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Los Ticuna

Los seguidores de este movimiento afirman que: “El Sefior va apare-
cer como rey del cielo con sus angeles, y los que escuchardn la trompeta
serdn resucitados. Los que no eran creyentes resucitaran, pero su segunda
muerte serd el infierno eterno... La sefal de Jesucristo que habra muchas
guerras entre naciones y pueblos, hambre, muerte de gentes y terremotos
ha llegado” (Informacién de campo, 1987). La adhesién, que debe ser
constante, “se malogra” con la influencia de los shamanes y de los propios
lideres, quienes abandonan sus practicas “por vicio”.

Periddicamente, son necesarias las “restauraciones” bajo la direccion
de personas foraneas a la comunidad, con una intensificacién de los pe-
riodos de reunion, de oraciones y el establecimiento de una dieta. La mds
célebre de estas “restauraciones” fue la de 1970. En torno a ella los Ticuna
cuentan acontecimientos extraordinarios. En el relato, presentado como
Anexo 2, se combinan ciertos elementos de anteriores movimientos me-
sidnicos: voz, fuego que llena el cuerpo, posesion, pora, “poder”, visién de
un blanco, selva. Para uno, “este dia pasé una cosa admirable: habia sani-
dades cuando en este tiempo habia una abuelita que era invilida de bra-
Zos y en sus piernas. Entonces cuando comenzaron a orar con ella, a se-
guir un dia, se movioé los brazos y las piernas... Y otras cosas mas. Cuan-
do estaba un enfermo aqui, no necesitan médicos: solamente con ayuno y
oracion se sanaba” (Informacion de campo, 1987).

Estos momentos de revitalizacién han coincidido con periodos de au-
sencia prolongada del pastor norteamericano, a quien algunos identifican
como un héroe cultural y muchos lo consideran en una relacién de paren-
tesco. El uso de los términos de referencia papa y pacha (cha-ure, “hijo”)
confirma este hecho.

Los mas fervientes creyentes reciben poco a poco, poderes y dones co-
mo la capacidad de sanar, de hablar lenguas, discernir (reconocer a las
personas que poseen espiritu malo), interpretar lenguas: “el que tiene un
don lo sabe solamente por la prictica” (Informaciéon de campo, 1987).

A estas nuevas creencias le sucedid la organizacion del pueblo a par-
tir de la construccion de un templo cercano a la vivienda de la pareja de
misioneros. Esta propuso un plano dividido en lotes y atravesado por ca-
lles rectas.
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Paralelamente, también fueron acogidos los jévenes varones proce-
dentes de diferentes familias que habian tenido visiones. Algunos recibie-
ron un primer entrenamiento en el pueblo, antes de partir por un lapso
de varios afios junto con otros a la base peruana de la secta. Allf se les
proporciond una formacion religiosa, escolar y técnica. Una vez de regre-
so, estos jovenes, con un cargo remunerado, invitaron a sus familias, dis-
persas en los territorios brasilefio, colombiano y peruano, a que se reunie-
ran con ellos para esperar soluciones de salvacién, culturalmente acepta-
bles, a la luz de las Escrituras. Muy rdpidamente toda la poblacién se vio
forzada a adherirse bajo la amenaza de expulsion de la comunidad, ha-
biéndose prohibido, por ejemplo, toda reivindicacién de catolicismo.

La instalacion de nuevos habitantes en estas comunidades se controla
porque “la gente de afuera que viene, viene con otras ideas. Ya aprenden
diferentes cosas. A veces comienzan a discutir entre ellos, de ahi vienen
las divisiones...”. Durante un largo tiempo se prohibié a los mestizos ins-
talarse en la comunidad, pero “ya se hacen de familia” y comienzan a ser
aceptados. Sin embargo, los comuneros insisten en que éstos: “A veces
vienen a traer malas costumbres” (Informacién de campo, 1987).

A partir de esta “Ciudad de Dios en la selva” como la denominé otro
creyente evangélico, se constituyeron comunidades-satélite bajo la con-
duccién de personas que recibieron formacién en el lugar mencionado.

Elementos comunes de los movimientos mesianicos

Los iniciadores de los movimientos mesidnicos entre los Ticuna son
siempre individuos del sexo masculino, con excepcién del primer movi-
miento conducido por una profetisa. Salvo en los dos tltimos casos, todas
estas personas han sido de origen ticuna. En términos generales, estos
movimientos se inician tras recibir una visién o tener un encuentro misti-
co. En todos los casos este acontecimiento tiene un caricter individual,
siendo posteriormente reconocido por la comunidad de residencia (43). El
marco en que tienen lugar estas visiones es el bosque (en el caso V, en una
version del caso V], y sin duda alguna en los precedentes), el cual a partir
de la segunda version del caso VI y en los siguientes, es reemplazado por
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la vivienda. Esta inversién de las ireas de manifestacion constituye un
primer indicio de la forma de socializacién de los fenémenos religiosos.

En los movimientos mas tempranos, el mensaje divino lo dicta un
U-iine, un Inmortal (#4). A partir del caso V, éste es sustituido por un
‘blanco’. En estos iltimos casos, se trata por lo general de una persona en
relacién interactiva con el grupo local en cuyo seno surge el movimiento:
Nimuendajit (V), Manelao, el responsable del puesto de SPI (VI), el Her-
mano Francisco da Cruz (VIHI), el misionero evangélico (IX). La sustitu-
cién se hace por una asociacién de estas personas con los U-iine (V y VI),
o con uno de los dos mellizos miticos, Ipi (VIII). Esta asociacién también
existe en el caso IX: las relaciones con el misionero evangélico se susten-
tan en el uso de términos de parentesco cha-u-natii, “mi padre” ().

Por lo demds, en todos los movimientos registrados, los visionarios
trasmitieron profecias que tuvieron repercusiones a nivel local o regional.
Como resultado de las mismas se produce por lo general un agrupamien-
to de poblaciones dispersas, cuya magnitud se desconoce para el caso de
los movimientos mas tempranos. En todos estos casos la eventual repre-
sion de la poblacion plegada a los movimientos fue sangrienta. Las reac-
ciones violentas de las que son victimas los participantes de estos movi-
mientos, indican que los nuevos agrupamientos indigenas inquietaban a
los patrones locales. La tendencia a concentrarse tiene por resultado, pa-
radéjicamente, una migracion de caricter centrifugo de las poblaciones ti-
cuna (casos I al V): los discipulos suelen desplazarse rio arriba o hacia el
interior de la selva, ocasionando el abandono de territorios dominados
por los patrones. Asi, por ejemplo, en el caso V, Nhorane conduce a sus
adherentes hacia Taiviigtine, el sitio abandonado por Dyoi, uno de los me-
llizos miticos.

A partir de 1940 (caso VI y siguientes) la corriente migratoria se in-
vierte. Aiin cuando el movimiento VI se inicia en una zona interior, los
discipulos se dirigen hacia las orillas del Amazonas. El caricter de las mi-
graciones que tienen lugar a partir del caso VI es centripeto. Asistimos,
entonces, a una inversion del sistema: después de un repliegue sobre si
mismos en la selva -el cual es una forma de auto-exclusién-, los adeptos
optan por integrarse a las riberas del Amazonas -un ambiente que, sin
embargo, sigue siendo hostil a este tipo de manifestaciones mesianicas.
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De igual manera, en los mensajes proféticos que dan lugar a estos
movimientos mds recientes se expresan exigencias concretas en cuanto al
(0 los) lugar(es) en que los adherentes deben establecerse. La primera de
éstas es la de construir una “maloca adecuada”. En el caso V se trata de
“‘una gran casa al estilo antiguo para la celebracion de determinadas fies-
tas”; posteriormente, en el caso VIIJ, el edificio adecuado se transforma en
una Iglesia de siete pisos para el saludo de los “crucistas”; mientras que
en el caso IX aparece como un templo en el que se celebran las ceremo-
nias evangélicas.

Otra ordenanza que aparece recurrentemente en estos movimientos
es la que prescribe la preparacién de tierras de cultivo o apertura de cha-
cras: “una enorme plantacion colectiva” (caso IV); “una gran plantacién”
(caso V); “plantaciones comunitarias de 1000 m2.. o de 2000 m?2” (caso
VIII); o incluso la siembra de veinte hectireas de yuca al constituirse la
primera comunidad evangélica (caso IX). La forma de trabajo preconiza-
da por los profetas es el wayuri, la “minga”, la cual pudo ser adquirida del
mundo mestizo circunvecino y que se presenta como una férmula adap-
tada del trabajo colectivo obligatorio impuesto en siglos anteriores por los
misioneros o los shiringueros.

El agrupamiento de poblaciones dispersas, la construccion de edifi-
cios destinados al desarrollo de pricticas religiosas, y el cultivo colectivo
de tierras son expresiones de un marco referencial comin que permite “la
espera de un saludo” o sefial, y donde, a semejanza del waipii -colina en-
cantada de los U-iine-, “jamas hay accidentes, ain cuando el mundo se
darie y se incendie” (Informacién de campo, 1985). Los “sitios elegidos”, al
igual que la “Tierra de los Inmortales”, estardn a salvo de la “gran crecien-
te” (casos IV, V y VI), del “diluvio de fuego” (caso VIII), o del “tiempo de
infortunio” (caso IX), fenémenos que desvastardn los lugares donde viven
los no-adherentes a la doctrina.

El cardcter sincrético de estos movimientos se expresa en la progresi-
va integracion en cada uno de estos movimientos sucesivos de nuevos
elementos del mundo de los blancos: desde el “navio cargado de viveres”
-expresién de una forma de cargo cult- (casos VI y VII), hasta una auto-
identificacién en tanto “hijos del gobierno” con un pastor definido como
un “ministro del gobierno” (caso IX).
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Ofra caracteristica de estos movimientos surge del contacto perma-
nente de los Ticuna con los Korigii, “blancos”, el cual va acompanado de la
tentativa de apropiarse de la ‘esencia’ y de los bienes materiales de estos
ultimos. Pero una inversion de las posiciones relativas de los Ticuna y los
blancos sélo se logra después de los repetidos fracasos de los primeros
movimientos, cuya represion ocasiona la muerte (caso I), una epidemia
(caso III), el ridiculo (caso V), o la deportacion (caso VII). Estos artificios
empleados por los blancos conducen a la desaparicion o dispersion de los
adnerentes. El kori u "hombre blanco” (46} es integrado en estos movimien-
tos religiosos, y en este sentido es de alguna manera ‘canibalizado’. Es de
esté modo que el acceso a sus poderes deviene posible. La dependencia
material respecto del blanco desaparece con el acceso a sus bienes, gracias
a la posibilidad de adquirirlos directamente. Se establece entonces una re-
lacion de equivalencia entre blancos y Ticuna. Sin embargo, la oposicion
persiste en un plano religioso: la adhesién a otra creencia sustenta la dife-
rencia entre ambos. De esta manera, los Ticuna invierten su estrategia,
pasando de una oposicion espacio-tiempo, a una oposicion apoyada en el
sincretismo religioso.

Consecuencias y cambios

Los movimientos mesianicos, al igual que otros acontecimientos de la
historia reciente, derivados de situaciones regionales o nacionales, han in-
fluido en la actual redistribucion espacial del conjunto ticuna. Estos dife-
rentes hechos han incidido de manera combinada en la constitucién y en
el crecimiento acelerado del ndmero de asentamientos riberefios. Todas las
aldeas importantes (de mil a tres mil habitantes), asi como las 4reas resi-
denciales con algunas decenas de personas son resultado de esta historia
reciente, siendo posible reconstruir su proceso de conformacion. Se trata
siempre de un cruce de historias personales, de fenémenos religiosos, y de
estimulos de parte de los organismos nacionales y regionales, los cuales
ofrecen ayuda en términos de escuelas, salud y comercializacion.

En el periodo mas reciente, el interés de los diferentes paises amazoni-
cos por controlar sus respectivos territorios -incluso los mas alejados de
las principales zonas de desarrollo nacional- los ha llevado a afirmar su
poder creando organismos disefiados para atender las situaciones regiona-
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les. En el caso del Brasil han sido el Servicio de Proteccién del Indio (SPI) y
posteriormente la Fundacién Nacional del Indio (FUNAI) las instituciones
encargadas de la cuestion indigena. En cuanto a Perti y Colombia, fueron
los respectivos Ministerios de Agricultura quienes tomaron a su cargo los
asuntos indigenas, atin cuando en los afios ‘70 en el caso peruano esta ta-
rea se asigné a una entidad especifica: el Sistema Nacional de Moviliza-
cion Social (SINAMOS). El refuerzo progresivo de estos organismos ha
sustituido al poder ‘diluido’ de las élites locales, las cuales luego de haber
intentado eludirlos, encontraron su lugar en el nuevo sistema.

Estos cambios coincidieron con fenémenos locales, cuya amplitud, ja-
mas alcanzada hasta ese momento, s6lo pudo favorecer las nuevas orien-
taciones propuestas. Los movimientos mesidnicos no son desconocidos
para los Ticuna; los precedentes fueron combatidos por los patrones loca-
les, quienes veian en ellos una amenaza a sus prerrogativas. Por el nime-
ro de personas comprometidas en estos movimientos y procesos de cam-
bio (casos VIII y IX), éstos ya no pueden ser considerados como epifend-
menos. Por lo demds, cabe sefalar que es la propia expansion de la pre-
sencia de los Estados nacionales en la amazonia la que favorece su emer-
gencia y su impacto regional.

En este nuevo contexto, la era de los patrones es tomada como un re-
ferente histérico. Ese tiempo se conserva en la memoria y puede ser ‘mos-
trado’. Las cicatrices son visibles, las exacciones se relatan; las sevicias
corporales y los asesinatos se conservan en un nivel de percepcién inme-
diata (¥). Estos hechos se inscriben en un espacio-tiempo que los Ticuna
definen como el tiempo de la dependencia, de la sumisién, en lugares que
abandonaron al ser “liberados” (48).

REALIDAD ACTUAL

En el curso de este altimo siglo, han tenido lugar numerosos movi-
mientos poblacionales en la amazonia, en los que han participado seg-
mentos importantes de la sociedad ticuna. Estos movimientos se han da-
do paralelamente a las etapas de desarrollo socio-econémico de las regio-
nes por ellos habitadas. La biparticion que establecié la frontera Perd-Bra-
sil, y en 1932 se convirti6 en triparticion como resultado de la cesién del
Trapecio Amazénico a Colombia, diferencia muy claramente estas regio-
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nes. Estas delimitaciones nacionales han tenido de alguna manera un pa-
pel eficaz en términos de la salvaguarda de la entidad ticuna, al permitir
los desplazamientos a uno y otro lado de las fronteras internacionales, en
funcion de los acontecimientos que alli han tenido lugar. La evolucion de
las situaciones tanto en el plano socio-econdmico como en el politico, ha
resultado en el desplazamiento de poblacidn ticuna a través de las fronte-
ras, en funcién de los peligros o beneficios que los propios Ticuna perci-
bieron como derivados de estas situaciones y atin cuando éstos hayan si-
do ajenos a la toma de decisiones que determinaron estas situaciones.

La época del caucho tuvo un doble impacto sobre los Ticuna en fun-
cion de su relacion con el sistema de explotacién cauchero: aquellos escla-
vizados a través de mecanismos de endeudamieanto fueron trasladados
con toda su familia hacia las zonas de extraccion; mientras que los que no
fueron enrolados por los patrones caucheros pudieron huir hacia ‘tierra
de nadie’ en territorio peruano (¥9).

En épocas posteriores el cauchero o shiringuero () fue reemplazado
por el patrén, presente atin hoy en dia. De igual modo, perdura el sistema
de relaciones basadas en la deuda (a veces de por vida). Existen comuni-
dades o zonas ‘patronizadas’ en las cuales todas las relaciones de tipo co-
mercial estan intermediadas por el patrén mestizo local. Siguiendo este
modelo, se desarrollaron sucesivamente los periodos de explotacién de
pieles (afios '50) y los de extraccion de madera (anos '60). En esta etapa se
establece progresivamente una nueva practica: el explotador traslada tini-
camente a los hombres, instalandolos en la selva por varios meses en
campamentos provisionales. Nos encontramos frente a una nueva adap-
tacion del dominio del patrén sobre la mano de obra indigena. Al menos
este es el caso de los territorios en los que la poblacién ticuna esta en per-
manente contacto con el mundo de los blancos; de esta manera, el control
y manejo de los indigenas se adapta a los cambios socio-politicos.

Sin embargo, al mismo tiempo, tanto en el Brasil -a partir de los anos
‘40-como en Colombia y Pert -a partir de los afios 70- los organismos es-
tatales han tendido a reemplazar a los patrones locales en algunas de sus
funciones. Estos organismos propiciaron nuevos agrupamientos -princi-
palmente en las margenes del Amazonas- y aceleraron el desplazamiento
de grupos aislados hacia puntos mas accesibles para ellos. El tipo de ser-
vicios e incentivos que brindan estos organismos evocan el comporta-
miento de los jesuitas y otros misioneros de los siglos pasados.
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Mapa 1
Ubicacion de los principales asentamientos ticuna en el Pera y Colombia
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Mapa 2
Ubicacidn de los principales asentamientos ticuna en el Brasil
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Patrones actuales de residencia

La dispersion y movilidad de los grupos locales han sido remplaza-
das por un modo de vida sedentario que encuentra actualmente su apo-
geo en el desarrollo de dos comunidades: Umariagu (5!), situada en Brasil,
y Cushillococha, ubicada en Perti. La primera tiene una poblacion de
2,810 personas (Aconteceu 1987: 155) y la segunda alrededor de 1,100.

Umariagu se estableci6é en 1942, con la creacion de una “reserva” pro-
movida por el SPI. Su despegue demogrifico data de 1946, afio en que
surge el movimiento mesidnico V, cuyo ‘héroe’ es el propio agente local
de este organismo estatal. La segunda se forma progresivamente desde
inicios de los afios ‘60, bajo los auspicios de un pastor evangélico; movi-
mientos internos de “renovacion de la fe” propiciaron el arribo de nuevos
pobladores, conformandose comunidades-satélite. Para completar el pa-
norama regional, es necesario tomar en cuenta los asentamientos creados
por el Movimiento de la Santa Cruz, cuyo lider y mesias se establecié en
el Brasil (52).

Los modos de ocupacién de estos nuevos lugares de residencia difie-
ren segin las formas en que se constituyen. En el caso de Umariagu se
trata de una zona de refugio: todos los habitantes del rio Tacana se trasla-
daron hacia la “reserva”. A partir de 1972 y como consecuencia del desa-
rrollo del Movimiento Crucista, a éstos habria de agregarse un nuevo
grupo de familias ticuna. En cuanto a Cushillococha, ademds de las tres o
cuatro familias nucleares dispersas en el territorio de la futura comuni-
dad, el misionero evangélico trajo a varios jefes de familia del Brasil, Co-
lombia, y Perti, quienes rdpidamente fueron seguidos por sus parientes.

Las modalidades de residencia han seguido dos procesos claramente
diferenciados, encontrandonos frente a dos modos de distribucion espa-
cio-temporal sub-comunitaria: la primera se funda en la alianza (Umaria-
qu), la segunda en la consanguinidad (Cushillococha). En Umariaqu se
han constituido grupos endogamicos por asociacion de tres o cuatro seg-
mentos de clan entre los cuales se realizan alianzas matrimoniales restrin-
gidas, lo cual da lugar a la practica de un ‘dualismo’ a nivel local. Cada
una de estas unidades se basa en la interdependencia econémica de sus
miembros. Existe un lider para cada uno de los subgrupos constituidos
(Oliveira Filho 1988: 197 y sgtes.) (53).
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En el caso de Cushillococha el modelo se asemeja al ambito del inter-
cambio endogdmico en el que los miembros estan ligados por lazos de
consanguinidad y que de alguna manera constituye la base del ‘dualismo’
global. En ambos casos, se trata de grupos de solidaridad de los cuales di-
ficilmente se pueden abstraer los individuos sin correr el riesgo de ser re-
chazados por toda la comunidad (34).

Esta distribucion local diferenciada confirma también una nueva rea-
lidad surgida como consecuencia de la introduccion de apellidos de ori-
gen espanol o portugués. Esta nueva identidad encubre la del clan e inci-
de sobre la estructura social ‘tradicional’. La misma introduce una rela-
cion de tipo ‘ancestral’ comin entre los miembros de un clan, a partir de
un reconocimiento del mundo exterior y como consecuencia de la imposi-
cién y uso de estos patronimicos. A la unidad clanica fundada en el reco-
nocimiento de un ancestro totémico comin, se sobrepone a nivel local
una genealogia precisa y ‘manipulable’ (55). De esta manera, a nivel del
asentamiento se produce una superposicién de dos sistemas, uno de los
cuales diluye al otro con el paso del tiempo (56).

El nombre clinico -referencia de la identidad ‘carnal’ o de sangre en el
seno de la comunidad- es de uso interno; mientras que el otro -la ‘claniza-
cion’ occidental- se emplea para la identidad socializada y ofrece un nue-
vo principio clasificatorio de uso esencialmente externo, aunque parcial-
mente interno. Los apelativos de la cultura dominante sirven de referen-
cia en las relaciones socio-econémicas. La doble identidad (indigena y
mestiza) es esencial para el reconocimiento que busca la comunidad, tan-
to en el frente interno como en el externo. Lo de afuera pretende valorar
lo de adentro, pero de todos modos lo fortifica.

Dentro de la comunidad, la residencia del yerno sigue siendo uxorilo-
cal. Luego del nacimiento de un segundo hijo, el yerno puede optar por
construir con ayuda de sus aliados su propia vivienda en las cercanias, o
instalarse fuera del territorio de la comunidad; pero muy rara vez regresa
a vivir con su padre (57).

Por otro lado, en las nuevas “comunidades” se ha desarrollado un
nuevo tipo de apropiacion colectiva del espacio. La adjudicacion de tie-
rras por parte del Estado, limita el territorio utilizable. Cada clan posee
su propia zona de cultivo, a su vez subdividida en un nimero de lotes
equivalente al de las familias nucleares que hay en cada “barrio” de la co-
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munidad. Esta limitacion obliga a una rotacion de las chacras cada cuatro
o cinco anos. Los terrenos de chacras son heredados por los hijos en la si-
guiente generacion. El espacio se convierte en un factor limitante en las
comunidades grandes -a diferencia de aquellas mas pequenas- en donde,
al no haber este apremio y ser menor la presion exterior, ¢l sistema horti-
cola se mantiene abierto y extendible. Hay que agregar que tal forma de
desarrollo lleva en si la nocién incipiente de ‘propiedad individual’, o al
menos la de una posible herencia, contraria a la de ‘apropiacién colectiva’
del espacio que prevalece en los otras modalidades de residencia.

Otro aspecto importante en las comunidades de este tipo es el acceso
al agua. En estas comunidades se adjudica, de manera implicita, una por-
cion de orilla de la laguna o del rio a cada barrio. Esta ribera se subdivide
a su vez en varios puntos de acceso exclusivamente monofamiliares.

La pregunta que surge es si este sistema constituye una perpetuacion
del sistema social prevaleciente en las comunidades aisladas. La respuesta
parece ser positiva. En efecto, el lugar y el espacio de cada individuo atin
es definido y se inscribe socialmente bajo la autoridad de un inatii, conver-
tido en este nuevo contexto en una suerte de ‘padre del barrio clanico’ (58),
es decir, de un grupo de personas frecuentemente mas numeroso al de las
antiguas malocas o casas grandes. Esta situacion fortalece su rol de lider y
de hecho la division triddica sefialada mas arriba resulta quizas mas efecti-
va en este nuevo contexto que en situaciones ‘tradicionales’ (59).

Por lo demas, este nuevo tipo de organizacién ha tenido importantes
consecuencias a diferentes niveles, siendo las mas notorias aquellas que
operan en el plano econdémico. Asi, la pesca ha sustituido progresivamen-
te a la caza debido a ]a creciente escasez de animales, pero atn sigue sien-
do una actividad masculina. Por el contrario, el trabajo de la chacra es ac-
tualmente mixto: tanto el hombre como la mujer participan del procesa-
miento de los productos de la chacra -particularmente de la yuca- (%),
aunque ello no ha puesto en cuestién la ‘propiedad’ femenina de [os terre-
nos de cultivo.
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Poder politico y poder religioso en la actualidad

Con la constitucion de la aldea de Cushillococha, el factor religioso,
como elemento de atraccién y de concentracion de la poblacion ticuna, se
ha visto complementado por factores econémicos y posteriormente politi-
cos. En efecto, los primeros ‘elegidos’ -adolescentes que el misionero
evangelista tomd a su cargo- fueron promovidos, ubicindose en una po-
sicion de liderazgo potencial. La formacion acelerada de profesores posi-
bilité el establecimiento de escuelas bilingiies, cuya direccion ellos mis-
mos asumieron, al igual que las diferentes funciones politicas y religiosas
en el ambito mds auténomo de la comunidad. Las ocupaciones técnicas,
relacionadas con la salud (enfermeros) o con la introduccién de maquina-
ria (aserradero), resultaron en la formacién de otro grupo social, también
remunerado. Este desarrollo econémico favorecié asimismo el surgimien-
to de un pequefo comercio a nivel local. Sin embargo, la mayoria de los
habitantes de Cushillococha son “agricultores”, forma prevaleciente de in-
tegracion al mercado regional (61).

Los cambios que han tenido lugar en Cushillococha han tenido por
consecuencia el surgimiento de categorias sociales cuyo ordenamiento
traduce una jerarquia explicita, similar a aquella encontrada en la socie-
dad ‘tradicional”:

Jerarquia actual (poblado) ]erarquia tradicional (maloca)
Curaca Pastor Guerrero Shaman
maestros narradores
peones cazadores
comerciantes
agricultores

Algunas de estas categorias poseen prestigio social, ejerciendo domi-
nio sobre los diferentes poderes locales. La divisién opera en varios nive-
les. En un nivel horizontal, los individuos que ocupan los puestos politi-
cos, religiosos y educativos son las figuras representativas del barrio cla-
nico, y pueden por ende convertirse en inatii. La acumulacién de puestos
en los diferentes dmbitos de la vida social incrementa el prestigio de
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quien los posee. En un plano vertical, es necesario tomar en cuenta varios
pardmetros de tipo geogréfico y religioso para elaborar estas estructuras.
Asi, la procedencia nacional de las familias incorporadas a la comunidad
va a la par con los cargos que ellas ocupan. En el caso de Cushillococha
los cargos mas importantes son desempefiados por los “brasilefios”, en
contraste con los “peruanos” -originarios del lugar- quienes no ocupan
posicién alguna. Entre los primeros, se han impuesto dos clanes a pesar
de que estos son considerados como “mestizos” (62).

El factor de atraccién en la constitucién del poblado ha sido la reli-
gion, con el aura de su fundador, el misionero evangélico. Sin embargo, el
reciente abandono de la aceptacién de la fe como requisito para residir en
la comunidad ha permitido el establecimiento en Cushillococha de nue-
vas familias que no se adhieren a ella. Como consecuencia, en la actuali-
dad se ha establecido en Cushillococha una nueva distincién entre los
“creyentes” y los “no creyentes”, los “evangélicos” y los “cristianos”. En el
caso de Umariagu a estos dos se ha sumado un tercer término de diferen-
ciacién, el de los “crucistas”. Es en este marco, que resulta de la conjun-
cién de todos estos aspectos, que se inscribe la divisién en facciones (63).
El “crucismo” y el “evangelismo” se convierten en elementos de identifica-
cién en contraposicién con el “catolicismo”, representante de todas las for-
mas de opresion.

La distribucién espacial de los barrios refleja este ordenamiento. Los
clanes poderosos se agrupan en torno al templo y las escuelas, los otros se
sitGan en la periferia. El sistema de alianzas matrimoniales viene a refor-
zar la estrategia que se instaura progresivamente. El clan e, huito, tiende a
asociarse de preferencia a un linaje del clan kowa, garza; mientras que un
linaje del clan aru, liana cascabel, se asocia preferentemente al clan woka,
vaca. El intercambio entre dos clanes va acompafado de una alianza poli-
tico-econémica que los consolida reciprocamente. La faccién dominante en
la aldea detenta las funciones religiosas y politicas, posicién que se acerca
al rol primordial que le confiri6 el misionero evangelista al establecerse las
estructuras actuales (¢4). Estos factores dan lugar a una dindmica que pro-
pugna a dos hermanos del mismo clan para lideres de la comunidad -de
manera alternada- en asociacién con un cufiado en el papel de pastor.

A titulo de hipétesis podemos adelantar que la perpetuacién de la
transmisién hereditaria de las funciones al interior de un clan o de un
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segmento de clan, permitiria la aparicién de especialistas que con el tiem-
po podrian formar clases transcldnicas jerarquizadas a semejanza de las
‘castas’ (65), una de las cuales agruparia a los “maestros”, otra a los “peo-
nes” y una tercera a los “agricultores”.

Esta nueva estructura de poder ha resultado del contacto con los
blancos. La terminologia adoptada testimonia los sistemas que se han su-
cedido. Los roles de fu-awa (palabra de origen tupfi), de curaca (palabra de
origen quechua), o de presidente (palabra de origen espafiol adoptada a
partir de la legislaci6n sobre ‘comunidades nativas’) han ido apareciendo
e imponiéndose sucesivamente conforme se fue profundizando el proce-
so de colonizacién de la regién. Hasta la década del '60 la designacién de
estos lideres provenia del mundo exterior: patrones o autoridades legales.
A partir de esa fecha, estos lideres pasaron a ser elegidos por los miem-
bros de sus propias comunidades. Los lideres indigenas son el producto
de una definicién a la vez interna y externa; asi, el conocimiento del mun-
do mestizo es un criterio esencial para ser elegido como representante de
la sociedad indigena. La polaridad de los acontecimientos exteriores y su
influencia sobre los lideres indigenas hacen que este cargo sea a la vez
prestigioso, codiciado y peligroso.

En los asentamientos de menor volumen poblacional, el ejercicio de
esta funcién es temporal, pues el titular es cuestionado casi permanente-
mente. Cada segmento de clan quiere asumir el control de la comunidad,
pues las ventajas obtenidas del cargo benefician a todos los miembros del
segmento clanico. En todos los casos, la transaccién personal entre el lider
y los miembros de su segmento es primordial para conservar el poder. Es-
ta federacién de familias de un mismo clan en torno a un lider permite
perpetuar el control del cargo.

Esta distribucién no deja de presentar dificultades a nivel de las rela-
ciones intra-comunales. Los miembros de las ‘castas’ dominantes son
cuestionados més por su funcién de representacién que por sus roles. Se
ejerce un control social comunitario sobre todos los individuos, pues no
se tolera un prestigio personal demasiado grande. Sin embargo la ‘valora-
cién’ de algunos es extrinseca a la comunidad y por ello es de dificil acce-
so para el conjunto de los miembros de una comunidad. Asi, por ejemplo,
la estadia prolongada con los blancos (¢¢) les ha permitido a algunos indi-
viduos acceder a una formacién escolar o técnica, que les garantiza una
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posicion de primus inter pares al interior de sus respectivas comunidades.
Estos individuos regresan a sus comunidades trayendo nuevas destrezas
por las cuales pueden percibir un salario. La posesién de objetos de pres-
tigio evidencia su nueva situacioén, tal como la posesién de un motor fue-
ra de borda, de un refrigerador, o de cabezas de ganado. Todos los hom-
bres que alcanzan esta posicién estdn eximidos del trabajo agricola. Sus
esposas son las encargadas de efectuar dicho trabajo, pero con fines ex-
clusivamente de subsistencia y no comerciales, tal como es el caso de los
“agricultores”.

Sin embargo, existen una serie de obligaciones y limitaciones sociales
que resultan en una redistribucion parcial de la ‘riqueza’ adquirida por es-
tas personas. El barrio clanico se beneficia de los efectos de esta redistribu-
cion, a través por ejemplo de la remuneracién que reciben por la realiza-
cion de ciertos trabajos, tales como la refaccién de una casa, la preparacion
de un rozo, la caza, o la compra de excedentes de la produccion familiar.
De igual manera, el transporte fluvial es una exigencia a la que el ‘hombre
de prestigio’ no se puede negar cuando un miembro de su clan se lo solici-
ta. Asimismo, los gastos fuera de la comunidad se hacen entre la gente de
la misma ‘casta’ o con los miembros del clan. En este sentido, si la riqueza
crea prestigio, su redistribucién es lo que permite conservarlo.

El sistema de solidaridad esbozado se ve limitado por un control so-
cial exacerbado de los clanes o segmentos de clanes dominantes por parte
de clanes que no se benefician y que utilizan el shamanismo como con-
tra-poder; “esta funcién de control simbdlico sobre algunos recursos ma-
teriales o conceptuales de los que depende la existencia colectiva” (Desco-
la 1986) es el recurso obligado en contextos de conflicto que afectan indis-
tintamente a los miembros de una comunidad (¢7). Los ‘privilegiados’ son
blancos perfectos de este contra-poder, el cual se expresa fundamental-
mente a través del envio de enfermedades.

El estatus de ‘excluido’ (aislamiento) que posee el shaman refuerza su
poder implicito: no es reivindicado abiertamente por el barrio clénico al
que él protege, pero se lo consulta discretamente.

Alli donde se han desarrollado movimientos mesidnicos, los adheren-
tes dotados de “poderes” de cura han entablado una competencia con los
shamanes. Sin embargo, el ambito individual de accién de éstos no coin-
cide con el del shaman, en la medida que éstos se limitan al desarrollo de
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técnicas terapéuticas especificas. En efecto, sélo el shaméan puede curar
los efectos de la “envidia”, que es el diagnéstico mas frecuente en casos de
enfermedad (%8). Pero el poder del shaman tiene limites; asi, unc mas po-
deroso que €l puede asesinarlo. Por otro lado, la manipulacién de su posi-
cién incrementa los peligros de los que puede ser victima. Al ser su papel
discreto por definicién, cualquier exceso puede resultarle fatal (¢%).

El contenido religioso de los movimientos crucista o evangélico ha
permitido la emergencia de este tipo de liderazgo, pues éstos no hubieran
podido alcanzar su desarrollo actual si no hubieran tolerado, a pesar suyo,
las practicas del shamanismo. En estas condiciones el derrocamiento del
lider politico siempre es posible, pero no tiene lugar si es que el shaman,
ejerciendo su contra-poder, esta en equilibrio de fuerzas con aquel (7%).

El desarrollo aun embrionario de estos nuevos elementos al interior
de la sociedad ticuna repercute fuera de la comunidad en la que pudo
surgir. El prestigio adquirido, aunque limitado o controlado, ha favoreci-
do una forma de 'satelizacion’ socio-espacial. En el sistema cerrado que
implica una comunidad -elaborado sobre el modelo que acabamos de es-
bozar- no tienen lugar los clanes que no participaron de la dindmica ini-
cial de constituciéon de la misma, atin cuando algunos de sus miembros
hayan recibido una formacién adecuada. Estos tltimos, al migrar hacia
otros lugares, pueden reconstituir una comunidad idéntica basada en una
estructura jerarquica en la que ocuparan un lugar preponderante (7). A
partir de esta comunidad-tipo se elaboran redes que distribuyen identi-
dades individuales y colectivas, objetos de interés interno y externo se-
gun el contexto, y que conducen a un reconocimiento de supra-lideres
politicos y/o religiosos de prestigio.

En las relaciones blancos-Ticuna, numerosos ejemplos simbolizan las
formas de contacto interétnico. Sin embargo, y para terminar, sélo nos re-
feriremos a uno: en toda comunidad -cualquiera sea su importancia, su
ubicacién o su rol-el templo v la escuela son signos perceptibles a primera
vista. Asf, por ejemplo, la escuela siempre ocupa un lugar central y la pin-
tura clara con que se la pinta la hace ain mas visible. A nivel de cada co-
munidad, la escuela cumple un rol mayor tanto por su funciéon socio-poli-
tica, como por lo que representa, constituyendo el nudo actual de la pro-
blematica micro-societal. Esta viene a ser para los Ticuna el medio privile-
giado de insercion regional; de alli la importancia adjudicada al acceso a
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la lectura y escritura de la Biblia (en ticuna por parte de los evangélico, y
en castellano en el caso de los crucistas), verdaderos emblemas del mun-
do de los blancos. Sin embargo, al mismo tiempo, la escuela pasa por una
suerte de apropiacion étnica, donde lo que se aprende -y el espacio social
mismo- son devueltos como bienes culturales propios. Hoy en dia la es-
cuela parece constituir uno de los medios privilegiados para apropiarse
del mundo exterior, es decir, del mundo de los blancos.

Las tendencias aqui esbozadas a partir de los casos de Cushillococha
y Umariagu en lo que se refiere a los cambios espaciales, organizativos,
politicos y econémicos tienden asi a extenderse a otros niicleos mds pe-
quefios y tradicionales. Sin embargo, a la luz de los acontecimientos his-
toricos y recientes -que muestran cambios periédicos en la orientacion de
los desplazamientos- y del impacto de las politicas exdgenas -nacionales
y regionales- no es posible predecir el rumbo que habra de tomar la socie-
dad Ticuna en el largo plazo.

NOTAS

1 El presente trabajo debe mucho a la amplia confianza depositada en nosotros
por E. Santos y F. Barclay, editores de la Gufa Etnogrdfica de la Alta Amazonia.
La paciencia y amabilidad de ].P. Chaumeil y Ph. Descola han sido indispen-
sables para la elaboracion del texto. La presencia de Tatiana y de otras perso-
nas allegadas nos ha permitido sobrellevar las dificultades que se presentaron
en el transcurso de la redaccién. Esta investigacién no hubiera podido llevarse
a término sin el apoyo financiero del Legado Bernard Lelong,.

2 En Colombia: 7,149 (Censo de Poblacion Indigena, Leticia 1991); en Brasil:
18,624 (Oliveira Filho 1988: 16); en el Pera: entre 5,000 y 6,000 personas, segin
nuestras propias estimaciones.

3 Cabria preguntarse si este etnénimo se encontraba en uso entre las poblacio-
nes tupi (Omagua y Cocama) del Amazonas. Koch-Griinberg informa, sin
embargo, que los Kayuisiana los [lamaban Tukuna.

4 La hipotesis etimélogica que propongo para desentraar el significado del tér-
mino Du-igll se basa en que dicho término esta formado por el radical du, que
provendria de nadu, “la sangre”, y por el sufijo -g#f, que marca el plural. A par-
tir de esta hipdtesis es que se ofrece la traduccién propuesta, la misma que ad-
quiere todo su sentido cuando se toma en cuenta que las mitades se definen
como una oposicién de sangres.
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En 1959 dos linguistas pertenecientes -al igual que Anderson- al Instituto Lin-
giistico de Verano avanzaron la hipétesis de que “el Ticuna y el Urarina cran
idiomas que posiblemente pertenecian al tronco macro-tucano” (Shell y Wise
1971: 22).

En la referencia citada estos datos estan desarrollados con ejemplos.

El jesuita Samuel Fritz, natural de Bohemia, ejerci6 su ministerio en el Amazo-
nas entre 1686 y 1724. Gracias a su permanente actividad pudo establecer nu-
merosas misiones entre los indigenas de la region.

Fritz tenja conciencia de este problema cuando escribié que “canoas portugue-
sas han transportado a millares de indigenas de..ticunas...gente del monte,
con quienes los jesuitas habian hecho algun contacto a lo largo de un periodo
de veinte afios” (Informe Xeberos, 23 de marzo de 1721; citado en Sweet 1974:
429).

Un sistema de servicios “en nombre del Estado” -verdadero trabajo forzado-
sometia cada afio a las poblaciones indigenas “a la mas violenta opresion de
los indios empleados bajo pretexto de servicio pablico, inicamente para fines
particulares” (Spix 1981: llI; 179, 217).

En estos poblados la principal actividad comercial estaba constituida por el
intercambio entre productos del monte y articulos manufacturados. Los mes-
tizos que en ellos residian se convirtieron en intermediarios obligados entre
los indigenas y los patrones-comerciantes.

No es seguro que los indigenas hubieran buscado refugio en los pueblos ribe-
refios proximos a las zonas extractivas. En algunos casos se dieron traslados
de “infelices indios...con el nombre de personales...internados después por
sus nuevos patrones al fondo de las selvas-virgenes..llevados por loretanos
pudientes, clandestinamente a los rios del Brasil” (Fuentes, en San Roman
1975: 149).

La muerte de Nimuendajq, dio lugar a diferentes hipétesis, pero todas coinci-
den en que su muerte fue producida por absorcién de curare (ver Oliveira Fil-

ho 1977).

Gruber esboza un acercamiento a las diversas técnicas empleadas por los Ti-
cuna y a la “pluralidad de campos decorativos como reafirmacion de la identi-
dad étnica” (1992).

Oliveira Filho encontré en archivos referencifas a "diversas casas cerradas y de
forma oval” y a una “antigua maloca cerrada de aspecto c6nico” (1988: 123).

La actual situacion de contacto limita la expansion territorial de los Ticuna y
reduce las zonas de intercambio matrimonial, lo cual fuerza frecuentemente
a consanguineos de una misma generacion a vivir en la misma unidad resi-
dencial.
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En la mitologia ticuna el chawtl, “maiz” (Zea mays), es utilizado en la celebra-
cién de ciertos ritos y permite un eventual acceso al “Mundo de los Inmorta-
les”.

La adopcién de términos de origen tupi para designar a la farifia, u-i, y al tipitf
(Da Cunha 1978: 333, 293), confirma la adopcién y uso reciente de la yuca
amarga (Manihot utilissima) por parte de los Ticuna.

Actualmente no se encuentra referencia alguna al sistema acudtico, en con-
traste con los otros casos.

Cada individuo posee generalmente dos nombres. En las zonas de mayor
contacto las personas llevan sélo uno. Ciertos informantes sefialan que una
persona puede detentar hasta tres nombres, aunque esta situacién no se ha ve-
rificado en el curso del estudio.

Nimero total obtenido sumando las referencias encontradas en el mito de ori-
gen y aquellas recogidas por Nimuendaju (1952), Oliveira Filho (1988) y Gou-
lard (encuesta de los afios 1987-88).

Se han reunido aqui todos los clanes encontrados en los escritos de Nimuen-
dajii (1952) y de Oliveira Filho (1988), y se han completado con aquellos en-
contrados en el transcurso de nuestro propio trabajo de campo. En la columna
de la izquierda van los nombres de los clanes; en la segunda, los de los epéni-
mos asociados a dichos clanes; en la tercera, los nombres cientificos corres-
pondientes a los nombres clanicos o de los epénimos; finalmente, en la cuarta
van los nombres regionales de los epénimos, de aquellos animales introduci-
dos después del contacto con los europeos, o de aquellos objetos o animales
locales que no han podido ser identificados.

Lo que es valedero para las asociaciones encontradas en los clanes del grupo
A, es menos claro para aquellas encontradas en los clanes del grupo B. El ani-
co elemento recogido en el curso de nuestra investigacion se basa en el modo
de alimentacién.

Cryturellus sp., especies mal adaptadas al vuelo que desaparecieron de la re-
gion.
J.P. Chaumeil (comunicacién personal) sugiere como figura alternativa una

triada, en la que los aliados se ubican frente a los consanguineos, con el "due-
fio-de-la-casa” en una posicién mediadora.

La incorporacion de apellidos ha tenido importantes efectos en el sistema de
alianzas al integrarse al complejo del womachi, o “came mezclada”. Asi, cuan-
do un joven lleva los apellidos de sus padres no puede casarse con su prima
cruzada bilateral, en la medida en que ésta -ya sea por su madre o por su pa-
dre- lleva uno de los apellidos del conyuge potencial. En estos casos la homo-
nimia es asociada al incesto.
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El término de referencia retenido puede pertenecer al sistema de parentesco
(pano, para no-e¢, “abuela”), a la denominacién individual (pame, para mepukil,
‘bella pepa” -clan de aru-; o pape, para Pedro), a la clase de edad (pawo, para
worektl, “la joven”), o relacionarse con el sexo (pagne, para nge-¢, término que
designa al sexo femenino).

El “ennegrecimiento’ curativo de esta planta hace que hombres y mujeres la
utilicen cuando son victimas de ataques misticos (p.ej. enfermedades, malefi-
cios). Hay que sefalar que mujeres y hombres también suelen tedirse los ca-
bellos con esta planta.

Varios autores anotan la practica de la circuncision que, para Wilkens de Mat-
tos (1984: 136), es “el bautismo de los recién nacidos”. El mismo autor anota
que los ministros de la operacién son “las propias madres”. Esto parece haber
inducido a otros viajeros a interpretar este comportamiento como un “rito ju-
daico”, ya que la madre de la parturienta participa, junto con otras mujeres,
del corte del cordén umbilical. La doble practica, corte de cordén y nomina-
cion, parece haber conducido a estos viajeros a la asociacién circuncisiéon/ no-
minacién, puesio que la presencia de los hombres esta prohibida durante su
desarrollo.

Anteriormente el compartimiento de reclusién pudo haberse erigido en el in-
terior de la maloca. Asi, Herndon reporta que: “en una esquina de la casa se
habia construido un pequeiio compartimiento de cafia en el que entendji se ha-
llaba confinada una muchacha” (1851: [, 236). En las comunidades en las que
s6lo existen casas individuales se acondiciona una parte de la casa para el ais-
lamiento de las j6venes puberes.

Nombre de origen tupi -tutu = "batir”, “golpe” (Boudin 1966: 273); futu = “tam-
boril”, “tambor” (Espinosa 1935: 138, 185)- lo cual permite suponer que se trata
de un instrumento prestado.

En el pasado cada uno de los clanes tenia sus propios disefios.

Nimuendajii (1952: 73-92), Schultz (1959: 629-649) y Anderson (1957: 83-91)
proporcionan una descripcion detallada de este doble ritual.

Al igual] que la madre, quien marca a su hijo dandole de lactar y llevandole
permanentemente en la cadera, hasta que éste camina.

La noci6én de “padre” se deriva de la traduccion literal de la palabra utilizada
por los Ticuna, nattl, que es el término de parentesco que designa a la genera-
cién +1, la del padre de Ego. No obstante, la mayoria de los Ticuna la tradu-
cen al espafol como “madre”. Todas las especies vegetales y animales que tie-
nen pora poseen un natll, mas o menos fuerte, con quién es necesario mantener
buenas relaciones. En el curso de los rituales conviene alimentarlos con masa-
to de yuca.
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Por el contrario, el shaméan establece relaciones de competencia o de amistad
con estos espiritus, lo cual le permite desplazarse con mayor libertad por este
ambito.

El aporte de todos los miembros de la casa al funcionamiento de la misma se
manifiesta en numerosos aspectos de la vida cotidiana. Asi, por ejemplo, una
mala caceria o una mala pesca es atribuida al hecho de que una mujer esté
menstruando sin que su esposo lo sepa: éste “huele” y como consecuencia los
animales lo evitan.

Los hombres parten las presas grandes, arman la barbacoa que permite ahu-
mar la carne y se ocupan de cuidarla el tiempo necesario.

Estos datos aportan el marco en el que se inscribe parte de la informacién et-
nografica proporcionada a lo largo del texto. Los mismos requeririan un tra-
tamiento més amplio, que no es posible desarrollar dados los limites de exten-
sién fijados para el presente trabajo.

Cuando en los tiempos primordiales, y tras la instauracién de la estructura de
clanes, los seres humanos se separaron, Ipi propuso a su hermano irse hacia
“arriba”, mientras que él se irfa hacia “abajo”. Sin embargo, durante un sueio,
Dyoi dio vuelta a la Tierra; por lo que al despertar, los mellizos partieron en
direcciones inversas: Ipi se dirigié rio arriba, mientras que Dyoi se dirigié rio
abajo.

De taive, tahuari (Tabebuia neochrysantha), y -gtine, “lugar de”). El liber del ar-
bol tahuari se separa en capas delgadas, las cuales una vez secas sirven para la
elaboracién de cigarros.

Movimientos de este tipo aparecen ya mencionados desde la época jesuitica.
El P. Fritz anota una serie de hechos que los indigenas del alto Amazonas aso-
ciaron a su cautiverio entre los portugueses: temblores de tierra, el mensaje
transmitido por un indigena a lo largo del Amazonas que decia que “venia en
€], grande mal y fuego” (en Maroni 1986: 322) y la afirmacién de que él mismo
era “inmortal”. Como en el caso de poblaciones de habla arahuac, este ejemplo
nos permite pensar que entre los Ticuna también hayan podido desarrollarse
movimientos mesianicos anteriores a los aqui presentados.

Para una informacién detallada ver Nimuendaji (1952: 138-140), Queiroz
(1963: 43-61), y Goulard (1987).

56lo uno aparece cuestionado por la madre del propio visionario (V).

Término adoptado por Nimuendajt y sus sucesores, el cual también podria
ser traducido como “encantado”. Los primeros hombres pescados por Dyoi se
denominan Pogfita -o Ma:gu’ta, segiin Nimuendaji (1952: 135). Posteriormen-
te éstos se dividieron en Yunatil, “Mortales”, y U-ilne, "Inmortales”; estos 1lti-
mos viven con Dyoi en una region alejada.
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En la tradicion oral ticuna, el término Tanatt), “nuestro padre”, se utiliza para
designar a Ngutapa, el padre de los mellizos miticos. Para mostrar la magni-
tud de este tipo de relaciones, ampliadas y deificadoras, Stoll (1985: 200) resu-
me la impresidn de su visita a la principal comunidad afectada: “los Anderson
[familia del pastor evangélico] anotaron su primer éxito con los adolescentes,
usuales receptores de las visiones de los Inmortales...Un viejo pregunté a An-
derson, un rubio que hablaba ticuna, si era Dios".

Este término puede ser de origen quechua: kuri por oro (Espinosa 1935: 199).
Nétese el uso pan-regional y antiguo: “caripuna era la palabra empleada para
indicar “caribe’ por parte de la gente de Rio Negro, y Fray L. de la Cruz men-
ciona que los Omagua la utilizaban para referirse a los espafoles” (Sweet 1974:
[, 246).

Este tiempo histérico “mensurable’ sucede al Nortl, “tiempo de la primera tie-
rra’, pero se trata de un tiempo indiferenciado que sélo algunos narradores
conocen plenamente.

La comunidad de Cushillococha, base ticuna del movimiento evangélico, cele-
bra anualmente el dia de su “creacién’, el cual es identificado como el ‘Dia de
la Liberacion”: fecha en que el ultimo patrén tue expulsado.

Esta estrategia de fuga juega también un rol a nivel de las relaciones interétni-
cas. El establecimiento de los Yagua a orillas del rio Atacuari -procedentes del
rio Yaguas- obliga a los Ticuna alli establecidos a fugar hacia otras areas
(Chaumeil 1981: 143 y sgtes.).

La explotacion de caucho no se ha abandonado por completo: periédicamente
su explotacion toma impulso en respuesta a la demanda internacional.

La informacion referida a este poblado se encuentra en Cardoso de Oliveira
(1964) y Oliveira Filho (1977; 1988).

Ari Pedro Oro (1985: 273 y sgtes.; 1989: 133-134) menciona 122 comunidades
ubicadas en el Brasil en 1983. La poblacién de varias de ellas sobrepasa las
mil personas. Estas agrupaciones estan compuestas, en partes iguales, por
mestizos y Ticuna.

Segan Oliveira Filho (1988: 205), los grupos cercanos a este asentamiento no
siempre poseen una demarcacién espacial especifica, lo cual indicaria que pri-
ma la coincidencia de intereses de tipo econémico como criterio de interac-
cidén. Adn cuando éste no constituye el anico criterio de interaccién, se afadi-
ria al de la alianza matrimonial con igual grado de importancia.

En Cushillococha la mayoria de la poblacién considerd la unidén de una pareja
como un caso de womachi, “incesto”, por causa de la homonimia existente entre
el hombre y la mujer (cf. mas arriba el ‘nombre umbilical’). Ante las amena-
zas de sus vecinos, y a pesar de contar con el apoyo efectivo del clan del hom-
bre, la pareja se vio obligada a abandonar la comunidad.
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Una prueba de ello es el cementerio de la comunidad.

Esto también se enlaza con el tiempo histérico: la generacién de los ancestros
“hispanizados’ precede a la liberacion respecto de los patrones.

Hay que observar que, dada su fecha de fundacién, en la informacion sobre la
comunidad de Cushillococha tales especificidades solo se ponen de manifiesto
en tres generaciones. Las alianzas que tienen lugar actualmente -en la tercera
generacion- confirman estos datos.

El cambio semantico es también una forma de adaptacion globalizadora.

Este refuerzo de la solidaridad de la descendencia se puede ver como una
reaccién de adaptacion a los cambios en la distribucién de la poblacién, tanto
a nivel ideolégico (fundamento del establecimiento de ciertos movimientos
mesianicos) como a nijvel espacial (limites de los territorios reconocidos por
las autoridades).

La mayor parte de la produccion se destina al mercado regional, de donde las
familias ticuna del Amazonas obtienen el grueso de sus ingresos.

Los Ticuna reivindican todas estas categorias ocupacionales al redactar, por
ejemplo, documentos oficiales.

Esta situacién evoca la del informante de Nimuendaji, quien a pesar de ser
considerado mestizo, ocupaba la posicion de jefe de la aldea.

Esta division se asemeja a la instituida por los primeros misioneros jesuitas en
los poblados donde co-residian miembros de varios grupos étnicos. Los misio-
neros y los portugueses se valieron de las relaciones conflictivas entre estos
pueblos para llevar a buen término sus incursiones y reforzar su comercio. Es
en esta situacion que se constata la primera ampliacion del faccionalismo en-
tre los Ticuna.

Los miembros de este clan conservan la primacia a través de cargos o funcio-
nes especificos: contactos bi-semanales con el exterior, intérpretes preferidos
para los trabajos de traduccion, etc.

Los individuos que no pertenecen a una faccién dominante pueden cumplir
con las condiciones requeridas para solicitar un puesto de maestro. Sin em-
bargo, la jerarquia clanica los rechaza si no pertenecen a una de las facciones
dominantes. Si quieren permanecer en el poblado deben permanecer como
agricultores; si quieren ejercer su profesién deben abandonar el poblado y
buscar otra comunidad con escuela donde poder trabajar. Sin embargo, esta
ultima posibilidad también es limitada, dado el control que ejercen los maes-
tros ticuna, quienes tienen a su cargo la educacién bilingiie y quienes por rota-
cién anual ocupan los puestos en las comunidades-satélite.
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Se puede agregar que esta separacion se considera como una prueba, una ini-
ciacién. Algunos de sus aspectos revelan las dificultades soportadas: partida
no deseada por las familias, deseo de retorno que puede conducir a la depre-
sién o a la fuga, revelacion religiosa de su futuro papel en su comunidad.

En este contexto se produce un cambio en el objetivo de las funciones shama-
nicas: del control de los recursos naturales (caza, elc.), el shaman se orienta
hacia el control de los bienen materiales, los cuales pueden concebirse como
otra forma de estos productos de la naturaleza.

La "envidia” puede alcanzar a todos los miembros de una comunidad, sin dis-
tincién alguna. Sin embargo, debido al poder que ostentan, los de las "castas’
superiores (y especialmente los profesores), son las principales vicimas.

En un reciente periodo de revitalizacién de un movimiento mesianico un sha-
man que se rehus6 a abandonar la comunidad fue brutalmente desaparecido.

Es notorio que cualquiera sea la orientacién religiosa predominante en las uni-
dades residenciales, como por ejemplo la existencia de un movimiento mesia-
nico, el shamanismo contintia ejerciendo un rol regulador: sélo varia el lugar
que se le otorga. Un comportamiento que el conjunto de la poblacién juzga
agresivo puede crear inestabilidad y la reaccion puede ser fatal para el sha-
man (ver nota 22).

Esta fisién es similar a la que se produce en la maloca. En este sentido, rara
vez cohabitan dos consanguineos en una maloca, ya que éstos prefieren cons-
truir sus propias malocas y ser fnatil.
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ANEXO1

Origen de los clanes (1)

En ese tiempo, la gente no tenia clanes. No tenia clanes la gente que
habia en estos tiempos. Eso, primero la gente estaba sin clan. Ellos no te-
nian clan. Y ellos eran los que se llamaban ko-u, asi dicen los antepasados
y lo que dicen los “crucistas” y también la palabra de Tupana (2). Ellos
fueron [los que] se llamaban ko-u. Ellos fueron los que no tenian clanes,
ellos eran ko-u. Ellos no tenian clanes, no tenian clanes [los] que eran
ko-u. Ellos asi no mas crecieron y no tenian clanes. Cuando [uno] hablaba
con su prima (3), el cielo caia, les mataba, morian. Y los que morian, [se]
les dejaba asi.

Y asi llegaban otras generaciones que eran buenas, eran muy pareci-
das como aquellas, eran muy parecidas y tenian que morir. Y asi termina-
ban otras generaciones. Y asi terminaron: ellos fueron {los] que ahora es-
tan bajo tierra. Por eso son paleados porque decian que estaban paleados.

Entonces Ta-¢, “nuestra madre”, que se llama Ngiri, un koya, murié el
koya. Estaba en la tierra, murié. Del agua era Ngiri y lo mataron al koyz y
lo ahumaron bien. Lo ahumaron. Cuando estaba bien ahumado, lo comie-
ron entre todos. Entre todos lo comieron al koya. Entre todos, lo comieron,
no se quedd ni uno porque era para echar clan.

Entonces se invitaron entre vecinos. Invitaron a todos y todos asistie-
ron, hombres y mujeres. Todos estaban ahi. Y cada uno tenia que probar y
cada uno probé su carne.

- ";Por qué esta carne de koya parece como carne de ya-i?".
Parecia como carne de ardilla esta carne de koya.

“Yo voy a ser arukiia, clan de ardilla. Yo voy a ser clan de aru, de cascabel”,
dijo.
"Ahora vamos a echar nuestro clan”, dijo otro.

1 Relato recogido por el autor en Loreto yacu, 1985.

2 Término de origen tupi para designar a Dios
3 Implicando hermana
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Y cada uno de ellos se paré en un lado. Entonces eso era el comienzo
de echar clan. En este tiempo, no tenian clanes. Alli, ellos cumplieron de
tener clan.

Otro probé y dijo:

- "¢Por qué la carne de koya tiene el sabor de aniyu?”

Y el era clan de curuvinshi.

“Yo voy a ser el clan de naiyii. Ahora, vamos a decirnos mai-e. Ahora, no
vamos a hacer la corrupcién entre nosotros porque somos mai-¢”.

Otro probd la carne de koya y dijo:

- ";Por qué esta carne tiene el sabor de ngunii? Es muy sabrosa su carne,
yo voy a ser el clan de paujil”.

Y asi apareci6 el clan. Y tenian clan, y eran gente.

Otro dijo:

- ":Por qué esta carne tiene el sabor de echa? Tiene el sabor de céndor”, di-
jo el hombre. “Yo voy a ser el clan de echa”.

Y en este tiempo, habia el clan de echa, y eran blancos, sus ojos azules.

- ": Por qué esta carne de koya tiene el sabor de tema? Yo voy a ser el clan
de aguaje. Yo voy a ser oga (gente de antes que mataba Du-figii (Ticuna)”.

Y otros entraron.
Y otro dijo:
- ";Por qué tiene el sabor de u-i? Yo voy a ser el clan de vaca muchacho”.

Eran otras personas.

Otros venian y uno dijo:

- ";Por qué la carne de koya tiene el sabor de ta-u? Yo voy a ser clan de tu-
can”.

Y otro dijo:

- "¢ Por qué esta carne tiene sabor como la carne de chara? Yo voy a ser
clan de ara, de ara”.

Entonces otro probé la carne y dijo:
- "¢ Por qué esta carne de koya tiene el sabor de ngo-ii? Yo voy a ser el clan
de guacamavo”

Y asi cada uno separd su clan. Ya habia bastante hombres y mujeres,
mezclados, mezclados.
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Entonces,
- "¢ Por qué esta carne tiene el sabor de carne de nga? Yo voy a ser el clan
de majaz. Y nosotros nos llamamos mai-e, mai-e, nos llamamos mai-¢”.

- ";Por qué esta carne tiene el sabor de ai? Yo voy a ser el clan de tigre. Ya
va a ser mai-¢, arukiia (clan de cascabel)”.

- ";Por qué esta carne tiene el sabor de aiweru (mutete)?”
Y asi salieron cada uno.

Y otro probé:
-";Por qué esta carne de koya tiene el sabor de ene? Yo voy a ser el clan de
pihuicho”.

Y ese clan de pihuicho era muy bravo.

- “;Por qué esta carne tiene el sabor de ngugua, perdiz?”

- “; Por qué esta carne tiene el sabor de kowa? Yo voy a ser el clan de garza”.

Y otro dijo:
- “;Por qué esta carne tiene el sabor de ya-uru? Yo voy a ser el clan de
machendawa”.

Asi se aumentaron nuestros 0-¢, “tios”, nuestros parientes. Y asi se au-
mentaron nuestros tios. Y vamos a reunirnos con el clan de aru. No va-
mos a hacer como los antepasados que no tenian clanes, por que en este
tiempo, ya tenian clanes.

- “;Por qué esta carne tiene el sabor de ngowa? Yo voy a ser el clan de
zorro”.

- “;Por qué esta carne tiene como sabor de €? Yo voy a ser el clan de huito.
Nosotros de clan de e, vamos a decir mai-e a los arukiia. Mai-e, vamos a de-
cir mai-e, vamos a decir mai-¢”.

- “;Por qué esta carne parece el sabor de awe? Yo voy a ser el clan de pava
del monte”.

- “Yo voy a ser el clan de dawii”. Ellos eran la gente mas brava.

- “;Por qué esta carne tiene el sabor de ota? Yo voy a ser el clan de gallina”;
Eran otras gentes que los otakiia.

Asi terminé mas antes. La tierra era verde en este tiempo por causa
de Moruacha, por causa de Moruacha.
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. e .
Si no fueron ellos, ya hubiéramos terminado con los antepasados.
Asi fue el ore. Entonces, por eso la tierra se quedé dura.

ANEXO 2

Testimonio de un pastor ticuna

El relato que presentamos a continuacion -recogido en diciembre de
1977-ofrece una sintesis de los principales rasgos que caracterizan a las
conversiones que tuvieron lugar en la época de la “restauracién” de 1970.
Un segundo criterio para seleccionar este relato ha sido el hecho de que
su ‘héroe’ fue posteriormente elegido pastor de la comunidad, tras haber-
se aliado por matrimonio con el clan local dominante, tanto en términos
politicos como sociales (la ‘casta’ de los maestros). De esta manera, el in-
formante ensanché su base de poder a través del factor religioso.

El analisis del testimonio mismo requeriria un desarrollo mds amplio.
Sin embargo, cabe destacar que en el caso de la conversién de algunos in-
dividuos se encuentran similitudes con las prdcticas shamanicas. Asi,
mientras que en el contexto shamdnico se produce una pérdida parcial
del na-a-e como consecuencia de haber violado una prohibicién, en este
nuevo contexto se habla de un “alma perdida” debido a los “pecados” de
su duefio; y mientras en el primer contexto el candidato a shaman entra
en contacto con “espiritus auxiliares”, en el segundo es el “calor” de Dios
que entra en el individuo “elegido”. En ambos casos los “poderes” o los
“dones” seran adquiridos posteriormente y serdn puestos a prueba en la
practica. Observamos también en este relato un tipo de iniciacion que em-
plea ciertos elementos del mundo de los “blancos” (especialmente elemen-
tos biblicos tales como los milagros), los cuales legitiman la conversion
resultante. Estos elementos se suman a los valores autéctonos: “cuerpo
poseido”, pruebas, etc. Finalmente, la practica del ayuno constituye una
nocion inherente al mundo ticuna, la cual estd asociada a los ritos y referi-
da en los mitos como un medio de acceso a la inmortalidad.
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“Antes de eso no he sido creyente. Mi papd y mi mama eran creven-
tes. No me ha gustado a mi. No queria escuchar, no queria hacer eso. Pa-
saron en 70, el ano que vinieron dos de mis paisanos colombianos. Ellos
vinieron con el propdsito de predicar el Evangelio v un dia sibado llega-
ron aca.

Ese tiempo no habia pastor. Yo tenia como 16 anos. Aqui andaron, ha-
ciendo invitacion para que se vayan a la iglesia por la noche, y por casua-
lidad me he ido alla. Y alld estaban predicando Juan 3-16, “Amor” (1). Y
como era muchacho [yo estaba] jugand o no mas.

Y al término de esta prédica, el pastor ha dicho una indicacion para
los que quieren recibir asi. Yo no entendia eso. Y todos los que han enten-
dido se pusieron de pie al culto. Viendo eso vo les acompané. El pastor
nos habla de pecados. Y después de eso oré con los otros, acuérdome, y
nos leyd el salmo 51.

Y cuando nosotros estabamos hablando, vo senti alguien, como algo,
algo que ha bajado en mi. Algo que se siente -como decir caliente- pero
era como un diente. Como no entendia eso tenia que abrirme ojos.

Ahi se termino el culto y nos invitaron para el dia siguiente. En la no-
che siguiente nos fuimos otra vez. Y el pastor otra vez predicaba. La mis-
ma predicacion, pero ya comparando como se debe hacer cuando es cre-
yente que es nuestra responsabilidad, qué debe hacer:

- ‘Saber la oracidén, Dios nos manda orar, hablar con Dios. Y orar por la
demads gente e iba a entender la salvacion’ estaba diciendo.

Y alla yo estaba sentado. El pastor también estaba diciendo que ahora
el Sefior va a hacer algo milagroso.

- ‘Mientras estidn cansados ustedes, ustedes van a levantarse mas’.

Y yo sin entender qué iba a suceder al terminar, como recién estaba
comenzando en la Iglesia, no sabia cantar las cosas. El pastor nos dijo
cantar el coro.

Yo sentia otra vez que se ha bajado alguien... aqui. Yo sentia... en mis
manos... yo cantaba tanto: ‘Jesucristo, yo quiero vida'. Lo que yo sentia

1 La referencia permanente a la Biblia es constante entre los miembros de los
dos ultimos movimientos mesianicos.
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como calor se bajaba cada vez que cantaba. Bajaba, bajaba, hasta la planta
de mi pie.

Y como yo ya he memorizado en la elaboracion de Mateos (6-9), este
poder como digo, el poder me ha bajado, me ha facilitado ya esta elabora-
cién. Claro ya, como yo tenia en mi mente Padre Nuestro. Luego ya cuan-
do yo estaba grande asi, algo pasé. No sé si llamamos en la vida visién.
Pero primero cuando [mi ojo] estaba abierto, en el cielo ya abierto. Ya del
cielo vino una luz que me alumbraba como una linterna. Este tenia, no es
como un alumbrar con linterna; no, como un poder estaba haciendo asi. Y
cuando yo miré al cielo, asi arriba cerrando mis ojos.

Alli en esta luz se aparecié una persona de figura blanca, con sus ma-
nos abiertas, hablandome, hablindome en castellano, de Mateos, versiculo
21. Ella persona que he tenido en mis visién, me hablé diciéndome a mi:

- ‘Todo lo que estas trabajando y cargado, yo haré descansar.’

jCuanto palabra me hablé! Yo no entendia eso y miré, y otra vez me ha-
blé:

- ‘Yo soy Jesucristo, porque antiguamente fui crucificado en la cruz. La
gente me ha crucificado porque me han aborrecido. Y ahora, ahora estas
sefias de los clavos tengo en el Cielo.’

Y luego me dijo:

- 'Y ahora ustedes me han crucificado todavia porque me aborrecen, no
me quieren saber nada.’

Cuando of esta voz, sentia en mi vida, sentia yo como pecador. Estaba
alli una cosa que viene llegar claramente. Tenia pena de mi mismo, que yo
estaba alld perdido y el Sefior Jesiis me hablé diciendo que yo me estoy
crucificando. Claro, cuando of esta voz, es lo que me hablé ya el Sefior:

- ‘Senor perdéneme, perdéneme por hacer estas cosas. Sé que estoy perdi-
do ya. T1i eres mi salvador. Antes no te he conocido, por eso no queria ha-
cer nada, no queria hacer caso a tu palabra... Recién llego a conocer. Per-
doname.’ Asi estaba hablando, asi es.

Y cuando al terminar esta oracién, otra vez me hablé, pero ya no era
Dios. Después me di cuenta que era la voz del enemigo, de Satanas. Y él
me dijo:
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- ‘{Qué asi haces! Tt estds perdiendo tiempo. Mejor es que salgas después
de mi a la calle’

Y me ha venido cancién de lo que yo he aprendido, andando. Me ve-
nian estas canciones.

- ‘Mejor es que tu dejas de cantar este coro y cantas en mi coro de lo que
has aprendido. Quizas sales y vayas a la calle’.

Entonces yo hablé a esta voz que estaba escuchando, diciendo que:

- ‘No, ya no te puedo servir ya porque he encontrado a Jesucristo que es
mi salvador. Antes si, te seguia porque yo nunca he conocido si hay al-
guien mas que td. Claro, que tu reino es bueno pero nos lleva a la perdi-
cién. Vayase de aqui, yo tengo mi vida al Sefior.’

Y esta voz, ella queria hablando, cuando no.

Mis compaiieros, que estaban sentados a mi lado, me estaban riendo:
‘tQué esta pasando asi? jHablando sélo!. Porque ellos no sentian nada,
nada de lo que yo estaba diciendo. Yo les estaba diciendo: ‘No, el sefior
estd conmigo, y si til quieres conocer éste entrega tu corazén y veras’.

Y asi comenzé ése. Y cuando yo ya era pastor adoraban también; eran
dos. Terminando la oracién el pastor dijo otra vez:

- ‘Si alguien quiere dar su testimonio que pasa adelante, adelante de to-
dos. jHabla a la gente!.’

Yo estaba ahi. Estaba ahi. Me decia sin tener miedo, que me habia de-
saparecido del todo. Porque yo eran un muchacho que hablaba cinco pa-
labras en la escuela y alla yo estaba queriendo ir de vergiienza. Pero esta
noche no, ya me habia desaparecido todo, toda vergiienza, todo miedo.
Adelante. Porque habia élite mas que ahora, mas de los que hoy dia. Y
adelante de ellos me iba parado a hablar.

Cuando el pastor se dio cuenta vino a hacerme:

- 'Vamos a orar’, me dijo. ‘Dios te ha llamado; Dios te ha escogido para
que sea su servidor aqui, en este pueblo.’

Ahi me dijeron que he recibido el Espiritu Santo. Yo senti algo bueno
aca. Mi corazon estaba lleno de paz. Y como si fuera que algo suave esta-
ba en mi corazén.
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Y ahi ya comencé a hablar de ‘concept’ (2) de lo que dije arriba. Ya no
hablaba, no hablaba. Yo no llamaba a mi propia hermana antes. Este, no
s€ como decir hermana: Ya eres mi hermana’. Y como a las doce de la no-
che terminaba el culto.

Al dia siguiente, yo estaba contando a mi mama lo que habia pasado
anoche. Yo no entiendo qué serd ahora, si es como una pena. Yo quisiera
que ella llora:

- Yo he llegado a vivir, yo no tengo odio con mis hermanos. También ma-
ma quiero amarte mas en mas. jPerdoname, como Dios me ha hecho asi!

He pedido perdén a mi padre, a mi madre: ‘Perdéname por todo’.

Y como yo no tenia alto conocimiento, me he ido a probar en el mon-
te, en el bosque alla. A orar, a hablar con Dios, solo. Y que ahora que esta
luz que me alumbraba, y como yo no tenia conocimiento, tenia miedo. Y
he cortado la oracién ya. Y entonces los demas jévenes también han senti-
do que ahora el Seiior estd en mi. Sentian en mi un poco.

Y asi por el tiro, pueblos jovenes y la gente se ha entregado en este —
ayunamiento. Y han visto la manifestacién de Dios. Habian en este tiem-
po aqui, habian tiendas donde vendian aguardiente...

Hemos hecho culto al aire. Entonces el pastor estaba predicando y a
esta hora, jqué lindo! Cuando en el culto ha querido llover, entonces el
pastor dijo:

- ‘No se muevan de este lugar porque lleva a hacer un milagro; y haga
una oracion. Ahora que la ayuda que va a ser! jHaz un milagro conforme
con lo que dices en tu palabra!’

Verdad esta lluvia ha pasado. Viendo esta cosa, alguna gente que no
quiere entender, han dicho que estos hombres son brujos, por eso estian
asi. Y asi han desaparecido todos los que vendian tragos, por si mismo.
Porque habia, como decir, algo que les ha hablado que no era bueno y te-
nian que dejar vendiendo, sélo tenian que botar, aunque les costaba.

Y ahora cinco afios que el pueblo asi estaba silencio. Toda la gente se
iba cada noche a la iglesia. No se escuchaba gritos de borrachos en la ca-
lle, ni las fiestas. No habia ninguna parte que vendian cigarrillos ni
aguardiente”.
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