les devuelven en el interior de
la casa en la que el hombre se ha colocado al lado de [a celda de reclusién. «Es
el momento en el que ella esté expuesta al mayor peligron, dice Nimuendaju
(1952: 88). Es durante este periodo que la joven es pintada y adornada. Ella
se mantiene en cuclillas en el centro del ‘drea del ritual’ donde es golpeada
con las hojas que enseguida se lanzan encima del techo de la casa. Es el sigino’
de la inscripeidn de su ciclo menstrual, de su situacién de mujer consumada.

- La mancha de los que han llevado la carne se parece metaféricamente a una J

uncion con sangre. Como lo nota I. Combes, a propésito de los Urubu, la|
sangre menstrual: !
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«...obedece a las prohibiciones que Huxley llama ‘d,
transformacion’, que se refieren a todos los actos que hace)
pasar una materia de un estado a otro (...): cocimiento q
carnes, de cerdmicas: ritos de paso, maduracion de los frutos
las menstruaciones son también transformaciones, de la jove
en mujer, y la sangre menstrual es ‘la que hace a los nifios’y
(1992: 122). ‘

Es una alternacion similar de colores que encontramos entre los ticuna
la asociacién de la genipa con la luna y la del achiote con la sangre aparece
claramente en el caso del rito de la pubertad femenina.

El chaman interviene en los momentos claves de este proceso d
‘transformacién’, extrae un objeto patdgeno de la cabeza de la reclusa, objet
invisible que coloca sobre una antorcha que se lanza contra un drbol. En e
tralamiento de ciertas ‘enfermedades’, procede de la misma manera con s
paciente cuya curacion estd asegurada después de suprimir el objeto patdgeno
esta es la sefial de que ha pasado la prueba y como la joven se encuentra libr
en sus movimientos. Siendo un ‘inmortal terrestre’, el chaméan asegura |
supervivencia de la joven y, a través de ella, la de la sociedad constituida d
‘seres para lamuerte’. Cada vez que se corre el riesgo de una relacién peligrosa
él dirige y orienta. Recordemos que el chamén se encuentra en estado parecid
al de la reclusa; posee un mismo armazon ‘envolvente’ que le asegura su pap
de intermediario.

La bebida fermentada sirve de mediadora a lo largo del ritual. Es preparada:
por las mujeres que han cultivado los tubérculos de yuca, los han hervido
masticado. Una parte de su trabajo se conserva en los recipientes de barro dond
fermenta lentamente antes de ser filtrada con agua; esta masa se llama «masa d
yuca» (yomii). La raiz mii tiene varias aplicaciones: sirve para designar cualqui
«masa liquida de cualquier cosa» (Montés s/f.) y entra en la composicion del
término para el ‘esperma’ (namil). La bebida es ofrecida por los hombres y las:
mujeres viejas, en primer lugar a las mascaras y después a los presentes. S
trata de una bebida preparada por las mujeres que ya la han regurgitado en
momento de su preparacion. De igual manera, el masato es consumido hasta:
el exceso por los humanos que vomitan sin cesar para tragar de nuevo vasij

jenas. Este liquido vomitado es e] indice de una purificacién que va a la par
on el ayuno de carne al que s¢ someten los participantes.

—

El producto de la caza se inscribe en este intercambio. Se ofrece un
{rozo de carne ahumada a los que se han presentado con méscaras. Después
Je un largo ahumado realizado por los hombres, esta carne animal ha sido
iberada de su sangre: de roja se ha vuelto negra. Notemos que los animales
que la proporcionan a los humanos son representaciones de sus ‘padres’ que

** gon honrados a través de las mascaras y regados con masato. Entonces, la
~ mediacion asegurada por el intercambio de carne ahumada con masato podria
* er una respuesta equilibrada para neutralizar una posible devoracién, para

neutralizar su predacion. La carne, puede ser ofrecida ya que las entidades, por
intermedio de las méscaras, han tomado suficiente masato; de esta manera son
compensados, en vez de la carne humana. La ofrenda regular de esta bebida al
mundo ‘invisible’ se hace explicita en el ritual, como objeto de un intercambio
exarcebado para el porvenir de la sociedad.

Durante €l bafio, con €l que se cierra el proceso de maduracién, la joven
pasa a ser mujer: ya no es mds nibil. Se ha llevado a cabo su «nacimiento
social» (Combes 1992: 197). Se trata verdaderamente de eso, en un relato que
describe este ritual, se afirma que los participantes «estan contentos, cuando
llegan, después de su nacimiento» (Camacho 1995: 176).

Pintada con genipa se la unta con achiote. Es el corte con la infancia, se
hace worekii o «carne revuelta». Ya puede tener esposo, la fructificacién se
ha realizado. Este ritual es el dltimo de toda una serie cuyo ‘trabajo’ ha sido
asegurado por la mitad opuesta que asegura su propia reproduccion.

Otros elementos del ‘principio vital’

Hasta ahora quisimos mostrar lo que funda la elaboracién del ‘principio
vital’ que anima a cada Ser. Sin embargo, este principio est4 conformado por
otros elementos. «Son los dobles. Estén todos en nuestro cuerpo cuando se
vivey, Son el resultado de una transformacién del principio vital de la persona
en principios pre- o post-mortem. Constituyen parte de los seres, y como tales
son individuales, pero entran .en categorias generales comunes al conjunto
étnico. Aunque en el discurso de los ticuna no sean siempre idénticos y varfen
en funcién del grado de aculturacion de las comunidades, se pueden distinguir
varios que se manifiestan ocasionalmente.



Cada uno sabe que un fapechita lo acompafia aJo largo de su vida. Se traty;
de «la sombra proyectadan, vista alrededor del cuerpo. Se trata del reflejo dej.
‘principio vital’, pero el tapechita es también el ‘retrato’ que se refleja en g
agua, ya sea del no-humano o del humano. Estamos ante la proyeccion reflejady
de los contornos del cuerpo y no de los detalles anatémicos que puede dar, pog
ejemplo, un espejo.

Al tapechita se le asocia al camaleon (ngaire) (Dracaena guianensis);
animal que se encuentra cerca de las casas. Se dice que alli asegura la «guardiay,
permaneciendo préximo del que es el “doble’. Mientras vive la persona, «€l va
a todas partes» acompafiandole. Una vez que ha muerto, queda errante por log
lugares donde ha vivido. Con frecuencia no es visible y, ademas, los cambios
de color de piel le aseguran cierta homocromia en el ambiente, pero para la
persona enterada, el camaleén es siempre sinénimo de fapechita: «porque €|
le ve, es un camaledn, pero para €1 no es un camaledn».

Estaﬁgetoni‘nl@pemﬁte aludir a las personas que no se pueden nombrar.
"Un hombre al evocar a los enemigos que acaban de morir, canta para mofarse
de ellos: «torcido, torcido, torcido su pecho del camaleén... feo, feo, su ojo
del camaledn™y. ;

Pero existen datos divergentes sobre el acercamiento de estos tapechita.
Segin algunos ticuna, su encuentro es nefasto, es un «maligno principio vitaly
(chi-e-T na-ae). Por eso, los nifios no deben ponerse bajo esta sombra porque les
causaria enfermedades. Al contrario, seglin otros, «no es peligrosay, «sirven y
«protegen; para estos, la vista de un camaledn no tiene consecuencias: «€l nos
ve, no nos hace naday. ;Qué ticuna no ha recibido durante la noche la visita
inoportuna de uno de ellos que ha sacudido su hamaca? Conviene invitarle a
que se aleje, pero sin brusquedad. No se sabe si es el tapechita de una persona
viva o difunta y no es posible estar seguro de ello; de todas maneras, los
ticuna diferencian este tipo de situaciones de las visitas que reciben durante
sus suefios: en ambos casos, la ‘victima’ afirmara que el ‘visitante’ estaba
presente fisicamente.

# Se dice que el canto que se refiere al camaledn ha sido el primero que los ‘ancianos’ han aprendide. Las victimas ~°
de un chamén ejecutaron este canto “en su principio vital’ para vengarse, antes que fuera ensefiado a los ticuna,
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Ala muerte de la persona, este ‘doble’ se convierte en un po-ii, metdfora
¢ la lechuza (morucutu)® «que se parece al gavildn (dawii)». Su origen es
onocido puesto que este doble «nos sale del cuerpoy. Nos han asegurado que
| po-ti «se encuentra en el monte donde vive durante el dia. Se [e oye llorar en
| monte donde esta errando y, a veces, se le puede ven». Es reconocible por
u grito: «<wti, wil, wii...». Sin embargo, més que todo «se le ve en |a nochey: a
eces s le ocurre «entrar en las casasy. Es cierto que merodea continuamente,

pero €S porque busca estar con los suyos, quienes se niegan a ello. Para la

mayoria de los ticuna, no representa ningiin daio.

- Noes lo mismo con otro constituyente del Ser que se manifiesta solamente
espués de su muerte, el nachi-i. Es temido por todos, sale de los huesos de un
muerto y frecuenta los lugares que habitaba, pero ante todo, intenta instalarse
entre los Vivos. Es la expresi6n del lado negativo de Ia persona; sin embargo

algunos aseguran que vive en el monte junto con el po-#i. El también torne;
una forma animal, la de un pajaro del crepiisculo, sin duda la zumaya (fuyu)
(Caprimuigus sp.) o la de un sapo (Nimuendaju 1952: 11 6), entodo CE‘ISO,-IOJmé‘i
forma humana durante la noche, que sea «la piel y los poros» y presenta un
dafio real para todos los humanos™, Ataca el ‘principio vital’ del nifio o del

"adulto que encuentra, lo que provoca muchas enfermedades ¥y sino hay algin

cuidado del chamén se produce la muerte. Un nifio que encuentra un nachi-i
por la noche va a sufrir de ‘mal aire’ pero puede curarse respirando el olor que
se desprende del polvo de las maderas del venado kows (Mazama americana)
0 de los cuernos de la vaca, puestos sobre las brasas. Los ticuna dicen que
este olor al nifio, le redobla su vitalidad, Si ocurre que una persona acaba de
tocar un nachi-i, éste «le hace ser como ellos (...) y le hace moriry. También

. se puede encontrar en algunas circunstancias, cuando se ve a un nachi-i que

«se asemeja... a la persona que ha muerton, nos dice una mujer que ha visto
el de su hermano muerto, poco tiempo antes de contérnoslo. Este encuentro se
h.ace posible c_uando uno esta en condiciones apropiadas: «se le ve cuando se
tiene mucha penay, nos dice la misma mujer. Pero como la pena y el recuerdo
de uno se desvanecen con el tiempo, el muerto pierde su visibilidad y se une
al conjunto indiferenciado de los nachi-i.

:: Punde ser ell murucutu (Pulsatrix perspicillata) de los tupi (Miranda 1994; 89 y Stradelli 1929: 559),
Nimuendaju (1952:116) hace notar, por el contrario que los nachi-i son poco peligrosos, tienen la mania de chupar
sangre, came y huesos de los vivos, para dejar la piel vacia. En lengua ticuna, se denomina ‘poner el genipa sobre
alguno’, por ¢l color negro de las sefiales que deja cuando chupa, Estas précticas dejan pensar en una asociacion
con los vampiros, semejanza que no hemos encontrado en el transcurso de nuestra investigacion,
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Algunas situaciones son més complejas. Es el caso de la «pesadill
a-iine: cuando uno «grita, quiere defenderse» durante su suefio es la sefial ¢
que es molestado por un inoportuno. Pero ;de qué se trata? La persona dormid
tiene una percepcién real, casi fisica de este hecho, y nadie la considera como
espectro. Hay medios para saber un poco més, cada uno sabe que un nachi-
reconoce por su ‘soplo’: si est4 presente en la pesadilla, se va si una persona
da golpes sobre el pilar o el suelo. Pero si la persona sigue siendo agitada, s¢
trata de un ‘depredador’ (animal, vegetal o chamdn) que intenta apoderarsf;
de su principio vital’. Para oponerse a él, es necesario interpelar a la victimg;
potencial por un subterfugio nominal, de tal manera que su nombre verdadero
permanezca desconocido por el agresor. Asf descubierto, este Gltimo se va
pero bajo un falso nombre que le impedira encontrar a la victima potencial.

que acaba de dejar.

Para completar, tenemos que apuntar los componentes del ‘principio vital"
del chaméan que presentan caracteristicas propias. Es cierto que el chaman
participa de la vida cotidiana de su comunidad, pero es por los viajes que hace;
asistido por sus auxiliares, que puede llevar a cabo su accién de cuidados y de
prevencion. Su ‘principio vital® esta en situacion é-tine, estado que le permite
acercarse a las diferentes ‘entidades’, para recuperar el ‘principio vital’ de
las personas enfermas por €l acto de ‘depredadores’. Si su ‘principio vital’
no puede resolver todas las situaciones que se le presentan, sus capacidades
estan en funcién de sus ‘auxiliares’, cuya acumulacién asegura y refuerza sus
poderes. Se le considera més poderoso si detenta un gran niimero de ellos. Esta
presencia refuerza su chine, lo hace al mismo tiempo mds peligroso y temido
por los demés.

Ademas, el chamén dispone de otras potencialidades, una de ellas es su
capacidad de manifestarse en la forma de un #i-ifi, onomatopeya del ruido que
produce esa ‘entidad’ en sus desplazamientos. A la caida de la noche, los ticuna
le oyen merodear en la prox1m1dad de las habitaciones: se dice que est4 en la
btisqueda de un “principio vital’ porque trabaja atacando a los vivos.

Pero el chaman puede manifestarse bajo la forma del pajaro wu (no id),
onomatopeya de su grito: «wu-i, wu-i», que es la manifestacion sonora de
su empefio para «devorar a alguien». Al momento en que un ticuna lo oye,
impone el silencio a todas las personas presentes en la casa, para evitar que
sean ubicadas; el silencio se rompe cuando estén seguros de la desaparicion
de tales ruidos.

Nada més impresionante para el etndlogo que apreciar las discusiones en
u casa y el instante en que se instaura un silencio inquietante de las personas

- 1e permanecen en su lugar y escuchan y tratan de seguir los desplazamientos
Je un #i-iti 0 de un wu imprevisto.

1a enfermedad y la muerte

Las caracteristicas del “principio vital’ que terminamos de examinar
muestran claramente que la enfermedad y la muerte dependen en gran parte
de él. Ya hemos visto casos de enfermedades: se relacionan en la captacion de
una parte del ‘principio vital’. Es necesario recordar que esta depredacion la
realizan los no-humanos, los tnicos que tienen la capacidad de apoderarse de
su ‘principio vital’. Nunca hemos oido hablar de la situaci6n inversa en la que

un mortal se haya apoderado del ‘principio vital’ de un no-humano. En este
* sentido se trata de una relacion asimétrica. Una ruptura en las relaciones tiene
¢l riesgo de tal ‘devoracion’, sancién consecutiva a la transgresion.

Es solamente el chamén quien ha adquirido la capacidad de tratar con
Jos ‘depredadores’ y ocupa por eso el papel de intermediario, de mediador. El
puede recuperar el “principio vital’ de un enfermo después de haber consumido
el tabaco que le permite comunicarse con sus ‘asistentes’ (supra). Un hombre
ticuna cuenta una sesién de trabajo a la cual asisti6: «él [el chaman] hizo su
tabaco (pori), soplé (kwe), sopld, llamé al “principio vital. Los que lo habian
llevado escucharon sus palabras». Una vez hecho el llamado, €] «aspira (ngi-i)»
encima de las partes del cuerpo alteradas, porque, nos informa un chamén, alli
se encuentran las flechitas (nane)® de los animales (ngaiti)* que han atacado
ala persona y la hace vomitar, lo que es un indice fiable de la presencia del
dafio. El trabajo del chamén consiste en restablecer al paciente en todas sus
d;mens:ones, «de ordenar su “principio v1ta1’ es decir de ponerle sanoy,

asegura cl Mismo ¢ chamé.n Por ¢l contrario, ciertos marcadores percibidos
como verdaderas sefiales | permiten detectar la presencia de la muerte v estén
directamente asociados a los seres del entorno. Unos ruidos o cantos oidos fuera
de su contexto habitual, por ejemplo, como los del ara azul percibidos durante
la noche o los de la garza (kowa) emitidos al menos dos veces por encima de
la casa, sefialan que la muerte merodea. Pero el encuentro de la serpiente a-i
{¢Bothaps atrox?) es el presagio mas nefasto que se conoce: es la presencia

¥ Para designar cualquier tipo de arma.
* Término genérico para entidades que atacan a los humanos.
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de un ataque inminente, porque anuncia la llegada de una muerte cercang
Los cantos de algunos pajaros sefialan también la presencia de una persong
muerta recientemente. El canto del haleén (ota-u) (Herpertotheres cachinnansj
anuncia la muerte de uno de los que le han oido®. Si los ticuna afirman que g]
pajaro machi-i (no id.) «anuncia que el agua baja», saben igualmente que ¢
«llora cuando hay un muerto. Como lo nota B. Albert (1985: 627) son todag
las sefiales, principalmente sonoras, del paso de la vida a la muerte.

La ‘muerte’ (yu) significa que el ‘principio vital’ del individuo
desaparecido definitivamente, pero se considera que ha sido ‘capturado’, By
consecuencia, el ‘corazon’ (ma-iine), sede de la sangre, colocado «bien eg
el centro» del pecho, ha dejado de funcionar. Pero la situacién actual de los
ticuna en relacién casi permanente con el mundo de los blancos, les lleva 3
adoptar discursos diferentes sobre su destino tiltimo. Fuera de los adeptos a log
movimientos proféticos, algunos hablan de un viaje que permite reunirse cop
los Inmortales que estan cerca y que viven con Joi, el mayor de los gemelog
miticos. Para unos este lugar serfa el cielo (en el sentido occidental po
oposicién a la tierra), que se situaria hacia abajo del Amazonas, hacia el Este
siempre del lado de la tierra de Joi. Otros hablan de una vuelta del *principio
vital’ al universo (na-ane) después que haya pasado una setie de obstaculos:
Su presencia es sefialada por su nachi-i.

Es de este viaje del que nos vamos a interesar ahora. Consiste en que el
"principio vital’ sufra una serie de pruebas que permiten conocer su estado;
es decir, finalmente, tomar la medida de su recorrido anterior entre los Suyos,
los mortales. Los del interfluvio afirman que esta trayectoria comienza por
un camino que conduce hacia lo ‘alto’, sin mas precisiones. Llega entonces :
Chowati, rio mitico cuya «agua cristalina y medio verde» no se puede beb
Cuando el ‘principio vital® ha vivido una relacién incestuosa durante su vida;
el puente que debe pasar se derrumba bajo su peso, entonces, el delfin de color
rojo (omacha) (Inia geoffrenssis), conocido en esos lugares con el nombre :
choreruna, lo devora. Si pasa este primer obstaculo, encuentra en la otra orilla
a un jaguar que testifica de nuevo su estado, siempre con relacién al incesto;
luego se encuentra rapidamente frente a una pared, parecida a un «muro dé
casay, que se conoce con el nombre de turita®. El obstéculo se compone de dos

¥ Esta forma de asociacién se encuentra también de otra manera en las comunidades ticuna de las riberas del
Amazanas: fos golpes de los picidaes en los troncos se asocian al ruido que hace el martillo en un atadd.

* Término formado a raiz de furi, lugar de aislamiento de la piiber (infra).
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5aS quc' se entreabren por un simple tocamiento y que se cierran aplastando
:‘prinCiPiO vital’ cuando est4 ‘dafiado’ (chi-egu). Més adelante, encuentra
5 camarén (eni) (no id), con un ‘principio vital’ «azul-verdey que aplasta el

rincipio vital’ dafiado siempre en relacién con el incesto; el compafiero del
camafén es el tdbano (mutuku).

Si ha podido pasar estos obstaculos continia para llegar al lugar donde
estdn Otros ‘principios vitales’. Invitado a sentarse en un banco, mueve una

<yerda sobre la que estan colmenas de abejas (machi); ellas se ponen a llorar
4 gritar. Son los «espectros de los cuerpos» (nachiweta) que hacen ruido

entrechocandose por el movimiento impulsado a la cuerda. Al terminar sy
viaje, se bafia para limpiarse de todas las impurezas que ha podido llevar de
Ja tierra y se le propone comer platano y taro: el “principio vital’ encuentra
asi su estado de origen. Tiene después la posibilidad de regresar y tomar la
forma de un nachi-i, 0 permanecer entre sus nuevos congéneres y sumarse a
sus actividades, semejantes a las practicadas entre los suyos.

El conocimiento que tienen los ticuna de este supra-mundo posee un cddigo

-~ propio: su serpiente kaku (Bothrops bilineatus) es, equivalente al grillo (munii)
- de los humanos y su yuca es la raiz del 4rbol ngone (noid.). De igual modo, no
 existe la idea de acumulacién, a diferencia de lo que pasa entre los humanos:

suentorno provee permanentemente para sus necesidades. Cualquiera que sea

. laperspectiva, el regreso a la tierra o quedarse en ese lugar, el “principio vital’
 se une en un plazo més o menos largo a un conjunto impersonal que integra

la «cognatio naturalis» (Albert 1985: 631).

Pero los ticuna reconocen que el ‘principio vital’ del chamén tiene un
destino diferente. El chamén no muere m4s que como consecuencia del ataque
de otro chamén mas poderoso que €l. Su *principio vital’ llega a la montafia
0 al pantano donde viven los ‘padres’ de los animales con los que ha tenido
relacién a lo largo de su vida. Notemos que los seres que gozan de este estado,
i-tine, presentan la particularidad de temer las fuentes de calor, del sol: «ponerse
al sol es dafiino para ellos, o la del fogén. Por esta razén viven en lugares
‘oscuros’ como monte adentro. Hay que relacionar esta actitud con el hecho
que los chamanes, mientras viven, pasan sus dias en el monte y cuando cae
la noche, ejercen sus actividades. Entonces, cuando se necesita, salen de su

. lugar de residencia entre los mortales para recorrer el na-ane y encontrarse

con las entidades que han dafiado al que estén curando. Algunos dicen que es
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‘ CLUSIONES DE LA SEGUNDA PARTE
posible encontrarlos en el monte durante el dia, aseguran que los chamang CON

ya muertos estén alli con su cuerpo y principios, a diferencia de los morta'i
cuyo cuerpo se entierra en el centro de la casa. (infra). En.tonces, este destin,
lleva a un informante a afirmar que los chamanes «son animales», pero no
podido precisarnos si, por esta razon, participan en la gest?(m de la. caza porq‘
se integran al conjunto de los ‘padres’ o si entran en €l ciclo qel mterc.ambl:
Se hablard mas ampliamente del destino del chaman en el capxt}llo dedicadg
la caza y veremos entonces que, por esta observaci.én, nuestrf) mterl(’)cutor ha.
sintetizado, por lo menos, que el chamén va a vivir con los ‘padres despu
de su muerte, de una manera semejante a los animales.

«Cada uno tiene su principio vital
Y 8u principio corporaly

Como-acabamos de ver, el andlisis de los componentes del ‘cuerpo de los
éch/m:;,_’qc_:_‘s_,rg.sgnqigl para corr‘lprend-cr la percepcion que los ticuna tienen de

s seres y de si mismos. Hemos visto que el ser est4 constituido, en primer
ﬁ@'ﬁ}, por la asociacién de un “principio corporal’ y de un ‘principio vital’,
cuyo funcionamiento estd asegurado por un ‘principio energético’. Si bien ha

~en esta definicién. No est4 ausente, es cierto, pero se une a otros campos
- que examinaremos mas adelante. Ante todo, &l va a determinar el ‘cuerpo
: orgéllico’.

La constitucién y la elaboracion de estos componentes siguen un doble
camino. El ‘principio corporal’ se constituye a partir de elementos que
“proporcionan el entorno y estd dado al nacimiento de cada uno. Los ticuna
toman referencias en los campos animal y vegetal, y en este sentido, son
de origen ‘externo’. Los ticuna se inscriben en el entorno apropidndose de
criterios tomados de otros seres. Este principio fundamenta la identidad. Por
el contrario, el ‘principio vital’ se construye progresivamente; se trata de un
proceso ‘interno’, propio de cada uno, aun tenga un proceso de adquisicién
comun a través de la celebracion de los rituales, y es asociado por los ticuna
al mecanismo de crecimiento vegetal antes de finalizarse con el ‘nacimiento’
propiamente dicho.

El “principio corporal” es un elemento visible que lleva el nombre y las
sefiales de identificacion; se trata de bienes inseparables, El segundo construye
continuamente su inscripeion, lo que explica la importancia que le dan los
ticuna. Por eso, presentan un discurso y unas précticas que hacen referencia a
un proceso biolégico, tal como es percibido por la ‘cultura’ indigena, Podemos
ver que, con el principio energético, la asociacion o la combinacién de estos
tres componentes engendran la visibilidad individual. St articulacién esta
en el origen de un dispositivo que regula el conjunto de la sociedad, cuya
' elaboraciony su permanencia se establecen en una relacién equilibrada, regida
constantemente por los intercambios de los seres; es decir, entre los mortales
y los que conocen el estado de la inmortalidad.
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