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Nota ortográfica

Para la transcripción de la lengua makuna se ha decidido acercar la 
pronunciación de las palabras a la del castellano. Así que la escritura de 
las mismas corresponde a la grafía acordada por el equipo de investigación. 
La mayoría de consonantes se pronuncian igual que en el español.
~ g  es nasalizada y suena parecido a mango, 

r siempre se pronuncia como en caro, pera o caribe 
la combinación gue o gui se lee igual que guerra o guitarra en 
español
Las vocales á, é, í, 5 y ü son fonemas nasales
ü se pronuncia parecido al alemán en palabras como München o grün



INTRODUCCIÓN

Este libro es el resultado de la colaboración entre Maximiliano García, 
un joven profesor Makuna oriundo del área del Pirá-paraná de la Amazonia 
colombiana y tres antropólogos con experiencia de campo previa entre los 
Makuna: Kaj Árhem de Suecia, Luis Cayón y Gladys Ángulo dos jóvenes 
antropólogos colombianos. El libro proporciona un compendio de textos 
sobre aspectos importantes de la vida Makuna y sus tradiciones culturales. 
Los textos, editados para formar un corpus temática y estilísticamente co
herente, están basados en un gran número de conversaciones, principal
mente, entre Maximiliano García y los antropólogos. Durante el transcur
so de la investigación, estas conversaciones se extendieron hasta incluir a 
otros interlocutores indígenas en Bogotá y en campo (véase abajo). Este 
libro pretende ofrecer una visión de la sociedad y cultura de este pueblo 
desde el punto de vista Makuna o, más bien, desde una multiplicidad de 
puntos de vista expresados y narrados por varios interlocutores Makuna, 
pero mediados por los antropólogos.

Los Makuna» quienes se denominan a sí mismos Ide masa, la Gente de 
Agua, habitan en la selva amazónica colombiana. Genéricamente pertene
cen a la familia lingüística Tukano oriental, la cual se distribuye en una 
inmensa región ubicada entre los ríos Vaupés y Apaporis. Los principales 
asentamientos de los Makuna se encuentran en los caños Toaka y Komeña, 
afluentes del río Pirá-paraná, y en los cursos bajos de los ríos Pirá-paraná y 
Apaporis, aunque existen algunas familias que viven cerca o en núcleos 
urbanos como la Pedrera, Leticia y Mitú. La población está conformada por 
unas seiscientas personas agrupadas en clanes patrilineales que dicen des
cender de una anaconda ancestral llamada Idejlno (Anaconda de Agua) y 
todos sus miembros se consideran entre sí hermanos mayores y menores. 
Practican la exogamia con otros grupos clasificados como afines y utilizan 
el intercambio de hermanas como base de su sistema de alianza matrimo
nial. Subsisten de la horticultura itinerante, la caza, la pesca y la recolec
ción. Viven en malocas y asentamientos dispersos, así como en aldeas 
nucleadas que comparten con grupos vecinos. Sus territorios están cobija
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dos por la figura político-administrativa del resguardo y están afiliados a 
las organizaciones indígenas locales del Pirá-paraná y el Apaporis.

Los Makuna forman parte de un complejo socio-cultural más amplio 
com prendido por 6 ú 8 grupos similares ubicados en los sistemas 
hidrográficos de los ríos Pirá-paraná y Apaporis. Cada uno posee un nom
bre distintivo, una lengua y una historia mítica sobre su origen. Dentro de 
estos grupos están los Bara, Barasana, Tatuyo, Taiwano, Tuyuka, Ylba masa 
y Letuama. Todos juntos constituyen una sociedad (“la sociedad del Pirá- 
paraná”) compuesta por grupos exógamos integrados y cercanos que efec
túan intercambios matrimoniales, y que comparten una cosmología fun
damental y un sistema ritual. Estos grupos, a su vez, forman parte de un 
sistema socio-cultural más amplio que incluye a los demás grupos Tukano 
oriental del Vaupés en Colombia y Brasil. Entre algunas de las característi
cas de estos grupos se encuentran un elaborado sistema ritual, una jerar
quía de especialistas rituales y una profunda filosofía de vida centrada en el 
conocimiento y poderes místicos de los chamanes. La religión y las prácti
cas cotidianas están íntimamente interconectadas y se expresan en una se
rie de restricciones alimenticias y en la regulación ritual para el uso de los 
recursos. Todas estas restricciones y regulaciones rituales, que sostienen y 
forman parte de las prácticas y actividades diarias en la vida Makuna, se 
apoyan en una sutil pero altamente compleja cosmología. Esta cosmología, 
y las prácticas chamanísticas asociadas a ella, son el centro de los textos 
compilados en este libro.

La forma cómo el proyecto de este libro se originó ha decidido, en bue
na parte, su forma y contenido. A mediados de 1998, Kaj Árhem viajó a 
Bogotá para pasar un año como profesor visitante en la Universidad de Los 
Andes; allí conoció a Luis Cayón y Gladys Angulo, dos antropólogos co
lombianos recién egresados, quienes se convirtieron en sus asistentes de 
docencia. Árhem había trabajado intermitentemente con los Makuna des
de 1972, y Cayón y Angulo desde 1995. Unos meses después Maximiliano 
García, quien estaba en la ciudad, se puso en contacto con Árhem e inicia
ron una serie de conversaciones sobre sus diferentes perspectivas y expe
riencias de la cultura y sociedad Makuna. Con el paso de las sesiones, la 
idea de realizar un proyecto de investigación que también involucrara a 
Cayón y Angulo surgió y de allí nació el proyecto “M akuna Conversadons” 
que sentó las bases para este libro.
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En muchos aspectos, Maximiliano es la figura central del proyecto y del 
libro; su voz fue dominante en las conversaciones que se llevaron a cabo y 
en los textos resultantes. El transcribió y tradujo todas las grabaciones en 
lengua m akuna e influyó y revisó la edición del docum ento final. 
Maximiliano pertenece al clan Tabotijejea de los Ide masá\ nació y creció en 
caño Toaka. A la edad de 7 años fue a la escuela en Bocas de Pirá, cerca de 
la desembocadura del río del mismo nombre, y luego estudió en los Inter
nados de La Pedrera, Sónaña y el Tiquié, donde conoció a muchachos de 
otros grupos y aprendió varias lenguas; más tarde se convirtió en profesor. 
Mientras estudiaba en el curso de profesionalización de maestros, conoció a 
Carmensusana Tapia, una antropóloga de la Universidad Nacional de Co
lombia, quien después se convertiría en su esposa. Por esta razón Maximiliano 
estaba en Bogotá cuando conoció a Árhem en 1998. Su hijo Juan Sebastián 
nació en Bogotá en 1999. Hoy en día, Maximiliano trabaja como profesor 
en Puerto Esperanza y se mueve entre su hogar en Bogotá y su lugar de 
trabajo en el Pirá-paraná. El hecho de haber crecido en el Pirá-paraná y su 
posterior contacto con la vida urbana en Bogotá lo han llenado de expe
riencias únicas, de un profundo conocimiento y agudo interés en su propia 
cultura y tradiciones.

El proyecto Conversaciones Makuna se inspiró metodológicamente por 
el concepto de “conversaciones” sugerido por Gudeman y Rivera (1990). 
El concepto, como lo usan ellos., se refiere al encuentro entre diferentes 
tradiciones de conocimiento, visiones del mundo, experiencias y prácticas 
por medio de “comunidades de conversación”; éstas incluyen “voces en la 
tierra” y “voces en el aire”, es decir, la articulación entre intereses prácticos 
del presente al igual que las tradiciones orales o escritas del pasado. Las 
conversaciones vistas de esta manera constituyen, en cada aspecto, un diá
logo intercultural, un encuentro entre una variedad de tradiciones cultura
les, formaciones académicas, inclinaciones teóricas y experiencias locales 
que se encuentran, entrelazan y dialogan entre sí. Además, las conversacio
nes, como método, trascienden la relación convencional entre investigador 
e informante y entre entrevistador y entrevistado, requieren de un interés 
mutuo en algún tópico y un compromiso recíproco de los participantes en 
las experiencias y puntos de vista de los otros. Dichas conversaciones son 
participativas y mutuamente esclarecedoras.

En nuestro caso, las comunidades de conversación fueron constituidas 
en muchas direcciones: un grupo de conversación fue conformado por tres
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antropólogos, pertenecientes a diferentes generaciones y tradiciones acadé
micas, quienes discutieron la evolución del proyecto y sus resultados. Las 
conversaciones entre los antropólogos y su principal interlocutor, 
Maximiliano García, constituyeron otro grupo. Además, las comunidades 
de conversación tuvieron diferentes configuraciones en distintas épocas: 
Árhem viajaba a Colombia y se programaba un tiempo de trabajo conjun
to. Cayón y Angulo trabajaban con Maximiliano y en su ausencia revisa
ban parte de la información. Por otro lado, Maximiliano viajaba a la selva 
para hablar con sus parientes y encontrarse con los investigadores algunos 
meses después. Más tarde fue posible invitar a Roberto, el padre de 
Maximiliano, a Bogotá para trabajar con él. Cayón y Angulo pudieron 
además realizar viajes al campo; el primero a caño Toaka y la segunda al 
Apaporis. Todo esto significaba que podíamos reunir una gran cantidad de 
voces que confluían en determinados momentos y producían una “comu
nidad de conversación” muy grande y diversa.

Una vez establecidos los parámetros metodológicos de la propuesta, 
ciertos temas se presentaban a sí mismos como tópicos centrales para nues
tras conversaciones. En parte, los temas fueron acordados en discusiones 
tempranas sobre los ejes del proyecto, y otros surgieron durante nuestras 
conversaciones; en ambos casos, están reflejados los diferentes intereses de 
los cuatro principales interlocutores así como también las características 
centrales de la sociedad Makuna. De igual manera, se reflejan preocupa
ciones actuales sobre la Antropología y sobre la realidad contemporánea de 
los grupos indígenas de Colombia. Los temas incluyen: a) la noción de 
persona manifestada en los rituales del ciclo vital y en las ideas sobre la 
formación de los géneros (la construcción social y ritual de los hombres y 
mujeres Makuna); b) las nociones locales de naturaleza y las relaciones 
entre el humano y su entorno (conocimiento local) y su articulación en las 
clasificaciones sociales y cosmológicas, rituales, prácticas chamánicas y las 
actividades cotidianas (por ejemplo, en sus ideas sobre el ciclo anual que 
tangiblemente conectan todos los aspectos de la realidad Makuna); c) la 
noción de territorio en el contexto de las actuales políticas de reordenamiento 
territorial; y d) la historia local y las narrativas de cambio cultural reflexio
nadas desde el contexto del impacto de la extracción cauchera, la educa
ción formal, la actividad misionera, el conflicto colombiano, la inserción en 
la economía de mercado y las inquietudes sobre el futuro. Estos temas y 
tópicos proveen la estructura en torno a la cual los siguientes textos están 
organizados.
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En julio de 1999 Cayón presentó al Centro de Estudios Socioculturales 
(CESO) de la Facultad de Ciencias Sociales de la Universidad de Los Andes 
una propuesta exploratoria del proyecto que recibió apoyo financiero den
tro de la convocatoria para Jóvenes investigadores. Durante seis meses Cayón 
y Maximiliano desarrollaron la primera fase del proyecto y trabajaron so
bre chamanismo, territorialidad, aspectos sociales, relación entre la socie
dad y la naturaleza, y mitología. A finales de 1999 el proyecto presentado 
por Árhem obtuvo la financiación del Consejo Nacional de Investigación 
en Suecia, y puso en marcha la investigación a comienzos del año 2000.

En julio de 2000, el grupo de investigadores se reunió en Bogotá e 
invitó a Roberto García, padre de Maximiliano, para trabajar algunos días. 
Roberto es el dueño de maloca más sobresaliente e importante del grupo, 
además de ser el hombre mayor del clan Tabotijejea. Fue curado en el naci
miento para ser guerrero, pero él quiso el poder para ser maloquero; esto le 
implicó largos años de dieta y preparación. Trabajó en las caucherías orga
nizando a la gente, labor heredada en gran medida de su padre. Después 
concentró sus fuerzas en el renacimiento de la tradición y preparó la cele
bración de muchos rituales que lo situaron como una importantísima au
toridad tradicional. Su prestigio nos fue confirmado al descubrir su gran 
elocuencia y capacidad de oratoria, así como la apacibilidad de su carácter. 
Durante una semana conversamos largamente con él y grabamos veintisie
te horas en makuna. Después de su partida, el equipo trabajó sobre algu
nos temas e inquietudes que dejaron esta serie de conversaciones, produ
ciendo una gran cantidad de información.

En octubre del mismo año, Angulo viajó al Apaporis y se instaló en la 
casa de Arturo Makuna con quien ella y Cayón habían trabajado por apar
te desde 1995. Arturo es un hombre mayor de la misma generación de 
Roberto, pero pertenece al clan Sálra. Como todos los hombres de su edad 
se empleó con los blancos desde los tiempos de la segunda bonanza cauchera 
al final de los años cuarenta y al comienzo de los cincuenta. Colaboró con 
varios antropólogos y lingüistas, se desempeñó por algunos años como fis
cal de la organización indígena del Apaporis (ACIYA) y coordinó las pri
meras fases del trabajo de ordenamiento territorial del resguardo Yaigojé- 
Apaporis. Arturo es curador de enfermedades menores, conoce bastante 
bien el funcionamiento del cosmos Makuna, ha sido un importante media
dor entre el mundo indígena y el de los blancos y siempre ha sido muy 
hospitalario con los visitantes.
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Su esposa Olga Día es una mujer muy alegre que casi no habla castellano, 
especialista en alfarería e hija de un afamado chamán Umiia masa. Junto a sus 
hijas Marta y Berzabé trabaja en los cultivos, la preparación de los alimentos 
y la crianza de los niños. Ambas mujeres son jóvenes y atractivas, así como 
colaboradoras y trabajadoras. Angulo compartió con estas mujeres el trabajo 
de las chagras durante cuatro meses y conversaron sobre temas femeninos; 
también habló con Arturo sobre distintos aspectos culturales. Sin embargo, 
el trabajo tuvo muchos tropiezos porque se requería de una autorización por 
parte de la organización indígena por medio de una reunión de capitanes del 
resguardo. Ésta nunca se efectuó en esos meses, lo cual pospuso el trabajo por 
casi un año y requirió la programación de un nuevo viaje de la investigadora al 
campo. En dicha oportunidad, a finales de 2001 y comienzos de 2002, se 
pudo trabajar con las mujeres y Arturo realizó la traducción y explicación 
extensa, en una grabación total de 9 horas, de una versión del mito de crea
ción recogida por Árhem treinta años atrás. La extensión de dicho mito daría 
para otro libro y por ello decidimos no incluirlo en este texto.

En enero de 2001 Cayón y Maximiliano viajaron juntos a caño Toaka, el 
territorio tradicional Makuna, y se instalaron en casa de Roberto. Presentaron 
su propuesta de trabajo a la comunidad y acordaron ayudar en la realización 
de un mapa del territorio que le permitiera a la gente de Toaka defender su 
posición frente a la organización indígena local del Pirá-paraná (ACAIPI) y a 
los procesos de ordenamiento territorial adelantados en la zona. Los líderes de 
la comunidad, es decir Roberto, Ismael Makuna y Marcos Makuna decidie
ron participar activamente en las conversaciones que, en su mayoría, se reali
zaron en el mambeadero de la maloca principal de la comunidad. Ismael es 
un hombre mayor, considerado como el gran cantor del grupo y quien, ade
más, hace curaciones de nacimiento a los niños. Su padre fue el primero en 
regresar a Toaka después de que el territorio fue abandonado durante muchos 
años por los Makuna; por este motivo, Ismael y su familia son quienes mejor 
conocen el lugar a pesar de venir de un segmento menor del clan Tabotijejea. 
Ismael es un hombre muy tranquilo y amable que estaba viviendo por esos 
días en una maloca tradicional enorme construida por su hijo Darío, a quien 
Roberto le estaba enseñando los secretos para ser un buen maloquero. Allí se 
ubicó la base de las conversaciones.
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Marcos es hijo de Ismael. Él es un joven curador del mundo y líder actual 
de la comunidad. La colaboración de Marcos fue fundamental y orientó el 
dibujo en papel del mapa del territorio, y gran parte de las explicaciones so
bre los lugares más importantes del mismo. A pesar de su juventud se le 
considera como viejo, porque ya tiene todo el conocimiento; aspira a que la 
gente de Toaka viva de una manera similar a la de sus antepasados en la que se 
tenga la menor dependencia posible de las mercancías occidentales. Durante 
ese trabajo de campo se recogió mucha información y se tuvo la fortuna de 
entrevistar a Mariquiña Barasana, la madre de Roberto, quien falleció de pa
ludismo unos meses después de nuestra visita. Mariquiña era una anciana muy 
importante que actuó durante varias décadas como je  jako{madre de yuruparí), 
es decir, como la mujer que preparaba los alimentos y permanecía cerca de los 
jóvenes participantes en el ritual de iniciación masculina. Ella fue testigo de 
un mundo que poco sabía de los blancos y que fue muy diferente al que en
contraron sus hijos y nietos. Aún conservaba algo de fortaleza física y era muy 
respetada.

Las horas grabadas del material recogido en campo fueron complemen
tadas con las notas etnográficas y los diarios de campo. Las grabaciones de 
caño Toaka están enteramente en lengua makuna mientras que las del 
Apaporis están en español. Los siguientes meses en Bogotá fueron dedica
dos a aclarar con Maximiliano la información de campo y a la digitación 
del mapa del territorio para ser impreso, plastificado y enviado a Toaka con 
urgencia. Mientras tanto, Maximiliano trabajó varios meses en las trans
cripciones de los cassettes en makuna y Angulo transcribió las traduccio
nes orales que Maximiliano hizo cuando su padre habló con el grupo de 
investigadores.

A mediados de 2001, todo el equipo de investigadores se reunió de 
nuevo en Bogotá para discutir los alcances de la información e iniciar el 
trabajo de organizar el material recogido.

Las transcripciones se revisaron y algunas que eran problemáticas vol
vieron a realizarse; inclusive, de algunos cassettes existen hasta tres trans
cripciones. En enero de 2002 todo el material, excepto la última informa
ción de Angulo, estaba listo para ser editado y clasificado por temas gene
rales. En abril Cayón ya había clasificado el material y la versión escrita 
superaba las mil páginas. Desde ese momento, Cayón y Angulo trabajaron 
arduamente hasta el final de 2002 en la edición detallada, mejorando la 
escritura, cotejando las versiones y depurando el texto; las contradicciones
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y dudas fueron resueltas por Maximiliano. En los primeros meses de 2003 
Cayón realizó la uniformización del estilo. En octubre de 2003 Arhem y Cayón 
se reunieron en Gotemburgo para revisar el texto, elaborar la introducción y 
realizar unos ajustes para el formato del libro. Finalmente, entre diciembre de 
2003 y los primeros días de enero de 2004 Maximiliano y Cayón corrigieron 
la ortografía makuna, se despejaron unas pocas dudas y el manuscrito fue 
finalizado.

La grafía escogida para transcribir las palabras en makuna trata de aproxi
mar la lectura a la pronunciación del español y fue enteramente revisada 
por Maximiliano. Algunas historias tuvieron que esconder el nombre de 
sus protagonistas para no poner en evidencia conflictos pasados o molestias 
para sus descendientes. De igual manera se trataron de reducir al máximo 
las referencias a los conocimientos y propiedades especiales de otros gru
pos, ya que en la región se afirma con vehemencia que cada cuál debe 
hablar de lo suyo para evitar problemas. También tuvimos que utilizar ini
ciales para referirnos a las descripciones y explicaciones generales de los 
instrumentos de yuruparí, pues éstos no podían incluir los nombres exactos 
en ese contexto (a pesar de que se mencionan nada más como nombres) 
porque se considera que algunas personas, como las mujeres y los niños 
pequeños, no deben aproximarse a esos temas.

Muchos de los conceptos en makuna no tienen un equivalente apropia
do en español, lo cual no quiere decir que las aproximaciones en castellano 
que damos sean arbitrarias puesto que siempre las acompañamos con los 
términos en lengua indígena. Por ejemplo, la palabra alma (iisi) hace refe
rencia a una fuerza de vida que se puede fortalecer por las curaciones 
chamánicas, o que puede ser tomada por otros seres de la naturaleza a los 
que denominamos espíritus, y que habitan invisiblemente en algunos lu
gares específicos del mundo que podemos denominar sitios sagrados (wame 
kutori). Empleamos la palabra pensamiento, la cual hace referencia a la 
dimensión espiritual e invisible del mundo, a la vez que también puede 
conectarse con el término alma y con la forma de conocimiento y poder 
chamánico (ketioka) que funciona en dicha dimensión. Los conceptos son 
muy complejos, pero creemos que las referencias y contextos en los que se 
utilizan permiten acercarse a su comprensión.

El texto que presentamos es un verdadero tejido de voces que provienen 
de personas (hombres y mujeres, viejos y jóvenes) que ocupan distintos 
lugares y desempeñan diferentes especialidades dentro de la estructura so
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cial del grupo; todos poseen experiencias de vida disímiles pero comparten 
un mismo acervo cultural. A pesar que la totalidad del texto está basado en 
las conversaciones, desde un principio decidimos abandonar el formato de 
las conversaciones a favor de una narrativa compuesta de una secuencia de 
textos estrechamente interrelacionados que a veces aparecen parcialmente 
sobrepuestos, pero que están ordenados de acuerdo a un tópico y a un 
contenido temático. La principal razón para la selección de este formato 
fue la de hacer el texto más comprensible, sin preguntas y respuestas repe
tidas y evitando cargar el texto con un voluminoso aparato técnico de no
tas y referencias. Nuestra esperanza es llegar a un gran público, incluyendo 
lectores que no estén familiarizados con la región o con la disciplina 
antropológica.

Al mismo tiempo, la escogencia de este formato implicó una ruptura de 
las conversaciones y una reorganización de las mismas de acuerdo a los 
temas, mezclando y fusionando las voces de diferentes personas, incluidas 
algunas preguntas de los investigadores; esto hace que sea virtualmente 
imposible identificar las voces particulares en el documento final. No obs
tante, en algunas secciones podemos destacar la presencia predominante 
de algunas: Olga, Marta y Berzabé fueron fundamentales en Los cultivos y  
sus madres y Menarquia y  menstruación-, Mariquiña ofreció un testimonio 
histórico personal; Marcos marcó la pauta en E l territorio y Roberto en 
Tiempos de guerras y  maldiciones. Además, en el Anexo 2 se muestran las 
diferentes etapas de la investigación y construcción del texto, donde el 
material es clasificado según los eventos de las conversaciones con los 
interlocutores y temas, las transcripciones y la edición. Esto permite un 
análisis más detallado del material y las circunstancias en las cuales fue 
recolectado y trabajado. Esperamos que lo que el libro pudo perder del 
“realismo de la conversación” y su proximidad durante el proceso de edi
ción, haya ganado en fluidez narrativa y en coherencia temática.

El libro está organizado en siete capítulos, cada uno compuesto por un 
conjunto de textos independientes pero relacionados. La idea es que cada 
texto se complementa y entrelaza con los demás del capítulo, aunque tam 
bién remite a informaciones presentes en textos de otros capítulos, los cua
les aparecen señalados. La lectura integral del libro ofrece un panorama 
amplio y complejo del pensamiento Makuna, y bien podría dejar la sensa
ción que el orden de los capítulos es permutable. Sin embargo, la organiza
ción del texto encierra una línea narrativa que queremos resaltar.
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El primer capítulo se llama M undo M akuna y pretende explicar los fun
damentos de la vida material y espiritual del grupo. Se cuenta quiénes son los 
Idemasa y los grupos vecinos, cómo viven y subsisten económicamente, qué 
especialidades culturales existen al respecto, y qué elaboraciones simbólicas 
tienen sobre la maloca, los cultivos y las actividades de caza y pesca. El capí
tulo Pensamiento y  poder i n t roduce las bases del conocimiento chamanístico 
centrado en los instrumentos sagrados de yuruparí, explica las concepciones 
metafísicas sobre el saber, describe las características y funciones de los espe
cialistas chamánicos, y enuncia los principales aspectos de sus rituales. Poste
riormente sigue Ciclo vital\ en el que se explican las nociones sobre la vida y la 
muerte, así como los pasos de constitución de la persona y los géneros; ade
más presenta los ritos y las curaciones chamánicas que marcan los momentos 
cruciales de la vida de cualquier individuo.

El cuarto capítulo se denomina Territorio y  tiempo t  ilustra las concepcio
nes sobre el universo y la naturaleza, los detalles del ciclo anual y las nociones 
sobre el territorio, demostrando que los Makuna conocen en detalle el mun
do que los rodea y las relaciones existentes entre los distintos lugares, logran
do influir chamánicamente sobre ellos y su fertilidad. En Plantas, animales y  
otros seres se realiza una aproximación a los sistemas clasificatorios que los 
Makuna elaboran sobre la naturaleza, a la etología de algunos seres, a sus 
relaciones ecológicas y a las relaciones que establecen con la sociedad huma
na, donde los intercambios chamánicos y las prácticas económicas juegan un 
papel preponderante. Ambos capítulos constituyen el corazón del libro, pues 
encierran las claves de lo que, en la etnografía regional, se ha denominado el 
“manejo del mundo” (van der Hammen, 1992). Este tema ha sido estudiado 
en años recientes por algunos etnógrafos amazónicos (Arhem, 1993, 1996, 
1998; Cayón, 2001, 2002); adicionalmente, posee un gran interés dentro de 
los contextos sobre conservación de la biodiversidad y los procesos de 
reordenamiento territorial que los grupos indígenas colombianos adelantan 
en la actualidad.

Luego sigue el capítulo Memorias de guerra, encrucijadas actuales que 
se centra en las dinámicas históricas que los Makuna consideran más rele
vantes. Realiza un viaje por el mundo antiguo y las guerras que hasta hace 
un siglo, aproximadamente, enfrentaban a algunos grupos de la región; 
también evoca momentos difíciles vividos por las generaciones precedentes 
y actuales, y plantea algunas preocupaciones contemporáneas relacionadas 
con la interacción con la sociedad dominante. El último capítulo se llama Los
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m itos y presenta un compendio de relatos míticos descritos en lenguaje senci
llo, pero que encierran toda la complejidad que fundamenta el sistema de 
pensamiento Makuna. Prácticamente, cada cosa mencionada y explicada en 
las secciones y capítulos de alguna manera se está refiriendo algo que está 
presente en el Corpus mítico. Es un final que empata con el origen de las cosas 
y he ahí su importancia.

Cada capítu lo  es in troducido por un corto com entario  de los 
compiladores, donde se resumen los principales tópicos y conceptos trata
dos en el capítulo para facilitar su lectura. Todos los comentarios 
introductorios conforman una síntesis del libro en su totalidad y sirven 
como una especie de guía de lectura complementada por los listados de 
animales y plantas (ver Anexo 1), así como por un glosario que explica 
muchos conceptos fundamentales en español y makuna.

Existe un extenso conocimiento etnográfico sobre los indígenas del Pirá- 
Paraná, sobre todo en los temas relativos a mitología, ritual, simbolismo 
cosmológico y estructura social (ver los trabajos de Árhem, 1981; Cayón, 
2002; Correa, 1996; C. Hugh-Jones, 1979; S. Hugh-Jones, 1979; y 
Jackson, 1983 — entre otros). Ampliando el panorama e incluyendo a to
dos los grupos Tukano oriental y Arawak de la región, existen importantes 
trabajos que apuntan en las mismas direcciones; dentro de ellas cabe desta
car y mencionar la etnografía clásica de los Cubeo hecha por Goldman 
(1968), el extenso trabajo sobre cosmología, chamanismo y simbolismo 
ambiental dentro de los Desana y los Tukano realizado por Reichel- 
Dolmatoff (1986 [1968], 1978, 1996), el trabajo acerca de la ecología y la 
organización social Wanano de Chernela (1993) y el estudio de van der 
Hammen (1992) sobre economía y cosmología Yukuna.

Creemos sin embargo que el presente libro ofrece una contribución va
liosa y en parte novedosa a la etnografía de los Tukano oriental y aún para 
toda la región del Noroeste amazónico. Ilumina aspectos importantes de la 
organización social, del concepto de yuruparí y de la tipología de curadores, 
e introduce nuevas perspectivas sobre temáticas como la territorialidad, la 
historia étnica y el desconocido mundo de los bailes, en especial lo concer
niente al baile de muñeco. El chamanismo es el tema global que conecta 
todos los demás tópicos y que actúa como el hilo conductor del libro, pues 
implica conceptos y prácticas ritualizadas que son la base y forman parte 
de todas las actividades importantes de la vida Makuna.

En décadas pasadas, nuevas formas de escribir etnografía emergieron y
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cuestionaron el formato clásico de la monografía donde el omnipresente pero 
invisible etnógrafo y autor presentaba una visión general sobre una sociedad 
particular. Las nuevas etnografías tienden a privilegiar las voces indígenas para 
situarlas en un contexto social amplio, identificando los interlocutores y ha
ciendo visible al etnógrafo. Dentro de esta nueva visión, los indígenas son 
autores que describen e interpretan su propia realidad. Desde ese punto de 
vista, en Colombia vale la pena mencionar los trabajos realizados por Candre- 
Kinerai y Echeverri (1993), Vasco, Dagua y Aranda (1993), Dagua, Aranda y 
Vasco (1998), Rubio, Ulloa y Campos (2000), Campos, Ulloa y Rubio (2001), 
Echeverri, Román y Román (2001), Domicó, Hoyos y Turbay (2002). En 
todos estos escritos se pueden observar formas particulares y novedosas de 
recolección de la información y construcción de los textos. El libro que ahora 
presentamos sobre los Makuna es un aporte en esa dirección a la vez que 
constituye otra alternativa dentro de la misma corriente académica.

Al mismo tiempo, los movimientos y organizaciones indígenas han pro
ducido muchos escritos en los contextos de reivindicación étnica y política, y 
en los actuales procesos de ordenamiento territorial y planes de vida. En ellos, 
las voces indígenas buscan explicarle a las instituciones estatales, principal
mente, parte de sus realidades sociales y culturales, al tiempo que suelen adop
tar términos de discursos globales relacionados con la conservación de la 
biodiversidad y los movimientos ambientalistas. Esto hace que sean docu
mentos altamente politizados y que, en ocasiones, parte de las concepciones 
cosmológicas se uniformicen dentro de una voz general indígena que diluye 
ciertas especificidades. En esa perspectiva, nuestro texto explica las particula
ridades de los Makuna por medio de las voces indígenas y se aleja de la visión 
política de las organizaciones indígenas, aunque su material puede ser de uti
lidad para ellas.

Esperamos que este texto sea un aporte valioso para la antropología 
colombiana así como para las mismas comunidades indígenas. No es un 
texto analítico y no da nada por sentado, lo cual permite que cualquier 
persona interesada pueda acceder al material e interpretarlo desde su pro
pia perspectiva. En todo sentido, el texto se podría comparar con un dia
mante en bruto, una fuente interpretativa aún no explotada, pues contiene 
una riqueza intelectual que puede llevar a replantear muchas de las visio
nes antropológicas sobre estos grupos. Creemos además que las complejas 
creaciones y producciones intelectuales de los indígenas, sus cosmologías y 
filosofías de vida, deben ser tenidas en cuenta y pueden enriquecer no sólo las
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reflexiones del mundo académico sino de toda la sociedad occidental frente a 
las corrientes globales homogenizantes. No hay que olvidar que la diversidad 
cultural, de por sí, es la esencia de lo humano y que, por tanto, la conversa
ción y el diálogo entre culturas son los instrumentos para vivir en un mundo 
cada vez más globalizado y constituyen la única alternativa para preservar el 
espíritu de la humanidad.
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MAPA N o .l. Localización del territorio Makuna
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MAPA No.2. Detalle del territorio Makuna



MUNDO MAKUNA

Este capítulo presenta el marco general de la vida cotidiana de los 
Makuna. En prim er lugar, explica la confíguración de las relaciones exis
tentes dentro de la sociedad humana a partir de los vínculos de parentesco 
y  de la clasifícación de las diferentes unidades sociales. Después se centra 
en la maloca como espacio doméstico y  eje de las actividades sociales. Más 
adelante trata sobre los cultivos con su gran variedad de productos, así 
como de las actividades de caza y  pesca. Todas las explicaciones están com
plem entadas por las distintas asociaciones simbólicas y  espirituales que le 
dan signifícado a la cosmovisión de la G ente de Agua, ya que para ellos 
ninguna práctica material tiene sentido sin la presencia de referentes sim 
bólicos. Esta perspectiva perm ite entender que las concepciones M akuna 
del universo y  la realidad están compuestas por dos dimensiones insepara
bles, una material y  otra espiritual, siempre presentes de manera sim ultá
nea y  de cuyo entrelazamiento se desprende la lógica de su forma de vida.

También se explican algunas especializaciones sociales im portantes como 
las de maloquero, maloquera, madres de comida y  cazadores especializa
dos, y  se mencionan a otros especialistas chamánicos como el küm u y  el 
payé, cuyos roles se explicarán en el siguiente capítulo. Sin embargo, em 
pleamos con frecuencia las palabras curadores, sabedores y  pensadores como 
equivalentes para referirnos a estos especialistas chamánicos.

Cabe resaltar que los textos explican muchas normas de comportamiento, 
no sólo entre personas sino también con las plantas y  los animales. Los 
M akuna aseguran que estos seres poseen una esencia espiritual humana y  
la forma en que la gen te se debe relacionar con ellos debe basarse en la 
reciprocidad y  e l respeto, obedeciendo a las mismas pautas sociales que 
rigen las relaciones en la sociedad humana. Los especialistas chamánicos 
manejan esas relaciones en la dim ensión espiritual p o r m edio de su 
poder-conocim iento (ketioka) que se deriva del yuruparí, la fuerza vi
ta l prim ordial.
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La Gente

Los Ide masa
El nombre propio de nuestro grupo es Ide masa (Gente de Agua) porque 
nuestro origen se ubica en un espacio subacuático llamado Manaitara, un 
raudal en el río Apaporis. Manaitara es una casa imaginaria en la capa 
debajo del agua y por ello somos la Gente de Agua; no obstante, otra gente 
nació allí. También nos podemos denominar como Idejlno ría (Hijos de 
Idejlno) porque el grupo proviene o desciende de una anaconda llamada 
Idejlno (Anaconda de Agua) que nació hablando nuestro idioma; sin em
bargo, el nombre más exacto es Ide masa.

Nos dicen Makuna porque los brasileños le decían así a los Wüjana, un 
grupo migratorio muy numeroso que no tenía un lugar fijo para vivir en 
los ríos Apaporis (Jasa) y Pirá-paraná ( Waiyá). En el aspecto lingüístico 
éramos semejantes pero no teníamos ningún tipo de parentesco; se consi
deraban como paisanos mayores de nosotros, aunque no tenían el mismo 
lugar de nacimiento, y eran cercanos a los Umüa masa (Gente de Día). Los 
Wüjana eran los llamados Makuna. No se sabe cual era su tierra de naci
miento, pero su yuruparí quedó en una laguna del Pirá llamada Waiyawidira.

Los brasileños utilizaban a los Wüjana como cazadores de gente; ellos 
les daban ropa y herramientas a cambio de esclavos. En ese tiempo, por 
miedo, mucha gente que vivía sobre los ríos Apaporis y Pirá-paraná se 
internó selva adentro y algunos murieron de hambre; los Barasana y otros 
grupos que estaban cansados de los abusos, les hicieron una maldición para 
que se extinguieran. En una ocasión, los brasileños contrataron a los Wüjana, 
pero ellos no encontraron gente sobre el Apaporis y el Pirá porque todos 
habían huido; entonces, los Wüjana regresaron con las manos vacías don
de sus patrones. Estos los castigaron, les pegaron y los devolvieron a su 
tierra encargándoles la tarea de raspar las raíces de las cortaderas jota éjóma 
para fabricar pólvora para cacería. La primera vez consiguieron bastante y 
se lo mandaron a los brasileños, pero esa cantidad no era suficiente para 
completar la deuda. Los brasileros les volvieron a pedir de esta raíz y ante la 
imposibilidad de conseguir la cantidad exigida, empezaron a coger raíces 
de las palmas de asaí (m/jlr/ká) y llevaron todo a Manaos donde vivían los 
patrones. Al darse cuenta de eso, los brasileros se pusieron furiosos y deci
dieron cazarlos a todos. Los brasileños subieron en 10 canoas, con capaci
dad de 6 toneladas cada una, en busca de los Wüjana que, en ese tiempo,
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vivían en un estirón llamado Bujekuya sobre el Apaporis. Los recogieron 
por el Pirá y el Apaporis y se los llevaron a todos, incluso a los niños, y no 
dejaron a ninguno. Todo esto fue por pago de las mercancías que le debían 
a los brasileños. Cuando ellos se acabaron, otros brasileros que estaban 
buscando caucho, escucharon que hablábamos similar y nos dijeron que 
éramos Makuna por una confusión. Como vivíamos cerca de los Wüjana y 
hablamos un idioma parecido al de ellos, heredamos este apodo y ahora los 
blancos y los paisanos nos conocen como Makuna.

Muchos nos dicen Tabotijejea. Este es un apodo que hace referencia a 
que tenemos la piel carrasposa en las piernas y todos los Makuna somos así 
físicamente por descender de la anaconda; también porque antiguamente 
se bañaban mucho, eran muy fuertes y se volvían carrasposos como las 
boas. De ahí fue que lo relacionaron con taboti una hierba que es rucia y 
bota mucho polvo cuando se sacude, por eso nos apodaron de esa manera. 
A los Ide masa que viven en caño Komeña les dicen Salta que es un apodo 
que surge de una comparación con un grupo Tatuyo del mismo nombre 
que tenía fama de ser muy guerrero y agresivo y que habitaba por las ca
beceras del Pirá.

Los Ide masa somos de piel morena debido al color de la piel de la 
anaconda. La pintura de carayurú que nos echamos en la cara tiene que ver 
con la pinta de la boa en su boca. Las anacondas son sagradas (müká) para 
nosotros y no se pueden matar por ningún motivo. Si matamos a una boa 
es lo mismo que matar a un familiar. Si vemos una anaconda calentándose 
en las ramas de los árboles sobre el río es porque tiene la menstruación y no 
puede entrar a la casa de su padre. Las boas que atacan a las personas se 
deben matar sin compasión porque no pertenecen a las anacondas que die
ron origen a la humanidad, aunque si alguna vez alguna llega a fastidiar a 
las gallinas y los perros, sí se puede matar.

Todos nos originamos en Manaitara y somos hijos de Idejlno. Manaitara 
es nuestra casa de nacimiento o casa del despertar (masa yujiri wí) donde 
está todo el pensamiento que permite ver, analizar y actuar: por eso la 
consideramos como sajar i  üsijedi wí (casa del buen respirar y del buen vi
vir). Allí surgen nuestras historias, nacimos como grupo humano y recibi
mos coca, yuca, tabaco, chontaduro y todo tipo de comida; es el lugar de 
nuestra vida donde está el baile y kedoka  (conocimiento). El primer hijo de 
Idejlno se llama Menera bükü  (Viejo mata de guama) y es dueño de Toasaro, 
la maloca de los m uertos. Luego siguen M eneyaw iri (Dulce como
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guama), Wiyu, Idera (Frío como el agua), Riti, Üyera (Dulce como uva), 
Soco (Lugar de baile) y Wüjüdayi. Las hermanas de ellos son Yawira, Naced, 
Yuruo y N aküd  [ver Yiba y Yawira}. Estos nombres de las cuatro hijas de 
Idejlno son los nombres de las clases de yuca de los Makuna, las cuales 
hacen referencia a la forma como crecen las matas de dicho tubérculo. El 
nombre Yawira, por ejemplo, hace referencia a una especie de maleza que 
apesta a la yuca en su crecimiento.

Nosotros somos descendientes directos de Menerá bükii, pero no sabe
mos quienes son los descendientes de cada uno de los hijos de Idejlno. En la 
creación, M enerá bükii hizo un recorrido en pensamiento en el que salió a 
lo que es nuestro territorio en caño Toaka, porque aún faltaba algo por 
crear. Por eso, es nuestro propio abuelo. El brotó, salió del agua y dio ori
gen a la tierra como tierra propia y a la gente, aunque no trajo a todo el 
grupo. La historia dice que pudo haber brotado en Bujea, en el centro del 
territorio. El recorrido fue de Manaitara a Toaka, luego hasta Toasaro y se 
regresó a Manaitara-, hizo el recorrido para que la gente pudiera vivir en el 
territorio, para que pudiera tener una casa, para que pudiera morir e ir 
hasta Toasaro. Al crear el recorrido, estaba dándole la vida al hombre, esta
ba haciendo el recorrido de la vida humana: desde que nace, dónde tiene 
que vivir y el lugar a dónde tiene que ir cuando muere. Nombró el territo
rio para que viviéramos como grupo, como humanos. Después que dejó el 
territorio listo y arreglado, regresó a Manaitara. Un día se fue porque él era 
un gran küm u  y se convirtió en Menejüra, un yuruparí1 [ver Yuruparí]. 
Nadie lo vio, sólo es historia.

Desde un comienzo tenía que haber una familia que tuviera que ver con 
los hijos de Idejlno y así fue como las familias se organizaron en clanes 
(masa b u tu rf) mayores (baimesa) y menores (Ida mesa). Dentro de los Ide 
masa, los Buyayukua se consideran bai mesa (hermanos mayores) y lijara 
(jefes, maloqueros) porque son los que cuidan la caja de plumaje; se carac
terizan por su buen comportamiento y actitud con todos. Ellos eran gente 
buena, hacían chagras que Ies producían buena yuca, pero no hacían bai
les; ellos participaban y colaboraban pero no organizaban los bailes. Cui
daban el tabaco, producían harto almidón, recibían bien a los visitantes, no 
le hacían mal a la gente y vivían tranquilos. En esa familia hubo un señor 
que tuvo seis hijos y era el más perezoso de todo ese clan. Un día, el señor se 
fue a pasear y pasó la noche en un ranchito hecho con las hojas de la palma 
bujañikóróka con la que se hace la cerbatana (bujagá). Luego, otra gente
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que pasó por ahí, vio que el rancho estaba hecho con las hojas de esa palma 
y se rieron como señal de burla por la flojera de ese señor. Esa fue la primera 
vez que la gente vio un rancho hecho con las hojas de esa palma, por eso los 
llamaron Bujabo —gana. A otros de ese clan también los apodaron Bu utia 
(Avispa de Guara) porque eran muy perezosos y caminaban muy lento, 
como el vuelo de una avispa de ese mismo nombre; además, no se reprodu
cían, no conseguían mujeres y no servían para conquistar, por eso se acabó 
esa familia; ellos no eran un clan. Para nosotros, el mayor de una familia es 
flojo, no pesca, no tumba chagra, no hace su casa, no hace nada.

Después estamos nosotros, a los que nos dicen Tabotijejea por tener 
rucias las piernas y por tener la piel muy carrasposa; nos caracterizábamos 
por la buena actitud con la gente y éramos llamados üjara, aunque tam 
bién pueden decir que somos Buyayukua\ eso no importa. Luego están los 
Wiyua que antes eran bayaroa (cantores bailadores), especialistas en bailes, 
y aña gua (curadores de picaduras de serpientes); también elaboraban co
ronas de plumas de garza. En el momento quedan muy poquitos, unas seis 
personas, y viven en la comunidad de Bocas del Pirá; son nuestros parien
tes menores (kía mesa) y, en el ritual, eran los que manejaban y tocaban el 
yuruparí llamado Jetakaroka, porque éste era cantor.

Luego están los que actualmente se llaman Sairá. Este tampoco es el 
nombre del clan; es un apodo que le pusieron por ser peleones y agresivos y 
por eso eran llamados guamará (fuerzudos). El nombre con el que se les 
reconocía públicamente era o es Masa gajari —gana (“los de la punta de la 
gente”). Los Sairá servían de centinelas a los abuelos durante los días de 
baile. Ellos vigilaban las chagras, las malocas, los puertos y otros espacios 
domésticos. En tiempos antiguos, cuando alguien nos trataba mal, ellos 
eran los que se vengaban por nosotros, pero esto no quiere decir que fueran 
guerreros sino de temperamento fuerte. Esta gente es peleona y agresiva 
por naturaleza; antes les gustaba pelear sin armas y sólo hacían lucha libre 
con los Idetokaroa, parientes de los Barasana y que fueron el único grupo 
que nació como enemigo nuestro, pero con los que nunca se hizo la guerra 
porque los Ide masa no nacimos para eso. Los Sairá eran demasiado inquie
tos y agredían a los que pasaran por su lado; por eso, los llamaron así. Ellos 
no se dejaban aconsejar por los Ide masá mayores y se quedaron con ese 
apodo. En la actualidad, están convencidos de que ese es el nombre de su 
clan pero es una equivocación por parte de ellos mismos. Son nuestros her
manos menores.
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Los Ide masa de Komeña, o sea los Sálra, deben ser descendientes direc
tos de W üjüdayi el último hijo de Idejlno. Eso no quiere decir que seamos 
diferentes; aquí lo que importa es que venimos de un único abuelo (Idejlno) 
como si fuera un solo papá. Todos somos iguales, tenemos el mismo naci
miento y territorio, la misma comida, el mismo pensamiento y la misma 
forma de curar y manejar el mundo. Nuestro territorio propio es caño Toaka 
y todos somos uno solo, con un origen idéntico y un único poder, pero cada 
clan se especializa en diferentes ramas del conocimiento. En cuanto a la 
especialización, todos nosotros somos üjará(maloqueros); los Bujabo ~gana 
y los Buyayukua son gente de comida, los Tabodjejea están clasificados 
como küm ua (chamanes), los Wiyua son bayaroa (cantores bailadores), los 
Sálra son los guamará(guerreros). No es porque todos tengan que ser así ya 
que dentro de cada clan existen los bayaroa y los küm ua  pero las grandes 
especializaciones son esas.

Tenemos otros parientes muy cercanos que son los Emoa y los Bekará o 
Süroa. Los Emoa (Majiña) salen de nosotros mismos. Nacieron de nosotros 
y con nosotros; somos una sola lengua, un solo saber y poder y vivimos en 
un mismo territorio (así como vivir en una misma casa) con la única dife
rencia que, desde el comienzo, ellos nacieron especialmente para ser yaia 
(payés, curadores tigres, sacadores de enfermedades) y por eso son conside
rados como nuestros cuñados. La actividad de los payés Emoa era la de 
cuidar a los küm ua de los Ide masa mientras hacían la debidas curaciones, 
y sacaban las enfermedades a los pacientes.

Nacieron de nuestro yuruparí; por eso, es que ellos tienen un yuruparí 
propio pero cuando empezaron a vivir como grupo y a manejar su yuruparí 
se hizo la separación. Si ellos fueran un grupo étnico como tal, tendrían sus 
historias aparte pero, como son el clan de un grupo étnico, no tienen su 
propia historia. Ellos no tienen un territorio aparte ni un lugar de naci
miento diferente. Nacieron de nosotros mismos y deben vivir con nosotros 
en el mismo territorio de caño Toaka. La diferencia con los Emoa era que 
ellos manejaban un poder único y especial que le otorgaron los Ide masa. 
En el momento de entregarles ese poder se hizo una separación, tanto lin
güística como cultural; ahí fue cuando nacieron como grupo. Ellos tienen 
parte del lugar de nacimiento en Manaitara pero no se sabe realmente cómo; 
se supone que nacieron igual que nosotros.

Con los Emoa pasa lo mismo que en toda sociedad pues, a pesar de 
tener el mismo origen, los hijos de un solo papá salen muy diferentes el uno
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del otro. Ellos, siendo de nosotros mismos, tuvieron la especialidad de ser 
tigres grandes, cosa que ninguno de los Ide masa pudo ser; sólo en esta 
parte existía la diferencia aunque ahora todos somos iguales. Los Emoa 
conservaban ciertas diferencias dialectales en algunas palabras pero, como 
tal, nunca tuvieron otro idioma; tenían un tono o modo especial de hablar. 
Nuestra lengua era un poco diferente a la que hablamos ahora; por ejem
plo, cuando decimos “tráigame”, la palabra que usamos es “ámiwaya , pero 
antiguamente decían “ámikániwaya . Sin embargo, Roberto dice que su 
tío Atanasio, el esposo de su mamá Mariquiña, vio a Simina y a toda la 
gente de esa época y dice que hablaban igual; ellos eran los propios Makuna 
y aún no conocían a otra gente. Todos estos cambios dialectales que suce
den entre los grupos indígenas se deben a múltiples relaciones sociales que 
se sostienen en la actualidad con diferentes grupos étnicos de habla pareci
da. Por ejemplo, los Letuama y los Tanimuka son lingüísticamente pareci
dos (antes hablaban igual) pero ahora la pronunciación de algunas pala
bras cambió.

Los Emoa recibieron el mismo territorio y conocimiento que los Ide  
masa, pero recibieron un tipo de poder aún más fuerte: el de bajar del cielo 
a los seres poderosos como a los mismos Ayawa3, a Ümawáñy a otros. Para 
ello, los antiguos Ide masa les dieron un tabaco llamado wljó que sirve para 
tener el poder de bajar del cielo a esos seres. Este tabaco es de los Ide masa 
y existe dentro de nuestro yuruparí.

Los Bekara o Süroa son los parientes más cercanos de los Ide masa. El 
nombre Süroa viene de una visión particular que tuvieron los yuruparí y 
ellos se quedaron con ese nombre especial. También se les conoce con el 
nombre de Jogoroa Süroa (Süroa mariposa) debido a que bailaban siempre 
con unos collares de objetos metálicos en forma de mariposas.

Al principio, no se sabía donde estaban ubicados y llegaban en pensa
miento. No era porque vivieran con otro grupo y vinieran a visitar: sólo 
venía su pensamiento. Los Süroa se relacionaron con nosotros como paisa
nos mayores cuando crearon el baile gaweta (baile de gavilán) y eso sólo 
sucedió en el pensamiento y en el yuruparí. El yuruparí los atrajo e hizo 
que nacieran como un grupo que se relacionó con nosotros y en él existie
ron como si tuvieran un origen porque su ¿«(espíritu) quedó en el yuruparí. 
Esto sucedió como historia, pero en la vida práctica pudo ocurrir todo lo 
contrario: ellos recibieron el baile, nacieron de un gavilán, eran gente mala 
y el yuruparí intervino y los cogió como bai mesa, primos mayores [ver
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Gaweta]. Después que se hicieron como grupo, Ayawa los dejó en caño 
Toaka con nosotros mismos. Esas son historias que vienen de un momento 
a otro porque el yuruparí es como un imán que atrae todo lo relacionado 
con nosotros; así pasó en el pensamiento. También salían varios grupos de 
Idejino que se iban en pensamiento y a los que él les daba ciertas especia- 
lizaciones en su mundo, mientras que el yuruparí también les asignaba 
ciertas particularidades en esta tierra.

Los Süroa no tienen un territorio propio y deben vivir con nosotros al 
igual que los Emoa. Ellos eran los que bailaban un baile pequeño en la 
noche anterior al baile grande y su profesión era la de hacer tabacos y coca 
antes de una fiesta; en ese sentido, trabajaban para nuestros abuelos. El 
último Bekará que vivió en Toaka fue Waru quien tuvo que salirse porque 
había comentarios de que los blancos entrarían a caño Toaka a matar a 
toda la gente. Ante este comentario, salió a refugiarse a las cabeceras del 
caño Popeyaka junto con otros Makuna. Luego, con el anhelo de regresar a 
caño Toaka, se vino de allá y pasó derecho para ubicarse en lo que ahora es 
Piedra Ñi, donde murió. Sus familiares y nietos también se quedaron allá y 
solo uno pudo regresar; él vive actualmente en la comunidad de Puerto 
Esperanza y se llama Ismael Londoño.

Abajo de caño Toaka, por el Pirá, pero como parte de nuestro territorio 
está caño Umuña; éste perteneció a dos clanes de los Ide masa, que ya se 
extinguieron, los Badiyuria y M akariikü masa. Ambos grupos nacieron en 
ese caño, aunque realmente no se sabe el lugar específico de su nacimiento; 
eran parientes de nosotros por sucesos históricos en el surgimiento de ketioka 
(saber-poder) sobre la tierra y de los seres humanos, es decir, desde el surgi
miento de la capacidad del hombre para dominar el mundo. Los dos exis
tieron como grupos humanos y eran considerados por los Jde masa como 
baimesa (primos mayores); así dice la historia, pero no eran Idejmo ría sino 
grupos que se hicieron familiares durante el surgimiento de ketioka. Como 
ambos surgieron en caño Umuña, dentro del territorio de los Ide masa, 
para poder hacer su vida como humanos tuvieron que familiarizarse con 
nosotros. Esta gente se extinguió debido a las actitudes negativas entre sus 
mismos familiares. Por eso, otra gente los maldijo y así se acabaron. Ellos 
eran un poco guerreros entre ellos mismos. También existió otro grupo 
familiar de nosotros llamado Doara, pero ellos ya se extinguieron.

La fuerza de los Ide masa era muy grande y para poderse relacionar con 
otra gente sacaban grupos étnicos por medio de ketioka. Los viejos tenían
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ese manejo y resultaban diferentes etnias, así que terminaban dándole te
rritorio a cada uno de los grupos que creaban. Los Badiyuria y M akarükü 
masa fueron grupos “inventados” que nacieron por la fuerza de pensamien
to que existía y, como nacieron en ese caño dentro del territorio de los 
Makuna, para poder vivir tuvieron que pedir permiso al abuelo Idejino 
para familiarizarse como hermanos, y él les dio ese territorio. Aquí simple
mente estamos recordando el camino del surgimiento de la historia de los 
Ide masa a través de la gente que vivió por estas tierras.

La casa del nacimiento de nosotros los Ide masa es Manaitara, pero la 
tierra de vivienda es caño Toaka. Para nosotros no hay otro lugar de naci
miento fuera de Manaitara, a pesar de que Menerà bükü  entró a caño Toaka. 
El también se devolvió para Manaitara y no se quedó en otro lugar. Ayawa 
nos entregó la tierra alrededor de caño Toaka para que viviéramos todos los 
Ide masa. No obstante, no somos ribereños; nunca vivimos en las riberas de 
los ríos sino en el centro de caño Toaka lejos de los ríos y es por eso que la 
gente no comía pescado.

Toaka es el caño propio de los Wiyua, pero vivíamos en el mismo terri
torio por ser hermanos. Caño Süáña y caño Jotaséña, afluentes de Toaka, 
son los caños propios de nosotros los Tabodjejea. Los antiguos y propios 
Id e  m asa se encontraban  ubicados por la p arte  del caño Süáña, 
específicamente en la bocana de un caño que se llama Tükaya, en las cabe
ceras de Süáña. Los Ide masa menores vivían por los alrededores del territo
rio, pero los propios o los mayores vivían en el centro. El lugar propio para 
vivir es Bujea\ este sitio está en el centro en la selva y tiene quebradas 
pequeñas. Los propios, o sea el grupo de nosotros los Buyayukua, vivíamos 
en el centro; los Wiyua, los Bekaráy los SàTrà vivían alrededor del territo
rio bajo la autorización de los propios. Vivían en el Umuña, en Toaka e 
incluso alcanzaron a vivir en las orillas del Taraira. Esta era un estrategia 
porque en ese tiempo había mucha guerra y en caso de que llegaran los 
enemigos y preguntaran, ellos decían que los mayores no existían; así que 
los menores eran como el escudo de los que vivían en el centro. Igual que 
en la relación que había en la maloca cuando mambeaban: en el centro sólo 
podían estar los Ide masà, un poco más afuera y cerca de las tablas, los hijos 
y los cuñados Emoa, y contra la puerta estaban los visitantes de otros 
grupos.

En su forma de organización social, los Ide masa mandaban a los Bekará 
a hacer diferentes trabajos para que adquirieran poder y defensa. Ellos esta
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ban encargados de hacer la coca y de arreglar el plumaje antes de los bailes 
y por medio de esos oficios adquirían más poder. Desde otro punto de vista, 
eran más importantes los Süroa que los mismos dueños porque, a pesar de 
que éstos tenían todo el poder, los que hacían viva la cultura eran otros. Los 
Sálrá hacían los trabajos domésticos como limpiar el patio de la maloca o 
sacar y hacer la coca para sus hermanos mayores. Viviendo de esta manera 
no tenían conflictos por la tierra; nunca se peleaban con sus familiares y les 
servían de protectores de los recursos naturales frente a sus vecinos. Los 
antiguos intercambiaban frecuentemente las visitas familiares como sím
bolo de amistad y el küm u  era el encargado de velar por el buen entendi
miento de todas las personas. Todos ellos vivían bajo el círculo de protec
ción del küm u  y por eso se entendían y no se peleaban; vivían en el mismo 
territorio bajo los cuidados del mismo küm u  y por eso lo respetaban mu
cho; ahora ya no existe eso.

Los del clan menor eran los que vivían alrededor de los mayores 
Tabotijejea y los Salrá eran los guardianes de nosotros, los encargados de 
ejecutar las acciones violentas en caso de una pelea contra otra gente, lo 
cual a veces ocurría. Ellos obedecían las ordenes de sus mayores, de lo con
trario no podían actuar violentamente contra nadie. Algunos Yujup (Jeríka 
yaia) estaban al servicio doméstico de los Ide masa y cumplían órdenes 
como limpiar el puerto, el patio, ir a buscar leña y otros. Los antiguos 
vivían de una forma más organizada, por eso tenían gente a su servicio. La 
organización social estaba bien jerarquizada, desde gran küm u  hasta el 
simple recogedor de basuras. A cambio de sus servicios, ellos recibían la 
protección por parte del sabedor. Así vivían nuestros abuelos.

Mucha gente venía a visitar a nuestros abuelos y se quedaban un buen 
tiempo acompañando a los viejos. Llegaban los Tanimuka, los Letuama, 
los Yiba masa o los Seará. éstos eran los únicos que nos visitaban con fre
cuencia. Los Yukuna venían de vez en cuando. Los Seará eran gente de 
confianza de los viejos, hasta estaban autorizados para curar el yuruparí 
delante de los antiguos; ellos tenían un acuerdo que consistía en lo siguien
te: cuando los Seará se vieran en vías de extinción, los Ide masá les curaban, 
y cuando los Ide masá estuvieran en problemas con relación a la curación 
del yuruparí, los Seará venían y arreglaban la situación: así debía ser para 
siempre.

En el tiempo de nuestros padres y abuelos, todos se vinieron a ubicar 
por la orilla de caño Toaka. En esa época había comentarios por parte de
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alguna gente pues decían que los blancos acabarían con ellos si seguían 
viviendo en Toaka. Ante esta situación de supuesto peligro, tuvieron que 
migrar para el territorio de los Letuama en el río Popeyaka, Apaporis arriba 
[ver La historia reciente]. Algunas familias regresamos a caño Toaka hace 
algunos años. Un poco antes de esa época, los Sálrá vivían con nosotros 
aquí pero, con el tiempo, contrajeron matrimonio con las mujeres Yiba 
masa y paulatinamente se fueron a vivir con sus cuñados en caño Komeña, 
razón por la cual ya no viven acá. Les hemos insistido en que dejen 
tranquilos a los Yiba masa en el Komeña porque ellos son los dueños 
de ese territorio.

La lengua que nosotros hablamos es la misma de antes con ciertas va
riaciones. Consideramos que los que vivimos en el caño Toaka, todavía con
servamos nuestra lengua original. Entre los Ide masa de caño Komeña su
cede lo contrario y muchas veces no nos entendemos. Ellos más bien lo 
hablan muy mezclado con la lengua de los Yiba masa y los Barasana. Como 
los del Komeña nacieron y crecieron allá, saben la historia de los Yiba masa, 
tienen ese yuruparí y el mismo ketioka de ellos. Los Makuna de Komeña 
tienen unos instrumentos de yuruparí hechos recientemente por ellos, a los 
cuales le han puesto el mismo nombre de algunos instrumentos que hay en 
Toaka, perjudicándose a sí mismos. De pronto desconocen la historia real 
de la creación y el recorrido de los Ayawa durante ella. Viven en otro terri
torio y manejan muy bien la historia tradicional del Komeña; esto es bueno 
porque no se pierde la identidad de Ide masa. Ellos son los mismos Ide 
masa sólo que viven en el territorio de los Yiba masá\ por esta razón, la 
cultura que ellos practican es diferente al igual que los bailes y el dialecto. 
Sin embargo, el poder de los Ide masa como tal, es fuerte y es el más pode
roso dentro de las culturas de esta parte del país.

Los grupos cercanos
Algunos grupos son muy cercanos a nosotros porque descienden de los 
hermanos de IdejIno\ así que todos tenemos un mismo abuelo común. 
Buyawasu es el padre de las anacondas ancestrales con las que estamos 
emparentados y se supone que vive en el lago Mosíró Itajura4 que se cono
ce más con el nombre del Lago de Tom o Capará. El primer hijo de Buyawasu 
se llama Roejlno (Anaconda Tarira) y vive en Ñenonicetca  de la bocana del 
Apaporis. Luego sigue Bojlno (Anaconda Bo) que es dueño de Boraitara 
en el Apaporis, abajo del caño Wiiga. Después sigue Riayuijino (Anaconda
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Talla X) quien vive en la bocana del caño Jotajudiya. Luego viene Idejíno 
(Anaconda de Agua) que vive en Manaitara y que es nuestro abuelo. Poste
riormente está ~G ütajíno  (Anaconda de Piedra) que es el abuelo de los 
Tuyuka. Por último sigue Wasoyuküjlno (Anaconda de Marimá) que es el 
menor de todos los hijos de Buyawasu. Como se puede ver los Ide masa 
somos de los últimos, pero la historia cambia un poco la lógica del asunto 
debido a que todos recibimos una porción de historia totalmente diferente 
y con cierto poder e importancia.

Cada anaconda nació hablando idiomas distintos porque dieron origen 
a los diferentes grupos étnicos y ahí se encuentra la diferencia lingüística. 
Entre ellos se entienden porque son hijos de un solo papá pero viven disper
sos, ya que son los que dan nacimiento a diversos grupos étnicos. Todos los 
grupos originados por los hijos de Buyawasu nos consideramos parientes 
cercanos debido a que somos descendientes del mismo abuelo anaconda, a 
pesar de tener costumbres, creencias, historias y pensamientos diferentes 
los unos de los otros. A los descendientes de las anacondas mayores de 
Idejlno, nosotros los Ide masa, les decimos bai mesa que quiere decir pri
mos hermanos mayores. Los nombres de estas anacondas son los nombres 
que tienen los estantillos centrales de las malocas Makuna [ver La maloca].

Los descendientes de Roejlno se llamaban Ro ea y no Roea que son los 
que existen actualmente en caño Komeña. El nombre propio de los descen
dientes de Roejlno era K otobuku  y su lugar de nacimiento quedaba en el 
río Taraira (Roeya). Yo (Roberto) alcancé a conocer a la única viejita de ese 
grupo; ella se llamaba Kayuo y era la mamá de un señor llamado Waku. 
Era la única que quedaba de los Roejlno ría (Hijos de Roejlno) y mi papá la 
trataba como prima hermana mayor, pues ellos eran como los mayores de 
nosotros. No se sabe bien porque se acabaron, pero en esa época todo era 
guerra y maldades. Entre ellos se lanzaban muchas maldiciones y se hacían 
daño; por ejemplo, el hermano mayor tenía una mujer, a los otros les daba 
mucha envidia y se maldecían. Cuando existieron como grupo, la inteli
gencia no estaba todavía bien desarrollada: ellos no más vivían en el pre
sente y no tenían nada.

Los descendientes de Bojíno se llamaban Würia. Su territorio propio 
era el caño Juña  (Hoja) más abajo del chorro de la Libertad. Los Würia 
eran bastantes y eran gente muy trabajadora, razón por la cual los Yujup 
les hicieron una maldad (rojori) para robarles su comida y por esto termi
naron extinguiéndolos. Ellos casi no podían intercambiar mujeres con otros
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grupos étnicos y les quedaba más fácil casarse con las mujeres Yújup-makú; 
así que empezaron a casarse con los Makú, comenzaron a vivir más al lado 
de los cuñados, adoptaron su lengua y olvidaron la propia hasta que física
mente los hijos se volvieron Makú y así se terminaron. Estos y los Ro 'ea se 
extinguieron debido al conocimiento y poder de dominio que tenían frente 
a otros grupos étnicos que en ese entonces existían; ellos usaban el poder 
no para beneficio de la sociedad sino para hacer daños y perjudicar a la 
gente inocente, pues la idea que tenían era la de probar quién sabía más. 
No obstante, Bojlno y Roejlno viven en la actualidad en sus casas y nunca 
morirán.

Los descendientes de Riayuijlno son los Letuama5 (Letuara). Él tiene 
por casa la bocana del caño Jotajudiya (Chontaduro) en el Apaporis, arriba 
de la comunidad de Santa Clara. Él nació ahí pero recibió como su territo
rio propio la tierra del caño Tojiña (Agua blanca) a una vuelta de ese caño. 
Los Letuama brotaron como seres en las bocas de Jotajudiya y esa es la 
tierra de su nacimiento; pasaron por Manaitara, se devolvieron y entraron 
por un caño que se llama Biya (Ratón) y, por eso, Idejlno les regaló el 
nombre B i que quiere decir ratón y que es el nombre propio de ellos en su 
idioma. Luego pisaron la cabecera de Tojiña por el Apaporis; en la bocana 
de ese caño nacieron como grupos humanos, razón por la cual les decimos 
hermanos mayores porque brotaron antes de nosotros geográficamente. 
De allí se conectaron con el caño Popeyaka (Nioña) y lo recibieron como su 
territorio propio, en especial las tierras de las cabeceras, aunque todo ese 
río es su territorio. También, las tierras de las cabeceras del caño Tojiña les 
pertenecen porque su origen histórico pasa por ahí.

Wasoyuküjtno es conocido como “hijo de todos” y su nombre propio es 
Kajeamama (“pinta ojos”, el que ve cosas y rápido) debido a que no tiene 
un solo papá. Pero esto no quiere decir que su mamá le fue infiel a su 
esposo sino que es una forma de descifrar la manera como está repartido 
nuestro conocimiento, poder y sabiduría por medio de diferentes persona
jes míticos e históricos que hacen parte de nuestro origen. De él no provie
ne ningún grupo porque no nació para generar descendencia sino para pro
teger los sitios sagrados, para la defensa de la sociedad y para ser dueño de 
los mismos para el beneficio de la gente. Decimos que es un buen artesano 
para elaborar objetos manuales como remos, canastos y muchas cosas más 
[ver El mundo y la naturaleza} y también se considera como je  jakü  (papá 
de yuruparí) debido a que es el único personaje que está autorizado para
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elaborar y reconstruir objetos o instrumentos sagrados de yuruparí cuando 
así se requiere.

Los Roejlno ña nacieron cerca de los Letuama y casi tienen el mismo 
origen, hasta eran parecidos cultural y físicamente; por estas, razones su 
yuruparí llamado Koakuru se encuentra hoy en día donde los Letuama. A 
lo mejor pudieron haber nacido junto a los Letuama o de pronto hasta con 
nosotros pero, realmente, no sabemos con exactitud. Ellos tenían su idio
ma propio al igual que los Bojino ña, pero esos idiomas se desconocen 
hasta ahora. Ellos eran nuestros parientes mayores.

Los Letuama son parientes muy cercanos a nosotros. En un principio 
podríamos hablar el mismo idioma, pero ellos recibieron sèna bede (almi
dón de piña) como base de su ketioka (poder-conocimiento) y finalmente 
terminaron hablando muy diferente a nosotros. En cambio, los Ide masa 
recibimos kajima (bejuco de yajé) como fundamento de nuestro conoci
miento y poder, y recibimos como lugar de origen a Manaitara. Junto con 
kajima recibimos kámoka (guayas) para el baile. Luego los Letuama se 
relacionaron con nosotros por medio de intercambios de objetos culturales 
e invitaciones a los ritos como para no dejar de ser nuestros hermanos.

Cada grupo nació con un objeto principal o base fundamental para 
poder adquirir pensamiento como personas. Los Ide masa recibimos el 
yuruparí como cimiento de nuestro conocimiento. Los R o’ea también re
cibieron el yuruparí como base de su ketioka y fueron lo mismo que noso
tros pues no comían peces, lo cual quiere decir que tenían una dieta especí
fica que debían respetar. Todos los grupos recibimos coca y tabaco como 
elementos indispensables que nos permiten tener un tercer sentido para 
poder acceder a los conocimientos y relacionarnos con otros mundos. El 
yuruparí que recibieron los otros grupos mencionados aquí no es tan fuerte 
y bravo como el de los Ide masa debido a que tienen que ver más con la 
comida, razón por la cual tampoco tienen una dieta tan restringida como 
la nuestra.

Los R o ’ea recibieron el poder para ser üjara, gente buena, calmada y 
atenta; eran bare jaküa (padres de comida) al igual que los Wiiña, quienes 
recibieron el almidón de yuca por el mismo motivo y tenían mucha comi
da, en especial, coca, yuca y todo tipo de frutales; también recibieron el 
baile de muñeco perteneciente a la casa de Boraitara y najü basa (baile de 
casabe) que, después de extinguirse, pasó a pertenecer a los Ide masa. Ellos 
recibieron a los peces como comida propia, en especial barbudo ( wajebiiküa)
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como plato típico. Actualmente, los Ide masa comemos este pez porque 
ellos nos dejaron ketioka para curarlo. Los Riayuijlno ría o Letuama reci
bieron la danta como comida típica y, en general, todos los animales cua
drúpedos, pero esto no quiere decir que no coman aves. Para nosotros, las 
sardinas de los pozos, la rana üma, la babilla (güsó), la anguila (bue) y la 
serpiente wámüsüágü son nuestros platos típicos. Desde el principio, todos 
los grupos indígenas recibimos casi lo mismo en cuanto a la comida, come
mos parecido pero tenemos diferentes platos típicos.

Luego de que estas anacondas dieron origen a los grupos, los Ayawa 
hicieron la naturaleza. La gente ya existía, no se sabe realmente cómo, pero 
ya existía. Ahí fue cuando ellos entregaron el territorio a cada uno de los 
grupos [ver la Creación] y los ubicaron en orden; por eso cada grupo tiene 
su propio territorio. Cuando los Ayawa hicieron la maloca, ya había gente 
y en esa maloca fue en donde empezaron a vivir como personas, pero en 
ningún momento se registraron sus nombres; por eso no existen. En la 
historia no se precisa quién vivió primero en la tierra y no se puede hablar 
de eso porque no se sabe. En esa época el mundo estaba totalmente hecho, 
la gente no necesitaba nada para vivir, no se daba cuenta de la vida. Dentro 
de los grupos mencionados históricamente, el grupo más importante es Ide 
masa y tampoco se sabe el por qué.

Los cuñados y  los paisanos
Los Yiba masa (Gente de Yiba) son parientes cuñados de nosotros y su 
territorio de nacimiento es caño Komeña. Estos son cuñados propios debi
do a las relaciones estrechas que tuvieron con el abuelo Idejíno e histórica
mente son adecuados para el intercambio matrimonial. Su anaconda abue
lo se llama Yibajlno y el papá de él se llama Jotajido que es como decir 
Buyawasu para los Ide masa. Jotajido  tiene como hermanos a Jata  y 
Pirikuayo. La esposa de Jotajido  es la hermana propia de Anaconda de 
Agua y la esposa de Idejíno es la hermana propia de Jotajido; así que son 
cuñados verdaderos porque hicieron un intercambio matrimonial de her
manas. Los nombres de las esposas no se saben, pero los nombres deben 
existir; así cuenta la historia. Los Yiba masa no comen dantas porque las 
consideran como sus abuelos, pero para los Ide masa si son comida. Idejíno 
tuvo que comerse a la hermana de Jotajido  para cogerla como esposa y 
Jotajido  hizo lo mismo con la hermana de Anaconda de Agua, aunque en 
realidad no era que se las comieran sino que las cogían; ante la vista huma
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na las comieron, pero en la vista de ellos estaban tomándolas porque esa 
era su forma de intercambiar mujeres. Toda esa historia la deben saber bien 
los Yiba masa.

Los abuelos de los Yiba masaviven en el salado6 de la bocana de Komeña 
{Komeña jido weküa idird). Ese salado es la casa de nacimiento de los Yiba 
masa, así como lo es Manaitara para nosotros, y nacen de la profundidad de 
la tierra. En ese salado no se deben matar tapires ni nada, está muy prohi
bido. En el centro del salado hay una piedra con la huella de la pata de una 
danta: el primer tapir, el abuelo principal de ellos. Cuando se mueren los 
Yiba masa se van para ese salado y se convierten en dantas. Para ellos, esa 
casa es como Toasaro para nosotros, y al mismo tiempo es la casa de naci
miento y origen de ellos. La casa de nacimiento y de los muertos es la 
misma para los Yiba masa.

Ellos son muy cercanos a nosotros, son nuestros cuñados a quienes les 
debemos mucho respeto y, sobretodo, debemos defenderlos ante cualquier 
situación que ponga en peligro su vida. Los abuelos iban a visitarlos con 
frecuencia; eso era señal de respeto y cariño por considerarlos cuñados. 
Cuando los Ide masa subían a visitarlos, paraban primero en ese salado 
para saludar a las dantas como signo de respeto hacia los Yiba masa. En el 
centro del salado había una danta blanca llamada Yuta wekü (Danta de 
algodón), los Ide masa se saludaban con ella, la abrazaban y luego seguían 
el camino. Los tapires que existían antiguamente en la bocana de Komeña 
eran de color blanco; como la gente caza demasiado ya son como cualquier 
otra danta. Los Yiba masa nunca comieron tapires porque creían que eran 
sus abuelos y mucho menos a los del salado de la bocana del Komeña. Si los 
comían era lo mismo que comerse a un hermano. A otros animales de mon
te, como los cerrillos, sí los pueden comer. Todos los salados que se encuen
tran dentro del territorio del caño Komeña son casas de los abuelos de los 
Yiba masa. Por esta razón, los Yiba masa son un poco reservados en consu
mir animales de caza. Como todos los grupos indígenas, ellos manejan las 
curaciones un poco diferente que los Ide masa.

Entre Idejlno y Jotajido el intercambio matrimonial tuvo éxito, pero en 
la vida real nunca funcionó entre los Yiba masa y los Ide masa. Yiba era el 
hijo de la hermana menor de Idejlno y las hijas de Anaconda de Agua le 
estaban permitidas culturalmente por ser las hijas del hermano de su ma
dre; por esta razón, Yiba se casó con Yawira, pero la unión fue un fracaso 
rotundo. El intercambio matrimonial nunca fue muy bueno por el tipo de
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comportamiento de Yiba con nuestro abuelo Idejino [ver Yiba y Yawira} y 
por eso, los matrimonios con los Yiba masa siempre son un desastre. Anti
guamente, se intercambiaban mujeres con ellos pero nunca se lograron 
buenos resultados; ahora, ya casi no se tienen ese tipo de relaciones porque 
sabemos que siempre van a ser malas pero, como relación entre grupos, 
somos muy cercanos y somos cuñados por condiciones culturales, más no 
porque intercambiemos mujeres.

Los Yiba masa tuvieron muchos clanes: los Seará (Gente de Churuco) 
que eran el grupo mayor y eran los únicos autorizados por los Makuna para 
curar el yuruparí en caso de la ausencia del küm u  titular. Los Roea (Gente 
de Dormilón) o Itana son los que siguen y de ellos quedan pocos, su espe
cialidad era ser cantores y küm ua\ para los Roea, su casa de nacimiento y 
muerte es el salado que se llama Rilara por el alto Komeña y cuando ellos 
se mueren, se van para allá y se convierten en dantas: estos salados son 
sagrados. También están los M inowari —gana (Gente del Viento errante), 
los Rase —gana (Gente de Tucán) que son cantores y los Koamona (Gente 
de Cuya blanca) que ya se extinguieron. Todos estos clanes de los Yiba 
masa son descendientes de Yibajino, una anaconda que vive en la casa de la 
bocana de Komeña y todos son hijos legítimos de Yiba. Los Barasana son 
parientes muy cercanos de los Yiba masa y también son nuestros cuñados. 
Ellos descienden de Yiba que en ese tiempo era un venado colorado (ñama 
süagu)\ ellos no comen ese tipo de venado porque es su propio abuelo.

Los antiguos se relacionaban de diferentes maneras con todos estos gru
pos y nunca hubo conflicto alguno entre ellos y nosotros; por eso, los debe
mos respetar mucho tal como lo hacían nuestros abuelos. Los Yiba masa 
nunca fueron guerreros, eran gente callada, gente tranquila, gente buena, 
no eran de pensamiento muy profundo y el bienestar era lo primordial; 
ellos no buscaban problemas y, por esta razón, los abuelos los consideraban 
ejemplares y maloqueros.

Algunos Yiba masa han migrado para Pacoa y a Mitú. De ellos ya que
dan muy pocos; el mayor de este grupo se llama Goja (Sapo de monte) y 
vive en Mitú. Los únicos Yiba masa propios que quedan actualmente en el 
Komeña son Lucas, Pedro, Emiliano y Rafael. Hay otro que vive en la co
munidad de Piedra Ni y se llama Alberto, otro que vive desde hace poco en 
Pacoa y se llama Benjamín. Este último vivía en Komeña y se fue por pro
blemas con sus cuñados Makuna. Estos son los mayores de ellos. Sus meno
res son los llamados Roea que son los hijos del finado Valdemar Villegas y 
de sus primos hermanos.
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Por ejemplo, los Seará por tener relaciones matrimoniales con los Yujup 
(Josa) se fueron con ellos y nunca volvieron a caño Komeña; se volvieron 
Makú, pero no de los que viven en Jotabeya sino de los que viven por el 
lado del Brasil, es decir, los N üsüá Josa (Makú de Chichico). Todo esto ha 
hecho que los Yiba masa se vean cada vez más en peligro de extinción. Los 
Yiba masa que han migrado para distintas partes ya no se identifican como 
tales debido a sus relaciones con otros grupos indígenas. Esto no más se 
puede hablar acerca de los cuñados, pues es difícil decir cuál es su historia 
ya que ellos la sabrán con exactitud. Algo parecido le sucedió a Dionisio, 
uno de los hermanos mayores de nosotros del clan Buyayukua, quien vive 
ahora en Piedra Ni. Este señor se casó con una mujer Makú y por irse a vivir 
con sus cuñados, se quedó para siempre con ellos, razón por la cual sus 
hijos nacieron hablando el idioma Yujup y definitivamente se volvieron 
Josa (sirvientes) o, dicho de mejor manera, jerika yaia (Jaguares de pepa).

Los Jeañará (Gente de Candela) también son considerados nuestros cu
ñados. Esto sucedió a través de la creación de un tipo de historia que no se 
sabe con exactitud en qué momento ocurrió. En otras palabras, se podría 
decir que son gente con la que nos relacionamos. Los Jeañará son cuñados 
de nosotros igual que los Emoa. Específicamente, son hijos de Komejlno 
(Anaconda de Metal) que se supone es cuñado de Idejlno. Esta anaconda es 
del Vaupés y no nace en el Apaporis. Esta historia surge porque ellos que
rían ser cuñados para poderse casar. El origen de los Jeañará iba ser en el 
chorro de Koro en el Pirá, pero ellos no lo aceptaron; así que nacieron en 
una loma que se llama Buakagümua en el Pirá-paraná donde se supone 
que está su abuelo y que es su casa de nacimiento y muerte.

El territorio de los Jeañará queda por donde es ahora la comunidad de 
Puerto Esperanza sobre el Pirá; algunos de ellos también permanecían con 
los antiguos Ide masá en caño Toaka mientras que otros venían a visitar a 
los abuelos. Algunos cuñados como los Jeañará o los Umüa masá vivían 
permanentemente con nosotros. Sucede lo mismo con los blancos pues sien
do de un país pueden vivir en otro, así como ocurre en las ciudades grandes 
en donde viven diferentes clases de personas: suecos, alemanes, gringos y 
muchos más.

Los Umüa masá (Gente de Día) vienen de Umüajlno (Anaconda de 
Día) que también era cuñado de Idejlno. Nuestro abuelo se relacionó con 
estos grupos una vez surgió su vida sobre la tierra; son cosas del orden en el 
mundo de acuerdo a la importancia de las sociedades históricas a través del
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surgimiento de la historia sobre la tierra. Ellos son de otra parte y llegaron 
a donde Idejlno', son paisanos de los Jeañaráque son sus parientes cercanos. 
Ellos no nacen de la tierra y son hijos del día o del sol [ver Kajea sawari]. 
Esta es una historia que no es real y como son grupos aparte, no sabemos 
todos los detalles de su historia étnica. Ellos son parientes directos de los 
Siina (Tatuyo) que viven en las cabeceras del Pirá. Los Tatuyo son los pa
rientes mayores de la Gente de Día y anteriormente fueron muy numero
sos. Los pocos Ümüa masa que hay en la actualidad ya son nuestros parien
tes, se casan con nosotros y nosotros nos casamos con ellos. Lo mismo pasa 
con los Emoa quienes se hicieron nuestros cuñados aunque bien hubieran 
podido ser nuestros hermanos. Esas son cosas que no tienen mayor impor
tancia dentro de la historia de nuestro grupo.

Los Ümüa masa eran considerados como paisanos mayores y teníamos 
que tratarlos así porque Idejlno les dio ese parentesco. Si ellos querían co
ger alguna hermana lo podían hacer porque no éramos nada. El pensa
miento de la Gente de Día era muy caliente y eran malos entre ellos; se 
hicieron maleficios entre la misma familia y casi se acaban. El último que 
quedó fue llevado a donde Idejlno que, al ver que ese grupo se estaba aca
bando, lo curó y le dio al grupo la mente humana, les dio la inteligencia 
para que pudieran vivir bien, los fertilizó, les dio la cuya de la reproduc
ción, los cambió como grupo y se hicieron nuestros cuñados. Por eso es que 
el pensamiento de ellos es de Idejlno a pesar que antes eran otra gente. Los 
Ümüa masa que quedan ahora son Ide masa porque ellos tienen nuestro 
ketioka.

Los Ümüa masa, los Jcañará y los Emoa vivían muy bien con nosotros, 
y a veces eran los que bailaban en nuestras malocas sin que les pasara nada, 
pues el kü m u los cuidaba bien. Nosotros también bailábamos en sus malocas 
y algunas de ellas estaban localizadas en nuestro territorio, lo cual reflejaba 
una muestra de respeto y cooperación. Con muchos de esos grupos com
partimos parte del territorio en el Pirá-paraná. Entrando por el Pirá desde 
el Apaporis encontramos un caño que se llama Güboasa y que pertenece a 
los Jeañará. Casi en el medio Pirá encontramos un caño que se llama Mekaña 
que también es de los Jeañará. Más arriba de Toaka hay otro caño de nom
bre Jakaya que es propio de los Ide masá. También en el medio Pirá hay un 
lugar importante llamado Waiyawidira que es de nosotros y de algunos 
vecinos. Mucha gente tiene su poder sobre los sitios de otra gente sin cau
sar ningún tipo de implicaciones negativas. El mundo de los Ide masá so
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bre el río Pirá-paraná termina en N ajó goje (Chorro de Casabe) que es el 
final de la historia Makuna, por eso se llama basa juna W7 (casa de la termi
nación del baile y de ketioká). Para los grupos que siguen de ahí para arriba 
se llama basa jüdoa wi (casa del comienzo del baile, de las historias y de 
ketioká).

También somos muy cercanos a los Bosorasea (Tukano tintín) porque 
compartimos la propiedad de un cerro por el Taraira e intercambiábamos 
elementos muy importantes para la cultura; algunos de ellos iban a mirar 
yuruparí con nosotros y nos enseñaban bailes. Vivían por el chorro de 
Komeka (Hacha) sobre el río Taraira y en el Tiquié, en lo que ahora se 
llama Parí cachivera. A ellos les pasó como le ha pasado a muchas pobla
ciones indígenas: todavía viven pero sufrieron la invasión de los brasileros y 
viven con ellos. Los Bosorasea fueron los Tukano que nos acompañaron a la 
guerra con los Tanimuka [ver Tiempos de guerras y maldiciones].

De todos los grupos que existen en el Pirá somos paisanos partiendo 
desde el final de la historia. Los grupos que son considerados nuestros jako  
rlá7 (paisanos parientes) son: los Tuyuka, los Bara, los Taiwano (Eduria) y 
los Tatuyo. Los Taiwano eran muy respetados por los Ide masa. Los Tuyuka 
se consideran nuestros paisanos cercanos porque son hijos de ~ Gütájino, 
quien tuvo mucha cercanía con Idejino. Los Mugañara, un clan de los Bara, 
fueron a un baile de muñeco a Manaitara y se quedaron en una playa lla
mada M uga jajü para aprender el baile y por eso se hicieron nuestros jako  
ña. Los Bara dicen que son Wai masa (Gente Pez) pero no son del agua, 
ellos tienen su lugar de nacimiento en Ewüra por caño Colorado.

Los otros grupos del Vaupés son más lejanos. Nosotros los considera
mos como Ukojlno r&  (Hijos de la Anaconda Chundul); Ukojlno no tiene 
nada que ver con Manaitara pues su historia es del Vaupés. Hay varios 
grupos étnicos que hacen parte de nuestra historia; aparte de los mencio
nados están los Ojañara (Tanimuka), los Ya uta (Yauna), los Cubeo, los 
Piratapuyo, los Desana, los Amoperipüra y Wauropüra que son clanes 
menores de los Tukano y otros grupos del Vaupés; son como 18 ó 20 gru
pos que hacen parte de ella y son los que tienen que ver con un sólo conjun
to de historia. Los Miraña, Karijona, Yukuna, Matapí, Bora y Uitoto son de 
otra parte y no tienen nada que ver con nuestro origen. Creemos que el 
Amazonas es donde nace la historia y, antes de nosotros, tiene que haber 
otros grupos étnicos que la encabecen, luego otros y quizás después segui
mos nosotros y a continuación los Ukojlno ña. Cada grupo étnico sabe su 
historia como si fuera un solo árbol.
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El intercambio de algunos instrumentos de la cultura material era una 
señal de respeto mutuo entre muchos de los grupos mencionados en este 
texto. Con los Majiña y los Barasana hacemos intercambios matrimoniales. 
Con los Letuama intercambiamos objetos de baile (como ese palo turi o 
tom üsirí para bailar el baile de piña) por las guayas (kamoka) para bailar. 
Con los Tukano Bosorasea intercambiábamos veneno por plumaje y por los 
bastones wéka que se utilizan para bailar y a cambio les dábamos sonajeros, 
guayas, cuyas para echar la coca y, en ocasiones, bancos. Con los Tuyuka 
intercambiamos plumaje por guayas al igual que con los Barasana. Eso es 
con los grupos relacionados históricamente. Con los Yukuna, aunque no 
tengan nada que ver con nuestra historia, intercambiamos cerbatanas por 
veneno y, antes, con el veneno que ellos nos daban intercambiábamos el 
plumaje con los Tukano. Los que hacían las cerbatanas eran los Tanimuka 
y las intercambiábamos por fibras de cumare. En tiempos antiguos, los 
viejos no elaboraban cerbatanas aunque sabían hacerlo; ahora todo el mundo 
las hace aunque no sea permitido.

Antes, el intercambio de estos instrumentos era una forma importante 
de comunicación entre los grupos, porque si lo hacían entre ellos mismos 
no había posibilidad de intercambio. Todos estos aspectos se desconocen 
actualmente porque los padres de familia no inculcan en sus hijos los valo
res culturales acá mencionados. Ya no se tienen relaciones sociales como las 
que se tenían en épocas pasadas, claro está que no hemos tenido conflicto 
alguno con estos grupos.

La sociedad histórica del origen del género humano está organizada tal 
como es la sociedad actual de acuerdo a cada grupo humano. Nosotros 
tenemos muchos parientes de diferentes partes de la tierra, bien sean cuña
dos, paisanos o hermanos; lo mismo sucede con los abuelos anacondas, 
razón por la cual también todos nos tratamos de primos, sobrinos, cuñados 
y tíos, entre otros. El mismo parentesco que tuvieron nuestros abuelos 
anacondas lo conservamos en la actualidad y con la misma gente.
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La Maloca

La maloca grande {¡aje wi) es un espacio donde se hace y se recrea la historia 
de la vida humana; es la vida de la gente, es nuestra alma y en ella está 
nuestro conocimiento. La maloca ( wi) es nuestra casa y está viva; si se vive 
bien y se respeta, ella no nos trae ningún mal. Es limpia y pura; en ketioka 
esto se denomina sajan üsijedi w i(casa del buen respirar o del buen vivir) y 
por ello requiere respeto y un buen cuidado. La maloca es el corazón de la 
gente en esta vida. Su círculo encierra el espacio de la gente y la parte 
exterior es el mundo amplio que depende de la luz del yuruparí.

La maloca circular es nuestro wigoro, es decir, el diseño propio de casa 
que tenemos los Ide masa, ya que tiene el mismo estilo y distribución espa
cial de la maloca de Idejlno. Los Yukuna también tienen maloca circular, 
pero deben tener otra explicación para ello. Si el diseño es rectangular, es 
de estilo Tukano; sin embargo, cualquier maloca es circular en el pensa
miento.

Cada casa tiene un dueño al que denominamos maloquero (iijü) que 
está acompañado por su esposa maloquera (üjó). El maloquero se encarga 
de programar las actividades y el küm u  las continúa con las curaciones. Su 
vida y poder está representada por una mata de coca y una mata de tabaco, 
pues el tabaco y la coca son lo que maneja a una maloca. La maloquera 
dirige las actividades diarias como bañarse, ir a coger leña, comer casabe, 
descansar, dormir, entre otras, y nada se puede hacer sin sus órdenes.

La idea fundamental para construir una maloca es la de tener un espa
cio adecuado para hacer las curaciones y para realizar distintas actividades 
culturales como tomar chicha, organizar bailes tradicionales, realizar ri
tuales y mirar yuruparí. Antes, el maloquero hacía la maloca para ordenar
le al küm u  que hiciera las curaciones; también para respetar y vivir la cul
tura. En la actualidad, algunas malocas se construyen sólo como lugar de 
vivienda y no tienen como finalidad el mandar a hacer curaciones.

Si no es por orden del curador, una maloca no puede construirse. Por 
eso no importa en que época se edifique; lo importante es hacer la curación 
adecuada. Para construir una maloca, el küm u  tiene que pedirle permiso a 
los dueños espirituales para limpiar el terreno donde se va a hacer y para 
poder sacar las vigas, los estantillos, los bejucos, las hojas1 y las astillas 
para el cerco que requiere la casa. Cada una de esas cosas tiene su propio 
mundo y su dueño particular; por eso, si no se les pide permiso, actúan en
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contra de la persona que va a erigir la casa. El curador avisa a la casa de las 
malocas (müjlwi) para que la nueva vivienda entre a ser parte del grupo 
espiritual de las malocas; construir una casa es lo mismo que sacar una 
submaloca que hace parte de la gran casa de Manaitara, por tal motivo el 
küm u  tiene que hacer una curación pidiéndole a Idejino que deje hacer una 
maloca. Si no se hace la curación debida, es lo mismo que llegar a una casa 
y sacar algo de ella sin que el dueño se dé cuenta, lo cual puede provocar 
una venganza del propietario.

Lo primero que se hace para construirla es limpiar el terreno, marcar los 
cuatro estantillos centrales y tomar la medida de lo que está al exterior de 
dichos postes para perfilar el círculo de la pared. El centro se mide por la 
dirección del sol y los dos primeros estantillos tienen que estar del lado 
masculino, mientras que los otros dos postes tienen que estar por donde se 
oculta el sol. Luego se ubican las vigas, los postes, se teje la hoja en paños 
para cubrir el techo y se hace el cerco. Una vez terminada la maloca, hay 
que hacer un baile pequeño para devolver todos los materiales que se usa
ron en la construcción y para que a los dueños espirituales no les haga falta 
nada. Todos trabajan y colaboran para su edificación siguiendo las instruc
ciones, de acuerdo con las medidas establecidas por el maloquero. Lo más 
difícil en el proceso de construcción es la elaboración de los paños tejidos 
con hojas, pues éstos deben tener la misma medida.

Tanto el maloquero como la maloca deben seguir un proceso de cura
ciones para madurar. Estas son realizadas por el küm u  y tienen mucha 
relación con el crecimiento y desarrollo de las personas. Para ser maloquero, 
un individuo debe ser curado desde su nacimiento y su ría gu  (curador de 
nacimiento) le da características especiales como la de tener buena mano 
para la producción o ser muy laborioso. Además, el proceso de construc
ción de la maloca se relaciona bastante con la vida de la persona que la está 
erigiendo por primera vez; primero, hay que empezar haciendo una maloca 
pequeña, luego otra más grande y finalmente una muy grande. Si se em
pieza construyendo una casa grande de una vez, es probable que el 
maloquero termine no viviendo en ella, la abandone y nunca más vuelva a 
hacer una.

Una maloca tiene que haber pasado por cuatro etapas de curación que 
consisten en cuatro años de dieta restringida donde el maloquero y su es
posa sólo tienen que comer hormigas, casabe y sardinas de las quebradas; 
luego, el küm u  cura animales y peces para que ellos puedan comer: este
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proceso es similar al desarrollo infantil, pues mientras se está pequeño no 
se pueden comer ciertas cosas. La maloca va creciendo igual que las perso
nas y por eso se construye por partes. Cuando el maloquero come sin curar, 
la maloca se enferma. Al terminar esas etapas, ya se puede mostrar yuruparí 
o se puede hacer un baile grande; en ese momento, la maloca y el maloquero 
llegan a la edad madura, completan la constitución de su cuerpo y el küm u  
procede a curarles comida variada [ver Los bailes].

Cuando el maloquero termina de construir la maloca, le avisa al küm u  
para que haga müjijüdakoáré para devolver espiritualmente los materiales 
a sus dueños y para asociar al maloquero con el grupo y con los propieta
rios de las malocas espirituales; en ese instante ya forma parte de ellos. 
Luego, el curador dice qué dieta debe seguir y cuándo se debe realizar el 
siguiente baile. En la tercera curación puede empezar a hacer un baile, pero 
con solo con los familiares; en la cuarta curación ya puede invitar a todas 
las personas y ahí el maloquero se hace público y tiene que empezar a hacer 
todo lo de la maloca. Hace un baile pequeño como ráme basa (baile de 
gavilán pequeño) o wakü basa (baile de yarumo). Después hace otro baile 
grande con plumaje como bojo basa (baile de racimo de coco) o gaweta 
(baile de gavilán); por último hace najü basa (baile de casabe) [ver Los 
bailes]. Para la inauguración de una maloca se puede mirar yuruparí, pero 
implica una dieta muy fuerte; si lo hace, debe mirar allí yuruparí cuatro 
veces para comenzar a avanzar.

Una construcción con poder
Cada forma de vida habita en malocas: la casa de los animales es una 

gran bola, la de los peces es un círculo dentro del río y la casa de los tigres 
de yuruparí es una maloca circular igual a la vivienda de los humanos. En 
ketioka, la maloca es el mundo y representa todo lo que hay en él. En ella 
está todo el pensamiento y todo lo que tiene que ver con la naturaleza: 
absolutamente todas las curaciones para la reproducción de las plantas y de 
los animales se hacen en una maloca y, en ese sentido, ésta es un círculo 
donde está toda la reproducción de la naturaleza. Es como la bolsa del 
poder y de todo el conocimiento; es el punto central para aprender y su 
círculo es donde está el conocimiento, el poder y la vista.

Todo hace parte de una gran maloca que es el territorio; nada está por 
fuera de ella y todo le pertenece. Cualquier maloca está relacionada con 
algunos puntos limítrofes o importantes de nuestro territorio: la parte sur
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de la casa corresponde a Guasaro, la parte norte a Toasaro, el lado izquier
do, entrando por la puerta de las mujeres, corresponde a Manaitara y Yirura 
se puede relacionar con el espacio donde se sienta a curar el küm ii al lado 
del maloquero [ver El territorio]. El cerco de la maloca es el límite hasta 
donde va el territorio amplio de nosotros; por ello, los yaia le dan la vuelta 
a la maloca al recorrer el mundo y para ellos la cumbrera de la casa es el 
final de la tierra. Por todo eso, nosotros siempre dividimos el espacio como 
una maloca.

Si la maloca es el mundo, el patio es como un punto imaginario. Los 
antiguos ponían un travesaño sobre la tierra de la puerta masculina hacia 
fuera que representaba la creciente del agua, que se vuelve plana al llegar 
al nivel de la tierra; imaginamos que ese travesaño representa un río in
menso imaginario desde la parte de afuera, que en ese sentido sería como el 
mar que casi no tiene fin, y que se cuida por medio del pensamiento.

La estructura de la construcción de la maloca tiene mucho que ver con 
el cuerpo humano, con nuestro contexto cultural y con el mundo. Todas las 
maderas de la estructura de la casa simbolizan el conjunto de huesos de los 
que está compuesto el ser humano. Los cuatro estantillos principales repre
sentan los huesos de las piernas y de los brazos y están llenos de tabaco por 
dentro. Este tabaco es góá badi(médula de hueso) donde está todo el cono
cimiento y el poder, pues el cuerpo de una persona es tabaco; de hecho, la 
coca y el tabaco son la médula de las personas. La macana para pilar la coca 
hace parte del hueso humano (góá), es nuestra fuerza y significa la potencia 
de una persona. El techo es como la piel de la gente, pues es como el cuero 
que cubre todo el conjunto; el bejuco con que se amarran los diferentes 
estantillos son las venas que conforman el cuerpo humano y las hojas son la 
piel externa. La puerta masculina y la puerta femenina son los ojos y la 
nariz. El travesaño que pasa sobre la puerta es la parte frontal de la perso
na; donde se ubican las hojas simboliza una porción de la cabeza y la vigas 
horizontales y verticales representan el cráneo. La cumbrera es el orificio 
que expulsa lo malo, pues se supone que los humanos tenemos orificios por 
donde respirar. Por estos motivos, cuando se hace algo indebido en la maloca 
es como si no se cuidara el propio cuerpo.

La maloca también representa a Idejtno. Las cuyas y los pilones son sus 
talones; las guayas y todo lo que se cuelga en los estantillos son las rodillas 
del abuelo; los implementos que se utilizan para procesar la yuca brava 
representan a su hija Yawira así como los canastos simbolizan sus rodillas.
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La cumbrera son los oídos de Idejlno y la parte de la cumbrera que está 
cubierta representa su cabeza y su corona de plumas. El espacio delimitado 
por los estantillos centrales de la maloca es su corazón, las puertas son sus 
ojos y el tabaco tostado que se enrolla de forma redonda representa su piel. 
El pilón para pulverizar el tabaco es como el cuerpo de la boa, el tronco de 
Idejlno.

El grupo étnico está constituido como una maloca. Los cuatro estantillos 
principales representan a las cuatro anacondas que dieron origen a los gru
pos étnicos cercanos a nosotros; el primer estantillo derecho de la maloca 
se llama Idejlno, al lado está Riayuijlno, y los de atrás son Bojlno y Roejlno. 
El orden de denominación de estos estantillos varía de acuerdo a cada gru
po étnico. Sin embargo, en este mundo siempre se cuenta que los postes 
son los cuatro hijos de Idejino, es decir Meneyawiri, Menerà bükii, Idera y 
Üyera\ los primeros están vivos y son los estantillos de la parte masculina, 
mientras que los de la parte de atrás representan a Idera y Üyera que se 
consideran como muertos porque Idejlno los mandó a cuidar Toasaro y 
Guasaro las casas del mundo de abajo. Antiguamente, los estantillos se 
pintaban como anacondas y permanecían forrados con hojas de yarumo 
para evitar que los niños los vieran. Los familiares del maloquero tampoco 
los podían ver destapados porque les podían provocar pesadillas, ya que los 
postes se convertían en personajes malos.

También, la maloca se puede pensar como un círculo blanco; si se echa 
humo o si se moquea adentro, se mancha, lo cual hace que la gente se 
enferme. Lo primero que se afecta es el gám owitó de los oídos, un algodón 
que es la única parte que permite ampliar el conocimiento y descubrir todo 
lo que hay. Si se moquean grandes animales de caza, se está quemando el 
mismo cuerpo de la persona y se está matando el propio ketioka, porque 
los palos de la maloca representan el cuerpo humano, el techo su carne y el 
centro su corazón.

El küm u  está por encima de la maloca a la que cura. Ésta es su cuerpo y 
todas las personas que allí viven son las partes que lo constituyen. El küm u  
está encima de todo y, en ese sentido, está ubicado en todos los lugares 
importantes del territorio, sobretodo en los límites; su pensamiento está 
permanentemente por esos sitios y por ello es muy fácil y a la vez muy 
difícil que un curador se muera rápido. El küm u  está en una laguna imagi
naria en el cielo llamada ümüaitara (lago de día) desde donde ve todo; 
además está en cada uno de los individuos que cuida. Él ve cómo son las
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personas y los animales, y está por todas partes. Dentro de la maloca, el 
pensamiento y poder del küm u  está repartido de igual manera como suce
de en el territorio; está distribuido por todo su círculo y por eso se enferma 
fácil; cada cosa mala que sucede adentro de la casa lo enferma y son cosas 
que la gente hace sin tenerle consideración. Si se moquea algo no permiti
do o se hace algo prohibido dentro de la maloca se está culpando al curador, 
porque toda la naturaleza está vigilándolo. Si se matan muchos animales 
sin tener en cuenta al küm u, se le hace mal porque es como si él fuera el 
culpable de estar matando con su propia mano a dichos animales. Al hacer 
algo indebido dentro del territorio se culpa al curador.

Todos los objetos que hay en la maloca son sagrados. Algunos imple
mentos son mujeres que no tienen menstruación porque son de la chagra y 
representan a las mismas matas de yuca. Las mujeres menstruantes no los 
pueden tocar porque los dañan. El tiesto es bare jako  (madre de comida), 
quien manda en la maloca y siempre tiene que estar ubicado a la derecha 
de la parte femenina. La caja de plumaje tiene que estar en la parte derecha 
de la zona masculina de la maloca cuidando a las mujeres2. Las plumas 
blancas ( wító) representan el almidón de yuca, alimento que está estrecha
mente relacionado con las mujeres; los sabedores curan y fertilizan la agri
cultura con el plumaje. La olla donde se tuesta la coca es bare jakü  (padre 
o dueño de comida) y es como la misma boca de Idejlno que recoge el polvo 
de la coca. El breo (werea) es como un desinfectante que no permite que las 
enfermedades entren a la casa y es la defensa externa (künigayé). El remo, 
la vara, la cerbatana, los arcos y la canoa significan comida porque son 
implementos de rebusque (seaban).

El banco (kümuro) representa al mundo; cuando el küm u  está curan
do, está sentado en el banquito cuya parte superior representa el cielo. Por 
esto, el curador está sentado sobre el cielo y se vuelve pequeñito para que 
las enfermedades no lo impacten sino que le peguen al butaco que es su 
defensa (künigayé). El banco también representa a la maloca, porque es el 
medio por el que el curador cuida y le da vida a la casa; por eso, él no puede 
estar sentado en cualquier parte. La cumbrera representa al banquito ya 
que es como el escondite del küm u  para que nadie lo vea mientras que los 
demás están hablando o bailando; al estar sobre un banco, el curador está 
viendo todo por encima de la naturaleza y evita las enfermedades porque 
éstas provienen de la parte de los árboles.
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El piso representa la defensa interna (joatuti) de la gente que vive allí; 
por eso, está prohibido que los niños jueguen escarbando la tierra dentro 
de la maloca. Los cráneos de babilla que están colgados sobre los estantillos 
secundarios hacen parte de la defensa de la casa, pues sirven para atraer los 
rayos; antiguamente, había un cráneo de babilla en cada poste. Nosotros 
creemos que el rayo viene en forma de piedra y cuando trata de caer sobre 
la maloca, la babilla trata  de atraparlo de una vez para impedir que 
golpeé la casa.

En el centro de la maloca está el palo de copay (müjiinboca) que repre
senta al mismo maloquero, pues permanece todo el tiempo en la maloca 
como su dueño; por tal razón, nunca se debe tocar ni darle mal uso. El 
copay (m iijiin) es la luz del mundo, es el palo de la vida pues en las noches 
dormimos bajo su luz. Se supone que esa luz es permanente y que alumbra 
todos los espacios domésticos de propiedad del maloquero. Como ilumina 
todo el tiempo, representa la luz del nacimiento de la coca y del tabaco que 
son los elementos más importantes para el conocimiento. Cuando se hace 
la coca en la maloca se debe preparar idealmente en las horas de la noche 
bajo la luz del copay, porque si se hace en la oscuridad es como envenenarla 
o matarla, es como hacerle maldición (rojon) y es como si uno se comiera el 
propio cuerpo.

Su luz no permite que las enfermedades entren a la casa y es como un 
desinfectante, porque los animales, las lagartijas y las moscas, entre otros 
seres que están alrededor de la casa mientras es de día, envían sus fuerzas 
negativas (rudi) que son expulsadas por el copay. Al mismo tiempo, es como 
el sol que alumbra para dar fuerza productiva a la naturaleza, ya que ilumi
na dentro de la maloca para dar la luz a la vida de la gente que habita 
dentro de ella. En el pensamiento sólo existe el palo de copay que brilla 
todo el tiempo y por eso adentro de la maloca no hay día ni noche. El copay 
siempre resplandece; por ello, cuando se termina de mambear, la gente se 
va, se acuesta, lo apaga y la casa queda completamente oscura en el plano 
físico, pero sigue brillando en el pensamiento.

Muchas de las enfermedades o de las maldades de los sabedores de otros 
grupos, que le pueden hacer mal a la gente y a la maloca, no llegan porque 
esa luz impide que los males se apropien de todo lo que hay en la casa. 
Cuando otra gente quiere ir a hacerle algún daño a la maloca, llegan hasta 
la puerta, pero se dan cuenta que está iluminada y no se atreven a entrar. El 
copay tiene que prenderse antes de que la oscuridad llegue a la maloca;
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esto mismo pasa en la casa de nacimiento donde el copay espiritual se en
ciende automáticamente. Éste está en el raudal de la Libertad ( Yuisi) y 
desde allá está alumbrando como sitio de origen de todo y como luz del mun
do. El küm u  es el que dirige esa luz y está cambiándola constantemente.

La casa y  su manejo
La maloca se divide en dos partes muy importantes: desde el centro de 

la casa hacia la parte occidental le corresponde a las mujeres mientras que 
hacia la parte oriental le corresponde a los hombres. La casa tiene dos puer
tas (sojen): una masculina en la parte oriental por donde sale el sol y una 
femenina por el lado occidental. La mitad de la maloca pertenece a las 
mujeres y la otra mitad a los hombres; esos espacios están limitados por la 
viga de la mitad que se llama mujirore. Los hombres no deben salir ni 
entrar por la puerta de las mujeres ni ellas tampoco por la de los hombres. 
Si comparamos con las puertas de Manaitara, la puerta femenina abre en el 
sentido contrario, es decir, de adentro hacia fuera. Los antiguos Ide masa le 
hacían cuatro puertas a las malocas, asociadas a los puntos cardinales: juna 
soje (puerta del oriente), jüdoa soje (puerta del occidente), warua soje (puerta 
del norte) y gakóa soje {puerta del sur); los curadores envían las enfermeda
des por ellas después de curar a una persona. También, las malocas anti
guas podían tener ventanas para vigilar si venían los enemigos y por pre
caución nadie salía de la casa por la noche.

El maloquero duerme en el sector del costado izquierdo de la puerta 
femenina en frente del tiesto donde se cocina, pues esa es la parte principal 
de los propietarios; todos sus implementos tienen que estar ubicados en el 
centro de la maloca y nadie tiene acceso al espacio donde está situado el 
dueño. De dos hijos, el mayor debe hacerse al lado izquierdo y el menor a la 
derecha; si hay más hermanos deben ubicarse en la misma posición de los 
otros dos. Si se casa el hijo mayor del maloquero se tiene que hacer en el 
costado derecho de la casa; si se casa otro debe situarse en el costado iz
quierdo. El yerno o el cuñado deben ocupar el lado izquierdo. Para noso
tros la izquierda representa a los cuñados porque las esposas pertenecen a 
los grupos de cuñados.

Cuando los primos cercanos o algunas personas importantes de la mis
ma familia llegan a una fiesta, como un cantor o un curador, deben ubicar
se cerca al maloquero en la parte femenina, o sea, en el espacio doméstico 
de la casa, por ser sus parientes cercanos; los demás invitados deben hacerse
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en el lado masculino. En ese sentido, el aseo se distribuye de la siguiente mane
ra: los dueños más su familia cercana se encargan de limpiar desde la mitad 
hasta la puerta femenina, y los otros de la mitad hasta la puerta masculina.

El espacio central le pertenece propiamente al maloquero; los jóvenes y 
los demás visitantes deben hacerse alrededor de ese espacio, mientras que 
los payés (yaia) deben hacerse en la puerta porque están vigilando para que 
no lleguen enfermedades a la casa. Los instrumentos del maloquero, como 
el pilón, tienen que estar ubicados en frente del estantillo izquierdo del 
lado masculino. La parte que cae a un costado de la casa se llama jájiro.

Los productos de los cultivos surten de alimentos a la casa. La maloca y 
la chagra están relacionadas como si la una estuviera dentro de la otra. La 
chagra es como la parte femenina de la maloca porque las mujeres cuidan 
los cultivos y como ellas traen yuca a la casa, toda la chagra ingresa a ella 
por medio de la yuca; además todas las mujeres que representan los culti
vos [ver Los cultivos y sus madres} vienen a trabajar rallando y preparando 
la yuca por medio de la mujer. La chagra representa a la maloquera; y 
como una buena üjo sabe cuidar a bien a sus hijos también sabe cuidar bien 
a las plantas de la chagra.

Alrededor de las malocas hay una gran variedad de frutas, como guamas 
y chontaduro, que no se deben tocar sin el permiso del dueño o de la dueña 
de la casa; de igual manera, los frutos silvestres que se encuentran cerca de 
la casa pertenecen a ella. Todos los bienes que están alrededor de la maloca 
son propiedad de la misma y de su gente; si uno quiere comer algo hay que 
pedir permiso, lo cual es una forma de respeto entre familiares. Todas las comi
das que hay dentro la casa son puras, limpias y aptas para el consumo humano.

En la maloca siempre tiene que haber comida como casabe, tucupí y 
mingao, entre otros alimentos. El mingao y la fariña tienen que permane
cer hasta las horas de la noche para el servicio de la gente, pues toda la 
comida que se hace en el interior de la casa debe estar disponible para las 
personas. La coca, el tabaco y el casabe son un servicio público dentro de 
una maloca, y si llega alguna visita en ausencia del propio maloquero, la 
gente puede tener acceso a dichos elementos. Si las cosas están guardadas 
no hay que tocarlas, pues no están para el servicio de la gente. Si el maloquero 
está en casa debe ofrecer la coca y el tabaco a los visitantes; el único que 
puede pedirle alguna cosa al dueño es el curador, quien se debe dirigir de 
una manera especial. Por todo esto, la buena calidad de un maloquero se 
demuestra en la forma como recibe a las visitas.
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Si el maloquero pide a su esposa que le haga el favor de mojar la fariña 
o el casabe, no lo está pidiendo para él solo sino para los que lo acompañan. 
La maloquera siempre tiene que tener casabe de reserva, de tal forma que 
cuando se acaba saca otra torta de su pieza y la pone encima del balay en el 
centro de la maloca; de manera semejante, el maloquero debe tener una 
reserva de coca y tabaco. La maloquera tiene que barrer la casa muy tem 
prano antes de la hora de comer casabe o el desayuno (bayujire), porque la 
noche trae muchas enfermedades, como la tristeza, y las deja sobre el suelo 
de la casa. Antes de que la gente se levante, la maloquera o su hija barren y 
le echan agua al piso para evitar que las personas de la maloca consuman 
ese mal durante el desayuno. Una vez la casa está limpia, da la orden a su 
marido para que lleve a sus compañeros a bañarse y luego regresan a desa
yunar. Todas estas normas de conducta hacen parte de lo que significa cui
dar y respetar el territorio y la maloca.

Dentro de la organización de la casa hay un jefe de todos los trabajado
res (üjüya moarímasa). Éste se dirige al maloquero para informar o recibir 
instrucciones sobre las labores realizadas. Por lo general, una maloca está a 
cargo del maloquero principal (w i üjü)\ sin embargo, se presentan casos en 
los que es necesaria la presencia de un segundo y un tercer maloquero que 
acompañen al principal; a éstos se les denomina compañeros (baba). El 
maloquero principal es como IdejTno, ordena todo, decide, se encarga de 
los invitados importantes, de los que tienen que sentarse a su lado y de 
conversar; el segundo se encarga de los visitantes secundarios que se ubi
can espacialmente en la parte que les corresponde en la maloca.

En caso de que el maloquero principal no tenga algo de comida para 
ofrecer a una visita, la mujer del segundo se encarga de atender a la gente, 
pero en realidad todo eso pertenece a la maloquera principal (wi iijó). El 
encargado de ejecutar todas las instrucciones que da el principal es el se
gundo maloquero, quien asigna a un encargado para coger la coca o para 
desempeñar otras actividades. El segundo maloquero puede ser el herma
no, el hijo o el yerno del maloquero principal y se ubica en el costado norte 
de la maloca que se denomina Toasaro. Cuando el principal no está, éste se 
debe encargar de los invitados. El tercer maloquero se ubica en el costado 
sur de la maloca denominado Guasaro y es quien debe encargarse de ejecu
tar las actividades cuando los otros dos maloqueros no se encuentran en la 
casa; si llega una visita en ausencia de ellos, tanto el tercer maloquero como 
su mujer son los que se encargan de la atención de los visitantes.
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Por tradición, el küm u  no tiene maloca y lo único que hace es realizar 
curaciones en la maloca de un iijíi. En caso de que el curador viva en la 
maloca, el maloquero debe prestarle la atención necesaria y es el único que 
puede llamarle la atención cuando actúa de alguna manera incorrecta. El 
küm u  hace las curaciones, purifica la maloca y le avisa a la gente las razo
nes por las que hay enfermedades o males dentro de ella, y les da las indica
ciones para seguir cuidándola y respetándola. El es quien da las reglas que 
se deben seguir dentro de una casa y si no se cumplen, la misma maloca se 
encarga de enfermar a la gente y produce calenturas en el cuerpo y dolores 
de cabeza. Todos los instrumentos que hay en la casa, tanto los que se usan 
cotidianamente como los que se emplean en ocasiones especiales, tienen üsi 
oka (palabra de vida, alma) y están vivos; en ellos está el pensamiento y el 
poder del küm u.

La casa es un espacio en el que se encuentra todo espiritualmente, es 
decir, la coca, el tabaco, la yuca, los árboles, los peces, los animales de 
monte y en general toda la naturaleza. De tal manera, si no se cumplen las 
dietas, se enferman todos. Si se come cualquier clase de alimentos dentro 
de la maloca es igual que maltratar el cuerpo de uno mismo. Cuando no se 
siguen las dietas, la maloca se afecta porque en cada madera se encuentra 
una parte del poder de la gente, porque la casa es como una bolsa en la que 
está concentrada la vida de sus dueños. Todos los instrumentos de uso de la 
maloca tienen ketioka y lo que hay en ella es sagrado. Después de cada 
curación, queda algo de ketioka en la maloca, en los estantillos o en cual
quiera de los palos de la casa; éste pertenece a la gente que vive en ella, hay 
que cuidarlo y no se puede botar porque es la vida de las personas que la 
habitan.

Para manejar una maloca existen una serie de reglas y restricciones que 
se deben cumplir. Las reglas de comportamiento tienen como finalidad 
proteger el ketioka de la casa y el de todas las personas que viven en ella. 
Las reglas de comportamiento fueron dejadas por los Ayawa cuando hicie
ron la primera maloca sobre la tierra [ver La creación}. La gente que tiene 
maloca debe hacer mucha dieta porque es como tener un mundo de cono
cimientos en las manos. Si no se guarda la dieta, ese mundo se deteriora y el 
encargado de cuidarla (üjü o küm u) se enferma y se muere. La maloca se 
vuelve insoportable cuando no se respetan las reglas; si no se siguen los 
consejos dados por el küm u, la casa se calienta a la hora de mambear y esto 
afecta la salud del maloquero y de la maloquera.
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En primer lugar, sus habitantes tienen que madrugar, bañarse a la hora 
que canta el gallo, inhalar caldo de ají por la nariz, ir a pescar lejos, saber 
recibir a los visitantes y dirigirse hacia ellos públicamente. Dentro de la 
casa nunca se pueden moquear alimentos ni cocinar peces grasosos o gran
des, ni cacería de gran tamaño, porque sus olores pueden afectar el pensa
miento y la vista del küm u  curador de dicha maloca; si se moquea algo, es 
lo mismo que quemar nuestro propio cerebro. Esos alimentos se deben 
cocinar afuera de la casa. Cuando se come cualquier animal dentro de la 
maloca, se saca a los niños menores de 3 años y a los jóvenes que acaban de 
mirar yuruparí.

Las mujeres menstruantes no pueden entrar a la casa porque la sangre 
puede afectar la salud de los dueños y del resto de gente que vive allí. En el 
patio de la maloca debe haber una casita donde permanezcan las mujeres 
con la menstruación, aunque si deciden quedarse en la maloca durante el 
período, se tiene que hacer una salida al lado de sus hamacas para que 
puedan ir a hacer sus necesidades fisiológicas. En tal caso, la mujer tiene 
que estar ocho días sin dejarse ver de la gente y sin comer casi nada, única
mente casabe y hormigas; además, se limita a hacer cualquier tipo de acti
vidad mientras le pasa la hemorragia, de lo contrario se perjudica a ella 
misma y la gente la puede considerar como una persona desorganizada con 
sus cosas. La regla principal para una mujer con la menstruación es que 
esté sentada durante esos días para que la sangre no manche el ambiente de 
la casa; no puede tocar nada de lo que le pertenece como mujer, es decir, ni 
el tiesto ni los elementos que usa para el procesamiento de la yuca, pues 
éstos representan a la misma maloquera y, por ello, la w i üjo puede enfer
marse fácilmente cuando una mujer los toca con la menstruación [ver 
Menarquia y menstruación]. En la actualidad, las mujeres no respetan sus 
cuerpos, menstrúan y están revueltas con los niños y con toda la gente; 
salen por la misma puerta de los hombres sin importar lo que les pueda 
pasar ni tampoco quieren quedarse acostadas.

Los niños no tienen acceso a las cosas de la casa; si necesitan casabe o 
frutas, las madres se las alcanzan. Dentro de la maloca no se puede regañar 
ni golpear a los niños; a ellos hay que hablarles con palabras dulces para 
corregirlos y en ello se refleja el respeto hacia la casa. Si se ponen insoporta
bles durante los días de baile, las madres los llevan a bañar o los acuestan y 
les cantan canciones para que se duerman; luego de dejarlos dormidos se 
van a conversar con la maloquera. Una de las formas culturales de educar a
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los jóvenes es la de dar unas indicaciones acerca de cómo se tienen que 
comportar con la mamá, el papá, los compañeros, los bienes de la maloca y 
en todos los aspectos durante una fiesta en una casa vecina; si después de 
recibir tales indicaciones, alguien actúa en contra de éstos consejos, los 
padres no lo reprenden durante el baile sino cuando llegan a la casa y lo 
castigan.

Está prohibido recostarse en los estantillos puesto que se cree que esa es 
una forma de medir las distancias cuando algo está mal hecho; además, el 
banco está para sentarse bien. Si alguien se recuesta en un estantillo es 
como criticar sobre la construcción de la casa, es como decir: “Esta maloca 
está mal hecha; no la supieron construir”. Esto es una ofensa grande para el 
maloquero; si él se da cuenta de ello, se dirige hacia esa persona y comienza 
a hablar sobre la construcción de la maloca. Tampoco se pueden echar pedos 
de manera inadecuada porque es como una burla hacia la persona que está 
hablando con el maloquero.

La coca y la yuca deben curarse antes de ingresar a la maloca porque 
están recibiendo los rayos del sol permanentemente y éstos afectan de dis
tintas maneras la salud humana. El almidón de yuca tiene que estar en el 
piso porque la yuca es la base de la vida de las mujeres y se relaciona tam
bién con la base del cuerpo humano, por eso está en el suelo.

El tiempo más fuerte y peligroso para la maloca transcurre durante la 
época de yuruparí. Cuando se hace el ritual, los hombres participantes se 
limitan a usar un espacio muy reducido de la casa, por el lado masculino, 
[ver La iniciación masculina} para no tener contacto con las mujeres. Se 
supone que mientras ellos estén en el encierro posterior al ritual no pueden 
tocar sino los implementos masculinos de la maloca, aunque ahora los hom
bres que acaban de ver yuruparí quieren estar por todas partes.

Los dueños de la casa deben ser gente amable, acogedora y de buen 
corazón. La calidad de un maloquero depende de su personalidad; hay 
maloqueros serios y callados, pero también hay otros que son de “ambien
te” y sostienen una conversación con cualquier persona. Para los maloqueros 
cualquier cosa sirve como tema de conversación; ésta puede ser sobre el 
estado del tiempo, sobre sucesos antiguos o recientes, o simplemente se 
ponen a hablar de casos sentimentales pasados. El momento para sentarse 
a hablar, mambear, fumar y oler tabaco es por la noche cuando todos los 
niños están acostados y la maloca está en silencio, lo cual también es propi
cio para que los sabedores hagan las curaciones. El espacio donde se habla
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se conoce como mambeadero {kaji barüjiado) y hasta que el maloquero no 
mande a descansar a los hombres que participan en la charla, nadie se pue
de retirar porque estaría irrespetando a la maloca y su dueño.

Para los antiguos maloqueros, cualquier tipo de conversación era una 
forma de transmitir el conocimiento para que los jóvenes pudieran apren
der. Este tipo de conversaciones se hacían normalmente cuando había al
guna visita; si llegaba un cuñado, un tío, el suegro, una persona conocida o 
cualquier otro personaje, lo invitaban a la chagra a sacar coca. Mientras 
caminaban hacia el lugar, el maloquero le contaba al visitante cualquier 
acontecimiento ocurrido desde el momento en que se vieron por última 
vez; además, cualquier actividad que se hacía durante la permanencia de la 
visita se acompañaba por alguna historia. Sin embargo, en los tiempos an
tiguos los maloqueros no dejaban entrar a su territorio a la gente que no 
fuera cercana a su origen y ni siquiera la recibían como visita en la maloca, 
porque eran muy reservados con su tradición. Para esas personas lejanas, 
los viejos decidían cuanto tiempo tenía que durar cada visita en su territo
rio e intercambiaban las curaciones, dependiendo de las enfermedades, para 
que se devolvieran a su tierra lo más pronto posible.

Si los niños se portan mal mientras los viejos están hablando en las 
horas de la noche, las madres los llevan al patio, les cantan canciones de 
cuna y no los regañan. Si un niño interfiere en la conversación de su padre 
haciendo algún tipo de pregunta, el papá interrumpe la charla, se despide 
de su interlocutor, le llama la atención al hijo por el camino y al llegar a la 
casa le impone un castigo físico como cargar agua o leña durante algún 
tiempo. Para nosotros, la intervención de los niños en las conversaciones de 
los adultos es una falta de respeto que merece algún tipo de castigo. Los 
mismo pasa con las mujeres, quienes no deben interferir en las charlas de 
hombres, así como los hombres no intervienen en los diálogos de las mujeres.

Los actos culturales que se realizan dentro de la maloca son de carácter 
obligatorio y todo el mundo tiene que asistir porque es el momento de 
comer la curación (ke ti haré). Las curaciones que se hacen dentro de la 
maloca deben realizarse en los momentos indicados y especiales o si no, se 
desordena el mundo y se llena de enfermedades. Los bailes que se van a 
realizar deben ser consultados con el curador; el maloquero decide el tipo 
de baile para que el küm u  sepa de qué manera va a hacer la curación. 
Cuando éste se dirige al público para explicar la curación realizada, todo el 
mundo tiene que hacer silencio: esa es una muestra de respeto hacia el
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trabajo del küm u. En ello se refleja la buena educación de los jóvenes y de 
todos los presentes.

Generalmente, un baile se hace para demostrar que se tiene abundante 
comida. El prestigio del maloquero y de la maloquera depende de la mane
ra como atendieron a sus invitados y de la cantidad de comida que les 
ofrecieron. Para invitar a un baile, el maloquero tiene que organizarse pri
mero con su esposa e hijos, ver que tan productiva ha sido la chagra y si hay 
suficiente yuca, coca y tabaco. Después se dirige al curador personalmente 
y le lleva un tarro de coca para invitarlo y consultarle si es una buena época 
para bailar; a cambio, éste participará curando en la fiesta. Luego invita al 
cantor principal y a sus acompañantes; al resto de invitados, que pueden 
ser cuñados y familiares, les manda el mensaje con terceros.

Las personas más importantes en la organización de un baile son los 
encargados de dirigir las actividades relacionadas con la coca, pues los que 
recogen leña y cazan son provisionales y son designados para el momento. 
Quien prepara la coca es un familiar muy cercano al maloquero y todos los 
que participan de este proceso son muy importantes, porque la coca es 
fundamental para las curaciones y en ellas intervienen los tigres de yuruparí 
(jeyaia); por ello, esos cuidadores reciben una gracia por parte del yuruparí 
y son reconocidos. Algo similar ocurre con el copay, pues el maloquero 
elige a una persona especial para que se haga cargo de éste durante las 
noches de la fiesta. El que se encarga del palo de copay está recibiendo un 
don, un poder que le dan los tigres de yuruparí porque está alumbrando la 
maloca y cuidando a la gente. Preferiblemente, esta persona tiene que ser 
un familiar muy cercano del maloquero y no se permite que una persona de 
otro grupo étnico se haga cargo de esta actividad, ya que sería como si 
estuviera robando parte del conocimiento que hay en la casa. Ese cuidador 
siempre va a ser una persona buena para la maloca y tiene buena fama 
entre la gente. Sin embargo, quien lo recoge antes del baile es un individuo 
que el maloquero designa para ello, preferiblemente el cuñado o el yerno; 
si no, el hijo menor.

En caso de que un maloquero tenga una invitación para asistir a un 
baile en otra maloca, consulta primero con su esposa para confirmar su 
asistencia. Luego de tener la aceptación de su mujer, el maloquero se encar
ga de avisar personalmente de la invitación a los otros miembros de la casa. 
Después, todos recogen la coca que será compartida con el maloquero or
ganizador del baile. Si es un baile grande, duran tres o cuatro días prepa-
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rando la coca. Un día antes de partir, el maloquero le ordena a su gente que 
se aliste para salir; esa noche hacen una curación de protección contra cual
quier accidente o eventualidad que pueda ocurrir en el camino. Desayunan 
temprano al otro día y se dirigen hacia la otra maloca, pero antes de partir 
dejan la casa bien limpia para que al regreso no encuentren basura. Al 
llegar a la otra maloca, el organizador le ofrece algo de comer a los visitan
tes y después hombres y mujeres se ponen a conversar sobre el viaje.

Las actividades que se hacen durante los días de fiesta son dirigidas 
exclusivamente por el maloquero anfitrión y su esposa. El dueño se encarga 
de organizar y mandar a los hombres mientras que la maloquera se encarga 
de la organización y distribución de las labores entre las mujeres. A los 
invitados al baile se les asigna un espacio para que permanezcan durante 
éste; los dueños de la casa les van indicando el lugar donde se quedaran y 
guindaran las hamacas a medida que van llegando.

Durante los días de baile, el maloquero no debe ser celoso con su espo
sa, a la vez que ésta no tiene que hacerle ningún reclamo. Los visitantes 
deben permanecer en un lugar específico durante el baile para no estar 
mezclados con las mujeres, los viejos o los niños. Los visitantes van a parti
cipar y a bailar en una fiesta, no a hacer desorden. Nunca deben permane
cer acostados mientras los otros estén conversando, puesto que en un baile 
se debe conservar un orden muy estricto. Antiguamente, debían hablar 
maloquero con maloquero, maloquera con maloquera y así todos según 
especialidad; ahora cada visitante tiene que hablar con algún miembro de 
la casa. Hoy en día, las mujeres se la pasan acostadas durante el baile y 
hacen avergonzar a sus maridos. También está prohibido reunirse en el 
patio y ponerse a hablar, lo cual es muestra de irrespeto y de desafío a los 
dueños de la maloca. En los intermedios, los jóvenes se dedican a soplar y 
tocar instrumentos musicales como chiruros o flautas de hueso de venado.

Durante toda la noche de un baile se hacen cuatro ofrecimientos de 
coca. Antes de brindarla, el maloquero y el curador se sientan a hablar 
entre ellos, en especial sobre el nacimiento y el proceso de elaboración de la 
coca; eso se llama kaji koa biisibüare. Después de ello, el maloquero pone 
la coca a disposición de todo el mundo. Hay otro modo especial en el que 
no se le ofrece coca a todas las personas, pero eso no es normal; el maloquero 
invita a la gente al centro para repartir, pero no es apropiado. La coca per
sonal si se reparte, pero después del ofrecimiento del maloquero y no en 
cualquier momento. Hay instantes especiales para brindar coca y no se
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debe repartir a cada rato; el ofrecimiento se hace con un intermedio máxi
mo de dos horas. Cotidianamente, el que ofrece la coca a la gente es el hijo 
del maloquero o alguno de sus hermanos. En general, no se le puede ofre
cer a los jóvenes porque lo pueden asimilar como vicio.

En el pensamiento, los bailes son como personas que vienen a bailar y 
los cantos son los invitados a la maloca; ellos traen muchos componentes 
malos (jiini) que pueden hacerle daño a las mujeres y a los niños. Esas cosas 
malas se caen al piso mientras la gente baila y por eso es necesario barrer 
cada seis horas, es decir, que en cada parte de descanso echan agua al piso 
para que el mal no brote al aire y la gente lo respire. El mal es como un 
polvo y queda atrapado cuando se le vierte agua encima. Cuando se barre y 
se echa agua al final del baile quiere decir que las canciones y los bailadores 
ya se fueron para su casa. Por este motivo, los bailes no se hacen seguido 
sino durante determinadas épocas. También, el conocimiento, el poder y la 
vida de la gente se encuentra en cada una de las maderas de la que está 
construida la casa y por este motivo hay que cuidarla. Los poderes que 
están en dichas maderas se bajan al piso durante los bailes y por ello, el 
suelo tiene que estar húmedo mientras dura el ritual; cuando se termina el 
baile, nuevamente guardan los poderes en el mismo lugar. Por estos moti
vos, nosotros decimos que la vida indígena está en la maloca.

En la actualidad no hay ninguna maloca manejada de manera correcta 
y por eso ahora las malocas son calientes y aburridoras. Las malocas se 
hacen sólo por vivir bien y no por cumplir los requisitos culturales como 
los bailes y las curaciones. Los maloqueros no hacen las dietas exigidas. Si 
el küm u  exige el cumplimiento de las reglas por la salud de los demás, las 
personas dicen que es muy bravo y no le hacen caso. Por eso, los jóvenes no 
rebuscan cacería y comen lo que se encuentran sin importarles si es m ükard 
(“que se respeta”, sagrado) o no, y a veces el küm u  tiene que curar alimen
tos que están prohibidos para evitar el maltrato de la gente.

La gente no tendría donde vivir si existiera una sola maloca, sobretodo 
por el surgimiento de conflictos familiares que impiden la tranquilidad. 
Por este motivo, si ya se tiene mujer no se puede vivir con los suegros ni con 
los hermanos porque se presentan problemas. Los antiguos no vivían en 
casitas sino en malocas. Tampoco vivían reunidos en un solo lugar y cada 
cual vivía a una distancia considerable del otro; por eso cuando se reunían 
en una maloca para asistir a un baile, todos permanecían juntos y se iban a 
sus casas una vez concluida la fiesta. En la actualidad, cada uno tiene su
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casita y vivimos reunidos en un mismo lugar, lo cual hace que la gente no 
permanezca junta durante el baile pues quieren irse a dormir a sus casas 
porque les quedan cerca.

Los maloqueros solían visitarse a menudo para intercambiar experien
cias y proponer ideas para vivir mejor en las malocas. Los antiguos maneja
ban muchos tipos de comida aunque no eran muchas personas; vivían dis
persos para manejar la selva y los cultivos por medio del pensamiento. Te
nían mucha comida y vivían en una tierra muy buena por el centro de 
caño Toaka; eran muy cuidadosos, no comían cualquier cosa y vivían 
para el bien de la gente. Como ahora no sabemos eso, vivimos en tie
rras poco fértiles.

Los maloqueros se respetaban entre sí y compartían la comida; los 
curadores cuidaban a las mujeres y a todas las personas. Ahora se ha perdi
do eso, en especial desde el tiempo de la siringa en que se empezó a tener 
contacto con los blancos y con otra gente. Por esa época se descuidaron las 
malocas, se dispersaron, los viejos se murieron y no alcanzaron a contar 
todas las cosas. Por ello, ahora es difícil curar a una mujer para que sea 
maloquera o madre de comida.

Cualquier persona puede tener una maloca desde que haya sido curada 
para ello, independientemente del clan, aunque los viejos maloqueros eran 
del clan Buyayukua. Si alguien quiere hacer una maloca, debe pedirle au
torización al maloquero reconocido. Para ser üjü hay que ser curado desde 
el nacimiento para esa profesión; también puede ser por una petición vo
luntaria de algún interesado cuando está más grande y decide por sí mis
mo. En ese caso, si se le pudre la primera maloca no le puede decir al curador 
que le quite ese poder, porque al instante la persona comienza a enfermar
se. Los maloqueros tienen que hacer dieta desde pequeños hasta cuando 
terminan las fases de curación de la casa.

Ahora, algunos jóvenes hacen una maloca, la abandonan rápido y se 
van a otros lugares a buscar comodidades. Para que un hombre y una mu
jer sean buenos trabajadores deben ser bien curados en el nacimiento; pero 
muchas veces los maloqueros jóvenes no cumplen con los requisitos para 
ser üjari de gran magnitud e importancia, a pesar de haber recibido los 
consejos e instrucciones de los maloqueros veteranos. Para que se pueda 
reemplazar a los dueños de la casa es necesario que alguno de ellos muera y 
el sustituto debe ser escogido por el curador.
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Todos los personajes importantes son víctimas de los chismes, pero de
ben superar dicha dificultad. Ser maloquero es enfrentar muchos proble
mas, en especial los chismes. Si el maloquero no les hace caso, puede hacer 
muchas cosas buenas o ganar el honor de ser el mejor iijii. Por eso en tiem
pos pasados, tener una maloca implicaba hacer mucha dieta y mostrar dis
ciplina en cualquier espacio; los jóvenes que tenían maloca no podían co
mer nada y debían ser muy respetuosos para soportar los chismes contra su 
vida. Para evitar que el mundo se deteriore, el maloquero y el küm u  deben 
hacer dieta, aunque se pueden llenar de chismes porque la misma maloca 
se encarga de hacerlo.

Para nuestra sociedad un maloquero es muy importante y, al igual que 
el küm u  curador del mundo, tiene un trabajador para cada cosa, o sea, para 
coger coca y leña, para tostar, pulverizar, pilar y cernir la coca y para reco
ger la ceniza. La gran mayoría del tiempo, el maloquero permanece pen
diente de cualquier visita y no sale a pescar ni a cazar porque tiene que estar 
concentrado en el manejo de la casa; no obstante, a veces sale de pesca o de 
cacería y se considera que la babilla (güso) es el único animal que es presa 
de maloquero. Siempre las reglas generales para ser dueño de maloca son: 
levantarse temprano, saber recibir a los visitantes y dirigirse hacia ellos 
públicamente; el individuo que no tiene carisma no puede ser maloquero 
porque así lo dejó Ayawa y, además, no todo el mundo está capacitado para 
manejar una maloca.

Un grupo étnico puede tener muchas malocas, pero solo cuatro de éstas 
deben ser reconocidas. La razón de esto tiene que ver con que en el mundo 
sólo existen cuatro casas espirituales asociadas a cuatro puertas que son los 
puntos cardinales. Esas cuatro casas están relacionadas con las cuatro malocas 
conectadas con Manaitara en el pensamiento [ver El territorio}. Así es la 
organización del mundo, aunque ahora la sociedad no conserva ese orden.

Dentro de las cuatro malocas importantes, había una que era para ver 
yuruparí y hacer bailes grandes como el de gavilán o el de casabe, otra para 
hacer el baile de muñeco en la época de chontaduro, otra para hacer jerika 
sámara cuando hubiera necesidad de mirar yuruparí en la época de pepas 
[ver Yuruparí} y la cuarta era una maloca para bailes pequeños o curaciones 
de una noche. En caso de que sólo hubiera un küm u , éste curaba todas las 
malocas y era como darle la vuelta al mundo; si estaban cuatro sabedores, 
cada uno curaba en la maloca correspondiente y se relacionaba con los 
otros. Por eso ahora, si hay cinco malocas en las que se organiza el baile de
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muñeco, se empieza a bailar en una, después intercaladamente en las otras 
hasta llegar a la cuarta; para no dejar por fuera a la última, recogen el 
pensamiento de ésta y lo reúnen en la quinta para que no se quede sin 
curación. Ellos no pueden bailar más de cuatro veces porque sólo son cua
tro las casas donde los peces bailan [ver Los bailes].

Públicamente, el dueño de la maloca donde se puede ver yuruparí es 
más visto y reconocido que un dueño de maloca donde se hacen bailes; sin 
embargo, en términos de ketioka  ellos son casi lo mismo pues tienen las 
mismas capacidades y conocimientos. Cada maloquero tiene que dedicarse 
a su especialidad, así sepan de otras cosas; el que organiza el baile de muñe
co está en capacidad de organizar un rito de yuruparí, pero no lo puede 
hacer porque esa no es su particularidad. Hasta hace algún tiempo, la maloca 
para mirar yuruparí era una casa aparte en la que no se hacía nada más. 
Hace unos 10 ó 15 años, el único que tenía la maloca para ver yuruparí era 
Ismael. En esa maloca no se hacía baile de muñeco y exclusivamente era para 
cosas sagradas como yuruparí o bailes con plumaje. En la maloca de Roberto 
no se miraba yuruparí y sólo se hacían bailes que no fueran muy sagrados.

No obstante, varios años atrás se miraba yuruparí indistintamente en la 
maloca de Ismael y en la de Roberto; como el baile de muñeco quedó atrás 
y no se hacía en ninguna de las dos malocas, Roberto hizo una maloca para 
ese baile y algunos bailes pequeños. Sin embargo, en esa época, el yuruparí 
quedó un poco de lado porque las condiciones de las curaciones se debilita
ron y dejaron de hacerse.

Ahora, las relaciones entre muchas malocas han desmejorado por malos 
entendidos en cuanto al cuidado de los objetos importantes. Por ejemplo, 
la caja de plumaje está en una casa makuna ubicada por fuera de Toaka; 
por tradición y especialización, los Buyayukua eran los que manejaban la 
caja de plumaje. Ellos estaban encargados porque eran muy cuidadosos, 
pero esa caja pertenece a todos los Idemasa. La gente que cuidaba esa caja, 
y que tenían claro el concepto de pertenencia de la caja de plumaje, se 
murió cuando se presentó el distanciamiento de los Makuna con su propio 
territorio [ver La historia reciente}. Esa caja quedó donde un señor que 
vivía en la cabecera del Umuña; los de allá quedaron como los dueños de 
esa caja, pero ya no tenían el concepto de a quién pertenecía en realidad. El 
viejo se la apropió como si fuera un objeto que nació especialmente para su 
clan. El viejo se murió y otro señor del mismo clan se quedó con la caja de 
plumaje. Desde ahí ha sido difícil entender que la caja es de todos los Makuna.
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Cada vez que se quiere hacer un baile grande se presentan problemas 
con ellos. Toca ir a hablar en términos de préstamo. Pero si se habla con 
verdad, esa caja de plumaje rodaba por las cuatro malocas y se quedaba en 
la maloca donde se hacía el baile. Tradicionaimente, no está permitido lle
var la caja de plumaje de una maloca y regresarse con ella; la caja se queda 
y cuando se hace el baile en otra maloca, el üjü es el encargado de invitar al 
otro maloquero donde está la caja de plumaje. Así va rotando por todas las 
malocas.
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Los cultivos y sus Madres

La mujer es la madre de todo lo que existe en la naturaleza y en el espacio 
doméstico. Es la madre del mundo porque cuida la vida de las personas y 
todo depende de las actividades que ella realiza; también es lo bueno que 
compone a la naturaleza. Todos los ciclos del año le pertenecen y allí está su 
vitalidad. El curador del mundo le da fertilidad a la naturaleza, pero ésta 
no da frutos ni semillas por sí sola; para que ésta fructifique constantemen
te es necesario que la mujer la esté alimentando con regularidad. Los hom
bres arreglan y limpian el mundo mientras que las mujeres son las que le 
dan vida por medio de la comida; los hombres son una parte complemen
taria del mundo, pues las mujeres son las madres de la naturaleza y son las 
únicas con la capacidad de transformarla. Los hombres somos más bajos 
que las mujeres porque Rom iküm u  fue la creadora y la primera que tuvo el 
yuruparí [ver La creación].

La curación de la mujer se concentra en la agricultura, por eso es üm iiárí 
jako  (madre de la naturaleza, madre del mundo). Ellas tienen que estar 
mejor protegidas que los hombres, ya que una vez los varones miran yuruparí 
pertenecen a la naturaleza y están por todo el mundo, aunque no manejan 
cosas particulares; en ese sentido, están aislados y no tienen curaciones 
diarias y específicas durante períodos muy largos, al contrario de las muje
res a quienes les curan comida en la etapa de purificación posterior a la 
menstruación [ver Menarquia y menstruación], lo cual fortalece el espacio 
doméstico. La curación de la mujer es más delicada que la de los hombres 
porque Rom iküm u  fue la que creó el mundo. A la mujer hay que cuidarla 
tanto como a la naturaleza; sin ella la existencia no tiene sentido porque no 
habría vida en el mundo. La curación de especies, de animales, de plantas y 
de todo lo que hay en la naturaleza, tiene su historia y su curación; ésta 
curación termina con la mujer como la madre de la naturaleza. Por eso 
cuando un hombre quiere conseguir mujer debe saber toda la historia de la 
creación y como fue el manejo del mundo; si desconoce esto, es probable 
que cuando consiga esposa no la respete y no le dé la importancia que 
merece.

La mujer es lo principal en la vida humana; de ella depende la maloca, 
el maloquero, el küm u  y todos los demás miembros de la sociedad. La vida 
de la mujer está en la chagra y se complementa con la maloca. Ambos son 
espacios femeninos que están curados y protegidos, pero a pesar de ser
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considerados de esta manera no sufren la menstruación porque no son hu
manos. La maloca es un espacio vital en la existencia de la mujer, ya que 
ella toma las decisiones con respecto a las actividades en la casa, la cuida, 
hace la comida para la gente y elabora el casabe; si no hay ningún hombre 
en la maloca, ella se encarga de hacer coca y tabaco. En ese sentido, tam 
bién es la madre de la coca; ésta se siembra en el espacio masculino de la 
chagra y la mujer la limpia y cuida para darle más vida.

En los bailes, la mujer representa masa jako (madre de la gente); todos 
los presentes son su defensa y pensamiento. Cuando los invitados al baile 
llegan a la maloca, comen tucupí, casabe y mingao; al consumirlos es como 
si le estuvieran dando üsi oka (palabra de vida) a cambio de la comida. Por 
medio de la alegría de la gente, la mujer adquiere más vida. Si la curan y no 
la cuidan bien, la presencia de los visitantes y el consumo de su comida le 
pueden hacer daño durante la fiesta, pues se enferma al ver que llegan 
muchos invitados a la maloca y le da rabia porque vienen individuos que 
tienen diferentes pensamientos que le pueden hacer daño.

En el pensamiento, la mujer es yuca y es la hija de Idejlno. La yuca y 
todo lo que tiene que ver con el casabe son su alma, su poder extenso, su 
pensamiento y su dominio sobre la naturaleza. La comida es la fuerza vital 
que hace posible la vida sana; los alimentos son sus frutos y es como si la 
comida brotara visiblemente de su cuerpo. Los alimentos se consumen para 
fertilizar a la mujer y para darle más potencia espiritual, lo cual se traduce 
en un aumento del poder reproductivo. De ahí la importancia de proteger 
a la agricultura como base fundamental de la vida femenina. La abundan
cia de alimentos cultivados como uvas, caímos, piñas, guamas, ñames, lulos, 
plátanos y demás frutales, son el resultado del trabajo femenino; éstos son 
una muestra de la capacidad productiva en una mujer y si se excede el 
consumo, se está abusando del trabajo femenino. La comida se refiere a 
todo, o sea, a los animales, al casabe y a las frutas. Cuando la mujer arregla 
y despedaza a un animal está dando frutos, pues le está dando comida a la 
gente; lo mismo pasa cuando trabaja en la chagra. La comida es la vida, es 
la fuerza que ella le brinda a la naturaleza para poder vivir.

La chagra
En la chagra (weseká) se concentra la producción fundamental de la comi
da. Todos los cultivos son personas, son ote rómia (mujeres de fruta o de 
agricultura) y están relacionados con ketioka. Los principales productos
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cultivados son yuca brava {Id), yuca dulce (kit), ají (biá), coca (kaji), tabaco 
{miinó), pifia (sèna), caimo (kin ea ), uva (üye), marañón (sèna), caña 
(m im iyukii), lulo (mará), ñame (ñamo), plátano (ojorika), batata (ñajl), anón 
(miká), aguacate (üñu), maraca (ñasa), cacao (joaéd), copoazú (bayañajü), 
chontaduro (jota), umarí o guacure ( wámii), limón (¡rimará), guama (mene), 
papaya, guanábana, sandía, cuya o totuma (koá), cuya para coca (tugakoa), 
pintura negra o genipa (we), yajé (kajima), carayurú (günañe), guayas 
(kámoká) y barbasco (kürá).

La yuca es weserijako (madre de las chagras) y representa a la mujer; es 
la vida de la casa y de la gente, y es la parte central de la curación de una 
maloca y de los maloqueros. Todos los frutales que se reparten y se pueden 
comer en cualquier momento son ote (frutas cultivadas). La coca y el taba
co se consideran como masa üsi oka, productos que dan üsi oka (vida y 
pensamiento) a los humanos y que son el alma de las personas; pintura 
negra (we) y carayurú (günañe) se clasifican como künigaye, elementos 
que dan protección y defensa a la gente, pues tienen la capacidad de hacer 
invisibles a las personas frente el ataque de las enfermedades; maraca (ñasá), 
guayas de baile (kámoká), bejuco de yajé (kajimá) y cuya para coca (tugakoa) 
son clasificadas como jünirise (“que causan dolor”, sagradas) por ser je  
mamari (pintas de yuruparí) y son utilizadas en los rituales. El barbasco se 
clasifica como seabari, instrumento de cacería.

Los diferentes tipos de yuca son weriya rükü, boso rükü  (palo de tintín), 
jüw ai rükü  (palo de sábalo), ñamiará rükü  (palo de hormiga), ñum üm uká  
rükü  (palo de mojojoy de palma seca), utia rükü  (palo de avispa), boamará 
rükü  (palo de arenilla), wekomona rükü, rüa rükü, süm e rükü, yua rükü, 
yabara rükü, bo ti rükü, idc rükü  (palo de agua), barí rükü, üma rükü  (palo 
de rana), wenü rükü, petapañia rükü, ojojü rükü  (palo de platanillo), wara 
rükü  (palo de la mosca de la fruta), günañe rükü  (palo de carayurú), boamará 
rükü-, Yaw irükü(palo de Yawirá), Naréó rükü (paio de Naréó), Yuruo rükü  
(palo de Yuruo) y N aküo rükü  (palo de Naküd) tienen los nombres de 
algunas hijas de Idejlno y sólo algunas mujeres como la maloquera o la 
dueña de comida (bare jako) pueden tener esos nombres; hay variedades de 
yuca amarilla para hacer fariña como ujüa rükü  (palo de palometa) o aburiri 
rükñ, también hay yucas dulces como ká  rükü  (yuca dulce) y seme ká  rükü  
(palo de borugo).

Muchas de las variedades de yuca tienen nombres de animales, porque 
cuando Yawira la estaba sembrando por primera vez en este mundo, ellos
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eran los que la acompañaban; eran sus parientes y venían del mundo de 
abajo. Los compañeros de Yawira en el procesamiento de la yuca también 
eran animales: la cucha era la encargada de pelar la yuca y por esta razón se 
quedó sin dientes; el rallador era toerua, un gusano al que la cola le quedó 
plana por rallar tanto; la golondrina era la que colaba y exprimía la masa, 
por esto el pecho le quedó blanco. Los dedos de Yawira eran los palos de 
yuca. Cada vez que ella enterraba sus dedos hasta la mitad, estaba sem
brándola; para arrancarla no era necesario esperar mucho tiempo hasta que 
creciera, ya que la que había sembrado al principio se podía arrancar el 
mismo día y salía pelada y limpia. Por eso, el trabajo que le iba a tocar a las 
mujeres era sencillo; los hombres tumbaban y quemaban las chagras, pero 
los cultivos nacían por sí solos y sin malezas. Sin embargo, movido por los 
celos y la curiosidad, Yiba desobedeció a Yawira e interrumpió sus activida
des de siembra; por eso sus compañeras quedaron convertidas en palizada y 
brotó la maleza en el espacio que quedó por sembrar [ver Yiba y Yawira }.

Las frutas provienen de la casa de Idejino y la primera que sembró la 
chagra fue Naréó, una de sus hijas. Ella representaba todo, el ñame, la 
piña, la batata y la yuca que se sembró por sí misma. Algunas variedades 
de cultivos nacieron del fogón donde se quemó a Klrüküjino [ver La crea
ción]; estos cultivos son la parte sagrada que hay en la chagra; por ejemplo, 
la caña representa je  rómia (mujer del yuruparí) por su forma y no es consi
derada comida porque es la parte complementaria de la chagra y es la ale
gría y la defensa de la mujer.

Muchos productos también tienen algunas variedades. Dentro de los 
frutales se encuentran ojea mará (lulo largo), mará (lulo redondo), un tipo 
de caña llamado álrlgata, una clase de chontaduro sin espinas llamada jamo 
jora (chontaduro de armadillo); unas variedades de batatas son wida, yai y 
jogoro ñaji (batata de mariposa) que es blanca; en los ñames se encuentra 
jota ñamo (ñame de chontaduro) que es amarillo; dentro de las piñas se 
encuentran büe sena (piña de anguila) que no tiene espinas, arü sena, kuriri 
sena (piña de pintadillo) y wakajaka sena (piña de castaña); entre los pláta
nos están m im i ojorikasara (plátano bocadillo), satum e ojorikasara, waju 
ojorikaño, r i ojorika (plátano de sangre) que no puede ser comido sin curar 
por los niños pequeños, y paisinana ojorika (plátano de cogollo morado). 
Los tipos de ají son wásoá bia (ají fuerte), bejero bia, majájogaro bia (ají de 
guacamaya de plumas azules) y güso bia (ají de babilla) que se puede co
mer crudo. Las clases de coca son yukii kaji (palo de coca), kaji rükü boti
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(coca de palo blanco), ñake kaji (coca de chaquira), kereka kaji (coca de 
perezoso), jikoje ka ji (coca de carguero de monte) y kaneajii kaji (coca de 
hoja de caimo); las de tabaco son rikem üno  (tabaco de sardina o de caloche 
de quebradón) e ide m üno (tabaco de agua).

Para tener un cultivo el küm u  tiene que curar la tierra donde se van a 
sem brar las chagras para elim inar el efecto de la m enstruación de 
Rom iküm u, quien también es la tierra y la encargada de alimentar a las 
personas. La época propicia del año para curar los cultivos es el verano; en 
dicha curación, el küm u  nombra el nacimiento de la yuca en Manaitara, la 
casa de Idejlno, y recoge la vida de la yuca para que crezca bien y cargue 
bastante; al recoger la vida de la yuca hace lo mismo con la vida de las 
mujeres.

El cuerpo de la mujer queda representado en el cultivo cuando se tum 
ban los árboles, pues se crea un espacio femenino. Después de tumbar se 
queman los árboles, y para tal actividad se requiere del trabajo conjunto de 
hombres y mujeres. Cuando se va a quemar una chagra es necesario curar 
para quitar el rud i(veneno) de los árboles; jeayaka, un pescado que vive en 
los huecos de los troncos caídos, ayuda a quemar, por eso cuando el fuego 
se enciende, ese pez va moliendo los árboles y quema todo por completo; 
ese pez es representado por el copay con que se prende el cultivo. También 
participan jea wau (mico wicoco negro de fuego) que va pasando de rama 
en rama y jea ñisoká (ardilla de fuego) que va mordiendo y rajando los 
árboles; por eso la chagra se quema bien, lo cual hace que dé buenos frutos. 
Al quemar, se fertiliza la tierra, coge buen olor y se produce bien las plantas 
de yuca y todo lo que se cultiva. Una vez que se termina de quemar, el 
hombre y la mujer se presentan al terreno como los dueños del cultivo: la 
mujer como dueña absoluta y el hombre como propietario de un espacio 
determinado.

Para poder sembrar las semillas es necesario dejar enfriar la tierra du
rante cinco días. Luego, la mujer va a sembrar dos palos de yuca que sirven 
como anuncio al sitio donde se van a cultivar las diferentes clases semillas; 
esos palos se encargan de repartir el bienestar para toda la chagra. Cada vez 
que se va a sembrar una nueva parcela, la mujer tiene que ser muy cuidado
sa con el manejo de las semillas, pues no las puede dejar perder. Una mujer 
que maneje de cuatro a seis chagras al mismo tiempo es considerada como 
experta y es el ejemplo para las futuras maloqueras y dueñas de comida.
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La distribución espacial de la chagra y de la maloca está muy relaciona
da. El espacio masculino de la chagra corresponde al lugar donde se siem
bra la coca y el tabaco; el resto de la chagra es considerada como femenina: 
el centro es masculino y la periferia es femenina. Cuando cosechan la yuca, 
las mujeres no arrancan la que está sembrada en el centro sino en la perife
ria; además, en el centro siempre se deja un pedazo sin arrancar [ver Yiba y 
Yawira}. Cuando están arrancando yuca es como si estuvieran limpiando 
alrededor de la maloca; cuando la rallan no lo hacen en una esquina sino en 
el centro; si se pela la yuca en el centro de la casa, la basura hay que reco
gerla rápido, de lo contrario cuando la mujer esté embarazada el bebé se va 
a demorar en nacer y la mamá va a sufrir en el parto.

Lo primero que se siembra en la chagra es lo femenino, es decir, las 
diferentes clases de yuca y los frutales, dejando libre el espacio masculino 
para la coca y el tabaco. Las frutas, la coca y la yuca se siembran en el 
centro porque es el espacio donde crecen menos las malezas; en los extre
mos se siembra la yuca más ordinaria para llamar la atención a los animales 
que vienen a molestar al cultivo y así se evita que entren a comerse la yuca 
buena. La mujer planea la distribución de los cultivos y le avisa al hombre 
para que siembre la coca. Esta se siembra en dos hileras que forman una 
cruz dividiendo la chagra en cuatro partes relacionadas con los puntos car
dinales; la coca se siembra en el centro y se asocia con el espacio donde se 
elabora el mambe en la maloca, pues el sitio para prepararlo siempre es en 
el centro de la casa y no en ninguna otra parte.

La yuca está repartida por toda la chagra, la pifia se siembra en hileras, 
el ñame y las batatas dependen de los puntos cardinales. Normalmente, la 
guama no se siembra en la chagra sino alrededor de la maloca; a veces se 
siembra cuando la chagra está vieja. Por lo general, el tabaco no se siembra 
en la chagra sino en el patio alrededor de la maloca; en caso de sembrar una 
parte de las semillas de tabaco en el cultivo, es necesario hacer una hoguera 
cerca de un palo quemado llamado bujei para sembrar adecuadamente el 
tabaco. El yajé no se clasifica como parte de la agricultura y es un cultivo 
que no se hace en la chagra; casi siempre se siembra al lado de la maloca y 
se clasifica como ketioka ma (bejuco de sabiduría); una variedad silvestre se 
llama w aikaji(yajé de pescado). El ají representa la preparación de la comi
da y se puede sembrar en el patio de la casa o en las ramas quemadas de 
bujei.
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Para poder consumir los cultivos de la chagra es necesario mandar a 
curar, al estar sembrados en la tierra que es Rom iküm u, adquieren el efecto 
de su menstruación. La hierba o maleza que sale en el cultivo es su vello 
púbico (rida joá). Para que la chagra no se enm onte hay que estar 
desyerbándola constantemente, porque la maleza crece muy rápido.

Las dueñas de la comida
En el momento del nacimiento, el pensador relaciona a la mujer con la 
chagra, la yuca, los cultivos, el bien y el agua del origen. La mujer es la 
madre de la chagra, en especial de la yuca porque en el principio la única 
que la cuidaba era Rom iküm u. En la creación ella era la madre de la comi
da y, por eso, tanto la yuca como la agricultura se hicieron actividades 
propias de las mujeres. Las matas de yuca (klrükü) eran partes del cuerpo 
de Rom iküm u. La yuca es el corazón y el alma de la mujer, quien vive y se 
fortalece por medio de las actividades que hace en la chagra. La yuca es el 
mismo cuerpo de la mujer y por eso tiene que cuidarla, pero esto no impli
ca que todas las mujeres deban tener muchas chagras ni ser bare jako.

Cuando la mujer está realizando diferentes actividades en la chagra, se 
pone contenta porque está atendiendo y visitando a una de sus hijas. La 
y u ca  q u e  crece en medio de la palizada se desarrolla contenta y alentada; 
en caso de que algún palo de yuca esté apestado, la madre de la chagra 
tiene conocimiento de la situación. En la chagra no se pueden quemar los 
palos de yuca ni las ramas y las hojas porque la yuca es una persona. Esta 
requiere de un cuidado muy especial y tiene una forma particular de sem
brarse, de tal manera que los brotes quedan para arriba. Esta actividad es 
exclusiva de las mujeres y ellas se sienten contentas al ver los frutales y las 
matas de yuca. Cuando la yuca sembrada no crece, las mujeres dicen que es 
porque la yuca tiene la menstruación; entonces, la mujer cuando la arranca 
ve que no cargó y reniega; la yuca le dice molesta que parecería que no 
fuera mujer y no le bajara la menstruación.

La mujer tiene que estar sana para que la yuca crezca bastante: si la 
mujer está bien, la yuca está alentada; si la yuca se seca es porque el cuerpo 
de la mujer está mal y empieza a enfermarse; si ella tiene buena yuca y 
come peces moquiados, grasosos o con chuzos, la yuca se enferma, y ésta 
misma se encarga de perjudicar a la mujer. En caso de enfermedad, el sabe
dor cura a la yuca y a la mujer, pues si la mujer se enferma toda la chagra 
también se enferma; igual pasa al contrario. Esa curación incluye el arreglo
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de las manos de la mujer como si éstas fueran mallas para poder atrapar la 
fertilidad de la yuca. La fertilidad de las mujeres depende del curador; cuando 
un sabedor quiere dañar a una mujer, ataca su capacidad creadora y 
fertilizadora. El puede afectar la producción de la chagra y dañar todo lo 
que está sembrado en ella para que no dé frutos; puede hacer que la yuca se 
apeste y que la chagra no sea fértil. Al dañar a la yuca, directamente está 
haciéndole mal a la mujer.

Las mujeres tienen que hacer dietas por ser las madres de la yuca. La 
que tiene buenas semillas es la madre del mundo y el curador siempre tiene 
que cuidarla. Para una mujer, poseer una chagra es como tener una hija; 
cuando siembra la yuca en su primera chagra tiene que seguir una dieta en 
la que sólo puede comer sardinas pequeñas, como si estuviera criando y 
amamantando a un niño. Después de hacer un baile con las semillas de 
yuca, tiene que hacer más dieta. En ese instante, el pensador la cura bien 
para que se convierta en madre o dueña de comida (bare jakó) nombrando 
las diferentes clases de yuca y relacionándola también con el tabaco y la 
coca; la protege con una capa protectora llamada klrükii joa tu ti que le 
cubre todo el cuerpo y la hace resistente al sol para que pueda trabajar 
desyerbando, arrancando y sembrando en el cultivo durante horas, sin sen
tir molestia y fastidio por el sol o los insectos.

La relación de la mujer con la chagra es la misma, sin importar la espe- 
cialización cultural que tenga cada una; para todas las mujeres, los cultivos 
son otros hijos y los tienen que cuidar permanentemente. Los cultivos son 
los espacios donde ellas se educan, se vuelven personas, adquieren el cono
cimiento y aprenden a vivir. Ellas son las dueñas de todo lo que hay en la 
chagra y no sólo están relacionadas con la yuca sino también con la piña, el 
ñame, el ají, el caimo, el plátano, la uva, el lulo, el marañón y otros culti
vos. Las frutas sembradas en la chagra son protectoras de la mujer y en el 
pensamiento también son consideradas como mujeres.

Antiguamente, no todas las mujeres tenían chagra porque era peligro
so. Las mujeres eran curadas y escogidas para desempeñar esta especializa- 
ción y la maloquera era la única que tenía chagras grandes con diferentes 
tipos de yuca. Cuando ella salía al cultivo, veía la yuca y los frutales, lo cual 
le alentaba el cuerpo; no sentía hambre porque la abundancia del cultivo 
representaba el cuerpo, el alma, el pensamiento y la alegría de ella. La 
maloquera siempre salía acompañada de más mujeres a las que les daba 
instrucciones sobre como mantener la chagra y limpiar la yuca. Luego se



76 Etnografía M akuna

iba para otro de sus cultivos y antes del mediodía regresaba y les daba la 
orden de dejar de trabajar para que recogieran frutas; las demás las recolec
taban y reunían, aunque la maloquera las repartía.

Hacían seguidas las chagras para que coincidiera con las cuatro etapas 
del proceso de aprendizaje de una mujer para ser maloquera y dueña de 
comida. El requisito era hacer cuatro chagras; el küm u  curaba a la mujer 
según la etapa por la que iba atravesando, entonces el pensamiento y la 
vida de la primera curación pasaba a la segunda, al igual que la semilla, y la 
mujer ascendía a otro nivel. Las curaciones eran diferentes en cada etapa y 
la mujer se preparaba para pasar las pruebas; aunque si se aburría o se 
enfermaba, dejaba la primera chagra y hasta ahí llegaba su proceso de apren
dizaje y preparación. Si lograba pasar la semilla de yuca de la tercera a la 
cuarta chagra, ya era considerada como madre de comida; en esa fase, el 
sabedor le curaba todo tipo de comida y se hacía un baile grande. A medi
da que cambiaba de parcela, se hacía el baile de casabe {naja basa) y por 
medio de éste era que iba ascendiendo los distintos niveles, aunque tenía 
que seguir guardando dieta. Por lo general, cuando se trata de la primera 
chagra que va a sembrar una mujer, la encargada de pasarle las semillas es 
la madre, quien le hereda parte de todos los productos que tiene sembra
dos; cuando no es la madre lo hacen las hermanas, la suegra u otras muje
res. La mujer que no era maloquera apenas tenía yuca para el consumo 
familiar.

En la dieta diaria, el trabajo de la mujer en las chagras es muy impor
tante porque de éste depende gran parte de la alimentación de todas las 
personas. Por ser la madre de la comida y de las frutas, la mujer es la única 
que tiene derecho a decidir sobre éstas. No puede abusar de este poder, 
porque es como si estuviera comiendo su propio cuerpo y su pensamiento. 
La gente no puede llegar a coger las frutas ajenas, porque esto implicaría 
estar jugando con el cuerpo de la maloquera o de la dueña de la chagra. 
Cuando abunda algún producto del cultivo, éste sirve para hacer pública la 
vida de la mujer, pues la comida es la base de la vida humana. Por esto, los 
curadores tienen que cuidar a la mujer como si la tuvieran en la palma de 
la mano; la protegen cuando sale de la maloca o va a dar algún paseo para 
que no la muerda una culebra o para que no tenga ningún tipo de acciden
te cuando esté limpiando el cultivo.

Siempre que la mujer va a la chagra lleva un pedazo de tizón prendido 
que utiliza para quemar toda la basura que va recogiendo allí. A medida
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que desyerba, quema toda la maleza y deja limpio el sitio donde va a arran
car los palos de yuca. Cuando la yuca ve el tizón prendido se pone feliz 
porque sabe que la que se está acercando es su mamá. Los palos de yuca no 
se pueden quemar porque son como personas y por eso se resiembra. La 
parte superior de los palos de la yuca tampoco se puede quemar; ésta se 
deja tirada a un lado y prende sola sin necesidad de ser resembrada. Al 
desyerbar, le limpia la cara a la yuca; al arrancarla la está partiendo por el 
ombligo, entonces la yuca dice que esa mujer no es su mamá, porque su 
madre no la trata de esa manera.

Cuando una mujer va arrancar yuca tiene que sacarla toda, tiene que 
escarbar bien la tierra para asegurarse de que no quedó nada del palo que 
se arrancó; tampoco puede dejar pedazos de yuca enterrados en la tierra. 
Esto es así, porque un payé muy poderoso tuvo una mujer que cuando iba 
a la chagra a arrancar yuca, sólo cogía la grande y dejaba tirada a la peque
ña. De tanto hacer así, la yuca pequeña se puso a alegar diciendo que esa 
mujer era muy perezosa y que sólo le gustaba arrancar y rallar la yuca 
grande. Un día, estaba pasando el pensador por la chagra y oyó lo que la 
yuca pequeña decía de su esposa. El, por medio del pensamiento, convirtió 
a la yuca pequeña en una persona y se la llevó a vivir a la casa como niñera 
para que cuidara a su hija. Pasó un tiempo y la mujer seguía yendo a la 
chagra a arrancar la yuca grande; al rallarla no le rendía nada y no sacaba 
almidón (bede). Al ver lo que pasaba, la niñera se puso a regañar a la mujer 
porque era perezosa, no le rendía el trabajo y no rallaba la yuca pequeña. 
La niñera alcanzaba a llenar cinco bandejas de puro almidón con un poqui
to de yuca que rallaba. La mujer al ver que la niñera tenía tantos vellos en 
la cara, decidió irse con ella a la quebrada para limpiarle la cara; a medida 
que le iba arrancando los vellos, a la niñera le salía almidón; una vez que 
terminó de depilarle la cara por completo, la niñera se murió porque era la 
yuca misma. Por esta razón, hay que arrancar y rallar toda la yuca que se 
recoja, así sea pequeña.

Una mujer trabajadora es la que mantiene la chagra limpia, la casa al 
día, la maloca ordenada, siempre tiene que tener comida y debe atender a 
las personas. Cuando va a pasear a otra maloca, llega y se relaciona con las 
mujeres de ese lugar y empieza a ayudar en las labores de ese sitio. En todas 
las casas y malocas, las mujeres siempre tienen que tener algo para ofrecer
le a los invitados, ya que esos productos son el resultado del trabajo de la 
chagra. Una buena trabajadora es aquella que hace que la yuca produzca
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harto almidón; por eso, cuando las mujeres tienen suficiente masa de yuca 
y almidón no es necesario ir al otro día a arrancar yuca. Este manejo lo 
hacen algunas mujeres: un día van a la chagra y cargan suficiente yuca en 
el canasto para no tener que ir al día siguiente y poder llevar a cabo otra 
actividades. Ellas son las que se encargan de planear las diferentes labores 
diarias y se las comunican a los esposos para saber que se va a hacer al otro 
día. O tra de las actividades que alternan con el trabajo de la chagra, es la 
del procesamiento de la yuca para hacer fariña; días antes, dejan pudriendo 
la yuca en el agua y cuando ya está madurada, la sacan, la pelan, la mez
clan con la masa que han rallado con anterioridad, la secan, la ciernen y la 
tuestan. Cuando la mujer planea hacer fariña, sabe que va a durar todo el 
día en dicha labor.

Las mujeres que no están pendientes de las chagras o las que las tienen 
abandonadas sin desyerbar y poco trabajadas, son mujeres criticadas por 
las otras que las consideran muy perezosas. Es difícil que una mujer floja 
consiga marido, porque si no trabaja ¿qué va a comer?. Por no trabajar bien 
sus chagras, algunas mujeres se quejan con otras de no tener comida ni 
almidón ni frutas. Una mujer trabajadora, es una mujer que fácilmente 
consigue marido porque es responsable y se dedica al manejo de su chagra. 
La base de la alimentación radica en el cultivo de las chagras y si una mujer 
no está pendiente de éstas, la familia no tendrá nada que comer.

En la actualidad, muchos de los productos cultivados en las chagras 
están siendo intercambiados y vendidos entre las mismas mujeres; estas 
negociaciones las hacen para poder conseguir algunos bienes como anzue
los, nylon, barras de jabón y vestidos, entre otros. Intercambian el produc
to de sus chagras y su trabajo para conseguir lo que ellas consideren nece
sario en ese momento; algunos de estos intercambios se dan porque una de 
las mujeres no tiene suficiente comida por no trabajar adecuadamente sus 
parcelas. Los bienes de la chagra no solo sirven como mecanismo de inter
cambio entre las mujeres; cuando los niños asisten a los internados, las 
madres tienen que mandar un panero de fariña como forma de pago.

Las mujeres que saben trabajar el barro (ríti), van a buscarlo y a coger 
corteza de rajüá para quemarla y mezclarla con el barro para hacer ollas o 
tiestos. Este proceso de alfarería dura unos días; en algunas ocasiones, lo 
trabajan después de haber procesado la yuca y por lo general lo hacen en 
los días en los que no trabajan en la chagra. A la gran mayoría de mujeres 
les gusta ir a pescar, a rebuscar cacería y a andar por el monte. Incluso,
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algunas son reconocidas por hombres y mujeres como buenas pescadoras y 
rebuscadoras, pues salen a coger barbudo o a matar babilla por la noche. 
La mayoría de esas mujeres son viudas, porque al morir sus maridos, se 
dedican a pescar mientras que las hijas se encargan del trabajo del cultivo. 
Esas mujeres dejan de trabajar en la chagra y prefieren andar en la selva, 
aunque eventualmente ayudan en el procesamiento de la yuca.
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La Caza y la Pesca

La cacería y la pesca son actividades de subsistencia desempeñadas tradi
cionalmente por los hombres, así como las mujeres se encargan de la horti
cultura. Sin embargo, no son labores excluyentes: las mujeres pueden ir a 
rebuscar o a pescar y los hombres pueden colaborar con el trabajo del cul
tivo; la chagra es el espacio de cacería de las mujeres por excelencia ya que 
al cultivo pueden llegar animales como borugos y guaras que pretenden 
alimentarse de yuca y otros productos, y que pueden ser capturados con 
relativa facilidad.

Parte de estas actividades cotidianas se intercalan con algunas labores 
de recolección de acuerdo con la época del año; esto contribuye a tener una 
dieta más variada. En la época de pepas (jeríka oka rodó) por ejemplo, las 
mujeres se van al monte con sus compañeras, hijos y algún hombre adulto, 
provistas con canastos para recoger frutas silvestres; bastantes pepas se con
sumen en el sitio y las otras se recogen para llevarlas a la casa y mezclarlas 
con manicuera (ñuka). En la época de ranas {üma oka rodo), tanto hombres 
como mujeres, alisan un hueco para que caigan las ranas días antes de que 
salgan; una vez llega la temporada, se revisan las trampas para recoger a las 
ranas que han caído. Terminando el verano hacen trampas para capturar a 
las hormigas cuando van a volar; éstas deben hacerse de manera semejante 
a como se siembra la coca, pues sólo hay que hacer cuatro trampas de conos 
de hoja colocados en el hormiguero en cada uno de los puntos cardinales.

La cacería
En general, la cacería es una tarea individual en la que el cazador sale al 
monte acompañado por su perro; si encuentra el rastro de alguna manada, 
al otro día vuelve con un compañero. Si las mujeres son las que salen a la 
selva, siempre van acompañadas por otras mujeres, por sus perros y en 
ocasiones por un hermano o el esposo. Cuando se caza, se coge pura carne, 
razón por la cual los animales no se acaban; también, cada vez que se mata 
a un animal grande, los sabedores tienen que curar.

Los instrumentos tradicionales de cacería son el veneno, la cerbatana, 
las flechas y el arco. Antiguamente, el más utilizado era el arco; también 
utilizaban un tipo de flecha llamado yiru, que tenía la punta de palo de 
corazón untada con veneno; de igual manera mataban animales de un solo 
golpe con palos que cortaban de unas palmas especiales, porque los caza
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dores eran muy fuertes físicamente. Hoy en día, la cerbatana, las flechas y 
el veneno son utilizados como elementos de caza junto con la escopeta; 
estos implementos representan lo masculino, mientras que las presas son lo 
femenino.

Los niños curados en el nacimiento para ser cazadores son relacionados 
con la cerbatana; por eso los buenos cazadores son llamados bujaga (cerba
tana). Por medio de la curación, el pensador sabe cómo va a crecer el niño, 
qué va a cazar primero, qué enfermedades lo van a atacar y qué dificultades 
va a tener para llegar a la cacería. En el proceso de aprendizaje tiene que 
hacer arcos, pasar por ciertas dificultades y no tiene que desesperarse sino 
valorar para lo que fue curado. Los aprendices deben vomitar agua para 
obtener más fuerza y poder para soplar la cerbatana. Ensayan con las hojas 
de la palma yibarakae y con ellas hacen unos objetos huecos similares a las 
bodoqueras. Una vez está listo, el cazador obtiene una cerbatana de palo de 
corazón, la cual se considera como sagrada porque representa a la culebra; 
antiguamente la utilizaban los jóvenes que tenían más de 16 años y había 
que dejarla en un lugar específico porque era muy delicada y se podía par
tir con cualquier golpe a pesar de ser corazón de palo.1

Los cazadores especialistas se denominan seabarimasü y son los dueños 
de las estrategias y los que tienen el ingenio para atrapar a sus presas con 
efectividad. Al ir de caza, se debe escoger un camino para que los animales 
no vean al cazador, quien debe esconderse bien y tener una buena táctica; 
el cazador sabe a que hora los animales están más descuidados y planea por 
cuál lado atacar, a dónde ir, cómo flechar o qué movimientos hacer. Por 
ejemplo, una de las antiguas técnicas de caza era coger la leche de algunas 
pepas, mascarla y convertirla en una bola pegajosa; los cazadores subían a 
los árboles, ponían las bolas pegajosas en algunas pepas donde comían las 
aves y bajaban con la cabeza hacia abajo como gatos. Al coger la pepa, al 
ave le quedaban pegadas las plumas, no podía volar, se caía y los cazadores 
las recogían.

Si una persona sale a cazar, no dice que va a matar animales sino a 
buscar cacería {ewa amaré) o a mirar animales o a pasear por la selva. La 
palabra matar no se utiliza porque la cacería no es fija; sólo se puede decir 
cuando es inmediata y se sabe donde está. Tampoco se dice de esa manera 
porque los animales pueden escuchar y se espantan. Cuando se coge buena 
cacería y todas las personas viven en una sola maloca, las presas se reparten 
entre todos los presentes; si es en una comunidad, la cacería se reparte
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entre toda la aldea. Si se mató a una danta, el cazador le entrega las mejores 
porciones al küm u  y al cantor, por ejemplo la pierna que es la que más 
carne tiene, y al maloquero le da las visceras. Estas partes se dan como 
forma de pago y de reconocimiento por el trabajo que desempeñan; al küm u  
le entrega dicha porción por ser quien cuida a las personas constantemen
te, mientras que al cantor se la da porque es el que más sufre durante los 
días de baile.

Los cazadores pueden saber si van a tener éxito o no en la caza por 
medio de los sueños. Si sueñan con una mujer que les quiere untar carayurú 
en la cara, representa la sangre de la presa; esto se relaciona con lo que le 
pasó a Bokanea cuando la culebra que estaba criando lo iba a morder y a 
matar [ver La creación}. Si ven a una mujer que les entrega un canasto con 
almidón de yuca es señal de cacería. Si se sueñan con la menstruación de 
una mujer es porque se van a untar con la sangre de un animal, pero si 
quien sueña esto no es cazador es un augurio de mala suerte. A veces, los 
cazadores sueñan que se acuestan con una muchacha de una manera dife
rente a como pasa en la vida cotidiana, y el hecho de abrirle las piernas muestra 
cómo van a destripar a la presa; un cazador no falla al tener ese sueño.

Para cazar hay que tener muchos cuidados con la conducta y con los 
im p le m e n to s  de caza para no dañarlos ni fracasar en la faena. El cazador no 
se puede sentar en el banco para tener éxito en la cacería porque al disparar, 
la flecha pega en la rama donde está el animal y no en el cuerpo de la presa. 
Cuando se flechan animales, éstos caen medio vivos; si se llevan así a la 
maloca, reviven cuando se les da sal porque ésta corta el efecto y deshace el 
veneno volviéndolo dulce; por esto, un cazador no le puede echar sal a la 
carne ya que daña el curare. Tampoco se puede tomar licor al comer presas 
de caza, porque el veneno se vuelve dulce; de manera similar no se pueden 
ingerir líquidos porque el veneno se humedece rápido. Para que el veneno 
sea más efectivo y el animal muera más rápido, es necesario cocinar con ají 
las presas muertas con la cerbatana.

El cuerpo del cazador se manifiesta por medio de la cerbatana cuando 
sale a cazar y los animales no lo ven; es invisible ante la naturaleza y por eso 
los animales no lo descubren. La cerbatana representa el pie del cazador; el 
estuche de las flechas ( wakacorea) representa el cuerpo de Wasoyuküjino 
[ver El mundo y la naturaleza}. Los animales ven a la cerbatana como una 
culebra cazadora y al veneno como el colmillo de la serpiente. La cerbatana 
también es llamada aña (culebra cazadora) y es ella quien atrapa a la presa;
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por este motivo no es permitido que los pequeños jueguen con esta arma. 
La cerbatana fue relacionada desde un principio con la serpiente, lo cual la 
hace perder su movimiento ante los ojos de los animales; la culebra es muy 
ágil y no se deja descubrir cuando atrapa a sus presas. Por este motivo, hay 
que curar antes de comer cada vez que se caza con cerbatana. Antiguamen
te, los niños y los jóvenes no podían comer cacería cogida con esta arma, 
porque el veneno les dañaba el pensamiento y les cortaba el proceso de 
aprendizaje; sólo los viejos y las mujeres menopaúsicas podían consumir 
dichas presas.

La cerbatana no se puede dejar en una parte húmeda, pues se daña al 
estar recubierta con la corteza de un bejuco. Generalmente, se deja donde 
tenga acceso al humo para que éste la conserve. Casi siempre un cazador 
posee tres tipos de cerbatana: uno para cazar aves de vuelo largo, otro para 
cazar a los animales que están más bajos y otro para cazar en lo plano; la 
diferencia radica en el tamaño del hueco de la bodoquera. Para hacer una 
cerbatana es necesario avisarle al curador para evitar accidentes o mordeduras 
de culebras. En tiempos pasados, los Ide masa intercambiaban el cumare por 
cerbatanas y cartucheras (wakatorea) fabricadas por los Tanimuka y los Yukuna.

Para los animales, las flechas representan pepas. Si falla la puntería y la 
flecha pega en una hoja o en una rama, los animales empiezan a mirar hacia 
abajo de inmediato si el que está flechando fue curado para ser cazador; si 
no es un especialista en cacería el que yerra el disparo, los animales miran 
para todos los lados y lo descubren. Cuando se hace la flecha se le cubre 
con un algodón para que pueda recoger el aire y salir disparada; el algodón 
representa el oído o los huesos del cazador. El algodón se amarra con la 
vena de las hojas de plátano y representa a las venas humanas.

El veneno {rima) es fundamental para matar a las presas, por ello las 
flechas se guardan en la cartuchera para que el curare se conserve. Para los 
animales, el efecto del veneno es como un sueño, ya que éste los coge, se 
reparte de inmediato por las venas y los animales se van para su casa. El 
curare se extrae de la corteza de un bejuco, se cocina durante un día hasta 
que se vuelve espeso y luego se mezcla con diferentes tipos de hojas. Que el 
veneno quede fuerte depende de los bejucos que se le mezclen. Cuando se 
prepara el veneno nadie puede estar cerca; el cazador o la persona que lo 
está elaborando son los únicos que pueden tener acceso a éste. En tiempos 
pasados, la gente hacía veneno masa rima para matar a sus enemigos y lo 
ensayaban con los micos porque éstos tienen la misma capacidad para aguan
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tar el efecto del veneno que una persona. Las armas y el veneno que utiliza
ban en la guerra eran distintos a los que usaban en la cacería [ver Tiempos 
de guerras y de maldiciones]. Cuando una persona se chuza con una flecha 
con veneno, se marea, le da sueño, le da vómito y siente como si el mundo 
se diminuyera; si el veneno queda muy fuerte es muy peligroso porque se 
reparte por todo el cuerpo muy rápido y la persona puede morir.

Los animales ven el arco y las flechas como animales venenosos, es decir, 
como arañas, alacranes, culebras, avispas, hormigas conga (Jera) y otros. 
También, el arco es el tigre y las flechas son sus colmillos; para los anima
les, es como si un jaguar los estuviera agarrando de la cabeza. Al cazar con 
arcos, flechas y cerbatanas se está negociando con los animales; ellos le dan 
masa de pepa al cazador mientras que los elementos utilizados en la cacería 
se van para la casa de los animales como forma de pago, asegurando así el 
mantenimiento de la cuya de reproducción de los animales [ver Los anima
les de caza e Intercambios de vida]. En la negociación entre el curador y el 
dueño de los animales, WasoyukiijTno interviene pues siempre tienen que 
pensar en él antes de avisarle a los animales lo que se necesita o lo que se va 
a mandar como cambio.

Los animales ven a la escopeta como un trueno que manda su poder por 
medio de una corriente y por eso es difícil que los animales logren escapar 
con facilidad. Por ello, los animales matados con escopeta tienen que ser 
curados. Si las mujeres consumen presas muertas por la escopeta sin haber 
sido curadas, pueden tener problemas de fertilidad y dificultades en el 
embarazo o en el parto; por eso, la curación está relacionada con el sol y 
con el trueno. Para los animales, el que dispara la escopeta representa a un 
guerrero y no a un negociador, ya que al cazar con esa arma se mata a todo 
el animal y no se permite la reproducción. Lo mismo pasa con la pesca con 
azagaya, pues se coge el animal entero. Por tradición, la flecha es un objeto 
que está curado, y esa curación permite que al penetrar en la carne del 
animal, éste se demore un rato en morir; durante ese lapso, el üsí del ani
mal regresa a la cuya de reproducción de su casa, mientras que con la esco
peta no puede hacerlo porque muere rápido y de sorpresa, como si le hu
biera caído un rayo encima.

Si el cazador sale a rebuscar con perros, los animales ven al perro como 
un trueno y su voz es el relámpago. El perro actúa rápidamente en el mo
mento de acorralar o encuevar a la presa; así que el animal es atrapado por 
el trueno y muere. Los perros rebuscadores son curados especialmente por
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algunos sabedores, quienes dicen qué tipo de cacería van a coger cuando 
los bañan con agua. La comida que se le da al perro es igual a la que se le da 
a un bebé [ver El surgimiento de la vida]; a medida que va creciendo, se le 
cambia la alimentación y no se le puede dar carne asada, pescado grasoso o 
moqueado y no puede comer nada con sal y ají. Una vez finalizada la cura
ción, el perro no puede salir al monte y tiene que quedarse unos días en la 
casa hasta que el curador lo crea conveniente. También hay que bañarlo 
todos los días para que corra bastante.

En estos casos, el ü side la presa se devuelve a su casa y se ofrece casabe 
como intercambio, porque lo que el perro logró cazar se come con casabe. 
En el pensamiento, los animales están comiendo con el cazador y son ellos 
los encargados de llevar el casabe o la yuca. Si se mata a una danta con la 
ayuda del perro, ésta se lleva para la casa, se prepara, se cocina y se come; 
esa carne hace las veces de otros animales vivos y es como si ellos estuvieran 
comiendo con las personas. Por ello, el casabe le sirve a los animales para 
reproducirse [ver Intercambios de vida}.

La pesca
De igual manera que los animales ven a los instrumentos de caza como 
otros animales, los peces ven a los diferentes elementos utilizados para pes
car como su comida o como otros animales. Antiguamente, los anzuelos 
eran dos espinas cruzadas en forma de X que confundían al pez, quien se 
tragaba la supuesta carnada y quedaba atrapado; también utilizaban la 
trampa tü  hecha con tubos elaborados de la corteza de la palma de milpeso 
y que dejaban con carnadas en las entradas de los cañitos. El arco era em
pleado como utensilio de pesca y, para los peces, representaba un ave como 
la garza o el martín pescador. También se utilizaba otra clase de veneno 
llamada wai rima (veneno de peces) que se machucaba bien y se tiraba al 
agua para que los peces comieran. Hoy en día, se emplean diferentes técni
cas dependiendo de la cantidad de pescado que se quiera coger; si se trata 
de un baile, se deja una trampa en un caño o se barbasquea, mientras que si 
es para el consumo familiar se utiliza la vara, el nylon, los anzuelos y, en 
algunos casos, la azagaya.

Por lo general, para pescar de noche se utiliza la linterna que es un rayo, 
pues el foco se relaciona con el sol y causa un efecto negativo (jüni). Tam
bién se emplea la azagaya para coger peces grandes; al usarla, se impide la 
reproducción en la casa de los peces. Lo mismo ocurre cuando se utilizan



8 6  Etnografía M akuna

indiscriminadamente las trampas, ya que el pez queda atrapado por com
pleto y el alma no alcanza a escapar, impidiendo su reproducción. Cuando 
se va de pesca, se tira el remo al agua y los peces no se espantan porque para 
ellos es un palo que cae con hormigas. La vara representa una mata cargada 
de pepas; cuando la carnada hace contacto con el agua es vista como una 
pepa y el pez es capturado al subir por esa mata. Para los peces, los anzue
los son nutrias gigantes o “lobos”2, o sea, walyaia (tigres de peces); ellas 
arrastran a todos los pescados que hay y no los dejan escapar, pues atacan a 
las omimas, a las palometas, a los sábalos, a los lecheros y a todos los peces 
grandes que se reproducen. Al atacarlos, no dejan que se reproduzcan estas 
especies, pero por esto no las podemos matar; en tiempos antiguos los 
curadores evitaban que existieran tantas nutrias por medio del pensamiento.

El barbasco es un veneno utilizado para pescar. Cuando echan barbasco 
al río, los curadores hacen que el veneno se convierta en la cuya de fertili
dad de los peces, pues de lo contrario todos los peces del caño morirían y no 
habría más reproducción. Al barbasquear un caño, el pescador coge la masa 
de las pepas y las flores que le entregan los pescados. En el grupo de peces 
siempre hay cuatro que se escapan y que representan su cuya de fertilidad 
llamada jerika bede (almidón de pepa); los cangrejos son los küm ua de la 
casa de los peces y se encargan de llevar la masa de pepa a los otros pesca
dos para la futura reproducción, pues en ese momento actúan como inter
mediarios [ver Los peces]. El uso del barbasco es restringido; sólo se puede 
hacer de vez en cuando.

La negociación que se hace entre el curador y el dueño de los peces es 
efectiva cuando se han utilizado anzuelos, varas, pilas y nylon; en caso de 
que la pesca haya sido realizada con azagaya, redes o trampas, la negocia
ción se dificulta porque estos elementos no sirven como alimento para la 
cuya de fertilidad. En la actualidad, el uso indiscriminado de estos imple
mentos ha causado la escasez de algunas especies. En una comunidad don
de viven muchas personas, la tarea de coger peces se ha vuelto más compli
cada pues éstos son ariscos y no caen tan fácil. Ante esto, las personas tie
nen que desplazarse más lejos. Si por el contrario es un sitio donde no hay 
mucha gente, la pesca se facilita considerablemente. Los productos obteni
dos en la cacería y en la pesca sirven para ser intercambiados por otros 
bienes. En los frecuentes viajes por el río se hacen los encargos de comida, 
bien sea carne o pescado, y a la vuelta se paga con objetos que necesite la 
persona como anzuelos, nylon, cartuchos o jabón entre otros.
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Notas

La Gente

1 No es que ellos sean realmente yuruparí. Idejlno no es yuruparí sino una boa. Nosotros 
venimos de las anacondas y ellos no sienten la necesidad de mirar yuruparí porque son 
eternos; de pronto hacen otra cosa en vez de ver yuruparí, no se sabe. Lo que si se tiene 
claro es que en la época de chontaduro hacen el baile de muñeco que le entregaron a la 
gente.

2 La palabra buturí también sirve para decir “grupos étnicos”.
3 Los Ayawaroa son los dioses creadores masculinos.
4 En otra versión se dice que Buyawasu vive en Riabikisániró, un lugar en el río Amazo

nas en una parte llamada Manakaru, mientras que Riayuijino nació en Mostró Itajura, el 
lago de Caparú.

5 Letuama es un apodo indecente, pero siempre se les ha conocido con este nombre.
6 Los Ide masa nunca recibimos salados propios. Claro que dentro del territorio hay varios 

salados pero no son de nosotros. El salado que hay por el caño Umuña perteneció a los 
Wakañará (Gente de Flecha), un grupo paisano que vivía por ese sector.

7 Jako rila significa literalmente “hijos de madre” y es una categoría de parentesco que 
prohíbe el matrimonio entre individuos clasificados de esa manera.

8 El üko aquí no se refiere a remedio. Lo que pasa es que esa gente utilizaba el chundul 
que enloquece a las mujeres y el veneno para matar gente; eso se llama üko para noso
tros y se refiere a esas características y no al remedio.

La Maloca

1 Las hojas para las casas pequeñas no son de las mismas que se emplean para la maloca.
2 Las únicas mujeres que pueden tocar el plumaje son las de edad y las que han sido 

curadas por el sabedor. Ellas representan a Rómikumu [ver La iniciación masculina].

Caza y Pesca

1 Los Barasana tienen dos tipos de cerbatana la de palma y la de palo de corazón, mien
tras que los Ide masa sólo utilizamos la de palo de corazón.

2 En la región se suele designar como “lobos”a las nutrias gigantes. Los Makuna las 
denominan timia y las diferencian de kajediba (nutrias pequeñas).



PENSAMIENTO Y PODER

Este capítulo se aproxima a los aspectos fundamentales del chamanismo 
M akuna por m edio de sus especialistas, conceptos metafísicos, prácticas 
como las curaciones y  los bailes, y  fuentes de poder espiritual. E l chamanismo 
M akuna está completamente orientado hacia la generación y  m antenimiento 
de la vida, pues ésta se piensa como el resultado del trabajo chamanístico. 
Todo lo existente depende de los curadores, quienes son los únicos con la 
capacidad de actuar en la dimensión espiritual del m undo gracias al poder 
del pensamiento, e l cual se entiende como una fuerza invisible que se ex
pande p o r el m undo y  que perm ite recorrerlo.

E l yuruparí es la fuente prim ordial de la creación y  vitalidad del univer
so, y  de él emana todo conocimiento y  poder. Dentro del yuruparí habitan 
unos espíritus jaguares que poseen los conocimientos de las especialidades cul
turales y  que le dan a los sabedores sus poderes; por eso se compara el pensa
m iento de un sabedor con un jaguar o tigre (como se denomina a estos 
predadores en el castellano de la región) porque conoce todo lo existente y  
puede viajar por el mundo. Además, cada grupo étnico posee un conjunto de 
instrumentos de yuruparí que determina la parte fundamental de su identidad 
colectiva y  brinda a sus miembros unos atributos espirituales únicos.

D e manera semejante, los animales y  las plantas tienen una composi
ción espiritual particular que llega a la gente a través de los alimentos y  es 
dañina para los humanos, quienes aseguran que esas son las armas de esos 
seres que deben ser devueltas por medios chamánicos a sus lugares de ori
gen. Todo lo que existe en el universo contiene elementos espirituales p o 
tencialm ente peligrosos para los humanos que son neutralizados por los 
sabedores y  sus curaciones. En realidad, las curaciones son actos o prácticas 
de pensam iento sustentadas en el conocimiento que guardan los m itos, y  
sus objetivos generalm ente son preventivos, puriñcadores, protectivos y  
sanadores, aunque también pueden emplearse para realizar maldiciones. 
Los bailes rituales se conciben como una manera de hacer grandes curacio
nes que involucran, en el espacio de la maloca, a buena parte de todos los 
seres del universo, lo cual sirve a los curadores para fertilizar el mundo.
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Yuruparí

El yuruparí (jé) es el mundo. En el pensamiento, los árboles y todo lo que 
existe en la naturaleza, pertenece a Kirüküjino, el viejo yuruparí que es el 
mismo je  en forma de persona. Para nosotros todo es je. uno va por el río y 
encuentra je, uno va a un rastrojo y encuentra je. todo es je. El yuruparí es 
nuestra vida, conocimiento, protección y defensa.

J e  es nuestro corazón y la parte viva de nuestro organismo. Cuando 
decimos que tenemos el yuruparí en el cuerpo, es porque creemos en él, 
pues es quien nos da la vida y el poder para vivir. Nosotros somos sagrados 
porque hacemos parte de la naturaleza, somos hermanos de la selva y esta
mos llenos de ketioka. Todas nuestras propiedades quedan en esta vida y 
cada cosa se regresa a su respectivo lugar cuando nos morimos, así que 
todo vuelve al yuruparí. Si el que se muere es un cantor o un küm u, todo su 
conocimiento, poder y saber se quedan en el yuruparí, ya que éste fue el 
que otorgó dicho poder; por lo tanto, los próximos sabedores podrán utili
zar ese mismo conocimiento.

El yuruparí es je  bükürá (yuruparí antiguo), es decir, espíritus jaguares 
depredadores que pueden ir lejos sin necesidad de caminar y que están en 
todas partes vigilándonos para que no nos pase nada. Ellos van en forma de 
chicharra por las noches a visitar al küm u  cuando está haciendo alguna 
curación y luego regresan a su maloca a mambear; por eso, a partir de la 
seis de la tarde la casa tiene que estar en silencio. Cuando están en la época 
de chontaduro {ver El ciclo anual] se van para el río Caquetá a comer las 
tortugas que están en las playas y los peces que se arriman a las orillas 
porque hay verano y subienda de pescado; ellos aprovechan esa temporada 
al igual que los tigres de yuruparí de otros grupos del Pirá y del Apaporis 
que hacen lo mismo. Ellos están caminando por el mundo y no están pen
dientes de la gente en ese tiempo, pero van y vuelven a su maloca; si acaso 
se ausentan por un día. Al estar caminando constantemente y con ganas de 
comer, pueden encontrarse con una persona y comerla, por eso esa época es 
peligrosa y no se debe andar solo de noche en la selva o en el río. En reali
dad, son seres sobrenaturales que pueden tomar fácilmente otro aspecto o 
pueden convertirse en otro ser y moverse con rapidez de un lado a otro; 
también pueden viajar en alma sin necesidad de ir en persona. En ese senti
do, son seres que no son como los humanos y su cuerpo está repartido por 
todas partes; son de este mundo y también pueden actuar en otra vida.
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Nosotros somos como ellos y ellos (los que son yuruparí) son como 
nosotros; por eso, siempre hay que mirar yuruparí para coger fuerza y de
fensa contra todo tipo de males. Como la gente está aprendiendo cosas 
constantemente, el küm u  guía a las personas para que aprendan por medio 
del yuruparí y hagan ciertas dietas para cada cosa y, como el yuruparí es el 
maestro de la gente, dice qué se puede comer y qué no; si uno va en contra 
de las reglas, ellos mismos se encargan de matarnos.

Todos los animales tienen su propio yuruparí pues viven en un mundo 
distinto; por ejemplo, los puercos tienen su yuruparí y cuando están co
miendo pepas, en especial wajü, el sonido que producen significa que las 
están recogiendo con el yuruparí. Solamente el que va adelante es quien 
toca, aunque otro le puede ayudar; los demás que le siguen son canastos y 
masa de frutas silvestres. Cuando recogen las pepas, están mirando yuruparí 
y van a entrar cargados con canastos a la casa de los animales para hacer 
jerika jiore (entrar pepas) sin intervenir en el mundo humano. En ese tiem
po, cuando se quiere cazar a estos animales, el curador hace una negocia
ción pidiéndoles los canastos de pepas y la masa a cambio de coca; en esos 
casos, las presas son canastos de masa de pepas. También puede ocurrir que 
en el momento en que las personas están entrando frutas silvestres, los 
puercos lo hagan, pero en el pensamiento es la forma de curar a los anima
les como alimento: ellos recogen pepas para formar nuevos seres y esa es la 
forma de curar comida [ver Los animales de caza e Intercambios de vida}.

Los je  biikürá están organizados como los humanos y tienen la misma 
jerarquía. Jam o  es el maloquero, papá de comida, es calmado y buena gen
te, no le gustan los males y tampoco le gusta hacer el mal a nadie. Si se 
quiere que un niño sea maloquero hay que curarlo con esas características 
desde pequeño. Waiyaberoa es el bravo, paseador y no vive en un solo lu
gar, por eso siempre le pasa algo; si a un niño se le cura en su nacimiento 
con esas características sale bravo y muy atrevido, pero suele enfermarse 
con frecuencia y se requiere de un cuidado especial de su maestro {guga). 
Menejüra es el gran küm u, el cuidador general de la sociedad y permanen
temente está pendiente de la gente, así como lo hace el küm u  en esta vida; 
él es el cuidador de su mundo.

El yuruparí actúa por medio de los humanos; los tigres necesitan coca 
para la curación de arreglo del mundo, pero la coca sólo se puede adquirir 
por medio de los humanos: esto es pensamiento (ketioka) y es difícil de 
detallar. El küm u  es el mismo yuruparí, es decir, el yuruparí está represen
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tado en él. Si el yuruparí está muy deteriorado, el küm u  hace las veces de 
yuruparí para poder arreglarlo. Por ejemplo, los ojos del yuruparí son como 
dos lentes de contacto y cuando se enferma, éstos se llenan de humo; el 
curador le saca los ojos, los limpia y los arregla. Estos son casos muy espe
ciales y en ese momento el curador se siente obligado mentalmente a con
vertirse en el propio cuerpo de yuruparí.

Las pepas hacen parte del cuerpo de je  porque, desde niño, KTrüküjíno 
hacía jerika jiore con ellas: las pepas le brotaban de los brazos, de los pies, 
de la cabeza y de todas partes. Las únicas frutas que nunca probó fueron 
toa, kum aríka y kenu  porque ya estaba lleno; por eso, esas pepas se pueden 
curar en tiempo de yuruparí y se pueden comer ya que el resto de frutas 
silvestres le pertenecen y están prohibidas. Cuando entraba pepa y hacía 
jerika jiore, la historia habla que había maloca, coca y gente, pero sólo era 
para el origen de la historia y para que después las personas se pudieran 
imaginar y descifrar una maloca para volverla realidad en este mundo. Toda 
esa historia es peligrosa1 [ver La Creación}.

Todo le pertenece pero no directamente porque son cosas del mundo y, 
aunque son del yuruparí, no hacen parte de su cuerpo. Por ejemplo, algu
nos peces como je  wai (peces de yuruparí) y las mismas enfermedades tie
nen los mismos componentes espirituales de je, son puro pensamiento. Es
tas enfermedades son 7 rudi (lo malo que está alrededor de él) ya que son 
como el aire que uno bota y salen de él; por eso, las enfermedades atacan de 
manera invisible. Todos los peces son Iru d i y esa es la maldad que tienen, 
pues los Ayawa se encargaron de crear los males y al mismo tiempo las 
curaciones. Todas las enfermedades son de él porque así lo hicieron los 
dioses. Cuando no se hace dieta después de verlo, produce enfermedades, 
pues él mismo lo ordena así; al mismo tiempo, sirve para proteger a la 
gente mediante una curación. Muchas personas dicen que el yuruparí está 
muerto y no tiene vida; por eso, la gente que no guarda dieta después de 
haberlo visto se muere.

El yuruparí cambió su forma física porque Klrükiijlno así lo anunció. 
Waiyaberoa y KTrüküjíno son uno sólo y son el mismo cuerpo, pero la 
transformación ocurrió cuando sus aprendices lo quemaron al considerarlo 
un personaje malo. Pasó de ser una persona a ser unas palmas largas que los 
dioses cortaron en pedazos para darle la forma actual a los instrumentos; 
sin embargo, el yuruparí sigue siendo KTrüküjíno. Si quisiera resucitar lo 
haría, no en una palma sino en lo mismo; cuando murió, no se perdió nada
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de su pensamiento, sólo la parte física; así que no es un muerto resucitado, 
cambió de forma y vivió en este mundo.

La forma como iba ser el yuruparí era la de Waiyaberoa, pero el poder y 
el alma eran de Klrükiijlno. Para ser claros, Waiyaberoa es obra de la tierra 
y es de pura tierra mientras que los otros instrumentos se parecen más a un 
pedazo de palo, pero tienen la misma forma de Waiyaberoa', sin embargo, 
ninguno de ellos sirve sin el poder y el alma de KIrüküjIno, por eso son lo 
mismo. Los Ayawa cortaron las palmas para hacer cada par de instrumen
tos de yuruparí y las dividieron, pero la forma de los instrumentos fue dada 
por Róm iküm u  porque ella la había inventado antes con Waiyaberoa', el 
alma la cogieron de KIrüküjino

Como esto es complicado de entender, algunas personas piensan que el 
yuruparí fuerte murió y no hacen caso ni guardan dietas porque creen que 
resucitó otro. Las mujeres no lo pueden ver porque después que los Ayawa 
se lo quitaron a Róm iküm u, quedaron aparte del mundo de yuruparí que 
antes era positivo para ellas, y se dividió el mundo en dos partes, masculino 
y femenino, y se convirtieron en enemigos.

K Irükü es el nombre de la mata de yuca, pero no tiene nada que ver con 
la historia. Lo que pasa es que, en esos tiempos, para lo sagrado se utiliza
ban otros términos; por ejemplo, como los Ayawa no veían yuruparí y no 
conocían los sitios sagrados, Róm iküm u  y las mujeres que lo veían decían 
kirükü  para que ellos no se dieran cuenta que ellas hacían referencia a lo 
sagrado y lo relacionaban con una cosa tan simple como una mata de yuca. 
Eso no quiere decir que tenga alguna relación con la yuca. Entre nosotros 
está prohibido decir je  y se dice bükü  (viejo).

Por ese motivo, cuando uno ve yuruparí le explican el sentido de las 
cosas, le cuentan historia tras historia y le dicen, por ejemplo que los nom
bres de los instrumentos se refieren a las cosas que uno menos se imagina. 
Todo esto lo cuentan en el momento cuando uno está haciendo dieta y 
viendo yuruparí por primera vez, pero entre nosotros hay muchas personas 
que no miran yuruparí y no saben esas cosas. En una mesa o en un escrito
rio hay muchas objetos con los que se puede hacer yuruparí y yo 
(Maximiliano) lo puedo hacer, pero no le digo a ustedes; porque si lo hago, 
me enfermo. Se puede hacer un yuruparí muy fácilmente con muchos ele
mentos que hay en un escritorio.

Como instrumento, el yuruparí siempre va por pares debido a que las 
personas, cuando conversamos, lo hacemos de a dos porque hablar solo es
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un poco difícil; por ejemplo, los Ayawa eran cuatro para poder tocar dos 
parejas de instrumentos. Los instrumentos no son masculinos ni femeni
nos, ya que son como una persona, tienen el mismo nombre y representan 
los brazos izquierdo y derecho; pero uno es más corto que el otro y sirve 
para curar a las mujeres mientras que el largo es para curar a los hombres. 
No significa que las mujeres asistan al ritual, porque está muy prohibido; 
simplemente, cuando miran yuruparí hacen referencia a ellas y hacen cura
ciones para protegerlas por medio del instrumento corto.

El yuruparí puede deteriorarse, pero el curador lo repara por medio de 
su poder especial cada vez que lo va curar. El yuruparí es eterno, nunca 
envejece y se mantiene igual todo el tiempo. En ocasiones, el yuruparí se 
enferma cuando el küm u  o je  g u  (curador de yuruparí) no lo ve todos los 
años en su época respectiva o porque los yaia de otra gente le están hacien
do daño a los dueños. Varias veces el yuruparí se ha roto y se ha partido 
pero el je  gu, en este caso Isaac, es el encargado para hacer este tipo de 
curación. Cada vez que él va a mirar lo revive, lo cura y así lo mantiene.

Cuando los dueños dejan de mirar yuruparí por mucho tiempo o cuan
do no se está curando adecuadamente, ellos sienten que no los están cui
dando y los espíritus salen porque nadie les da coca: los tigres empiezan a 
buscar cacería y a comer gente lejos del grupo; ellos matan allá por medio 
de enfermedades o si se encuentran a una persona o a un ya i de otro grupo 
en su camino. Entonces, la gente los ataca, los mata, les dispara o los cogen 
para agarrar la piel, por eso el yuruparí se raja y se enferma. Por este moti
vo, cuando el küm u  mambea y sopla tabaco le está mandando coca al 
yuruparí. Si la gente no ve yuruparí durante 30 ó 40 años, se muere física
mente; se destroza y se vuelve puras astillas, pero el alma se va para el 
raudal de La Libertad que es la casa de surgimiento de yuruparí (je büküa 
wi). Si se va para ese lugar, un gran küm u  puede volver a llamar el alma y 
hacer un instrumento nuevo.

El yuruparí de todos los grupos étnicos es del mismo cuerpo (es como 
cortar el cuerpo de uno mismo y repartirlo entre toda la gente), sólo que 
para algunos fue más fuerte que para otros. Los que recibieron un yuruparí 
bueno, es decir, los que lo recibieron para curar el mundo y para que se 
reprodujera el grupo, son los grupos étnicos que han sobrevivido hasta 
ahora. Si los que se extinguieron hubieran recibido un yuruparí igual al 
nuestro, habrían sobrevivido porque el yuruparí es como una biblioteca 
donde se puede consultar. En un tiempo muy reciente, nosotros llegamos a
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ser muy pocos, pero como el yuruparí estaba vivo, ahora somos bastantes. 
Como los otros no recibieron un yuruparí especialmente para la vida, se 
acabaron; tuvieron dos pares de yuruparí para curar comida porque así 
hizo dios para ellos y además jugaron con su poder, no entendieron, ni 
tuvieron donde consultar.

Todos los tipos de yuruparí de los diferentes grupos vienen del mismo 
material, la diferencia es que algunos son más fuertes y poderosos. Hay 
uno que se llama je  jüdo  (yuruparí de la cepa) que nadie sabe donde está y 
que además no se puede ver por ser el más poderoso. Quizás es el mismo 
yu kü  rotoro (“él que hizo los árboles”) que está en algún lugar del Pirá pero 
no se sabe dónde; ese quedó para la naturaleza, pues no era para la gente y 
no es par, es uno solo: es el primero de los instrumentos. El yuruparí de los 
Ic/emasáes de la mitad en el orden de la repartición que hicieron los Ayawa\ 
por esta razón es jüniríse (“que causa dolor”, sagrado) y muy poderoso. 
Antes de dicha repartición, Ayawa reunió a todos los grupos étnicos de esta 
región para entregarle el yuruparí Waiyaberoa, pero se dio cuenta de que 
ninguno de los grupos presentes estaba capacitado para ser el dueño de 
Waiyaberoa, razón por la cual le entregó ese yuruparí a los Ide masa.

Nuestro kedoka  está en el yuruparí; él sirve especialmente para quitar 
chismes y contrarrestar cualquier tipo de maldades que puedan incomodar 
la vida humana. El yuruparí propio es el único con el que se puede arreglar 
el mundo para toda la gente y es el que guarda el resto del conocimiento de 
los grupos paisanos. Nosotros por tradición somos gente muy poderosa y 
por eso nunca tuvimos enfrentamiento alguno con otra gente. Los Ide masa 
no somos gente de maldades2, somos gente del bien.

En general, el yuruparí se puede clasificar como jünirise (bravo) y como 
jun ib iti (menos bravo). El yuruparí más fuerte es el de los Ide masa, los 
Letuama, los Jobokárá un clan de los Tanimuka y de los Yauna (aunque ya 
nadie lo maneja) mientras que los clanes de los Yiba masa recibieron un 
yuruparí más calmado. Si por error o cualquier causa, una mujer llegaba a 
mirarlo se le podía curar; en los otros casos, se le mataba de una vez. Si la 
mujer veía el yuruparí, el küm u  pensaba y si creía que era buena la conver
tían en madre de yuruparí (je jakó) o si creía que iba a contarle a las demás 
mujeres, la mataba de dolor de cabeza.

Los grupos que recibieron el yuruparí fueron, en primer lugar, los Roejlno 
ña (R o’eá), los Bojlno ña ( Wüñá), los Riayuijino ña  (Letuama) y nosotros 
los Ide masa que recibimos el de la mitad. Después lo recibieron los
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—Gütájíno ría (Tuyuka), los Jerika yaia (Yujup-Makú), los Yiba masa, los 
Bará, los Taiwano, los Tanimuka y los Yukuna. Los que recibieron del mis
mo grupo de Waiyaberoa fueron los Yujup, los Yiba masa y los Taiwano; 
luego lo recibieron los Tatuyo y en general todos los grupos étnicos que 
nacieron con su yuruparí, aunque hay algunos que no tienen yuruparí por 
tradición. Los que recibieron la cepa de je  fueron los Wüjana.

Antiguamente, los grupos vecinos dependían de los Ide masa en cuanto 
al manejo del mundo por medio del yuruparí. Todos los grupos cercanos a 
nosotros recibieron yuruparí y esto tiene que ver con el orden de la reparti
ción de los instrumentos sagrados. Los grupos forman diferentes conjun
tos: los Letuama, los Tanimuka, los Yauna dependen de los Letuama, por
que a pesar de que cada uno tiene un conjunto de yuruparí, hay un grupo 
que lo encabeza; se supone que los primeros que tienen que ver yuruparí en 
ese grupo son los Letuama porque los Tanimuka lo recibieron después y 
luego los Yauna3. En otro conjunto estaban los Würía, los Ro ’ea y otros 
descendientes; los Ro'ea recibieron primero el yuruparí pero ya se extin
guieron. En otro círculo están los Jeañara, los Umüa masa, los Yiba masa, 
los Ide masa, los Taiwano y los Barasana; los que recibimos primero el 
yuruparí fuimos nosotros, por eso Waiyaberoa es el yuruparí que se tiene 
que ver primero y todo eso va a establecer el orden: primero ven yuruparí 
los Ide masa y luego los otros. No es solo en el orden físico sino también en 
el orden espiritual, porque el yuruparí central le da poder a los otros, le da 
üsi oka, le da vida. Todos los grupos dependen del yuruparí principal y lo 
tienen que respetar así como nosotros respetamos el yuruparí de los otros 
grupos.

En algunos casos, del yuruparí principal surgían otros instrumentos 
nuevos dependientes y por ello formaron subconjuntos. De cada círculo, 
los que recibieron el yuruparí de las manos de los Ayawa fueron los hijos de 
las Anacondas ancestrales, es decir, los Würia, los Ro ’ea, los Letuama y los 
Ide masa. Cada clase de instrumentos tiene unas cualidades especiales: el 
yuruparí de los Wüjana era para ser küm u, el de los Bojlno ría era para ser 
cantores, el de los Letuama es especial para curar comida y, en ese sentido, 
no es tan fuerte como Waiyaberoa que es de kecioka, por eso, las especiali
dad de los Ide masa es ser küm u. El yuruparí de los Tanimuka es del mismo 
tipo que el de los Letuama, pero no lo recibieron directamente de las ma
nos de Ayawa y además se lo quitaron a otro grupo y se lo apropiaron.



9 6  Etnografía M akuna

Nuestro conjunto de instrumentos de yuruparí está en una quebradita 
llamada Yirura que es el centro del mundo de los Ide masa. El yuruparí 
sólo está en este sitio y no hay ninguna otra parte donde esté: allí permane
ce debajo del agua. En realidad, los propios son los dos pares originales 
Waiyaberoa y Jetakaroka mientras que el resto son como allegados que se 
hicieron con el pensamiento y por las relaciones con otros grupos. Anti
guamente, Yirura se mantenía limpio porque ellos mismos lo limpiaban; 
algunos caminos de dantas salían del agua o caían en ese pozo, pero ahora 
todo eso desapareció por el mal manejo que le han dado.

Ni los Emoa ni los Süroa tuvieron un yuruparí propio asignado por los 
dioses. Los Seará eran los únicos que podían curar el yuruparí pues, al ser 
parientes nuestros, estaban autorizados para que se dirigieran a los Ide masa 
a pedir permiso para hacer la curación y arreglar a un Ide masa para que 
volviera a ser je  gu  (curador de yuruparí) en caso de que éstos se acabaran. 
Ellos tenían la capacidad de poder revivir la cultura perdida y lo podían 
hacer con cualquier grupo, no sólo con los Makuna, porque el mismo 
yuruparí les dio ese poder.

Los instrum entos sagrados
El grupo antiguo de yuruparí (je büküra) más fuerte es el de nosotros y 
dentro de él existen todo tipo de poderes para ser curador, guerrero, cantor, 
maloquero y lo que uno quiera. Nuestro yuruparí está compuesto por va
rios instrumentos: Waiyaberoa, Jetakaroka, Jam o, Guekero, Menejüra, 
Waiyaberoa makü, Namasabu, Jujiarüjü, Yajitorea, ~Güráberoa y Ñóso\ 
también hay un yuruparí especial para entrar pepas que se llama Sebero. 
Ellos están en Yirura que es su casa.

J k  (cantor de abajo del puerto) nació con W  en el comienzo de los 
tiempos. J k  era cantor, pero murió cuando lo mató un personaje de otra 
etnia debido a que los Ide masa no lo dejaron curar yuruparí. De J k  no se 
puede hablar porque ya no existe; aunque se murió en alma y cuerpo, el 
canto y el ketioka que en él estaban pasaron a G. Así que ahora éste es lo 
mismo que Jk .

En el principio, Róm iküm u  manejaba a I F y a  J k  cuando ketioka  no 
estaba repartido por el mundo sino que estaba encerrado en ella sola; en 
ese sentido, existía mucho antes que los Ayawa. Cuando los Ayawa apare
cieron, ella no les enseñaba, simplemente les decía que todo estaba prohi
bido: no les decía por qué ni cómo había que arreglar y curar el mundo.
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Pero ellos eran poderosos y ya sabían como utilizar el yuruparí porque era 
el pensamiento del mundo; creían que si ella lo seguía manejando no iba a 
haber nada más en el universo, pues no había forma de vivir ni curación 
para el mundo, las pepas, los peces, los animales y la gente. Todo eso estaba 
encerrado en esos dos yuruparí; después de que se lo quitaron fue cuando 
lo divulgaron: ellos hicieron el mundo junto a los Ayawa [ver La creación}.

WTabejón del Pirá) es el mismo ~  G ütá rotoro que, literalmente, signi
fica “el que hizo las piedras”, o sea, el que utilizaron los Ayawa para conver
tir a los seres malvados en piedras cuando estaban haciendo el recorrido de 
la creación. Ellos lo tocaban e inmediatamente las piedras quedaban 
“cementadas”, es decir, duras. Por ejemplo, el raudal de la Libertad era 
tierra plana y cuando ellos tocaron el yuruparí se convirtió en el chorro que 
existe actualmente. El nombre de —G ütá rotoro tiene que ver con un po
der muy fuerte para convertir en piedra, para “cementar” cualquier perso
na o cosa y se refiere a lo frío.

W  hace referencia al dueño de la tierra porque es del mundo, y también 
alude al que creó la tierra y los ríos en términos de ketioka. El nombre no 
tiene relación con las abejas (beroa) sino con el hecho de haber subido por 
el río Pirá-paraná durante la creación. Realmente no sabemos por qué le 
pusieron así, bien le hubieran puesto cualquier otro nombre; así se llama y 
nadie hasta el momento ha dicho el por qué. Esa es una pregunta que se le 
puede hacer a cualquiera y es lo mismo que preguntarle: “Oiga, a usted 
porqué le llaman Pedro? o ¿Por qué le pusieron Pedro?”.

W  es de pensamiento y temperamento fuerte y su ketioka es para las 
personas fuertes. Es el cuidador del mundo y el que lo arregla, cura todos 
los males del mundo y lo defiende. Es el cabecilla (rijoga) y después vienen 
todos los curadores que curan en un espacio determinado y reducido: en un 
grupo hay muchas personas que piensan diferente y para hacer una cura
ción, W  tiene que sacar todo lo malo; cuando queda lo bueno, los que le 
siguen hacen las curaciones. Su especialidad es calmar los problemas que se 
presentan cada día y estar pendiente de ellos. W anda por todas partes en 
pensamiento, relacionándose con el pensamiento de otros yuruparí.

Hay otro par llamado Wm, o sea, IT'hijo. Ese no es tan antiguo. Un 
Yujup-Makú vino a ver yuruparí con los Makuna, pero no guardó dieta y 
comió una pepas llamadas wajü. Entonces, él se embarazó de W  después 
de haberlo visto y, por eso, es como el hijo de W. Cuando murió ese hom
bre, le nacieron un par de palmas de los hombros, la gente las cogió e
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hicieron otro par de yuruparí; ellos lo vieron como un buen instrumento 
que no le iba a hacer mal a las personas. En la actualidad, en el ritual entra 
primero que el propio W.

M j es el küm u  del grupo de yuruparí. Su nombre literal es “mata de 
guama”, pero nada tiene que ver con ellas. M jes un gran küm u. es sajari, lo 
dulce, lo calmado, un gran sabio, una persona tranquila, un küm u  que 
tiene el pensamiento calmado. Relacionándolo con otras palabras, m ene es 
guama, pero para nosotros también es sajari para quitar la guerra y esa 
sería la relación con el nombre. Es un yuruparí para ser je  g u  (curador de 
yuruparí).

Es el hijo de Idejino y hace mucho tiempo fue una persona en esta vida 
que se llamaba Menerà bükü  que luego se convirtió en yuruparí. Esto ocu
rrió porque había muchos chismes de tipo cultural alrededor de él: decían 
que no servía porque estaba acabando con la gente. Las personas lo trata
ban mal, igual que como hicieron con KIrüküjino. La gente lo quería ma
tar y a él no le gustó eso; entonces, se dirigió al público y dijo que se iría 
para otra parte, que lo fueran a buscar después de un tiempo en la laguna 
donde estaba W y les recomendó que no lloraran porque nunca iba a mo
rir. El se fue de la casa con todos los instrumentos sagrados que usaba 
cuando hacía las curaciones de yuruparí, es decir, con los bancos, la coca y 
el caracol. Fue así como sus aprendices (bia sabana) fueron a buscarlo en 
Yirura y lo encontraron convertido en yuruparí, pues él advirtió que nunca 
moriría y que seguiría viviendo por siempre pero de otra forma física. Ante 
los ojos de los aprendices era una palma y ahí lo convirtieron en yuruparí. 
Los yuruparí vienen de distintas partes y no son hijos de un solo papá; M j 
por ser küm u  se fue allá, es puro ketioka  y se hizo küm u  del yuruparí.

G  es un loro de voces muy agudas y muy bonitas y se supone que el 
canto de este yuruparí tiene que ser agudo y bonito. Antes no era cantor 
bailador (baya) y se especializaba en curar a las mujeres, a la agricultura y 
para aprender a curar mordeduras de serpientes. Ahora es baya porque 
reemplazó a Jk.

Hay otro yuruparí que se llama J . No es el nombre de un armadillo 
(jàmoga) sino que fue bautizado de esa forma por su capacidad para escar
bar cuando los Ayawa iban para donde Wajükereka [ver La creación]. J se 
refiere a lo bueno en otros términos: hay personas clasificadas como bue
nas, en especial por cuidar o tener mucha comida, además de recibir y 
atender bien a la gente; por eso, ./e s  para los maloqueros (üjará). Cuando
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curan a un niño que va ser maloquero lo relacionan con este par de yuruparí, 
pues se supone que J e s  el maloquero dentro de la casa de yuruparí.

Hay otro par que se llama Ns y significaría literalmente “cacho de ve
nado”. El nombre no tiene nada que ver con el venado (ñama). Este par 
únicamente lo manejaban y podían ver los Emoa yaia porque tiene el poder 
de sacar las enfermedades: este yuruparí es payé (yai) y los Ayawa lo crea
ron del pensamiento. Jr, que igualmente sirve para curar pepa, Yt y ~ G b  
son también payés (yaia) y, en términos generales, son los cuidadores por
que antiguamente, los Emoa y otra gente eran los que cuidaban las malocas 
de los Ide masa mientras estaban curando pepas u otras cosas; se puede 
decir que son los guardianes en el sentido de que están vigilando para que 
las enfermedades que lleguen no ataquen al kümu ni a los que están aden
tro de la casa. Ellos cuidan a todos, son koderi masa, y tienen sus propias 
funciones como cuidar al kümu, a los niños y a la maloca.

N e s  el que va de último y es el cuidador de los demás. Es el guardián 
general de todo el grupo yuruparí y es el vengador; si sucede cualquier 
cosa, él se encarga. N  no es para ver y la gente no lo mira porque no se 
necesita de él porque es guerrero {guamil)', no se puede sacar para este 
mundo, debe estar en su sitio y siempre tiene que ser así. Antes, el que 
quería verlo se hacía aparte del resto de personas que estaban en el ritual y 
le daba coca. Si querían pelear hacían wánord\yer Las dimensiones del pen
samiento] con N , aunque a nivel general en todo el yuruparí existe la capa
cidad de hacer la guerra, pero los antiguos no peleaban.

iVpertenecía a los Süroa que eran los que tenían la especialización de lo 
que tenía que ver con las curaciones de guerra. Cuando los Makuna deci
dieron que N se  fuera a vivir a Yirura, pero apartado del resto del grupo de 
yuruparí por ser guerrero y padre de la candela, a los Süroa no les gustó y 
pelearon con sus mayores Ide masá\ hicieron una maldición que quedó con 
el yuruparí y que consiste en provocar enfermedades en las muelas cuando 
la gente lo ve.

En realidad, los yuruparí de algunos paisanos, al igual que otros de 
nuestro grupo, estaban dentro de W  y nacieron del mismo kecioka. Los 
Ayawa creaban alguna materia: por ejemplo, ellos tenían un poder para 
curar mordeduras de culebras y creían que tenía que haber una persona 
especializada en eso, porque éste no era cualquier tipo de ketioka\ enton
ces, del mismo kedoka  crearon un yuruparí y, por eso, no se sabe bien de 
donde se originaron. Otros nacieron para arreglar el mundo o ser defensa
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de los yaia. Como los Emoa eran tigres, crearon un instrumento sacado de 
nuestro yuruparí y lo hicieron pertenecer, pues los trataron de apartar de 
nosotros para que también tuvieran su propia vida y su propio pensamien
to, pero no fue así.

El nombre de los instrumentos de yuruparí no tienen que ver con el 
oficio y la profesión de la persona. Si pensamos que estos nombres tienen 
que ver con los animales o las plantas, estamos muy equivocados; los nom
bres de yuruparí no tienen nada que ver con eso. Los términos aquí no 
tienen una traducción literal y aunque detenten nombres de algunas cosas 
que existen en la tierra, no tienen ninguna relación con ellas; los que lo 
interpretan en pensamiento dicen que para ellos no tiene relación con lo 
que existe y son términos que sólo pueden interpretar los pensadores. Lo 
importante es que están organizados como la gente; en ellos hay maloquero, 
küm u, cantor, sacadores de enfermedad y de todo. Aunque todos son ti
gres, se piensa que son como gente misma y están organizados como anti
guamente se organizaba la gente.

El yuruparí como pedazo de madera no enseña nada, pero en cada uno 
de los pares existe un poder: M jes para ser curador de yuruparí; tt^es para 
ser fuerte y potente; J e s  para ser maloquero; N s es para los sacadores de 
enfermedad; G  es para ser cantor. Eso no quiere decir que porque uno vio 
algunos de ellos, ya aprendió. En el yuruparí existe cualquier tipo de cono
cimiento y para aprender toca ser curado en el nacimiento y, dependiendo 
de eso, se puede ver el respectivo yuruparí bajo la vigilancia del je  gu. Hay 
una regla muy clara para poder ver y tocar el instrumento correspondiente: 
por ejemplo, sólo el maloquero puede tocar y tener el contacto directo con 
J\ nadie más; así como el küm u  solo ve a Mj. Entre las personas sucede lo 
mismo; los küm ua conversan entre los küm ua, los maloqueros hablan con 
los maloqueros y los visitantes con los visitantes. Si todos tocamos todos 
los instrumentos se pueden generar malos entendidos entre la familia o con 
las personas allí presentes, y los payés empiezan a culparse entre ellos mis
mos de lo que pueda suceder con las personas, es decir, con la llegada de 
enfermedades.

Existe un orden que hay que tener en cuenta en el ritual: tt^es el cabe
cilla, le siguen J y G, quienes forman el primer grupo. En el segundo grupo 
están M jy  le siguen N s, Yt, ~ G b  y Jr, pero ahí no importa tanto el orden. 
Adicionalmente, algunos instrumentos debían ser vistos por los diferentes 
clanes; por ejemplo, a J k \o  veían los Wiyua para ser cantores porque esa es
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su especialización; los Tabodjejea y los Salrá tenían que ver a W\ los Süroa 
a N  y los Emoa a Ñs.

Todos los Ide masa nacimos como un solo grupo, tenemos el mismo 
abuelo, nacimos de un solo padre y recibimos un único grupo de yuruparí. 
Los Makuna del Komeña no recibieron un yuruparí aparte; de pronto, ellos 
se apropiaron del de los cuñados Yiba masa porque ellos viven en otro 
territorio; nacieron y han vivido allá toda la vida. Si son Ide masa no pue
den tener otro yuruparí. Así que el manejo que dan frente a eso puede ser 
diferente, a no ser que ellos hayan recibido el yuruparí desde un comienzo 
o hayan recibido la forma de manejo del yuruparí aparte.

En Komeña entran un yuruparí con el nombre de Waiyaberoa, pero es 
resultado de una historia reciente. Los viejos Makuna eran cuñados de los 
Emoa que eran payés y sabían bajar a las Ayawa\ ellos tenían esa capacidad 
y la recibieron desde un comienzo cuando nacieron de nosotros mismos. 
Como el yuruparí anda por todas partes mambeando coca y pasa por todos 
los grupos étnicos, un día llegó a donde los antiguos Emoa y a donde M ene 
küm u, un Makuna al que los Majiña le habían dado el poder de mirar 
como tigre. Por eso, él atrajo ese pensamiento y atacó el pensamiento de 
Waiyaberoa. De una vez, de ese pensamiento nació una palma en un hueco 
de un palo, la cogieron e hicieron un yuruparí al que le dieron el nombre de 
Waiyaberoa {ver La historia reciente].

Ese Waiyaberoa es un alma perdida y lo mismo ocurre con otros sabedores 
de otros grupos en el Apaporis que se mantienen jugando y haciendo ese 
tipo de yuruparí robándole el pensamiento al propio Waiyaberoa. Es como 
si uno reparte el corazón en varias partes y eso le causa enfermedades, pues 
muchas personas no pueden respirar con el mismo aire con el que respira 
una sola: así pasa con Waiyaberoa, pero él no se acaba, se mantiene porque 
es el mismo mundo. Nunca se va a acabar por mucho daño que le hagan.

Todo el mundo sabe que se podría volver a coger el pensamiento de 
Waiyaberoa por medio de una curación y hacer bojoritare para acabar con 
todos lo que han jugado en el nombre de él. Pero esto no se puede hacer 
porque la otra gente va a empezar a decir que les están acabando al grupo 
étnico. Para mantener todo en calma es que no se ha hecho esa curación y 
los humanos no lo pueden hacer sin problemas; hay que esperar a que ellos 
mismos se arreglen, a que el mismo Waiyaberoa se vengue.

Esa es una parte de la historia que hay que arreglar, ya que quedan 
sueltas de la realidad. De todas maneras el yuruparí es bueno, toda la gente



102 Etnografía M akuna

lo quiere ver y conocer. Así fue desde un principio. Antiguamente, cuando 
uno llevaba el instrumento para dar los pasos y bailar con él, era como si se 
estuviera jalando un tigre porque el yuruparí se convertía realmente en un 
jaguar, pues je  está vivo. Al jugar con él y darle diferentes nombres, él se 
enferma; por esa razón, no se le puede dar el mismo nombre del yuruparí 
viejo Waiyaberoa a un yuruparí inventado. No se puede, ya que es como si 
se estuviera jugando con el mismo cuerpo de uno porque las personas no 
pueden ser y estar representados en otra personas; es difícil y genera con
flictos. Los antiguos no contaban nada sobre el yuruparí para evitar que 
otros grupos les hicieran daño; por eso, ni siquiera la gente de Piedra Ni o 
del Komeña lo saben.

Los rituales de yuruparí
En realidad, no hay un orden establecido para mirar yuruparí, pero je  oka 
rodo (época de yuruparí) es la misma para todos los grupos que lo poseen y, 
por eso, se supone que todos deben ver dichos instrumentos por igual. En 
la región siempre se ha dicho históricamente que el yuruparí que se debe 
ver primero es Waiyaberoa-, luego el resto de los grupos si pueden ver sus 
propios yuruparí.

Existen dos tipos de rituales de yuruparí: je  basa (baile de yuruparí) y 
jerika sámara (yuruparí de pepas). El primero tiene que ver con la inicia
ción masculina cuando se muestra je  biikürá  [ver La iniciación masculina] 
y el segundo con la entrada de pepas a la maloca. J e  basa se celebra en la 
época de yuruparí que es el momento del ciclo anual en el que el espíritu de 
las personas renace y se purifica el alma; es un tiempo para adquirir fuerza 
y más vida. Esta época es para pensar, para recrear la mente de las personas, 
para adquirir más inteligencia, para adquirir consejos y para volverse per
sona; en ese momento, el cuerpo está débil y es como cambiar la mente o el 
pensamiento (üsi tüoíáréwasoaré) para renovarse. Además, se da la vida ya 
que el je  g u  cura todo lo que existe, protege y reproduce a la naturaleza.

Curar el mundo (üm üárl wánore) es tan importante como curar a las 
personas (masa wánore), es decir, hacer el manejo de la selva (joari tuayiré) 
porque en ella está la vida del universo: animales, árboles, ríos, tierra, aire 
y todo lo que el hombre pueda ver. Hay una relación directa con todos ellos 
y si esto no se practica, se acaba la vida en el mundo Makuna. Esto es puro 
ketioka  y cuando se le maneja como debe ser, la naturaleza está siguiendo 
las reglas que fueron trazadas por los creadores. Cada vez que se hace una
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curación de comida se realiza este procedimiento y es la forma de dar vida 
a todos los seres vivos, hasta a los que no se comen. Si sólo se cura a la 
gente, la naturaleza puede dañarse y ésta no es una historia, es una forma 
de curar el mundo. Por esta razón, sólo estos manejos y conceptos los pue
de hacer el je  gu. En la época de yuruparí se curan los alimentos y se 
intercambian (üsi wasoaré) para dar vida a la gente, las pepas, los peces y 
todo lo que existe; lo mismo pasa en la época de los bailes.

Durante je  oka rodo, el cuerpo humano no cambia físicamente, pero en 
el pensamiento es como empezar a limpiar el cuerpo parte por parte. Cuan
do uno permanece mucho tiempo sin ver yuruparí es como andar con una 
camisa sucia, y en el momento de verlo de nuevo es como enjuagarla y 
limpiarla. Esta limpieza del alma (üsikoeré) puede permanecer mucho tiem
po si uno no come lo que no está permitido comer y, por eso, cada vez que 
uno come algo curado hay que guardar dieta para no ensuciar la camisa del 
cuerpo; de lo contrario, se empiezan a sentir dolores, cansancio y sueño y 
esto quiere decir que la camisa está sucia o, mejor, que el alma y el cuerpo 
están afectados. Si no se hace caso, es como si las hormigas y las cucarachas 
estuvieron rompiendo la camisa; si se come moqueado, se llena de carbón; 
si se comen peces grasosos, la camisa se mancha y el cuerpo, el corazón, el 
pensamiento y el alma están mal. Quien guarda dieta, dura mucho tiempo 
con la camisa limpia y las enfermedades no le pegan: éstas personas son las 
que llevan una vida saludable.

La enfermedad que le da a los hombres después de ver yuruparí y no 
guardar dieta se llama wisire o bajosare\ cuando llega je  oka rodo y las 
personas están enfermas, les mandan más dietas y les recetan menos ali
mentos. Si se han cumplido las dietas, cuando vuelve je  oka rodo se ponen 
bien pero si no, se mueren después de cinco o seis meses. Así es la vida de 
los indígenas: la gente que guarda dieta y sigue el consejo de los curadores 
vive sana, fuerte, alentada, de buen ánimo y con ganas de realizar las acti
vidades diarias porque su alma está limpia.

Después de ver yuruparí hay una dieta obligatoria impuesta por el je  
gu, la cual tiene que ser cumplida por todos, hasta la gente que no partici
pó en el rito. Si cumplen, pueden enfermarse de gripa, diarrea, dolor de 
cabeza y cosas normales que el je  gu  puede curar. Pero hay otro tipo de 
males causados por comer pescado o carne grasosa después de ver yuruparí; 
en ese caso, la persona no se enferma sino que empieza a engordarse en 
exceso y finalmente se muere de un momento a otro. También puede suce
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der que una persona que miró yuruparí y no guardó dieta puede chuzarse 
con cualquier cosa y fallece. Mejor dicho, romper las dietas puede provocar 
muertes instantáneas causadas por motivos increíbles o accidentes que no 
son comunes o que no suceden normalmente; por eso, se dice que los tigres 
de yuruparí se están comiendo a los que incumplen, lo cual se llama yaioka  
(palabra de tigre): cuando una persona está con ese tipo de enfermedad en 
su cuerpo, su alma anda por todas partes y los tigres lo encuentran por su 
camino, se lo van comiendo y la persona se muere en esta vida. Sólo los je  
g u  pueden diagnosticar tales enfermedades.

Esa dieta termina con la realización de un baile con plumaje que es el 
momento cuando el jeg u  cura toda clase de alimentos, carne y peces de río, 
pero no las galletas, la leche en polvo, los fríjoles y toda la comida de los 
blancos que no le hace nada a uno (además, a los tigres no les gusta y por 
eso no hace daño). Él cura para que las personas puedan ir a otras partes o 
a comer después de tres o cuatro meses; por ejemplo, si una persona que 
miró yuruparí se va a otro sitio y allá le ofrecen algo o come en la misma 
cuya donde cocinaron animales prohibidos, requiere de esas curaciones. 
Esto le da a cada persona una escala en la vida y la curación es para hacer 
ese tipo de cambios.

Waiyaberoa es el jefe máximo de todo el yuruparí y tiene un subalterno 
que se llama jerika samará. Esto no quiere decir que haya otro grupo de 
yuruparí que se llame de esa forma; lo que pasa es que en la época de pepas, 
Waiyaberoa se llama así. La curación que se hace en esta época es diferente 
a cuando se hace je  basa pues en el tiempo de pepas, el yuruparí viene 
especialmente a traer frutos como regalo para los niños. En ese instante no 
es tan sagrado como en su propia época.

Waiyaberoa ordena a Waiyaberoa m akü  que lleve pepas a los niños y 
éste último es quien representa a jerika samará en ese momento. En este 
sentido, yuruparí es un tigre que no es bravo y que viene a entregarle comi
da a la gente. Esto ocurre porque los espíritus de yuruparí actúan igual que 
los humanos y, en esa época, hacen jerika jiore en su mundo; después le 
ordenan a los curadores para que los humanos hagan la fiesta en este m un
do. Si se utiliza un yuruparí diferente para este fin, se provocan enfermeda
des que pueden afectar gravemente la salud de la gente. Nosotros no tene
mos otro yuruparí y el que se utiliza en la época de pepas es el mismo que 
se usa en la iniciación de los jóvenes. Hay un término fijo para utilizar el 
yuruparí en época de pepa y pasado éste, ya no se puede usar. Este acto se
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realiza para proteger a los niños, los viejos, los jóvenes, las mujeres y los 
familiares porque la enfermedad que llega en esta época es fuerte y mala; 
por eso, el küm u  protege por medio de jerika sámara.

Esta fiesta da alegría y sirve para reproducir más pepas y darle vida a los 
niños, porque a ellos les gusta comerlas. En este ritual se muestra el yuruparí 
por primera vez a los niños que van a ser iniciados, pero no es lo mismo que 
mirar je  bükürá ni por la época ni por los instrumentos que asisten, ni por 
los requerimientos de preparación de la ceremonia. Existe una forma espe
cial de manejarlo ya que jerika samará es el papá de las pepas de yuruparí 
(je jakü jerika jakü) y viene especialmente a traerle pepas a los niños. Jerika 
sámará no sirve para arreglar el mundo, no es para bailar, no es para hacer 
bojoritare y no es para quitar los chismes.

El maloquero organiza una fiesta para entrar pepas con el yuruparí. En 
este caso, van a recoger pepas con el yuruparí y llevan a jerika sámará, lo 
dejan una noche afuera de la maloca y al otro día lo entran con los frutos. 
Entre los muchachos que van buscar las pepas, cuatro son los que van a 
estar con el yuruparí, previa una dieta de diez días, y no pueden tener 
contacto ni con las frutas silvestres ni con los otros jóvenes que estén reco
lectando wajü y simio, por ejemplo. Se prefiere entrar este tipo de pepas 
porque fueron las que los Ayawa utilizaron con el yuruparí, por esto son 
jerika m iiká (pepas que se respetan). Los muchachos que tienen el yuruparí, 
entran primero a la maloca y detrás vienen los que cargan las pepas. Cuan
do se descargan los frutos, el küm u  viene inmediatamente, las sopla, les 
quita el efecto de je  y lo mete en el yuruparí para que la pepa quede limpia 
y se vuelva comestible con la curación.

Antiguamente, entraban pepas con Waiyaberoa porque él mismo lo 
dejó así y no existía jerika sámará, no teníamos otros pares de yuruparí, 
sólo el original. Pero podía darse el caso de que un je  gu  se muriera tenien
do un aprendiz y, como éste debía llegar a saber lo mismo que el maestro 
pero no de inmediato, no tendría la misma capacidad de su maestro (guga) 
para curar el yuruparí en ese instante; incluso, el aprendiz podría saber 
manejar el yuruparí, saber su origen, su nacimiento y lo que implica, pero 
no podría ver ni curar aún al yuruparí viejo. Entonces, le tendría que pedir 
permiso a Róm iküm u  en la Libertad para convertir una palma especial en 
otra parecida a la del yuruparí y elaborar un instrumento nuevo para entrar 
pepas mientras completaba su aprendizaje y llegaba el momento de mirar 
je  bükürá.
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Si la gente quiere manejar bien o si el muchacho que está aprendiendo 
no ha visto yuruparí viejo, puede darse el caso en que se puede pedir permi
so a R om iküm u  para construir jerika sámara. Quien lo hace, tiene que 
mirarlo solitario por lo menos tres veces sin mostrarlo a los demás, tiene 
que pasar por tres etapas para que el nuevo yuruparí se vuelva adulto y no 
le haga daño a nadie; al tiempo va curando a una mujer que haga la comida 
para los que van a mirar ese yuruparí nuevo. A medida que va mirándolo 
solo, el yuruparí va creciendo y, a las cuatro veces, se vuelve adulto; enton
ces, ya puede hacer dieta (bediore) y mostrarlo a los muchachos que van a 
ver yuruparí por primera vez, pero no tienen el mismo procedimiento que 
se sigue con je  bükürá. Por medio de una fiesta de pepa, lo sacan, lo mues
tran y lo dejan de una vez.

Hacer un nuevo yuruparí es como criar a un niño que pasa por unas 
etapas de curación. Esto no quiere decir que se pueden hacer otros yuruparí 
porque no está permitido: el yuruparí es único, Waiyaberoa es uno solo y 
no puede haber otro. Esa es la diferencia que existe con jerika sámara. Ya 
existía esa propuesta en el pensamiento, pero como los viejos tenían su 
yuruparí, no tenían ni sentían la necesidad de inventar otro. Los que tenían 
jerika sámará invitaban al yuruparí viejo en el alma para que también par
ticipara en la entrada de pepas, mambeara coca y se regresara; lo hacían 
para que je  bükürá no se pusiera bravo ni el mundo se dañara.

Cuando se ve un yuruparí diferente del propio no se puede imitar el 
sonido de Waiyaberoa, pues su sonido es único y lo recibió desde el princi
pio; todos nuestros pares de instrumentos tienen una sola forma de sonido 
y, además, es nuestra defensa y protección: por él tenemos pensamiento, 
sabiduría, poder y fuerza para vivir bien. Es irremplazable y ni siquiera se le 
puede poner su nombre a otro yuruparí, porque él es uno solo.
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Las Dimensiones del Conocimiento

Todo tipo de pensamiento está basado en el yuruparí. De ahí que cuando se 
hable de pensamiento se piense en el ketioka de los je  bükürá-, por eso el je  
g u  (curador de yuruparí) es ketioka. El yuruparí, el plumaje, los animales, 
los peces y la curación de nacimiento son ketioka. Para nosotros, ketioka es 
vida y todo lo que hacemos en ella como curar, hablar bien, ser bueno, 
bailar, reír y divertirse. Es un don que nos mantiene vivos, es como un ser 
poderoso al que respetamos. Se dice ketioka rükübuore para referirse al 
respeto que hay que tenerle a la naturaleza. Ketioka es saber recibir la 
fuerza esencial de la naturaleza y saber inyectar la fuerza humana a la natu
raleza para que exista una buena relación entre ambos. Ketioka se imagina 
como una persona que está en todo el espacio; para los pensadores, es como 
un individuo, pero en realidad son palabras o conocimiento y pensamiento. 
Es parecido a leer un documento escrito porque cuando se está leyendo 
algo sobre lo que interesa saber, es como si alguien le estuviera transmi
tiendo el conocimiento. Los diferentes pensadores (m asiri masa) pueden 
mantener, manejar, sostener y curar el mundo y la naturaleza por medio de 
ketioka.

El mundo de ketioka está muy bien organizado; hay para las mujeres, 
los hombres, los niños, los kümua, los cantores y las demás personas. Cuando 
se mezclan o se chocan los diferentes tipos de ketioka, cualquiera de las 
partes se puede enfermar y morir. Las mujeres; ellas son las que más ketioka 
tienen porque, al ser madres, están por encima de todo y además producen 
la comida, pues la yuca es su ketioka-, así que si no fuera por las mujeres, no 
existiría la gente. Son las madres del mundo {üm üirl jakoa) y, por eso, 
todas las actividades que realizan son ketioka y no las pueden realizar los 
hombres. Esa es la vida de los indígenas y en eso se cree; son normas tradi
cionales culturales que debemos respetar cuidadosamente.

Los personajes míticos son ketioka, en ellos están repartidos muchos 
poderes y nuestro conocimiento está muy relacionado con ellos. Estos seres 
no son viejos, pues son como el mismo yuruparí que a veces se envejece y 
con el tiempo recupera la juventud. Son seres que nunca se van a morir, 
aunque algunos pensadores malos pueden tratar de matarlos aprovechan
do que éstos han salido a buscar comida; entonces les cierran espiritual
mente las entradas de las casas y los dejan afuera. Si se le hiciera eso a 
Idejlno, esa parte del río se perdería, no habría isla ni chorro y se caería
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todo; el lugar ya no tendría maloca y muchos de nosotros moriríamos. Los 
sitios sagrados, los cerros, las lomas, los lagos, las playas y las piedras des
aparecerían y habría un desastre ambiental.

Los caminos de pensam iento
Todos los tipos de sabedores manejan ketioka, aunque con diferentes gra
dos de profundidad y poder. Los grandes curadores tienen cuatro almas. 
Cuando el je  g u  está curando, un alma se va y recorre un camino mientras 
que las otras se quedan con él; éstas son los repuestos de la vida del curador. 
El je  g u  puede estar sentado curando en la maloca, pero su alma está en 
ketioka m a (camino del pensamiento). El pensamiento de los sabedores 
está en los puntos limítrofes del territorio permanentemente; una parte 
puede estar en Yuisiy otra en Jirijirimo. Al estar repartido, es difícil que lo 
ataquen porque no todo el pensamiento está en un solo punto. El wawe 
(defensa) de un payé (yai) es como el alma y se convierte en tigre y anda por 
el mundo; de pronto un cazador o alguien que esté perdido, le da un tiro y 
lo mata, pero lo que se muere ahí es el cuero del jaguar y el wawe del 
pensador se devuelve. En caso de que le disparen y el alma no regrese al 
cuerpo, el curador se queda con tres wawe que le sirven de repuesto para su 
vida, aunque se le comienzan a terminar. El wawe se va en el pensamiento, 
pero en la vista real andan muchos jaguares que son los que están reco
rriendo el mundo. Los payés sólo utilizan estas almas cuando van a hacer 
alguna curación y no las tienen todo el tiempo, al igual que tampoco tie
nen la camisa o el cuerpo de tigre todo el día. Los wawe están en yaia wi 
(casas de los tigres) y los payés llegan a esas casas y se las ponen. Cuando 
han terminado la curación, devuelven las camisas que siempre son de tigre.

El camino de pensamiento es de todos los curadores. Ellos tienen que 
transitarlo siempre que curan; en ese camino hay distintas fases de cura
ción, por eso lo tienen que recorrer todo y cada sabedor tiene que tocar lo 
suyo. Cuando van en su viaje nombran a_/u/vrí'(YupatO el cerro de la Pedre
ra; de ahí van para el cerro Yaigü en el Taraira, luego suben al cerro Menegü, 
después a Wekobojesarikü y llegan a la cabecera del Taraira. Van hasta R üji 
~ g ü tá el cerro de Mitú, de ahí cruzan para el Caquetá y llegan a M ajagoje 
(raudal de Araracuara); desde allí bajan hasta el Yupatí en la Pedrera y 
encierran el círculo. Estos son los límites de ketioka ma. El recorrido de 
dicho camino es circular y se recorre únicamente cuando se hacen bailes gran
des y cuando miran yuruparí, que es al mismo tiempo arreglar el mundo.
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El círculo que encierran los cerros es sólo un límite del pensamiento de 
los sabedores, pues es un territorio que ellos delimitan porque no pueden 
pensar mas allá; sin embargo, hay algunos sabedores que están relaciona
dos con el pensamiento de otras etnias que están por fuera de nuestro terri
torio, por ejemplo con el cerro Wekobojesarikii que queda en Brasil y que 
contiene las historias con las que nos relacionamos con otros grupos [ver El 
territorio]. Dentro del gran círculo de pensamiento pueden existir muchos 
yaia m a (caminos de tigre): uno dentro de la maloca alrededor de los 
estantillos principales, otro por fuera hasta donde termina el círculo del 
patio, otro camino hasta donde se encuentra el límite con los árboles gran
des, uno que abarca el territorio propio, luego sigue el círculo que encierra 
a los cerros, después hay otro que cubre un espacio más amplio en el Brasil 
y el Vaupés, otro que llega hasta los cerros de gavilán (gakü bota) en las 
cordilleras cercanas a Bogotá, y otro camino que cubre la cordillera am
plia. No obstante, el yaia ma tradicional va hasta el círculo donde se encie
rra el territorio; por eso cuando los payés dicen que recorren el mundo, en 
verdad están recorriendo el círculo de la maloca, es decir, el camino delimi
tado por los cuatro estantillos centrales de la casa.

Los sabedores no siempre recorren la misma ruta ni el camino principal; 
el desplazamiento para cada curación puede ser muy diferente. El trayecto 
que se sigue depende de la curación que se va a hacer, pero para la gran 
mayoría de las curaciones se viaja por toda la ruta. Si se trata de una mujer 
con problemas de parto no se tiene que andar todo el camino principal, 
pero si se va a curar a un paciente grave es indispensable recorrerlo todo 
para darle más aliento. Cuando nace un bebé viajan desde la puerta del 
agua (ide soje) y no es necesario andar todo el camino tradicional.

El je  g u  viaja en pensamiento más allá de lo que es el camino ya que 
tiene mayor capacidad por ser el dueño del mundo. Puede ir hasta Araracuara 
porque ese lugar es de nosotros, así allí no viva nadie de nuestro grupo pero 
hace parte de la historia; ahí mismo puede estar la historia de otra gente. El 
pensamiento del je  g u  también va al cerro de Yupatí, aunque los Miraña y 
los Yukuna tengan su pensamiento allá. Cuando el küm u  está arreglando 
el mundo nunca toca a Toasaro la casa de los muertos, ni a Manaitara\ 
también se relaciona por medio del pensamiento con los dueños del mundo 
de abajo, quiénes se encargan de arreglar y mantener su espacio: ellos no 
arreglan nuestra maloca porque sería como jugar entre partes.
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Yaia ma no llega hasta los límites del camino de pensamiento de los 
grandes küm u. Los payés no tienen la necesidad de recorrer todo el camino 
y generalmente se desplazan en zigzag, porque son historias que se crea
ron. Ellos sólo transitan todo el camino cuando están llevando a un apren
diz para que conozca el mundo. No andan por los sitios sagrados, aunque 
cuando curan pescados tienen que nombrar todos los lugares sagrados y no 
sagrados, además de la casa de los peces. Cuando miraban yuruparí anti
guamente, los Emoa yaia viajaban por todo el camino porque estaban pro
tegiendo a la maloca sólo en ese momento. Cada vez que curan, no se 
piensa que están recorriendo el camino de pensamiento.

Existen caminos adicionales. Cuando los muchachos están en proceso 
de aprendizaje van recorriendo el camino de los pensadores por medio del 
sueño; éstos los van guiando y van aprendiendo poco a poco. Cuando los 
sueños son normales hay dos caminos, uno bueno y otro malo, que se lla
man kairim an  (caminos del sueño). El trayecto bueno le muestra cosas a la 
persona, mientras que el malo hace se sueñe con mujeres o comiendo cosas 
grasosas y raras. Estos no tienen un recorrido específico como el de los 
sabedores.

Cuando se está curando el mundo, la figura del camino de pensamiento 
que debe recorrer el küm u  es más bien rápida y es como un rayo que puede 
ser rojo, amarillo o anaranjado; puede pensarse que es un camino transpa
rente como una telaraña. Los colores están relacionados con el pensamien
to y las curaciones, pues nacen con la curación, sólo existen en el pensa
miento y pueden ayudar a arreglar las enfermedades. Los colores del pensa
miento se llaman ketioka gojorí o kajigojorí que es como la mayoría de las 
personas los mencionan. El término kaji gojorí está estrechamente relacio
nado con las figuras producidas por el yajé (kajima), ya que por medio de 
éste se pueden ver los colores, se puede pensar, curar y transformar.

Cuando se cura, el pensador está viendo muchos colores que represen
tan diferentes peligros. Si el küm u  va a hacer la curación del mundo, la 
figura del pensamiento es negra, pues es como imaginarse a una persona de 
ese color; si va a curar contra la guerra la figura del pensamiento es una 
persona roja que representa la sangre y el fuego; si va a curar comida para 
proteger a las personas, la figura de ketioka  es blanca porque implica lo 
bueno; si va a curar el mundo de los animales la figura es café, el color del
monte.
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Para arreglar el mundo, el je  gu  convierte su pensamiento en el color 
blanco, es decir, en de la figura Waiyaberoa y va recorriendo el camino del 
pensamiento; en ese momento, el camino se vuelve negro, porque la cura
ción del mundo implica contrarrestar las enfermedades y todo lo malo re
presentado en lo negro. La figura blanca del je  g u  va quitando las figuras 
negras del camino del pensamiento a medida que lo va recorriendo, trans
forma lo malo en bueno y lo negro lo vuelve blanco. El blanco es un color 
fuerte que va cubriendo todo hasta dar la vuelta y convertir el mundo ente
ro de ese color, que es el protector de las personas.

La figura del je  g u  se manifiesta como una figura blanca; sin embargo, 
el ketioka  sigue siendo negro. En este sentido no es malo, porque se debe 
tener en cuenta que el conjunto de males a los que se va a enfrentar son 
figuras negras; el ketioka al ser negro se camufla con mayor facilidad entre 
las enfermedades y las puede atacar desde adentro mucho mas rápido que 
si fuera de otro color. La enfermedad que va a curar el pensador es negra y 
el color de ketioka  también es negro; la diferencia está en el pensamiento 
que tiene cada uno: el curador sabe mediar entre esos dos mundos, sabe 
como controlar y actuar; si el mundo de las enfermedades supiera el pensa
miento de ketioka  no sería nada fácil contrarrestar las enfermedades, así 
que en ese instante la táctica del pensador es que la enfermedad no se dé 
cuenta de que la están arreglando.

Para evitar guerras y enfrentamientos, el curador se convierte en el co
lor rojo. El pensamiento actúa en ese mundo bravo camuflándose con el 
color que tiene que atacar. Este enfrentamiento es contra el conocimiento 
humano y contra el conocimiento de la naturaleza. Se está acorralado por 
ella, rodeado por lo positivo y lo negativo de ésta que quiere apoderarse y 
acabar con el mundo humano para seguir el camino de la guerra; es como 
una regla de juego: el ser humano tiene que conquistar su espacio de vida 
actuando contra la naturaleza para que ese mal pueda convertirse en algo 
bueno para la vida de ambos; por ello, este enfrentamiento es necesario 
para la interacción entre los dos. Llegan a acuerdos en las diferentes épocas: 
los humanos dan coca y tabaco, y a cambio la naturaleza da peces, frutas y 
fertilidad a la tierra.

En el momento de curar la guerra, el pensador se camufla de rojo, va a 
atacar para resistir y tiende una trampa. Se enfrenta y el pensamiento del 
curador se tiñe de rojo en ese momento. Los enemigos no pueden vencer 
porque el pensamiento del curador está dentro del color rojo que actúa
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igual que el mal, defendiéndose y atacándolo hasta que convence al mal y 
lo transforma de color; de rojo pasa a ser blanco, se acaba la guerra, todo 
queda calmado y vuelve a la normalidad. Si el pensador no se camufla y va 
de blanco, la situación se torna muy difícil, puesto que para poder enfren
tar el conflicto actúa con el mismo color de lo malo para que éste no lo 
diferencie y lo pueda vencer.

El intercambio de comida, de peces y de pepas no es muy complicado 
[ver Intercambios de vida]. Al curar alimentos como las pepas (que son de 
color amarillo verdoso en ese mundo), el pensador coge los frutos y los 
vuelve blancos, pues no hay mucha pelea cuando se están curando las pe
pas. La curación de comida es mucho más sencilla, es como comprar y 
llevar; a este conocimiento muchos hombres pueden acceder. Cuando se 
van a negociar presas de cacería con el dueño de los animales, el curador 
debe saber qué componentes y qué clase de veneno tienen las hojas secas, 
los árboles y las diferentes clases de tierra que representan lo malo que 
tienen los animales, pues éstos tienen el veneno de todo lo que existe en la 
selva, además del efecto de su yuruparí y su yajé [ver Los animales de caza]. 
El curador piensa primero en esto y después negocia con el dueño; siempre 
se conserva esa dinámica. Después de negociar a los animales, los vuelve 
comida y dejan de ser color café para transformarse en el color de la yuca 
blanca. El color de los animales se queda en su casa, mientras que la presa 
ya está de color blanco en este mundo, lista para ser consumida. El curador 
le manda la coca y el tabaco a los dueños de los animales como forma de 
pago en el pensamiento, y el color de la coca y el tabaco se transforma; 
todas las cosas que se envían o se intercambian, allá se vuelven a su manera. 
Ya no se podría pensar que la coca es de color verde sino que es del color del 
animal o que es de tono café o chocolate.

Los bailes también tienen sus colores y dependen del color de las plu
mas que se usan en ellos; pueden ser rojos, amarillos, verdes o blancos. Los 
bailes tienen componentes buenos y malos; algunos tienen que ver con la 
guerra como el color rojo, otros tienen que ver con la comida como el color 
blanco, y otros con la curación del mundo como el color negro. Los tocados 
de plumas involucran diferentes tonalidades y en ellos actúa el mundo de 
los colores. Para poder curar los bailes, el pensador tiene que saber el color 
de cada uno de los cantos. Los que son con plumaje son más delicados para 
curar, a diferencia de los bailes pequeños sin plumaje que son de color 
oscuro y más sencillos. Por lo tanto, esto implica que los curadores tienen
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que tener más conocimientos sobre el mundo y los bailadores tienen que 
hacer dieta para que el gámowlcó (algodón del oído) esté siempre limpio y 
pueda escuchar y aprender los diferentes cantos.

Las curaciones
Curar es hablar del origen de las cosas. Las enfermedades son las compañe
ras de las personas durante la vida y los curadores tienen que luchar contra 
ellas como una manera de recrear su conocimiento. La curación es una 
manera de comunicarse con los espíritus y agentes generadores de dichas 
enfermedades. Todos los males que pueden afectar la salud humana duran
te determinada época del ciclo anual, son devueltos por los curadores a sus 
respectivos sitios de origen.

Las curaciones tienen diferentes niveles. En ellas, los pensadores (m aslrl 
masa) tienen que saber bien el origen de todo lo que existe en la naturaleza, 
los problemas y efectos de cada cosa. Al terminar de nombrar todo aquello, 
en muchas curaciones se le da de comer al paciente lo que se curó, por 
ejemplo agua, casabe, limón u otros alimentos. Siempre que se cura, el 
pensador {maslrl masü) hace kénóré (arreglar). En cada curación se debe 
hacer üsi wasoare (cambio de pensamiento) a todo lo que existe para que 
los seres del mundo no ataquen a las personas; mediante üsi wasoare el 
curador se encarga de cerrar todas las puertas de las casas, en especial las de 
los animales, y les ofrece una cuya grande de coca para que queden conten
tos, tranquilos y no les dé por aparecerse o enviar algún padecimiento, ya 
que cuando salen los males, se presentan desórdenes y enfermedades en el 
mundo. A los dueños de los sitios sagrados les ofrece también una cuya 
llena de coca para que estén calmados y ocupados mambeando, y para que 
no cobren vidas humanas. A Rom iküm u tiene que ofrecerle dos cuyas gran
des llenas de coca para que no mande enfermedades ni problemas y perma
nezca contenta.

Cuando se hace referencia a keare es cuando los sabedores curan las 
cosas inmediatas. Para hacer bare keare (curar comida) que es la curación 
más común, hay que nombrar muchas cosas para que no hagan daño. Cu
rar la comida está estrechamente relacionado con el proceso de dietas (bare 
bediré) que hacen hombres y mujeres en las diferentes etapas del ciclo vital. 
Los antiguos Ide masa vivían de puro pensamiento. La dieta que guarda
ban era muy estricta; sólo algunos pescados eran comestibles mientras que 
la gran mayoría no eran alimento. Comían algunos peces de quebrada como
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sardinas, otros de río como la omima roja, la palometa y el picalón, aves 
como la perdiz, la pava, el pajuil y el coconuco; la babilla, la rana üwa, el 
sapo tuja, la anguila y la serpiente wámüsüagü eran considerados como la 
comida típica de los Ide masa y para poder consumirlos no tenían que 
hacer curaciones fuertes, ya que requerían de alguna curación sencilla, por
que era igual que comer frutas.

Al soplar la comida, el curador está pensando y hablando. Cuando cura 
la yuca, por ejemplo, tiene que pensar en la historia del origen: si ésta dice 
que durante el nacimiento de la primera yuca se la comió un gusano, hay 
que quitar el dolor que sufrió la yuca cuando fue mordida por el animalito 
y tiene que hacer referencia a las demás especies de gusanos, es decir, a 
dónde se originan y qué comen. Por el hecho de que ese gusano tuvo con
tacto con la yuca, ésta quedó con el efecto de todo lo que comen estos 
animales. La yuca se vuelve comida con la curación porque le quitan todo 
el /u n /(“que causa dolor”, que no se puede comer, veneno) que tiene desde 
el principio del mundo; aparte de esto, se le pide permiso a los Ayawa y 
sobretodo a Róm /küm u  que fue quien la creó.

El casabe (naju) se cura en la etapa inicial de la vida. Cada vez que los 
hombres y las mujeres atraviesan por una etapa diferente de su ciclo vital, 
lo primero que hay que curarles es casabe. El efecto que tiene el casabe 
viene de las matas de yuca, pues el efecto varía según el palo. Al curar 
casabe, el pensador tiene que nombrar todos los tipos de matas de yuca que 
existen, el origen de cada una, si tienen nombre de animales tiene que 
identificar el efecto particular que vendría siendo el de la misma carne o 
cuerpo de los animales; por eso hay que curar el casabe para evitar cual
quier tipo de enfermedad. El palo de sábalo se debe curar cuidadosamente 
porque el sábalo no es comida para nosotros; es muy grasoso y representa 
peligro para el cuerpo de las personas.

Durante la curación, el pensador le quita el jü n i a la tierra, a las pepas, 
a los hongos pequeños y grandes, a los gusanos que crecen en los hongos, a 
las abejas, a las avispas grandes y a los palos de yuca. Nombra todas las 
clases de peces y animales relacionados con el casabe, o sea, najü kurirí 
(casabe de pintadillo), najü saw i(casabe de pez sawi), najü muñua (casabe 
de puño), klyese (yuca de cerrillo), najü m ísáká (casabe de oso melero), 
najü büko  (casabe de oso hormiguero), najü seme (casabe de borugo) y 
rüm ü najü (casabe de “diablo”). Después le quita el efecto a cada uno de los 
elementos utilizados para hacer casabe, es decir, al rallador (sógóró), el
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venado o trípode (tüarabedó), el colador (bijera), el cernidor (süoga), el 
matafrío o sebucán (jino), el palo para exprimir la masa en el matafrío 
(tüakarayü), el balay (jan), el canasto (jibii) y el tiesto (¿'acaro). Nombra 
todos los bejucos que se emplean en la elaboración de estos elementos, cura 
la tejida, los limpia y les quita todo el jü n ique tienen; si no se saben nom
brar bien estos elementos, a las personas les puede dar ceguera.

El curador hace ojáré, es decir, desamarra todo en el pensamiento y 
suelta el bejuco que ata los palos del trípode donde se cuela la masa de yuca 
para que, cuando vaya a nacer un bebé, la mujer tenga un buen parto y el 
recién nacido no se enrede con el cordón umbilical; cura el matafrío para 
evitar que el bebé quede atrapado en la matriz como queda la masa ence
rrada en éste. Todos los implementos utilizados en el procesamiento de la 
yuca para hacer casabe tienen que ser curados porque están estrechamente 
relacionados con el parto. Además, el pensador nombra el rallador de pie
dra ( —g iitá  jisiro), el rallador de pulla (wakasógóró), los cuatro ralladores 
de yuca, la goma de juansoco (n ) que se prepara para agarrar el rallador, el 
achiote (miisá), el barro (bodea), la cal y el umarí (wamii)\ nombra todas 
las clases de tiesto, los cuatro tipos de fuego que calientan el tiesto, los 
fogones y los palos de la leña.

La curación de bare najü wai (peces de casabe o comida) se relaciona 
con la yuca y por eso los peces de quebrada son los más fáciles de curar. El 
rudi o los componentes, contaminación, efectos, armas y defensas que po
seen todos los animales, es menor en este tipo de peces porque no forman 
parte de la casa de nacimiento y están por encima, desovan en las mismas 
quebradas y no bajan ni suben por el río. Cuando los hombres ven yuruparí, 
cogen vivos estos peces de quebrada, se lavan las manos con ellos para 
quitarse el efecto del yuruparí y los vuelven a tirar al agua; siempre que el 
guga manda a guardar dieta, éstos son los únicos que se pueden consumir 
porque tienen menos jüni. Los demás peces que existen forman parte de la 
casa de nacimiento, se relacionan con las frutas, con la variedad de pepas y 
con los tipos de comida que ellos consumen; algunos son pescados de 
yuruparí, otros de sol, otros vuelan, etc [ver Los peces}. La curación que se 
hace para que éstos puedan ser consumidos es mucho más compleja, por
que tiene que quitarle todo el efecto que tiene cada uno por pertenecer a la 
casa de origen.

En la clasificación que se hace de los pescados hay unos que no se pue
den consumir, porque se está guardando dieta o porque culturalmente nunca
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han sido comida por ser jünirise y producir enfermedades. En el momento 
en que se consume algún pescado que no está curado, por ejemplo palometa 
negra, lo que enferma a la persona es el efecto que el yuruparí le puso 
cuando nació ese pez y es como si la persona se comiera un pedazo de 
yuruparí; por esta razón, es tan difícil curar las enfermedades. Si se comen 
pescados grasosos el cuerpo se vuelve mantecoso, los tigres de yuruparí lo 
ven como su presa y se lo comen por ya i oka (palabra de tigre). Algunos 
pensadores malos hacen que la persona se engorde (üyesáján) de repente 
para que los tigres se la coman [ver La muerte}.

Para curar la carne de puerco hay que nombrar su origen, dónde nacie
ron y qué efectos tienen las cosas de las que se alimentan, en este caso 
pepas. El curador tiene que pensar cuantas clases de pepas hay, si éstas son 
grasosas o no, tiene que saber el origen de cada una de ellas y tiene que 
conocer que tipo de enfermedades producen si no se curan bien; a medida 
que va nombrando y pensando, les quita todo el jü n iy  lo manda a su casa 
respectiva, pues al enviar todo de vuelta, el curador está dándole más vida 
a los animales para mantener su reproducción. Por ejemplo, los dioses le 
echaron avispas a la carne del cerrillo, que era la misma yuca, y envenena
ron a la yuca porque las avispas por su naturaleza tienen muchas cosas 
malas como una rasquiña que produce tos, causan mareo, pueden picar y 
ocasionan dolores de cabeza [ver La creación}. Todos esos efectos, los deja 
en la casa de los animales; una vez que la carne ya está limpia y curada, el 
curador la convierte como si fuera un pedazo de casabe. Todo esto va a la 
cuya de la fertilidad y lo que se toma de allá es para que sea comida para la 
gente. El trozo de carne que se cura no representa sólo al animal sino a la 
casa de los animales, al mundo de ellos. Si se envía todo el rudi a otra casa 
es como jugarle sucio a ellos, porque están enviando el alma a otra parte.

Al curar comida, se le da vida a los animales que no son cacería para 
mantener a todas las especies, las que se comen y las que no. No hay nece
sidad de hacer una curación específica para todos; por medio de la carne de 
los animales que se comen, se cura para los demás. Por eso, cuando el pen
sador está curando nombra a todos los animales que existen y al mencionar 
a los considerados como grandes e importantes ya se pueden consumir los 
animales pequeños de cacería. En el momento de hacer bare keare se hace 
referencia a sajarikanama, al bienestar que da esta pepa de color café, pues 
esta pepa pura reemplaza lo malo que pueda tener la carne y el efecto que 
puede poseer cualquier cosa que vaya a ser consumida.
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Sin importar cuál sea la especialización del pensador, todos tienen que 
saber bare keare (curar comida); todos los sabedores tienen que empezar a 
curar comida al terminar su trabajo, en especial durante los bailes o las 
curaciones del tiempo; si el baile fue con plumaje, los bailadores no pueden 
comer cualquier cosa y tienen que seguir una dieta mandada por el curador 
del baile. También el ría gu  o guga cuando está curando el nacimiento de 
un niño, tiene que arreglar la comida al finalizar su labor; los padres tienen 
que seguir una dieta al igual que el pensador para que la curación haga 
caso. El je  g u  tiene que pasar por un período largo de dietas donde tiene 
que ir curando comida cuando mira yuruparí.

Wanoré es otro tipo de curación; se hace cuando se da defensa y protec
ción (künigaye) a otra persona a corto o largo plazo y puede ser para toda 
la vida. También protege a la naturaleza para el bien de todos. El curador 
siempre tiene que tener coca y tabaco de oler y de fumar en el momento en 
el que está curando o sacando enfermedades. Para poder hacer wanoré es 
indispensable curar primero la coca, porque en ese momento representa 
bedioka  (palabra de menstruación) y tiene el mismo efecto de la menstrua
ción de la mujer.

Dentro de los elementos necesarios para realizar wanoré, la pintura ne
gra ( wé) es indispensable para proteger a las personas de todos los males y 
de todas las enfermedades que vienen con las épocas; éstas ven a las perso
nas y las perjudican. La función de la pintura negra es servir como defensa 
de las personas y esconderlas de las enfermedades. Cuando nace un bebé, el 
guga le cura butu  (comején)1, que es lo puro (ñemani), para darles más 
vida y fuerza; éste representa la limpieza del cuerpo y de la naturaleza, y la 
persona se vuelve resistente a todos los males. Es como la madre de todo lo 
que existe.

El breo ( werea) también es fundamental para estas curaciones. Anti
guamente, los Ayawa curaban con güje, el material que se usa para tapar 
las canoas; cada vez que trataban de sacar una enfermedad, ésta no les 
hacía caso y como en el mundo había muchos males, los animales se con
vertían en personas para ir a la malocas o aparecían muchos espíritus de la 
selva que se relacionaban con la gente. Los Ayawa vieron que güje  no servía 
para quitar esas cosas y pensaron en el breo, el cual sólo usaban para quitar 
los malos olores de las cosas; lo ensayaron y sirvió para las curaciones. Lue
go buscaron la manera de curar el mundo (üm üárí wanoré), usaron breo y 
curaron; el mundo se calmó de inmediato y las guerras, los chismes y los
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seres malos se perdieron. Como el breo se originó con el yuruparí, se piensa 
que al emanar el olor, éste se reparte por todo el mundo; ese olor impide 
que las cosas malas se acerquen a las personas, limpia el cuerpo, y los males 
que hay en la maloca y en todos los espacios domésticos. El breo que usa
ron los Ayawa no se sabe de donde salió, pero ahora lo recogemos de las 
colmenas de las abejas llamadas werea. Los Ayawa hicieron la entrada de la 
casa de esas abejas tomando como modelo a la vagina de Rdm iküm u, por
que ella era el mundo y tenía el poder sobre él; por esta razón, werea tiene 
la capacidad para curar porque allí está el pensamiento.

Rojare (maldición) es otra clase de curación y es lo contrario de wánoré. 
La gente que era malvada era muy reservada; antes, la palabra rojare no se 
decía en ningún momento porque quien la mencionaba era castigado y 
excluido, en el sentido en que era tomado como una persona que no valía 
frente al grupo por ser mala. Por esto nunca se contaba la forma de hacer 
maldades y éstas se aprendían por sí solas.

Bokanea, el menor de los Ayawa, fue el que se encargó de desobedecer 
lo que le decían los otros dioses [ver La creación}; él quería que todo tuvie
ra historia y que todas las cosas que existían tuvieran una curación especí
fica. Al criar la culebra que los hermanos mayores le prohibieron, Bokanea 
inventó la manera de curar la picadura de éstas. Los Ayawa conocían la 
curación, pero no la iban a dejar para las futuras generaciones, evitando así 
que las serpientes atacaran a las personas. Bokanea sabía que iban a venir 
más generaciones después de ellos y que estos animales iban a seguir exis
tiendo; por eso se hizo picar. Mediante las alucinaciones producidas por el 
dolor, vio la forma de curar, las dietas y restricciones que los individuos 
tendrían que cumplir después de sufrir un ataque como ese; además esta
bleció la forma de curar a un niño que fuera a ser aña g u  (curador de pica
duras de serpientes) en el futuro.

Lo mismo hizo con las noches; él sabía que iban a ser muy malas, pues 
iba a haber rojori ñamiri (noche de maldad), guarí ñam iri (noche de gue
rra), bedi ñam iri (noche de menstruación), rtjl ñam iri (noche de miedo), 
ñarise ñam iri (noche de enfermedades) y okayojarioka ñam iri (noche de 
chismes); por ello las personas no iban a vivir bien. El pensó que era bueno 
que la otra gente también supiera esa forma de curar, de vivir, de relacio
narse con la noche y con todos los personajes que intervienen en la oscuri
dad, de dónde vienen, por qué la noche trae chismes, maldades o dolores 
de cabeza; él también quiso que otra generación, o sea nosotros hoy, tuvié
ramos la capacidad de manejar la noche [ver La creación}.
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Muchos payés pueden hacer daño con el conocimiento que dejó Bokanea\ 
al hacer rojare se está yendo en contra de la defensa de las personas por 
medio del mal manejo de las oraciones y del conocimiento. Al saber como 
se curan las culebras, le mandan una serpiente a una persona para que la 
mate; en el momento menos pensado, hace que la persona coma y la cule
bra la muerda: esto se llama masa ajere rojare. Pero si lo mismo se piensa 
como una historia, sirve para curar y proteger a las personas contra las 
mordeduras de serpiente. La gran mayoría de los accidentes que se presen
tan no son por casualidad; cuando a una persona la pica una culebra y se 
muere rápido es porque le hicieron rojare.

Los pensadores antiguos hacían una curación dentro de una maloca 
para protegerla del ataque de otros pensadores. No faltaba que alguien 
entrara a la casa para ver todo lo que había en ésta, como cada elemento 
que tenía poder, y cogía lo que le parecía más bonito. Los yaia lo veían; 
pero para que no sucediera esto y para saber quién lo estaba haciendo, 
cerraban totalmente la maloca con la defensa künigaye por medio del pen
samiento sin importar quien estuviera haciendo el daño. Esa persona em
pezaba a detallar y a mirar las cosas de la casa e inmediatamente caía muer
to; ahí se daban cuenta quién era el culpable y le soplaban tabaco.

Ellos nunca se defendían contra otra persona; dentro de ketioka  nunca 
se piensa que otra gente va a hacer mal o algún pensador va a hacer malda
des; se piensa que uno mismo se está perjudicando porque la defensa se está 
perdiendo y eso se llama künijedire. En vez de pensar así, en las enfermeda
des de la naturaleza o en los males que envía el mundo, se dice bedi oka 
(palabra de menstruación), ya i oka (palabra de tigre) o yu kü  masa oka 
(palabra de la gente árbol), entre otras. Si un curador quiere hacerle mal a 
otro que está curando en la maloca, se choca contra la defensa y ahí es 
cuando esa persona está jugando con el pensamiento; en ese instante el 
sabedor está haciendo rojare.

Si un payé no está de acuerdo con lo que otra persona dice o no está 
bien con él y quiere que le pase algo, le hace rojare. Manda ya i oka y hace 
que esa persona se vuelva rebelde y cambie de mentalidad para que empie
ce a comer cualquier cosa si ve yuruparí; por medio del pensamiento lo 
obliga a no cumplir la dieta y la persona se enferma gravemente y en algu
nos casos puede llegar a morir. Los pensadores pueden manejar su conoci
miento según las circunstancias y pueden desbaratar o desamarrar lo que 
han sostenido por medio de las curaciones; al ser ellos mismos los que cura



120 Etnografía M akuna

ron, saben como quitarle la protección a la persona para que se enferme, no 
se amañe con la mujer o el esposo, para que falle en la pesca o en la cacería, 
y para que no le rinda la plata. Le hacen rojare a alguien y lo “brujean”.

Cuando a un hombre o una mujer le quitan la curación del nacimiento, 
la despojan de la especialización, del pensamiento, del alma, del poder y de 
gran parte de la vida de ketioka. Al robarles la curación, les quitan la pro
tección que tenían; a veces, estas personas pueden llegar a morir si otro 
pensador no los cura para sostenerles la vida de nuevo. Por tratarse del 
sostenimiento de una vida que se ha quedado sin protección, los hombres y 
las mujeres tienen que seguir una dieta muy estricta durante muchos años 
para recuperarse. En ese tiempo, la persona queda muy débil porque se 
presenta un choque entre las curaciones, tanto de lo que le queda de la de 
nacimiento como de la nueva.

Todas las personas tienen jo a tu ti(defensa interior), una especie de vesti
do o capa que cubre el cuerpo por completo, protegiendo a la gente de 
todas las enfermedades, accidentes y ataques. El cuerpo de los hombres y 
de las mujeres está protegido por diferentes joatuti, los de los hombres son 
los mismos de los bancos que nombra el guga cuando ven yuruparí por 
primera vez [ver La iniciación masculina], o sea, ka ji joa tu ti (protección de 
coca), m üno joa tu ti (protección de tabaco), kajima joa tu ti (protección de 
yajé), giinañe joa tu ti (protección de carayurú) y je  joa tu ti (protección de 
yuruparí); los de las mujeres son los mismos de los bancos que nombra el 
guga en la menarquia [ver Menarquia y menstruación], es decir, ote joa tu ti 
(protección de lo cultivado), ka ji joa tu ti (protección de coca), m üno joa tu ti 
(protección de tabaco), klrükü joa tu ti (protección de yuca), bedi joa tu ti 
(protección de menstruación) y günañe jo a tu ti (protección de carayurú). 
Cuando se le quiere hacer daño a alguien o hacerle alguna maldad, sólo 
basta quitarle alguna de estas camisas para que la persona se enferme gra
vemente. Los curadores dicen que reponer alguno de los joa tu ti es muy 
difícil porque para poder sostener la vida de los enfermos, tienen que ir a la 
casa de los tigres de yuruparí y negociar con ellos para que les den una 
nueva camisa. No todos los curadores saben esto para recuperar la vida de 
las personas.

Gran cantidad de las situaciones de rojare se relacionan con conflictos 
sociales. Por no acceder al intercambio de mujeres, muchas veces el propio 
guga de la mujer pedida a cambio le quita la curación que le hizo cuando 
nació; si la curó para que fuera bare jako, por ejemplo, la despoja de toda la
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protección y el pensamiento para debilitarla. Después de esto no soporta el 
sol al trabajar en la chagra, le da sueño y se enferma a cada rato. Si se trata 
de un maloquero al que le quitan la curación de nacimiento para quedarse 
con su poder y conocimiento, le arrebatan el banco, el caracol de tabaco y 
toda la protección que tiene hasta que se enferme gravemente; si un payé o 
un curador más fuerte le alcanza a sostener la vida por medio de una nueva 
curación, lo salva. En el pensamiento, la mata de tabaco que representa el 
cuerpo del maloquero está con todas las hojas marchitas y cubierta por 
ceniza, llena de gusanos y gorgojos que se la están comiendo. Si los gusanos 
devoran la mata de tabaco por completo, el maloquero se muere.
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Los Pensadores

Los pensadores (m asirl masa) son importantes porque manejan un gran 
conocimiento sobre todo lo que existe y conocen todo lo que está relacio
nado con los sitios sagrados, los árboles, el agua, la tierra, los peces, la 
lluvia, el trueno y el viento. No todos los pensadores saben lo mismo; algu
nos saben más que otros y por este motivo existe una diferenciación en la 
especialización de cada uno. Para nosotros hay muchas clases de pensado
res o curadores que tienen distintos poderes. Los sabedores grandes son los 
que curan yuruparí y se denominan je  gu\ normalmente es uno solo y tam 
bién se conoce como üm iiárigu  (curador del mundo) o küm u. Al manejar 
el yuruparí y arreglar el mundo, le da vida a todo lo que existe. Quien cura 
yuruparí es el gu  de todo el grupo, es decir, el que mantiene la vida de la 
gente y del grupo étnico; toda la gente le dice guga, incluidas las mujeres 
y los niños que no tienen nada que ver con él directamente. Guga se refiere 
al que da la vida, el bienestar, la calma y la tranquilidad con su poder, 
además es el que mantiene al mundo. También se le dice guga al que cura 
a los niños durante el nacimiento.

Si se va a ser küm u o je  gu, ya i (payé), ría g u  (curador o padrino de 
niños), kam ukükü  (padrino de yuruparí), aña g u  (curador de picaduras de 
culebra) o ñarise kénari masa (curadores de enfermedades), los niños tienen 
que ser curados desde que nacen. El curador del niño hace las recomenda
ciones pertinentes a sus padres para que el infante guarde la debida dieta y 
pueda aprender ketioka  a lo largo de su vida. Desde pequeño va apren
diendo y al llegar la época de yuruparí debe hacer una dieta que muchas 
veces es para toda la vida. El aprendiz (biá) tiene que permanecer la mayor 
parte de su desarrollo junto a su guga o maestro, quien le enseña y hace 
posible que el cerebro del muchacho sea creativo e ingenioso para que 
piense e invente cosas o sueñe cuestiones de ketioka , de esa manera, se 
puede llegar a ser un gran pensador.

Para probar todos los conocimientos y la capacidad de curación de al
guien que está en proceso de aprendizaje, el maestro tiene que hacerle una 
prueba antes de que su aprendiz comience a curar comida o a sacar enfer
medades: en el centro de la maloca deja una cuya grande llena de coca 
mientras que el aprendiz está afuera de la casa; éste tiene que curar la cuya 
de coca ( tugakoa) desde donde está, no puede tener contacto con la cuya ni 
tocar la coca en ningún momento, y tiene que quitarle todo el efecto nega
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tivo, todos los componentes y saber nombrar lo que se necesita para curar
la; el guga es el encargado de observar si su alumno aprendió bien para 
llevar a cabo una curación de comida paso por paso o para sacar enferme
dades; esas capacidades dependen de hasta donde llegó el proceso de apren
dizaje y conocimiento del joven. No obstante, los aprendices tienen que 
esperar a que el titular del cargo se muera para reemplazarlo y empezar a 
hacer las curaciones de manera pública.

Entre nosotros el aprendizaje es muy difícil y depende del yuruparí y 
del cumplimiento estricto de las dietas. La base de nuestro ketioka  es el 
yuruparí porque todos los grupos étnicos recibieron de los Ayawa diferen
tes poderes y conocimientos. El nivel de conocimiento entre los Tanimuka, 
Letuama y Barasana es distinto al nuestro; para ellos, el aprendizaje cultu
ral es muy fácil y por eso todos son cantores, todos son jeg u , riaguy ñarise 
kénarlmasa. Casi no hacen dietas y aprenden así no más, porque esa es la 
capacidad particular de ellos y esto determina el poder y conocimiento de 
cada uno. Lo mismo pasa entre los Yiba masa donde todos saben lo mismo. 
En cambio, la gran mayoría de los Yujup son yaia y lo aprendieron desde 
que nacieron.

Un curador explica lo que no se ve de la naturaleza. Para hacer su cura
ción, el pensador le manda razón a los animales o a los sitios sagrados y 
envía el mal a algún lugar para proteger a las personas; recorre el mundo 
cuando se trata de curar yuruparí o bailes grandes. Un curador no puede 
ser mentiroso, chismoso o malo; no puede culpar a otros pensadores por 
ninguna razón y si lo hace, es un mal sabedor que puede ser víctima de una 
ofensa por parte de sus mismos aprendices (bia sabatiá) o de sus familiares. 
Estos aspectos pueden provocar grandes problemas a ese curador y será 
reconocido siempre como un personaje malo dentro de su grupo. De los 
maestros depende el comportamiento de los futuros pensadores, porque 
sólo ellos pueden enseñar el conocimiento a sus aprendices; si el curador es 
malo, sus sucesores serán peores.

E l curador del m undo
El je g u  (curador de yuruparí) es el encargado del manejo, cuidado y soste
nimiento del mundo y del territorio; es el protector, fertilizador y dador de 
vida de todo lo que existe en la naturaleza. Por medio de las curaciones 
evita la entrada de las enfermedades y de él depende el buen funcionamien
to del mundo y el bienestar humano. El küm u  repite lo que los Ayawa
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enseñaron, pues al curar se revive la creación y lo que los dioses dejaron. 
Para nosotros los Makuna, todo se basa en el yuruparí y el nuestro es el que 
los Ayawa utilizaron y tuvieron en las manos, pues no se ha construido otro 
yuruparí más. El je  g u  es el reemplazo de los Ayawa en esta vida; ellos 
dejaron su ¿«’(pensamiento), ketioka  y el territorio listo para cada grupo 
étnico, así que los Ayawa le encargaron la misión de ser el cuidador y due
ño del mundo. Por eso su pensamiento es frío, no le gustan las cosas malas 
ni hacerle mal a nadie física o espiritualmente, y no debe ser conflictivo con 
los otros pensadores.

El je  g u  es el dueño de los seres humanos; por eso tiene capacidad para 
fertilizar a las mujeres y para darle vida a la naturaleza, puesto que es una 
persona que tiene poder sobre el mundo entero. Es como el presidente para 
los blancos que es el dueño y el que decide todo sobre el país; lo mismo 
hace el küm u  porque cura las épocas de verano, de pepas, de ranas o de 
culebras para que éstas no afecten la salud humana. Todas las cosas que hay 
en la naturaleza, como árboles, frutas, peces, animales de monte, aves y 
micos, le pertenecen. Es el papá del mundo y del huevo de la reproducción, 
porque hace las curaciones para que la naturaleza se mantenga viva.

Posee un conocimiento amplio, recorre todo el mundo curando a la 
gente y a los seres vivos que hay en la naturaleza. Para él, el mundo es 
pequeño y no hay nada que no pueda ver; es el consejero de la naturaleza 
para que cada ser viva de acuerdo a su medio y no se mezcle con otros. 
Nosotros creemos que cuando se mezclan varias formas de vida en una 
sola, brotan diferentes tipos de enfermedades peligrosas para los humanos. 
El curador del mundo sabe todo lo que pasa, lo que puede pasar y lo que va 
pasar con las personas que viven en el espacio o área de su influencia. Él 
tiene que visitar a su gente con regularidad en caso de poseer su vivienda 
fuera del territorio; si existen varias malocas en su zona de influencia, tiene 
que pasar por todas ellas haciendo las curaciones respectivas.

En general, el buen desarrollo de la vida humana y de la naturaleza 
depende de las curaciones del küm u, porque es el encargado de cuidar a la 
gente y al territorio. Es el único cabecilla de un grupo, pues los maloqueros, 
los cantores y las demás personas tienen que hacerle caso y respetarlo. Los 
Ayawa le dejaron a los grandes curadores la misión de educar a los jóvenes 
acerca de la tradición, para que las personas puedan vivir bien sin necesi
dad de irse para otros lados. Él es como “gente del bien”, y las personas se 
reúnen a su alrededor para darle las gracias y es muy querido. En otro
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sentido es el gobierno de la comunidad; por eso no trabaja y su única tarea 
es cuidar a su gente por medio de las curaciones. Su poder es para la gente 
y en ningún momento tiene que hacer curaciones para el beneficio único de 
su familia. Es el consejero de la sociedad, es el único que vela por la vida de 
la gente y siempre está pendiente de la llegada de enfermedades; en otras 
palabras, es como el enfermero o médico. Su trabajo es cuidar, proteger a 
las personas y hacer las curaciones necesarias, para esto tiene que estar pen
diente de la llegada de cada época y evitar que las enfermedades venideras 
no afecten a la comunidad de forma alguna; sabe cuando se enferma el 
maloquero, la maloquera, los cantores y demás personajes importantes del 
grupo. Antes, la gente respetaba mucho al küm u, le hacían balayes, canas
tos y otros tipos de objetos para su uso y consumo personal como reconoci
miento al buen desempeño de sus labores culturales.

El üm üarlgu  (curador del mundo) puede ser ñá g u  pero en ocasiones 
muy especiales; cuando no está la persona indicada para curar a un recién 
nacido, él hace las curaciones. Las funciones del je  gu  y del rlá gu  en este 
tipo de situaciones se complementan. El je  gu  es el único de los sabedores 
que tiene el control sobre todo, pero puede delegar funciones; por ejemplo, 
manda a un ría g u  a curar cuando nace un niño, le indica que debe hacer en 
caso que se presente algún inconveniente y, si la situación es compleja, el 
mismo je  g u  se encarga de ayudar al ña gu  por medio del pensamiento para 
que la curación funcione.

Un gran küm u  sabe curar enfermedades como diarrea, dolores de cabe
za o estómago, las picaduras de culebras y el parto. Sin embargo, no prác
tica todo lo que sabe y se encarga de formar niños o muchachos para que 
puedan ser curadores en los partos, curadores de picaduras de serpientes, 
curadores del mundo, pescadores o cazadores. Tanto a la mujer como al 
hombre que está próximo a casarse, le hace una curación para evitar que se 
perjudique con las relaciones sexuales. Todo el tiempo la gente está prote
gida por el küm u  y en la vida real es como si todos los días nos pusiéramos 
un vestido nuevo. El alma permanece protegida por completo, de tal ma
nera que ninguna enfermedad la puede atacar; el buen trabajo del curador 
se refleja en la salud y el tipo de comportamiento de su gente.

Nuestro curador del mundo es Isaac Makuna; él es uno de los más 
grandes sabedores que tenemos. Si a un je  g u  le roban el colmillo de tigre 
lo pueden matar porque ahí está gran parte de su conocimiento y poder, ya 
que todo lo que tiene es del yuruparí. Si lo roban, todo el grupo étnico se ve
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afectado y el curador tiene que estar protegido ante esto. A Isaac le robaron 
el colmillo de tigre mientras estaba en Bogotá y el único que lo pudo recu
perar fue el payé Pepe; sin embargo, él no dijo nunca cual curador había 
sido el que le había querido hacer daño a Isaac para evitar que alguno de 
los Ide masa se vengara físicamente. Hoy en día, Isaac no sale casi porque 
tiene que estar cuidando sus cosas.

Cuando un joven está aprendiendo oraciones y curaciones, el je  g u  es el 
encargado de determinar hasta donde le va a enseñar al iniciado (gamü); 
cuando ya está listo y el proceso de aprendizaje llega hasta determinada 
etapa, el küm u  es el encargado de taparle y cerrarle el camino con el humo 
de tabaco, porque es el encargado de regular la transmisión del conoci
miento, del manejo de las oraciones, de las curaciones y de los nombra
mientos. Las prácticas necesarias para que los jóvenes adquieran conoci
miento en la etapa de aprendizaje están relacionadas con los baños en la 
madrugada, la poca permanencia en la maloca, el vomitar agua todos los 
días en un determinado momento, el obedecer y seguir los consejos dados 
por sus padres y mayores, y el ánimo para aprender algunos aspectos im
portantes de la cultura.

El küm u  le enseña a los jóvenes que están en proceso de aprendizaje los 
nombres de los árboles, de las frutas, de los animales, de las aves y de todo 
lo que existe sobre la tierra; también debe inculcar en ellos los valores que 
existen en cada uno de los componentes de la naturaleza. El curador del 
mundo está hablando permanentemente de eso y enseña a quien quiera 
durante las tardes de mambeadero. Todo esto tiene que contarlo a la gente; 
tiene que hablar de la historia, acerca de la creación de la coca, de los pro
cedimientos culturales para salir a coger coca, ir a la chagra, llegar de nue
vo a la casa, ir a buscar ceniza, tostar, buscar leña y procesar la coca. Los 
jóvenes aprenden y siguen estos mismos pasos en la realización de su vida; 
él es el orientador y asesor de la gente en los procesos de aprendizaje de los 
niños.

El küm u  realiza su trabajo con rectitud con el fin de lograr el bienestar 
y la armonía en el manejo del mundo y la naturaleza; es como una persona 
que trabaja bien para ganarse los privilegios y la confianza del jefe. Si tra
baja de esta manera con la gente, el mundo mismo le guía y no deja que las 
enfermedades ataquen a las personas. El je  gu  no deja que los rayos caigan 
sobre las áreas domésticas y vela por el bienestar de la sociedad. Cura para 
que no se tengan pesadillas, pues las noches traen enfermedades y por los
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malos sueños la gente se puede enfermar o morir. Ve las enfermedades 
materialmente y por eso le queda fácil botarlas y guardarlas en su lugar; 
aconseja a las enfermedades para que no ataquen a mujeres, niños y niñas, 
y a jóvenes, pues les da defensa y cambia la vida de todos. Mejora el com
portamiento de los jóvenes en los días de bailes, evita los chismes sobre sus 
comportamientos sexuales y garantiza la estabilidad de éstos junto a sus 
padres. De esta manera impide que la gente viva llena de problemas, con
flictos y malos entendidos con sus parientes y paisanos.

El resultado de los trabajos del küm u  se refleja en la vida real de su 
gente, pues ésta vive feliz y alentada, y los niños están sanos. El sabedor 
está pendiente en todo momento; por ejemplo cuando los individuos salen 
a bañarse, a pescar, a sembrar y a realizar otras actividades. Por esto, sabe 
dar explicaciones acerca de las enfermedades que padece la gente. En reali
dad, las enfermedades vienen a buscar cualquier tipo de alma que esté por 
ahí suelta y si no se tiene defensa, la atacan (siáre)\ por eso, el curador de 
mundo tiene que proteger a su gente ante cualquier peligro y en cualquier 
instancia. En el momento de su muerte, da las indicaciones acerca de todas 
las curaciones que ha hecho durante su vida y debe señalar a su sucesor qué 
camino seguir para proteger bien a las personas; cuando todo está listo, se 
muere.

Cuando los küm ua hacen las curaciones de manera adecuada, los jóve
nes se despiertan más, salen a pescar, a cazar, a trabajar y a realizar diferen
tes actividades con buen ánimo. Actualmente, nadie se preocupa por el 
bien de la gente, razón por la cual las personas se han vuelto perezosas. 
Hay pensadores que no quieren que se les enseñe a los jóvenes todas estas 
cosas porque a ellos no les conviene que mucha gente sepa la realidad de la 
vida. Todos estamos como en la espera de alguien, pero finalmente parece 
que no hay nadie que trabaje sobre esto.

Para nosotros, el saber o el conocimiento es uno solo y por eso se requie
re que los curadores del mundo tengan un gran carisma y buenas caracte
rísticas personales y profesionales. Nuestro conocimiento es el mismo con 
el cual los Aya wa hicieron el mundo y todo lo que existe en él. El jeg u  tiene 
que enseñarle a la gente historias de respeto hacia otros grupos como los 
Yiba masa, los Roea y los Yauna, entre otros, para que se aprenda a valorar 
y a respetar otras culturas. A veces, hace curaciones para evitar la muerte 
de miembros de otros grupos como los Yiba masa,, los Barasana, Tukano, 
Yauna, Yukuna, Miraña y Yujup, entre otros, y siempre está diagnostican
do en qué momento se puede presentar cualquier accidente.
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Debe indicar a los jóvenes cuál es nuestro ketioka, poder, territorio y 
cultura para evitar malos entendidos culturales y territoriales con otros 
grupos. El küm u  tiene que impartir el conocimiento acerca del manejo y 
cuidado del territorio a sus aprendices para que la gente no resulte vivien
do en el territorio que no le corresponde o terminen aprendiendo un ketioka 
que nada tiene que ver con su cultura. Cuando suceden este tipo de situa
ciones, se pueden producir incomodidades y resultan problemas o conflic
tos sociales; por esta razón, los viejos eran muy cuidadosos. Lo que el pen
sador tiene que procurar es que no se altere la forma de aprendizaje tradi
cional; sólo de esta manera se pueden conservar todos los aspectos cultura
les, sociales, políticos y espirituales que hacen posible la vida digna en un 
grupo familiar y social. Si se pierde esto, es igual que perder la vida. La 
mejor forma para conservar todo este conocimiento es mirando yuruparí y 
viviendo y aprendiendo en el núcleo familiar.

Antiguamente, los sabedores eran muy respetados por lo que hacían 
por su gente, pero ahora ¿qué podemos esperar de nuestros sabedores vie
jos?. El küm u  tiene que enseñar a la gente todas estas cosas para evitar que 
cualquier día se pierda el conocimiento. Es lo mismo que los documentos 
que hacen los blancos como memorias de las cosas importantes: el küm u  es 
nuestra biblioteca. Si no se hace así, es posible que se pierdan muchos as
pectos importantes de la cultura, por eso hay que sembrar para que el co
nocimiento crezca, dé frutos y la generación venidera lo pueda cosechar.

El pensamiento de un sabedor es igual que la luz del sol o el viento, 
porque anda por todas partes de manera invisible y nadie se da cuenta. 
Hace parte del mismo ambiente, así como el trueno; podemos decir que un 
conjunto de nubes gruesas choca contra otras y producen un sonido agudo, 
pero en la vista y el pensamiento de un küm u , el trueno es una persona que 
posee su casa en el espacio y cuando se pone bravo contra las personas o 
contra cualquier otra cosa de la naturaleza, coge su bastón de corazón de 
palo (jotajáT) y golpea el aire, lo cual hace que produzca un sonido tan 
fuerte. Para nosotros, el trueno es peligroso y sus rayos pueden ocasionar la 
muerte. Sin embargo, son seres sobrenaturales importantes, porque son 
considerados como defensa de las personas. Ellos son los que atajan las 
enfermedades que vienen contra la gente.

Cuando el kum u  duerme, así como cuando cura, recorre el camino del 
pensamiento (ketioka ma) en forma de tigre; su pensamiento va al yuruparí 
y se mete dentro del pensamiento de los tigres, aunque los küm ua no se
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transforman en jaguar como lo hacen los payés cuando curan. Durante las 
curaciones, el pensamiento del küm u  está repartido por todo el mundo y 
los diferentes curadores se encuentran en el espacio; antiguamente, sabían 
cuando algún sabedor estaba haciendo alguna maldad y, si ellos considera
ban que era muy grave porque podía matar a una persona, lo devolvían a él 
mismo y lo mataban.

El küm u  sigue las indicaciones y las reglas dejadas por los Awaya para 
lograr el buen manejo y cuidado del territorio; tiene que respetar y cuidar 
los sitios sagrados, ya que por medio de éstos realiza una labor eficiente con 
las curaciones. Recorre el territorio por donde los dioses nombraron mu
chos sitios sagrados como Samomoró, Bariru o Miogojetüá. El más impor
tante de todos los lugares es Yirura, en donde ni siquiera el je  gu  puede 
tocar los recursos que hay allí {ver El territorio]. Actúa a nombre de los 
Ayawa y, en este sentido, está haciendo lo que ellos hicieron antiguamente. 
Para esto es necesario que el je  g u  vea yuruparí, pues éste le orientará sobre 
el manejo y cuidado del territorio y del tiempo al avisarle para que haga las 
curaciones efectivas. Además, el curador de mundo siempre tiene que estar 
pendiente de la cuya de nacimiento del mundo (üm üárí riji koa) que está 
en Manaitara.

Por estos motivos, si alguien toca algún sitio sagrado sin el permiso del 
küm u , WasoyuküjTno se lo lleva para su casa y eso es lo que se llama waso 
bosare(“hacer morir a cambio de un poder de un momento a otro”, muerte 
por pago). Ante tal situación, el je  gu  es el único que puede entrar en su 
casa a reclamar y traer a la persona de nuevo a esta vida; él entra a la casa de 
WasoyuküjTno diciendo: “Usted, por qué cogió a esa persona? Su misión 
no es la de llevar gente sino la de cuidar y proteger”. Ahí el individuo se 
salva de la enfermedad y recupera su salud si las cosas son leves, pero si el 
asunto es grave ni siquiera el curador del mundo puede hacer algo para 
salvarlo. En otro sentido, el küm u  se relaciona bastante con WasoyuküjTno 
para el manejo y cuidado de los lugares que son de él [ver El mundo y la 
naturaleza}. Si el je  gu  se encarga de irrespetar dichos sitios, las personas se 
mueren, incluido él. En este caso es como si el küm u  estuviera cortando su 
corazón, porque el territorio y todo lo que existe sobre él son su propio 
corazón. Si ocurre algo así, el sabedor está acabando con su gente, con sus 
curaciones, con sus hermanos y familiares, y está haciendo como los gue
rreros desconsiderados, pues poco a poco van matando a la gente inocente; 
este tipo de pensador es considerado como curador malo (küm u ñeñagü).
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En ningún momento el curador de mundo tiene que encargarse de hacer 
males y amenazas que pueden perjudicar la salud de su gente; tampoco 
tiene que encargarse de incomodar a las personas haciendo comentarios 
que puedan provocar la inestabilidad en el territorio; y si lo hace, es por 
que algo anda mal.

Caño Toaka es la tierra adecuada para cuidar el territorio, no se puede 
hacer desde el Apaporis ni desde otras partes. Si el curador del mundo no 
vive en su propio territorio, cuidarlo no tiene ninguna gracia. El tiene que 
recorrer las malocas que haya dentro de su territorio, haciendo las curacio
nes respectivas en cada una de ellas; de esta manera, está cuidando y prote
giendo a su gente. Su obligación es hacer las curaciones en cada una de las 
épocas del año, al mirar yuruparí, en el baile de muñeco y en diferentes 
tipos de actividades que dependen del tiempo. Por eso, los viejos vivían 
sanos, no se veían enfermedades que ahora vemos; por lo tanto, los Makuna 
nunca tuvimos conflictos territoriales ni sociales.

Este territorio es nuestro y no es ajeno porque Ayawa nos dejó aquí. 
Bujea es el centro de la tierra y es muy importante para nosotros; por eso, 
este territorio es firme. Si el küm u  no sabe completamente los sitios sagra
dos e importantes que hay dentro de este territorio, no se puede vivir, pue
de haber problemas y enfermedades desconocidas. La misma R óm ikúm ulo  
hizo así; por esta razón, la mujer es más importante que los hombres, pues 
ella cogió el yuruparí antes que los Ayawa [ver La creación}. Una vez que 
los hombres le quitaron el yuruparí a la mujer, ella los maldijo para que los 
je  g u  se llenaran de chismes. Por eso actualmente, los sabedores que no 
saben bien la historia de nuestro grupo pueden pasar por el mismo camino, 
curar el yuruparí a medias, llenarse de chismes, abandonar el territorio y 
luego morir como animales.

El je  g u  tiene que dar fuerza a los ríos para que puedan estar limpios y 
tener muchos peces. Sus aprendices siempre le tienen que pedir permiso 
para echar barbasco en algún río o quebrada. Este hace la curación ama
rrando el pie del río en el chorro de la Libertad para que al barbasquear, los 
peces puedan entrar sin problema alguno; esto se hace con todos los ríos 
cuando barbasquean. Los ríos son las ramas del poder; por ellos subieron 
los Ayawa creando el mundo [ver La creación} y en ellos existen las histo
rias del origen de la yuca, la coca, el tabaco, el yajé y todo lo relacionado 
con la agricultura. Todos los ríos nacen espiritualmente en la Libertad y se 
conectan con los sitios más importantes dentro del territorio de caño Toaka,
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por ejemplo Jocaséña, Bujea o Klrükütutw, para proteger estos lugares hay 
que hacer buena curación antes de echar veneno a un río.

Una vez hecho esto, el curador del mundo da la orden de barbasquear. 
La curación se hace para proteger a las anacondas, las rayas (Iña) y las cobi
jas (jawa) porque se consideran padres de los peces; también defiende a los 
peces que existen en los lugares sagrados, porque ellos son los que conser
van la producción. Antiguamente, se barbasqueaban los caños bajo estos 
parámetros y los küm ua hacían que el veneno se convirtiera en leche ma
terna, coca y tabaco para atraer más peces. Si no se hace esta curación al 
veneno del barbasco, éste puede penetrar en los bancos de pensamiento de 
los ríos, la tierra y la selva. Los ríos se erosionan, los peces desaparecen y la 
gente termina por enfermarse. Con la curación de la cuya de reproducción, 
asegura la fertilidad de ésta para que los peces de los ríos no se acaben [ver 
Los peces].

Hace lo mismo con los árboles frutales para que sean fértiles y puedan 
dar buenos frutos sin gorgojos y los protege de igual manera a como se 
cuida un recién nacido [ver El surgimiento de la vida}. Si se utiliza algo de 
un sitio sagrado, hay que decírselo al küm u  para que haga la negociación 
(üsi wasoaré) respectiva con el dueño; de lo contrario, éste cobra una vida y 
puede haber muerte infantil o juvenil. El curador del mundo es el dueño de 
todos los sitios sagrados en la tierra; por esta razón, está negociando y 
enviando coca y tabaco al dueño espiritual de dichos sitios permanente
mente a cambio de las cosas que se usan. Por ello, si él mismo no respeta 
estos sitios, se cae y se muere. Los antiguos cuidaban el territorio haciendo 
las curaciones, mirando yuruparí y curando las épocas [ver El ciclo anual]. 
Por medio de la curación del tiempo protegían a las mujeres, a las 
maloqueras, a los maloqueros y a toda la gente. Los viejos hacían las cura
ciones por épocas, de esta manera afirmaban su amor por el territorio.

Cuando llega cada época salen diferentes seres vivos; cada uno de ellos 
trae enfermedades peligrosas para la gente y el mundo se llena de males. 
Para que los humanos no estén expuestos a dichos peligros, el küm u  tiene 
que hacer las curaciones por épocas. Las enfermedades que traen éstas son 
dolores de cabeza, de estómago o de dientes y diarreas leves. A veces, estas 
enfermedades pueden ser mortales y por eso se necesita que el küm u  cure 
bien a la gente. Él tiene que curar el tiempo en las diferentes malocas para 
que pueda proteger a todas las personas. La casa en la que cura debe estar 
fría para que pueda hacer buenas curaciones; así, las enfermedades nunca
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entran a la maloca. El mundo, el aíre y el ambiente tienen que estar fríos, si 
hace calor no sirve.

Antes de la entrada de cualquier época, el je  g u  tiene que hacer üm üárl 
w ínoré (curación del mundo) para evitar las enfermedades; las ataja por 
medio del pensamiento y así evita que ataquen a las personas. Las curacio
nes que se hacen en las épocas son como vacunas contra las enfermedades. 
Cuando el je  g u  cura las épocas, es como si estuviera pintando el mundo 
para que se vea radiante, sin nubes ni enfermedades, para que el sol brille 
con alegría y las épocas no traigan males.

También es una manera de organizar el cosmos para que todo lo que 
existe en él se ubique en su lugar apropiado. Para cada enfermedad o acci
dente hay una curación; si no se hacen las curaciones durante mucho tiem
po, la gente se puede enfermar y morir por cualquier causa. Por medio de 
las curaciones, el je  gu  asegura el mantenimiento del mundo, de la natura
leza y de la vida de las personas. El küm u  es el mismo yuruparí y por eso 
arregla el mundo y la agricultura cuando siente que está peligrando. No en 
vano, los Ayawa nos dejaron la tierra y el yuruparí más fuerte.

La época de yuruparí es la más difícil y la que más trabajo le da al 
curador. El tiene que darle mucha defensa a las personas para que no se 
mueran por los males que puede traer esta temporada. En esta época, el je  
g u  está más vulnerable a los peligros, enfermedades o ataques, por eso no 
come nada durante los días que muestra yuruparí. La curación de cada cosa 
implica más o menos tres días y todos los días está haciendo las curaciones 
respectivas. Primero cura aparte a todos los hombres que van a mirar 
yuruparí; éstos tienen que estar dando vueltas alrededor de la maloca o en 
el patio y por eso, los alrededores de la casa tienen que estar limpios, ya que 
esa pureza se relaciona un poco con la del cuerpo. El cuerpo de las personas 
tiene que estar limpio para tener contacto con el mundo del yuruparí; si la 
maloca y el patio están desaseados es como si la persona estuviera sucia de 
cuerpo y espíritu, pues esa basura que uno tiene se enfrenta y mata a la 
persona cuando mira yuruparí.

La vida de un je  gu  está en el yuruparí, pues éste está vivo observando 
las actividades que realiza el küm u. Cuando está curando yuruparí y arre
glando el mundo, el cuerpo del je  g u  no representa a una persona sino a la 
fuerza de la naturaleza, al poder del pensamiento y se vuelve como el mun
do mismo; representa al mundo, la tierra, los árboles, los animales, las 
aves, el yuruparí y los dioses. El je  g u  tiene el mismo poder de Waiyaberoa
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y de todos los yuruparí; tiene la misma capacidad del poder de ellos, tanto 
de conversión como de pensar y arreglar. El yuruparí actúa por medio del 
küm u  con todo el poder, el pensamiento y la fuerza. Los hombres que están 
mirando yuruparí no pueden mambear de la coca del curador del mundo; 
él no puede repartir tabaco, ni oler ni fumar. En ese momento, el küm u  se 
encierra solo porque es el mismo yuruparí y es jünigü, peligroso y sagrado.

El küm u  tiene que estar curando durante un mes; si deja de hacerlo 
durante una hora, los propios tigres de yuruparí lo atacan porque es una 
regla que tiene que cumplir. El je  g u  tiene que estar curando todo el tiem
po y no puede abandonar dicha tarea. Si deja de hacer esa curación para 
hacer otra, hay peligro para él. Tiene que dedicarse específicamente a lo 
que tiene que ver con el yuruparí y no puede aceptar la curación de un 
paciente que esté grave o de una mujer que esté pariendo. En ese momen
to, tienen que estar todos: el riágu, el curador de enfermedades, el curador 
de culebras y otros, para que el je  g u  pueda hacer su trabajo tranquilo. 
Todos los curadores están pendientes del küm u. El curador del mundo está 
encerrado con una o dos personas más, que son los que lo cuidan y son los 
guardaespaldas nombrados por él mismo, pues decide quién lo puede acom
pañar. Lo que no ve el küm u, lo ven los otros y le avisan de inmediato lo 
que va a pasar. En caso de que el je  g u  haya dejado de curar por una hora, 
los tigres lo atacan, pero otro de los pensadores acompañantes puede hacer 
una curación para que se alivie, aunque ésta es una enfermedad que no se le 
va a quitar. A los yaia no se les permite estar en el grupo de los que están 
mirando yuruparí, ni se les invita; ellos están pendientes desde sus casas.

Actualmente, nuestro yuruparí está enfermo porque desde hace cinco 
años el curador del mundo no lo muestra. Cuando pasa mucho tiempo, los 
jaguares se encargan de regañar al küm u  por no haberlo mostrado y en 
otras oportunidades lo atacan; los tigres rasguñan al je  gu, provocándole 
una herida profunda o en algunos casos pueden poner en peligro su vida. 
Cuando los tigres de yuruparí van a atacar, toman la forma de jaguares de 
otro küm u, pero son los mismos de Waiyaberoa que vienen contra él, recla
mándole cosas; ante los ojos de la víctima, se ve quién es el que le está 
haciendo daño. Los tigres lo atacan por medio del sueño y el curador de 
mundo no puede diferenciar si se trata de sus propios tigres, si es Waiyaberoa 
o si son los jaguares de otro je  gu.

El guarí küm u {küm u de guerra) es el mismo üm üarígu. Para nosotros, 
guarí se traduce como “pensamiento de guerra” o “fuerza de guerra”. Sin
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embargo, esta especialización no existió entre nosotros porque nunca tuvi
mos guerras [ver Tiempos de guerras y maldiciones]; entre los Tanimuka, 
los Yauna y los Barasana si había guarí küm u  que se especializaba en curar 
antes de ir a enfrentar a otro grupo étnico; entre los Ide masa el je g u  era el 
que manejaba todo eso. La curación que hace un guarí küm u  es para que la 
gente sea fuerte, para que no se deje mandar o regañar de otros y para que 
otra gente tenga miedo cuando la persona va a gritar. Si el pensador recurre 
y toca guarí a cada rato, las personas se enferman porque las oraciones que 
manejan son muy fuertes. El je  gu  debe hacer las curaciones para que la 
guerra por parte de los blancos no tenga influencia dentro de nuestro terri
torio. Por medio de su poder, le dice al dueño de la guerra y de las enferme
dades de los blancos que no mande los males hacia nosotros y no envíe más 
enfermedades ni guerra sobre ningún grupo social. Por eso los blancos de
ben trabajar por sus medios, lejos de nosotros.

Los payés
Los payés (yaia) o tigres son los centinelas de todo el grupo de sabedores y 
son la protección del curador de mundo. Ellos tienen que estar vigilando 
constantemente para que las enfermedades no lleguen a atacar al küm u  
cuando está trabajando o pensando. El pensamiento de los yaia es muy 
reducido y el je  g u  les da las órdenes. Si en el momento de la curación del 
mundo se presenta alguna enfermedad grave, él le ordena a algún payé que 
se haga cargo, aunque este tipo de situaciones son muy esporádicas. Los 
yaia son los encargados de mirar y sacar las enfermedades, y tienen el poder 
de convertirse en jaguares, aunque no son los mismos tigres de yuruparí. 
También entran en contacto personal y físico con los espíritus y pueden 
proteger al grupo contra las enfermedades, puesto que tienen la capacidad 
de verlas físicamente.

El ya i recorre el camino del pensamiento en forma de tigre. El wawe 
(defensa) o camisa especial que tienen, y que es como el cuerpo del tigre, es 
su protección; los payés no son tigres físicamente, pero en el pensamiento 
están cubiertos con wawe. Antiguamente, cuando hacían curaciones, no 
dejaban que tronara porque el tigre estaba recorriendo; si empezaba a tro
nar era porque el payé estaba haciendo alguna maldición (rojare) para que 
quien estuviera curando fuera atacado por la enfermedad y ésta lo matara. 
Por esta razón, sólo los mandaban a sacar las enfermedades de las personas 
que estuvieran reunidas en un mismo lugar; si él era el que lo hacía, en el 
momento de extraer alguna enfermedad se mataba él mismo.
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Los Emoa eran los propios yaia encargados de sacar las enfermedades de 
muchos grupos étnicos del Pirá-paraná, como los Barasana o los Taiwano. 
Algunos Tatuyo aprendieron a extraer enfermedades, pero este conocimiento 
no es propio de ellos y lo aprendieron de otra gente. Nosotros nunca fui
mos tigres aunque sí teníamos la capacidad, pero desde un comienzo se 
había pronosticado que si un Makuna veía con los ojos de tigre, acabaría 
con todo el grupo étnico porque podía jugar en los sitios sagrados o empe
zar a coger gente o a los hijos de un pariente, pues es frecuente que si hay 
un ya i alguien de su familia tiene que morirse como forma de pago; todo 
eso se llama ajen masa (“sabedores malos que utilizan su poder para hacer 
daño”). Los Ayawa nos dejaron kuta  (tabaco de tigre), pero cuando nos 
hicimos paisanos, los dioses vieron que nosotros no podíamos ser payés; 
por eso le entregaron ese poder a los Emoa, pues ellos si tenían esa capaci
dad. El kuta  de los Ide masa viene del yuruparí y existe visualmente, pero si 
se quiere verlo hay que guardar dieta durante mucho tiempo. Este tabaco 
especial se utilizaba para bajar a los Ayawa. Los Emoa yaia guardaban el 
kuta  dentro del collar de colmillos de jaguar {yaiguji), pero no se lo colga
ban y lo tenían aparte. Si ellos creían que un niño iba a ser payé, le daban a 
oler un poco y con eso se le abría la mente al pequeño para que pudiera 
aprender todo.

El poder que tienen los yaia lo han utilizado para mal; en tiempos pasa
dos lo utilizaban como defensa y eran muy buenos. Ellos podían convertir
se en peces y los acompañaban en su recorrido para cuidarlos, hacían las 
curaciones y aprendían sobre el mundo de los pescados para protegerlos; 
era como una etapa de estudio que hacían, no para el mal sino para el bien. 
También podían ir a donde los animales a curar, a hablar con ellos, a inter
cambiar ketioka. Con el tiempo, el primero de los payés que empezó a 
hacer mal fue un Emoa que se llamaba Moari, como era un gran payé 
podía hacer lo que quisiera y empezó a hacer cosas que nunca antes nadie 
había hecho, exageró y se volvió loco por el poder [ver Tiempos de guerras 
y maldiciones]. Hace algún tiempo vivió Weya que fue el único ya i que 
existió entre los Ide masa porque aprendió con un Emoa.

Los yaia ven con una vista especial llamada kajea m akürí(“muchos ojos”, 
“muchas vistas”) y no tienen pensamiento (tüoTiré). Quiere decir que los 
payés ven con la vista real lo que es invisible a los ojos de los demás, o sea 
que ellos ven las cosas directamente y las pueden convertir en un objeto en 
esta realidad; por ejemplo, todo lo que ellos observan son personas y ade
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más tienen la capacidad de materializar una maloca de un sitio sagrado y 
pueden entrar a ella con gran facilidad. El proceso de aprendizaje de los 
yaia y los küm ua  es muy diferente. Los yaia aprenden viendo todos los 
sitios sagrados, los peces y los animales, mientras que los küm ua aprenden 
pensando y escuchando; ellos no ven, pero se comunican con los dueños de 
los sitios sagrados por medio del pensamiento mientras que los payés si 
pueden hablar directamente con ellos.

Si los yaia se dan cuenta que algo es bueno en una casa espiritual o en 
un sitio sagrado, lo cogen; ahí es cuando la enfermedad ataca a todo el 
mundo. Cuando los payés sacan los objetos de estos sitios, las enfermeda
des que se desatan como castigo afectan, en especial, a los hijos de los 
maloqueros y de los curadores; la persona se muere como forma de pago 
por el objeto robado porque el payé manda esa vida para compensar. Por 
eso son los culpables directos de esas muertes. Los yaia van diariamente a 
Yuisi, porque allá es el origen de ketioka\ esa casa es para todos y pueden 
entrar a hablar con la gente, pero no pueden sacar cosas. Aparte de este 
lugar, no se atreven a entrar a tres sitios básicos: Yirura, Manaitara y Toasaro, 
porque si lo hacen se acaba todo. Las puertas de estas casas son automáti
cas; si llegan a entrar, la puerta se cierra, los dueños saben que no pertene
cen a esos lugares, los reconocen, no los dejan salir y se mueren.

Hay dos tipos de payés; los payés menores son los yaia mientras que los 
payés grandes son los yaia goro (payés o tigres propios). La diferencia entre 
ellos es que los grandes pueden sacarle enfermedades al yuruparí, mientras 
que un ya i no puede hacerlo porque simplemente le saca la enfermedad de 
las personas, es decir, las enfermedades pequeñas siempre y cuando éstas no 
se presenten en los días en que se está mirando yuruparí. El yuruparí se 
puede enfermar de ñosérí o de los ojos, y el ya i goro es el único sabedor 
capaz de curarlo. El camino de pensamiento recorrido por el ya i goro es 
más complicado y más prolongado.

Yai bare (comer una persona tomando forma de jaguar) sucede cuando 
una persona muere y se dice que se la comió un payé, es decir que se la 
comió en forma de tigre; también se dice waja bosare que hace referencia a 
la muerte de una persona como forma de pago; este tipo de muertes no 
suceden comúnmente. Por ejemplo, si la persona se muere en el río, el tigre 
se mete espiritualmente en el agua, se convierte en ésta y por medio de ella 
se come a la persona. Si alguien se cae de un árbol, es porque algún payé 
hizo que eso ocurriera. Ellos se transforman en tigres, atacan a las personas
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y también pueden actuar como una anaconda para matar. El tigre actúa a 
través de la naturaleza y el mal opera en sus diferentes agentes; el ya i le 
ordena a la naturaleza lo que debe hacer y procede con la ayuda de los 
dueños de la naturaleza, de los árboles, del aire y de la tierra. Esto lo hace 
para evitar que los otros payés se den cuenta de que fue él quien se comió a 
la persona. Cuando alguien muere por esta causa, se le están comiendo la 
vida con el pensamiento. Es difícil que los yaia identifiquen este tipo de 
muertes porque pasan de un momento a otro. Descubrirlas es muy compli
cado, sobretodo si lo hacen los yaia goro\ pero si lo hacen los demás payés 
es muy fácil que sean descubiertos por otros pensadores, porque no mane
jan todo el conocimiento de los yaia goro; de hecho, los curadores suelen 
darse cuenta de las actividades dañinas de los payés.

Cuando algún muchacho está en proceso de aprendizaje para ser yai, es 
el momento preciso para que la gente lo culpe por todos los accidentes que 
se presenten. Durante el aprendizaje se les muestra todo lo que hay en el 
mundo; si son ambiciosos desean quedarse con muchas de las cosas que 
están viendo en lugar de estar pendientes de la forma como se deben arre
glar las diferentes cosas que hay en la naturaleza o lo que se debe hacer en 
caso de chismes o malos sueños. Al ver a las mujeres que viven en los dife
rentes lugares sagrados, se enamoran de ellas y se quedan allá. Las mujeres 
que hay en estos sitios son como una prueba para los payés; si éstos son 
inteligentes y saben manejar su pensamiento y conocimiento, no se van a 
dejar enamorar, mientras que si caen seducidos por ellas, no van a ser bue
nos payés.

Cuando se está curando comida o sacando enfermedades es necesario 
que los payés protejan sus cuerpos con wawe para evitar que los efectos de 
las cosas les vayan a hacer daño. Antes de empezar a sacar enfermedades, el 
cuerpo debe estar protegido; el ya i va a Weküaburo y le pide Idejlno la 
camisa y los guantes de tigre para poder sacar la enfermedad y protegerse a 
él mismo y al paciente, ya que por medio de estos elementos vuelve a ama
rrar lo que se dañó y lo repone. Una vez terminada la curación, el pensador 
tiene que devolver los implementos a los tigres de yuruparí, pues éstos sólo 
pueden ser utilizados cuando se va a hacer una curación y no se pueden 
tener puestos en cualquier momento, porque es peligroso para los hombres 
y las mujeres que se pueden enfermar por culpa de ellos. En el pensamien
to, el banco de conocimiento del payé está en Weküaburo que es el sitio 
desde donde saca las enfermedades.
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En ciertos casos, las enfermedades se pueden materializar. Con su po
der, los payés reúnen la enfermedad, la chupan y la sacan; después le dicen 
al paciente que mire la enfermedad, le explican cosa por cosa y por cada 
una mandan una dieta, sobre todo a las personas importantes. General
mente, los objetos que los payés extraen del cuerpo del paciente son puyas 
(wakan), pelos de animales, pedazos de espejo, piedras, chuzos, ají viejo y 
coronas de espinas, entre otros. Las puyas vienen de la casa de los tigres; 
éstas son malas y atacan a las personas porque algún curador está mirando 
yuruparí en ese momento; cuando los payés no pueden ubicarlas o cuando 
no saben manejar bien las curaciones, las puyas aparecen envueltas en pe
los de micos o de otros animales. Los pedazos de espejo son sacados del 
cuerpo cuando se está en el monte y caen rayos y relámpagos que atacan a 
las personas; al llegar a la casa, alguien se siente enfermo porque los rayos 
se convirtieron en pedazos de espejo. Las piedras son el producto de la 
desobediencia a las restricciones culturales; al tocar, coger o sacar algo de 
un sitio sagrado o de una loma, el dueño del lugar ataca al infractor con 
piedras de diferentes tamaños. Los chuzos de pescado son la respuesta y el 
castigo por no haber guardado dieta y haber consumido algún pescado con 
chuzos cuando estaba prohibido; en esos casos a la persona le salen “naci
dos” en el cuerpo. El ají viejo se saca cuando la persona comió ají en una 
dieta en la que aún no se lo habían curado. Las coronas de espinas vienen de 
la gente trueno (büjo masa).

También sacan sakaka, una planta parecida a una cebolla utilizada por 
algunos yaia como fuente de poder. Cuando se extrae quiere decir que se 
curó a un paciente que tocó sakaka o le hicieron alguna maldad con ella. A 
menudo, las enfermedades que atacan a las mujeres vienen de los cultivos, 
como buya un insecto que se le saca de los senos y representa a la enferme
dad que la está atacando. Si come piña o ñame sin haber sido curado, el 
payé extrae los gorgojos que len caen a esos cultivos. Una vez que extrae la 
enfermedad, la devuelve al sitio de origen. En algunas ocasiones, el payé 
saca elementos extraños, como figuras de madera con formas de animales, 
cuando no sabe identificar el origen de la enfermedad. Este desconocimiento 
de la causa de la enfermedad hace que la persona no se cure y empeore. 
Antes de sacar la enfermedad, el payé tiene que ver muy bien cuál es el 
origen, pero si va a sacar de una vez puede extraer un pescadito, un gusano, 
insectos o cualquier bicho; esto quiere decir que el payé no supo identificar 
el mal.
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Una vez, Roberto estaba enfermo y el yai goro le sacó de la coronilla 
una mata de tabaco que estaba llena de gusanos, gorgojos, polvo, ceniza y 
con las hojas todas arrugadas. A la mata sólo le quedaba viva una flor en la 
punta y a la que no le habían llegado los bichos; si la hubieran alcanzado y 
devorado, Roberto habría muerto. El payé lo regañó por dejar avanzar tan
to la enfermedad, le explicó las causas pero no le quiso decir quien 
específicamente le había hecho daño. Luego le mandó hacer como 7 años 
de dieta comiendo únicamente tres clases de sardinas pequeñas y le prohi
bió toda clase de frutas, cultivadas y silvestres. También le mandó vomitar 
por la mañana, el mediodía y la tarde, le dijo que debía suspender las acti
vidades culturales y que no debía dejarse ver de nadie por el tiempo de la 
dieta. Roberto hizo caso y se mejoró.

Los Yujup (Jerika yaia) eran tigres muy fuertes y muy capaces. En una 
apuesta que se hizo una vez entre los Emoa yaia, los Uitoto yaia y los jerika 
yaia, los que llegaron más lejos fueron los últimos. Ellos empezaron a subir 
por el espacio cantando, le daban el turno al otro y cada vez que iban 
ascendiendo por los niveles, miraban a los otros; el pensamiento del Uitoto 
no alcanzó a llegar a m ino ma (camino del viento); el Emoa logró pasar dos 
escalas por encima del camino del viento; el pensamiento y conocimiento 
del Yujup lograron llegar cuatro niveles más arriba que lo que alcanzó el 
Emoa. Antiguamente, los Yujup adquirían poder comiendo muchas pepas, 
se emborrachaban con ellas y se convertían en pensadores grandes, pues 
tenían tabaco de tigre de pepas (jerika kutá). Uno de los clanes de los 
Tanimuka se especializaba en ser payé, pero eran muy malos porque tenían 
la capacidad de pelear y matar, y eran personas que se hacían mucho mal 
entre ellos mismos; eran considerados como rojoriküm ua (küm ua de mal
diciones) o rojori yaia (payés de maldiciones).

O tros pensadores
El rlágu  o guga (curador de niños) se encarga de curar, sostener y proteger 
la vida de los recién nacidos por medio de algunas sustancias especiales y 
por la pintura que se extrae de ciertas hojas [ver El surgimiento de la vida}. 
En general, el rlagu  es el que se especializa exclusivamente en curar niños; 
no arregla el mundo, aunque sabe como hacerlo, da soporte a la curación 
del je  gu  y la complementa. Cada vez que cura a un recién nacido, lo hace 
pensando en que el bebé sea alguien en la vida y a la mayoría de ellos les da 
una especialidad determinada.
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Cuando está curando a un niño y va a curar comida como pescado, 
carne o pepas, los nombra y tiene que referirse a la tranquilidad del yuruparí 
y a la reproducción de la naturaleza. Tiene que saber el origen de los gru
pos étnicos para nombrarlos en la curación de nacimiento, debe saber todo 
sobre los peces, como su origen, las maldades, los efectos, los componentes 
que tienen y lo que implica ese mundo [ver Los peces]. Tiene que conocer 
el nombre de todos los árboles para defender al niño; debe saber sobre el 
agua y la maloca. A pesar de conocer un poco sobre el mundo, no lo puede 
llegar a manejar como lo haría el propio je  gu\ él simplemente lo va nom
brando. También es el encargado de curar la comida a las personas a medi
da que van creciendo. En el caso de la curación de las mujeres hace rómia 
kenoyire (arreglar mujeres) y si alguna mujer es estéril, la puede arreglar 
para que tenga hijos.

Antes de curarle comida al niño, el guga recoge la vida del bebé, nom
bra el nacimiento de los sitios sagrados y de los grupos étnicos a los que 
pertenecen los padres; dice qué edad tiene el joven, cuándo nació, cómo es 
su forma de pensamiento o qué va a hacer cuando sea grande. El ve toda la 
vida del niño, qué accidentes va a tener o qué enfermedades lo van a aque
jar. Con la curación, el riagu  está presentando al bebé a la yuca para que se 
conozcan y no se hagan daño; de igual forma lo hace con cualquier tipo de 
comida que se necesite curar. Para nombrar cada estrofa en la curación, el 
guga tiene que tener buenos pulmones y vomitar agua. En gran parte, de 
él depende la vida del niño.

Cuando algún pequeño se enferma y se manda a curar a varios pensado
res al mismo tiempo, esto no es bien recibido por el guga del niño porque 
se está poniendo en duda el poder, el conocimiento y la curación que le 
hizo al nacer. En caso de que el rlágu  no esté en el mismo lugar, los sabedores 
que estén cerca se harán cargo de la curación y sólo tienen que sacar la 
enfermedad que está atacando al niño sin ponerse a recoger la vida de éste.

El aña g u  (curador de picaduras de culebra) tiene que saber el origen de 
todas las culebras que existen, tiene que saber identificar los componentes 
y el efecto negativo de cada una de ellas y del veneno. Cuando la herida se 
cura adecuadamente, sana rápido; si a una persona la pica una culebra en el 
tobillo se le inflama toda la pierna y el aña g u  frena la hinchazón por medio 
de la curación, pues no deja que siga subiendo el veneno y que no se le vaya 
al corazón o a la cabeza. Si por el contrario, el aña g u  no sabe curar bien o 
no hace la curación completa por falta de conocimiento, la llaga formada
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por la picadura se demora entre uno o dos meses en sanar. Muchas veces, la 
lenta recuperación es causada por la culpa del mismo curador por no guar
dar dieta durante el proceso de recuperación, ya que al no saber manejar la 
curación la llaga se puede pudrir.

Cuando a una persona la pica una culebra debe guardar dieta y seguir 
algunas restricciones para tener una buena recuperación. Las primeras ho
ras después del accidente no puede comer ni tomar nada porque esto hace 
que el dolor se incremente. Hasta que el aña gu  no cure, ninguna de las 
personas con las que vive el afectado puede consumir nada. En el primera 
etapa del proceso de recuperación, el enfermo es dejado en un rancho cerca 
a la maloca y no puede llegar a la casa porque allí están entrando y saliendo 
personas constantemente. Tiene que estar acompañado por una sola perso
na que hace la misma dieta para no dañar la curación y no perjudicar al 
enfermo; sólo puede comer guara. Si el acompañante come pescado, ají 
crudo, sal, tucupí o frutas entre otros, afecta al paciente e incrementa el 
dolor; al comer ají, lulo o piña, la herida le arde, se le encona y se le pudre. 
Si el enfermo come cualquier cosa se puede privar. En esta primera etapa, el 
aña gu  ataja el veneno y da las indicaciones que se deben seguir para que la 
curación sea efectiva. El enfermo está en constante peligro por lo que con
suman las otras personas. Al no seguir la dieta, la hemorragia producida 
por la picadura aumenta.

En la segunda etapa de recuperación, cuando el dolor desaparece y la 
herida está mejor, los familiares pueden visitar al enfermo. Una vez que ha 
mejorado, el anagu  empieza a curar comida. Si la picadura de culebra no se 
cura a tiempo, el veneno le produce una hemorragia muy fuerte y a la 
persona le puede salir sangre por todas partes, es decir, por los oídos, la 
nariz o las encías, no aguanta y se muere. Una mujer embarazada y su 
esposo no se pueden acercar al sitio donde está el enfermo para evitar que el 
dolor vuelva a atacar. Cuando las mujeres acaban de dar a luz tienen que 
seguir la dieta mandada por el guga, de lo contrario en cualquier momento 
pueden ser víctimas de picaduras de serpientes.

El rodori wanori masa (curador de las épocas) se especializa en curar el 
tiempo. En el cambio de épocas, lo invitan generalmente a cuatro malocas, 
no importa donde estén ubicadas, pero hacen referencia a los cuatro puntos 
de pensamiento de nosotros. Antiguamente, se hacían bailes pequeños para 
arreglar las diferentes épocas y el encargado era el rodori wánorl masa, 
quién sabía todo lo relacionado con cada una de éstas.
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Los ñarisé kénarimasa (curadores de enfermedades menores) se especia
lizan en curar ñoséri, una enfermedad que se manifiesta en forma de chuzos 
dentro del cuerpo de las personas; éstos se entierran en diferentes partes y a 
veces producen dolor de estómago o de cuerpo. Las principales causas de 
ésta se presentan por no guardar dieta o porque el küm u  come sin estar 
pendiente de lo que hace otro küm u  mientras está arreglando el mundo o 
curando épocas. Los payés no pueden curar esta enfermedad, sólo pueden 
hacerlo los ñarisé kénari masa, quienes curan con oraciones.

Antiguamente, existieron mujeres especialistas en la curación de pica
duras de culebra. En estos tiempos, algunas mujeres sabían curar enferme
dades porque eran hijas de curadores reconocidos y crecieron escuchando 
las historias contadas durante toda la noche por sus padres; las pocas que 
manejan ketioka  conocen las razones por las que no se puede salir al monte 
mientras se está guardando dieta, los nombramientos relacionados con las 
curaciones, y algunas oraciones y formas de curar. Estas historias se les 
quedaron grabadas por completo a algunas mientras que las demás sólo 
saben contarlas por pedazos y sin comprender que son ketioka. Otras mu
jeres han aprendido de sus esposos pensadores. Parte de las historias que 
saben los hombres han sido transmitidas por sus madres, quienes las apren
dieron por completo y se las contaron a sus hijos. Incluso hay muchas m u
jeres que manejan historias que no son contadas por los hombres.

En la actualidad, algunos de los pensadores se quejan porque no se les 
está reconociendo el trabajo que realizan al curar a las personas y no se les 
agradece materialmente el hecho de que sus pacientes hayan sido salvados. 
Parte de las curaciones que se hacen están sujetas a negociaciones previas, 
primero la persona interesada habla con el curador y dependiendo de la 
curación que se necesite, el sabedor cobra a cambio de la curación. En algu
nos casos, cuando los curadores cobran muy caro, las personas no están de 
acuerdo porque gran parte de lo que necesitan no es fácil de conseguir. 
Antiguamente, los pensadores no cobraban y las personas les llevaban pes
cado, cacería y frutas como muestra de agradecimiento. Hoy en día, este 
tipo de reconocimiento no tiene tanto valor como pagar con bienes de los 
blancos, es decir, con nylon, anzuelos, pantalonetas, pilas, jabón, ollas o 
cortes de tela.

Antiguamente, los pensadores más poderosos querían que todo fuera 
como ellos dijeran y mandaban mucha dieta; al seguirlas, se contribuía a 
que fueran mucho más poderosos. Lo mismo ocurría con los que estaban en
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proceso de aprendizaje, ya que si manejaban todo como les había indicado 
el maestro, hacían que el guga fuera reconocido como un gran sabedor. En 
la actualidad, los payés y los curadores de mundo reciben muchas críticas 
por parte de las comunidades porque no están curando bien el mundo o 
porque no sacan las enfermedades como debe ser; no obstante, ellos no 
hacen maldades directamente. Frente a todas las críticas que les hacen, los 
curadores se ponen muy bravos y dejan de curar; al hacer esto están cortan
do el camino de pensamiento del grupo étnico y las personas comienzan a 
enfermarse con mucha frecuencia.
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Los Bailes

Los bailes (basa) son otra forma de curar y proteger el mundo; sus cele
braciones se relacionan con las curaciones de las épocas del ciclo anual. En 
ellos, los hombres cantan y bailan con bastones y otros instrumentos, y los 
jóvenes, las mujeres y los niños bailan detrás siguiendo al grupo de bailadores 
principales. En el pensamiento, el baile es una persona. Cuando cualquier 
persona crece, debe pasar por diferentes etapas de aprendizaje y de cura
ción; así que los bailes tienen su propia forma de crecimiento relacionada 
con el cuerpo humano. Todos los bailes arrancan desde la punta de los 
dedos de los pies y se marcan por etapas cuando las estrofas llegan a las 
articulaciones importantes del cuerpo como los tobillos, las rodillas, la ca
dera y la cabeza. Esas etapas se denominan rodori (épocas) y son como las 
épocas del ciclo anual que se van sucediendo la una a la otra, pues cada una 
tiene una forma especial de curar. En los bailes, cuando se cura desde la 
punta de los pies hasta los tobillos transcurre una etapa, y de allí hasta las 
rodillas pasa otra etapa; la primera tiene una curación diferente y más pe
queña, la segunda es más grande, y cuando se cura desde la cadera hasta la 
cabeza es una curación más larga e indica que el baile ya va terminando. Al 
dar las vueltas dentro la maloca alrededor de los postes principales y al ir 
avanzando en las estrofas, el baile va subiendo por etapas y, a medida que 
se sube, va cambiando la curación. Las etapas son como épocas pero del 
baile y suelen marcarse con ofrecimientos públicos de coca.

El baile es la forma de desarrollar el cuerpo y de darle vida a la gente, a 
los cultivos, a los animales, a las pepas y a todo lo que existe. También, 
algunas partes y estrofas de los bailes están directamente relacionadas con 
el cuerpo. Por todas estas razones, cuando se baila hay que hacerlo de prin
cipio a fin pues, aparte de que se está cantando, se le está dando vida al 
cuerpo humano y a todos los seres. Además, los bailes están muy relaciona
dos con la maduración de una maloca y con el aprendizaje de un maloquero.

El mundo de los bailes (basa ümüárí) guarda muchos conocimientos y 
poderes. En el pensamiento, los bailes son personas que vienen a bailar y 
los cantos son invitados a la maloca. El baile y las estrofas tienen muchos 
componentes peligrosos (jiini) que pueden hacerle daño a las mujeres y a 
los niños. Cuando se baila, las estrofas dejan cosas malas que caen al piso y 
por eso es necesario barrer y echarle agua al suelo cada seis horas. Los bailes 
se organizan en determinadas épocas; si se hacen con frecuencia se involucra
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a la gente con todos los peligros que traen. Por este motivo, la curación del 
baile sólo se puede hacer una vez en la época de bailes (basa oka rodó).

Existen dos tipos de bailes: los grandes (basa kürise) y los pequeños 
(basa miitáká). La mayoría de los bailes grandes duran más de un día, se 
baila con plumaje, se toma yajé y se canta y baila en la casa de los animales 
para darle vida a su cuya de reproducción [ver Los peces y Los animales de 
caza], mientras que los bailes pequeños son de una sola noche y se hacen 
para arreglar y curar las épocas del ciclo anual [ver El ciclo anual]. La ma
yoría de los bailes que se organizan en la actualidad quedaron grabados en 
el yuruparí, por eso siempre están conectados a él; la gente que está partici
pando en la maloca representa al yuruparí y éste actúa por medio de la gente.

Los bailes tienen como personajes fundamentales al maloquero que lo 
organiza, al sabedor que lo cura y al cantor bailador principal que lidera la 
danza. Un baile se organiza por muchas razones, en especial para darle vida 
a la gente y a los seres de la naturaleza, pero también para que un maloquero 
demuestre que tiene bastante comida y capacidad de convocar y atender 
bien a la gente, para que los sabedores hagan curaciones públicas, así como 
los cantores bailadores muestran sus habilidades a los invitados, y para que 
los bailadores acompañantes tengan la oportunidad de acceder al conoci
miento (ketioka).

Los sabedores encargados de curar en los bailes grandes son los basa gu 
sabatia. Cualquier pensador con el conocimiento adecuado puede curar un 
baile, en especial el je gu, pero en ese contexto se le puede denominar basa 
gu, eso no importa. El curador es el que está dando vida y guiando los 
pasos de las etapas del baile. El maneja las etapas por bancos y cuando 
llega la estrofa para descansar, él tiene que estar pendiente de ello. En rea
lidad, el basa gu cura a la vez la maloca, el baile y la gente, y aunque todas 
van en la misma etapa tienen distintas formas de curar. El curador también 
tiene que saber manejar bien los plumajes y las aves que intervienen di
rectamente con el yuruparí, porque las aves cuyas plumas se utilizan para bai
lar son consideradas por nosotros como hijos de je y son el yuruparí mismo.

La curación del baile se empieza a hacer uno o dos días antes de que 
lleguen los invitados; el curador tiene que preparar la casa para que reciba 
bien a los visitantes y para que no se vayan a presentar enfermedades du
rante el baile. Antes de la fiesta siempre se cura; el sabedor encargado de la 
maloca permanece curando y mirando que todo esté bien para asegurar un 
buen manejo, funcionamiento y comportamiento durante la celebración.
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En el baile propiamente dicho, el basa g u  empieza a curar cuando la gente 
sale a bailar y da los primeros pasos. El curador siempre comienza a curar 
desde la Libertad y va hasta Imiñakurí, una casa de baile cerca al Taraira 
por las cabeceras de Toaka [ver El territorio], sigue hasta N ajü goje (Cho
rro de Casabe) y allí termina; por eso se considera la casa de terminación 
del baile (basa juna wi) que para los grupos que viven de ahí hacia arriba en 
el Pirá es la casa del comienzo del baile (basa jüdoa wi). Cuando llega la 
primera parte del descanso, saca una cuya de coca curada para que los 
dueños de la maloca inviten a los participantes a mambear, incluidas las 
mujeres y los niños. Al medio día, llega la hora de bañarse y el curador está 
pendiente de la gente para que nada pase.

En todos los bailes se utilizan el copay, el tabaco y la coca. El copay sirve 
para iluminar la maloca durante la noche y el maloquero designa una per
sona cercana y de confianza para su cuidado; a esa persona se le denomina 
m üjüñsia  suarim asü y es beneficiada con la curación [ver La maloca]. La 
coca y el tabaco son fundamentales, pues no son solamente para que la 
gente mambeé, fume o huela tabaco ya que también sirven para darle vida 
a la curación, al baile, al pensamiento y al saber. Estas sustancias son perso
nas y la coca y el tabaco también se llaman üjii (maloquero) y representan 
el mismo cuerpo del maloquero. La coca y el tabaco se utilizan en los bailes 
para hacer las pausas y para medir el tiempo durante el mismo; también 
representan la tranquilidad de las personas.

Mediante la curación de la coca, el pensador protege la agricultura. La 
coca que se ofrece en el primer momento es la curación de la comida para 
todos los que están en la maloca durante la fiesta y se hacen cuatro ofreci
mientos, de acuerdo con las cuatro etapas generales de la curación del bai
le, y después de eso no se cura más. En un baile corto también se hacen 
cuatro ofrecimientos de coca durante toda la noche.

Si no hay coca no se puede hacer el baile, ya que la función principal de 
la curación de la coca es la de animar a la gente. El basa g u  permanece 
sentado toda la noche curando el baile y la cuya de coca mientras que la 
demás gente está bailando; eso se interpreta como una muestra de respeto 
hacia las casas del baile (basa oka wirí) y es por ello que en cada descanso 
sale la cuya de coca. Por medio de la coca está protegiendo a los niños y a 
las mujeres. El curador no comparte la coca durante un rato ya que se está 
relacionando con cosas muy fuertes (jiim ) del mundo de los bailes, pero en 
un momento dado él mismo la reparte con su propia mano y la va pasando
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de a uno por uno, porque él sabe que en ese instante no va a pasar nada. Sin 
embargo, después no se tiene acceso a su coca. Antiguamente, los curadores 
sólo le ofrecían coca al dueño de la maloca. En la actualidad, el pensador 
avisa cuando ya está lista la coca curada y el maloquero la ofrece primero 
que cualquiera de los invitados, quienes se acercan a la cuya y toman la 
cantidad que desean; después de eso, la persona que lleva su coca personal 
la puede brindar a quién quiera. En el ofrecimiento de coca, nosotros hace
mos kaji koa büsibiiare [ver La maloca}, mientras que los Yiba masa, los 
Barasana, los Taiwano y los Tatuyo hacen oka büsire (recitación) en sus 
bailes durante el momento de la curación, pues sólo curan al comienzo de 
la fiesta, los bailes son cortos y a medida que hablan, van curando haciendo 
referencia a los sitios sagrados y a sus casas de baile.

En la gran mayoría de los bailes también se cura pintura negra y carayurú. 
La pintura se utiliza para pintar los tobillos y las manos mientras que el 
carayurú es para pintarse la cara. Estas pinturas, fuera de usarse en el baile 
como ornamento, también representan protección para la gente que está 
en la maloca durante la fiesta porque los bailes traen males que la curación 
puede convertir en defensa de la gente; si algo de lo que trae el baile se 
rechaza porque se ve como malo, no sirve para el bienestar humano pues 
siempre hay que recibirlo y dejarlo en su lugar para que no se involucre con 
todo el mundo y empiece a hacer daño y a producir enfermedades. El sabe
dor es el encargado de dejar todo eso quieto y de proteger a los participan
tes. Además, los bailes contienen mucha tristeza, por el hecho de que mu
cha gente que bailó antes se murió y de esa manera la tristeza de la muerte 
queda en los bailes; entonces cada vez que se hace una fiesta, el curador 
hace bojoritare.

En el momento de ofrecer cualquiera de los elementos curados, la 
maloquera es la encargada de invitar a las mujeres presentes para que se 
dirijan al centro de la casa donde está ubicada la cuya con la curación. Ella 
representa a la madre del yuruparí (je jakó), a lo sagrado (jünigo) y es la 
última en tomar de dicha curación. Lo mismo ocurre con los hombres, pues 
el dueño de la maloca es el encargado de invitarlos al centro; el maloquero 
toma la curación una vez han pasado las mujeres y todos los invitados y 
bailadores. En caso de que se trate de un baile con plumaje, los bailadores 
tienen una cuya aparte y quien se las ofrece es un hombre curado para 
atenderlos; también es el encargado de abrir la caja de plumaje y de poner
les las plumas a los bailadores.
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Durante los bailes, las mujeres representan a la yuca, las frutas y todo lo 
demás que se encuentra cultivado en la chagra, mientras que los hombres 
simbolizan a la coca y el tabaco; las mujeres representan a Róm iküm u y los 
hombres al yuruparí. Las mujeres y los infantes son los primeros en recibir 
las curaciones, después siguen los hombres. El basa g u  cura cada cosa cua
tro veces; en la primera y la segunda curación las mujeres pasan a coger la 
coca primero que los hombres y se ubican en la parte del lado derecho de la 
maloca mientras que a los hombres pertenecen al lado izquierdo. Ambos 
lados tienen mucho que ver con Róm iküm u, puesto que ella va primero en 
el ofrecimiento de la coca curada; en ese momento Róm iküm u  representa a 
todas las mujeres y por esta razón son ellas las que reciben primero la cura
ción de pintura negra, coca y tabaco de oler (m üno wijire). En la tercera 
curación, los hombres pasan primero que las mujeres y éstas pasan al lado 
izquierdo. Este cambio de orden está relacionado con el momento en el que 
los Ayawa le robaron el yuruparí a Róm iküm u  [ver La creación}; de hecho, 
el yuruparí Jetakaroka es como mujer, pues se llega al sitio del yuruparí y a 
ella se le da la coca primero y después se le da al resto.

El baya (cantor bailador) es el encargado de dar vida en los bailes y de 
guiar los pasos de la etapa que va transcurriendo. El orienta los cantos o 
estrofas y los pasos de baile, puesto que sabe cómo se cura, cómo nacieron 
los bailes y en qué momento hay que hacer las pausas. Sin embargo, sólo 
fue curado para cantar y bailar, y llevar el orden de cada una de las estrofas 
adecuadamente. El cantor representa a las guacamayas, los mochileros, los 
arrendajos y a todos los pájaros, y su pensamiento está en Manaitara.

Si una persona fue curada en el nacimiento para desempeñarse como 
baya, el proceso de aprendizaje y la capacidad auditiva aumentan en cada 
fase del ciclo vital, pues está escuchando y aprendiendo permanentemente. 
Si el niño es curado por petición de los padres para que tenga esa especiali
dad, el curador le da la facilidad de aprendizaje y los padres se encargan de 
cantarle desde que está pequeño para que vaya desarrollando la capacidad 
auditiva. El bastón (wéka) es el que le enseña a los cantores las estrofas y la 
manera adecuada de cantar durante el proceso de aprendizaje. Los bayaroa 
tienen visiones gracias el yajé y al principio ven todo el baile, y después 
parte por parte porque el conocimiento de los cantos va subiendo por el 
cuerpo, entra por los pies y termina en la cabeza; si el proceso se interrum
pe por alguna circunstancia, sólo les queda el conocimiento hasta donde 
les llegó la primera vez. En algunos casos, esto ocurre porque la persona
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que está aprendiendo no fue curada para ser cantor. Cuando se comienzan 
a aprender los bailes, el baya aprendiz puede ver en su visión al cantor 
bailador principal como un bastón de baile con sus pintas, pues el bastón 
(wéka) representa al baya.

Antiguamente, las estrofas cantadas por el cantor principal eran con
testadas por la cantora {basa rómió); esta mujer era curada desde el naci
miento y tenía que guardar una dieta estricta para no manchar el camino 
del aprendizaje. Aprendía las estrofas y los cantos por medio del yajé para 
que se le quedaran grabados; éste le daba la capacidad, la fuerza y la resis
tencia. El canto femenino se caracterizaba por ser un sonido fuerte sosteni
do por mucho tiempo antes de cada estrofa cantada por el baya. Las canto
ras que quedan en la actualidad son mujeres mayores, pero este tipo de 
curación no se volvió a hacer y los únicos que cantan en el baile son los 
hombres.

Los objetos que se usan en cada celebración dependen de la curación de 
la maloca y del tipo de baile; por ejemplo, las cuyas que usamos para tomar 
chicha (idire koa) y la canoa donde se almacena (idire küma) en los bailes 
sin plumaje, no se pueden tocar y deben ponerse aparte cuando se baila con 
plumaje. Todos los objetos que se utilizan en los bailes forman partes del 
cuerpo de la persona, en especial del baya. A medida que se hacen bailes 
más grandes y curaciones más profundas, los elementos requeridos para la 
fiesta van cambiando. Las guayas (kainoka), que se amarran en los tobillos 
y sólo las pueden llevar algunos de los hombres que están bailando, se 
emplean en todos los bailes exceptuando el baile de chontaduro (jota basa) 
y se consideran como las articulaciones o épocas del baile (basa rodó) por
que las articulaciones están relacionadas con las etapas y la curación del 
baile. Los bastones ( wéka) son los tobillos y los pies del cantor bailador 
principal; por ese motivo, si un bastón se rompe puede afectar al baya y es 
como si se hubiera roto un hueso o lastimado una articulación. Los basto
nes también son los estantillos del baile (basa biiküa bota) y son los sopor
tes de los bayaroa\ por eso, cuando los bailadores están en medio de la 
madrugada no se caen por más sueño que tengan. La figura de los bastones 
representa el baile, sus etapas de aprendizaje y su pureza, en ese sentido es 
como el corazón del baile. Cuando se mira yuruparí, los bastones tienen 
que estar aparte.

Los cargueros (yai wasó) se amarran arriba de los tobillos, pero en el 
pensamiento protegen todo el cuerpo de la persona y son defensa fküni
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oká)\ todo lo malo que viene, siempre pega en éstos1. Las maracas (ñasa) 
son ornamentos del baile (basa goñari), representan la vida, el aire, el cora
zón y la vista de los bailadores. Los uri son instrumentos parecidos a los que 
se utilizan durante el yuruparí y se hacen con la cáscara del palo kálrüta 
que crece en el rastrojo; se usan únicamente para traer pepas y para hacer 
wai büare. Las mujeres los pueden ver sin que les haga daño.

La utilización de plumaje (maja joá) requiere de una curación especial. 
El küm u  le quita el efecto a cada una de las plumas que hacen parte de los 
tocados para evitar que les hagan daño a las personas que están observando 
el baile. El plumaje es señal de alegría y forma parte del yuruparí; por esta 
razón, se considera sagrado (jünirise) y la caja de plumaje sólo se abre en los 
bailes grandes. Durante la fiesta, el curador protege a los que están bailan
do con plumaje para que no les pase nada y el baile no les haga daño. El 
pensador tiene que saber curar el plumaje y manejar el efecto que tiene 
cada una de las aves. Cuando predomina el color rojo en las plumas, se 
trata de un baile sagrado; si sólo existiera el color rojo no habría vida para 
las mujeres y, en ese sentido los que están bailando son los hombres. El 
amarillo, que viene de las plumas del mochilero, sirve para equilibrar todo 
lo sagrado en el baile; la presencia de este color en los tocados de plumas 
hace que el baile no le haga daño a las mujeres, pues este color se relaciona 
con la curación femenina. El blanco representa la protección para las muje
res, los niños y los que no están bailando. Una vez finalizada la celebración, 
el pensador hace una última curación a cada uno de los hombres que tuvie
ron contacto con el plumaje para quitarles del cuerpo el efecto de las plumas; 
también es necesario hacer dieta después de haber bailado con plumaje.

E l repertorio ritual
Cada baile tiene una historia convertida en canción (séaré) que encierra 
mucho poder. La secuencia del canto y el baile están muy relacionadas con 
la curación, sobre todo de la maloca en la que se celebra. Para que una 
maloca madure, es necesario llevar a cabo diferentes bailes, que a su vez 
sirven para consolidar el conocimiento del maloquero y para proteger a los 
habitantes de la casa. El proceso de maduración de una maloca comienza 
con la organización de bailes pequeños que se pueden realizar una vez ter
minada la construcción, aunque en general las fiestas que no se bailan con 
plumaje son solamente para la gente, para la casa y para evitar las enferme
dades. Sin embargo, cuando se baila en una maloca nueva es sólo para la 
casa, el maloquero y su familia.
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Cuando se termina una maloca, el primero que se celebra es el baile de 
yarumo (wakü basa) que dura una noche. Sirve para recoger todo el jü n i 
que tienen los palos y las hojas con los que se construyó la casa. Ese tipo de 
baile se llama müjljüdakóare, lo cual quiere decir que en el pensamiento la 
nueva vivienda viene desde la casa de origen de las malocas. Ese baile es 
como si estuvieran curando a un niño pequeño, pues el curador relaciona el 
baile, el niño y la maloca, porque la maloca cuando está recién hecha es 
como un niño recién nacido y todo es muy delicado [ver El surgimiento de 
la vida}. Por eso está prohibido cocinar peces grasosos, quemar animales y 
moquear dentro de la casa nueva. Así que wakü basa es para inaugurar una 
maloca y ésta empieza a tener una etapa de curación muy pequeña. Al año 
se repite el mismo baile para terminar la etapa pues, después de bailarlo 
por primera vez, el baile ya es grande y adulto; entonces se deja ahí y no se 
vuelve a realizar.

Después, viene el baile de gavilán pequeño {rim e basa) que a pesar de 
durar una noche es un baile más grande y requiere de una curación más 
pesada porque se baila con bastón; esto quiere decir, que a medida que se 
va haciendo la curación, la maloca se va madurando. Este baile también se 
celebra otra vez al año siguiente. Luego se organiza un baile de danta {wekü 
basa) que dura una noche, se baila con maracas y en el que se puede empe
zar a tomar yajé. Esto significa que la maloca sigue madurando, además 
insinúa que la casa ya está lista para mirar yuruparí {je tiré) porque wekü 
basa se baila generalmente antes de dicha ceremonia [ver La iniciación 
masculina}. El baile de danta también dura una noche y no requiere de 
plumaje. Después viene el baile de los huevos de gusano {suc/i basa)-, éste 
debe hacerse dos veces y se realiza de día, porque está prohibido hacerlo de 
noche. En este baile se utiliza el plumaje y se toma yajé, lo cual quiere decir 
que la maloca ya está madura y que la etapa de curación de la casa y su 
dueño está más avanzada.

Luego se puede organizar el baile de racimo de coco (bojo basa). Bojo 
basa sirve para quitar los chismes (okayojarioka) y proteger los cultivos, el 
grupo étnico y la maloca. Dura tres noches y tres días, se baila con plumaje 
y se toma yajé. Las chagras son muy importantes en este caso porque impli
ca tener bastante comida, en especial casabe y yuca para darle más vida a la 
agricultura. Este baile es malo porque trae muchos chismes, guerras y en
fermedades que envenenan a las personas, la maloca y la comida; entonces, 
la curación reúne todos los males y los elimina. Bojo basa se debe bailar en
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dos partes, porque al año siguiente se continúa donde se dejó la primera 
curación para proteger y limpiar a la maloca. Las estrofas que se cantan 
hacen referencia a la preparación para la guerra, porque con los cantos se 
evitan las situaciones conflictivas que existieron en el pasado entre muchos 
grupos; por eso, el küm u  tiene que saber muy bien como se cura la guerra.

La curación comienza con un baile pequeño que dura toda la noche, 
como el de yarumo o gavilán pequeño; luego se baila con plumaje y la caja 
se puede abrir en presencia de mujeres y niños, porque el efecto de las 
plumas no es tan fuerte en este caso. Sin embargo, el curador protege a las 
personas ahumando breo antes de abrirla. En el momento de sacar las coro
nas de plumas, las mujeres tienen que salir de la casa porque el efecto de 
éstas es más fuerte. El creador de este baile fue un gavilán llamado R im e, 
quién mató a mucha gente para vengar la muerte de un familiar. Quiso 
acabar con la gente, la comida y las malocas; el único que lo pudo matar 
fue Wasoyuküjlno [ver Bojo basa}. Este baile es de los Osoa masa. (Gente 
de Murciélago), pero se baila porque quedó en nuestro yuruparí.

Después se puede hacer el baile de gavilán2 (gaweta) que sirve para 
darle más producción y vida a la agricultura. La fiesta dura tres días, se 
toma yajé y se baila con plumaje. Este baile cuenta la historia de un hom
bre que se convirtió en ríim ii (curupira) y le hizo un maleficio a su hermano 
para que perdiera la agricultura y mató a sus sobrinos; luego se arrepintió, 
decidió reemplazar a sus sobrinos con los hijos del gavilán y hacer un baile 
para arreglar los males que causó. En la curación relacionó la agricultura 
con el color de las plumas del gavilán y por eso ese baile es bare oka (pala
bra de comida). Generalmente, los bailes afectan a los cultivos porque la 
agricultura es la base de todas las fiestas que se celebran. Siempre en una 
curación de un baile se protege a la agricultura y por extensión a las muje
res para que mantengan un buen estado de salud.

Finalmente, se organiza un baile de casabe (najü basa) con el que acaba 
la etapa de curación de la maloca, lo cual permite mirar yuruparí en la casa. 
Este se efectúa para celebrar el fruto de una chagra grande (bare üsi wasoaré), 
es decir, un cultivo que se ha cuidado con la curación del pensador. Cuando 
la yuca ya está grande, la arrancan, preparan casabe y almidón, se invita a 
la fiesta y los hombres toman yajé y bailan con plumaje. Por medio de este 
baile, se protege a la agricultura, a las mujeres, a los jóvenes, a los niños y a 
la maloca; se le da vida a la chagra y a la mujer. El baile de casabe sirve para 
decir que la maloca ya es adulta y está madura, y que el maloquero ya pasó
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por ciertas etapas de dieta y curaciones. En ese momento es cuando le cu
ran comida, animales y peces al maloquero, a las mujeres y a los hombres 
de la maloca; también curan a la chagra. En el baile comen casabe, el fruto 
de la curación y del trabajo de la mujer, por eso es que le reparten casabe a 
todos los invitados. Najü basa es más bien un baile de tranquilidad, un 
baile bueno y dura seis días. Los Wiiria eran los dueños del baile de casabe; 
ellos nos lo enseñaron y dejaron su poder en nuestro yuruparí.

El baile de casabe también sirve para terminar un período importante, 
por ejemplo el de yuruparí. Cuando el je  gu  viene arreglando el mundo, 
puede considerar que hay que hacer najü basa después del yuruparí y con 
eso cierra el ciclo de dieta, porque de ahí en adelante continúan las épocas 
hasta el tiempo de gusanos cuando ya empieza a haber cacería y comida.

Se supone que al terminar todos estos rituales, los niños pueden ver 
yuruparí para fortalecer todo lo aprendido durante la etapa de los bailes. 
Cuando los muchachos miran yuruparí, les explican el por qué de cada 
baile, de dónde se originan y por qué tienen que hacer dietas. Si en una 
maloca se hacen todos esos bailes, su finalidad es hacer dieta, aprender, 
adquirir conocimiento y cumplir las normas de comportamiento. Esa es la 
razón por la que se debe bailar por etapas y para que el pensamiento y la 
forma de curación queden bien; eso se llama basa ketioka, lo cual significa 
que la maloca quedó totalmente arreglada. De tal manera que si el 
maloquero quiere invitar a otro sabedor a curar dentro de esa maloca, ya le 
queda fácil efectuar la curación. Sin embargo, el pensador que inicia la 
curación tiene que terminar con el ciclo de maduración de la maloca; en ese 
tiempo no puede intervenir otro curador.

En el yuruparí existen un baile grande que en la actualidad no se orga
niza y que se llama wásómisT basa (baile de wásómisT). Dicho baile estaba 
compuesto por dos bailes llamados baile de maraca (nasa basa) y baile grande 
(basa bükü)\ el baile de maraca se hacía los primeros siete días y se conti
nuaba con el baile grande otra semana. Estos se bailaban seguidos cuando 
los chismes, la guerra, el mal ambiente y el mal comportamiento de la 
gente estaban muy avanzados. Los dos bailes duraban quince días y servían 
para terminar con todo, para acabar con las generaciones más viejas. Antes 
del baile, se entraba wásómisT. Quien iba con pareja, entraba cantando y 
bailando una estrofa de una vez, y así sólo supiera unas palabras de la estro
fa, tenía que bailar obligatoriamente. Los que estaban en grupo llegaban 
bailando juntos y cantando alguna estrofa, además entraban con canastos
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llenos de pepas y micos moqueados. El baile reunía a toda la gente y todo 
el mundo tenía que bailar. El pensador no hacía una curación de arreglo 
sino de muerte y de fin; reunía todo lo malo del mundo, los chismes, la 
guerra, el comportamiento malo de la gente y se iba con el mismo baile y él 
también se moría. Terminando la celebración, los viejos que sabían histo
rias y curaciones, los maloqueros, las dueñas de maloca, las dueñas de chagra, 
las madres de la comida y los curadores del mundo se morían; ellos mismos 
terminaban haciendo bojoritare (botar la tristeza) por lo que iba a pasar y 
se llevaban todo para que los que quedaran vivos no se murieran llorando. 
Sólo sobrevivían los aprendices. Estos bailes nacieron con el yuruparí y se 
hacían aproximadamente cada 50 ó 100 años.

E l baile de muñeco
Uno de los bailes más representativos e importantes para los Ide masa es el 
baile de muñeco (rümiia o rümiia sajaré) celebrado exclusivamente en la 
época de chontaduro (jota rodó) y para el que se elaboran vestidos y másca
ras relacionadas con distintos seres de la naturaleza, en especial con los 
peces. Durante este baile, nosotros tomamos chicha de chontaduro sin fer
mentar y por ello también lo llamamos jota ¡diré (chicha de chontaduro), 
mientras que los Yiba masa la toman fermentada y realizan wal büare, un 
baile de entrada de pescado a la maloca. En el baile de muñeco no sólo se 
toma chicha; también se come carne, pescado y frutas por cantidades. En 
esta época no hay prohibiciones alimenticias para nadie, pero hay que tener 
en cuenta las curaciones de los sabedores.

El baile de muñeco es un baile de comida, y así como hay épocas en las 
que se deben hacer dietas, en la época de chontaduro [ver El ciclo anual] 
hay que respetar las fiestas porque es un tiempo en el que todo el mundo 
tiene que bailar, comer y estar contento. En esta etapa, el cuerpo coge 
fuerza para resistir la época de yuruparí que es la temporada que sigue en el 
ciclo anual. En ese tiempo los je  yaia no están en su territorio y se van lejos 
a buscar comida; las personas pueden comer de todo porque los tigres de 
yuruparí no están pendientes y no pueden hacerle reclamos a la gente por 
la alimentación. En esta época todos estamos comiendo. Como es una tem
porada de júbilo, cuando empieza a florecer la palma de chontaduro la 
gente comienza a cantar las estrofas del baile en señal de alegría. Después 
de que se realiza el baile no se debe seguir cantando.
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La curación del baile de muñeco es muy diferente a la del yuruparí y a la 
de otros tipos de baile, y sirve para protegernos de los males que trae ese 
tiempo de abundancia. Por eso, se baila con traje grueso, el cual da protec
ción pues el vestido es otra vida más para quien lo usa; los elementos que se 
utilizan generan alegría y hacen que los niños crezcan sanos y no se enfer
men. En esta fiesta participa mucha gente y se supone que los niños, los 
jóvenes, los adultos y los viejos obtienen alegría espiritual, lo cual hace que 
la vida humana se alargue un poco más. La curación se basa en el chontaduro 
y sirve para proteger todas las frutas cultivadas; en ese sentido, el curador 
especializado en esa curación se puede denominar jota g u  (el que da vida al 
chontaduro) y muchas veces puede ser el mismo je  gu. El baile busca ferti
lizar la comida como la yuca, a cultivos como la coca, los animales y las 
personas.

El baile se origina de los peces (wai masa ye) y ellos son los actores o 
personajes principales que lo protagonizaron desde el principio. Antes, los 
únicos que lo bailaban eran los peces en sus casas (watmasa win) dentro del 
agua. Ellos bailaban como personas en cuerpo y alma, razón por la cual los 
antiguos (bükiirá) tuvieron la oportunidad de aprender el baile directa
mente de los peces; así que éste se transmitió de los peces a las personas. El 
efecto de la curación del baile consiste en equilibrar la población acuática 
con relación a la de los humanos y se supone que los peces hacen lo mismo 
con nosotros. Moari, un payé Emoa que tenía una maloca en la bocana del 
Pirá, invitó a los Makuna como observadores del baile, a Idejlno como 
curador y a los peces como bailadores; los Makuna le preguntaron a Idejlno 
acerca de los cantos y de la forma de curar el baile. La primera vez que los 
humanos bailaron se produjeron muchas enfermedades y muertes entre los 
participantes, porque los curadores no tenían la claridad suficiente acerca 
de la curación de algunos de los objetos que se usan en la elaboración de las 
máscaras y los vestidos. Pero con el tiempo, aprendieron a bailar como 
ahora lo hacemos nosotros.

En la actualidad, los peces lo bailan primero que los humanos y luego 
lo hacemos nosotros. El baile comienza en los mares, pues los peces empie
zan a bailar desde la puerta del agua (¡de sojé) y se cree que se detienen a 
bailar en sus casas. El curador del baile nombra nueve casas de peces: 
Riabikisániró, Jasa jido, Boraitara, Manaitara, Waiya ¡ido, Yukaitara, Nioña 
jido, Waibóku w /y Jasa judiro. Para nosotros, el baile tiene cuatro etapas 
importantes: la fase de los peces raros que bailan en Boraitara, la de los
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peces que bailan en Manaitara, la de los peces que bailan en Waiya jido  
(bocana del Pirá) y la del baile de los seres humanos. La etapa de Manaitara 
se relaciona con el fin del baile, es decir, se cantan las ultimas estrofas, y 
cuando llegan a la bocana del Pirá se cierra el baile. Las cuatro etapas re
presentan las cuatro malocas humanas que realizan el baile. Los peces que 
bailan en Manaitara se ven como personas, pero ante los ojos de nosotros 
siguen siendo pescados. Los Makuna nos consideramos hijos de Idejlno al 
igual que los peces, y tan sólo nos diferenciamos porque vivimos en dife
rentes espacios. En ningún momento se puede pensar que los peces partici
pan directamente en el baile que realizan los humanos, pues ellos sólo bai
lan en sus casas y nada más.

Los pescados que empiezan a bailar son considerados wai ñiküa (abue
los de peces), es decir, peces raros sin ojos o sin cabeza. Los peces bailadores 
que llegan a Boraitara sólo danzan una noche y dejan el baile en manos de 
otros peces, quienes siguen bailando de ahí en adelante. Los peces que se 
dirigen de Boraitara a Manaitara sacan sus trajes de baile y suben; desde la 
perspectiva del curador es cuando el baile se vuelve más cercano porque no 
son los wai ñiküa los que bailan sino los wai masa (gente pez), entre ellos el 
sábalo (Jüwai), el dormilón (roe), la sabaleta (rütübokü), la omima (bodeka), 
el lechero (jasai) y el pintadillo (kuriri), para mencionar a unos pocos. Los 
peces bailadores de Boraitara regresan a su lugar de origen y los wai masa 
llegan a bailar a Manaitara-, después se dirigen a Waiya jido  a terminar el 
baile y al finalizar queman los trajes y botan los palos con que bailaron. Se 
cuenta que en épocas pasadas, la gente que subía por el río encontraban los 
pedazos de palos y máscaras arrojadas por los peces. Igualmente decían 
que en algunos sitios del Apaporis, especialmente en Manaitara y Boraitara, 
se levantaban grandes malocas que cerraban el paso del río e impedían la 
navegación; las personas que abrían los techos de estas malocas para ver el 
baile entraban y nunca volvían a salir.

De Waiya jido  hacia arriba se inicia otro tipo de baile de muñeco llama
do yago rümüa (máscaras de llanto), donde los peces que suben bailando 
pasan por Wasotüria (lago de marimá), por la bocana del Popeyaka (Nioña 
jido) y termina en Jirijirimo (Jasa judiró), la puerta de occidente (Jüdoa 
sojé) donde lo reciben los Kabiyarí. Para nosotros, yago rümüa es la punta 
(gaja) del baile de muñeco porque los peces vienen bailando desde abajo. 
Los Kabiyarí se acuerdan de sus familiares muertos a medianoche, se re
únen a llorar en el centro de la maloca y con eso aprovechan el luto durante
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el baile del llanto o de las lágrimas (yago basá)\ después de esto siguen 
bailando. Mediante la curación, se separa ese baile del nuestro. Los Matapí 
y los Yukuna son familiares cercanos de los Kabiyarí y por eso recibieron un 
baile similar, mientras que los Barasana lo aprendieron de los Kabiyarí; 
cada vez que los Kabiyarí hacían el baile, los Barasana participaban, apro
vechaban para pasar el luto de un familiar cercano, aprendían y bailaban 
en su territorio. Los Barasana se apropiaron y apoderaron de una parte de 
ese baile. Los Cubeo también recibieron un baile parecido.

Nosotros consideramos que la época en la que los peces están bailando 
es un tiempo de subienda que está muy relacionado con el chontaduro. 
Esto quiere decir que al curar la maduración del chontaduro también se 
está curando la subienda de peces. Cuando los peces raros comienzan a 
bailar, el chontaduro está floreciendo y los sabedores empiezan a realizar 
las curaciones para que los gorgojos no se lo coman; en ese instante empie
za la época de chontaduro. Mientras los peces invitados como bailadores 
por Idejlno a Manaitara vienen abajo, los demás peces, en su mayoría pe
queños y no muy importantes como las sardinas, suben bailando en el pen
samiento con forma de flores de pepas. En ese momento, los peces bailadores 
llegan a Boraitara y todavía se consideran wai ñiküa. Durante este mismo 
tiempo la cáscara de chontaduro empieza a madurar y brillar, y su color 
tiende a ser rojo. Mientras tanto en Manaitara, Idejlno busca cacería y arre
gla la maloca para recibir a los peces bailadores. Cuando los peces bailan en 
Manaitara, los frutos del chontaduro están listos para ser recogidos y utili
zados en el baile por los humanos; entonces, los dueños de las malocas 
empiezan a bajar las pepas que serán cocinadas y ralladas para hacer la 
masa y la chicha. A esos peces bailadores se les considera como flores de 
chontaduro, y como esta época también es período de pepas de monte como 
wajü y simio de las que se alimentan los pescados, éstos suben bailando 
también como flores de pepas {ver Los peces]. Finalmente, cuando los pe
ces bailan en Waiya ¡ido, la gente también lo hace en sus malocas y se da 
por terminada la época del chontaduro.

Para el baile en Manaitara, Idejlno invita a las personas que viven en 
Toasaro, es decir, a los muertos. Para que los invitados vivos, es decir, los 
peces y otros personajes que intervienen en el baile no tengan contacto con 
los muertos, la maloca de Idejlno se divide en dos partes: de la mitad hacia 
la puerta femenina corresponde a los muertos, y de la otra mitad hacia la 
puerta masculina corresponde a los vivos. Menerà y Meneyawiri, los hijos
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de Idejlno, se encargan de atender a los vivos, mientras que Idejíno se en
carga de los muertos. Los muertos no suben por el río sino que llegan por la 
cabecera del caño Toaya, a la vuelta de Manaitara, porque espiritualmente 
ese caño se comunica con la casa de Toasaro.

Los muertos son los primeros invitados en llegar; ellos entran y pasan 
derecho al espacio propio de Idejlno. Cuando el abuelo sabe que todos 
entraron, cierra la puerta. Ellos hablan, bailan, mambean, comen y hacen 
todo con Idejlno. Vivos y muertos no se pueden mezclar, por eso los muer
tos permanecen encerrados mientras que los vivos tienen la puerta de la 
maloca abierta porque entran y salen continuamente para bailar, y sacar la 
cuya de chicha de chontaduro y la cacería. Los muertos asisten a la maloca 
porque cuando vivían participaron del baile y quieren recordar las activi
dades que hacían en esta vida. En este sentido, la historia dice que los 
muertos asisten al baile de Idejlno, pero en realidad es su pensamiento el 
que va al baile. Al terminar la fiesta, vivos y muertos se van por donde 
llegaron.

Antiguamente, los grandes Emoa yaia iban a bailar a Manaitara pero 
sin pasar por el propio terreno de Idejino\ si entraban a su espacio, el abue
lo los dejaba encerrados para que fueran sus trabajadores y los payés se 
morían en esta vida. En realidad, Manaitara era una maloca visible y antes 
la gente aprendía directamente allá. Los que no podían entrar llegaban 
hasta cierta parte cercana y escuchaban el baile para aprenderlo a cantar. 
De noche se veía que era una maloca sobre la tierra, donde los bailadores 
entraban y salían; se veía la luz del copay, la maloca y el patio de los 
bailadores.

Cuando nosotros organizamos la fiesta, hacemos lo mismo que Idejlno 
en su maloca, o sea, la misma curación y el mismo baile. Los bailadores 
representan a los mismos personajes que van a bailar a Manaitara. Una 
diferencia es que nosotros hacemos máscaras de distintos protagonistas para 
que los bailadores puedan entrar varias veces representando muchos perso
najes o para repetir la estrofa de algún protagonista, aunque no más de tres 
veces, mientras que en Manaitara cada personaje entra una sola vez y luego 
se va definitivamente; por esta razón cada personaje tiene una estrofa que 
se debe cantar en orden. Ese orden fue establecido por el abuelo Idejlno. Si 
no se mantiene, alguna persona puede sufrir un paro cardíaco y morir du
rante la fiesta. En el baile de muñeco no se pueden modificar las estrofas, 
las melodías y las formas de la pintura de las máscaras. Si se incumplen
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estas normas se producen enfermedades raras que perduran hasta que se 
vuelva a hacer el baile.

Cuando nos vestimos con los trajes, estamos haciendo lo mismo que los 
peces, pues los bailadores representan a los pescados que bailan en su mun
do, y entran y salen de Manaitara. Nosotros suponemos que la utilización 
del traje y las máscaras puede convertir a las personas en otros seres, lo cual 
es peligroso para los seres humanos. En realidad, el baile de muñeco es 
puro ketioka  y nosotros lo consideramos como malo, pues trae muchos 
peligros y enfermedades porque proviene del mundo de abajo. Si se hacen 
los vestidos en cualquier momento, la gente y en especial los niños se mue
ren porque se asustan con las máscaras. Todo lo que se utiliza en el baile del 
muñeco viene de abajo y hay que hacer muchas curaciones. Ese es un mun
do de pensamiento muy complejo en el que cada cosa tiene sus propias 
consecuencias. Por este motivo, el baile de muñeco termina con el baile de 
chontaduro (Jota basa) para purificar la maloca de los vestidos y las pintu
ras, así como del rudi (veneno) y el jü n i (“que causa dolor”) de todos los 
personajes que participaron en el baile. El primero en hacer jota basa fue 
Meneyawiri, uno de los hijos de Idejino\ además, este baile fue el primero 
que existió y sigue existiendo en el yuruparí.

Por sus peligros, el baile de muñeco no se puede hacer todos los años. 
Cuando no se realiza se puede hacer baile de chontaduro o waibükürá büare 
(entrar cacería) {ver Intercambios de vida}. Durante waibükiira büare, y 
por tratarse de la época de abundancia, se entra mucha cacería a la maloca 
y se baila sin máscaras y sin traje. En este baile hay un instante en el que los 
cuñados hacen referencias sexuales, dicen groserías y hacen chistes que sólo 
pueden ser dichos en ese preciso momento, de manera semejante a lo que 
sucede en jerika jiore (entrar pepas). En dicha celebración, la gente que 
entra después del primero repite la historia de Yiba cuando recibió el umarí 
{ver Yiba y Yawira]; allí las frutas y las pepas molestaron a Yawira mientras 
le decían chistes como que se comiera la carne del umarí y se metiera la 
cáscara entre las piernas; por esta razón, Yiba se puso bravo y no los aten
dió, aunque los que iban adelante eran los únicos que no decían groserías. 
Cuando en jerika jiore se llega al momento de los chistes, nadie pone cui
dado; si el maloquero Ies presta atención y se enfurece, hace que vengan 
enfermedades y chismes. Eso hace parte de la alegría de la fiesta y sólo lo 
pueden hacer los cuñados invitados por el maloquero.
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En el baile de muñeco puede participar quien quiera sin importar su 
etnia. Para hacer este baile, el maloquero debe organizar muy bien a su 
gente para recoger el chontaduro y preparar la chicha, fabricar la coca y el 
tabaco, y conseguir la comida necesaria. El jota g u  se encarga de hacer las 
curaciones para obtener los alimentos y los materiales para confeccionar 
los vestidos. Como en todos los bailes grandes, el curador hace üst wasoare 
(intercambio de vida) y negocia con los dueños de los animales la comida 
para el baile. El dueño de los animales manda animales convertidos en 
almidón de pepa, mientras el sabedor cura coca que representa la vida de 
los humanos; la coca que el pensador cura no la da como pago por los 
animales y las pepas, sino que está mandando vida y dando fertilidad a la 
casa de los animales y de las pepas. Al salir de la casa de los animales, el 
pensador cura coca y hace entrega a los cazadores, quienes al llegar al lugar 
indicado fuman tabaco y mambean coca para remplazar el lugar de cada 
animal que van a atrapar: la coca y el tabaco del cazador van a llenar la 
cuya de reproducción de los animales, reemplazando así los animales muer
tos; por cada presa conseguida, el curador hace que se reproduzcan el do
ble evitando que los animales se acaben. Por medio de la curación de la 
coca, el sabedor también está mandando a la casa de los animales todos los 
implementos que se usan para cocinar la cacería {ver Intercambios de vida].

Todas las cosas que intervienen en el baile tienen que ser curadas; el 
sabedor le pide permiso al espíritu dueño de cada cosa para obtener lo que 
los bailadores requieren, y hace el pedido a nombre de los niños porque es 
más fácil que los dueños acepten. De esa manera es como si se le estuviera 
regalando cosas a los niños y, en ese sentido, es un baile de alegría porque 
esta fiesta es especial para los infantes y por eso deben estar protegidos; 
pero si estos elementos son empleados sin la debida autorización por parte 
del dueño o del curador, los que se ven afectados son los niños, pues pue
den sufrir de locura y morir. Una vez hecho el intercambio, las personas 
que trabajan los materiales los sacan a este mundo.

Para la utilización de todos los elementos que se emplean para la fabri
cación de los trajes, se necesita de una curación muy cuidadosa por parte 
del curador. Primero hay que curar todos los objetos que se van a utilizar, 
luego a los niños y a las demás personas; si no se realiza esta curación, la 
gente se enferma. Si se curan bien todos los elementos utilizados en la ela
boración del traje, el baile resulta bueno ya que la gente baila, come y 
queda contenta. Los materiales que se utilizan son la corteza de marimá
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(waso), balso (gamoyuku), yarumo (wakii), barro amarillo {bodea), barro 
blanco (ewii), breo (werea), achiote (musa), el palo kanawiru para pintar y 
la hoja de chontaduro (jota ju) para pintar las máscaras de los orejones 
(bureru). Cada uno de estos elementos debe ser curado de forma diferente, 
pero deben tenerse en cuenta todos durante la curación. El curador tiene 
que saber cuál es el dueño de cada cosa y que componentes malos (rudi) 
tiene; por ejemplo, kuayo (madremonte) es el dueño del barro blanco, el 
cual sólo se debe extraer de Bodeaweri, un lugar en caño Toaka; para que el 
barro dure, se mezcla con la leche del árbol raja, un material pegajoso que 
produce calambres y dolores musculares a las personas que entran en con
tacto con él si no ha sido curado previamente; entonces, el sabedor debe 
curar el barro y la leche de acuerdo al mundo al que pertenece, es decir, al 
mundo de la leche. Moari, un gran pensador Emoa, enseñó a curar estos 
implementos para bailar sin problemas; utilizó su visión de tigre para saber 
que ocurría con la utilización de estos materiales.

Antes de la fiesta todos los lugares tiene que curarse muy bien para que 
los niños no sufran accidentes. El curador menciona la casa de los persona
jes que intervienen en el baile como Wai masa wiri (casas de los peces), 
Idejino büküa W7(casa de Idejlno) y Riimüa masa tw (casa de los “diablos” 
o de las “imágenes”). Si el pensador no sabe manejar bien la curación y el 
conocimiento que tiene acerca de la época de chontaduro, en vez de ser un 
tiempo de abundancia y bienestar, se convierte en algo malo para los seres 
humanos y no es buen vivir (masa ñaré).

Ya en el baile, el jota g u  cura una cuya de coca y otra de tabaco para 
proteger a los invitados del rudi de los personajes que intervienen en la 
ceremonia; esas cuyas son curadas especialmente para ellos. Al iniciar el 
baile, los primeros en recibir la curación de tabaco, coca y pintura negra 
son las mujeres y los niños, después pasan los hombres. La coca que el 
maloquero le ofrece a los bailadores en el primer momento es la curación 
de la comida para todos los participantes. La curación principal se hace 
para la olla de chicha de chontaduro (jota sotü), la cual representa el pro
ducto de la época de abundancia; por esta razón, cada vez que en el baile se 
saca una cuya de chicha se le entrega a una mujer. Las cuyas siempre tienen 
que estar al lado de la olla de la chicha, pues en ese momento están al 
servicio de los participantes y, en especial, de los niños y de los hijos de los 
bailadores. La cuya de chontaduro es considerada como sajarikoa (cuya del 
bien y el bienestar) y al repartir la chicha se le está dando sajari oka (pala
bra de bienestar) a los participantes.
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El maloquero tiene que estar pendiente de los que están bailando, y 
junto al curador saben los momentos en que están cansados para hacer una 
pausa y ofrecerles coca y tabaco de oler. También se aprovecha para quitar
le el sueño a los asistentes y medir el tiempo del baile. El sueño que le da a 
la gente en ese momento proviene de todos los alimentos que se consumen 
a lo largo del baile. Los bailadores no tienen que mambear mucho, menos 
en el baile de muñeco, porque pueden tener problemas con la voz y quedar 
afónicos. Al terminar el baile, la gente se sienta a comer y luego mambea; 
pero si en el transcurso del baile la gente mambea mucho, la fiesta se vuel
ve simple porque eso hace que la gente se degenere. Antiguamente, los 
invitados a bailar rümüa llevaban coca al maloquero como muestra de res
peto; pero no era para mambear sino para representar el alma (üsí oka) de 
la maloca porque los bailadores no mambeaban y cuando regresaban bota
ban toda la coca que habían conseguido para el baile. Como la coca repre
senta al maloquero, su esposa y al curador de la casa, si los bailadores 
mambeaban mucho era como si se estuvieran comiendo el cuerpo de los 
anfitriones, por eso no lo hacían en exceso. Actualmente todo ha cambia
do, la coca no rinde, los maloqueros se sienten cansados y con sueño.

Durante los dos días de baile, el pensador tiene que estar curando para 
proteger a la maloca y a las personas. Al finalizar el baile de muñeco, tiene 
que curar con cuidado porque en ese momento entran a la maloca todos los 
personajes que intervinieron en la fiesta. Esta parte es realmente delicada, 
ya que si el curador no cura bien los cantos, se pueden quedar en la cabeza 
de las personas que asistieron al baile y se pueden enfermar una vez con
cluida la fiesta. Por esta razón, hay que saber muy bien la curación del baile 
y manejar el nacimiento de cada uno de los seres que participan. Si la cura
ción se maneja de una manera correcta, la gente no se enferma. No todas 
las personas tienen que asistir al bailes, ya que la curación tiene el mismo 
efecto sobre la persona que no haya estado en la ceremonia.

Mientras los bailadores permanecen con el disfraz, las personas que es
tán presentes en la maloca sin bailar se refieren a ellos como ñikii (abuelo) 
o en algunas oportunidades les dicen rümüa (“diablos”) haciendo referen
cia a las imágenes de las máscaras. El vestido siempre es igual y consiste en 
una camisa de corteza de marimá y de una falda de hilachas gruesas hecha 
con la corteza del árbol moagajá, a la que la parte de abajo se le pinta de 
negro con un barro ácido que se encuentra donde se bañan los puercos o en 
los cantaderos de rana. Las máscaras si son diferentes dependiendo del per
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sonaje que se representa. Cuando terminan de bailar, guardan o queman 
los vestidos. El baile se va curando a medida que van entrando los diferen
tes grupos de personajes. Cada uno de esos grupos entra dos veces; en la 
primera reciben una cuya llena de chicha de chontaduro y en la segunda no 
se Ies da nada. Esto tiene que ver con el proceso de curación de cada uno de 
los seres; la primera vez que entran tienen todo su rudi, mientras que en la 
segunda el pensador ya se los ha quitado.

Todos los personajes que se representan en el baile de muñeco existen 
en la casa de Idejlno o sólo existen en el pensamiento, en el mundo del 
agua. El lories el primero que entra a la maloca y lleva un falo de madera; 
su propósito es sacar la curación de coca y tabaco que hizo el jora gu, y se le 
ofrece un tipo chicha de chontaduro tostado o quemado que sólo es para él. 
El Tori representa a Itajura yai, el mayor de todos los tigres y que habita al 
lado derecho de Manaitara, entre la playa y el raudal. En el mundo de 
Idejlno, Itajura es el tigre de su maloca y caza para Idejlno y sus invitados al 
baile. Itajura es el cabecilla del baile en Manaitara y es el primero en entrar, 
por eso el Tori es su equivalente en este mundo.

Luego entra gake (mico maicero), el encargado de sacar el canasto de 
casabe y la cacería. Ellos se alimentan del chontaduro de los rastrojos y a su 
vez son la cacería principal de este baile; así que cuando entra el maicero a 
la maloca hay que curar muy bien, porque este animal es muy fuerte y el 
rudicyjLe tiene es de los más difíciles de curar. Si no se sabe curar bien, los 
niños pequeños pueden correr el riesgo de enfermarse o morir, sobre todo 
los recién nacidos. Si hay algún niño pequeño en la maloca que esté un 
poco débil hay que protegerlo mucho y es necesario sacarlo de la casa antes 
de que entre el maicero, pues se puede empeorar o, en algunos casos, morir 
si lo llega a ver. En la letra de los cantos que entonan estos personajes se 
menciona la división de una maloca, la presencia de las vigas y la relación 
existente con los cuatro puntos cardinales (sojeri). Hay un cucarrón pro
ductor de mojojoy que vive entre las hojas de la palma del chontaduro y 
también se llama gake, sin embargo, el personaje del baile es el mico maicero.

A continuación entran momia (abejas), las encargadas de coger la cola
da espesa de chontaduro y quienes se comen las sobras de la masa colada 
por las mujeres; estas abejas chupan las flores del chontaduro. Después 
siguen nokóró jaibikü  (sardina pequeña de pozo) y nokoró jaigü (sardina 
grande de pozo). Luego llega üm aw irdalumbrador de ranas) porque una 
de las comidas apetecidas del baile es la rana üma, y entra con el copay; él
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viene desde el caño Ümawarériaka, a media vuelta de Manaitara, y da la 
orden al maloquero de encender el copay en la maloca pues llega cuando 
en el interior de la casa se está oscureciendo. Sigue tarobüküa un sapo 
compañero o familiar de las ranas que es un maloquero importante de la 
casa de Idejlno. Después entran werewerepiaka una especie de peces que 
sólo existen en Manaitara y representan la participación de los pescados 
junto con bariwayakairo. Luego entran oso (murciélago), oso jaigü  (mur
ciélago grande), m uñuá ñigü  (puño negro), najü m uñuá  (puño grande) y 
büko  (oso hormiguero). Más adelante entra ya i (tigre) a comerse la carne 
del oso hormiguero y a buscar cacería. Después entra butuga (comején), la 
protección de los niños porque llega a sacar la cacería y la comida para los 
pequeños. Luego llegan súe(caracol), ko p i (cucarrón), koto  (ibis), küm a 
mejáré (bajar canoa del puerto) y bureru, un personaje del que toma el 
nombre una garza que es el símbolo representativo de la maloca de Idejlno. 
Siguen parari, üm awati diablo" de ranas), sawijaibikii, sawijaigü, bodea 
(libélulas), ajüaga (perezoso pequeño), mapiyu, m im i, rapasu, ga (gavilán), 
wairümüa (“diablo”de peces) y wasojlkóró. En cualquier momento llegan a 
pedir comida unos huérfanos (jako maná), quienes llegan con la máscara 
de cualquier personaje. También entran yuka ñira (chulo pequeño) y yuka  
kürá  (chulo grande), y yuka bekoa (mosco chulo). El último personaje que 
entra al baile es büko (la vieja), quien representa a la abuela de los peces.

Muchos de las máscaras sirven para que bailen varios personajes. Butuga 
baila con la misma máscara del Tori, pero no tiene falo. Con la de kopi lo 
hacen küm a mejaré, ümawati, parari y  wasojikóra, con la de nokóró tam 
bién baila sawi Werewerepiaka, bariwayaikaro, wairümüa y todos los chu
los entran con la misma máscara. Los murciélagos y los puños comparten 
el mismo disfraz, de igual manera a como lo hacen el oso hormiguero y 
koto. La máscara de ümawáráe sirve a tarobüküa y a ga. La máscara de 
balso de los orejones, que tiene la posibilidad de incorporar distintos dise
ños de orejas, le sirve a bureru, mapiyu, m im i y rapasu (veánse los dibujos 
de las máscaras del baile).

El baile está relacionado con las cadenas alimenticias. Los maiceros y las 
abejas son consumidores directos de chontaduro. Los maiceros aprovechan 
las frutas de chontaduro que se encuentran en los rastrojos y, por esta ra
zón, ellos entran primero al baile. El tigre no va a mambear ni a oler tabaco 
sino a comerse al oso hormiguero que va al baile. El comején va a sacar 
comida para los niños, pero en esta vida se come los huesos de los animales
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podridos. El caracol va a chupar la sangre de los animales y lo mismo ocu
rre con los murciélagos. Los puños o pirañas llegan a la fiesta porque co
men pescado; ellos no van para tomar chicha de chontaduro sino a buscar 
comida. Los chulos se comen a los peces muertos.

Los predadores que participan tienen la virtud de llevar consigo a todos 
los animales que son sus presas; por eso, ellas no llegan a bailar a la maloca 
sino que participan como comida y representan el casabe, la masa de pepas, 
el almidón y la yuca. Los puños intervienen en representación de los 
depredadores acuáticos, mientras el tigre lo hace por los predadores terres
tres. El jaguar come danta, puerco, maicero, armadillo y oso hormiguero, 
entre otros; por ser la comida del tigre, éste encabeza ese grupo y cobra 
mucha importancia dentro del baile. Los humanos también consumimos 
muchos de estos animales y todos son aprovechados para la fertilidad de la 
naturaleza. Esto quiere decir que por medio de la curación de todos estos 
alimentos y personajes participantes del baile toda la naturaleza se fortale
ce automáticamente.

El baile de muñeco que hacen los Makuna del Komeña pertenece a las 
boas del Pirá y fue creado por un antiguo curador makuna que vivía en ese 
río y se comunicaba con los animales; en Jiiwaitara (lago de sábalo) se 
comunicó con las anacondas que estaban bailando dicho baile; las boas le 
regalaron un par de jota seru (chiruros) y un par de máscaras de muñeco. 
Con estos objetos, el pensador creó el baile e hizo morir a cuatro niños 
como pago por los elementos que le regalaron las boas4. Este baile perte
nece a los Yiba masa, comienza en Jiiwaitara y termina en las bocas del 
Komeña; continúa desde allí hasta Rüara en el alto Komeña. Para los de
más Makuna este tipo de baile de muñeco no está permitido porque se 
considera peligroso. Además, con ese baile se revive la violencia que provo
có el sabedor que lo creó. Por eso, cada vez que ellos realizan ese baile 
alguien se muere porque no saben manejar la curación. Los propios Makuna 
hemos bailado este baile todo el tiempo y nunca nadie se ha muerto.
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Notas

Yuruparí

1 Esta no es una historia como tal, no se debe contar por partes y además es muy compli
cado de entender. Ni siquiera los grandes pensadores la pueden contar porque es para 
alguien que va a manejar el mundo y a quien se la cuentan a escondidas. Sólo un gran 
küm u  como Isaac Makuna la puede contar porque él es el dueño actual del poder más 
grande de nuestra historia. Sin la autorización de Isaac Makuna, sólo puedo (Roberto) 
contar algunas cosas sobre la curación de pepas o sobre cosas que hay en el mundo de las 
que se puede hablar. Actualmente, nadie sabe esa historia con exactitud, únicamente 
Isaac Makuna.

2 Por eso, los antiguos sabedores nunca decían que era maldad cuando alguien se enfer
maba, porque nosotros no sabemos eso.

3 Estos grupos se conocen en conjunto como yaia masa porque en los tiempos de guerra 
podían convertir un tronco o un tábano en un tigre inmortal.

Dimensiones del Conocimiento

i Durante la creación hubo una época en la que las hormigas, las lagartijas y los gusanos 
eran muy grandes. Cuando se incendió el mundo, todas las cosas se quemaron y todas 
las especies se extinguieron; lo único que sobrevivió fue esa clase de comején, que ade
más de ser puro era utilizado por Rómikumu. Precisamente por su carácter resistente y 
por haber quedado después de que se quemó el mundo es que se usa en las curaciones.

Los Bailes

1 Si una persona pasa cerca de una culebra, en la gran mayoría de los casos éstas no lo 
atacan porque no lo ven.

2 Este gavilán es en realidad un águila arpía.
3 Wásómisi es una pepa silvestre.
4 En otra versión se dice que el baile provino de una visón que tuvo el mismo curador, 

quién al sacar una enfermedad extrajo el baile en forma de joca seru (chiruros); elemen
tos de los cuales se origino el baile. A cambio de ellos murieron muchas personas. Eso 
ocurrió en Vuelta de gallina {gajabokuduá).



MÁSCARAS DEL BAILE DEL MUÑECO
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1. M áscara de Tori y butuga  (com ején)
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2. M áscara de galee (m ico m aicero)
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3. M áscara d e  m om ia (abeja)
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4 . M áscara de nokoró  p eq u eñ o  (sard ina de pozo)
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5. M áscara de nokóró  g ran d e  (sard ina  de pozo)
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6. M áscara de ümawáré (alum brador de ranas), tarobüküa (sapo) y ga  (águila arpía)
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7. M áscara de burent, m apiyu, m im i y rapasu
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8. Tipos de orejas para la máscara de balso de hatera (los orejones)
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9. Mascara de osoa (murciélagos) y muñuá (puños)
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10. M áscara de büko  (oso ho rm iguero ) y koto  (ibis)
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11. M áscara de y a i  (tigre)
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12. M áscara de süé (caracol)
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13. Máscara de kopi cucarrón, küma mejiré (bajar canoa del puerto), ümawátl 
(“diablo” de ranas), parari y wasojíkóro.
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14. Máscara de werewereplaka, baríwayakairo, wairiimüa (“diablo” de peces) y 
yuka (chulos)
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CICLO VITAL

Esce capítulo explora la construcción de la persona humana a través de 
las etapas fundamentales del ciclo vital. La concepción, e l parto, la niñez, 
la pubertad y  la m uerte se conciben como el resultado de las curaciones 
chamanísticas, las cuales le brindan a las personas todas las herramientas 
espirituales para poder vivir y  acceder a las especialidades culturales asig
nadas en el nacimiento por el curador de los bebés. En la pubertad, el 
conocimiento para los hombres se hace tangible y  practicable después del 
ritual de iniciación masculina gracias al trabajo del curador de yuruparí, así 
como la m ujer que llega a la menarquia está lista para m antener una chagra 
y  tener hijos por el trabajo de su curador de nacimiento.

Para poder aprender cualquier especialidad de manera correcta y  pre
servar la salud es prim ordial cuidar el cuerpo y  el pensam iento p or medio 
de las dietas. Además, e l cum plim iento de las restricciones alimenticias 
aleja la posibilidad de acumular grasa que hace visibles a las personas ante 
los ojos de los jaguares de yuruparí, quienes suelen devorar espiritualmente 
a los infractores y  les causan la muerte.

E l capítulo también explica la concepción de la vida que tienen los 
Makuna. Para ellos, la vida se piensa como un viaje p o r el río que evoca el 
recorrido de Menerà büleü, el prim er ancestro que le dio orden a la vida 
humana. Esta surge en pensam iento en los confínes del m undo y  brota en 
el parto por la puerta del agua, lugar en el que nacen todos los ríos del 
mundo. Sin embargo, la persona nace verdaderamente en Manaitara, la 
casa de nacimiento del grupo y  la maloca de Idejino, la anaconda ancestral 
de la que los M akuna dicen descender. Luego se vive en e l espacio humano 
hasta la muerte, cuando se emprende el camino hacia Toasaro, la casa de 
los muertos, donde se nace a una vida m uy diferente a la de este m undo; a 
la vez que los componentes fundamentales de la persona se devuelven al 
yuruparí para que puedan ser utilizados por un nuevo humano.



184 Etnografía M akuna

El Surgimiento de la Vida

La procreación y  e l embarazo
En la curación que se le hace a la mujer cuando consigue marido, el guga le 
arregla el aparato reproductor, la protege de los efectos (rudi) del yuruparí, 
del plumaje y del yajé; le pronostica buena salud durante el embarazo, el 
parto, la lactancia y el resto de su vida como madre. El curador tiene que 
cuidarla y procurar que su cuerpo esté sano porque las relaciones sexuales, 
los partos y la lactancia son actos que pueden dañar o debilitar el cuerpo de 
la mujer.

En ketioka, la mujer es una mata de cuya o calabazo (tugakoa má) 
compuesta por dos partes, una masculina y otra femenina ubicadas a la 
derecha y la izquierda respectivamente. La matriz donde se produce el niño 
es el fruto de esa mata. Cuando están curando a una niña pequeña, el ría gu  
hace que su planta de tugakoa florezca a una edad determinada. Por eso, 
para nosotros cualquier mujer está apta para tener hijos a partir de los 12 
años, pues a esa edad ya va germinando la mata de tugakoa y está esperan
do florecer. El orificio de la vagina es la misma garganta del yuruparí; por 
esta razón, las mujeres son las únicas que pueden dar vida y se consideran 
ümüSn rlji küm uro  (banco de nacimiento del mundo).

A su vez, el hombre es una mata de tabaco que también está florecien
do. La curación hace que esa mata de tabaco produzca semillas que necesa
riamente tienen que caer en una parte fértil donde pueda producir otra 
mata de tabaco. Por eso es que en ketioka el pene es tabaco, pues de él 
dependemos para reproducir y dar vida a la humanidad; además los 
curadores usan el tabaco cuando están haciendo las curaciones, lo cual es 
darle vida a la gente. Cuando un hombre y una mujer tienen una relación 
sexual, se supone que las dos matas están maduras y pueden producir y dar 
frutos. La semilla de tabaco es el semen que cae sobre tugakoa. En el mo
mento en el que el semen cae en la cuya, ésta crece y florece. El sabedor 
empieza a curar a la nueva madre y le prohíbe comer ciertos alimentos 
porque cualquier cosa puede ir a la matriz y debilitar a la semilla; en reali
dad, la curación y la dieta serían equivalentes a cuidar y abonar cualquier 
planta del cultivo.

En ketioka  se piensa que el niño es una mata de tabaco y la niña una 
mata de tugakoa. El sexo depende del lugar de la tugakoa en que florezca 
el embrión: si es mujer germina en la parte izquierda y si es hombre en la
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parte derecha. Se cree que el curador puede determinar el sexo del bebé 
acomodando, en pensamiento, al feto en cualquiera de las dos partes de la 
tugakoa. El bebé vive en un espacio muy reducido y limitado, como en una 
pieza aparte.

La mujer mide el embarazo por su período menstrual; cuando se da 
cuenta que no le volvió la menstruación, acude a un sabedor que preferi
blemente debe ser su guga, su curador de nacimiento. El curador le limpia 
el cuerpo por lo que comió antes de darse cuenta del embarazo para que los 
alimentos no le traigan complicaciones al feto, ya que la madre es la vida 
del bebé y él depende de lo que ella coma y del estado en que se encuentre. 
El guga le cura breo (wereá) para que el embarazo transcurra sin dificulta
des y para que el niño se desarrolle normalmente en la gestación. El curador 
puede predecir el sexo del bebé sin ver el estado del feto, porque ve el útero 
de la madre como una cuya de producción. El guga se encarga de ordenar 
lo que está adentro de la madre, lo coge y lo mete en esa cuya para que ella 
no sufra complicaciones durante el embarazo {jeraga). El feto es una semi
lla que está germinando, pero antes de que se forme el pensamiento central 
no es considerado como persona.

A los tres meses, la mujer va donde el sabedor. En ese momento el guga 
le hace una curación para adecuar el cuerpo de la mujer. Primero, le arregla 
los senos que son la fuente principal de la alimentación del bebé y los rela
ciona con el río de leche (ojégóiriaká), que es el mismo Amazonas; este río 
corre permanentemente y por eso cuando la mujer va a dar a luz tiene 
suficiente leche para alimentar al recién nacido. Si el bebé es varón, el curador 
arregla muy bien el lado derecho de los senos sin obviar el izquierdo por
que el bebé se va alimentar de ambos lados. Luego le cura a la mujer desde 
las extremidades superiores hasta los inferiores y llega al abdomen, el cual 
se concibe como la casa o el mundo del niño. Lo relaciona con el río de 
leche para que el bebé no se sienta incómodo ni salga con defectos; después 
le compone los genitales a la madre para que el parto sea normal. La vagina 
la relaciona con la desembocadura del río de leche porque el río fluye cons
tante cuando baja el agua {ümayuré) y así ella no va a sentir dolor al dar a 
luz y no va a tener complicaciones. La vagina es la misma ¡de soje (puerta 
del agua) y también la asocia con Rómikümu', él guga nombra diferentes 
clases de bejucos como Róm iküm u yaro, Róm iküm u yaga o Róm iküm u 
jearo, y los suelta para que el bebé nazca sin problemas y no se vaya a 
enredar en el cordón umbilical {somüamá). También desata todo lo que
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está amarrado en el pensamiento. Esta curación es necesaria para que el 
desarrollo del embarazo sea normal y no se presenten dificultades en el 
momento del parto.

En el caso de una madre primeriza, el guga le dice a la mamá de la 
mujer que le explique sobre el parto y le dé consejos para que no se ponga 
nerviosa ni piense en cómo va a ser el bebé. La mujer ya sabe que el parto es 
doloroso y complicado, pero de todas maneras tiene que afrontar esa situa
ción; por eso, se suele decir que las mujeres están enfermas cuando están 
embarazadas, y que van a descansar cuando van a dar a luz. En las diferen
tes etapas de curación, el guga es el encargado de darle más vida a la mujer. 
A medida que va teniendo hijos se va considerando más saludable, pues la 
madre está recibiendo más vida por medio de los hijos. Pensamos que una 
mujer estéril se enferma frecuentemente al no recibir las curaciones del 
guga y que se considera como un árbol que no florece y no da frutos.

El guga le ordena una dieta especial, pues todas las dietas que hace una 
mujer durante su vida están relacionadas con su fertilidad, al igual que 
todos los cuidados tienen que ver con la parte reproductiva. Durante el 
embarazo, la mujer tiene que hacer dieta y cumplir con las restricciones 
culturales que el guga le ordena. Si sigue todas las indicaciones, su embara
zo y parto no tendrán complicaciones, pero si viola alguna de las prohibi
ciones pueden presentarse inconvenientes durante la gestación o en el alum
bramiento.

El guga le cura ají a la mujer y le permite comer todo lo que se pesca 
con vara como el tucunaré y la sabaleta, pero le prohíbe comer presas de 
cacería conseguidas con veneno o con perro. El veneno endurece al animal 
y lo duerme; si la mamá come una presa envenenada, el feto no puede 
desarrollarse y a los dos o tres meses se produce una hemorragia vaginal 
muy grave. En otro ejemplo, cuando el perro persigue a un animal, la presa 
se encueva y es difícil de sacar; si la mamá come una de esas presas antes del 
parto, va ser muy difícil que el bebé salga pues lo relacionan con el animal 
que no tiene por donde escapar y la vagina no se le va a dilatar en el mo
mento del parto. Si la madre come un pescado muerto con azagaya, el bebé 
puede tener dificultades para salir porque los peces arponeados son difíciles 
de sacar de la azagaya. Cuando los bebés están naciendo a veces se atravie
san o pueden salir por los pies; por ello no se comen alimentos prohibidos 
como peces con chuzos como el barbudo, el misingo y el pintadillo.
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En esa etapa tampoco puede consumir todas las clases de pescado, pues 
sufrirá dolor en las piernas y en la espalda con frecuencia. Tampoco puede 
comer caliente porque le dará dolor de cabeza y dolor de muela. No puede 
mezclar pescado, gallineta y rana en una misma olla porque esta combina
ción hace que las mujeres tengan gemelos o mellizos, pues los Ayawa le 
hicieron esa maldición a Rómiküm u\ esa mezcla no se debe hacer nunca, ni 
siquiera cuando las mujeres están pequeñas. Los gemelos no nacen con 
regularidad y no es común encontrar en la zona una mujer que haya tenido 
gemelos. En algún caso ocurrido recientemente, uno de los niños murió en 
el parto.

Durante el período de gestación, el padre del bebé también tiene que 
cumplir con las restricciones y los consejos dados por el curador. Si alguno 
de los padres toca o saca algo de los sitios sagrados durante esta etapa, el 
bebé puede nacer con algún defecto físico o con alguna enfermedad que no 
tiene cura porque es un castigo mandando por el dueño del sitio sagrado. 
Si el papá del bebé acaba de ver yuruparí, no se le puede acercar a su mujer 
hasta que no se termine la curación de la comida, momento en el que ya 
pueden estar juntos sin peligro. Si la mujer embarazada pisa o camina por 
donde han estado los jóvenes que miraron yuruparí, puede sufrir una he
morragia fuerte y dolor de espalda. Una mujer embarazada no puede acer
carse ni visitar a una persona que haya sido mordida por una culebra, ni 
puede estar cerca del lugar donde se encuentre el afectado porque la herida 
se le puede pudrir o le aumenta el dolor.

La fertilidad de las mujeres depende estrictamente de la protección y de 
las curaciones que les hacen los sabedores. Ellos miden las curaciones por 
períodos y cada vez que una mujer tiene hijos se le da más vida, porque el 
guga va a curar y mantener al bebé y a la madre. El orden lógico para tener 
hijos sería niño, niña, niño, niña y así sucesivamente; pero suceden casos en 
los que nacen primero dos niñas porque el curador ha decidido que para 
mantener el hogar, la mamá va a tener dos hijas para criarlas y enseñarles 
todo lo de la maloca, pues son ellas las que se encargan de todas las cosas y 
en ese sentido los hombres no importan tanto. Se cree que si nace hombre, 
el bebé se parece más al papá, mientras que si es niña se parece más a la 
mamá. Para nosotros, el tener hijos es muy importante ya que es darle vida 
a otro grupo étnico por medio de los intercambios matrimoniales; cuando 
los hombres de un grupo piden una mujer de otro, el padre del esposo dice: 
“Sí su hija me da un hijo, pues mi hija también le dará un hijo”.
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La fertilidad femenina siempre ha sido objeto de las maldiciones de 
algunos sabedores. En tiempos pasados, las parejas sólo tenían un niño y 
una niña, pues tener hijos era motivo de envidias; los mismos curadores se 
encargaban de esterilizar a las mujeres; una vez lo hacían, los curadores 
guardaban dieta de cuatro meses y durante ese tiempo los padres no po
dían tener relaciones sexuales porque de lo contrario la mujer se adelgaza
ba y se moría. Cuando algún curador le quiere hacer rojare a una mujer, le 
tapa el lado masculino de la tugakoa y entonces la vuelve completamente 
femenina; así, la mujer siempre va a tener niñas al quedar embarazada. 
Para que la mujer recupere la parte masculina de su tugakoa, el guga tiene 
que hacer una dieta bastante fuerte y estricta; en la curación le quita todo 
el contenido de la cuya, deja que ésta empiece a madurar y vuelve a dividir 
en dos la matriz.

En otros casos, al quitarle la fecundidad a una mujer que aún puede 
tener hijos, el pensador le raja la cuya de fertilidad y la deja estéril. Para 
recuperarla, la mujer debe evitar las relaciones sexuales durante seis meses; 
de lo contrario el semen rompe los ovarios o el aparato reproductivo, pro
duciendo una hemorragia vaginal que la puede matar. El curador también 
puede hacer que por cada hijo que una mujer tenga, le quite una parte de la 
fecundidad para que la mujer llegue a la menopausia siendo joven. Algu
nos sabedores hacen rojare a las mujeres para que una familia no crezca; las 
causas están relacionadas con el no pagar las mujeres o por no haber acce
dido al intercambio matrimonial. Anteriormente, si una mujer no le daba 
hijos al otro grupo, el mismo curador se podía encargar de quitarle la ferti
lidad, incluso si se trataba de la propia hermana; por este motivo, muchos 
grupos étnicos se acabaron. Los abortos que se presentan se deben a las 
maldades de los pensadores que no dejan nacer al bebé y se mueren duran
te el embarazo. Si algún hombre, sobre todo si es sabedor, coge por la 
fuerza a una mujer y ésta no se deja, le puede hacer rojare para que ella se 
muera en el parto o el bebé se quede atascado en el vientre o se mueran 
ambos.

E l parto y  la curación de nacim iento
A  los nueve meses, el sabedor le cura breo a la mamá para que el niño nazca 
sano, no le sucedan enfermedades y no lo mire Wasoyukiijlno. Cuando 
comienzan los dolores del parto, la madre se unta carayurú para descansar; 
las primerizas sufren cuando no descansan rápido y mandan a curar agua
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para sentir alivio pronto. Si el guga dice que está bien, se reposa; pero si 
dice que el bebé aún se demora en nacer, continúan los dolores. Las mujeres 
también mandan a curar ají para no sentir dolor, pues los Ayawa le hicieron 
una maldad a Róm /küm u  para que sufriera antes del parto. Por este motivo 
es que las mujeres sufren dolor de piernas y de espalda, en especial cuando 
no se han cuidado durante el embarazo y han comido toda clase de peces 
como barbudo o piraña. Cuando el dolor se vuelve más continuo, es señal 
de que el bebé está a punto de nacer; en ese momento, la madre sale de la 
casa y se va a un rastrojo cercano. Si se presenta alguna demora en el naci
miento, el guga cura agua para que el bebé nazca más rápido. El momento 
mismo del parto no duele porque los Awaya curaron para que Róm iküm u 
no sintiera dolor durante el alumbramiento [ver La creación]

Si una madre tiene el bebé en la maloca, éste se enferma gravemente y 
en la mayoría de los casos muere porque aún no forma parte de este mun
do; por esta razón, las mujeres se van lejos de la maloca para parir a sus 
hijos y, por lo general, van acompañadas por otra mujer que se encarga de 
ayudarlas y atenderlas durante el parto, además de protegerlas de los even
tuales ataques de Wasoyuküjlno. La acompañante puede ser la mamá, la 
hermana o alguna compañera, y se considera que es la madrina del bebé; 
ella es la encargada de cortarle el cordón umbilical al recién nacido y de 
entrarlo a la maloca. Los hombres no deben participar en el momento del 
parto, pero si no hay nadie más para ayudar en el alumbramiento, el papá 
puede atender a su esposa y le va pasando lo que necesita mientras ella se 
encarga de coger al bebé.

El guga cura en la maloca con breo ( werea) y carayurú (giinañe) antes 
de que nazca el bebé para que no suceda nada malo ni peligroso durante el 
parto. Si el guga  no está protegiendo ni curando en ese momento, 
Wasoyuküjlno llega al lugar donde está la mujer, imita la voz del esposo o 
de algún pariente cercano y para engañar a la mujer le pregunta que sexo 
tiene el bebé; en algunos casos, puede llegar a adoptar la apariencia física 
de alguno de éstos o simplemente se oyen los pasos fuertes de alguien que 
se acerca al sitio. Lo que más le interesa a él es el bebé que está a punto de 
nacer, aunque muchas veces se lleva a la mujer y al bebé a un lugar sagrado 
para que vivan con él; la mujer se convierte en su esposa y el niño es envia
do a cuidar un nuevo sitio sagrado, convirtiéndose en dueño del lugar. A 
las niñas las deja con él.



190 Etnografía M akuna

Wasoyuküjlno trata de llevarse a los niños pequeños, y aunque fracase 
en el intento, los recién nacidos se enferman gravemente, se “privan”, la 
fiebre nos les baja y en algunos casos se pueden morir. Si una mujer se va a 
parir sola y no le avisa al guga, el niño pierde el sentido cuando nace, se 
pone rojo y en cuestión de horas se muere; en ese momento, Wasoyuküjlno 
se lo está llevando. El curador no puede evitar el rapto, porque ya es dema
siado tarde para hacerle alguna curación; por ello, las mujeres tienen que 
avisarle al curador para que esté pendiente del momento del parto. Si el 
niño nace y los papás se demoran en ir a ver al guga para que lo cure, el 
bebé también corre peligro porque lo pueden ver los animales, quienes 
intentarán atacarlo y llevárselo. Para evitar estas situaciones, el guga prote
ge a la mujer con el carayurú y ahúma con el breo para volverla invisible.

Todo esto corresponde al acto físico de dar a luz (rümürükore), pero en 
ketioka  cuando el niño está bajando y se está acomodando para salir, está 
subiendo desde la bocana del río de leche. La curación del nacimiento se 
llama rláká wánóré (curación de niños) y es como subir por el río desde la 
desembocadura porque para nosotros el río nace en la bocana; por eso cuando 
el bebé sale, está en la desembocadura del río y el curador relaciona la 
vagina de la madre con la puerta del agua {ide sojé) porque el bebé sale por 
ella; en ese sentido, el raudal de la Libertad ( Yuisí) se relaciona con ide soje. 
Cuando la madre está sufriendo los dolores del parto, el ría gu  empieza a 
curar desde el río de leche, más abajo de la puerta del agua, haciendo ríji 
masore (“haciéndolo volver humano”), es decir, volviendo carne o materia 
al bebé que está a punto de nacer. Cuando el guga llega a la puerta del 
agua, el bebé sale de la vagina; en ese instante ya es otra vida, es una perso
na pero todavía no es de este mundo, no tiene oficio ni pensamiento y sólo 
respira y vive.

Antes de nacer, el bebé es puro pensamiento y se va volviendo carne 
mientras el guga está curando el parto. En ese momento es como imaginar
se que el niño es un aire (minó) que aún no se ha materializado. Por eso el 
proceso de la curación requiere que el curador le avise a la casa de la con
versión (rujeara wi) para que el aire que representa el niño se convierta en 
carne. El curador hace üsi rünüré (le da aire) al bebé y lo convierte 
(godoweore) en persona; por medio de la curación, el pensador se encarga 
de darle inicio a la vida del bebé que está por nacer en este mundo. Esta 
etapa es la de iniciación del proceso de formación del bebé (rujearama) y es 
importante relacionar a la criatura con los árboles, la luna, el sol, los ani
males y las estrellas.
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Cuando el bebé nace, todos los seres de la naturaleza lo están esperando 
para no permitir que entre en la maloca porque lo ven como comida. Los 
seres que lo esperan son, especialmente, los grillos, las lombrices, las lagar
tijas, los moscos, las mariposas, los animales de monte y las aves. Para estos 
seres, el recién nacido simplemente es comida que brota de la naturaleza y 
ellos están pendientes para comérselo. En el momento del parto las cuatro 
puertas (sojen) del mundo están abiertas y los seres que allí se encuentran 
están peleando para llevarse al bebé en caso de que el guga no esté curan
do; por eso, el curador tiene que cerrar esas puertas en la curación del 
parto. Para prevenir estos peligros, el guga relaciona al bebé con los seres 
de la naturaleza y nombra a todos los seres del mundo enemigos del bebé y 
de la madre en el nacimiento (üm üárl sitagaye güarkiá), por ejemplo, yukü  
masa (gente árbol), waibüküra (animales de caza), bekoa masa (gente in
secto), barewa masa (gente lombriz) y minia masa (gente ave). Es como si 
les pidiera consejos para que no le hagan daño al recién nacido. En cada 
curación, el guga debe hacer üsi wasoare (cambio de pensamiento) para 
que los animales no ataquen al niño. Por medio del üsi wasoare, el curador 
se encarga de cerrar todas las puertas del mundo y ofrece una cuya grande 
de coca en cada maloca de estos seres para que queden contentos y tranqui
los, y no vayan a perturbar o a enviar alguna enfermedad. El guga tiene 
que hacerle üsi wasoare a todo: a los animales, a los peces, a los sitios sagra
dos, a los sitios con nombre y a los truenos, para que no ataquen ni manden 
enfermedades.

Como es un momento peligroso, la madre no puede entrar a la maloca. 
Mientras tanto, el ña g u  sigue curando y presenta al bebé con las abejas, el 
agua, la tierra, las lombrices y todos los seres vivos. Al mismo tiempo está 
presentando al recién nacido en la casa de Idejlno. Cuando en la curación se 
llega a Manaitara, la madre ya puede entrar a la casa, pero antes de hacerlo, 
el curador purifica el camino por donde viene la madre y arregla el espacio 
de la maloca donde ella va a estar; el guga hace que salga todo lo malo para 
que nada afecte al niño; ahúma con breo curado el sitio donde la mamá va 
a guindar la hamaca y donde va a permanecer acostada para que al niño no 
le vaya a dar ninguna enfermedad ni se enloquezca. También es necesario 
que el curador le avise del nacimiento del bebé a todos los objetos sagrados 
que hay dentro de la maloca y al dueño de las hojas con las que está cons
truido el techo para que no le hagan daño al bebé. Como el curador no ha 
llegado aún a Manaitara, se devuelve a la puerta del agua para hacer la
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curación de incienso (éógiije) y breo ( werea). Prende estos elementos y el 
olor que se desprende del breo sirve para espantar todas las clases de males 
que puedan haber en la maloca, lo cual evita que el bebé se enferme o se 
enloquezca; el breo hace que salga todo lo malo, que entre el aire suave y la 
tierra se vuelva buena. El breo que le curan al bebé, es guardado por la 
mamá y ella lo manda a curar de nuevo si el niño se enferma de gripa, 
vómito o de dificultad para respirar; en esos casos lo ahúma y se lo hace oler.

Una vez está purificada la maloca, la mujer que asistió a la madre en el 
parto tiene que ir adelante para avisar que ya están listos para entrar. En ese 
instante está prohibido que la madre y el bebé entren por la puerta de los 
hombres y que los niños se le acerquen mientras esté con hemorragia. Fi
nalmente, la madre trae al bebé a la maloca y lo entra. Si es una maloca 
pequeña, antes de que llegue es necesario sacar todos los elementos mascu
linos para que la madre pueda entrar con el recién nacido; los niños y los 
hombres que están adentro en ese momento tienen que salir cuando les 
avisa la ayudante de la parturienta, pues las mujeres son las únicas que 
pueden estar en la maloca cuando entra la madre. Si ella ingresa a una 
maloca grande, le hace daño a la casa, al pensador, a los que miraron yuruparí 
y a los jóvenes que están en proceso de aprendizaje; también puede dañar el 
caracol de tabaco, la olla donde se cierne la coca, el pilón y el carayurú de 
los hombres. Así que en ese caso es necesario construirle una casa aparte 
para que el recién nacido no afecte a la maloca. Si vive en una casa de piso, 
hay que hacerle una pieza o una división para que quede aislada de los 
hombres y de los niños mientras dura el encierro de la madre con el bebé.

Como medida de protección al entrar a la maloca, la madre se echa 
carayurú y le unta al bebé en el cuello y en el pecho al lado del corazón. 
Cuando entra la madre, el curador comienza a hacer una segunda curación 
en la que el pequeño empieza a hacer parte de la gente que hay a su alrede
dor. Esto quiere decir que la primera etapa de curación la miden desde ¡de 
soje hasta Manaitara y, desde esta perspectiva, el río de leche representa el 
camino desde el límite del patio de la maloca hasta la casa de nacimiento, 
pues el recién nacido aún no forma parte del mundo de los vivos (katirá wf).

Cuando el bebé entra a la maloca, nace o brota de Manaitara. En ese 
instante se considera que el bebé nace en realidad, pues está verdadera
mente en la casa de nacimiento o del despertar (masa yujiri wi). Allí, el 
guga cura específicamente al niño y lo relaciona con la luz del sol, con el 
aire, con todos los seres vivos que hay en la naturaleza y con otras partes del
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territorio y el pensamiento de los Ide masa como Ju riti bota, N ajügoje, Yai 
bota y Wekobojesarikü', de esta forma, el niño nace del mundo y para el 
mundo (ümüárTyau). También lo relaciona con todos los sitios sagrados 
que existen, excepto con Toasaro donde registra el nombre del niño y soli
cita un cupo allí para que cuando muera se vaya directamente para esa casa 
[ver La muerte]. El proceso de socialización y humanización del recién na
cido se hace en Manaitara y el curador lo vuelve persona {masa yujiogu). El 
curador le está mostrando todo lo que existe y se puede decir que lo está 
paseando por el mundo para que cuando crezca tenga conocimiento. En 
otro sentido, el curador saca al bebé del mundo de abajo y lo trae al mundo 
humano; esto se llama masa yujiore.

En realidad, cuando un bebé nace, sólo es un cuerpo que respira; en ese 
momento, lo esencial de su vida es el pensamiento de la madre. En la cura
ción, el guga hace kenoyire, es decir, perfila el pensamiento y el camino de 
la vida del recién nacido. El bebé aún no tiene ketioka, aunque su fuerza lo 
está cuidando; si a un varón desde pequeño le dan ketioka  puede tener 
sueños como los adultos y enfermarse, además no tiene la capacidad para 
manejar el poder porque es pequeño e inocente. A medida que va crecien
do, lo van curando hasta que le muestran yuruparí y le dan ketioka para 
vivir y aprender, por lo que comienza a pensar como adulto y a seguir 
procesos largos de dieta. El ketioka le alumbra el camino de la vida y del 
pensamiento para que piense, actúe y viva. La vida del muchacho no de
pende de otros y su única defensa es el yuruparí, pues gracias a él se actúa, 
se v ive, se come, se tumba chagra y se hacen todas las cosas.

En el caso de las niñas, las relacionan con la yuca y la chagra. Ellas 
tienen que pasar por ciertas etapas de dieta a medida que van creciendo y 
preparan sus cuerpos para recibir ketioka. Si desde pequeñas el guga les 
entrega ketioka de yuca y de la maloca, las niñas se mueren rápido pues ese 
ketioka  es muy fuerte y les pesa mucho: como no tienen la edad suficiente 
para afrontarlo, éste las aplasta y las puede matar. Por esta razón, sólo 
cuando llegan a la menarquia reciben el ketioka de la chagra y de los ins
trumentos para trabajar la yuca. A partir de ese momento, dependen de la 
agricultura, de la gente y de la maloca, y en eso está el pensamiento (üsi 
oka) de las mujeres. Ellas son las que más ketioka tienen. Todo lo que les 
curan en el nacimiento, lo dejan en el yuruparí izquierdo que pertenece a la 
yuca y hace parte de la mujer.
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Después del parto, la madre se queda acostada tres o cuatro días hasta 
que se le pase la hemorragia; al día siguiente le curan casabe, agua y hormi
gas que es lo único que va a comer durante una semana. Las hormigas sólo 
pueden ser una variedad de arrieras (meka) llamadas jaka, y las hormigas 
picantes no se pueden comer sino hasta después de seis meses o un año. El 
casabe y la cuya para beber agua están aparte de la comida de los demás; la 
cuya tiene que ser nueva y de uso exclusivo de la mamá. Si llega a comer 
pescado en esos días, a la madre le da más hemorragia y no le para fácil. A 
la semana, la mujer manda a curar frutas y todos los cultivos de la chagra, 
y peces pequeños como sardinas, mojarras y yacundás de quebradones.

El niño no come nada, sólo toma pecho. El ría g u  le cura al bebé la 
leche materna ya que la leche que la madre posee antes del nacimiento es 
impura debido a la clase de alimentación que ella ha tenido durante el 
período de gestación; el curador la purifica y la relaciona con el agua del río 
de leche porque es un río que nunca se seca, un río puro, frío, calmado y 
fuerte; es un río de vida, de alegría, de armonía y de bienestar. Una vez 
hecho este proceso, la leche se convierte en alimento puro para el niño y 
por eso la madre tiene que guardar dieta durante un tiempo determinado. 
Con la curación, la madre tendrá abundante leche y no se le acabará por
que está relacionada con dicho río. Si la madre o el bebé consumen cual
quier tipo de alimento sin ser curado en esta primera etapa del ciclo vital, 
la salud del pequeño puede verse afectada con gravedad. Mientras la mamá 
le da pecho no puede comer moqueado, flechado y barbasqueado para no 
afectar la salud del recién nacido.

La madre tiene que estar encerrada con el bebé durante diez días. Tiene 
que quedarse quieta, no puede tener contacto con otras zonas de la casa o 
de la maloca, no puede cocinar ni estar cerca del fuego, no puede tocar ni 
consumir nada caliente porque puede hacerle daño a ella o al bebé. En este 
tiempo, el curador hace la curación respectiva para el recién nacido y para 
la madre; a la vez, está alargando la vida del nuevo ser haciendo üsírünüré. 
Durante todo el proceso de curación, la madre no puede salir con el niño a 
ninguna parte porque lo pueden ver animales como lombrices, lagartijas, 
moscos, mariposas, animales de monte o aves, y le pueden hacer daño fle
chándolo, pegándole o maltratándolo.

Durante el período de encierro en la maloca, el guga termina la cura
ción del nacimiento. En dicho proceso se utilizan distintas sustancias como 
la pintura, el incienso, el carayurú, el breo y el comején; todos estos ele
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mentos se conservarán para siempre e inclusive, cuando se muera la perso
na, se transferirán al hijo mayor o se conservarán cuidadosamente debido a 
que hacen parte del patrimonio familiar. La pintura negra (wé) es funda
mental porque cuando el bebé tiene contacto con ella, se vuelve de este 
mundo. En la curación, el guga nombra seis clases de pintura relacionadas 
con los puntos cardinales y repite el mismo viaje desde la puerta del agua 
hasta Manaitara\ al llegar a la casa de nacimiento le manda untar we al 
recién nacido, lo cual sirve para relacionarlo con los hermanos, los padres, 
los tíos, los abuelos, las cosas de la maloca y con los seres de la naturaleza, 
y para que se convierta en un ser social que va a vivir en el mundo humano 
(kacira wi) o en la casa de encima {¡oega wi).

La pintura también tiene el poder de hacer invisibles al bebé y a la 
madre frente a cualquier peligro. El we protege y esconde el cuerpo huma
no de los enemigos y hace que las enfermedades no lo vean y lo ataquen. La 
pintura representa el agua que es la fuente vital de la naturaleza, pues 
nosotros pensamos que todos los seres tomamos agua. La pintura relaciona 
al recién nacido con el agua y ella misma representa el agua del cuerpo del 
bebé; por eso, hay que curar cuatro veces con w ey al final permite curar el 
agua para que la madre y el bebé se bañen después del encierro. También, 
el guga le cura ají, we y carayurú a la madre.

Después de curar con we, prosigue a curar el carayurú (günañe), la pin
tura roja que representa la sangre y la valentía del recién nacido para que 
cuando haya alguna enfermedad no lo afecte. El guga también utiliza dos 
tipos de incienso llamados iderí y édgüje que van juntos con la cuya de 
comején quemado (bucu soeré). Iderí es una sustancia de un árbol que, 
después de haber salido de su cáscara, se vuelve una masa pegajosa; repre
senta la pureza del río de leche y se consigue en las partes altas de caño 
Toaka y del río Taraira en Iderí boaro (Arenal de incienso). Al ser converti
do en las aguas de dicho río por el curador, actúa en el cuerpo del niño para 
que tenga un crecimiento sano, fuerte y sin dificultades de circulación san
guínea; este incienso es propiedad de la casa de Idejlno y existe en Manaitara. 
El édgüje se saca de un árbol que se llama éógüjera o de otro llamado toara 
(palo de laurel); representa el pensamiento puro del niño para que no crez
ca grosero y rebelde, sino humilde en su trato con todas las personas. Sirve 
para curar cada vez que se enferme. La madre guarda el iderí y el édgüje y 
lo vuelve a mandar a curar cuando se presenta algún inconveniente con la 
salud del niño.



196 Etnografía M akuna

En Manaitara hay unas divisiones o alcobas para que los curadores eli
jan el oficio que desempeñarán los bebés. Una de estas divisiones existe 
especialmente para humanizar o materializar (rujeore, godoweoré) al re
cién nacido; el guga lo mete en la habitación y le da la forma al pensamien
to del bebé y lo vuelve humano. Luego, el curador escoge la especialización 
del recién nacido, la cual debe ser pedida a Idejino. El guga selecciona un 
lugar entre todas las divisiones que tiene esa maloca, es decir, en las habita
ciones del baile, de la curación o del yuruparí; cada alcoba representa una 
especialización cultural diferente. Si es varón puede ser üjü (maloquero), 
baya (cantor bailador), küm u o je  g u  (curador del mundo), ya i (payé), ñá  
gu  (curador de niños) o ewa masü (cazador y pescador). Por ejemplo, si el 
bebé va a ser un cantor bailador el guga hace que la mente del niño tenga 
capacidad para aprender y grabar con facilidad. Antiguamente, a algunos 
niños los curaban para que fueran guerreros Aguamará), pero esta especiali
zación dejó de existir; si el guga cura para que alguien sea guerrero, esta 
persona tendrá una vida corta, porque siempre va a estar buscando pelea y 
enfrentándose constantemente con las personas hasta que alguna le haga 
daño y lo mate. Si es una niña puede ser curada para ser bare jako  (dueña de 
la comida) o klrükü jako  (madre de la yuca), je  jako  (madre de yuruparí), 
wi jako  o w i üjo (maloquera) y basa romio (cantora).

En tiempos antiguos, el hijo mayor era curado para ser maloquero, el 
segundo para ser cantor bailador, el tercero para ser küm u  y el menor para 
ser cazador o pescador. Los hijos del maloquero podían tener cualquier 
especialización; los hijos de un cantor bailador podían ser curados para ser 
cantores, curadores o cazadores; los hijos del küm u  podían ser curadores o 
cazadores; y los hijos del cazador sólo podían ser cazadores y pescadores o 
aquellos que desempeñaban oficios menores. Esta estructura familiar no se 
conserva actualmente; el hijo del hermano mayor puede ser curado como 
cantor bailador, mientras que el hijo del hermano menor puede serlo para 
maloquero, y sólo uno de los hijos puede ser curado para desempeñar algu
na especialización cultural.

También en Manaitara, el curador escoge un nombre para el recién na
cido. Hombres y mujeres tienen tres nombres; uno en español, un apodo 
en makuna y el nombre de la curación (k e ti wámé) que sólo lo sabe y ma
neja el guga en cada una de las curaciones relacionadas con la persona. El 
nombre en español es producto de la época de las caucherías porque todos 
los nombres que existían antes de la llegada de los caucheros a la zona eran
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en makuna. Esos nombres en lengua son apodos o sobrenombres que ha
cen referencia a un animal o a alguna cosa pues comparten algún rasgo 
característico, ya sea físico o de personalidad. Cuando el guga está en la 
casa de nacimiento escoge el nombre de curación que le va a asignar al 
recién nacido.

En el caso de los hombres, el nombre de curación se relaciona con los 
nombres y las especializaciones de los hijos de Idejlno, es decir, con Metiera 
bükü  si es jeg u , M eneyawin ú  es kütnu  o cantor, W iyu si es baya o curador 
de picaduras de culebra (aña gu), Idera si es curador para quitar los chis
mes, Rtci si es cantor, Uyera bükü  si es maloquero, Soto si es temperamen
tal y agresivo como los Salra, y Toasaro. El nombre de las mujeres se rela
ciona con los nombres y las especializaciones que tenía cada una de las hijas 
de Idejlno, o sea, Yawira, Nar?ó, Yuruoy Naküó. Los otros nombres sagra
dos corresponden a los de los hijos de cada uno de los descendientes de 
IdejIno\ sin embargo, éstos no son conocidos por todas las personas y sólo 
los saben los curadores. Estos nombres los identifican como Ide masa.

El nombre de curación tiene que ser de algún ancestro muerto pertene
ciente al clan del padre, preferiblemente el de su abuelo mayor, lo cual 
permite conservar las características o la clase de persona o familia de una 
misma línea de descendencia. Cuando el guga va a asignar el nombre y la 
especialización del recién nacido, hace bojoritare al nombre del muerto 
porque como el nombre pertenece a una persona muerta, todo lo que le 
pertenece tiene mucha tristeza y enfermedades; de hecho, todo lo malo que 
le pasó al ancestro puede ocurrirle al recién nacido y por eso el curador deja 
limpio el nombre, le quita todas las características de la persona que lo 
tenía antes y lo devuelve a la casa de los muertos en Toasaro. Entre los 
posibles nombres, se dejan de lado los de aquellos antepasados que murie
ron asesinados para evitar que el recién nacido corra con la misma suerte. 
En algunos casos, los nombres a los que se les hace bojoritare pertenecen a 
una cuarta o tercera generación anterior. Entonces, para saber de quién se 
trataba y para referirse, por ejemplo a un sabedor muerto, se dice ñu küm u  
ñajákü o Wajürise ñajákü. El guga pide el nombre y, en ese momento, se lo 
puede dar al recién nacido y se lo dice al papá y a la mamá.

Por tratarse de nombres de curación que sólo conoce el curador de naci
miento, no se pueden revelar ni usar cotidianamente. Si se conoce éste nom
bre, la especialización y la curación, la persona queda expuesta al ataque de 
cualquier otro sabedor que le puede quitar la protección y la curación; si
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esto ocurre, el niño se enferma y puede morir. Por eso se utiliza el apodo en 
makuna para referirse a las personas. No obstante, cuando llega visita, la 
manera de dirigirse a la gente no es por el nombre sino por medio de térmi
nos de parentesco como baiga (hermano mayor propio), kiaga (hermano 
menor propio), i  ño (hermana mayor), nom i (hermana menor), bai (primo 
hermano mayor), kia (primo hermano menor), buam ü (tío), teñ í (cuñado), 
ñikü  (abuelo), suiga (abuela), entre otros.

Una vez que el guga ha terminado de curar con we y carayurú, debe 
curar el comején (butu). El butu  es una materia extraída de la casa del 
comején que, luego de ser sacada de la selva, se lleva a la maloca y se quema 
para extraer un polvo amarillo. Si la curación es para un varón, el butu  
debe sacarse de la casa de comején macho, mientras que si es para una niña 
debe recogerse de la casa de comején hembra. El butu  fue lo único que 
sobrevivió después de que se quemó el mundo; representa lo puro (ñemaru) 
y el corazón de Idejíno. Al curar con butu, el guga da vida a la naturaleza; 
de hecho, la misma Róm iküm u  lo usaba para curar yuruparí.

Por medio del comején, el guga empieza a curar los alimentos que la 
madre comerá durante el período de lactancia, en especial en el primer mes 
antes de una nueva curación. Empieza desde la puerta del agua e inicia con 
los peces pequeños, pues los peces se originan allá. Después cura todas las 
pepas y todos los alimentos que la madre consumirá durante ese período. 
La curación que se hace con butu  es larga porque el proceso de la curación 
de nacimiento es el más complicado. Hay muchas especies de seres vivos 
que el curador tiene que saber nombrar en el momento de la curación y 
tiene que saber la forma de vivir de dichos seres de acuerdo a su propio 
mundo. La curación con butu  dura cinco días y el guga manda a la madre 
a comer una vez por día lo que él le ha curado. La dieta la tienen que seguir 
el padre del bebé, la madre y el mismo guga durante los primeros días; si 
alguno de ellos no cumple las normas, el bebé se puede enfermar en cual
quier momento. Durante la segunda etapa de curación, el guga se encarga 
de continuar con el proceso de curación de comida; a medida que va pasan
do el tiempo, la madre podrá consumir mayor variedad de alimentos.

Terminando la curación con butu, el guga le permite comer a la madre 
ciertos tipos de peces pequeños como las sardinas, las mojarras, el yacundá 
de los quebradones, el picalón y el caloche de quebrada. También dejan 
curado hasta un tiempo determinado y con una fecha límite muy exacta, 
no menor a un mes, para curarle más comida.
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Pasados los diez días de encierro y después de haber curado por cuarta 
vez la pintura negra, la madre sale a bañarse con el bebé a las tres de la 
mañana (kara yujirijaü), pues el río ya está curado. Por medio de su poder, 
el g u g a  esconde a todos los peces que pueden hacerle daño a la madre y a 
su hijo. Si no se cura el agua, el niño se enferma, le da escalofrío y se muere 
rápido en el momento en que la madre se baña por primera vez. Al bañarse 
en la madrugada, no hay necesidad de sacar algunos objetos sagrados e 
importantes de la maloca como la caja de plumaje, los bastones de baile, 
las cerbatanas, las varas de pescar, los implementos para hacer coca y taba
co o el veneno, entre otros, porque en la noche y la madrugada nadie está 
despierto y la madre puede entrar tranquila a la casa. Si el baño es de día, 
hay que sacar todos esos objetos para que ella pueda ingresar; de lo contra
rio, se dañan. La madre no se baña hasta que no le pase la hemorragia. Sólo 
hasta el momento posterior al baño, el bebé puede ser cargado y cogido 
por los familiares.

Después del baño, la madre ya puede ir a la chagra por poco tiempo con 
el fin de que limpie lo último que le ha quedado en el cuerpo después del 
parto. En el pensamiento, le arregla el cuerpo, le quita todo el rudi produ
cido por la hemorragia y lo manda para que los tigres y otros seres lo reci
ban y se lo coman. La madre sale con el bebé a la chagra para que los 
animales y todo lo que hay sembrado en el cultivo lo reconozcan y no le 
hagan daño; para que lo vean y digan: “Éste es de nosotros”. El recién 
nacido se vuelve familiar de ellos, porque la yuca y todos los cultivos de la 
chagra son personas. Al segundo día que se baña, ella va a la chagra a 
arrancar yuca, la ralla y, cuando termina de colar, hace manicuera y la man
da a curar. En los primeros días, la madre y el bebé no deben irse muy lejos, 
no pueden salir al sol porque le da dolor de cabeza a la mamá y por ello 
tiene que taparse hasta llegar a la casa; tampoco pueden salir cuando llue
ve porque le da escalofrío y dolor de cuerpo a la madre, y no puede tocar 
nada caliente ni tener contacto con la candela.

La primera etapa de la curación termina al concluir el trabajo con butu. 
Al finalizar, se vuelve a pintar el cuerpo del recién nacido con w e  y se le 
cura la pintura. Si el bebé se muere después de estos días, hay que hacer 
luto porque ya es parte del mundo humano; se invita a los familiares, llo
ran y pasan el luto. Si el bebé se muere sin haber terminado el proceso de 
curación, no se le hace luto porque pertenecía a otro mundo. La segunda 
curación que hace el g u g a  es para que el recién nacido comience a hacer
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parte de la gente que hay a su alrededor, o sea, hermanos, tíos o abuelos, 
entre otros. Si ésta no se hace, el mismo ketioka que hay en la maloca 
puede enfermar al niño y matarlo.

C recim ien to  y  d ieta
Al tener el bebé, el cuerpo de la mujer queda limpio después del proceso de 
curación. Para mantenerlo en buen estado, el g u g a  le manda a hacer dieta 
para que no vaya a enfermar al niño. A los quince días, le a la madre curan 
arenca y omima pintada. Al mes se le cura palometa pequeña, sabaleta y 
tucunaré pequeño. El barbudo, el pintadillo y el lechero son los últimos 
que curan, porque si se comen antes, le salen “nacidos” a la mamá o al 
bebé. En todos esos momentos, al niño le curan la leche materna porque le 
puede dar vómito y diarrea con el cambio de alimentación de la mamá.

A los tres meses, cuando aún se llama al bebé riim ii (diablito)1, se le 
vuelve a curar con bu tu  y carayurú, y a la mamá con ají. Éste es un ají crudo 
que se ha moqueado para que dure siempre y se usa cuando la comida que 
se consigue aún no ha sido curada por el gu ga ; en ese caso, sacan y prueban 
el ají para que lo que coman no les haga daño. El ají curado por el g u g a  es 
guardado por la madre. Cuando se viaja por el río, siempre hay que cargar 
el ají, el carayurú, el incienso y el comején, tanto de la madre como del hijo. 
Después de todo este proceso de curaciones, el niño va a depender de la 
naturaleza porque en ella se encuentra la fuerza de la vida.

En el transcurso de la primera etapa del ciclo vital, las curaciones que 
hace el g u g a  están relacionadas con el mantenimiento de los bancos de 
nacimiento del bebé. En ellos está la vida y el pensamiento del recién naci
do. Al nacer, los bebés reciben ó jé g ó á  küm uró  (banco de leche materna), 
bu tu  k üm uró  (banco de comején quemado) y g ü n a ñ e  küm uró  (banco de 
carayurú). Los bancos de nacimiento se relacionan con los brazos y las pier
nas de la madre, porque el recién nacido siempre va a estar acostado en 
ellos durante sus primeros meses. Todavía no se le asignan otros bancos, 
pues el niño aún no piensa sobre su vida futura; entonces, el curador le da 
un banco infantil que son las piernas de la madre. En esta etapa, también 
va a tener y a g o  küm uró  (banco de lágrimas). En la segunda etapa del ciclo 
vital, es decir, en la pubertad, el g u g a  les cambia los bancos de nacimiento 
por los bancos de pensamiento; a los niños los relaciona con el yuruparí y a 
las niñas con la menstruación. En ese período, se le prohíbe a los niños el 
banco de la madre; el niño se aísla de la madre y se va para otra vida que se 
llama jak ore akabojara k üm uró  (banco del olvido de la madre).
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Para conservar limpios el cuerpo y los bancos de nacimiento y de pensa
miento es necesario que las personas sigan las dietas ordenadas por los 
curadores dependiendo de la etapa del ciclo vital por la cual se esté atrave
sando. Cuando no se siguen estas restricciones culturales, los bancos se 
manchan y por esta razón las personas se enferman. Las dietas que se si
guen durante toda la vida son para aprender, para no dañar lo que ya se 
tiene y para no manchar el pensamiento adquirido. Por este motivo, las 
mujeres deben cumplir con una dieta muy estricta después del parto y 
durante la lactancia.

Las mujeres tienen que guardar dieta y seguir los consejos del g u g a  
después del parto, al igual que deben cumplir con los días de encierro en la 
maloca o en la pieza. En los primeros días que siguen al alumbramiento, la 
madre no puede consumir pescado porque todavía no ha terminado la eta
pa de curación y el g u g a  aún le está limpiando y purificando el cuerpo. Si 
come cualquier clase de pescado sin que el curador termine su trabajo, la 
mujer puede sufrir una fuerte hemorragia. Una vez terminada la Empieza 
del cuerpo, la madre puede comer cierto tipos de peces pequeños y a medi
da que pasa el tiempo se le curan distintas clases de alimentos.

En el período de lactancia (ü jüóré), la mujer no puede comer nada 
barbasqueado, moqueado o flechado, porque el bebé se puede enfermar de 
fiebre, vómito o diarrea. Si el niño fue curado para desempeñar alguna 
especialización cultural importante, la curación se daña si la madre come 
esta clase de alimentos; además el bebé se puede enfermar. Por medio de la 
leche, la madre traspasa el ru d ide estos alimentos. En caso de que le llegue 
la menstruación durante la lactancia, el g u g a  tiene que curar de nuevo la 
leche materna para que no le haga daño al bebé. Antiguamente, la mens
truación le volvía a bajar a una mujer cuando el niño tenía dos años de edad 
y, en ese momento, dejaba de amantarlo. Hoy en día, la menstruación le 
baja a algunas mujeres a los nueve meses de haber tenido el bebé; estos 
casos se presentan porque el g u g a  no curó bien.

El período de lactancia es considerado como una etapa de obediencia 
para la mujer y su esposo, ya que durante esta etapa no pueden tener rela
ciones sexuales; en este periodo el cuerpo de la madre le pertenece al bebé. 
El semen afecta la salud del recién nacido y él todavía no está listo para 
recibir otro hermano porque todo el cuerpo de la madre le pertenece. Si no 
se hace esa dieta, el niño se enferma y se le puede dañar el conocimiento y 
la curación. Los antiguos hacían dieta un año, lo cual aseguraba el crecí-
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miento y la salud del recién nacido. Las madres hacían mucha dieta mien
tras amamantaban a los bebés y la salud de los niños dependía de los cuida
dos de la madre. Si no se hace bien la curación, pueden salirle llagas en la 
garganta a la mamá o al bebé; las llagas son el mismo gusano que tienen 
los hongos, pues ese gusano se está comiendo la garganta; estas llagas cre
cen y duelen mucho.

La madre tiene que pasar por cuatro etapas de curación, una cada tres 
meses. Estas etapas están orientadas a que no le llegue la menstruación. 
Ahora se cree que la lactancia debe durar un año y la menstruación no le 
debe bajar a la mujer. Nosotros decimos que esa es una etapa en la que la 
madre cambia bastante emocionalmente. Al llegar la primera menstrua
ción, el niño debe dejar de chupar la teta de la madre y ya no se le permite 
más, pues el bebé tiene que estar comiendo otro tipo de comida. Para que 
los niños dejen el pecho, los curadores tienen que volver a curar con come
jén para que empiece a comer. La primera menstruación que sigue al parto 
es el signo que anuncia que la pareja ya puede tener la relaciones sexuales 
normalmente. Si se le sigue amamantando después de la primera mens
truación posterior al parto, al niño le da una diarrea incurable, y el peque
ño crece muy flaco y débil; por eso existen esas restricciones. Para el niño, 
el destete es la primera etapa de olvidar a la madre y cuando se le cura se le 
relaciona más con el papá.

Cuando el bebé tiene un año, la mamá le pide al g u g a  que cure casabe, 
sardinas, yacundá y mojarra en una cuya para que el niño pueda comer. Al 
cumplir dos años, manda a curar carne de guara, gallineta, tente y pava; 
después de curar la cacería, sigue con arenca, sabaleta, palometa y tucunaré. 
Por último le cura tintín y borugo. La danta, el puerco y el cerrillo se le 
mandan a curar cuando está más grande. Hasta los cinco años, el niño se 
limita a vivir con la mamá, a ir a la chagra y a espantar gallinas, como 
decimos nosotros. Pero cuando llega la etapa del yuruparí, ya entra a la 
vida masculina

Antiguamente, se aprendía a ser obediente y a pensar por medio de esas 
dietas; de lo contrario, los niños crecían sin pensamiento y sin darle sentido 
a la vida. La dieta no se limitaba solo a la alimentación sino también a 
escuchar consejos, a aprender, a sufrir los dolores de la vida, a aceptar todos 
los inconvenientes con gusto como garantía para tener una buena vida y 
una buena salud. La calidad de la vida se medía en cuanto a la pena, a 
escuchar y no contestar, a escuchar y no preguntar. Cumplidos los seis o 
siete años, los niños ya eran perfectos cuando empezaba la etapa de la dieta.
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El cumplimiento de las dietas es responsabilidad de las mujeres y de las 
madres. Ellas manejan el conocimiento de las restricciones alimenticias 
porque son las que tienen contacto directo con la preparación de los ali
mentos; saben qué se puede comer en cada etapa del ciclo vital y qué no, 
qué les hace daño a los niños, qué se les ha curado y qué no; conocen sobre 
los efectos negativos (rudi\ jün i) que tienen la gran mayoría de alimentos y 
saben que si se les dan alimentos sin curar a los niños, éstos se enferman. 
Por eso, ellas son las encargadas de mandar a curar la comida.

La explicación sobre la importancia de las dietas tiene que ver con que 
el cuerpo humano (rüjii) está compuesto por tüóm asire (inteligencia), üsi 
(tener espíritu), kün igaye (defensa externa que es como una capa imagina
ria gruesa), jo a tu ti (defensa interna) y ketioka (conocimiento-saber). Los 
oídos están compuestos por un material invisible en forma de algodón blanco 
que se llama gámowTtó\ este material es de suma importancia porque nos 
permite tener buena audición, pensar y escuchar con claridad acerca de la 
educación que debemos recibir de nuestros padres. Los yaia  lo sacan física
mente y por eso hemos visto que es un algodón blanco. Los ojos están 
compuestos por un órgano interno llamado kajea makii que es el que nos 
permite proyectar y actuar bien. Los huesos y las médulas ( g ó á  badi) nos 
permiten mover y dar el sentido al cuerpo humano, ya sea para sentir dolor 
o gusto.

Para poder conservar el cuerpo en buen estado es necesario hacer dietas 
a lo largo de todas las etapas del ciclo vital, en especial durante el parto, la 
menstruación, el yuruparí, el proceso de aprendizaje y los bailes con plu
maje. Si comemos cualquier cosa que no esté permitida, el g im o w í t ó  se 
oxida, nos podemos enfermar y perder todas las capacidades de aprendizaje 
y conocimiento. Las personas no pueden comer nada sin curar. Desde el 
nacimiento se debe curar algún tipo de comida para los niños; a medida 
que van creciendo se les curan ciertos alimentos según el tipo de desarrollo 
físico y mental que tengan. La gran mayoría de las dietas son similares y 
casi siempre dependientes de las etapas del ciclo vital por las que atraviesan 
las personas.

Cuando algún pensador manda una dieta, tiene que hacer bare k eare 
(curación de comida): lo primero que se cura es casabe y pescados peque
ños de quebradas como sardinas, yacundá y mojarra; en la segunda etapa 
de curación se curan peces más grandes de río como omima pintada y 
sabaleta. A medida que pasa el tiempo, las etapas de curación de comida



204 Etnografía Makuna

aumentan y la persona que está a dieta puede consumir diferentes alimen
tos. Los pescados que tienen chuzos son curados en las últimas fases porque 
son muy peligrosos. Las prohibiciones en las dietas han cambiado; lo que 
antes sólo era comida para viejos hoy es consumido hasta por los niños; por 
ejemplo, las madres lactantes no podían comer micos, pajuiles, puercos o 
borugos, ya que debían seguir las mismas restricciones que niños y niñas.

La comida grasosa, moqueada y asada está prohibida en todas las dietas 
sin importar la etapa del ciclo vital; representan un gran peligro para el 
cuerpo porque lo llenan de grasa y lo convierten en presa segura de los 
tigres. Los niños no pueden comer nada que haya sido asado ya que les 
causa dolor de cabeza; tampoco se puede moquear algún tipo de comida 
dentro de la maloca porque es como si se estuviera quemando el mismo 
cuerpo de las personas. Cuando se incumplen estas normas culturales, los 
tigres de yuruparí se encargan de castigar a las personas y causan un tipo 
de enfermedad llamada üyesS jári oka (engrasamiento). Los j e  yaia  se dan 
cuenta de todo lo que está pasando en la vida de los hombres y de las 
mujeres, pues están vigilándonos constantemente.

Hombres, mujeres y curadores tienen que respetar las dietas para puri
ficar el cuerpo y recibir más vida y fortaleza. En gran medida, la efectividad 
de las curaciones depende de que el gu ga , el y a io el kümu  cumplan con la 
dieta; de lo contrario el efecto de la curación se devuelve causando enfer
medades. Los pensadores mantienen el mundo y a las personas con las cu
raciones que hacen en las diferentes épocas del año. En cada una de las 
etapas del ciclo vital es necesario que las personas sigan las normas y las 
restricciones alimenticias para poder tener el cuerpo limpio y gozar de bue
na salud; de eso depende la vida.

Por no seguir las dietas establecidas por el curador, una persona se pue
de enfermar; pero la enfermedad no ataca de inmediato. En muchos casos, 
pueden pasar algunos meses sin que la salud se vea afectada; sin embargo, 
la persona está expuesta a que cualquier mal la ataque, y una vez ocurre, la 
enfermedad le durará más de lo acostumbrado así no sea grave. Por no guardar 
la dieta, el cuerpo se va debilitando poco a poco hasta llegar a la muerte.
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Menarquía y Menstruación

La in icia ción  fem en in a
La menstruación (bed i) es una sangre diferente a la del resto del cuerpo y a 
la que corre por las venas; para nosotros es algo malo (Jüni) que viene de la 
naturaleza o del aire. Sin embargo, la menstruación es un cambio de cuer
po y vida por medio del cual la mujer se fortalece y revive su pensamiento 
y su cuerpo. La menstruación sirve para que las mujeres midan sus etapas 
de curación; por ejemplo cuando se casan, cuando tienen hijos, cuando 
están embarazadas o cuando dan a luz. Es la fuente de vida de las mujeres 
y en cada curación obtienen más madurez y resistencia; una mujer puede 
llegar a tener hasta una docena de hijos porque el g u g a  le da nueva vida en 
cada parto.

La primera menstruación se llama gám oá re  (se vuelve gam o). Se cree 
que ella vuelve a nacer y el proceso de curación es parecido al que hace el 
ría g u  cuando nace un bebé. El encargado de curarla preferiblemente debe 
ser su gu ga , porque es el encargado de la protección y el mantenimiento de 
la vida de la niña. Por medio de la curación de la menarquia, la joven cam
bia de piel y transforma sus bancos de nacimiento por los de pensamiento. 
Estos bancos son o t e  küm uró (banco de lo cultivado), kaji küm uro (banco 
de coca), m iin o küm uró (banco de tabaco), kírükü küm uró  (banco de yuca), 
b e d i  k üm u ró  (banco de menstruación) y g ü n a ñ e  k üm u ró  (banco de 
carayurú). A partir de ese momento, la vida de la joven dependerá en gran 
parte del mantenimiento de estos bancos.

También se le corta el pelo para botar todo lo que ha consumido en la 
infancia, es decir, lo grasoso y todos los efectos malos (Jüni) de los alimen
tos que ha comido hasta ese entonces. Cortarle el pelo es una forma de 
limpieza y purificación del cuerpo, lo cual la prepara para esa nueva etapa. 
Cuando el pelo de la muchacha crece hasta la altura de los hombros, ya se 
le considera como una mujer que está lista para conseguir marido.

Durante los días de la primera menstruación, la joven es apartada del 
resto de las personas y tiene que permanecer encerrada durante seis días en 
una pieza especial que le construyen para la ocasión. A esta pieza no pue
den entrar los hombres y los niños; la madre y la madrina son las únicas 
personas con quien puede tener contacto permanente. Ellas son las encar
gadas de pasarle la comida. La madrina le da consejos a la muchacha sobre 
su nueva vida y ella sólo escucha, porque no puede preguntar nada.
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Para iniciar el proceso de curación y purificación del cuerpo de la g im o ,  
el g u g a  cura carayurú (günañe), pintura negra (w é) y ají (biá)\ el carayurú 
que utiliza es el mismo que le fue entregado a la madre cuando la niña 
nació y mediante éste continúa la curación de nacimiento. En el caso en 
que el g u g a  no esté cerca, la madre le unta su carayurú en el cuello y en el 
pecho cerca del corazón mientras manda a curar el carayurú de la hija. Al 
untárselo, los animales no la ven y no le pueden hacer daño, ya que el 
carayurú la protege de todos los peligros y la vuelve invisible ante éstos. A 
medianoche, la joven se pinta todo el cuerpo con el w e  que le han prepara
do la madre o la madrina; esa pintada del cuerpo sólo se hace en la 
menarquia.

Cuando la curación y el encierro concluyen, la muchacha se va a bañar 
en la madrugada y a las cuatro de la mañana ya tiene que estar de nuevo en 
la maloca. El g u g a  le cura la pintura negra para que pueda bañarse y salir 
al sol sin ningún inconveniente. Al llegar a la quebrada tiene que vomitar 
agua varias veces, al menos unas diez, en el mismo sitio donde se va a 
bañar; para vomitar, la joven machuca un poco del ají que le curaron para 
mezclarlo con el agua y se lo toma. Después del baño, la madre le dará 
consejos diferentes a los que le han dado con anterioridad la madrina y el 
guga. Solamente cuando la muchacha está cerca de la menarquia, la madre 
la aconseja; antes de eso no se habla de las restricciones, cuidados y normas 
que se deben seguir durante esa etapa.

La educación de una mujer solamente depende de su madre. Por eso los 
consejos que le da en ese momento redundan en que la hija sea una buena 
mujer, es decir, una buena trabajadora: una mujer que mantiene la chagra 
limpia, suple todas las necesidades de la casa, produce buen almidón, tiene 
y prepara la comida todos los días, atiende bien a las personas, cuando se va 
a pasear a otra maloca se relaciona con otras mujeres y empieza a hacer las 
labores que hacen allá, y aguanta el sueño durante los días de baile. Ser ese 
tipo de mujer es muy importante y los curadores están pendientes de ellas 
durante la infancia y cuando les llega la menstruación. Esta clase de muje
res son muy difíciles de pedir y si otro grupo étnico quiere intercambiarlas, 
tienen que traer una mujer con las mismas características.

A medida que va pasando el tiempo, a la niña le van curando comida y 
el guga le arregla el cuerpo para que vuelva a menstruar. Cuando está en la 
etapa de purificación, la mujer tiene que hacer dieta (bare bediré). Al desa
rrollarse, el g u g a  tiene que curarle todos los alimentos porque se trata de
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un nuevo nacimiento. Lo primero que se le cura es casabe, después ají, 
carayurú y pintura negra. Cuando se baña después del encierro, le cura 
mojarra y yacundá de los quebradones; al mes cura picalón y al siguiente 
mes toda clase de peces como sabaleta, omima pintada, arenca y palometa. 
En ese momento no puede comer nada asado ni moqueado; incluso, cuan
do se moquea pescado tiene que salirse de la casa y volver a entrar cuando 
todos han terminado de comer. A medida que las mujeres pasan por más 
etapas de purificación y dependiendo de la fase en que se encuentren, el 
g u g a  les cura más comida y les vuelve a curar ají. Durante los seis meses 
posteriores a la menarquia, las jóvenes tienen que vomitar agua en la ma
drugada. Pasado un año, ya les han curado toda clase de animales como 
puercos, dantas, borugos o sábalos. Cada mes tienen que guardar dieta, 
oler ají y vomitar agua para limpiar el cuerpo y obtener más vida.

La menstruación representa el yuruparí del lado izquierdo ( —gáküámü). 
Por medio de éste, el g u g a  protege a las mujeres y les da toda la fuerza de 
los hombres, los niños, los viejos, la naturaleza y el yuruparí; coge todas 
esas almas y se las entrega a las mujeres para que tengan más vida, pensa
miento e inteligencia, es decir, les da un alma nueva. Las mujeres están en 
permanente contacto con el yuruparí de ellas, o sea, con la menstruación. 
El g u g a  está pendiente de cada una de las actividades que desempeñan, las 
cuida permanentemente y en ese sentido las mantiene puras.

Si el g u g a  cura bien en la menarquia, la menstruación le baja a la joven 
nuevamente después de algunos meses; esa segunda menstruación se cono
ce como gám o tü d ir e  (volver a tener la menstruación). Cada mes, la mujer 
tiene que untarse el carayurú que le curaron en la menarquia durante los 
días que le dure la menstruación para evitar abortos, entre otras cosas; 
también tiene que hacer dieta en esos días. Debe vomitar agua para limpiar 
el cuerpo una vez le pase el período.

La fertilidad de las mujeres está en la manos del g u g a , aunque los 
curadores pueden usar su conocimiento para detener la menstruación y 
dañar el cuerpo de una mujer. Con ello se evita que la mujer quede emba
razada por un buen tiempo; este tipo de situaciones se pueden presentar 
como venganza por no haber entregado mujeres en el intercambio matri
monial. También pueden demorar el proceso de gám oá re  para que no se 
desarrollen cuando les toca sino unos años más tarde; pueden hacer que se 
envejezcan más rápido. Todo eso es ro jare [ver Las dimensiones del conoci
miento].
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Si a una mujer joven no le llega la menstruación porque se la quitaron, 
se enferma constantemente porque ya no tiene más ese ciclo de curaciones 
y puede morir joven o volverse estéril. Las mujeres estériles son difíciles de 
curar porque no hay ciclos de curación y no existe un elemento para curar
las y darles vida; simplemente son como una mata que no tiene flores y 
nadie les pone atención.

La fuerza d e  la  m en stru a ción
Además de darle vida y fortaleza a la mujer, la menstruación representa lo 
fuerte, lo rojo, lo doloroso y lo malo que contiene el mundo. Es muy peli
grosa para los hombres, porque es j e  ru d i (veneno del yuruparí o del mun
do) y, en ese sentido, significa la debilidad, el calor y la enfermedad. La 
sangre menstrual es caliente porque la primera menstruación que tuvo 
Rómikümu  provino de los rayos del sol y trajo todo lo malo del mundo; 
por medio de ella, maldijo a los hombres cuando le quitaron el yuruparí y 
tiene el poder de matar a los hombres.

Por eso, tener una relación sexual con una mujer menstruante, daña el 
pensamiento y mancha el cuerpo espiritual, el oído y los ojos, volviendo 
ciegos, sordos y sin pensamiento a los hombres. Nosotros decimos que no 
hay nadie peor que una mujer que acepte tener una relación sexual estando 
en el período de menstruación o estando con la hemorragia después del 
parto, porque esa sangre que baja es roja y representa la muerte. Los hom
bres y las mismas mujeres estamos compuestos por el gám ow ico , un algo
dón que mantiene nuestra vida limpia y pura, pero la sangre menstrual lo 
mancha, lo quema y lo vuelve ceniza roja; cuando pasa esto, los hombres y 
las mujeres sufren de dolor de cabeza constantemente. En el momento de 
la curación, el sabedor quita esos efectos y los bota para que los seres malos 
que hay en la naturaleza los reciban y se los coman.

La etapa de purificación del cuerpo de la mujer es corto y se repite cada 
mes con la menstruación, que de la tercera vez en adelante se denomina 
budikaré (salirse de la maloca). El g u g a  tiene que protegerla y cuidarla 
para darle más vida, fortaleza y poder, porque de ella dependen los hom
bres, los niños y la comida. La curación se relaciona siempre con r l j l  ja leo 
(madre del parto) y con b ed i  jako  (madre de la menstruación). Durante la 
purificación mensual, las mujeres tienen que seguir ciertas normas de com
portamiento, restricciones culturales y dietas; si no las cumplen, irrespetan 
sus cuerpos y afectan a la yuca, a la maloca, a los niños y a los adultos,
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porque todos ellos son sus hijos y la fuerza de la menstruación hace que se 
enfermen. En esos días, tienen que quedarse quietas para evitar la contami
nación de los espacios; de lo contrario, manchan el pensamiento de todas 
las personas presentes, tanto de hombres como de mujeres.

En la menstruación, la mujer no puede acercarse a los jóvenes y a los 
hombres que están en proceso de aprendizaje porque lo interrumpen y ellos 
sólo van a saber manejar las cosas hasta cierto punto; por eso, la menstrua
ción daña el proceso de conocimiento. La menstruación hace que los 
canales de pensamiento o los órganos encargados de la inteligencia se 
cierren y se debiliten, lo cual en muchas ocasiones implica la muerte de 
alguna persona.

Cuando la mujer toca algo de lo que está en la maloca se perjudica a sí 
misma, porque el plumaje, las cuyas, el almidón y la maloca le pertenecen. 
Al coger el almidón o el casabe, no sólo afecta lo que está dentro de la 
maloca sino también a la yuca y a la chagra; todo se vuelve rojo y empieza 
a enfermarse. En el pensamiento, la maloca está pintada de blanco y es un 
alma buena para los curadores; la mujer es la dueña de todo lo que existe 
ahí y, por ello, la maloca es el alma, el cuerpo y el pensamiento de la mujer 
así el hombre la maneje. Tocar cualquier cosa con la menstruación es como 
estar matando su mente. Si una mujer tiene la menstruación, debe avisarle 
al curador para que proteja la casa, todos sus espacios y todos los elementos 
masculinos; si no avisa, mancha toda la maloca y el curador ve en el pensa
miento como todos sus espacios están manchados y calientes por la mens
truación. Incumplir las dietas y las restricciones culturales hace que todos 
los servicios y espacios domésticos se vean afectados; de tal manera que 
pueden terminar haciéndole daño a las personas cuando los usan.

La mujer no se puede bañar mientras tenga la menstruación, por eso 
para avisarle a su marido o a su padre cuando le llega el período dice 
guabidk oa jü  (ya me dejo de bañar). Si la mujer se baña en el mismo puerto 
donde se bañan el resto de las personas, la menstruación baja y afecta todo 
lo que hay por debajo, pues la sangre menstrual viaja por el río hasta llegar 
a Yuisi y ensucia el pensamiento. Esos días, la mujer debe quedarse en un 
solo sitio y tiene que estar acostada guardando dieta; no tiene acceso a la 
comida y no puede manipular ningún alimento; no puede cocinar y una de 
las mujeres se encarga de atenderla y de alcanzarle el agua y la comida; no 
puede comer nada caliente y tiene que esperar a que se enfríe para poder 
consumir. Durante esos días, sólo puede comer cierta clase de pescados de
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quebrada y no puede comer ningún tipo de peces grasosos porque le hacen 
dar más hemorragia. Las sobras de la comida debe enterrarlas bien y no se 
las puede dar a los perros porque se vuelven perezosos, el cuerpo se les llena 
de manteca y se los comen los tigres. Si alguien de la maloca está en dieta, 
hay que cortar un trozo de casabe antes de que la muchacha toque el pesca
do para no contaminarlo, pues no se puede coger el casabe cuando hay 
comida que pueda hacerle daño a alguna de las personas que viven en la 
maloca. Si una mujer menstruante toca el casabe, lo mancha y le corta el 
pensamiento a los hombres y a los jóvenes que viven con ella.

No puede sentarse en los bancos de los hombres porque los llena de 
sangre y es peligroso para ellos; sólo se puede sentar en un butaco para 
mujer. No puede salir de la casa hasta que le pase la menstruación; si sale 
con ella y está con los niños o con las mujeres, la maloca empieza a enfer
marse al igual que la mujer. Para el resto de las personas, esa mujer es una 
persona loca que no se respeta. Antiguamente, las mujeres se encerraban, 
se sentaban en la tierra, abrían un hueco para que la menstruación no que
dara en el aire sino en la tierra y sólo salían cuando se les terminaba; mien
tras tanto se quedaban torciendo hilos de cumare o haciendo canastos. El 
manejo de la menstruación sólo se conocía entre mujeres y era un tema 
secreto aunque los hombres sí se daban cuenta, pero no les interesaba.

Mientras la mujer no pueda tocar nada, la prima, la hija o la mamá se 
encargan de realizar los trabajos que le corresponden. En caso de que la 
mujer no viva con otras mujeres, el marido se encargar de la elaboración 
del casabe y del resto de actividades desempeñadas por la esposa. Si la 
mujer va a la chagra durante estos días, le da dolor de cabeza, de espalda y 
de cuerpo. La chagra en sí misma es una mujer; la yuca y todos los cultivos 
son mujeres que no tienen menstruación y que son enemigas cuando una 
mujer va a la chagra con la regla. A la yuca no le pasa nada ni se apesta; 
simplemente, la yuca no quiere ver a la mujer. Los mismos palos de yuca 
(klrükü) se encargan de garrotearla , y cuando la yuca le pega a la mujer se 
llama klrükü bisu (flecha de yuca). La enfermedad no la ataca ahí mismo, 
puede pasar mucho tiempo y en el momento en que sufra alguna enferme
dad le da mucho más duro. El curador ya sabe lo que la mujer está hacien
do y no le dice nada; entonces ella le pide la curación y él la cura con ortiga.

Cuando pasan los días del encierro, la mujer sale de la maloca y se va a 
bañar para terminar de limpiar el cuerpo. Anteriormente, el primer puerto 
era para los jóvenes y los que estaban viendo yuruparí, el segundo era para
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las mujeres jóvenes y solteras, el tercero era para las mujeres con niños y el 
último era para las mujeres que acababan de salir del encierro una vez 
finalizada la menstruación; cada cual debe bañarse en el puerto que le co
rresponde y no deben tener acceso a donde se bañan los otros, porque si los 
niños se bañan mezclados, se enferman y se mueren. Una vez que se baña, 
la mujer no puede entrar a la maloca con el pelo mojado porque el cuerpo 
aún tiene menstruación; sólo puede entrar cuando tenga el pelo seco. An
tes de entrar, los hombres salen de la maloca y sacan todos los elementos 
masculinos para que no los vaya a dañar; sacan el pilón donde se machuca 
la coca, el caracol de tabaco y la cuya de coca ( tugakoa), entre otros, y los 
vuelven a meter cuando entran de nuevo a la casa. Después de que el g u g a  
cura a la mujer que ha menstruado, ella ya puede comer y tocar las cosas de 
la maloca como las cuyas o los canastos, pero no puede preparar comida 
para la gente ni tener contacto con la yuca; debe esperar una semana para 
retornar a esas actividades.

La mujer está cambiando de piel con la menstruación; por eso, no pue
de salir al monte o al sol o al río porque el cuerpo está muy delicado duran
te esos días. Si sale al río o a la selva en aquellos días, el curador ve el 
camino que recorrió y las cosas que tocó la mujer manchadas de sangre. Si 
sale al monte, la ven toda clase de animales y la atacan, hasta los palos 
(yukü masa) y las hojas. Todo lo de la naturaleza está en contra de la mujer 
en ese momento. Entre los animales que agreden a las mujeres están las 
arañas que las enredan con las telarañas y les producen un fuerte dolor de 
cabeza; también están id ebuya  (cucarrones) que les causan alergias, barewa 
(lombrices grandes) y wáslbomü  (lombriz roja)1. La lombriz roja ve a la 
mujer con la menstruación y la muerde, pero la mujer no la ve porque ésta 
pertenece al mundo de abajo y no percibe que la está atacando. En el río se 
les aparecen la boa o la cobija (jawá). Si no las curan bien de estos ataques, 
las mujeres se enferman y se mueren.

La protección que hace el curador para que todo lo que existe en la 
naturaleza se vuelva amigo de la mujer se llama künigaye. Esta curación se 
hace para evitar que los animales la agredan en el río o en el monte durante 
la menstruación. Mientras las mujeres están en el encierro en la maloca, el 
g u g a  las está protegiendo para que no las miren los animales. Si ellas no 
siguen las normas de comportamiento, esta curación no hace caso. Si salen 
a la selva o al río a pasear durante esos días, se enferman y les da dolor de 
cuerpo y de rodillas; por esta razón tienen que quedarse en un solo sitio en 
este período.
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Las mujeres se hacen visibles al ataque de diferentes seres de la natura
leza por no guardar dieta, por salir al monte o pasear por el río con la 
menstruación. Wasoyuküjlno siempre está a la expectativa de las mujeres; 
él sube y baja por la selva y el río en búsqueda de alguna mujer que esté con 
la menstruación afuera de la casa. Él sabe exactamente en donde está la 
mujer que está incumpliendo esta norma de comportamiento, porque la 
misma sangre de la menstruación lo atrae, lo acerca y lo lleva directo a la 
mujer. Está pendiente para agarrarlas y llevárselas para que sean sus espo
sas, aunque también se puede llevar a una mujer de la misma familia de la 
que no cumplió con las restricciones. Por las noches canta un búho que 
acompaña a Waso makü-, su canto indica que Wasoyuküjlno está cerca y 
pendiente para robarse a los niños o a las mujeres. Si él los ve y no están 
protegidos, se los lleva. Se presentan casos en los que las mujeres amanecen 
con el cuerpo lleno de morados de un momento a otro; cuando esto ocurre 
es porque Waso makü  trató de raptarlas por la noche, pero ellas no se 
dejaron. A veces, se les aparece en los sueños con dos de sus hermanas en 
una maloca: si la mujer entra a la casa, deja de pertenecer al mundo de los 
vivos porque se lleva su pensamiento.

Al ser vistas por Wasoyuküjlno, las mujeres o sus hijos se enferman días 
después. Cuando trata de llevarse a los niños pequeños y falla, el niño se 
“priva”, le da una fiebre muy alta que le dura sin bajar bastantes días; en 
algunos casos se pueden enloquecer o morir. Cuando el g u g a  está curando 
a los niños y a las mujeres, los está escondiendo de Waso makü-, si no están 
bien curados, se los puede llevar porque los alcanza a ver. Una vez que eso 
sucede y se los lleva, ya no hay nada que hacer; el curador no alcanza a 
negociar la vida del niño o de la mujer. Antiguamente, Wasoyuküjlno no 
aparecía con tanta frecuencia porque las personas sí guardaban dieta y res
petaban las normas culturales. Hoy en día, las mujeres no creen que les 
pase nada por andar en el monte con la menstruación; de hecho, muchas 
de ellas no le avisan a nadie que están con la regla y andan por todos lados 
llenas de sangre.

En el río hay algunos sitios que no son considerados como sagrados; sin 
embargo, son lugares delicados porque todo lo que hay en ellos es peligro
so para consumir o coger si no se sabe curar. Los peces que hay en el caño 
Wana, por ejemplo, son peces que tienen mucho efecto y que son muy 
peligrosos; las mujeres con menstruación no pueden andar por ese sitio. En 
caso de que les llegue la regla estando allí, se tienen que quedar en un solo
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lugar, preferiblemente alejado del caño. Si una mujer no sigue las restric
ciones y se baña en el caño, éste crece y puede inundar todo; la mayoría de 
las veces, dicha inundación se presenta con vientos muy fuertes y los tigres 
salen del agua a buscar a la mujer menstruante: esos son los s o n  yaia, los 
tigres de inundación [ver Rebasa]. Si anda por el río, se desata un viento 
muy brusco; en los árboles hay una especie de pencas llamadas butuaséna 
que se bajan a la tierra y toman la forma de cualquier animal. Estas se bajan 
de los árboles para atacar a la mujer que está con la menstruación y se la 
pueden llevar a su casa; en ese momento, la mujer se vuelve loca al ver 
como salen por todas partes unos animales que van por ella para raptarla. 
Sólo atacan a la mujer que está con la menstruación ya que si está acompa
ñada por otras personas a éstas no les pasa nada. Para evitar que se la lle
ven, tiene que estar alguien que sepa parar ese tipo de situaciones, o sea, 
alguien que frene el viento y evite la inundación, pues no todos los curadores 
saben manejar eso; si no hay nadie que cure, se llevan a la mujer muy 
rápido y ahí ya no se puede hacer nada.

Al llegar a la menopausia, el g u g a  cambia la curación que le estaba 
haciendo a la mujer durante su período fértil. En esta nueva etapa, la va a 
relacionar con la yuca, la coca, el tabaco, el yuruparí y el mismo mundo. 
Esta curación es igual a la que se hace para los hombres, pues la mujer deja 
de representar peligro para el mundo masculino. Es una mujer libre y su 
alma va a estar viviendo por medio de esa nueva curación; de ahí en adelan
te va a representar a un hombre. Con la curación, le cambia la forma de 
pensamiento y se le reemplaza con coca. Si a la mujer no se le cura al llegar 
a la menopausia, se puede morir. En la menopausia la menstruación de las 
mujeres jóvenes afecta a las mujeres viejas.

En esta etapa del ciclo vital, la mujer sigue desempeñando sus activida
des diarias ya que no deja de pertenecer a la chagra por perder parte de su 
fertilidad. La vida de ella es más fuerte y poderosa, y en la menopausia es 
cuando más curaciones debe hacerle el gu ga . El período de purificación del 
cuerpo lo sigue haciendo por medio de las curaciones que se realizan en los 
diferentes bailes o en las curaciones de las épocas anuales.
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La Iniciación Masculina

El ritual de yuruparí {je basa) representa la creación del mundo. Es vida 
{katiré) y nacimiento; la fiesta le da vida al mundo y a todos los grupos 
étnicos. Ésta se hace para proteger al mundo y para quitar todo el /¿ir?/que 
hay en la naturaleza. Durante j e  oka ro d o  (época de yuruparí) hay que 
guardar una dieta estricta, ya que se revive el momento en el que quema
ron a Klrüküjlno [ver La creación], cuando su sangre se esparció por todo 
el mundo queriendo vengarse por su muerte; en ese tiempo la naturaleza se 
llenó de tristeza y duró mucho tiempo envenenada por el humo de la can
dela con la que lo quemaron. La naturaleza se comporta de la misma ma
nera todos los años; por eso, las cosas se vuelven bravas (¡ünirise) y puede 
provocar la muerte de los niños si no se cumple con la dieta. El curador 
tiene que proteger a las personas de todo el efecto del yuruparí y tiene que 
protegerse de cualquier clase de peligro. El yuruparí es el que le da vida a la 
gente, así que un hombre que no mira yuruparí es lo mismo que una mata 
que nace sobre una piedra y que con el tiempo se muere. Una persona que 
come algo sin curar no vive mucho tiempo; una persona que no quiere 
participar de j e  tire (mirar yuruparí) tampoco puede vivir mucho tiempo.

Antiguamente, los jóvenes que no se arriesgaban a mirar yuruparí mo
rían a los doce o trece años, porque la curación del nacimiento se limitaba 
hasta esa etapa. Es difícil que un recién nacido curado se muera sin razón, 
porque ya posee pensamiento y vida de yuruparí; eso hace que cuando 
crezca, tenga que ver yuruparí obligatoriamente para vivir bien. En la eta
pa infantil, los niños tienen el poder que el g u g a  les dio en la curación de 
nacimiento, pero todavía no tienen acceso a otro tipo de ketioka. Acompa
ñan a la mamá a la chagra y hasta ahí se limita la vida del niño. A medida 
que van creciendo, es necesario obtener más conocimiento, puesto que el 
que tienen en su niñez no es suficiente y no tiene más prolongación. Esta 
ruptura en el ciclo vital está marcada por el yuruparí, pues en ese momento 
dejan de ser parte de la vida de la madre y entran a la vida masculina. 
Después de que un muchacho mira yuruparí, debe estar con su padre y sus 
hermanos mayores, y deja de estar con su madre y sus hermanas. En ese 
momento tiene que empezar a pensar como hombre adulto, accede a cual
quier tipo de conocimiento e inicia las dietas.

El j e  g u  es el encargado de mandar a invitar a los futuros hombres y a 
los ya iniciados que van a participar en el ritual. El j e  g u  es el encargado de
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la curación de gá m oá  samara (yuruparí de iniciación) en la que les quita los 
bancos de nacimiento a los muchachos y se los cambia por los de pensa
miento; a partir de ese momento, la vida de cada joven dependerá del cui
dado y mantenimiento de éstos. Los bancos de pensamiento que le curan a 
los niños cuando miran yuruparí por primera vez son kaji küm uró  (banco 
de coca), m üno küm uró  (banco de tabaco), gü n a ñ e  k üm uró  (banco de 
carayurú), kajima küm uró {banco de yajé) y j e  küm uró (banco de yuruparí).

Esta etapa del ciclo vital de los niños es donde se recrea, se arregla y se 
acomoda el conocimiento dado por el g u g a  en el nacimiento. Por medio 
del yuruparí, los niños vuelven a nacer y el proceso de curación es similar al 
que se hace cuando nacen. El yuruparí es como una segunda madre, pues 
tiene que ver con el nacimiento de la gente y se le cura igual que a una 
persona. Para que los jóvenes puedan ver yuruparí, el j e  g u  sigue el mismo 
orden del proceso de curación que se hace cuando un bebé está naciendo y 
tiene que empezar a nombrar desde id e  soje. Está curando en una sola 
maloca, pero lo está trayendo, en el pensamiento, desde donde nació el 
yuruparí y viene curando al muchacho según la etapa de crecimiento de 
KIrüküjIno', cuando llega a la maloca, es cuando el niño nace y sale a este 
mundo. La forma de curar es idéntica a la manera como brotó KIrüküjIno 
después de que lo quemaron en el fogón [ver La creación].

Los muchachos que participan en la iniciación representan a los dioses 
cuando hacían dieta con Rómikümu. Los que asisten por primera vez reci
ben el nombre de g á m o á  (iniciados). Dentro de este grupo puede haber 
niños y jóvenes de diferentes edades; se pueden presentar casos en los que 
un niño de seis años vea yuruparí por primera vez con un joven que tenga 
dieciocho años y no haya mirado aún. No necesariamente todos los que van 
a participar en el ritual tienen que tener la misma edad.

Diez días antes, a los jóvenes y niños que van a mirar yuruparí los encie
rran en una maloca, los apartan de los hermanos, de la madre y de las 
hermanas; durante este corto período duermen en el piso y quedan bajo la 
supervisión del kámukükü (padrino), quien los cuida, les da consejos y los 
prepara para la iniciación masculina. En esta primera etapa del yuruparí de 
iniciación, se dispone y se adecúa el cuerpo; además se pone a prueba la 
educación que recibió el joven durante la etapa infantil, porque en el trans
curso del ritual tiene que estar tranquilo, obediente, pendiente de los con
sejos que le da el kámukükü y no se puede quejar de la posición en la que 
hay que permanecer1.
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El primer día, los gá m o á  se cubren todo el cuerpo con w e  para purifica
se y quitarse todos los efectos malos de lo que comieron e hicieron en la 
etapa anterior del ciclo vital. La pintura negra les limpia el cuerpo y el alma 
y los vuelve a hacer nacer. Salen a las cuatro de la mañana para el monte 
con el kámukükü', después de haber caminado tres horas, éste los manda a 
bañar en una quebrada pequeña. Los gá m o á  no pueden hacer nada sin el 
consentimiento del padrino, quien determina a qué hora pueden salir de la 
quebrada. Si alguno de los jóvenes desobedece el kámukükü le da consejos; 
enfatiza que los que van a ser iniciados ya no pertenecen más al mundo 
infantil y van a comenzar a vivir de otra manera, y les recuerda que sus 
vidas dependen de él en ese momento. Los muchachos permanecen aproxi
madamente cinco horas quietos en la quebrada; si se mueven mientras es
tán en ella, el padrino les dice que se les van a alargar los brazos y las 
piernas. Si se mueven mucho mientras están metidos en la quebrada, el 
cuerpo les va a comenzar a doler cuando tengan treinta años y les van a dar 
dolores de hueso o dolores musculares que no se puede curar. El kámukükü 
no les da esa explicación, pero los jóvenes tienen que escuchar todos los 
consejos dados por el padrino y no pueden preguntar nada.

Cuando salen de la quebrada, les da una cuya grande para que vomiten 
agua; en ese momento sienten la barriga llena de agua y sufren de cólicos. 
Al vomitar agua, los jóvenes limpian el cuerpo de todo lo que han comido 
hasta esa etapa de la vida; también expulsan los males, la grosería, la pere
za, el sueño y todo lo negativo que tiene el cuerpo. El cuerpo se vuelve 
delgado y blandito cuando está untado con we, comienza a renacer y a 
rejuvenecer, y sufre una metamorfosis por estar tanto tiempo dentro del 
agua. Después de vomitar, el kámukükü los lleva a otra quebrada en la que 
tienen que permanecer dos horas más en el agua. Regresan a la maloca por 
la noche para que no los vean las mujeres ni el resto de las personas. A las 
doce de la noche se levantan para ir de nuevo a bañarse en la quebrada. A 
medida que van pasando los días, la preparación del cuerpo es más fuerte y 
tienen que permanecer más tiempo vomitando agua en las quebradas.

El día antes de mirar yuruparí, el kámukükü se los lleva para el monte 
desde la madrugada. Duran todo el día en la selva, y al llegar a la maloca 
por la noche los mandan a la quebrada hasta las seis de la mañana del otro 
día. En esas horas, el cuerpo de los muchachos se congela y se ablanda; lo 
único que permanece caliente y vivo es el corazón. A las seis ya pueden salir 
de la quebrada y el cuerpo revive con el sol. Después de este proceso de
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limpieza del cuerpo, los gá m oá  están preparados para la segunda etapa de 
la iniciación masculina donde tendrán contacto con el conocimiento y las 
distintas maneras de aprendizaje (nasotiré).

G ám oá sám ará
Para la ceremonia de gá m oá  sámará(yuruparí de iniciación) participan cuatro 
pares de yuruparí de los Id e masá\ entran Waiyaberoa, Waiyaberoa makü , 
J á m o  y Jetakaroka, pues estos cuatro pares están dentro de un solo pozo 
que es una maloca para ellos. Están en wigümu, en la entrada de la maloca 
de yuruparí mientras que los instrumentos más sagrados como Menejüra, 
Namasabu, Ju jia rü jü , R o toro  o Yajitorea están adentro de la maloca. 
Waiyaberoa entra a la casa en la ceremonia de iniciación por ser el yuruparí 
principal, el más importante, el que tiene más poder de aprendizaje y más 
conocimiento. Cabe recordar que los pares del yuruparí están organizados 
igual que las personas.

La primera noche del ritual, algunos hombres van a buscar el yuruparí 
a Yirura y llegaron entre las cinco y las seis de la tarde a la maloca pero 
permanecen afuera con los instrumentos; los gá m o á  los acompañan y no 
entran a la maloca hasta las horas de la madrugada. Los participantes están 
afuera de la casa durante toda esa noche mirando yuruparí: esa etapa se 
llama ñamitire. Las mujeres ya han salido de la maloca a las cinco de la 
mañana cuando el yuruparí está en el monte donde no lo pueden ver.

Más tarde, los que van a mirar yuruparí por primera vez entran a la 
maloca y no pueden hablar con nadie ni dirigirse a los viejos ni a los hom
bres que ya han mirado yuruparí. Forman una hilera, siguiendo las instruc
ciones del kámukükü y cierran los ojos; en el momento en el que los cie
rran, entra el yuruparí a la casa: la entrada se denomina sájáré. El da la 
vuelta y entra por la parte central de la maloca y cada hombre que carga el 
yuruparí se para enfrente de cada uno de los gám oá , a quienes les corres
ponde un par para dos personas, como el mismo yuruparí. Los encargados 
de tocar el yuruparí durante toda la noche son personas que lo han visto 
varias veces; si es uno de los hijos del clan mayor de los Buyayukua tiene 
que coger a Waiyaberoa, pues los otros son los que lo cuidan. Los gá m oá  
sólo pueden escuchar y la segunda vez que miran yuruparí ya pueden em
pezar a tocar los instrumentos. Los jóvenes que están en la iniciación mas
culina no pueden ver el grupo sagrado del yuruparí. Si en una misma maloca 
se está mirando yuruparí y aparte de los iniciados hay otro grupo de hom
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bres que han participado más veces en el ritual, los gá m oá  y los otros tie
nen que sentarse en diferentes lados.

La primera vez que los jóvenes participan de j e  tire se emocionan por
que siempre han oído hablar sobre el yuruparí, pero no saben cómo es ni 
qué pasa cuando se los muestran, ni qué se siente. Llegado el momento, 
sienten mucha emoción, pero también angustia porque el proceso de dieta 
que van a seguir es bastante fuerte. Les da impresión coger el yuruparí o 
bailar como lo hacen los que están tocando. Los iniciados sienten que ya no 
son los mismos de antes, pues son otras personas.

Desde que entra el yuruparí, se quema werea. Cuando el yuruparí llega 
al patio de la casa, da cuatro vueltas y se quema el breo; al otro día se 
quema otro poco de werea como forma de recibimiento al yuruparí cuando 
entra a la maloca. En ese instante, el j e g u  le cuenta a los g á m oá  la historia 
de la creación: cómo fue que se creó, por qué el yuruparí, cómo se hizo, 
para qué es, por qué hay que guardar dieta, cómo son las curaciones que se 
hacen por medio del yuruparí o en qué se especializa cada instrumento. 
Esta etapa dura una media hora y no le explican más, porque ahí es cuando 
el j e  g u  se da cuenta de que alguno de los gá m o á  ha sido curado para 
desempeñar alguna especialización cultural.

Mientras les están contando la historia, está sonando el yuruparí. Des
pués dan la vuelta dentro de la maloca y le ordenan a los jóvenes que se 
sienten; ellos tienen que permanecer en esta posición todo el día y toda la 
noche. Los mandan a sentar en un banco nuevo y no se pueden sentar en un 
banco de uso cotidiano. Los que están en la casa salen y sólo los jóvenes se 
quedan aparte. Cuando se está mirando yuruparí no se puede mambear 
hasta que el pensador cure la coca. A las cuatro de la mañana, sacan a los 
iniciados de la maloca y el cuerpo de ellos no está protegido de la lluvia ni 
del viento y se quedan sentados en el monte2 completamente quietos, así 
los estén picando algunos insectos; el único que se los puede espantar es el 
kámukükü. Mientras los gá m o á  están quietos, el padrino se sienta a tejer 
canastos. Regresan en la tarde cuando la maloca está encerrada y dividida 
por mitades.

Al salir al monte, los que están en la maloca se voltean y salen detrás de 
ellos. Bajan al puerto al mediodía y con el mismo yuruparí les echan agua. 
En ese momento, el kámukükü les pisa los pies y los jala para medir la 
estatura; si el cuerpo les suena duro es porque van a ser altos. Esta etapa se 
llama id e g u a r e  y se relaciona con el momento en el que Romikümu  bajó a
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id e  so je  para cambiar la etapa de curación. Cuando el yuruparí llega a la 
maloca y está hasta el mediodía, transcurre una etapa en la que él es puro, 
jün irise (“que causa dolor”, sagrado) y tiene todo su efecto (jüni). Al me
diodía, el j e  g u  le quita una parte, lo recoge y lo devuelve a la casa de 
yuruparí; hasta ese momento, se necesita agua para purificar y la curación 
de ésta, se efectúa en ausencia del yuruparí. Ahí se cura comida para los 
viejos. En estos procesos de curación, las partes más importantes del día 
son la medianoche y el mediodía.

Cuando vuelven a la maloca, los gá m oá  tienen que estar de espaldas; 
en ese rato no se ve el yuruparí de iniciación. Lo voltean de una manera 
especial para que no lo miren hasta las cinco de la tarde. A medianoche, el 
j e  g u  coge un pedazo de olla de barro que tiene werea y lo ahúma; los otros 
hombres van detrás tocando yuruparí. En ese momento, es cuando se ense
ña de nuevo el paso propio del yuruparí tal y como lo hicieron los Ayawa\ 
también explica el significado y cuenta como los dioses le robaron el yuruparí 
a Rómikümu mientras se sigue bailando. Todos los que están en la maloca 
tienen que estar despiertos, porque en ese momento fue cuando más sueño 
les dio a los dioses; si alguien se queda dormido en ese rato y nadie está 
tocando yuruparí, éste se convierte en tigre y se come a las personas.

Esta etapa de la iniciación es muy importante porque es el propio 
yuruparí. Se van dando pasos especiales, uno por uno, y todos esos pasos 
tienen ketioka\ los participantes bailan con plumaje dando vueltas y regre
sando. Todo está relacionado con el renacimiento de KIrüküjino. Ahí es 
cuando g á m oá  sámara se vuelve más sagrado y se empieza a curar comida. 
A los g á m oá  los vuelven más sagrados y limpios, y dan la última vuelta con 
ellos en la madrugada. Después, el yuruparí sale; si la curación no se ha 
acabado, se demora un poco más. Cuando terminan de ver yuruparí, que
man otro breo a la salida parar quitar el efecto que deja y así las mujeres 
pueden entrar de nuevo a la maloca. La etapa de salida se llama bukáré.

Durante el ritual, el j e  g u  es sagrado porque tiene el mismo cuerpo de 
M enejüra, pues está curando el mundo entero y es su dueño; por eso está 
encerrado aparte y nadie lo puede ver. El maloquero representa a J a m o , y 
detrás vienen todos los invitados; los gá m oá  representan la parte sagrada, 
el efecto y lo bravo {jüni) del yuruparí porque ellos, a su vez, son considera
dos como otro yuruparí. Una vez terminado el baile, el j e  g u  cuenta lo que 
curó, lo que pronosticó y pensó durante todo ese tiempo, y da consejos a los 
hombres, a los viejos y a los gám oá, quienes son los últimos. En cualquier
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momento le entrega el ketioka a los muchachos, ya sea al comienzo o al 
final, pero nunca dice cuando se los va a dar; generalmente lo cuenta des
pués del ritual. Por eso, los g á m o á  no se dan cuenta en que instante les 
entregan el poder, pues sólo el j e  g u  sabe cómo hacerlo.

Antiguamente llamaban padre por padre y les avisaban para que ha
bían sido curados sus hijos, pues todos los participantes eran hermanos e 
Id e  masa\ no tenían recelo con nadie y tampoco había muchachos extra
ños. En ese tiempo no se mezclaban con gente de otros grupos, ni siquiera 
con los Yiba masa. En la actualidad, entre los que miran yuruparí hay gen
te que no es Id e  masa y por esta razón el j e  g u  no dice para que fueron 
curados los iniciados porque el poder no se le puede entregar a cualquier 
persona. Los que fueron curados para realizar alguna especialización cultu
ral aprenden durante la fiesta de yuruparí y en los años siguientes a medida 
que lo siguen mirando; después si empiezan a practicar sus conocimientos; 
el que está aprendiendo para ser j e g u  o baya sólo puede aplicar todo lo que 
saben cuando muera el anterior.

Si entre los gám oa  hay varios jóvenes que fueron curados de nacimiento 
para desempeñar alguna actividad cultural importante y son mayoría, el 
yuruparí se convierte en tigre, entra a la maloca, se deja ver y se puede 
sentir la respiración de un jaguar al lado de los que están aprendiendo con 
el yuruparí, pero esto no sucede con frecuencia. El iniciado que va desem
peñar alguna especialización cultural tiene que coger y tocar el yuruparí 
que le corresponde la segunda vez que participa en el ritual: si va a ser 
cantor le corresponde Guekero, si va a ser j e  g u  toca a M enejüra, si va a ser 
maloquero coge a Jam o , o si es uno de los hijos de un clan mayor le corres
ponde Waiyaberoa.

Durante el rito de iniciación, los jóvenes no toman yajé. Cuando el j e g u  
les muestra yuruparí por segunda vez, les da yajé para adquirir conoci
miento y poder. El kámukükü es el encargado de dirigir, manejar y guiar la 
bebida de yajé para los jóvenes. Durante la toma, los muchachos no pue
den hablar muy fuerte porque el yuruparí se encarga de controlar el poder 
que tiene el yajé. Antiguamente, los hombres no tomaban yajé; por medio 
del mismo poder del yuruparí, las personas se emborrachaban con la coca y 
al vomitar agua empezaban a tener visiones. Decían que tenían el poder en 
la mano y que por esta razón no necesitaban tomar yajé, simplemente con 
vomitar agua adquirían poder.
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Hoy en día cuando muestran yuruparí, todos los jóvenes que están en la 
maloca tienen que beber yajé; cada muchacho tiene que tener una cuya 
nueva para tomar. A medida que se lo van pasando, tienen que beberlo sin 
poner resistencia así cada vez sientan más borrachera; empiezan a ver que 
las mujeres les están hablando y compadeciéndose de los jóvenes que están 
alucinando, pero eso no está pasando. Ellos sienten que se los están llevan
do, como si estuvieran subiendo por un árbol. Un tipo de yajé que toman 
se llama in en e  kaji (yajé de guama), pero el más fuerte es el que tiene tres 
nudos y se llama kajisuruma (yajé nudoso); cada vez que llegan a un nudo, 
les dan ganas de gritar y de revolcarse, pues cada nudo los mocha: ven el 
aparato digestivo, ven como es el cuerpo y cómo funciona, ven el corazón, 
cómo está agarrado y cómo se va apretando hasta quedar del tamaño de un 
hilo. En ese momento, los jóvenes gritan por las visiones que están tenien
do; sin embargo, no pueden hacer esto y tienen que aguantar todo lo que 
están sintiendo y lo que están viendo. Tienen que quedarse quietos y sopor
tar las ganas de cagar.

Al tomar yajé, la mente de la persona es la que le está enseñando y se 
escucha que alguien está hablando y explicando, pero no se ve nada; tam
bién recorre el mundo para saber si va a ser un buen curador. Si están en un 
baile, ve toda la explicación del baile y de cada una de las estrofas, además 
ve todas las articulaciones que tienen las personas; por eso la forma de 
curar a cada cantor es desde los dedos. Muchos jóvenes no se aguantan 
cuando están mirando yuruparí y tomando yajé, y salen corriendo de la 
maloca y se ponen a hablar; esto es así porque Id ejín o  probó el yajé con 
Yiba para ver si servía como yerno. Cuando Yiba estaba trabado, tenía 
visiones que le mostraban el bien y cómo cuidar la maloca, pero él salió de 
la casa y vio que la gente estaba bailando, curando y hablando ketioka\ ahí 
fue que Id ejín o  se dio cuenta que Yiba no servía [ver Yiba y Yawira].

El com ien zo  d e  la nu eva  vida
Cuando termina el yuruparí de iniciación, sigue la etapa de curación de 
comida (ba re kearé}\ durante ella, el j e g u  empieza a curar baile para pasar 
a otra época. Las mujeres están cogiendo yuca y adelantando los preparati
vos para la fiesta; los hombres que no vieron yuruparí están cogiendo coca, 
arreglando tabaco o recolectando leña. En la noche, empiezan a hacer el 
baile de casabe (najü basa), el baile de gavilán (gaw eta ) o  el baile de racimo 
de coco (b o jo  basa).
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Al mirar yuruparí se tocan las cosas sagradas, todo se vuelve jün irise y 
se produce un debilitamiento corporal. Los muchachos quedan oliendo a 
yuruparí, es decir, como a pescado crudo o a coca vieja, además todo es frío. 
Una vez que termina el ritual, vomitan agua para botar lo que les queda 
del efecto del yuruparí y se echan el humo del palo rúa para purificar y 
limpiar el cuerpo. Cada tres días, se les manda a ponerse en el humo, en
tonces amontonan las hojas de rúa, las queman, el humo cubre todo el 
cuerpo y les quita el olor del yuruparí.

Cuando el j e g u  no cura bien a los g im oá ,  éstos quedan con un poco del 
efecto del yuruparí. Lo que toquen o cojan es peligroso para las mujeres o 
los niños y pueden hacerlos enfermar. En la mayoría de los casos, les dan 
fuertes dolores de estómago; así el g u g a  se encargue de curar, esta enferme
dad los puede atacar en cualquier momento.

Los gam oa  deben permanecer encerrados haciendo dieta por un largo 
período, aunque los Ayawa nunca se quedaban en la casa después de ver 
yuruparí; ellos vomitaban agua, comían hormigas jaka y se iban al monte a 
buscar fibra para tejer los diferentes elementos necesarios para el procesa
miento de la yuca. Los g im o á  tienen que durar encerrados un mes en la 
maloca donde miraron yuruparí, mientras el j e  g u  va curando la comida. 
Todos los participantes del ritual deben pasar ese tiempo de reclusión y 
dieta para mantener el cuerpo limpio y sano. Cuando se enferma alguno de 
los iniciados, le crecen las articulaciones por el hecho de que el yuruparí 
creció rápido cuando resucitó. También pasa que la gente empieza a jugar 
con su pene y sus órganos genitales; eso pasa porque el yuruparí es el mis
mo cuerpo de las personas y cuando la gente se enferma de wisire empieza 
a portarse así.

Durante los días de encierro, lo único que pueden comer los gam oa  es 
casabe y hormigas. Las mujeres tienen que ir al monte para buscar las hor
migas que le van a curar a los gam oa  y los otros hombres que están encerra
dos para que coman. Recoger hormigas es una actividad importante donde 
todas las mujeres de la maloca van juntas a la selva, incluidas las que están 
acompañando a sus maridos; mientras ellas están recolectando hormigas, 
los hombres están afuera de la maloca o dentro de ella, y en ningún mo
mento se pueden encontrar porque cada género representa peligro para la 
vida del otro. Al seguir esta dieta, los g im o á  se adelgazan y botan la 
carne impura de los peces grasosos (w a íjü n a  bükii) que han consumi
do con anterioridad.
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Al incumplir las dietas mandadas por el j e  g u ,  el muchacho empieza a 
sentir que viene un ejército con flechas o siente que alguien le está gritando 
muy fuerte; esto ocurre porque el gSm ii se va a enfermar gravemente. En 
ese momento, el g a m ü  tiene que ir a contarle al j e  g u  lo que le está pasan
do y no le puede decir a nadie más. Por medio del pensamiento, el j e  g u  se 
da cuenta de que el muchacho no ha cumplido la dieta según se la ordena
ron y, para salvarlo, le manda un ayuno mucho más fuerte. Si se come algo 
que no ha sido curado, el joven se enferma. Cuando las personas comen 
pescados con chuzos después de haber mirado yuruparí, les salen “nacidos” 
en la garganta y no pueden respirar. Si consumen frutas antes de tiempo se 
pueden morir.

Si no se siguen los consejos y las dietas, los tigres de yuruparí atacan y se 
comen a la gente; esto se conoce como j e  wisire. Cuando los hombres no 
hacen caso a las restricciones sexuales y se le acercan a las mujeres o tienen 
relaciones sexuales con ellas durante el tiempo en que deben estar guar
dando dieta, alguno de los dos o los dos quedan embarazados por el yuruparí, 
se enferman rápidamente, se debilitan y fallecen. Cuando se mueren, les 
salen unas flautas de yuruparí por los hombros.

Todas las personas tienen que guardar dieta en la época del yuruparí así 
no lo miren ni estén en la maloca donde se celebró el ritual, tienen que 
comer la curación que se hace, tienen que guardar la misma dieta durante 
el mismo período y tienen que untarse con we, coger del tabaco y de la coca 
curada. Si no consumen la curación que hace el j e  g u  durante el yuruparí, 
se pueden enfermar porque están dejando de recibir vida y el cuerpo se les 
va debilitando cada vez más. El yuruparí se debe mirar cada año por ser 
considerado como la fuente de vida. En caso de que se dejen pasar muchos 
años sin verlo, cuando un hombre lo vuelve a mirar, le toca hacer dieta 
como si se tratara del yuruparí de iniciación.

Durante el período de reclusión, el j e  g u  tiene que proteger siempre la 
puerta de las mujeres. Ellas no pueden entrar ni salir por la puerta mascu
lina; en caso de que alguna salga por la puerta de los hombres, se puede 
enfermar porque en ese momento no están curadas ni protegidas para en
trar o salir por dicha puerta. Cuando lo hombres comen caliente, las muje
res ya pueden entrar a la maloca por la puerta masculina sin peligro alguno.

La j e  jako  (madre de yuruparí) es la encargada de dirigir y mandar las 
actividades que deben desempeñar las mujeres durante j e  basa\ es la única 
que puede estar en la maloca en determinados momentos. Cuando los g i m o i
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están en la casa, ella es la que le pasa el casabe al kámukükü, quien les da 
cuatro pedazos pequeños en cada comida. El g u g a  cura especialmente a 
una mujer para que cumpla con esta función y para que acompañe a los 
jóvenes durante el ritual. Al ser considerada la madre de yuruparí, la j e  jako 
tiene que guardar una dieta muy estricta durante toda la vida y sólo puede 
comer sardinas pequeñas, pescado de quebradones y casabe; no puede co
mer peces grasosos ni moqueados porque ella vive del yuruparí. Cuando 
tiene la menstruación, cuando tiene hijos y cuando están en el rito debe ser 
más estricta con la dieta. En el ritual, el j e  g u  le cura aparte la coca y la 
comida, pues en ese momento ella no tiene contacto con otras mujeres, ni 
siquiera con sus hijas. Ella no ve los instrumentos sagrados aunque los oye, 
y puede contar todo sobre su trabajo a las otras mujeres. También puede 
tomar yajé si quiere porque vive del yuruparí y depende de la curación que 
le hacen. En caso de que la j e  jak o  tenga la menstruación cuando van a 
mirar yuruparí, tiene dos reemplazos escogidos por el j e  gu\ en general se 
asigna a la persona más cercana como la sobrina, la tía o la mamá, por 
ejemplo. En los bailes con plumaje y cuando se mira yuruparí en la maloca 
siempre tiene que haber una j e  jako  que represente a Rómikümu.

Después del ritual, el kámukükü les dice a los gá m oá  que no pueden 
decir ni comentar nada acerca del yuruparí. Si no obedecen esta regla pue
den quedar embarazados por el yuruparí; entonces se enferman, se adelga
zan y se mueren de wisíre. Hasta salir del encierro de la maloca y cuando 
les curan comida caliente (asiríse baré) y ají, los iniciados sólo pueden co
mentar algunas cosas con sus baba (compañeros o amigos). Durante el 
encierro posterior al ritual, cuando ya va terminando la época de yuruparí, 
las personas se sienten tranquilas, frescas y donde están no hay calor ni 
enfermedades; los hombres están ahí como si estuvieran en el seno de la 
madre cuando nacen.

A los quince días, en la madrugada, mandan a los muchachos al mon
te para que pasen todo el día rebuscando comida; con esto, el kámukükü 
está probando a los gá m oá  para que salgan del encierro. Mientras los ini
ciados están en la selva, se limpia la maloca y le quitan todo lo que había en 
ella; cuando regresan a las tres de la tarde encuentran la casa vacía. En su 
primera salida después del encierro, los gá m o á  tienen que ir solos al monte 
sin acompañantes, sin la interferencia del papá o de los hermanos. La razón 
por la que un iniciado tiene que ir solo es porque pueden aparecérsele visio
nes de las que aprende. Por ejemplo cuando está pescando, puede sentir
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que alguien le está hablando o pueden aparecer ciertas figuras que le tras
miten conocimiento.

El g á m ü  destinado a ser poderoso aprende por medio de los sueños. En 
las noches se sueña mirando yuruparí y tocando las flautas sagradas. Ade
más va a comenzar a ver tigres por todas las partes a las que vaya. Si se los 
encuentra no le puede contar a nadie, ni siquiera al papá, porque de pronto 
en esas apariciones le pueden estar dando conocimiento o le están anun
ciando algo que le sirva en el proceso de aprendizaje y de consolidación del 
conocimiento. Si le cuenta a la familia lo que está viendo, los tigres dejan 
de aparecer y el proceso de aprendizaje queda incompleto. Los j e  yaia  (ti
gres de yuruparí) lo acompañan a todas partes y están vigilando que cum
pla con la dieta que le mandaron.

Cuando los j e  yaia  le van a entregar el poder y el conocimiento, se le 
aparecen al papá del joven o al curador por medio del sueño y avisan que 
van a entregar el poder y los colmillos. El papá o el curador tienen que 
anunciar que van a coger los colmillos de tigre para su hijo y se tiene que 
hacer una curación para proteger a las personas. Al hacer la curación, ya se 
puede matar al jaguar que aparece cerca de la maloca; se le dispara en la 
pata y automáticamente se muere. En ese momento, él está entregándole 
al muchacho el poder y el conocimiento que le asignaron en el nacimiento. 
Si se mata el tigre sin esa curación, o si el curador no avisa, o si la persona 
que soñó con el jaguar no dice nada y mata al tigre para coger los colmillos, 
alguno de la familia o del grupo se muere como pago por ese poder.

En la iniciación se repite todo lo que pasó en la historia de la creación. 
Cuando Klrüküjino mandó a la gente a hacer dieta, no le hacían caso y se 
morían. Si se mueren todos los curadores de mundo y hay uno nuevo que 
va a empezar a curar yuruparí y no se le hace caso, pueden morir todos los 
participantes, incluido el mismo j e g u .  Esto se relaciona con lo que hicieron 
los dioses la primera y segunda vez en la que se murieron todos los que no 
siguieron las recomendaciones de Klrüküjino [ver La creación]. Puede ocu
rrir que el j e g u  por segunda vez le muestre yuruparí a la gente y se mueran 
todos, porque él no está todavía capacitado; aunque tiene todo el poder, 
éste no está maduro. A medida que se lo va mostrando a la gente, el ketioka 
va madurando. El j e  g u  puede ver yuruparí estando solo varias veces sin 
convocar a la gente y sin mostrárselo a los niños.

Algunos curadores causan muchas enfermedades como ñosérl, dolores 
de cabeza muy fuertes, fiebres muy altas, entre otras, por mostrar un yuruparí
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falso. Éstos los hacen con unas palmas idénticas; les dan la forma del 
yuruparí, le meten el espíritu de los j e  b ük ü r íy los conectan con el yuruparí 
principal [ver Yuruparí}. En el momento en que se mueran los curadores 
que muestran este tipo de yuruparí, la principal causa de su muerte va a ser 
el fraude porque ese yuruparí no le da más vida a las personas y no vale ni 
representa nada. Sin embargo, si los iniciados miran el yuruparí falso (Je 
g o r o  m ejé)  tienen que hacer la misma dieta, aunque cuando miran el 
yuruparí verdadero tienen que volver a empezar todo el proceso. Por este 
motivo, el verdadero yuruparí solo lo puede mostrar el curador de mundo 
de los I d e  masa en caño Toaka. El que se hace para entrar pepas se puede 
hacer en cualquier maloca. Los hombres pueden mirar yuruparí el resto de 
sus vidas, porque por medio de éste están recibiendo vida y fortaleza.
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La Muerte

La vida tiene un comienzo y un fin. Ayawa entregó la muerte a los vivos 
para que el mundo fuera cambiando de historias; si esos seres fueran eter
nos, el mundo siempre sería el mismo y no habría historia. La persona nace 
en Manaitara y termina en Toasaro, nuestra casa de los muertos, que es 
B ojorim asa  tw (casa de la Gente de tristeza). M enerà  bükü trazó el camino 
por donde pasan los muertos para llegar a Toasaro-, además, se cree que 
después de vivir allá durante mucho tiempo, la persona se convierte en 
insecto. Toasaro es un lugar para renacer en otra vida muy diferente a la de 
este mundo. Se supone que cuando una persona está naciendo proviene de 
algo que está debajo de la capa de la tierra, se cura en Manaitara que es una 
casa subterránea y cuando se muere se va a Toasaro que también es una 
casa debajo de la tierra; en ese sentido, en la muerte la persona vuelve al 
mismo sitio de donde vino.

Una persona comienza a envejecer cuando pierde poco a poco la fuerza 
física y el buen ánimo para hacer las cosas. La impotencia sexual es un 
aspecto clave para determinar si se es viejo o no, puesto que cuando un 
hombre no puede realizar el acto sexual ni puede producir un hijo es por
que se le está avisando que su tiempo en este mundo se está acabando. El 
cuerpo va soltando, la potencia de un hombre se va desligando y ya no se 
tiene la misma fuerza; además, la forma propia de la curación hace que así 
sea. En las mujeres ocurre de igual manera, porque en la vejez están renuentes 
a sostener relaciones sexuales con su pareja; se dice que la mujer acepta 
tener sexo con su marido sólo por respeto y no porque su cuerpo lo desea.

Cuando las personas empiezan a envejecer se establece una relación di
recta con la muerte, pues el alma (tüóm asire) se divide en dos; una de estas 
partes o pensamiento se conecta con B ojo ri masa w i mientras que la otra 
parte todavía está en esta vida. Así que cuando el alma está empezando a 
entrar en el otro mundo, la persona empieza a envejecer. En el pensamiento 
se dice que las personas están empezando a nacer cuando mueren en este 
mundo, ya que nacen en la casa de los muertos en el mundo de abajo. Al 
agonizar, la persona se va a la casa de los muertos, entra y ve como funciona 
todo; si recibe comida, no va a comer nada más en este mundo porque ya 
está muriendo.

Una persona no se muere para que otra se reproduzca; la muerte es 
acabarse. El ciclo de la muerte es el final y no tiene más nada; se nace y se
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muere, pero ya no se vuelve a la vida. Es muy diferente al caso de los ani
males, en el que se da un intercambio de vida [ver Intercambios de vida}; 
antes de un baile grande se mata a un animal y, a cambio de éste tiene que 
ir coca y el pensamiento o alma de la presa, la cual se devuelve a la casa de 
los animales para asegurar la reproducción de su especie.

El proceso de renovación o las etapas de purificación no son para la 
carne o el cuerpo sino para el espíritu. En la muerte, el cuerpo se pudre y 
los gusanos se lo comen. Después de que lo ve el curador, puede pasar 
cualquier cosa con él; lo pueden quemar, arrastrar o botar, pues el cuerpo 
es un pedazo de cuero que ya no sirve, así que el cuerpo como tal, se acaba. 
El alma se conserva porque puede servir para otra persona. Al nacer un 
niño, el g u g a  toma el nombre de alguien que ya está muerto, le hace 
bo joritare (botar tristeza) y le quita todo lo que tenía el muerto para que no 
se devuelva ni el alma ni el pensamiento del occiso; sólo se coge el nombre, 
nada más.

Cuando alguien muere es necesario hacer bo jorita re porque los espa
cios y los objetos que le pertenecieron a esa persona en este mundo quedan 
llenos de tristeza. La curación abarca toda la vida del muerto y los lugares 
en los que estuvo; ese es el camino que recorren los curadores para botar el 
alma del muerto. El curador recoge el pensamiento y devuelve el ketioka a 
la casa de yuruparí, hace bo jorita re para que el ketioka no regrese con el 
alma de la persona y ésta se vaya vacía. En ese momento, se abre la puerta 
de Toasaro y manda el alma a esa maloca, donde no va a necesitar de las 
curaciones de este mundo pues allá hay curaciones de otro tipo. Si la perso
na muerta es un baya, un kümu, un yai, una bare jak o  o una j e  jako, todo el 
ketioka se queda en el yuruparí. Esto quiere decir que el poder que tiene 
del yuruparí es devuelto a Yirura. Las personas tienen el alma, el pensa
miento y la vida del yuruparí; sin embargo, cuando mueren el poder no 
muere con ellos. Por eso, cuando nace un niño le dan el nombre de un 
muerto y le entregan el ketioka que es del yuruparí

Con la curación, el pensador borra el espíritu de la persona en este mun
do, quita la tristeza que hay alrededor de la maloca y le quita la tristeza a 
los familiares (b o jo r i kóáré), en especial a los hijos, la esposa, los hermanos 
o el suegro del finado para que su alma no esté deambulando por ahí y 
causando pena a los vivos para llevárselos; muchas veces cuando las cosas 
andan mal, la persona muerta aparece en los sueños de sus parientes anun
ciando que algún familiar va a morir rápido. La función del curador es la de
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impedir que el alma aparezca en el monte o se les aparezca a los familiares 
en los sueños. Para ello, limpia todos los espacios recorridos, recoge las 
pertenencias y las manda a Toasaro cuando las quema con werea\ al que
marlas, las está echando en un canasto que carga el alma de la persona 
cuando va por el camino a Toasaro. El olor del breo se lleva al muerto.

La mayoría de las pertenencias del occiso son quemadas; sin embargo, 
se presentan casos en los que si la persona muerta tiene hijos responsables, 
éstos pueden utilizar de nuevo algunos elementos curados como el carayurú, 
el caracol de tabaco, el tabaco o el butu, una vez le han hecho bojoritare. Si 
la que se muere es una mujer, algunos de los implementos utilizados en el 
procesamiento de la yuca, como el cernidor, el balay y el matafrío, se que
man o se botan mientras que el tiesto, las ollas, el carayurú, el incienso y el 
breo no se queman y el curador les hace bojoritare. Si no hay nadie respon
sable que se haga cargo de estos elementos, los entierran con la persona o se 
botan al agua. Cuando se muere el j e  gu , los elementos a los que hay que 
hacerle bo joritare para que puedan ser utilizados en el futuro son el collar 
de colmillos de tigre {yai gu ji), el butu, el caracol de tabaco (m ün o saréo 
m üno saragá) y el banco; si es un cantor, curan el carayurú y el comején. Si 
el alma de la persona muerta no se va para Toasaro sino para la casa de los 
animales, se tiene que quemar todo.

Para poder enterrar al muerto (.masa yu jere ) es necesario curar la tierra. 
Al finado lo acuestan en una hamaca y el pensador cura especialmente a 
dos personas encargadas de escarbar la tierra y de abrir la tumba; preferi
blemente deben ser los cuñados o familiares cercanos. El kümu  cura con 
tabaco para protegerlos de la tristeza, de las enfermedades por excavar la 
tierra y para evitar que el alma del muerto se los lleve. El curador ve a los 
sepultureros como si fueran tigres que comen gente; al curarlos de esta 
manera, ellos no sienten tristeza y simplemente lo hacen como defensa. De 
lo contrario, los enterradores se pueden enfermar de dolor de cabeza o pue
den sentir cansancio y al otro día se mueren. En el pensamiento, ellos re
presentan a los masa barí masa (gente come gente); son personas que co
men a otras personas y representan gusanos, tigres malos, seres que comen 
podrido o guerreros que se comen el cuerpo del muerto y le chupan la 
sangre. En ese momento, el alma ya está en Toasaro.

Ellos escarban rápidamente un hueco que tiene más o menos cinco metros 
de profundidad. Llegando a los cinco metros, hacen otra cavidad llamada 
makütükü, doblan el cuerpo del muerto y lo dejan en la misma posición
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que tiene un feto cuando está en el vientre de la madre para que nazca 
como un bebé en la otra vida. Lo dejan allí, no le echan tierra a ese pedazo 
y dejan ese hueco libre tapado con una tabla; luego rellenan la tumba. En 
el mundo de abajo se piensa que lo están comiendo. Esta explicación es 
para que no dé tristeza al cavar la tierra, de lo contrario se está trayendo 
más tristeza y es como sí uno mismo se enterrara y matara solo. Por eso, 
está prohibido remover la tierra de la casa por juego.

Los masa barí masa se van a bañar rápido y hasta ese momento es per
mitido llorar en la maloca. En la ceremonia de entierro, los parientes se 
reúnen y empieza el llanto; el curador tiene que estar protegiendo para 
evitar que alguno de los que está presente se muera de tristeza o se muera 
días después por seguir sollozando. El día siguiente salen a llorar al río, 
alrededor de la maloca y hasta ahí termina el luto. Los niños tienen que 
estar lejos de la casa cuando están llorando para que la tristeza de los adul
tos no les haga daño. Cada vez que algún familiar del muerto se encuentra 
con otra persona, lloran por un momento.

La casa d e  lo s  m u er to s
Toasaro es la selva limpia y queda físicamente en una pequeña loma ubica
da en las cabeceras del caño Ruduya, en cuya parte subterránea está la casa 
donde sólo habitan los muertos. El dueño también se llama Toasaro y es un 
ser extraño con una apariencia semejante a la de un rümü, pero se diferen
cia de éstos porque no sale a asustar a las personas ni a hacerles mal; siem
pre se queda en la casa de los muertos. Las puertas toca empujarlas en la 
otra dirección. Cuando un y a i  de este mundo entra a Toasaro se queda 
encerrado allí. Para poder construir una maloca y sacar las hojas para el 
techo, es necesario que el kümu  le pida permiso a Toasaro, así no sea el sitio 
de origen de éstas; la razón es que Toasaro es B ojorim asa  w iy está incluida 
en la curación para hacer bo jorita re y para que las hojas no hagan males.

El mundo de abajo está conformado por Toasaro, W üm íjoa, las casas 
de los peces y de las boas, y por wámü riaka (río de umarí) que está más 
abajo de la casa de los muertos. No todo lo que está debajo de la tierra 
forma parte de este mundo; riim iia masa wv'(casa de los “diablos”) no per
tenece al inframundo, al igual que algunas lomas. Toasaro se considera 
como la casa de reserva de los nombres de las personas para que el kümu  
pida permiso al dueño de usar el nombre de un muerto para un niño recién 
nacido. También es un lugar importante para algunos grupos étnicos como
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los Tanimuka, los Letuama o los Majiña, ya que sus muertos pasan primero 
por ahí y después se van para las respectivas casas de la muerte de su grupo. 
La casa de nacimiento y de muerte de los Yiba masa es K om eña jid o  weküa 
id iro , el salado de la bocana del Komeña. Yibajino los dejó allí; él brotó en 
algún lugar, hizo el recorrido desde hasta las bocas del Komeña, así como 
M enerà biikü lo hizo para nosotros. Algo parecido sucede con los Roea 
cuya casa de los muertos es Rilara, un salado que queda en la parte alta del 
Komeña. Cuando los Yiba masa y los Roea se mueren, se van en forma de 
danta a esos salados.

Cuando los Emoa yaia bajaron a Umawati, él les dijo que la casa de los 
muertos quedaba muy cerca de este mundo, pues desde Toasaro se alcanza
ban a escuchar las conversaciones de los vivos. Ellos oían todo lo que se 
hablaba aquí y las personas escuchaban todo lo que se hacía en Toasaro. 
Por eso cuando una persona se muere, se botan todas las pertenencias para 
que se vayan con él y no haga ruidos ni espante a la gente; todo se va para 
allá y lo que no se puede botar, se cura y se manda con el alma. Los muertos 
que se van para Toasaro se convierten en B ojo ri masa (Gente de tristeza) 
para los vivos y se bañan en w im ü  riaka, que también se conoce como 
b o jo r i riaka (río de la muerte o río de la tristeza).

Cuando muere una persona, su alma se dirige inmediatamente a Toasara, 
en ningún momento se piensa que el alma se va para el cielo. En tiempos 
antiguos, los muertos se iban directo en forma de persona, pues antes de 
morir le decían a los cónyuges que los tenían que esperar a 100 ó 200 
metros de la casa para despedirse; el muerto aparecía en cuerpo y alma, se 
despedía, se metía por el monte y se desaparecía. La vida en la casa de los 
muertos es casi eterna y después de la muerte ya no se conserva la aparien
cia humana. Allá los muertos tienen diferentes formas y son tigres o cual
quier otro animal, porque es un mundo por completo diferente al de los 
vivos.

Los parientes muertos más cercanos reciben al muerto en esa maloca. 
En caso de que la madre o el padre no hayan muerto, lo esperan el abuelo o 
el mismo Toasaro. Ellos no lo pueden tener por mucho tiempo, pero lo 
asumen como un recién nacido y se lo entregan a los ümüana, quiénes 
tienen apariencia de persona y son gente de arriba que se encarga de recibir 
y renacer a los muertos. Al entregárselo a los ümiiána, el muerto se con
vierte en una tugakoa  en la que están el ü s iy  el m òm asire del muerto. Lo 
meten en una olla de barro que siempre permanece en el centro de la casa;
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la olla de cocción de los muertos es r í jls o tü  (olla de nacimiento) y su aspec
to está relacionado con diferentes objetos, ya que se piensa que es una olla 
de barro que tiene forma de un huevo partida por la mitad, como si se 
tratara del huevo de regeneración de la muerte; también se piensa que es 
una cuya para la coca (tugakoa) o dos balayes grandes. Puede tener varias 
formas; sin embargo, siempre se piensa que es una olla que se puede tapar. 
Ésta produce el mismo sonido de los ümüána, o sea, un viento fuerte todo 
el tiempo o como el estruendo de un raudal oído desde lejos, y es como si la 
olla estuviera comenzando a hervir; por lo general estos ruidos se escuchan 
al mediodía.

Luego encierran y cocinan al muerto. En el momento en el que lo están 
cocinando, los ümüána junto con el trueno, empiezan a llorar, hablan b o jo r í 
oka (palabra de tristeza) y le dan vuelta a la olla. Los ümüána y el trueno 
lloran al muerto, al tiempo que lo mismo sucede en este mundo. Los ümüána 
ven lo que pasa en esta vida y hacen bojorkare, pero no entierran a la gente 
ni botan sus pertenencias; solamente están cocinando al muerto y le dan la 
vuelta a la olla para crear a un niño allá. Los truenos actúan de igual forma. 
Mientras el curador hace bo jorita re para quitar toda la tristeza que queda 
alrededor de la maloca, los ümüána están haciendo lo mismo. Luego lo 
dejan diez días en la casa de los muertos, destapan la olla y ya nace otra 
persona que va a vivir en el mundo de abajo.

Después que el muerto nace de la olla sigue el mismo proceso de creci
miento, sólo que no necesitan del parto. Los padres lo reciben, lo crían, le 
dan un nombre diferente al que tenía, crece, se reproduce y se muere. Du
rante esa nueva vida se va a pescar, a recolectar pepas, a sembrar chagra, a 
quemar y se organizan bailes que están relacionados con otros grupos étnicos, 
porque los familiares están en una sola casa; cuando bailan, salen en forma 
de animales. El proceso de muerte es más largo, pues la vida también es 
más larga. En esta nueva etapa, se puede durar 100 años como máximo y 
cuando se muere allá, se convierte en mosco, lagartija o abeja y ahí termina 
el alma de la persona: ese es el final de la vida en la casa de los muertos. 
Cuando hay una abeja que entra a la maloca y empieza a darle vueltas a la 
hamaca, se piensa que es el alma de los abuelos.

Cuando los muertos van a cazar, salen a este mundo en forma de algu
nos animales como tigres o guaras, pero en el mundo de ellos son personas. 
Después de la muerte de algún individuo, la guara está siempre en la chagra: 
si murió un hombre, la guara está cogiendo coca, y si murió una mujer, la
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guara está arrancando yuca. Salen a este mundo porque todavía piensan 
que esa propiedad les pertenece; por eso vienen a coger alimento porque en 
la casa de ellos no hay frutas ni candela. Muchas veces tienen la intención 
de visitar a los hijos o a las hijas que van al cultivo. Las guaras que se 
encuentran en las chagras no se matan porque son personas que vienen a 
buscar comida. Si el muerto sale en forma de guara a este mundo y da con 
una chagra que no era de su propiedad, la matan y se muere.

Si sale en forma de tigre y se come a un perro o algún animal de otra 
persona, ésta puede cogerlo y matarlo. Como tigre, recorre los espacios que 
frecuentaba cuando estaba vivo, le da vueltas a la maloca, a la chagra o se 
pasea en los sitios de caza y de pesca. A diferencia del camino que recorre 
un yai, éste no se desvía; anda por el camino de pensamiento, sale de Yirura, 
se dirige directamente al Caquetá y recorre los cerros por los que viajan los 
payés cuando hacen las curaciones.

Los muertos van a Manaitara a participar en el baile de muñeco; cuan
do éste termina, se devuelven a Toasaro [ver Los bailes]. Si un payé va a 
visitar a Id ejín o  con malas intenciones, él lo atrapa, lo encierra y nunca más 
lo devuelve a esta tierra, pues lo coge para que baile todos los días; cuando 
esto sucede, el y a i  se muere, no va a Toasaro y se queda en Manaitara. 
Antiguamente, los Emoa yaia  iban en cuerpo y alma a Toasaro a visitar a 
sus cuñados muertos, porque ellos eran los únicos que sabía manejar ese 
poder y conocían como era el mundo de abajo.

Las personas que han sido malas no son bien recibidas en la casa de los 
muertos. Los que han matado a alguien física o espiritualmente, así como 
las mujeres que han abortado o que han matado a su bebé en el momento 
del parto, no son cocinados en la olla de nacimiento (r l j lso tü ), son rechaza
dos, no entran a Toasaro y  se quedan viviendo en el patio de la casa comien
do basura y pidiendo limosna para poder sobrevivir. Los bebés que han sido 
abortados nunca van a crecer allá, siempre van a estar con el ombligo col
gado, bailando todo el tiempo. A Toasaro sólo entran personas buenas.

Si alguien tuvo una muerte violenta mediante el uso de armas, es muy 
peligroso porque el espíritu del muerto se aparece en este mundo como 
una persona para vengarse de su muerte. En tiempos pasados, los asesina
dos cobraban su vida de esta manera; se vengaban de lo que les habían 
hecho, aparecían en este mundo, mataban a una persona y se la llevaban 
con ellos. Hace poco, un Tatuyo se fue a buscar veneno al Mirití; estando 
allá, tocó algo de un lugar sagrado y el dueño de ese sitio se lo llevó. El
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Tatuyo se murió llegando a caño Toaka, y el pensador de allí se dio cuenta 
e hizo una curación para que no viniera en cuerpo a matar a las personas; él 
estaba pendiente, pero no le decía nada a la gente que estaba en la maloca. 
El muerto llegó a cinco metros de la entrada de la puerta masculina; el 
curador salió de la maloca para hablar con él y para que le contara lo que le 
había pasado, y así siguieron hablando como diez minutos hasta que se fue.

Si alguien se muere fuera del territorio tradicional, el alma de la perso
na se conecta de una vez, le avisa a los dueños y el alma se dirige al territo
rio. De esta manera anuncia su muerte para que el curador se encargue de 
hacer la curación respectiva y para que el alma se vaya a la casa de los 
muertos. Esto es así porque en el momento de la curación del nacimiento, 
forman a la persona y de una vez la llevan a Toasaro. En el caso de no haber 
sido curado de nacimiento y si la familia no se entera de la muerte, el alma 
no va a Toasaro y se manifiesta por medio de espantos que hacen bulla por 
donde el finado andaba en vida; si alguna persona de la familia se entera de 
la muerte, el curador regresa el alma y la manda a Toasaro.

Nosotros sabemos como es la vida en la casa de los muertos por una 
historia que le sucedió a una mujer. Un día, un señor le dijo a la esposa que 
cuando se muriera no se pusiera a llorar y que lo esperara cerca del rastrojo 
con el hijo de ellos. Cuando se murió, la mujer no lloró, botó todas las 
pertenencias del marido y se fue a esperarlo donde le había dicho. Al rato 
llegó como si estuviera vivo; la espalda la tenía llena de granos y la esposa 
le preguntó que por qué hacía eso. El le contestó que era su esposo y que no 
fuera a pensar que era otro; después de esto se la llevó. Le hizo cerrar los 
ojos y cuando los abrió, estaba en el caño donde los muertos cogen el agua.

La suegra fue a buscarla al puerto mientras la viva esperaba a su mari
do. Ella sintió que una abeja le estaba dando vueltas a la cabeza, cogió un 
palo y la espantó. La suegra regresó y le dijo a su hijo que la nuera era muy 
brava y que no la quería seguir; el hijo le dijo que volviera a buscarla. La 
viva la volvió a golpear; entonces la suegra se devolvió y le comentó al hijo 
que su esposa no quería venir con ella. El insistió que fuera a buscarla y le 
hablara; ella volvió, pero esta vez se transformó en una lagartija. Llegó, 
empezó a darle vueltas y a la viva le pareció chistoso; como seguía esperan
do a la suegra, cogió otro palo y le pegó en la cola a la lagartija. De nuevo, 
la suegra retornó y le dijo al hijo que definitivamente no quería ir. El le 
explicó a la mamá que la esposa no estaba muerta. Al saber esto, la suegra 
fue a buscarla, adoptó apariencia humana y se la llevó para una casa.
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Para la viva todo el tiempo era oscuro, además el esposo desapareció y 
nunca más se volvieron a encontrar. Los que habitaban ese lugar eran tigres 
que se manifestaban de distintas formas. Ella veía cuando los tigres salían a 
pescar y regresaban con un sartal de culebras, que para ellos era pescado. 
En ese sitio hacía mucho frío y ella se acostó en un rincón abrazando a su 
hijo. En la otra esquina se veía un fogón brillando, pero que en realidad era 
el ano de una de las mujeres muertas. Creyendo que era un fogón, se acer
có, encontró unas ramas parecidas al copay y al tratar de prenderlas, le 
chuzó la cola a la muerta. En ese momento, se dio cuenta que no era un 
fogón sino el ano de una b o jo r í masá\ cogió al niño, lo abrazó y se hizo la 
dormida.

La muerta cogió un palo con espinas para matar a la viva y le dijo que 
en vez de molestar, por qué no se iba a buscar ñame. La viva esperó a que 
amaneciera para ir por el ñame, pero a lo que se refería la muerta era a las 
culebras y las lombrices enrolladas. La muerta se fue, cogió una culebra 
que se transformó en ñame, se lo entregó a la viva para que lo cocinara, 
pero ésta no encontró el fogón. La muerta se lo metió debajo del sobaco y 
se cocinó de inmediato. La viva no lograba adaptarse y acostumbrarse al 
estilo de vida de ese lugar ni al frío que hacía. La muerta le dijo que fuera a 
bañar al niño y que cogiera una olla para poder sacar el agua, pero la olla 
era como un canasto y, al tratar de recogerla, ésta se salía.

Mientras estaba en el puerto, miró para abajo y vio que salía humo; 
entonces, se fue nadando con el niño hasta ese sitio. Allí había una guara 
que era de la casa de los muertos, y como ella salía a comer a las chagras, sí 
tenía fuego. La guara le dijo que allá todos estaban muertos y que allí 
estaban vivos. La guara tenía fuego, yuca y casabe, porque la sacaba de la 
chagra de una señora que tenía por esposo a un oso hormiguero. La guara 
le preguntó a la mujer si el bebé era niño o niña, ya que el oso hormiguero 
le tenía mucha rabia a los hombres, porque eran los que mataban a sus 
parientes. Entonces, para que no le hiciera nada al bebé, la guara le aconse
jó que cogiera leche de juansoco y le pegara los testículos hacia arriba para 
que quedara como una niña. El oso hormiguero llegó y preguntó de quién 
era el bebé; cuando se dio cuenta que era una niña, la acarició.

Al otro día, la guara se fue a arrancar yuca a la chagra de la madre de la 
mujer viva; siempre que salía a comer yuca, la mamá decía que después de 
que se le había muerto la hija, la guara se estaba burlando de ella y se 
aprovechaba para comerse la yuca. Cuando la vieja le decía de esa manera,
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la guara creía que le estaba diciendo que cogiera la yuca, porque ellas en
tienden todo lo contrario: cuando se regaña a las guaras, sobretodo las que 
comen yuca, entienden que es una invitación a comer. Al día siguiente, la 
guara convidó a la viva a la chagra; en la mitad del camino, ella reconoció 
y se dio cuenta que ya estaba en el mundo de los vivos, más exactamente en 
la chagra de su madre. Cuando salieron al cultivo, la viva escuchó como la 
mamá regañaba a la guara; ésta salió corriendo y la viva le dijo que no la 
regañara, porque si no hubiera sido por la guara ella no habría regresado. 
Esa mujer fue la que vio como se comportaban los muertos en su mundo y 
probó que los que se mueren acá no vuelven más.

Comida pa ra  lo s  esp íritu s
Las cosas que hay en los sitios sagrados son únicas y siempre hay que reem
plazar lo que se coge de ellos. Cuando algún y a iestá jugando con el pensa
miento y deja abiertas las puertas de las casas de los lugares sagrados, o 
cuando toma a una mujer de alguna de estas casas para que sea su esposa, 
el dueño de ese lugar le pide como cambio la vida de alguna persona o la 
suya propia. Para evitar que sea el payé quien pague la falta, manda como 
compensación la vida de otra persona, que reemplaza lo que él se llevó. 
Cuando un y a i  necesita algo de la casa de Wasoyukü/Tnoy toma algo que le 
gusta sin pedirle permiso, manda como cambio al hijo de alguien de su 
mismo grupo; entonces, Wasoyuküjino va directamente y lo reemplaza a 
cambio de ese objeto. Id ejln o  cobra la vida de una persona, así se trate de 
uno de sus nietos. Si el payé manda las almas de las personas que utiliza 
como pago para Toasaro, el dueño no las recibe porque son los resultados 
de las muertes provocadas por algún y a i  malo. Este tipo de muertes se 
conocen como waja bosare (muerte por pago).

Por la acción de algún payé malo, el alma de una persona se va para la 
casa de los animales en W ümi joa  o para otros sitios sagrados a sustituir el 
objeto sacado por el yai. Los payés ofrecen como pago la vida de alguna 
persona1 a los dueños de los sitios sagrados. Si alguien se muere por una 
mordedura de serpiente ocasionada por la maldad de un yai, el alma no se 
va para Toasaro sino para la casa de las culebras donde sufre una metamor
fosis como las víboras. Si los que ocasionan la muerte son los peces, reem
plazan al individuo según lo que necesitan en ese momento en su casa y lo 
convierten en su yuruparí o en un instrumento de pesca o en el cuidador de 
alguna de sus casas de reproducción. Si son los animales de monte los que
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lo cogen, lo transforman en su tabaco o en su coca; en ese caso el ketioka 
no es devuelto al yuruparí. Cuando Wasoyuküjíno se lleva a alguien, lo 
convierte en yuruparí. También sucede que los payés ven a los pescados 
como una persona y se pueden dar cuenta que alguien está matando mu
chas peces; entonces, envía la vida de esa persona como pago, porque es 
como si el que pesca en exceso estuviera acabando con la gente de esa maloca.

Los animales se pueden llevar a las personas a su casa por diversas razo
nes. Cuando llegan por alguien, la persona alcanza a verlos y le avisa a los 
que están con él, pero la gente no entiende lo que dice porque ya está 
hablando en el idioma de los animales. En ese momento, está dejando este 
mundo para irse a la casa de los animales y el curador no puede hacer nada 
para evitar que se lo lleven. Si un adulto se va para la casa de los animales, 
la razón tiene que ver con que algún y a i  mató a un animal que representa
ba al yuruparí de ellos para fabricar un nuevo yuruparí. Por lo tanto, envía 
al adulto como pago y éste se transforma en animal y termina siendo el 
dueño de algún sitio sagrado.

Si los padres de un niño incumplen las restricciones alimenticias man
dadas por el curador y le dan de comer algo que no ha sido curado, como 
danta o puerco, éste no se muere de inmediato pero con el tiempo comien
za a enfermarse; a los dos o tres meses, llora de noche, corre por todas 
partes y se muere. Generalmente, esa muerte es causada por bare waja (pago 
de comida) y el curador no puede sacar el alma del pequeño, porque en el 
momento en el que el niño comió carne sin curar, los animales se le llevan 
el alma y el pensamiento, y sólo queda lo físico. El kümu  no puede curar en 
el instante de la muerte y no puede llevar el alma a Toasaro porque el niño 
ya está en otra casa. En ese caso, no es necesario el proceso de cocción en la 
cuya de la regeneración ni volver a nacer, pues el niño se va a convertir en 
otra cosa. Se podría pensar que en el momento en que come esa carne, se 
vuelve un animal y es como si se volviera el hijo de ellos.

Cuando un curador juega con el yuruparí o coge algo de la casa de los j e  
bükiirá en Yitura para tener más poder e inventarse otro tipo de yuruparí, 
manda como forma de pago al hijo de un maloquero, de un kümu  o de un 
cantor y reemplaza la palma que cogió. Los tigres de yuruparí le piden 
como cambio a un niño, porque generan ketioka nuevo o crean otro collar 
de colmillos de tigre {yaiguji)\ el pensador autoriza a los dueños de esa casa 
para que vayan a coger el alma del hijo de algún personaje importante. 
Esta negociación o este pago no se hace directamente; el y a i  contrata a un
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jaguar de otro grupo indígena que va y chuza al niño; en el momento de 
ensartarlo, el joven se enferma y se muere rápido. El tigre regresa, se lo 
entrega a los dueños de los sitios sagrados y el alma del niño se va para allá 
y se convierte en y a i  gu ji, por ejemplo. Antes cuando un payé cogía el 
collar de tigre del yuruparí, en un acto público reconocía la falta y manda
ba como pago a su propio hijo, quien los protegería. Si se coge el y a i g u j i e  n 
la casa de los j e  b iik ü r i y no se manda cambio, el mismo payé se va 
como pago.

Cuando una persona se muere como consecuencia de algún accidente 
menor, por ejemplo al golpearse o chuzarse con un palo, se hace referencia 
a y a i  oka (palabra de tigre) que es una enfermedad del mundo. El mismo 
mundo se come a la persona a través de lo negativo de la naturaleza. Todos 
los males y enfermedades fueron creados por los Ayawa\ sin embargo, éstos 
no son los encargados de atacar a las personas. El propio yuruparí se encar
ga de autorizar para que el mundo mate a la persona por medio de y a i  oka.

Las personas están más expuestas a sufrir y a i  oka después de mirar 
yuruparí y al no seguir las restricciones alimenticias y sexuales. El mismo 
yuruparí se encarga de comer a la persona, pues el cuerpo se vuelve mante
coso y el banco de nacimiento se tapa con grasa {üyes ajan oka); por esta 
razón, los tigres del yuruparí ven a ese individuo como su comida, se re
únen con otros tigres del mundo y se lo comen. Al presentarse este tipo de 
situaciones, el curador no puede hacer nada para evitar que el yuruparí se 
lleve a la persona, porque y a i  oka es el pago a los tigres de yuruparí. Cuan
do se presentan muertes por y a i  oka no hay regeneración de vida y el alma 
de la persona se va para la casa de los tigres.

Las personas que no siguen las restricciones y las normas culturales de
jadas por los Ayawa y por Rómikümu, se hacen daño a sí mismos y juegan 
con sus vidas. Este tipo de situaciones han aumentado en los últimos años, 
porque muchos jóvenes no creen ni respetan su tradición. Cada vez es más 
frecuente que los muchachos sufran accidentes y enfermedades en las que 
los pensadores no pueden curar para sostenerles la vida.
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Notas

El Surgimiento de la Vida

i Hasta los cuatro meses se denomina al bebé de esta manera.

Menarquia y Menstruación

i Antiguamente, existió una señora que tenía un hijo pequeño. Ella quería vivir con 
wásibom ü  porque sabía que ese muchacho vivía muy bien. Durante el día salía a 
rebuscar y por la noche se convertía en una lombriz roja. Él quería acostarse con ella, 
pero la gente le decía a la mujer que él no era una persona sino una lombriz. Para 
evitar que la fuera a molestar por la noche, la gente le aconsejó que dejara debajo de 
la hamaca un poco de ceniza (ojü) para que la lombriz se despedazara. La mujer hizo 
lo que le dijeron y se durmió. Cuando él llegó, se despedazó. Él no amaneció allí y 
ella se fue a bañar y a oler ají por la mañana; calentó la comida y se fue para la 
chagra. Mientras tanto, la mamá de ese muchacho se levantó y se puso a barrer; al 
rato encontró los pedazos de su hijo lombriz y se puso a renegar. Cogió los trozos, 
los metió en una olla de yuca podrida y la lombriz se volvió a armar. El muchacho se 
quejó por no haberle gustado a la mujer y se fue. La mujer estaba regresando de la 
chagra y le bajó la menstruación en el camino y tuvo que detenerse con su hijo a 
pasar la noche. El hijo había sido curado desde pequeño para ser pensador y ella le 
dijo que no podían dormir juntos, porque la menstruación lo podía enfermar y 
dañarle el pensamiento; así que decidió que lo mejor era dormir en el piso. El niño 
sabía que la lombriz le iba a hacer algo a la mamá y le dijo que compartieran la 
hamaca, pero ella no quiso para evitar dañarlo. Sacó una hoja de chonta {ñaji jü), la 
puso en el suelo y se quedó dormida. A la medianoche llegó wásTbomü\ él venía de 
lo profundo y le traspasó la espalda (por esa razón es que Ies da dolor de espalda). El 
niño sabía que wáslbom ü  le había hecho eso a la mamá y trató de atajarlo, pero la 
lombriz se escapó. Ahí ya se estaban maldiciendo entre ellos; el hijo le explicó lo 
sucedido a la mamá y le dijo que eso le pasaba por ser mujer y que, en cambio, eso 
nunca le iba a pasar a él. El niño la convirtió en un sapo riatü já  y con la misma 
menstruación le pintó el cuerpo. Ese sapo no se puede comer y es necesario curarlo.

La Iniciación Masculina

1 Antiguamente cuando los niños eran muy desobedientes, la mamá los castigaba ma
chucando unos ajíes grandes y pasándoselos por la cara; con este castigo los niños no 
volvían a cometer la falta.

2 En la iniciación masculina de los Barasana, los padrinos cargan a los iniciados; cuando 
tienen que ir al monte se los llevan cargados.

La Muerte

j Cuando los g o ja  masa  se llevan a las personas en sus canastos durante g o ja  masa oka 
rod o , las almas no se van para Toasaro y son vidas que se pierden.



TERRITORIO Y TIEMPO

En e s t e  cap ítu lo s e  explica la manera com o  s e  cura y  arregla e l  m undo  
para darle vida a l co sm o s p o r  m ed io  d e l  m an ejo  d e  las ép o ca s d e l  c ic lo  
anual y  d e  las p rá ctica s su sten tadas en  las co n cep c io n e s  co sm o ló g ica s d e  
lo s  Makuna. Tanto e l  un iverso c om o  e l  territorio s e  con cib en  com o  un e s 
p a c io  so cia l originado p o r  un p r o c e s o  d e  crea ción  en  e l  q u e lo s  d io ses y  
otro s se r e s  p r im ord ia les dejaron p o d e r e s  y  con o cim ien to s d epositados en  
lu ga res esp ecia les d e l  pa isa je selvá tico . G enera lm ente, e s to s  sitios s e  con si
deran sa grados y  tien en  vedas y  re s tr icc ion es d e  u so para ex tra erlo s recu r
so s q u e a llí s e  en cu en tran ; además, están ba jo la tutela d e  esp íritu s gu a r 
dianes con  lo s  q u e lo s  p en sa d o res  d eb en  n eg o c ia r  para a c c ed e r  a sus re cu r
sos, p e r o  s i s e  tom a a lgo  sin p e rm iso  p u ed en  lle g a r  en ferm edad es y  m u er tes  
c om o  castigo.

Esta con cep c ió n  Makuna so b re  la con stitu ción  y  fun cionam ien to  d e  la 
selva  p e rm it e  en ten d er  q u e la naturaleza e s  un d ep ó s ito  d e  con o cim ien to s y  
qu e tod o s lo s  lu ga res s e  en cu en tran  in tercon ectados, form ando un te jid o  
d e  p en sam ien to  q u e reíleja  un sab er e c o ló g i c o  m u y  p ro fu n d o  con  con ex io
n e s  in sosp echadas aún para la cien cia  occid en ta l. Esto e s  p e r c ep t ib le  a l 
a cer ca r se  a la som era  d escr ip ción  d e l  terr ito r io  d e  lo s  I d e  m asa y  a la 
topon im ia d e l  m ism o qu e aqu í s e  presen ta .

La fer tilid ad  d e l  un iverso d ep en d e  d e l  m an ejo  cham án ico d e l  c ic lo  anual, 
cu ya s tem poradas s e  m arcan p o r  e l  f lo r ec im ien to  y  fru ctifica ción  d e  cierta s 
e sp e c ie s  d e  plantas, p o r  la p ro lifera ción  d e  c ier to s  animales com o  sapos, 
gu san o s y  ranas, y  p o r  la realización d e  a lgunas a ctiv idades ritua les m u y  
im portan tes. El h e ch o  d e  q u e exista una secu en cia  anual d e  ép o ca s en  la 
naturaleza m ás o  m en o s  invariable, s e  co n c ib e  c om o  e l  resu ltado d e l  traba
j o  d e  lo s  cu radores y  d e  la eficacia d e  lo s  ritua les humanos, p u e s  cada t iem 
p o  trae un p en sam ien to  esp ec ia l o  una form a d e  condu cta  pa rticu la r d e  la 
naturaleza.
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El Mundo y la Naturaleza

El mundo (üm üán ) está compuesto por diferentes seres que constitu
yen distintos mundos de vida. La naturaleza (üm üán ) tiene vida y por eso 
el pensamiento se extiende por todo el mundo; en ella no existe nada que 
no esté relacionado con el hombre porque los Ayawa lo dejaron así: todo es 
conocimiento. A la naturaleza también la denominamos üm üán  porque el 
mundo está lleno de naturaleza; por esa razón, nosotros los humanos so
mos y formamos un pequeño conjunto de ella. Todo lo que existe en la 
naturaleza ve y, por eso, cuando nace un bebé no se puede salir sin haberlo 
curado porque cualquier ser lo puede flechar. El agua, los animales, las 
plantas, los moscos, las lombrices, la tierra, la maloca y la misma yuca 
pueden hacerle mal; por este motivo, los curadores tienen que protegerlo. 
El hombre es el que le aconseja a la naturaleza, le dice cómo son las cosas y 
cómo se deben proteger para poder entenderse. Todo tiene vida y existe un 
conjunto de poderes que establecen una relación de manejo del mun
do: la naturaleza mantiene al hombre vivo y el hombre mantiene viva a 
la naturaleza.

Para nosotros, la selva es como una gran maloca que alberga adentro 
cantidades de formas de vida que tienen su propia manera de pensar, de 
actuar, de curar y de practicar sus costumbres. Por eso, todo lo que hay en 
ella es sagrado: árboles, pepas, animales de caza, aves, peces, reptiles y 
personas. Todos tenemos diferentes orígenes sobre la tierra y la comunica
ción con todos estos seres sólo es posible mediante las curaciones. Todos los 
seres de la naturaleza están constituidos por coca y tabaco; razón por la 
cual, le hacen daño a las personas que los consumen sin haberlos curado. 
Las pepas, por ejemplo, están constituidas por coca, tabaco, sal y ají y cuando 
se comen sin rezar producen dolor de cabeza y de estómago, mareo, vómito 
y fiebre. Esos componentes hacen que el cuerpo de las personas reaccione 
mal por la falta de curación. Ayawa lo hizo así y por ello el respeto a la 
naturaleza es vital. No todas las cosas de la naturaleza se pueden comer ya 
que desde un comienzo, Ayawa hizo todo: el mal, el bien y todo lo que hay 
sobre la tierra. Todos estos componentes naturales hacen posible la vida 
humana. La tierra es como una enciclopedia que está llena de conocimien
tos, saberes y poderes que están depositados en los sitios sagrados.

Todos los seres poseen ketioka, lo cual significa que es con lo que uno 
puede pensar y curar; es por lo que otra persona puede pensar acerca de lo
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que uno es. Por ejemplo, las sardinas pueden hacerle algo a los niños si se 
les da sin curar y, a pesar de ser comida, se enferman porque es un compo
nente extraño para el cuerpo y se debe curar: ellos tienen su propia forma 
de hacer la curación y esa forma es ketioka. Todo lo que tiene historia y la 
misma historia es ketioka', si usted cuenta sobre su vida cotidiana quiere 
decir que es una persona que si se valora y piensa y, por el mismo hecho de 
pensar, tiene ketioka. No solo es para curar, ni solamente se refiere a la 
forma de curar o de pensar: es lo que uno es, todo lo vivo tiene ketioka; en 
síntesis, todo es ketioka y puede ser para bien o para mal, para lo sagrado y 
lo no sagrado. Los animales grandes tienen mucho ketioka puesto que ellos 
pueden curar, bailar y mantenerse como especie. Los peces se comen y tie
nen una forma propia de curación que es su ketioka. Las maneras de cuidar 
la yuca y de curar casabe son ketioka. Todos los objetos que tienen historia 
y que se pueden curar son ketioka. Los blancos (Gawa masa) también tie
nen ketioka, pues de allí vienen enfermedades como la gripa o el saram
pión, sólo que no tienen una historia acerca de eso.

La mayoría de seres se pueden considerar como masa' (gente), es decir, 
como grupos organizados que actúan sobre la naturaleza visible o 
invisiblemente: son gente que piensa y que tiene la capacidad de reprodu
cir y recrear la naturaleza, pues posee algún pensamiento sobre ella. Tam
bién, la palabra masa se utiliza para referirse al grupo de uno y como refe
rencia a lo parecido a uno; a todos los grupos indígenas les decimos masa. 
A otros seres como los peces les podemos decir wai masa (gente pez), a los 
gusanos los podemos llamar iá  masa (gente gusano) y a los sapos g o ja  masa 
(gente sapo); en estos casos, si nos referimos de esta manera, estamos ha
blando de peligros o de la forma como cuidar y proteger pues, de resto se 
dice el nombre genérico sin el masa cuando se habla en cualquier contexto.

Sin embargo, no a todos los grupos de seres los llamamos de esta mane
ra. Para referirnos a los animales de caza utilizamos el término waibükürá. 
Se podría pensar que ellos son masa, pero se escucha mal decir waibükürá 
masa. Dentro de esta categoría se encuentran jaka —gana  (cuadrúpedos 
terrestres), waibükürá jén irá  (trepadores) y wütirá  (voladores). Todos ellos 
actúan como personas y en su mundo son masá. Además, cuando recogen 
pepas hacen casi lo mismo que los humanos: salen con su yuruparí, se diri
gen a otra casa, hacen la curación de la pepas en su mundo, actúan sobre la 
naturaleza, andan en lugares fijos, tienen sus propios sitios, comen sus pro
pias pepas, se reproducen, están organizados por un líder que es su dueño y
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tienen que hacer lo que él les diga. En ese sentido, se puede decir que 
tienen la inteligencia de las personas. No obstante, a las aves si les podemos 
decir minia masa porque en los plumajes se utilizan muchos tipos de ador
nos de los pájaros, incluso hay individuos que secan la piel de ciertos paja
ritos bonitos. Existen varias historias acerca de los minia , cuando a un niño 
recién nacido no se le cura ellos lo pueden ver, hacerlo enloquecer y morir; 
además, cuando ellos comen cualquier tipo de pepas están recogiéndo
las para entrar jerika j io r e  y llevarle a Rómikumu. Por eso, se les dice 
m in ia masa.

El mundo tiene otros componentes que son importantes. Para nosotros, 
la tierra tiene vida y, desde ese punto de vista, se le puede decir sita jako 
(madre de tierra) e incluye todo lo vivo que existe debajo de la capa de la 
tierra, en la superficie y en el agua, es decir, las cosas que le dan vida a la 
tierra. Esa vida depende de la curación que le hacen a los árboles, las chagras 
y del arreglo mundo y los bailes. El agua, en sí, no tiene vida ya que depen
de de la tierra y los árboles, pero el río si la tiene y está basada en los 
seres que existen dentro de él: las distintas especies son la vida del 
agua (id e  jakó).

De la misma manera, existen elementos que pueden ser peligrosos para 
las personas. Por ejemplo, el viento trae dolores de cabeza, paludismo, fie
bre y enfermedades del tipo ñosérl, aunque se debe aclarar que no es cual
quier viento. El fuego es b ed i jea  y se relaciona con lo rojo2, lo fuerte, lo 
caliente y no permite que las personas estén tranquilas; el sol también es 
malo, trae enfermedades con sus rayos pero los curadores lo atajan con su 
poder, aunque si éste se acaba, se moriría la naturaleza y todo lo que existe. 
En cambio las estrellas3 no son nocivas y se supone que son seres iguales a 
los humanos que solamente ven de noche pues todas sus actividades son 
nocturnas ya que duermen de día.

Las piedras que existen en los sitios sagrados tienen poder, pero sólo por 
estar en dicho sitio pues la piedra, como tal, no tiene vida. Por ejemplo, 
nadie puede coger las piedras de Yuisi y golpearlas hasta hacerlas reventar 
porque le puede caer un rayo encima. Las piedras pequeñas no tienen vida, 
pero no se puede jugar con ellas pues son como la vida de grupos como los 
Tanimuka: su sabiduría se basa en las piedras por lo cual, para ellos, sí 
tienen vida. No se puede llevar una piedra pequeña a la maloca y dejarla 
allí porque puede producir malos sueños y enfermedades.
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Para que el mundo funcione de una manera adecuada es necesario que 
los sabedores hagan las curaciones correspondientes a cada época y a cada 
ser; por ello, el respeto a los sitios sagrados y las curaciones del tiempo son 
los aspectos fundamentales para el manejo del mundo y del territorio.

La estru ctu ra  d e l  co sm o s
Todos estos seres habitan en distintos niveles del cosmos que, de por sí, 
constituyen mundos en sí mismos. La naturaleza está organizada de la mis
ma manera que los seres humanos o hasta mucho mejor porque existen 
diferentes mundos sobre la tierra, por ejemplo: el mundo de los animales, 
el de los árboles, el de los peces, el de los insectos, el de las lombrices y el de 
la agricultura, entre otros. Todos estos mundos deben conocerse para pro
teger al universo y al territorio.

En la parte más baja de la tierra existe un río imaginario de nombre 
wámü riaka (río de umarí) sobre el cual, el sol con sus secretarios hace su 
recorrido diario en un barco de vapor durante la noche. Wámü riaka es un 
río imaginario considerado como un río de muerte porque todo lo que 
existe por debajo de la tierra pertenece a los muertos. Nació de un palo que 
tumbaron los dioses y de éste se originaron algunas especies de peces que 
también son considerados peces de muerte [ver La Creación} y que viven en 
ese río. Wámü riaka empieza en este mundo, porque en el raudal de Jirijirimo 
hay una pared de piedra cerrada donde hay un canal con un orificio de 
agua que se conecta con dicho río; así que wámü riaka da la vuelta y llega 
a la puerta del agua (id e  sojé). De ese orificio salen los peces de tristeza 
(b o jo r i wa¡)\ al igual que en los ríos de este mundo, se supone que allá 
existen muchas clases de peces. Se cree que en el mundo de abajo hay mu
chos seres raros que en las horas de la noche vienen a las malocas a molestar 
a los niños mientras duermen.

En la parte media de la tierra, por debajo, está el mundo de los muertos 
bo jo r i w i (casa de la tristeza). Subiendo hasta esta capa está sita el mundo 
superficial o la tierra donde vivimos los humanos. En él existen distintas 
variedades de vidas: humanas, vegetales, animales y muchas otras. En la 
parte de arriba, cercana a la tierra, está minia m asá  w iri (casas de las aves). 
Luego se encuentra m in o m a  (camino del viento); más arriba está yuka 
m asá  w i (casa de los gallinazos) y finalmente ümüa sabu  (cacho del día). 
Hasta ésta última parte llega el pensamiento de un kümu. Por todos estos 
mundos, recorren los curadores cuando curan a una persona enferma. Los
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sabedores son los únicos que recorren todos estos mundos, pero éstos no 
son visibles y sólo existen a nivel del pensamiento (ketioka). El mundo de 
los humanos lo llamamos masa üm iiario m a ságodori, términos que hacen 
referencia al espacio en el que vivimos los seres humanos.

La gran maloca del universo fue creada por los Ayawa. La puerta del 
mundo es Yuisi (raudal de la Libertad) y queda en el Apaporis; también se 
llama id e  so je  (puerta del agua) y se ubica en el oriente por donde sale el 
sol; ahí nace la línea imaginaria del límite de nuestro universo y nuestro 
territorio. Cruza por toda la Libertad hasta el río Taraira, sube por el lado 
izquierdo del mismo río hasta su cabecera. De ahí coge por las cabeceras de 
caño Toaka bajando por ambos lados y luego sube desde la bocana de caño 
Toaka hasta Najü g o j e  (Chorro de Casabe) en el Pirá-paraná. Cruza por el 
Apaporis hasta Ja sa  ju d iro  (raudal de Jirijirimo), que es por donde se oculta 
el sol, y luego baja por el territorio de nuestros vecinos Kabiyarí, Letuama 
y Tanimuka hasta llegar nuevamente a la Libertad. Allí se encierra el círcu
lo de nuestra historia, y nada nos pertenece de lo que existe fuera de ese 
círculo; por eso entendemos que el territorio y el mundo es, primero que 
todo, un pedazo de tierra que abarca toda nuestra historia.

La historia siempre parte de Yuisi hacia la serranía del Taraira donde 
Ayawa hizo unos cerros como estantillos del mundo, los cuales tienen nom
bre. Luego bajó por toda la cabecera del Taraira, atravesó la cabecera del 
Pirá y de ahí cruzó al Apaporis y llegó a Jirijirimo. De allí fue hasta 
Araracuara sobre el río Caquetá; bajó hasta el cerro de J u r i t i  (Yupa.ti) frente 
a La Pedrera y llegó otra vez a la Libertad para cerrar el gran círculo: esa es 
la gran maloca que hizo Ayawa y alrededor de ese círculo viajan los tigres. 
Dentro de esa maloca existen muchos grupos étnicos como los Barasana, 
Letuama, Tanimuka, Taiwano o Yukuna y, en los patios de la maloca están 
otros grupos que tienen otra historia como los Uitoto y los Miraña. A nivel 
de pensamiento, se cree que los blancos vivían muy lejos de esta tierra, casi 
donde termina el mundo o sea, en el límite de la tierra (sita siisaró). Los 
abuelos de los blancos actuales, se supone, eran como animales que vivían 
en las cuevas y comían hierbas.

Para que existiera historia nos relacionamos con otros grupos. Fuera de 
la serranía que encierra la maloca, hay otros cerros fuera del círculo que 
quedan en Brasil y en el Vaupés; por ejemplo, el cerro del Pajuil cerca de 
Mitú es para relacionarnos con los Tukano, Desana y Cubeo. El límite del 
mundo para los sabedores llega hasta la cordillera, hasta la montaña más
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alta porque ellos dicen que va hasta donde llegan las sabanas, lo queda la 
impresión de pensar que son los llanos, porque terminando las llanuras ya 
es alto. Los curadores de todos los grupos étnicos piensan que el pensa
miento llega hasta ahí. Ellos dicen que hay un camino de pensamiento 
hasta donde llega el pensamiento propio del grupo, pero hay un camino de 
pensamiento más amplio que llega hasta el límite que son las montañas 
estantillos del mundo (ü m ii iñ  bota) que sostienen el mundo y que son 
como una pared que encierra a la maloca; por eso, los conquistadores no 
pudieron penetrar e invadir los territorios de los indígenas que comparten 
el mundo con nosotros. Hasta allí llega el pensamiento grande. Todos los 
cerros son los estantillos de la maloca y cada estantillo tiene su propia for
ma de curación. Nosotros no sabemos la historia de otra gente, sólo sabe
mos la nuestra y decimos que los payés (ya ia ) giran por el círculo del 
territorio.

Los s it io s  sa grado s
La tierra está llena de conocimientos, saberes y poderes que se encuentran 
en los sitios sagrados que están ubicados a todo lo largo y ancho de la selva 
y de los ríos. Los Ayawa crearon estos lugares llenos de sabiduría y también 
dejaron parte de ella en todos los seres que existen; por ejemplo, en los 
árboles existen enseñanzas y habitan conocimientos que dejó el mismo 
Ayawa y, que al existir, es como si él estuviera diciéndonos: “Esto es lo que 
deben hacer”; en ese sentido, el dios se manifiesta por medio de ese ser que 
es el árbol y, por eso, pensamos que los árboles son todo un mundo de 
conocimiento: ahí también está Ayawa y tenemos que respetarlo. Así es 
todo lo que existe en el mundo.

Todos los lugares sagrados y no sagrados son malocas en el pensamien
to, pero si lo vemos a simple vista no vamos a encontrar nada. En general, 
lo que hay alrededor un sitio sagrado pertenece a la maloca del lugar y, en 
ella, se puede encontrar lo mismo que tenemos nosotros, es decir, guamas, 
chontaduro, yuca y tabaco. Es importante diferenciar entre los tipos de 
sitios que hay en el mundo, pues tienen diferencias a pesar de que todos son 
w ám e k ü tori(lugares con nombre) e incluyen a los sagrados y los no sagra
dos. Los sitios que no son sagrados, sí se pueden tocar tranquilamente; allí 
se puede pescar, cazar o coger cualquier cosa y se denominan bador i(donde 
se puede comer). En los sitios sagrados no se puede sacar nada sin permiso, 
aunque en algunos se pueden hacer negociaciones; estos lugares se deno
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minan keakdárí bado  (donde se puede negociar). Sin embargo, hay otros 
sitios sagrados en los que no se puede sacar absolutamente nada; esos luga
res son jün irise (donde no se puede comer). También se puede decir müka, 
o sea, que no se pueden tocar, ver ni comer; de igual manera se puede decir 
baña m e je  (prohibido comer). Por ejemplo, cuando se quiere decir que un 
caño es sagrado, se dice jüniña\ jü n ie s  lo que produce dolor y son todos los 
sitios sagrados como sitios, mientras que müka hace referencia a la comida 
que hay en esos sitios sagrados, a lo que no se puede comer ni se puede 
tocar: si en un sitio sagrado hay una mata de guama con bastantes frutos, 
eso es müka porque está dentro de jüniro.

Los sitios sagrados se caracterizan por ser cerros, raudales, salados o 
remansos, entre otros. En cada sitio sagrado hay un dueño espiritual; los 
dueños son los Ayawa, las anacondas, las madres de los peces, Wasoyuküjlno 
y  otros seres. En realidad, los dioses sacaron personajes del yuruparí y a 
algunos les encargaron el cuidado de los lugares sagrados porque ellos no 
podían quedar como propietarios de todos. Los dueños son bravos pero son 
nuestra misma vida; ellos están en pensamiento y físicamente en los sitios. 
A veces, la gente los ve cuando hay alguna enfermedad o cuando alguien 
va a morir pronto o cuando alguien va a pescar por la noche. En algunos 
lugares, los dueños se manifiestan como tigres: en La Libertad, los dueños 
son Waiyaberoa y los Ayawa que pueden manifestarse como jaguares; si 
alguien quiere dormir allí, ellos tan solo le advierten si sí o no y en el caso 
de desobedecer, mandan a otros, que son como su ejército, a que actúen 
frente al infractor porque Waiyaberoa no ataca directamente sino que da 
órdenes. En Manaitara, Boraitara y Waiya jid o  (bocana del Pirá) hay unos 
tigres que son los dueños terrestres del sitio (cuidan las playas y dicen si se 
puede dormir ahí o no) y unas anacondas que son las dueñas acuáticas. 
Itajura es el tigre en Manaitara e Id ejin o  es la anaconda dueño de la maloca 
mientras que en Boraitara, el dueño es una anaconda extraña que no per
dona vidas porque no conoce este mundo, lo que quiere decir que ahí el 
mundo viene naciendo para nosotros.

Los Ayawa crearon los sitios sagrados por muchos motivos. Por una 
parte, para que crezcamos sanos; por otro lado, para adquirir conocimien
tos, para respetarlos y para que hubiera enseñanzas que se pudieran trans
mitir de generación en generación. Por eso, ellos mismos ensayaron y, a 
medida que iban subiendo por el río haciendo los sitios sagrados, se senta
ban en algún lugar, miraban yuruparí, empezaban a tomar yajé y se vomi
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taban, por lo que el lugar se volvía sagrado. Luego, retrocedían para volver 
y subir hasta el nuevo sitio sagrado y pescar y comer; se enfermaban y 
comenzaban a ver el poder que había en el lugar. Así hicieron en todas 
partes y les daban distintas clases de enfermedades; por ejemplo, les daba 
diarrea y miraban que era por el yajé: los Ayawa lo veían así y ahora noso
tros también lo vemos de esa manera; por ello, si no se toma con la cura
ción de un sabedor, se producen enfermedades. Ayawa creaba las cosas y las 
practicaba, si se enfermaba en el momento de probarlas, las maldecía para 
que quedaran sagradas para siempre. Nosotros vivimos de eso.

Los sitios sagrados siempre van acompañados de lugares no sagrados 
porque Ayawa los dejaba para calmar lo fuerte que tenían los sitios sagra
dos. El lugar no sagrado es un lugar bueno donde se come, donde hay 
calma, donde está lo dulce; con eso es que se sana y cura el sitio sagrado. 
Siempre, desde la Libertad hasta donde va la historia, los Ayawa dejaron un 
lugar sagrado y otro no sagrado; lo que se podía tocar y lo que no se podía 
tocar; lo que se podía pisar y lo que no.

La vitalidad de los sitios sagrados es necesaria para conservar la vida de 
la naturaleza; esto se puede entender desde varios ejemplos: cuando le cu
ran sábalo a un niño por primera vez, el curador viene desde la puerta del 
agua y cuando cura el pescado, hace el recorrido que hace el sábalo y lle
gando a cada sitio sagrado, hace que el niño lo respete; de esta manera, el 
sitio le aporta otra vida más al niño para su buen desarrollo. Abajo de 
Bocas del Pirá hay un sitio que se llam a B u eita ra  y pertenece a 
Wasoyuküjína, en este sitio sagrado nadie puede tocar ni ver las hojas ni 
nada de lo que se encuentra allá. Antiguamente, cuando subían por el 
Apaporis, no se volteaban y miraban para el otro lado; cuando bajaban, 
volteaban la cara hacia la otra dirección. Es como una regla de juego que le 
permite ganar un premio a quien cumple: si se obedece y se respetan los 
lugares sagrados, si no se tocan y si no se pesca, cada uno le aporta una vida 
más al individuo, el cuerpo crece, se desarrolla saludable y no se va a enfer
mar. Por eso, antes todo el mundo vivía sano, muy sano.

De hecho, los sitios sagrados hacen parte de la vida de las personas y 
son como el corazón porque son los lugares donde el conocimiento está 
acomodado y tranquilo, donde nadie va a tocarlo. Al estar quietos, las per
sonas también están saludables y si alguien molesta a alguno es como si se 
hubiera comido una cosa que el organismo no recibe bien y se empieza a 
enfermar. Se dice que si tocamos algo, el dueño del lugar va a reaccionar
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mal y nos vamos a enfermar. En algunos sitios sagrados, los mismos lugares 
siempre esperan a que los sabedores les den coca a fin de mantener bien la 
relación entre un lugar y otro porque todos éstos tienen cosas malas que 
pueden venir contra las personas. Si durante mucho tiempo no se le da coca 
o tabaco a ese sitio viene fiebre, dolor de cabeza o malestar general. En la 
actualidad, algunos sabedores curan los sitios sagrados de una manera di
ferente a la que curaron la comida; en lugar de envenenar más el sitio 
sagrado para que reviva la historia y la curación, se transforma la curación 
y se comienza a perder una parte de la vida y el pensamiento; por ello, la 
cultura se enferma.

Cada sitio tiene un poder especial que se representa en cuyas de coca y 
tabaco, plumaje, un tabaco grande y ollas de yajé (kaji sotün ) o de chicha 
(/diré sotün ) puestas sobre un sán iró (soporte de cestería); también hay iisi, 
pensamiento y el mismo poder del yuruparí. Todo lo que se encuentra en 
esos lugares es puro ketioka. El sitio sagrado puede abarcar más o menos 
un kilómetro alrededor del propio sitio y ese círculo representa la olla de 
yajé; de hecho, todos son redondos, tienen la forma de la olla y también 
son como la maloca circular. La mayoría de lugares pertenecen al yajé, lo 
cual quiere decir que fueron hechos por Ayawa\ éstos se llaman en general 
kajiküma (canoa de yajé) aunque tienen distintos nombres específicos. Esa 
olla de yajé es una manifestación de Ayawa y, por ello, el lugar es bravo. Si 
alguien va a pescar a uno de ellos, la carnada cae en la olla y el pescado que 
se agarra es el mismo yajé por el hecho de estar metido dentro de la olla y 
por lo cual tiene el mismo efecto de la bebida: así que comer el pez es como 
consumir una cuya de yajé sin curar y, por eso, la persona se enferma. Lo 
mismo sucede si alguien va y coge frutas, comida o cualquier cosa de ese 
sitio sagrado: se empieza a enfermar despacio, le da vómito y diarrea, pero 
se recupera; con el tiempo vuelve y se enferma, la comida no le cae bien, va 
perdiendo el color del cuerpo, se va adelgazando despacio, le da dolor de 
cabeza, mareos, sueño y pereza hasta que se pone grave y se muere.

Si hacemos cosas como esas en un sitio sagrado creado por Ayawa, él no 
va a estar bravo pues allí está su manifestación. Nosotros no estamos pen
sando que por el hecho de cometer un delito contra ese sitio sagrado, dios 
nos va a castigar o nos va a llevar al infierno; más bien pensamos que esta
mos perjudicándonos con el mismo conocimiento nuestro, como si estuvié
ramos comiéndolo porque el sitio sagrado es un conocimiento bravo que si 
respetamos nos beneficia. No obstante, un sitio sagrado puede enseñar
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muchas cosas. Había personas que por solo querer saber que conocimiento 
o enseñanza tenía el lugar, pescaban y comían un pez de dicho sitio. Luego 
se enfermaban y empezaban a ver todo el efecto que tenía el lugar sagrado 
para aprender su poder, así como hicieron los Ayawa.

Yuisi es el sitio más sagrado de todos y es la semilla del mundo. Es el 
comienzo del mundo, del territorio, de ketioka, de la historia, del pensa
miento y del poder; allí es donde están los huevos de reproducción de los 
animales y de la gente y sólo habitan los animales y las plantas, pues no es 
un sitio para vivienda humana. Una vez ya existía la gente sobre la tierra, 
Ayawa creyó que era mejor tener una reserva de la vida de la gente, la cual 
está guardada en una esfera allí; hizo esto con el fin de que pudiera haber la 
regeneración de los grupos humanos en caso de que la tierra llegara a des
aparecer por un tiempo y volviera a hacerse. En este caso, la gente se for
maría con la reserva que Ayawa dejó y nosotros pensamos que dejó una 
reserva para los blancos y otra para los indígenas en forma de dos huevos 
que están en la puerta.

La Libertad no es solo el origen de los Id e  masa, pues hay muchos gru
pos étnicos que tienen su origen, historia y nacimiento allí. Ahí se manejan 
los animales, la selva, las malocas y todas las cosas de los grupos étnicos 
que existen en el Pirá-paraná y en el Apaporis ya que la historia siempre 
parte de ese lugar. En La Libertad hay todo tipo de poderes para curar toda 
clase de males: hay curaciones, manejo de la tierra y aunque nosotros no 
éramos guerreros, se podía llegar a contener la guerra para que no viniera. 
En Yuisi también existe provisión de animales y peces de la vida; hay un 
lugar para baile de muñeco, curación de nacimiento, curación de chontaduro 
y curación para maloqueros. Se pide obediencia y respeto: no se puede 
tocar lo que hay en ese lugar, pero alguna gente vive allí ahora a pesar de 
ser un sitio no habitable. Teniendo en cuenta estos problemas, se ha trata
do de adecuar el conocimiento y las curaciones para que la naturaleza aún 
siga viva.

Como veremos más adelante {ver El territorio], las malocas grandes 
que se cuentan a nivel del pensamiento y que, por ende, son las más sagra
das aparte de Yuisi son: Boraitara, Manaitara, Waiya ¡ido, Buakagümua, 
K om eña  ¡ido, Toasaro, la büküa w i y W ümi joa. Tenemos que respetar 
estas casas porque para nosotros son malocas de conocimiento o casas de la 
sabiduría. Para los seres sobrenaturales, las malocas de los diferentes sitios 
quedan muy cerca las unas de las otras en el pensamiento y de noche, por



Territorio y  Tiempo 251

ejemplo, la luz de la gente de La Libertad se alcanza a proyectar hasta el 
territorio de caño Toaka; todo está cerca en el pensamiento.

En cada cerro hay distintas interpretaciones de ketioka. Estos son los 
soportes de la vida de los payés pues ésta está conectada con dichos lugares 
y éstos son parte de su defensa y protección. Por el Taraira hay un cerro que 
se llama Yaigü (Tigre) que es como el límite del camino de los yaia\ cuando 
los payés recorren y llegan a Yaigü adquieren más defensa para recorrer el 
mundo, más poder y la enfermedad ni les pega ni les entra. Cuando ellos 
recorren el mundo van curando lo bueno y lo malo; antes de llegar al cerro 
M en egü  (Guama) se supone que están yendo a enfrentarse con las enferme
dades y cuando llegan allí, todo lo malo que curaron lo vuelven bueno 
porque ese lugar es sa jad  para nosotros, es decir, lo bueno, lo calmado y lo 
dulce. Esos sitios sagrados son puntos para curar y adquirir defensa; Yaigü 
es bravo porque los tigres son bravos (lo bravo representa lo fuerte) y des
pués sigue M en egü  que es sajad, lo bueno; primero lo bueno después lo 
malo, luego lo bueno, otra vez lo malo y así sucesivamente: son lugares de 
ketíoka. Por ejemplo, Biagü  (Ají) representa lo malo que puede pelear con 
todo; a él le tiene que seguir un cerro que represente lo bueno, lo dulce, lo 
calmado. Esas son formas de curar.

Para los pensadores cada cosa que hay en esos lugares tiene mucho sig
nificado porque son puro ketioka:. árboles, personajes (espíritus), matas, 
frutas, piedras, entre otras. Por ejemplo, el oro se encuentra en los sitios 
sagrados y es kajea m ak üd  (vista de los payés) porque brilla; aumenta las 
capacidades de visión como si cogieran una linterna y alumbraran hasta 
donde no se alcanza a ver, lo que permite la visión profunda de los sabedores. 
El oro no existe cerca a nosotros y está más o menos en el límite del pensa
miento de los sabedores por el Taraira. Por ejemplo, la miopía no existía 
para nosotros, pero ahora se está dando por la explotación de oro en la 
mina del Taraira; hace un par de años hubo mucha polémica entre los gran
des sabedores porque fueron perdiendo la vista al igual que el yuruparí. 
Ellos no se lo explicaban hasta que Ignacio descubrió la razón y regañó a 
los que descubrieron el oro por primera vez; ahí intervino Pepe para arre
glar la vista de los pensadores y contener en la medida de las posibilidades 
ese mal; además tuvo que arreglar la vista del yuruparí porque ahí está la 
vida de nosotros.

Por eso, al dar mal uso a los recursos que se encuentran en cada espacio, 
los demás también se ven afectados; por ejemplo, al pescar con barbasco en
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una quebrada como caño Toaka, se necesita inevitablemente que el kümu  
haga la respectiva curación. Dicha curación sirve como protección de la 
cuya de reproducción de los peces contra el veneno del barbasco; si no se 
hace, se mueren todos los peces y se acaba la cuya de su reproducción que 
se supone que está en La Libertad. De ser así, todas las especies acuáticas se 
extinguen. Gracias a la curación del kümu, cuando se barbasquea un caño 
no se mueren los seres acuáticos que no son comestibles ni tampoco se 
mueren los que se encuentran en los lugares sagrados, así el veneno llegue 
hasta allí. Cuando se barbasquea un caño sin curar puede ocasionar de
rrumbamientos en las orillas de los ríos, destruyendo de esta manera la 
naturaleza. En otro sentido, se podría decir que una cosa depende de la 
otra. Tampoco se puede barbasquear en cualquier momento sino para con
sumir en los días de fiestas con la participación de muchos invitados. Si 
barbasqueamos los caños con frecuencia, nos enfermamos porque el agua 
para el consumo humano se envenena. Para evitar estos desastres, el kümu  
tiene que ser muy cuidadoso con la naturaleza. Esto es lo que se llama 
cuidar el territorio.

Cuando una persona no sabe y come algo de un sitio sagrado, no le pasa 
nada porque éste no lo reconoce. Si un individuo sabe y come, es como si se 
estuviera comunicando con el lugar sagrado y éste, de una vez, lo ataca 
porque considera que el infractor está haciendo una burla. Por ejemplo, si 
una persona va al territorio de otro grupo o está dentro de su propio terri
torio y no reconoce el sitio sagrado, éste lo considera como un inocente que 
no sabe lo que hace. Inclusive, si un blanco va bajando por el río Apaporis 
y de pronto ve que hay muchas guamas cerca o muchas cosas buenas para 
comer en la orilla y se mete y come, no le pasa nada; pero si alguien le dijo 
que ese sitio es sagrado, ahí si le ocurre algo malo.

Cada grupo conoce muy bien los sitios sagrados de su propio territorio. 
Para cazar en otros territorios habría que pedir permiso; sin embargo, esas 
cosas no se hacen y se respetan. Para dar un ejemplo, nosotros no podemos 
ir a un salado en el Komeña porque así los dueños se den o no cuenta, la 
conciencia nos dice que no se puede; pero si llegáramos a hacerlo y entrára
mos al salado y matáramos una danta que hace parte de la historia de los 
Yiba masa, seguro hay un cobro de vida. Es muy distinto subir por el Komeña 
y ver cruzar una danta; ahí se le dispara y no cobra nada porque es comida 
pública, es un accidente, una cacería inesperada que no se pensaba coger.
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En el Apaporis hay una comunidad llamada Bellavista ubicada arribita 
de Manaitara\ allí viven unos Tanimuka que por el hecho de estar en el 
territorio de nosotros, participar en muchas actividades y ser aprendices de 
Isaac, ya están perdiendo su etnia, y los sitios sagrados con sus dueños ya 
los reconocen como de nuestro grupo. Ellos si pueden pescar allí como 
nosotros; lo que está completamente prohibido es barbasquear. Pero si vie
nen unos Tanimuka de otra parte y saben que están pescando en un sitio 
sagrado de los Makuna y comen los pescados, ahí si les hace daño; si no 
saben, no les pasa nada.

Si por ejemplo un Makuna va a pescar en el raudal de la Playa, el sitio 
propio de los Tanimuka, lo puede hacer, pero no puede meterse en la selva 
a buscar cacería y mucho menos en un sitio específico de ese grupo pues 
sería como ir a una maloca Tanimuka y matar a una persona. En otro ejem
plo, si los Makuna de caño Toaka estamos pensando en ir a cazar en un sitio 
que se llama Wárajiyari donde los Tanimuka y, sabiendo que es de ellos, 
vamos y matamos, el dueño de esos animales le reclama a Rondón (el j e g u  
Tanimuka) y le cobra una vida. Como Rondón no es el culpable, puede 
decir: “Yo no tengo nada que ver con eso. Vaya directamente a donde la 
gente que cogió su cacería”. Entonces, el dueño viene directamente a Toaka 
y cobra una vida. Por eso, hay que respetar todos los sitios sagrados.

Los curadores tienen que saber muy bien el nombre de los lugares de su 
territorio para poder llevar a cabo las curaciones respectivas dentro de él, 
de lo contrario generan muchos chismes y problemas4, especialmente para 
ellos mismos. Cuando se hace una curación grande es como volver a cons
truir el mundo, el territorio y, por supuesto, los sitios sagrados. Ellos son 
nuestra defensa y las reservas de nuestros recursos naturales. Si los abusa
mos, se extinguen dichos recursos y no habrá la regeneración de los mis
mos. Si por necesidad se requiere el uso de tales recursos, tenemos que 
pedir permiso al kümu, quien puede hacer la mediación o la negociación 
con el dueño de dichos lugares. Todos estos sitios tienen sus dueños espiri
tuales, quienes pueden hacer muchos daños a las personas que abusen de 
estos lugares. El dueño material y visible de dichos lugares sobre la tierra es 
el kümu, a quien se le considera también como el padre de la gente y de la 
naturaleza. El es quien hace posible que todos los seres vivos podamos re
producirnos y hacer la vida sobre la tierra. Para nosotros los indígenas, no 
hay otro tipo de existencia. Esta es nuestra vida, nuestro ketioka y esto no 
se encuentra en lugares distintos a nuestro territorio.
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W asoyuküjlno y  la  fo rm a ción  d e  n u ev o s  s it io s sa grados

Wasoyuküjlno (Anaconda de Marimá) es el dueño de muchos sitios sagra
dos en todos los ríos; los humanos no tienen acceso a lo que hay en ellos y, 
si es así, coge a la gente que no los respeta. Es bueno, pero si no respetamos 
los sitios que él cuida, es muy malo, se lleva a las personas y las reemplaza 
por lo que la gente coge del lugar. Todos esos sitios son sus casas y se las 
asignaron, precisamente, por ser fuerte y bravo para conservarlas y para 
que nadie tuviera acceso sobre los recursos de cada una de esas malocas. Si 
él no fuera así, todo el mundo las irrespetaría y cogería las cosas. El es puro 
ketioka y no una historia que se puede contar de principio a fin. Como 
hemos dicho, todos los seres míticos de esta índole se consideran como 
defensa humana; por medio de él, se le confiere la protección a los niños 
para que no se enfermen o sufran accidentes. El anda por todas partes, es el 
más hábil y el más fuerte.

Es el último hijo de Buyawasu  [ver La gente] que quedó encargado de 
cuidar algunos sitios sagrados. Al decir Wasoyuküjlno se hace referencia a 
“el que cambia” o “el que roba gente”; es un nombre indirecto que alude al 
que actúa muy ágil de manera invisible. Nosotros le decimos Waso makü 
(viringo, desnudo) porque somos parientes cercanos suyos y es un palabra 
respetuosa, ya que si nosotros le decimos Wasoyuküjlno nos puede agredir. 
También le dicen Yuai (huérfano) porque no se sabe de quien es hijo pro
piamente.

El viejo Waso makü es uno solo y tiene una casa específica en un lugar 
llamado Yukaitara? (Laguna de gallinazo), Apaporis arriba. En cada sitio 
sagrado hay un hijo suyo o un cuidandero y, por eso, cada grupo tiene su 
propio Waso makü  al que le pertenecen varios lugares. Los sitios sagrados 
de Wasoyuküjlno que quedan en el territorio de caño Toaka pertenecen al 
viejo. El cogió una mujer de cada grupo étnico y tuvo un hijo con cada una 
de ellas para que cuidaran los sitios sagrados del territorio del grupo de su 
madre y para que existiera un tipo de defensa de esa clase. Wasoyuküjlno 
tuvo su primer hijo con una mujer de los Würia, el cual se quedó en el caño 
Wüga abajo por el Apaporis. Su segundo hijo Mera lo tuvo con una mujer 
Yujup y está en el Jotabeya. Luego tuvo su tercer hijo con una mujer Yauna 
y quedó en un sitio por el Apaporis arriba. Como se ha dicho, ésta no es una 
historia sino una mínima parte de la interpretación de ketioka que tiene 
que ver con la curación de los sitios sagrados considerados de Wasoyuküjlno.
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Antiguamente, a veces estos personajes aparecían en forma humana y 
cuando la gente bajaba por el río y pasaba por alguno de sus sitios sagra
dos, silbaban y Wasoyuküjlno les respondía con otro silbido; ellos voltea
ban la cara hacia el otro lado y pasaban sin coger nada. Si tomaban una 
hoja o cualquier cosa que estuviera en su territorio, Waso makü  los llevaba 
como reemplazo y los volvía yuruparí o hijos para que cuidaran otros sitios 
sagrados.

Waso makü se manifiesta en muchos seres: árboles, aves, peces, huma
nos, animales, moscas, entre otros. A él no lo atacan las enfermedades, no 
se envejece y es estable; tiene esa capacidad única que nadie más tiene, pero 
realmente no se sabe por qué la tiene. Wasoyuküjlno es un especialista para 
hacer cualquier tipo de actividades como la cacería, la artesanía y las cons
trucciones, además es baya, kümu, cazador y maloquero; es quien sabe 
todo por ser el último de la familia. Puede fabricar cosas que ni un gran 
kümu  puede hacer. Se considera como el papá de las artes porque cuando 
nacen los niños, los curadores piensan que ellos deben tener la capacidad 
artística de pintar, tejer canastos, tejer balayes, hacer maracas, instrumen
tos de baile, canoas, etc., y nombran a Wasoyuküjlno para que los niños 
puedan ser como él.

Es el dueño del palo de corazón y, en Yukaitara, es el sitio sagrado don
de manufactura todos los implementos hechos con éste; por ejemplo, la 
macana y el pilón para la coca. Cuando un hombre va a trabajar este palo 
tiene que hacerlo lejos de la maloca o de la casa; no lo puede hacer delante 
de los niños ni de las mujeres porque tiene mucha contaminación y ésta los 
afecta. Además, la persona debe utilizar la camisa de Wasoyuküjlno en el 
momento de trabajar ésta madera: usa los ojos y las manos de Waso makü 
porque, por medio de éstas, la madera dura se convierte en algo muy fácil 
de trabajar, parecido al balso, se puede moldear y labrar mucho mas rápi
do. Para elaborar objetos con dicho palo, hay que curar y hacer ciertas 
oraciones donde se le pide la camisa a Wasoyuküjlno y, al terminar, la per
sona se quita la camisa, los ojos y las manos de Waso makü y las deja en el 
lugar donde trabajó.

Cuando se termina de hacer el pilón o lo macana, se tiene que curar 
para eliminar los componentes negativos de la madera para que cuando 
vaya a entrar en la maloca, el objeto no le haga daño a los niños ni a las 
mujeres, ya que el uso que se le va a dar al artefacto tiene que ver con la 
coca y el tabaco y, además, va a ser utilizado para el servicio de la casa. Al
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quitarle la contaminación, ya no hay peligro y los niños lo pueden tocar sin 
problemas. En el caso de que se llegara a trabajar el pilón en la maloca o si 
llegara a haber alguna mujer embarazada, va a tener dificultades durante 
el parto porque el bebé se le queda atascado pues “todo se vuelve duro” 
como la madera de corazón; si hay niños, se enferman, les salen llagas en la 
boca, les da fiebre muy alta y vómito.

Waso makü  es experto en hacer plumajes: la caja de plumaje que noso
tros tenemos fue hecha por él, al igual que la que existe en Bocas del Pirá 
que es pequeña. Los plumajes y las flechas con las que se atraviesan las 
plumas son hechas por él con la materia propia que existe allá en su mundo 
y no con lo que existe acá en esta tierra, por eso es que no se pudren. 
Antiguamente, negociaban con él y le decían: “Abuelo, hágame esto” y él 
lo hacía; siempre ha sido intermediario en esas cosas.

También puede hacer un yuruparí de la misma materia del yuruparí 
que ya existe. Por eso, se convierte en padre de yuruparí ( je  jakii). Tiene la 
facultad de arreglar un yuruparí roto o de reparar el plumaje pues, al ser el 
último de la familia, tiene esa capacidad. A veces, coge un recién nacido o 
roba a una señora que está en el parto para convertirlos en un yuruparí para 
él y los manda a un nuevo sitio sagrado. Luego se reproducen más y los 
transforma en canangucho, palmas de milpeso o los convierte en dueños de 
otros sitios sagrados y representan al yuruparí.

En los sitios sagrados de W asoyuküjino abunda el canangucho, las 
guamas pequeñas, las guamas ribereñas y muchas frutas como el milpeso y 
el asaí. Si alguien va, coge y se come, por ejemplo, una guama de un sitio 
sagradísimo, por la noche empieza a volverse como un camarón cocinado, 
se le enrojece el cuerpo y a las tres horas ya está muerto porque Waso makü 
si se lo lleva vivo como pago y la persona deja de existir acá. Con él, todo 
depende de la “bravura” del sitio. Si se coge una sola guama es como si le 
hubieran quitado el techo de su maloca o como si le hubieran quitado lo 
más importante que tiene en su casa. Wasoyuküjino se lleva a la gente para 
reemplazar lo que se tomó del sitio sagrado, sobretodo si no son individuos 
importantes, pero si al que se lleva es una persona destacada, lo vuelve 
yuruparí de él y lo asigna como dueño de otro sitio sagrado.

Por ese motivo, ahora ocurren muchos casos de este estilo y los sitios 
que antes no eran sagrados se están convirtiendo en sagrados. Hay muchas 
personas que los tocan, pero en la actualidad Waso makü no cobra vidas 
directamente; lo hace por medio de enfermedades o cosas que los pensado
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res no pueden identificar con claridad ni han podido explicar con claridad, 
como las muertes causadas por una sencilla diarrea o la muerte del finado 
Castaño a quien se lo tragó un palo. Wasoyuküjlno asigna a esas personas a 
otros sitios nuevos para que los cuiden y cobren vidas por la gente que toca 
su sitio.

Un y a iambicioso, por ejemplo, puede ir a un sitio sagrado que pertene
ce a Wasoyuküjlno y  sacar una palma para hacer un yuruparí que tenga el 
mismo efecto que tiene Waiyaberoa. Por el simple hecho de tomar la pal
ma, puede decirle a Waso makü que vaya a cierta maloca y que coja a un 
niño. El payé no ofrece a sus propios hijos como pago porque no quiere 
verlos morir, así que entrega los hijos de otras personas, preferiblemente de 
algún dueño de maloca o de un sabedor ya que Wasoyuküjlno no acepta 
niños de cualquier persona para ese tipo de intercambio. A veces, el payé 
culpable acusa a otros yaia  por estos hechos; no obstante, el payé que co
mete estos crímenes se muere rápido.

Hace poco, sucedió en el Apaporis que un payé ambicioso, en cuanto al 
pensamiento y al saber de los Makuna, cogió un pedacito de almidón de la 
casa de Id ejln o  en Manaitara para que una de sus hijas fuera dueña de 
comida (ba re jakó) y fuera respetada por todo el mundo dentro del grupo. 
Eso causó la muerte del viejo Ernesto, el hermano de Isaac. Manaitara, 
como origen de los Makuna, tiene toda clase de dueños: uno es Id ejln o , 
otro es Itajura y al otro lado del río está Waso makü que es el más bravo. El 
y a i  cogió el almidón del lado de Wasoyuküjlno y, quizás, él quiso que el 
viejo fuera a reemplazar el pedacito de almidón, aunque pudo ser por pro
blemas personales del payé con Ernesto pues parece que una vez se enfer
mó la mujer del y a i  y., por situaciones personales, el viejo no pudo atenderla 
rápido; al payé no le gustó eso, quiso vengarse y lo mató.

Como el payé no podía actuar directamente, se conectó con el poder de 
otra gente, en este caso, el de un grupo Yujup ya extinto. El y a i  se conectó 
con el pensamiento del tigre de yuruparí de los Bodeka yaia  (Jaguares de 
Omima), un grupo que ya no tiene dueños, y le dijo que fuera a negociar 
con Wasoyuküjlno para decirle que Ernesto era la persona que iba a ir a 
reemplazar el pedacito de almidón. El pensamiento de ese tigre fue a don
de Waso makü, le dijo quién era el elegido y él se lo llevó con una muerte 
repentina y extraña. Con eso, el payé se salva de la responsabilidad porque 
para los sabedores no es nada fácil descubrir quién hace las maldades cuan
do se actúa por medio de tigres o del pensamiento de grupos que ya des
aparecieron.
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El día de su muerte, Ernesto se dirigía de la comunidad a su casa des
pués de atender a una niña enferma de gripa. Se fue cuando terminó de 
curar y estaba cruzando el Apaporis en una canoa; de repente, cuando esta
ba en la mitad del río, empezó a hacer un viento muy fuerte. Llegó al otro 
lado, se bajó en el puerto y salió arrastrándose porque no podía caminar. Le 
dio un dolor en el estómago y llegó a la hamaca sin poder hablar ni explicar 
que era lo que le había atacado porque la enfermedad le afectó la lengua; al 
rato murió. Nadie pudo preguntar nada e Isaac no alcanzó a atenderlo para 
detener la enfermedad. Dichas características evidencian que la muerte la 
produjo Waso makü  porque si la muerte hubiera ocurrido por la caída en 
un raudal cuando estuviera de pesca o si se hubiera cortado con un palo 
que estuviera dentro del agua cuando se estuviera bañando se podría decir 
que quien lo mató fue Idejíno. Si hubiera sido Itajura la muerte habría sido 
diferente pues le habría caído un palo encima cuando estuviera durmiendo 
durante una expedición de caza y pesca o se habría resbalado en una loma 
para golpearse con un palo que le causara una muerte inmediata.

Aparte de reemplazar el almidón con la persona muerta, Wasoyuküjíno 
la envió a otro sitio sagrado que posiblemente está al lado de la cancha de 
fútbol de la comunidad de Bocas del Pirá porque algo se está expandiendo. 
Como a dos kilómetros de ahí queda Bueitara , un lugar sagrado de 
Wasoyuküjíno y parece que él va a ampliar su territorio y a convertir ese 
pedazo en un nuevo sitio sagrado, quizás, hasta Bocas del Pirá. Isaac ya lo 
está sospechando y dijo que quería moverse de ese lugar.

La gente se dio cuenta de quién era el culpable cuando una niñita que se 
quedó en la casa jugó con un pedacito de copay e incendió la maloca. Con 
la casa se quemó la bolsita donde el payé guardaba su poder. Eso ocurrió 
porque el pensamiento del yuruparí quiso avisar que esa fue la persona que 
hizo el mal; entonces, él se escapó porque si se quedaba en la comunidad, 
los tigres de yuruparí lo mataban de inmediato. Con el tiempo, llegaran 
hasta donde esté pues ya no tiene escapatoria. Algún día lo van a comer por 
lo que hizo.
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El Territorio

Nuestro territorio está organizado desde un principio y todos los bienes 
que existen allí nos pertenecen; si alguien quiere usar algo tiene que pedir 
permiso a sus dueños, o sea, a los que vivimos sobre él. Los Ayawa nos 
entregaron el terreno limpio y curado, las hojas para hacer la maloca, los 
estantillos, la selva para tumbar chagras, los ríos para tomar agua, las pe
pas y todos los elementos del medio para el uso y consumo humano, pero 
todos estos elementos tienen propietarios espirituales; por eso, cada vez 
que se usan hay que hacer una pequeña curación pidiendo permiso a los 
dueños. Para manejar todos los recursos que hay en el territorio, se debe 
tener en cuenta que éste tiene unos componentes naturales y otros domés
ticos que tienen a Yuisi como lugar de origen en el pensamiento. Entre los 
componentes naturales están los animales, los peces, los ríos, los árboles y 
la gente; dentro de los domésticos están la chagra, los rastrojos y la maloca. 
La palabra joa  (monte) se utiliza para referirse a los componentes naturales 
mientras que m asáye (lo de la gente) se emplea para los componentes do
mésticos.

Cada tribu nació sobre su propio territorio y los indígenas estamos re
partidos en nuestra propia tierra. Los grupos étnicos curan de acuerdo a su 
territorio, pero todos los grupos étnicos que viven dentro de la gran maloca 
universal tienen que saber, por lo menos, la forma de curar animales de 
cada territorio; por ejemplo, los sabedores Id e masa tienen que saber hasta 
donde va el territorio de los Letuama, entonces suben por el Apaporis y 
entran por el Popeyaka hasta Yaimaki y ahí dejan para que los Letuama 
curen desde allá para arriba. Cuando los kümua hacen sus curaciones, en
tran al territorio de todos los grupos étnicos para que pueda haber historia 
y terminan en Jirijirimo1. Los grupos que viven allá y para arriba sabrán la 
historia de su territorio y sus curaciones. Por el Pirá-paraná van hasta Najü 
g o j e  (Chorro de Casabe) y a partir de ahí les corresponde a los Barasana y a 
los que viven de allá para arriba. Por el Caquetá también suben, pero la 
historia nuestra no va hasta ahí.

El territorio propio (sita2 g o r o ) de los Id e masa, a nivel de pensamiento, 
es muy limitado porque cuando los sabedores hacen curaciones no pueden 
pasarse más allá de La Libertad ni del chorro de Casabe, ya que entrarían en 
el territorio de otro grupo étnico (ga je  sita) y deben seguir con su curación. 
El territorio no es sólo lo que está sobre la tierra sino también el espacio
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hasta donde va el aire, hasta m in o m a  (camino del viento) y ya hacia arriba 
no pasa el tiempo. Ahí tenemos el pensamiento que abarca nuestro territo
rio; claro que muchas veces nuestro pensamiento se extiende más allá, has
ta los límites amplios que ya describimos para relacionarnos con otra gen
te. De tal manera que si quisiéramos ir de visita donde nuestros vecinos no 
nos enfermamos por comer su comida y para eso existe ese mundo amplio. 
Los vecinos también hacen lo mismo con nosotros y el pensamiento de 
ellos llega hasta nuestros territorios con el mismo objetivo.

Cuando los Ayawa hicieron el territorio, dejaron algo nuestro en otras 
partes. Por ejemplo, dejaron el cerro Wekobojesarikü en el territorio de los 
Bosorasea  (Tukano de tintín); éste no es propiamente de nosotros ni pro
piamente de ellos. Nos corresponde a los dos, pero ninguno puede hacer 
uso; cualquier persona no puede ir a tumbar una chagra al lado del cerro. 
Si yo (Maximiliano) estoy viviendo en caño Toaka y quiero ir a visitar a los 
Bosorasea, mi pensamiento ya está allá en el pensamiento de ellos por me
dio del ketioka que existe en ese cerro; me acompaño y me familiarizo con 
ellos y yo no me enfermo. Es como una cuya de ketioka para que si alguno 
de la familia Makuna quiere ir a visitar otros sitios, no vaya curando desde 
la casa sino cuando esté en otros territorios; ahí se toma una parte de la 
curación como defensa y se cura el cuerpo, no le afecta a nadie ni tampoco 
pelea contra ellos. Pero si se va de visita y se hace la curación con el ketioka 
que hay en ese territorio desde una maloca en caño Toaka, al llegar allá, 
lógicamente va a chocar porque ese ketioka con el que se defiende no reco
noce lo de allí. Lo mismo sucede en Jirijirimo y otros lugares; esos sitios 
sirven en caso de visita. Esta clase de lugares también los compartimos con 
los Tuyuka, Bará, Barasano, Taiwano, Tatuyo, Yukuna y Kabiyarí por el 
Apaporis, el Mirití y el Pirá-paraná. Por medio de ese ketioka que está en el 
territorio de ellos, ya se sabe como está curado uno, que es ser Makuna o 
que es ser otra gente, y por eso no es difícil curar la comida para cualquier 
persona.

Después de limitar el territorio amplio, es decir, la gran maloca univer
sal, Ayawa creó las especies de peces con su propia forma de curar, dio 
origen a otros ríos, pero aún no repartía el territorio para cada grupo étni
co. Luego fue subiendo río por río, entregando los sitios sagrados y el terri
torio a cada grupo. El territorio de caño Toaka fue el lugar desde donde 
Ayawa hizo la repartición territorial para otros grupos étnicos. Cuando 
Ayawa nos entregó el territorio, nos denominó como gente de centro
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(gü da rek o  —gana). Luego le entregó el territorio a los R iayuijíno ría 
(Letuama), los Yiba masa, los M amaríjlno ría (Barasana) y los Ükojlno ría 
(grupos del Vaupés). Estos últimos, son gente de la última repartición de 
territorios y son gente de la periferia (süsaro ~ganá). Los Yiba masa y los 
Id e masa forman parte de un conjunto de gente del centro porque los Yiba 
masa están muy cerca de nuestro territorio. Nosotros seguimos hacia abajo 
y formamos el círculo central. Después siguen los Ükojlno ría, es decir, los 
Taiwano, Barasano, Bara, Tuyuka y Tatuyo; se denominan así, no necesa
riamente porque desciendan de una anaconda que tenga ese nombre sino 
porque forman un círculo externo al nuestro: ese conjunto hace parte de 
una cultura muy parecida a la nuestra.

Ayawa nos entregó la tierra de caño Toaka después de formar el círculo 
principal de la maloca y nos dejó el límite que nos pertenece3. El territorio 
propio de los Id e  masa comienza en Yuisi, el raudal de La Libertad; ese es el 
lugar del nacimiento o del surgimiento de la misma tierra, de la comida, 
del conocimiento y de la vida humana. Es el principio de la humanidad y es 
el único lugar del surgimiento de nuestra vida y nuestra cultura. De ahí 
mismo nace la agricultura, los animales, el yuruparí, los peces y todo lo que 
hay dentro de los ríos y la selva. De ahí nace todo: es la semilla del mundo. 
Este lugar es donde todavía no se expande el conocimiento y todo lo que se 
hizo en el mundo.

De esta misma parte, el conocimiento se conecta con Manaitara la casa 
de Idejlno. Manaitara es un chorro de gran importancia sobre el bajo 
Apaporis y es el lugar del surgimiento de la vida humana: es la casa de 
nacimiento de los Makuna; de ahí nace todo, pero el principio está en Yuisi. 
A partir de Manaitara el conocimiento se expande sobre el mundo4, en el 
sentido en que allá ya existe la comida humana tal como es y la agricultura, 
las curaciones, las canciones, los ciclos de vida humana, las relaciones so
ciales, la repartición de las historias y muchas cosas culturales que actual
mente existen entre los grupos indígenas que hacen parte de la presente 
historia. Manaitara también es llamada o t e  wai (casa de la agricultura). 
Esta maloca se debe respetar y nadie puede abusar de ella por ningún mo
tivo; ni siquiera los payés tigres tienen que usarla, aunque ante sus ojos les 
parezca una gran casa para habitar. Todas las clases de árboles que hay allí 
no se pueden tocar porque tienen dueño y ese es Idejlno. En ese lugar hay 
matas de yajé (kajima), matas de uva ( ü y e  y o ga ) , maracas para bailar 
(ñasama) y matas de cuya para echar coca (tugakoama). Parece que ahí
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hicieron una filmación, pero este lugar no se puede usar para ese tipo de cosas. 
Los abuelos y nosotros siempre hemos venido cuidando ese sitio.

Los principales productos que surgen de este lugar son el tabaco, la 
coca, el chontaduro, la yuca, el umarí y otros frutos. El personaje que reci
bió la comida para que existiera sobre la tierra fue Yiba\ por eso, Manaitara 
se llama ba re w i (casa de la comida). Muchos grupos étnicos como los 
Letuama, los Emoa, los Yiba masa, los Taiwano y los Barasano recibieron la 
comida allí porque Yiba sacó la agricultura de la casa de Idejlno-, así que 
toda la agricultura que hay en Manaicara está en la casa de Jo ta jid o , el 
papá de Yiba en la bocana del Komeña. Los grupos que descienden de Yiba 
y los que son muy cercanos a ellos, es decir, toda la gente que vive por el 
Pirá, del Komeña para arriba, se relacionaron con Manaitara por medio de 
Yiba al sacar a la agricultura a este mundo, aunque no nazcan allí. Por eso, 
cuando hacen curaciones de épocas, de pepas o de agricultura, todos tienen 
que concentrar su pensamiento en Manaitara porque la semilla de la agri
cultura viene de allí. Los Yukuna también tienen que ver con esta casa 
porque recibieron el baile de umarí (wámii basa) cuando un tintín sembró 
esa pepa en el Mirití [ver Kajea sawari]; como la pepa era de la casa de 
IdejTno, los Yukuna fueron hasta allí y bailaron como señal de agradeci
miento, a pesar de tener otro lugar de nacimiento. Aparte de wámü, Id ejln o  
les dio tabaco y coca; así que ellos tienen algo de nosotros y de ahí nace la 
importancia del intercambio que hacían los viejos con ellos.

Desde allí, el pensamiento sube por la margen derecha del río Apaporis 
hasta la propia bocana del Pirá ( Waiya jidó) que se supone es una casa. 
Entra derecho por el río Pirá-paraná por ambas márgenes hasta llegar a 
Najü g o j e  (Chorro de Casabe) como casa del final de la historia de los Id e  
masa. Este es el territorio que nuestros abuelos cuidaban mucho y le daban 
un manejo adecuado a la naturaleza como el patrimonio único del grupo 
étnico.

Nosotros somos los dueños propios de este territorio así muchos otros 
grupos tengan parte de su historia en éste. Pero si medimos el territorio tal 
como Ayawa nos dejó, va hasta el raudal de Jirijirimo que es la terminación 
de la historia de la coca y el tabaco. Allá es la terminación del mundo de los 
hijos de Idejlno, pero en realidad esto fue así para que pudiéramos tener 
relaciones sociales con nuestros paisanos Kabiyarí.

Subiendo por el Pirá-paraná, desde la desembocadura, solo nos perte
nece la margen derecha porque la margen izquierda es territorio de los
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Jeañará. Cerca de la bocana, entra el primer caño Umuña que era el territorio 
de los Wakañará, un grupo étnico extinto en esta región; en la cabecera de 
este caño hay un lugar propio de los Id e  masa llamado Imiñakurique es una 
casa de bailes (basa oka wi). En este lugar fue donde los Ayawa le robaron el 
bastón de baile (wéka) a Imiyakajlno?, el dueño de esa casa. Desde la cabecera 
del caño Umuña se conecta con la cabecera del caño Jotabeya pasando por el 
cerro Kara jo a gü  (Pluma de pava). También se conecta con el territorio de los 
Bosorasea (Tukano tintín), más específicamente con el cerro de Wekobojesaríkü 
(Loro) y el cerro Rujirí. Estos cerros se conectan con la historia de los Yiba 
masa , los Tukano y los Id e masá\ por eso, los Tukano son parientes cercanos 
de nosotros. Este mismo recorrido hizo Ayawa en la creación de la tierra.

De ahí, se conecta con un arenal que se llama Ideriboaro  (Arenal de in
cienso) y con Id eñ em eró  por las cabeceras del río Taraira y caño Toaka. 
Ideriboaro  queda en la cabecera del caño Toaka y es un arenal en una saba
na donde existen muchos árboles llamados ideriyukü  que son palos hermo
sos que producen el breo y el incienso para curar; tiene arena, pozos, una 
vegetación más bien escasa y allí termina nuestro territorio propio. 
Ideriboaro, Id eñ em eró , M eneyariquedan  casi en el mismo lugar y son muy 
importantes para nosotros. De esa misma manera recorrió Ayawa para crear 
nuestro territorio. De este punto cogió para Bosokünia y Jlkükuya en caño 
Toaka. De esta parte tomó dirección para el río Pirá-paraná, más exacta
mente para N ajó g o je .  De ahí bajó por la margen izquierda del mismo río 
hasta llegar a la bocana del mismo, siguiendo por la misma margen iz
quierda por el río Apaporis y bajando hasta llegar a la Libertad. De Yuisi 
cortó en línea recta imaginaria hasta llegar a Umakañi —g ii tá  (Chorro del 
Sol) sobre el río Taraira; subió por la margen izquierda hasta conectarse 
nuevamente con Ideriboaro  y con la cabecera de caño Toaka. Como ya se 
dijo, el chorro de Casabe es considerado como la casa del final de la historia 
Makuna, y se conoce como basa jüna  tw (casa de la terminación del baile).

Debajo de este chorro hay otro lugar de importancia para la cultura 
Makuna que se llama Sotüra (Remanso de olla); allí hay un tipo de rallado
res de piedra para la elaboración y el procesamiento de la yuca llamados 
jisiro. Más abajo encontramos B u go jero  (Hueco de guara), un lugar de 
gran importancia para los Id e  masa, donde existe el chiruro que sirve para 
tocar en los días de fiesta; los antiguos Makuna lo cogían bajo estrictas 
medidas de seguridad para no provocar enfermedades en la gente porque 
este sitio fue creado por Oso yai, el Murciélago Tigre.

En este lugar, Ayawa creyó que era importante que los Id e masa tuvieran
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su propio territorio y por eso entró a caño Toaka. Cuando los Ayawa subieron 
por caño Toaka, tomaron yajé y se emborracharon. Llegaron a algunos luga
res especiales, comieron sin curar y se enfermaron: les dio diarrea y fiebre. Así 
fueron creando los sitios sagrados porque donde ellos se enfermaban se con
vertía en sitio sagrado. Una vez que ellos no pudieron curar la enfermedad, 
creando caño Toaka, no encontraron más remedio que coger la resina de toara 
(laurel) y con eso se pudieron curar; de ahí viene el nombre Toaka. Su nombre 
significa caño Laurel porque es el caño del bien, de la calma, de lo frío, de 
sajan. Ellos dejaron caer las hojas de laurel en caño Toaka y de allí salieron las 
mojarras que no son peligrosas porque son de toara y para nosotros son comi
da, no son de je.

Ayawa se dirigió al territorio del caño Jo ta séñ a  (Anzuelo) afluente del 
caño Süaña (Rojo), afluente del caño Toaka y se ubicó específicamente en el 
lugar llamado KIrüküwadi (Mata de yuca) que es la casa para curar las 
semillas de la yuca y donde existe ketioka para curar las semillas que ya 
están sembradas para que nazcan bien. A este lugar lo bautizó como Id ejln o  
ría bare jo a r i (tierra de la comida de los hijos de Idejlno). De Kirüküwadi se 
conectó con un lugar por la cabecera del caño Jo ta séñ a  llamado RItikümuro 
(Banco de carbón) y de allí se vinculó con un caño que se llama Joa go jeya . 
Esta es la vuelta que limita el territorio específico de los Id e  masa. Ayawa 
hizo este recorrido para limitar el territorio de caño Toaka, y aún no había 
especificado el lugar indicado como el centro del mundo Makuna.

Una vez delimitado el círculo del territorio específico, se ubicó en el 
caño Yirura, afluente del caño Jo ta séñ a , y se puso a pensar cuál sería la 
tierra propia de los Id e masa y donde sería su hábitat; luego sacó de sus 
orejas un y iru  (balso) que usaba como adorno y que, al mismo tiempo, le 
servía para medir y ubicar el centro del mundo. Midió y designó ese lugar 
como el centro del mundo yuruparí y del pensamiento de los Id e masa. Por 
esta razón, el caño Yirura es llamado J e  je ta r i  (Puerto del yuruparí o mun
do del yuruparí). De esta forma ubicó al yuruparí en ese lugar. Ahí mismo 
creó otro lugar llamado J e je sa b ü  que queda al frente de la bocana de Yirura 
y al lado creó un caño llamado Widiya (Montado). Este caño es muy im
portante porque en él, los antiguos hicieron una represa para coger las 
plumas de las garzas que bajaban a comer sardinas y elaborar las coronas 
que se usaban en los días de baile y de yuruparí; ellos no necesitaban salir a 
los ríos grandes para buscar estos animales. Luego partió para la cabecera 
del caño Ruduya, afluente del caño Toaka, más exactamente para Toasaro. Su
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nombre significa “casa del bien” haciendo referencia a toa, la pepa de laurel, 
porque es la única pepa que no produce ningún tipo de mal, se puede comer 
estando en yuruparí, con la menstruación, en cualquier dieta y no pasa nada. 
Allá es la mejor vida después de la muerte, es sajan, no hay ningún tipo de 
mal, hay larga vida y no se necesita trabajar porque todo esta a la mano. Es el 
más importante para los Makuna y se concibe como la casa de los muertos o 
la casa de la tristeza6 (B ojorim asa w io  Bojoríw i). Este lugar se puede conec
tar en el pensamiento desde Manaitara.

Allí mismo, Ayawa hizo un caño llamado Joa ya  (Pelo) y creó una espe
cie de mojarras llamadas wanimona que son muy sagradas y que no se 
pueden comer jamás, el caño Joa ya  es jiiniña (caño que causa dolor). Des
pués se dirigió para Guasaro7 que queda en la parte sur de la maloca de 
Toasaro, pues hace parte de la misma casa. Es w aw e wi{casa de pieles de la 
defensa de la gente) y es una maloca donde hay diferentes camisas de 
g á m o w ltó  (algodón blanco) cuyo dueño es el mismo Waiyaberoa. Estas 
camisas son para los payés tigres, para los niños, para los jóvenes, los adul
tos y los viejos. Si alguien está muy enfermo, casi muriéndose, los curadores 
le limpian el cuerpo, que es lo mismo que sacar una camisa sucia, y sacan 
una camisa nueva de allí, se la ponen y se alivia. Para ese tipo de cosas son 
las camisas, son künigaye, son vida. Allí también, Ayawa creó unas hojas 
que sirven para hacer un tabaco especial y propio de los Id e  masa llamado 
g u jü 8.

En ese sitio, Ayawa pensó que sería bueno que los Id ejln o ría tuvieran 
una reserva de cacería muy cerca de la casa de la muerte en Toasaro, un 
lugar que tuviera una gran concentración de todas las clases de animales de 
monte y a ese lugar lo llamó W ümi joa\ este sitio queda por las cabeceras 
del caño Sirea, afluente del caño Ruduya. Esta reserva de animales también 
se conoce como Id ejln o ría bare joa r i (tierra de la comida de los hijos de 
Idejlnó) o como Seabari tvz (casa de la cacería) y es como el corral de anima
les para los blancos. W ümi joa  fue y es muy respetado por nosotros los 
Makuna y nadie más lo debe tocar; los antiguos sólo mataban animales ahí 
cuando realizaban bailes importantes como el baile de muñeco.

Después de crear todos estos lugares, llegó a la bocana del caño Guya 
por el Süáña e hizo a Weküaburo (Loma de dantas) que también es w aw e 
tv/(casa de la defensa) de los payés tigres. Esa es una casa de ropa para los 
payés donde tienen defensas para curar cada cosa. Las defensas son wawe 
(camisas de cuero de danta) de distintos colores y los payés se cubren con ellas
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para que las enfermedades no les peguen; eso lo hacen para poder curar el 
mal sin que sean detectados. Por ejemplo, para curar una mujer con hemorra
gia vaginal dicen que se ponen camisas de color negro; para las mujeres con la 
menstruación son camisas color rojo sangre; y para curar enfermedades gra
ves son camisas de color blanco que representan el bien, la calma y así el 
efecto de la curación es mucho más fuerte. Así mismo, tienen defensas para 
curar mujeres en parto, mujeres que están criando, para curar un baile, a un 
enfermo muy grave y para hacer bojorítare, es el almacén de la defensa de los 
payés. Cada vez que quieren hacer alguna cosa van allá, se visten y cuando 
terminan la curación vuelven y lo cuelgan.

Desde allí, Ayawa se dirigió al caño Güdaya (Caca) y creó un pozo de 
cantadero de ranas llamado Makó. Este lugar queda en la cabecera del 
caño Süana. Hasta ese entonces, Ayawa no había encontrado el centro del 
mundo para los Id e  masa. Siguió buscando y se ubicó en el lugar llamado 
Bujea, entre las cabeceras del caño Süaña y del Ruduya, más específicamente 
por el lado de un caño llamado Bodejüña. En esta parte, midió el territorio 
con el y iru  nuevamente, vio que ése era el centro del mundo Makuna y lo 
llamó Bujea. Éste es el centro del mundo de los I d e  masa, es un terreno 
para cuidar y nadie más lo tiene que habitar. Se podría decir que es como el 
centro de la maloca.

Para conectar el pensamiento de Toasaro con caño Toaka, creó un sitio 
llamado Toawea sobre la orilla del Toaka. Cuando los curadores vienen 
subiendo con el pensamiento curando las enfermedades, llegan a Toawea y 
es como si cogieran un medicamento más preciso para la enfermedad, una 
curación apropiada que hace revivir al paciente y que se llama sajari oka. 
Después, está otro lugar de importancia llamado J e a je g ü  (Loma de cande
la) en el cual los antiguos Id e  masa cogían un tipo de bronce que, al ser 
golpeado contra otro, producía el fuego que servía para cocinar los alimen
tos; este sitio es como el almacén de fósforos para los blancos. Cerca de allí 
está Wawei, llamado así porque los peces se pusieron su wawe allí cuando 
subieron persiguiendo a UmawátI. Desde este sitio, Ayawa se dirigió a un 
lugar llamado —gü tá  kuñaró, por la cabecera del caño Ebuya, afluente del 
caño Toaka; ahí hay un sitio con muchas palmas de milpeso llamado 
Wakarikañea\ también existe en él, un tipo de barro amarillo (bodea) con 
el que los antiguos se pintaban la cara como signo de madurez. De ahí 
cruzó al Toaka y creó un lugar llamado Samomoró, casi al frente de la 
comunidad actual. Hay muchos lugares de importancia cerca de allí donde
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también hay bodea\ por ejemplo, M iogo je tüá  y Waküjlkoro que son sitios 
sagrados que pertenecen a Wasoyuküjlno. Para tener acceso a los diferentes 
recursos que se encuentran en estos sitios, siempre hay que pedirle permiso 
al kümu, de lo contrario no se puede. Ahí está íá  küm uró (banco de los 
gusanos) que es una casa dividida en dos partes; una para el uso humano y 
otra para el uso exclusivo de Wasoyuküjlno, por eso hay que respetarla. Se 
considera como la casa de los gusanos {Iá bükü wi) y de ahí sale su dueño Iá 
bükü a traer gusanos para la gente en esa época del año; queda cerca de un 
lugar llamado Bodeawerí.

Después de haber creado todos estos sitios, Ayawa empezó a darle uso a 
cada uno de ellos. Una vez, por haberse comido los peces de los sitios sagra
dos se enfermó y se dirigió para la bocana del caño Jotaséña\ guindó la 
hamaca para mecerse por el calor que le producía la enfermedad que él 
mismo había creado y se sacó la enfermedad que lo estaba matando, por 
eso llamó a ese lugar Bajaseru (Mecerse) y queda exactamente en el caño 
Süáña. Cerca de éste hay otro lugar llamado K ajiyabu  y otro llamado 
Bitiyabu. Todos estos sitios hacen parte del territorio propio. Por la parte 
media de caño Toaka hay un caño llamado Tómüña y  por la cabecera de 
éste hay un lugar llamado M üjlyoga. Por el lado de caño Ruduya queda 
Ukürájoa que es el lugar del que se sacan las hojas para hacer las malocas. 
Este lugar sirve también para hacer curaciones de la agricultura como una 
actividad vital de la vida de las mujeres. Por la parte alta de caño Toaka hay 
otro lugar donde también existen este tipo de hojas, su nombre común es 
Yaimujlrá pero en realidad se llama RIketüniró. Por la cabecera del caño 
Süáña hay otros lugares como B etaburo  y Bosorijoga  (Cabeza de tintín) 
donde se encuentran las hojas jo tam ü//para hacer malocas, pues para Ayawa 
era importante que los personajes importantes del grupo como los 
maloqueros, los baya y los kümua tuvieran su propia casa para las curacio
nes y para realizar ritos culturales y eventos para el bienestar de la sociedad 
Id e  masá.

El límite cruza de la Libertad hacia el Taraira y llega a Ümakañi ~ gü ta  
(raudal Sol) y coge por la margen izquierda subiendo el mismo río Taraira 
hasta llegar a la parte de su cabecera en el lugar llamado Id er i bota  (Palo de 
incienso). Los cerros Yaigü (Tigre), M enegü  (Guama) y el raudal Komeka 
(Hacha) hacen parte de nuestro territorio por el Taraira. Del chorro de 
Kom eka  va hacia el lado del Brasil por el cerro Wekobojesarikü y el caño 
Jaya. Por las cabeceras del caño Ja ya  hay un lugar muy importante llamado
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Basasotoa que es un hueco en un plano de piedra en donde los antiguos toma
ban agua para vomitar y aprender canciones; allí hay bastones wéká para el 
baile de casabe. De ahí sigue para caño Toaka por la parte de Id eñ em ero , 
bajando por ambas márgenes hasta un caño que se llama Bosoridya. Más aba
jo del caño B osoridya  y, por las cabeceras de éste, creó un sitio donde hay 
hojas para hacer malocas entre las cabeceras del caño Roema, afluente del río 
Pirá-paraná. De esta parte cruza hasta el Pirá exactamente por Najü g o je .  
Este lugar fue bautizado por Ayawa como Id ejln o makü bare juna  jwfcasa de 
la terminación de la historia de los hijos de Idejinó). De ahí, el territorio baja 
por la margen izquierda del mismo río hasta llegar a la desembocadura, sigue 
bajando por el río Apaporis por la misma margen izquierda hasta llegar de 
nuevo a la Libertad. Este es el círculo del territorio I d e  masa. El territorio 
Makuna no llega hasta Komeña. Por las cabeceras de caño Toaka, Ayawa creó 
otra reserva de animales para los Yiba masa que se llama Komeñakuri, similar 
a W ümi joa  para los Id e  masa, y que, por ese lado, es el límite de nuestro 
territorio.

Dentro de nuestro territorio de caño Toaka hay muchos otros lugares; 
por ejemplo, Biaw iasa, M om oró cá , G usoyaw ida , Im iká B o d sü d r o ,  
Ewaráminiña, Guratata (que pertenece a los Jeañará), Wawei, Waweya, 
Wásdágü, Wásóáña, Yojü, Jea jei. Todos estos lugares son sagrados. Luego 
siguen Bariru, Yaikuñarisá, Toara, Toawea, Moárá, K om eña, Miobabaya. 
Después están Ja ya  y Wakatorea yudo-, ya estamos encerrando el círculo 
del territorio de caño Toaka. Luego siguen Sániró, Rikeyuriata, Yawiyosarita, 
Ñiküdu, Ebuya, J oa ya  y Ruduya. Hasta aquí, todos los lugares que nom
bramos por las cabeceras del caño Ruduya se conectan con los de caño 
Toaka que acabamos de nombrar. Después se encuentran B odeaw eri, 
Umamakárükü,JInoitara, Büem isikajea, B ad ira je,Jeayudo,Jotasera , Süáña 
jido . Todos los sitios que hay sobre el caño Jota s?ña  pertenecen a los tigres 
yuruparí, ese es el territorio de ellos, no es para el uso humano. Subimos 
por el Toaka y están Timiatájóro, Gakarákasabo, Yakarajeame, Bogünüjaña, 
Raslsiaya, Jodk u ya  que es un sitio sagrado que pertenece a Wasoyuküjino. 
Luego siguen Majará yu d o , W ewotutu, Goburiya.

El territorio del caño Jo ta séñ a  es el más sagrado de todos; ni siquiera 
quienes nos consideramos los dueños tenemos acceso para hacer uso de los 
recursos que hay allí, como peces, pepas y animales de caza; no podemos 
tumbar chagras ni mucho menos vivir allá. Este sector es considerado como 
territorio del yuruparí. El sector para vivienda humana es por las orillas de
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Toaka, Ruduya y Süaña. Si hablamos un poco más del caño JotasPña, encon
tramos lugares importantes como Yirubedoen el caño Yirura,Jejesabu y Rikeya 
que es el caño del tabaco de yuruparí porque queda muy cerca del caño Yirura. 
Por el mismo caño JotasPña hay un cañito que se llama Ja sa  y un sitio deno
minado J ln o jio ro  bota  (Estantillo de la maloca del yuruparí). Luego siguen 
~Gütakodro, Jükaña  y Kirükütutu  (Semilla de yuca) donde Ayawa creó 
ketioka pata. conservar y curar la yuca para que nazca bien alentada. De este 
lugar nacen peces que existen en el caño Jo ta séñ a  y que sólo el kümu  sabe 
curar para el consumo humano. Esta parte de ketioka parece que lo hemos 
perdido, no se sabe quién lo cogió pues debe haber alguien que lo haya hecho; 
por eso, actualmente hay escasez de peces, razón por la cual terminamos co
miendo peces peligrosos. En el caño Ruduya también existía ketioka para 
curar peces y también se perdió; por eso, en este caño tampoco hay peces. 
Nadie ha hecho nada para cuidar nuestro territorio y los recursos que en él 
existen. En el caño Toaka no hay un sabedor viejo, si lo hay vive muy lejos de 
su territorio.

Sobre los ríos grandes como el Apaporis y el Pirá-paraná también hay 
sitios muy importantes. Desde Yuisi, Apaporis arriba se encuentran: Masa 
büküra je ta  (Puerto de los Ayawa), Boraitara, Kuayo, Yejoamükotia (Pecho 
de cachorro), ~Gütáitara (Laguna de piedra), KSmókabu, Ja tu ra já l ja jü  
(Playa de arco), Uyeyoa (Uvas), ahí ya llegamos a Manaitara donde hay 
unas piedras que se llaman M etiera (Mata de guama), Jüwaika  (Chorro de 
Sábalo) y B orekayu tio . Subiendo siguen M uga ja jü  (Playa de pasto), 
N am emekábo (Hormiga), J id o  la bocana del Jotabeya, M üjiirí ~ güta  (cho
rro Copay), Galbo (Chorro de Loro), N om üño turna (Tronco de milpeso), 
O abo  (Chorro de Zarigüeya), Raka, W ámü a jeb u  (Pepa de umarí), 
Bujutom iabu  (Mujeres flechadoras), Miniawia (Nido de pájaros), Yiba jeta  
(Puerto de Yiba) y Yoriküni (Malla). Más arriba queda la quebrada Badiya 
y luego están Jü tu rabu  (chorro Perdiz), Usikagoje (Hueco de mico negro), 
Bueitara (Remanso de anguila), R ototobu  (Piedra de Rotoró), Mako, los 
cerros N isókagataro (Tiesto de ardilla) y Ewü (Loma de barro blanco), 
Güboasasoá y se llega a la bocana del Pirá. Subiendo por el Apaporis queda 
Yukaitara (Laguna de gallinazo) la casa principal de Wasoyuküjino.

En la propia bocana del río Pirá-paraná hay una casa llamada Waiya 
j id o  que también se considera como casa de la comida, especialmente del 
chontaduro, porque los peces hacen el baile de muñeco y toman chicha de 
chontaduro. Este lugar es muy respetado, es propio de nosotros y hace parte
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de la casa de Manaitara. El dueño es Waibuyagü un h om b re  que vivía en la 
tierra como cualquier persona y que mataba muchos peces. Por matar tantos 
pescados, a Waibuyagü lo cogieron, lo convirtieron en pez y lo nombraron 
dueño de esa casa [ver Intercambios de vida].

Entrando por el Pirá-paraná están Osototi, el caño G üboasa, 
W ekügojesoa (Remanso del hueco de la danta), Jü ñ in ca  (Remanso de la 
hoja negra), J o g a , R iayui, B o y e isa r o , K a jik üm a  (Canoa de yajé), 
Ü m ukom eyoga  (Isla de mochilero), Üjawarika que es un lugar importante 
para hacerle la curación a la coca y al tabaco para que puedan nacer alenta
dos. Sigue G ojorigodo  donde hay un cananguchal que se comunica con la 
cabecera de un caño que se llama Wásómiña\ ese cananguchal es sagrado y 
no se puede coger pero ahora parece que ya lo tumbaron todo. Luego están 
ojégóáña  (caño Leche), Betara (Remanso del coco), Sómoma (Espuma), M ino 
udirisóá  (Viento), R üm ügü  (Loma de diablo), Wai w i (Casa de peces), 
W ayuriyudo (brazuelo), Kljüña (caño Hoja de yuca), Umakañi küm uró  
(Banco de Luna) y Waiyawidira. Todos estos sitios son sagrados. Eso es lo 
que se llama kerioka, son casas de pensamiento, por eso vivimos nosotros 
los indígenas. De ahí sigue Weküokükabo, Siratu, KIrüküwadi, Jujiasa, 
Ja rew a  tata, Yujeado (Tumba), Nasawitüria (Loma de la casa de martín 
pescador), Gatatüria (Loma de tiesto). Estos son los lugares por donde pi
san los sabedores cuando hacen las debidas curaciones. Los peces que habi
tan esos sitios contienen el veneno del yuruparí de la tierra que sobró de la 
creación del mundo, Ayawa lo hizo así.

Después de Gatatüria siguen W aimusásüiró (Playa del achiote de pe
ces), W aurayutio (brazuelo del remanso de mico), Misáká gón e jü n a , 
Wajeritikabo, Wekütaya (caño Danta), Wásóáña, Yukütutireado, Masáitara 
(Remanso de gente); este lugar hasta la loma M ajagü  es la tierra de los 
hijos de Ümüajlno, sólo ese pedacito. Esa es la tierra llamada Ümüajlno tía 
bare joa  (mundo de la comida o agricultura de los hijos de Ümüajlno).

Luego se encuentran Müjürikuwana (Playa de copay ), Jubeyakaro, 
Id ego je tü r ia  (Loma del hueco de agua), Utiakabo (Lago de la avispa), 
Waiwiri, Buyatüküró (Playa de algodón), Rüjlkajea (Ojo de pajuil), B ose  
tuti, Guajesariwese, Bawiroka,Jatujitüria(Loma de la lagartija), ¡ñaña (caño 
Raya), Yaikero, M ajagü (Loma de la guacamaya), Boküroka (fo td ),J6 erók ü , 
Mijiña, J a t ito b e r o  (Playa de balay), Jo ta ya  (caño Chontaduro), Wadoya, 
Wajü, Kuajitüria, Sümejükoro, Beaya, Buakagümua. Esta es la casa del 
lugar de nacimiento de los Jeañara  (K om ejln o  ría). Subiendo siguen K aruri
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g o je ,  Roerá (Laguna de dormilón), Seberotata donde hay un cananguchal sa
grado, Roeya  (caño Dormilón), üsiw eté, Wiyirisói, JTnoñiña (caño Boa ne
gra), Waigotunia, Betara, Bodeakü (Loma de barro amarillo), Boseya, Kómeji, 
Ukoya, Güjei, Tugakoaya (caño de la Cuya para echar coca), Tataita que es un 
lugar sagrado de Wasoyuküjtno. Luego están Jokaya  y Toakómeyoa. Hasta 
aquí llegamos a la bocana del caño Toaka.

Subiendo hay otros sitios. Biasioro (Loma de ají), S ém e je ta  (Puerto de 
borugo), Kadara, Najártbajua, Joab ed o ra  (Remanso de pAd), Jakaya jid o  y  
Jüwaitara  (Remanso de sábalo) que es una casa de los peces. Allí desovan y 
hacen el baile de muñeco de los peces raros y de las boas; ese es un baile feo 
que no se puede bailar en esta vida pero, así mismo, nuestros familiares del 
caño Komeña lo bailan. Están los cerros M ajágü  (Loma de guacamaya), 
Wajü, TTmi (Loma de nutria gigante) y Bodeaku  (Loma de barro amarillo). 
Luego están M inoásá (caño Golondrina), B ugo jero  (Hueco de guara) y el 
raudal de K oro  que hace parte del territorio de los Jeañ a rá  y que fue el sitio 
donde ellos quisieron nacer, pero no se adecuaron. Después está el caño 
Roema (Camino de dormilón), ya en el límite de nuestro territorio, y sigue 
el Komeña y arriba Najü g o je .  Hasta aquí terminamos los nombres más 
importantes que componen el territorio Makuna. Todo lo que hay sobre 
éste nos pertenece, es decir, los árboles, los peces, los animales cuadrúpe
dos, las aves, los ríos, la tierra, ketioka y los bailes; por eso tenemos que 
vivir donde está nuestro conocimiento.

El territorio es la maloca, una sola casa y caño Toaka quedaría como en 
el centro de la maloca que es donde se aprende y se vive la cultura. Desde 
ese punto de vista, la casa de nacimiento en Manaitara, La Libertad y otros 
sitios sagrados que quedan dentro de nuestro territorio serían las depen
dencias, como el patio de esa casa. Todo sitio sagrado que está dentro de ese 
territorio grande depende de caño Toaka que es el centro, nuestro corazón. 
Aparte de Yuisi, a nivel del pensamiento nos relacionamos con ocho malocas 
muy importantes que son: Boraitara, Manaitara, Waiya jido , Buakagümua, 
K om eña  jid o , Toasaro, Ti bükiira nv'(casa de los gusanos) y W iimi joa. Por 
esa razón, tenemos que respetar estas malocas porque, para nosotros, son 
casas de conocimiento o casas de la sabiduría. Yuisi es la casa principal de la 
creación del mundo y es la más sagrada e importante porque hay en ella 
toda clase de cosas, es la maloca de las malocas. Boraitara es una maloca 
que no tiene conexión con el pensamiento de esta tierra porque es la casa de 
las boas, los peces y otros seres que viven debajo de la tierra. Manaitara per
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tenece al mundo humano porque de allí nacemos. Waiya ¡id o  es la última 
maloca donde los peces hacen el baile de muñeco; Buakagümua y K om eña  
j id o  pertenecen a los cuñados. Toasaro ya queda en este mundo. Luego está 
W ümijoa, la casa principal de los animales cuadrúpedos, aves y trepadores; 
es un lugar apropiado para la cacería.

La maloca principal de toda la historia es Yuisi, de ahí parte todo; a 
través de la historia se crean las curaciones y los bailes. Boraitara no es una 
maloca que esté visiblemente, con un pensamiento humano pues el pensa
miento es de abajo y la historia viene subiendo hasta llegar a Manaitara 
donde ya es un poco más humano el manejo del mundo y a partir de ahí se 
reparten las malocas sobre la tierra; la de bocas del Pirá es un poco más 
arriba y el pensamiento está mejor formando; Buakagümua es una maloca 
que está sobre la tierra; Toasaro no queda en el río pues todo lo que queda 
en el río está un poco más abajo de la historia, pues ésta aún no brota sobre 
la tierra. Las otras malocas quedan sobre la tierra, ahí ya nace la agricultu
ra, las pepas y todo lo demás. Todos los sitios que quedan por debajo del 
agua son considerados de otros mundos, pero son importantes porque hay 
una historia acerca de ellos. Así mismo los sitios que hay sobre la superficie 
de la tierra son propios de las personas.

En nuestro territorio se encuentran partes y lugares que pertenecen a 
otros grupos parientes y cuñados porque no podíamos ubicarnos a todo lo 
largo de éste. Por el Pirá, en frente de un sitio llamado Id ego jetü ria  (Loma 
de hueco de agua) está la tierra de los Umüa masa\ más arriba, llegando a 
Buakagümua queda la tierra de los J ea ñ a rá y es un pedacito de tierra hasta 
Puerto Esperanza. En realidad, los Makuna somos los dueños de dicho te
rritorio, pero dejamos a los cuñados como cuidanderos, como locales. Por 
ejemplo, el chorro de K oro  pertenece a los Yauna; ellos pueden usar esas 
partes del territorio sin que importe si una parte del Pirá le corresponde a 
los Ümüa masa, la que le sigue a los Id e  masa y luego a los Yauna. Ese par 
de grupos no tienen un lugar de nacimiento, no tienen historias, no tienen 
territorio propio sino espacios que les corresponden y que han sido otorga
dos desde mucho tiempo atrás. Cuando se está curando el territorio, el 
ketioka de los Makuna ocupa todo el espacio y eso no le afecta a los otros 
grupos; antes, les favorece porque la curación que se hace en el territorio es 
para beneficiar a la gente que está dentro de éste sin importar de que grupo 
sean. Al ser así, cuando ellos quieren hacer su propia curación, solo la ha
cen alrededor de su propio territorio haciendo que se encierre ahí. Lo que
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hacen es acomodar parte del ketioka de los Id e  masa en un lado y hacen sus 
curaciones especiales. Eso no nos afecta, ni nuestro ketioka los daña.

Los Yiba masa están dentro de nuestro territorio, pero también dentro 
de él hay otro territorio propio para ellos que tiene su pensamiento, sus 
sitios sagrados, sus ríos y sus cerros. Por el caño Jotabeya tenemos algunos 
lugares, pero a partir de un lugar que se llama M eneyoga  hacia arriba, es el 
territorio de los Yujup. Igualmente, un Makuna no podría pasarse a vivir 
en el caño Wüga porque cuando fuera a hacer algunas curaciones se choca
ría con los Yujup que viven allí, así haga parte de nuestro territorio general.

Consideramos que el territorio de caño Toaka es nuestro id e  ma  que 
literalmente significa “camino de agua”, pero que en realidad hace referen
cia al “agua de nuestro origen”, “el agua propia”, “el agua que corre por el 
territorio propio de nosotros” o “el agua de nuestro nacimiento”. En espe
cial, hace referencia a Yirura la quebrada donde está el yuruparí, pues en 
ella el agua corre con efecto de yuruparí. Allí está nuestro yuruparí. Esa 
quedradita baña al yuruparí sólo porque él está allá y corre por nuestro 
territorio; de alguna manera, conecta la casa de los j e  bükiirá con la tierra 
donde vivimos. En un sentido más extendido, id e  m a  cubre Jotas?ña, Süáña, 
Ruduya, Toaka y todos los cañitos de nuestro territorio.

Por eso, la distinción general de nuestro territorio es yuruparí porque él 
es el componente principal del territorio y todo lo que allí existe. Para otros 
grupos es diferente porque la palabra yuruparí9 también se resume en lo 
que es y significa la dieta. Los Barasana no son de yuruparí porque no 
tienen una dieta muy restringida, comen fruta y ñame, mientras que noso
tros no comemos ningún tipo de fruta. Cuando los Letuama ven yuruparí 
comen guara y pescado, algo que nosotros no comemos. Con los Tanimuka 
pasa lo mismo; comen omima, que para nosotros es prohibidísimo. Noso
tros sólo comemos casabe y hormigas. Eso es algo muy propio de cada 
grupo étnico. Nosotros no comemos ni pescado ni cacería porque todo eso 
nació del yuruparí, mientras que para los otros grupos no todo ha nacido 
del yuruparí sino de las pepas o de la yuca. Para los Letuama, la guara nace 
de la yuca y como la yuca no es mala la pueden comer en cualquier mo
mento, y para los Tanimuka, la omima nace de la coca y del tabaco.

Si hablamos de los animales de cacería, las pepas de monte y todo lo 
que hay en el territorio podemos clasificar todo lo que existe como pertene
ciente al yuruparí. De ahí también se relaciona con el yajé porque todo 
tiene que ver con la parte sagrada para poder curar la comida. Por ejemplo,
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para los Taiwano no es j e  kajima w a i(peces del yajé de yuruparO sino jerika 
kajima wai (peces del yajé de pepa) y ellos lo curan de esa forma. Para los 
Barasana todo es bare wai porque según ellos todo es comida y por eso no 
hacen dieta. Los grupos del Mirití son —gü ta  b o t i  wai (peces de piedra 
blanca) porque el poder de ellos es de una piedra blanca.

Para los Tukano, Tuyuka y esa gente del Vaupés, la fuerza que los rige es 
üko que quiere decir que son de veneno, de chundul y ese componente lo 
tienen los peces (üko wai). Si una persona de otro territorio va allá y come 
pescado sin mandarlo a curar se enferma y parece que se estuviera envene
nando. Para ellos todo es comida, pero para la gente de otro grupo puede 
ser malo porque lo malo para ellos puede ser bueno para los otros. Por eso 
es que cuando uno llega a otro territorio manda a curar agua, comida o 
cualquier cosa para que no le haga daño.

Para nosotros, es veneno aunque para ellos el pescado y la cacería sean 
buenos. Por ejemplo, si ellos comen omima en su tierra y si uno va de visita, 
no puede comer de eso porque para nosotros ese pescado no se come; noso
tros respetamos esa especie de pescado aunque sea de otra parte o del río de 
los Tukano u otros grupos. Para nosotros, ese pez siempre va a tener ese 
mal porque es j e  wai (pez de yuruparO. Nosotros lo vemos de esa forma y 
así esté en el río de los Taiwano siempre seguirá siendo j e  wai. Si uno llega 
allá y coge un pescado tiene que mandar a curar a un sabedor de ese lugar. 
Siempre que uno va a otro territorio tiene que mandar a curar para conver
tirse y familiarizarse con otro ambiente. Uno se vuelve como natural, un 
viviente más de ese otro territorio.

A partir del chorro de Casabe cambian las aguas y todo se llama Ukojlno 
wai o —Gütájino wai. Eso significa peces de Anaconda de Veneno o Chundul 
y de Anaconda de Piedra. Los peces que se encuentran entre La Libertad y 
el Taraira se llaman Ümakañi wai, (peces de sol), se reproducen con el po
der del sol y no se pueden comer porque él puede quemar a la gente y luego 
comérsela. También se llaman Son  wai (peces de S óñ  jin o ) por el ser que 
hacía crecer el río e inundaba a la gente [ver Rebasa]. Después de La Liber
tad son —gü ta  b o t i  wat'porque todavía pertenecen al territorio de Mirití, 
bajando por un lado del Caquetá y entrando hacia el Apaporis. Por la parte 
de arriba del Apaporis, las aguas cambian a partir de la bocana del Pirá y 
son también de —gü ta  b o t i  wai porque los Tanimuka y los Letuama son 
—gü ta  b o t i  yaia  (jaguares de piedra blanca) hasta el chorro de la Playa. 
Desde ahí cambia y se vuelve ükogü wai, porque se originó del árbol ükogü
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(palo de remedio) que tumbaron los dioses para coger nidos para hacer plu
maje. Las piedras se cruzan en Jirijirimo y tapan todo el río, y así se supone 
que hay un hueco de agua que se comunica directamente con wámü riaka. A 
partir de ahí, el Apaporis ya no es Ja sa  sino Ukoya; en este sentido ¿¿o hace 
referencia a cosas que pueden producir deformaciones en el cuerpo humano si 
se tiene algún contacto con ellas. Hay contadas especies de peces a partir 
Jirijirimo y son pocas especies las que suben desde La Libertad que se origina
ron de los pedazos del palo que los dioses tumbaron para sacar el agua a es
condidas de Rómikñmu; y como no podían dejarse ver de ella, botaban los 
pedazos al agua y éstos se convertían en pescado, eso se llama iikogü  iva/[ver 
La Creación], Estos peces no son comunes, no se reproducen y tampoco se 
mueren; son eternos porque nadie los mata. Son parecidos a los peces que se 
pueden ver en el resto del río, pero pueden producir distintos tipos de enfer
medades si se consumen sin hacer la debida curación. Por esta razón, los kümua 
tienen que saber muy bien la historia de origen de estos peces para poder 
curar y que la gente coma sin problemas. Esta historia, como todas, es imagi
naria y en realidad son formas de curar las especies de animales y peces: este 
tipo de historias son lo que se llama ketioka.

S obre e l  m a n e jo  terr ito ria l
Los antiguos Id e  masa no le contaban a nadie sobre su territorio; sólo lo 
sabían ellos y no vivían revueltos con mucha gente como sucede ahora. 
Para ubicarse en un lugar, los antiguos hacían curaciones especiales que 
quitaban el veneno del yuruparí que había sobre la tierra y lo devolvían a 
su casa en Yirura. Por medio del pensamiento, delimitaban un territorio de 
uso alrededor de su maloca para pedir permiso a lo sagrado que allí estu
viera, es decir, al yuruparí. Solo dentro de ese cerco imaginario podían pes
car, cazar y vivir. Tampoco vivían sobre las orillas de los caños o quebradas 
y por esta razón solo consumían sardinas de los pozos y quebraditas. Tam
bién comían anguila que fue un animal que nació de las raíces del yajé que 
los mismos Ayawa botaron en el caño Jo ta séñ a  después de prepararlo y 
dijeron que sería una comida típica de los Id ejln o ria. Por eso mismo, crea
ron un tipo de culebras no venenosas de nombre wámüsüágü.

Nosotros somos descendientes directos de las anacondas y se supone 
que no debemos comer pescado sino cacería. Por este motivo, nuestro crea
dor Ayawa nos dejó una casa de reserva10 de animales de cacería en el lugar 
llamado W ümijoa. Cuando querían flechar o matar cacería se iban a las cabe
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ceras de Ruduya, cerca de W ümijoa, y ni siquiera tomaban agua. La gente de 
otro grupo no puede cazar en W üm ijoa  porque de pronto se muere allá, se 
mete en el hueco y los animales lo cogen; si eso pasa, los culpables somos 
nosotros pues los otros se esconden y se escudan con los dueños, o sea con los 
Makuna. En este caso, cuando los familiares se den cuenta van a decir que los 
Makuna los mataron; por eso no se puede. Si se caza con frecuencia, se extin
guen las presas. Todos los animales que hay en esa casa salen en los árboles y 
uno ve que hay muchos, pero en realidad sólo son los que están reunidos en 
esa maloca. Ahí está el alma de todos los animales, aves, cuadrúpedos, los que 
se comen y los que no se comen. No se puede cazar con frecuencia ni en cual
quier momento, sólo con el permiso estricto del kümu. Si yo (Maximiliano) 
voy y mato 4 ó 5 cerrillos o puercos, habrá una muerte segura para cualquiera 
de los familiares más cercanos, no necesariamente para mí ni para mis hijos, 
porque ellos cobran vida si no se negocia.

Cuando los sabedores van a hacer una curación de comida, tan sólo curan 
a los animales que están dentro del límite del territorio. Lo que sigue para 
otros lados tiene otros componentes para hacer la curación, tienen otros pen
samientos y, entonces, alguien del territorio Makuna no podría curar muy 
bien la comida, el pescado o la carne que se consigue en otros territorios. Por 
ejemplo, si Isaac va al territorio de los Barasana no podría curar la comida de 
allá pues primero tendría que mandar a curar la comida para poder comer.

Los antiguos no comían pescado porque lo consideraban del yuruparí. 
Comerse estos peces era como comerse el cuerpo del yuruparí. Por ejemplo, 
los caños Süáña y Jo ta séñ a  son ríos de yuruparí y en Toaka únicamente 
pescaban peces pequeños como sardinas porque los peces grandes eran de 
yuruparí, así que éstos se conocen como j e  id em a w a i(peces de las aguas de 
yuruparí). Por eso, los abuelos también vivían por el lado de caño Ruduya 
que está fuera del contexto sagrado del territorio. Por estas razones, la gen
te que vive ahora en caño Toaka no se mete en Süáña ni en Jotaséña  para arriba.

Todos esos peces son sagrados y casi todos los sitios que hay en caño 
Toaka son sagrados, no hay un lugar donde se pueda pescar. Todos los 
sitios sagrados pertenecen directamente al yuruparí. De la cuya que se en
cuentra en los lugares sagrados nacen varios peces, pues son las casas de 
reproducción de los peces hijos del yuruparí. Pero si lo vemos por otro lado, 
son defensa de nosotros, son el mismo efecto del yuruparí. Si comemos de 
ellos, estamos comiendo el mismo cuerpo de nosotros, estamos comiendo 
el bien de nosotros mismos, estamos comiendo nuestra propia defensa. Por
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esa razón no podemos comer y la enfermedad que causa se llama wisire y se 
debilita el cuerpo, la persona se pone amarilla, come tierra y carbón; sola
mente quiere comer ciertos tipos de peces porque el yuruparí lo está obli
gando a que coma cada vez más para matarlo, para que se mate él mismo.

No hay otra manera de cuidar y proteger el territorio diferente a la de 
estar haciendo las curaciones respectivas en cada época pues el tiempo trae 
diferentes tipos de enfermedades. Hay que respetar los sitios sagrados, cui
dar a la gente: mujeres, niños, adultos y ancianos, contar historias de dife
rente índole cultural o tradicional y vivir en el territorio respectivo. Estas 
son las bases principales para cuidar un territorio ya que cuando se hace 
una curación grande es como volver a construir el mundo, el territorio 
amplio. Por eso, los kümua deben conocer todas las cosas de las que hemos 
hablado, en especial las de la historia y el territorio propio; por este motivo, 
también debemos respetar los territorios de los grupos étnicos vecinos. De 
esta manera, el kümu  tiene que proteger el territorio, no tiene que hacer 
maldades a la gente ni tampoco llenarse de chismes y, si lo hace, es porque 
puede ser un curador malo. Sobre su terreno tiene que hacer las curaciones.

Todo lo que se ha mencionado se debe tener en cuenta para manejar el 
territorio. Todos estos sitios sagrados, malos y buenos, hacen parte de la 
vida de nosotros; si se respeta un sitio sagrado, si no se toca y si no se comen 
cosas que están allí, se nos da vida, nuestra propia vida. De lo contrario, 
ellos mismos se encargan de sacar las enfermedades que siempre atacan a 
los humanos. Para que no sucedan tales cosas, los kümua tienen que estar 
pendientes de la llegada de cada época para evitar que las enfermedades 
venideras no afecten, de ninguna forma, a la sociedad. De todos estos luga
res sagrados surgen varios tipos de ketioka o diferentes ramas del poder y 
saber tradicional. En estos sitios se encuentra concentrado nuestro saber; 
en pocas palabras, son las casas de nuestro poder y conocimiento. Conside
ramos que hay que cuidar mucho nuestro territorio y no queremos que 
nadie lo abuse, éste es nuestro pensamiento.

El kümu  es el que se encarga de cuidar el territorio por medio de las 
curaciones en cada época del año. El cuidado, el respeto y el amor por el 
territorio se demuestra viviéndolo y haciendo las curaciones tal como lo 
hacían los viejos. Pero parece que los sabedores actuales no estamos cuidando 
el territorio, no estamos haciendo las curaciones de las épocas. Si hacemos 
esto, podemos afirmar que estamos cuidando el territorio tal como lo hacían 
nuestros abuelos.
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Todo esto es lo que uno como sabedor debería estar contando a los jóvenes 
en los mambeaderos durante las noches, yo (Marcos) tampoco lo he hecho. 
Todas estas cosas han perdido importancia; será porque quizás queremos per
der todo el conocimiento sobre nosotros mismos. Los jóvenes de hoy en día no 
tenemos respeto hacia los lugares mencionados por la falta de voluntad de los 
mismos padres de familia para inculcar en sus hijos este conocimiento. Los 
antiguos no dejaban que la gente de otro grupo manejara el territorio; noso
tros tenemos que manejarlo. Los viejos nunca mandaban hacer las curaciones 
a otra gente dentro del territorio.

Sobre esto tenemos que vivir nosotros. Todos y cada uno de estos pun
tos son claves para hacer las curaciones para que la gente pueda vivir bien. 
Los sabedores que vivían alejados de su territorio iban a visitar y hacer las 
respectivas curaciones de las épocas con frecuencia. Esto es lo que deben 
aprender los jóvenes, son nuestros planes de estudio, en esto se base nues
tro conocimiento. Esta es la vida de nosotros, los antiguos vivieron en este 
territorio para cuidar lo que hay en él pero parece que actualmente nadie lo 
está cuidando ni protegiendo. Estos son los lugares que los viejos cuidaban 
mucho, por eso vivían dentro del territorio que Ayawa mismo nos dejó. 
Todos estos aspectos hay que manejarlos con detalle para decir que estamos 
viviendo y cuidando el territorio de acuerdo como lo hacían los abuelos.
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MAPA No.3. Mapa del Territorio Tradicional Makuna-Cañotoaka



MAPA No.4. Mapa general del Territorio Makuna-Apaporis



MAPA No.5. Mapa del Territorio Makuna Pirá-Paraná
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El Ciclo Anual

El hombre tiene mucha relación con las épocas del ciclo anual porque su 
vida necesita de ellas. O sea, dichos períodos traen muchas enfermedades y 
si el curador no hace nada para detener sus males, pueden matar a las per
sonas. En otro sentido, no sería posible la vida humana si no existieran las 
épocas ya que hay una cadena entre los seres vivos; por ejemplo, la natura
leza requiere de las épocas y el hombre depende de ambas a la vez, pero 
éstas también necesitan de las curaciones de los humanos, lo cual indica 
que si alguno de ellos llega a fallar, los otros se debilitan. Para nosotros, 
cada época (rodó) del año es una etapa larga y, realmente, cada una por 
separado es un año pues la transición entre unas y otras, desde el punto de 
vista de las curaciones, es como pasar de un lugar a otro porque cada tem
porada tiene diferentes males. Así que de lo que se trata es de manejar el 
tiempo a nivel del pensamiento y eso lo hacen los kümua.

Terminando una época, siempre tiene que haber una curación para adap
tarse y pasar a un nuevo período; lo mismo pasa cuando se cura el terreno 
antes de tumbar una chagra, antes de quemarla y antes de sembrar. Todo el 
tiempo, los sabedores deben curar las épocas con tabaco, pintura negra y 
carayurú para proteger de los males y enfermedades que trae cada época a 
las mujeres, los niños y al resto de la gente, pues éstas actúan por medio de 
puyas que se clavan en el cuerpo humano. Es lo mismo que cada vez que 
matan un animal grande pues, en esas circunstancias, curan a las mujeres, 
a los niños, a los adultos, a los viejos y a los jóvenes. Con la curación de 
estos animales se está curando lo demás y esto quiere decir que se le está 
dando vida a los animales, a los humanos y a todo lo que existe.

Las épocas no son largas, por eso el kümu  debe curar continuamente. 
La gente, en especial los maloqueros, le deben mandar a hacer las curacio
nes de épocas pero parece que ahora no les importa mucho. Aunque son 
obligaciones muy pesadas, el kümu  no debe tener pereza de curar en cual
quier momento porque es por la salud y el bienestar de los individuos. El 
efecto de las curaciones que hace el kümu  dura aproximadamente de dos a 
tres meses en las personas, razón por la cual hay que hacer las curaciones 
respectivas para cada período. Cada época tiene una duración de un mes o 
menos y la curación depende de los diferentes tipos de enfermedades que 
ellas traen. La curación que se hace en una época es como aplicar una vacu
na que dura hasta determinado tiempo y pasa. No todas las curaciones 
pueden servir para todas las épocas.
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Para nosotros es difícil saber cuando empieza una época. Todos los años 
suceden las mismas cosas y se hacen las mismas curaciones, así que el kümu  
gira sobre este ruedo todos los años cuando las hace. Los años y las épocas 
no se acaban definitivamente ni la luna, como dicen los blancos, pues si
guen siendo las mismas cosas. Se podría pensar que las estrellas marcarían 
algunas pautas ya que cuando la constelación Ñ okoáruturo está derecha, 
llega la época de verano y cuando está un poco torcida viene el invierno; en 
ese instante va saliendo, de donde viene el sol, otra constelación que se 
llama Siorüjii, que es como una estrella seguida de una rama y forma un 
conjunto de estrellas que están cerquita. Güso okaloro es otra estrella de la 
que dicen que cuando sale, empieza a haber invierno y también dicen que 
cuando Siorüjü está bien en la dirección del medio día, comienza el verano; 
pero eso no es real, las estrellas no son para medir el tiempo, quienes miden 
las épocas son las frutas, las pepas y algunos animales.

La primera época del año es la de yuruparí (Je oka rodó), luego viene la 
época de bailes (basa oka rodo), después la época de los gusanos (la masa 
oka rod o )  que también se considera la época de la guerra (gua rí oka rodó) 
porque trae muchas enfermedades. Luego viene la época del verano (küma 
oka rodó) y por último la época de frutas (o c e  oka rodó). Dentro de estas 
grandes clasificaciones se incluyen otras subclasificaciones que duran dos o 
tres días. Todas las épocas son importantes y el orden no importa, pero 
generalmente el año se empieza a contar a partir de la época del yuruparí.

Sin embargo, podemos contarlo en otro orden: empieza con la época de 
guama y sigue la época de gusanos; ante los ojos del kümu, los gusanos son 
guerreros que vienen a matar a la gente, pero son las enfermedades que se 
disfrazan de esa manera y, por eso, en esa época se hace necesario hacer las 
curaciones con la pintura negra para que el cuerpo se proteja contra ellas. 
Después de la de gusanos sigue la de los sapos g o ja  que también es muy 
peligrosa pues se caracteriza por la muerte de algunas personas. Luego vie
ne la época del verano que, en términos de ketioka se llama ka ro d o  (época 
de buen rebusque), se caracteriza por la profusión de culebras. En este pe
ríodo comienza a florecer el chontaduro que, una vez, maduro permite que 
la gente organice el baile de muñeco en la época de frutas; se considera 
como la época de abundancia. Finalizando esta temporada, hay una pléto
ra de frutas silvestres o pepas, las cuales dan comienzo a la época del yuruparí 
que es la época más grande; en ella se hace mucha dieta porque salen dife
rentes tipos de enfermedades peligrosas para la salud humana y se caracte
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riza porque llueve mucho y los ríos permanecen crecidos por un buen tiem
po. Luego sigue la época de bailes, el tiempo de comer pepas y así volvemos 
otra vez al inicio en época de guama; ahí suceden varias estaciones peque
ñas: los ríos crecen, llueve bastante y a veces hace calor, esta estación se 
llama Riajiari (época revuelta).

Con las curaciones se trata de adquirir defensa para familiarizarse con 
los seres que aparecen en dichas épocas. En la de bailes, la curación va 
dirigida hacia los cantores bailadores (bayaroá)\ en la de guerra, la curación 
va dirigida a todos para que no sean víctimas de algún tipo de guerra o de 
enfrentamiento; y, en la de chontaduro se cura toda clase de comida, pero 
si no se hace bien trae enfermedades como fiebre, mareo y vómito pues el 
aceite del chontaduro se mete en la cabeza. La temporada de gusanos trae 
dolores de muelas y mareos, pero la época más peligrosa es la de los sapos 
porque llega con muchas enfermedades como vómito y dolor de cabeza 
que pueden ocasionar muerte instantáneas. El tiempo de pepas trae males
tar general y el de frutas llega con dolor de estómago porque todos los 
cultivos que son dulces tienen un componente negativo que penetra en el 
estómago y choca contra los componentes del cuerpo humano, producien
do retorcijones, diarrea y vómito.

En cada época se puede comer de todo, pero en la única en la que se 
hace dieta y ayuno es en la época de yuruparí; después que pasa, se cura y se 
come normalmente. En la época de bailes, la gente organiza cualquier bai
le y es considerada como una “temporada de alegría” donde los kümua 
hacen una curación especial para que la agricultura se produzca en buena 
cantidad, así que es la época de dar vida a la agricultura. La época de los 
gusanos es muy peligrosa para las personas y los kümua hacen una cura
ción especial contra distintas clases de violencia entre los seres humanos. 
En la época de verano, los hombres realizan actividades como la tumba, la 
pesca y la caza mientras que las mujeres se dedican a la agricultura. En la 
época de frutas la gente empieza a organizar el baile de muñeco porque 
abunda el chontaduro; es una época muy alegre para animales, peces y 
personas: hay una subienda de peces (aunque se puede decir que en cada 
época hay una pequeña subienda); también hay abundancia de umarí y, 
por esto, se denomina wámü rod o  (época de umarí). Es un período especial 
para compartir pues se intercambia coca, casabe y alegría. Después llega de 
nuevo la época de yuruparí y ahí se podría pensar que ha transcurrido un 
año, cerrando el globo de las épocas.
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Sobre todas estas épocas hay que curar durante el año. Nunca cambian, 
se hicieron así y tienen que seguir de la misma manera para siempre. Todas 
estas historias son ketioka, razón por la cual resulta tan complicado contar
las a las personas que no son kümua\ entonces, las vamos a explicar en 
forma de historia breve.

Época d e  yu ru p a r í
J e  oka ro d o  es la época más importante y fuerte de todas, y sirve para 
arreglar el mundo. En este ciclo, la gente deja de comer lo que comía en las 
épocas anteriores y todas las comidas de este tiempo se llaman j e  w ai(peces 
de yuruparí). El kümu  empieza a curar we, carayurú y tabaco para los jóve
nes que van a ver yuruparí por primera vez; es un tiempo especial para que 
los jóvenes escojan el conocimiento o el poder que quieren tener, en espe
cial los de maloquero, curador de partos, de bailes, entre otros.

Esta época es de hacer dietas y pensar en ketioka. Aquí la gente está 
ocupada solo en asuntos relacionados con el yuruparí, es decir, contando 
historias, saberes y aprendiendo a tejer diferentes tipos de artesanías. En 
esta misma época, los Ayawa subieron creando el mundo, ketioka e histo
rias de coca y tabaco. Es el tiempo para contrarrestar las enfermedades que 
se pueden producir en el mundo entero, para guardar los chismes, las ar
mas de los blancos, las armas de los indígenas, las armas de la naturaleza, 
de los animales y en general, de todo. Por eso, la dieta es muy restringida ya 
que las épocas son los soportes y bases principales que los kümua pisan 
para arreglar el mundo mediante diferentes curaciones durante las diferen
tes épocas del año.

J e  oka ro d o  es el tiempo para que la gente renazca espiritualmente por 
medio de la curación del j e  g u  (curador de yuruparí). Es una época para 
recibir poder y fuerza mental para vivir con tranquilidad: es la época para 
la purificación humana. Todos estos componentes hacen que, en este perío
do, la gente alimente su vida y así pueda vivir más tiempo. Cuando co
mienza la época de yuruparí, la gente comienza a ayunar por orden del 
kümu. Este tiempo es especial para hacer dieta y purificar el cuerpo, y 
todas las personas tienen que guardar ayuno para no enfermarse durante el 
ritual. Toda la gente come solamente lo indicado por el j e  g u  y hombres, 
niños y mujeres deben hacerlo, vayan a ver yuruparí o no. Los niños y las 
mujeres sólo tienen que comer sardinas y hormigas durante esos días. En 
este ciclo, toda la gente está propensa a cualquier enfermedad y de ahí la 
importancia de hacer dieta.
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El curador ordena al maloquero que haga los preparativos para el rito 
del yuruparí. El ritual dura tres días en la maloca y, durante ellos nadie 
tiene que comer nada, sólo casabe; después de los tres días, el kümu  le cura 
a las mujeres frutas y peces pequeños, o sea, comida que no es tan pesada. 
Los hombres que vieron yuruparí tienen que permanecer encerrados du
rante quince días más sin comer nada, únicamente casabe; al término de 
ellos, el j e  g u  tiene que curar pescado y toda clase de comida para la gente.

Cuando empiezan a mirar yuruparí es como perder el cuerpo, en el sen
tido en que uno se purifica de los malos actos y pensamientos que tuvo 
durante mucho tiempo. Al verlo, quedamos totalmente limpios de los males, 
quedamos sanos. El alma renace, se vuelve limpia como la de un niño. Por 
esta razón, el kümu  tiene que curar muy bien porque el cuerpo queda débil 
ante cualquier peligro. Durante los días de la dieta del yuruparí uno se 
siente tranquilo, sano, fuerte y sin ningún tipo de enfermedad; se siente 
como en el seno de la madre en el momento de nacer. Es un tiempo para 
reflexionar, escuchar consejos y aprender varias actividades culturales como 
la artesanía y la cestería. Es un tiempo muy importante para aprender a 
comportarse de acuerdo a las reglas de la cultura y el cambio de tempera
mento es importante para adquirir otros conocimientos. Es una época para 
darle vida, protección, fertilidad, producción y alegría a todos los compo
nentes de la naturaleza: árboles, animales, plantas, cultivos, personas y se
res vivos, así no estén presentes en el momento de ver yuruparí.

Después del baile de muñeco y, comenzando la época de yuruparí, se 
comen peces de quebradas, pequeños y no grasosos. Luego de mirar yuruparí, 
la dieta es para los hombres y las mujeres adultas; los niños pueden comer 
peces pequeños porque en esa época no hay nada más, aunque pueden 
haber algunas pepas que no son tenidas en cuenta dentro de esa historia.

En época de yuruparí abundan las pepas de asaí, laurel y de todas las 
clases: es el momento en el que se reproducen todo tipo de pepas; por eso, 
este período también se llama jerika oka ro d o  (época de pepas) y está pro
hibido comer cualquier tipo de frutas silvestres ya que todo se tiene que 
curar después de mirar yuruparí. Hay muchas variedades de pepas aunque 
uno no se da cuenta en qué tiempo florecen; entre enero y julio nace una 
multitud de frutas silvestres que a veces la gente aprovecha para los días de 
baile después de yuruparí cuando empiezan otra vez las épocas de curación 
y van curando todo tipo de comidas. En esta temporada las cosas toman un 
nombre especial, por ejemplo jerika m ü jlw ir i(malocas de pepa), jerika kaji
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koari (cuya de coca de pepa), el tabaco jerika m iin o  (tabaco de pepa) y 
jerika werea  (breo de pepa).

El yuruparí solo actúa en su tiempo; sin embargo, tiene que ver con 
todas las épocas porque j e  oka rodo, y concretamente la celebración del 
ritual, es el momento de arreglar y curar todas las épocas por anticipado 
puesto que cuando llega cada una, trae males que el j e  g u  de una vez cura, 
arregla, aconseja y deja en su lugar. Cuando llega basa oka rodo, que tam
bién trae sus consecuencias por medio de los bailes, aún está relacionada un 
poco con yuruparí pues los bailes provienen de él; en la curación no se hace 
el mismo procedimiento que en j e  oka rod o  porque sólo se piensa en el 
baile y sus efectos. Cuando entra otra época, se vuelve a curar lo que viene 
a pesar de haber hecho una curación general de las épocas en el ritual de 
yuruparí, ya que cada cosa actúa a su debido tiempo y, por eso, no todas las 
épocas son sagradas. Lo sagrado (jüni) del yuruparí termina cuando se come 
caliente o ají (asirise baré). Al término de cada época cambia la curación.

Antiguamente, los curadores respetaban mucho las épocas y si era épo
ca de yuruparí, todos lo que tenían maloca miraban en ese mismo tiempo; 
mientras unos estaban viendo yuruparí, los otros no podían estar bailando. 
Todos los grupos étnicos que tenían este pensamiento hacían lo mismo; 
por eso, cada época tiene su especialidad y no se puede mezclar por la 
simple razón de que cada una trae sus propios efectos y males y, entre to
dos, tenían que arreglarlas y guardarlas en su lugar. Así pasa el tiempo. Las 
épocas pasan y vuelven a llegar y, por eso, la gente pertenece a un sólo 
sector o territorio. Los kümua tienen que hacer la curación y mirar yuruparí 
al mismo tiempo. Igual pasa con todas las épocas porque se producen en
fermedades si no se hace la curación de una de ellas a su debido tiempo.

Época d e  ba iles
Basa oka rod o  es del pensamiento humano pues hace parte de la vida coti
diana y del aprendizaje de los hombres y es como recrear lo que se pensó en 
la época de yuruparí. J e  oka rod o  solo proyecta y programa, todo se piensa 
y se arregla mientras que en basa oka rod o  se practica lo que se pensó en la 
época de yuruparí. El j e  g u  es quien maneja las curaciones de los bailes 
porque están relacionados con j e  oka rodo.

Después del yuruparí viene la época de bailes con o sin plumaje. Éste es 
sagrado mientras la caja de plumaje esté abierta, pero se cierra terminando 
el baile y ya no es sagrado. Eso no quiere decir que no se pueda tocar en
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cualquier momento. Todos los bailes son manejados por el kümu  y se con
sidera que son sagrados los que se bailan con plumaje. Se supone que los 
plumajes son j e  y por eso, las mujeres y los niños no los pueden tocar. 
Luego del baile, el kümu  cura la comida para niños y mujeres, y los hom
bres tienen que hacer dieta durante cinco días máximo. Ahí se acaba lo 
sagrado del plumaje y la época de baile. Normalmente, la gente hace el 
baile de casabe (najü basa) después del yuruparí. Sólo se piensa que basa 
oka ro d o  es la época en que el kümu  cura todo tipo de comida después de 
mirar yuruparí.

En dicha época abundan unas pepas llamadas wajü que sirven para ha
cer una colada muy rica que se reparte entre la gente los días de baile. En 
basa oka ro d o  se bailan todo tipo de bailes como b o jo  basa (baile de racimo 
de coco), najü basa (baile de casabe), wakü basa (baile de yarumo), su d i 
basa (baile de huevos de gusano), rám e basa (baile de gavilancito), wekü 
basa (baile de danta) o ga w e ta  (baile de gavilán). Antiguamente, había 
otros bailes llamados basa bükü  (baile grande) y nasa basa (baile de mara
ca) que formaban en conjunto wasóm islbasa  (baile de wásóm/sí) que ya no 
existe y se perdió hace tiempo. También están los bailes que componen el 
baile de muñeco, es decir, rümüa (máscaras) y jo ta  basa (baile de chontaduro), 
pero se bailan exclusivamente en su ciclo respectivo [ver Los bailes]. Excep
tuando los últimos, todos los bailes provienen de una sola casa llamada 
basa oka w í (maloca del baile). Esta época sirve como protección para la 
agricultura y la comida y es una época de alegría donde todo el mundo está 
bailando: el ambiente se pone bueno y es un tiempo especial para que la 
gente esté contenta. Cada vez que el kümu  hace la curación en las épocas 
respectivas está cumpliendo con sus deberes y obligaciones como dueño 
del mundo. En este tiempo se le está dando vida a todos los seres de la 
naturaleza.

Cada baile se puede realizar si lo programa el maloquero; por ejemplo, 
si el maloquero quiere que se baile ga w e ta  así se hace, pero no es porque en 
la época de baile se tengan que bailar todo tipo de bailes. Toda la gente que 
tiene maloca puede realizar el baile que quiera en este tiempo; como es un 
período largo, la gente puede organizar diferentes rituales. Este período 
largo va hasta gu a r í oka rodo, pero cuando se dice basa oka ro d o  no signi
fica que se van a celebrar todos los tipos de baile en la misma época sino 
que el kümu  cura la forma general del baile para que se puedan realizar 
estos rituales en otras épocas y los que la gente desee, no hay ninguna
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obligación especial. Eso quiere decir que éste es el momento en que se cura 
un tipo de baile y, al curar uno solo, se está curando al resto. Es la forma de 
dejar arreglado lo que se va a bailar después de gu a r í  oka ro d o  porque si no 
hace de esa manera, no se puede bailar en otra época ya que los bailes 
quedan sin arreglar y curar, lo cual trae enfermedades como el vómito, la 
diarrea o la muerte de los niños.

Las explicaciones profundas sobre los bailes las sabe quien maneja las 
épocas, el que cuida el mundo; en ese sentido sería el j e g u .  Isaac debe saber 
con detalle porque viene primero una época que otra, porque él es quien 
maneja esas cosas. Los antiguos consideraban que estas historias eran sa
gradas, por eso no se podía detallar mucho.

Época d e  gu er ra
Después de la época de bailes comienza un tiempo para pescar y comer que 
dura un mes; durante ese período abundan las guamas y la gente puede 
hacer una fiesta con un tipo de yuruparí llamado Sebero. La guama es muy 
fuerte porque está relacionada con la época de la guerra (gua rí oka rodo). 
En tiempos pasados, las curaciones contra la guerra se hacían en este perío
do ya que el mismo el mundo lo exigía así; en la actualidad, seguimos 
curando la guerra durante este ciclo, aunque ésta ya no se practique. Anti
guamente, las personas se bañaban mucho para poder soportar distintas 
clases de enfermedades y para adquirir fuerza física ante un eventual en
frentamiento con el enemigo; los hombres vomitaban agua e inhalaban 
jugo de ají por la nariz, recordando las guerras que provocaron sus antepa
sados en épocas como ésta y, por eso se llama gu a r í oka rodo.

Para escoger a la gente que debía ir a la guerra, los que querían partici
par se hacían incisiones en las piernas con los dientes de un pez y se echa
ban jugo de ají en las heridas, cuyo ardor calmaban vertiendo jugo de gua
ma sobre ellas; incluso algunos muy valientes se atrevían a herirse y untar
se ají por todo el cuerpo, y permanecían acostados durante una semana 
completa en la selva sin moverse ni realizar ninguna actividad porque, de 
lo contrario, las heridas podían infectarse hasta provocar la muerte. Esto 
duraba una semana más o menos. Esas personas también lo hacían para 
vivir más tiempo ya que aún se piensa que al cumplir con todas estas acti
vidades, la naturaleza otorga más vida y salud a los humanos; 
adicionalmente, era una forma de eliminar las malas cosas que se llevaban 
adentro. El ají representa la guerra, el dolor, la sangre y el sufrimiento
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mientras que el jugo de guama representa sajari, el bien, la calma, lo dulce 
y la larga vida. Algunas de éstas actividades eran obligatorias para todos y 
hoy en día no se practican; por eso, los sabedores dicen que los jóvenes 
vivimos sin futuro y ya no somos tan resistentes a las enfermedades. Los 
viejos, que son los mejores conocedores de nuestra cultura, tampoco se 
preocupan por inculcar en los jóvenes este tipo de valores culturales que 
son difíciles de recuperar en el presente.

Luego llega la época de gusanos (¡a masa oka rodo ) y, en ese momento, 
el kümu  le avisa al maloquero para que aliste pintura negra (wé) para hacer 
la curación de dicha época. Terminando el tiempo de las guamas, las perso
nas deben estar pintadas con we, lo cual significa oscuridad para que los 
gusanos no vean a la gente porque, como ya se anotó, son guerreros que 
vienen a matar. Esto dura muy poco tiempo, 2 ó 3 días nada más. Estos 
animales no reconocen a las personas y pueden ir directamente a llevarse a 
alguien para su casa; en ese caso, el individuo se muere de dolor de cabeza 
o de cualquier otra cosa. Estos son gusanos con pelusas.

La época de gusanos es muy amplia porque ellos son seres aparte de los 
humanos, aunque actúan de igual manera que los hombres: tienen pensa
miento, tienen un sitio de nacimiento, tienen una maloca e intervienen 
sobre la vida en la naturaleza, pero viven en un mundo aparte que tiene 
distintas formas de vida, pensamiento y poder. Realmente se puede pensar 
que los gusanos son otros grupos humanos que están bajo la tutela de Ti 
bükii (Viejo gusano) quien trae muchos tipos de gusanos a este mundo 
aunque él, en realidad, es una chicharra negra y grande que canta en un 
momento determinado del año. Antes, él era una persona pero, un día, los 
Ayawa lo obligaron a pasear y nunca más volvió a la casa1; por eso en la 
actualidad, si a alguien se le obliga a ir a pasear nunca regresa a su hogar. Ti 
bükii tiene su propia casa llamada Ti m a s i  büküa w i (maloca de la gente 
gusano) que queda en el centro de un sitio llamado B od eaw erí en caño 
Toaka, pero debe haber otras casas pues se supone que en todos los puntos 
cardinales hay una maloca de gusanos. Esto sucede a nivel de pensamiento 
y no son cosas físicas.

En esta época hay una subienda de peces porque hay abundancia de 
gusanos en las orillas de los ríos y los pescados aprovechan para alimentar
se. Hay diferentes variedades de especies de gusanos y, por ello, esta época 
es muy brava. Se debe hacer la curación con w e  para que los gusanos no 
descubran a la gente y la ataquen, inclusive el mismo sabedor puede morir
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cuando no hace la curación adecuada porque los gusanos son muy fuertes y 
bravos. No todos los años sucede lo mismo; cuando el kümu  va a arreglar 
el mundo para que haya abundancia de gusanos tiene que avisar a toda la 
gente sobre lo que puede pasar, así mismo hay que proteger a los niños. 
Cuando llega la época, la gente recoge los gusanos, los cocina y el kümu  
los cura para que se puedan comer y para que no pase nada.

En este ciclo del año, la gente se comporta de manera especial; para 
comer los gusanos siempre hay que curar pidiendo permiso al dueño pues 
es una forma de negociación: el kümu  le da coca y tabaco a l i  bükü  a 
cambio de gusanos. En la maloca de ellos hay cuatro dueños y cuando el 
kümu  va a hacer una curación para que salgan los gusanos, va hasta allá y 
hace un intercambio en el que les lleva una cuya de coca a cada uno y como 
contraprestación recibe el resto de la comida que tienen allí, es decir, que la 
comida que ellos le ofrecen al curador son los gusanos que salen a este 
mundo. En ese momento, surgen diferentes clases de gusanos (lo mismo 
sucede con los animales pues el curador tiene que mandar la cuya de coca y 
si no lo hiciera, sería un desastre para ellos). Los dueños cuidan a los gusa
nos en su maloca y los tienen como empacados; lo que sobra es comida y 
cualquiera puede negociarlos, aunque también se podría pensar que son la 
misma coca de ellos y la intercambian por coca con la gente, pero de las 
sobras, puesto que los propios que permiten la regeneración y la nueva 
reproducción, no salen. En realidad, es un pensamiento lo que ellos entre
gan y así pasa cuando los kümua saben manejar bien.

l á  bükü  da vueltas por todas partes entregando y buscando comida y 
hace un recorrido especial que los kümua conocen y nombran; luego la 
bükü regresa a su casa. Además, él da vida, protege a los niños y al tiempo 
recoge lo malo que deja, o sea su coca y su tabaco, y se regresa a su casa con 
eso mismo; esto sucede en ketioka y  así es la curación. Si lo curan mal, si lo 
encierran y le quitan la coca y el tabaco, es para hacerle una maldad a los 
gusanos.

la  masa büküa w i es un lugar donde hay diferentes clases de gusanos 
malos y buenos. Si no se hace la curación adecuada es como si se estuviera 
abriendo la puerta de su casa, provocando la salida de todos los que están 
adentro. Cuando el curador no los sabe manejar, la gente se muere porque 
brotan muchos gusanos, lo cual es como tener muchas personas encerradas 
dentro de un mismo sitio; al abrir la puerta, todos salen y ahí la gente se 
muere porque los gusanos son malos.
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Si se empieza a curar gusanos sin conocer bien las especies, lo que co
men y donde viven, sólo vienen males. Por ello, los gusanos tienen una 
manera amplia para curar e implica que, en ocasiones, sea una curación de 
varios años; los kümua iban arreglando poco a poco para que no fueran a 
salir todos, luego decían ciertas etapas que se debían seguir y empezaban 
con los comestibles, o sea, que los que salían primero eran los gusanos de 
las guamas (m eneb isusa) y a los tres años surgían los gusanos propios. Los 
más bravos son los Tá m ütá rá  que son comestibles. Los primeros que bro
tan, se cogen, curan y comen pero no se puede pescar con ellos hasta que se 
les cure. En la curación, siempre empiezan desde abajo de la Libertad y 
cuando curan los cuatro puntos cardinales o las cuatro puertas que hay en 
el mundo, las nombran así: íábükürájünaw i, la bükürá waruawi, lábük ürá  
gákoáw i, lábükürájüdoaw r, esto no quiere decir que las casas de los gusa
nos estén allí sino que los efectos malos que tienen, se envían en esas direc
ciones y los relacionan con los otros puntos pues todas las puertas tienen 
salidas. Si no se nombran las cuatro partes es como encerrarlos y hacerles el 
mal. Esos son los cuatro puntos que hay que curarle a los niños en la época 
de gusanos

Para que haya abundancia de gusanos comestibles, el kümu  tiene reco
rrer todos los puntos donde se encuentran las casas de los gusanos y va 
curando para que ellos no se acaben en el momento en que la gente los 
consuma. La buena producción depende del manejo adecuado que el kümu  
le de a la naturaleza; si no tiene un buen manejo, puede haber una produc
ción exagerada de gusanos que puede provocar la muerte de algunas perso
nas. También puede pasar lo contrario y, por eso, se pueden llegar a acabar. 
Esta es la curación que se hace en esta época; si no se hace de la manera 
adecuada, los gusanos pueden comerse a la gente.

En la época de gusanos, la curación es muy fuerte y es como una prueba 
para los curadores. El pensamiento en este tiempo actúa por medio de ellos 
para ver hasta donde llega su capacidad de manejo y de respeto. Si no lo 
saben manejar es como una prueba que le hacen los gusanos a los sabedores 
y, si saben curar pueden controlarlos; de lo contrario, los gusanos manejan 
a los kümua-, los que no saben manejar esta época, van a la casa de los 
gusanos para sacarlos a la fuerza. Esta es una etapa para conseguir más 
conocimiento y poder, por eso es que ellos actúan así: son formas de pensa
miento y de curación en el manejo del tiempo. Hay épocas muy fuertes que 
son pruebas para mantener activos a los curadores para que no descui
den el tiempo.
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Hace un par de años, en las cabeceras del Komeña, un señor quería 
comer muchos gusanos y por medio de su curación hizo que salieran en 
abundancia. Salieron demasiados gusanos y se daban en la yuca y en los 
árboles; algunos de los que comieron se enfermaron y el señor se murió 
porque no supo manejarlo. Los gusanos se lo comieron y llegaron hasta la 
misma casa para llevárselo. Por eso hay que saber nivelar muy bien la cura
ción de los gusanos para evitar enfermedades y muertes.

Los gusanos vienen a traer comida y a fortalecer el cultivo en la chagra 
pues son considerados como promotores de la comida. Es el mismo pensa
miento de los kümua el que hace que la naturaleza actúe de esta manera 
sobre los humanos. Si no existiera de esta forma, el mundo no tendría sen
tido para nosotros. Esto se opone a basa oka ro d o  que es puramente de los 
humanos y en ella no interviene ningún personaje de los animales, pues 
hace parte de la vida cotidiana y del aprendizaje diario de los hombres; por 
esta razón, no hay una historia tan larga como la de los gusanos.

Cuando la bükü va por el camino que lo lleva de regreso a su casa, se 
encuentra con una mujer llamada Goja (sapo) que es la jefe de los sapos. 
Ella lo regaña porque sólo lleva coca y tabaco mientras que Goja se dirige, 
en ese momento, al mundo humano para buscar gente para comer y llevar
se a los muertos. Ella le dice a Tá bükü: “Usted es así; sólo necesita llevar 
coca a la casa. Yo no vengo por coca, vengo a comer gente y a sacar niños”. 
Entonces, él le contesta: “Yo no viene a eso; vine a regalarle comida a los 
niños y a darle más protección a la gente, a traer bien, a dejar comida para 
intercambiar”. La época de sapos {goja oka rodo) comienza cuando Goja 
llega a este mundo.

A simple vista, los sapos viven en esta tierra pero en el pensamiento 
viven en la casa de tá bükü en jüdoasaro, la parte occidental del mundo de 
abajo. Estos personajes son malos y por eso cada vez que los sabedores 
hacen la curación de esta época, encierran a los sapos en su casa para que no 
vengan a este mundo, los mandan bien lejos y los desaparecen para que no 
salgan y maten a mucha gente. No obstante, hacen parte del pensamiento 
y del ketioka de la gente porque así dejó Ayawa.

En este ciclo hay muchos sapos de esta especie {goja) y nosotros consi
deramos que es un tiempo de tristeza porque se caracteriza por múltiples 
enfermedades que atacan a los niños como diarrea, vómito, dolor de cabeza 
y fiebre. Estas enfermedades pueden llegar a causar la muerte de los niños 
y por eso los curadores tienen que cuidarlos y protegerlos bien. La gente
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que se muere en esta época es llevada en un canasto por Goja y se los come 
cuando llega a su casa. Ella no da nada cambio por los muertos, lo único 
que quiere es comerse a las personas; los individuos que se lleva, estaban 
bien protegidos por el kümu.

Goja trae muchas enfermedades a los humanos para matarnos y comer
nos; trae un veneno que afecta a los humanos y a la agricultura, que tam
bién se daña o contamina en este tiempo y, por ello, es necesario que los 
sabedores hagan la debida curación. Antiguamente, la gente vivía muy 
bien, se reunían para hacer las curaciones correspondientes con sus familia
res y compartían los bienes; en caso de no tener familiares, el kümu  hacía la 
curación solo en su maloca y ésta servía para el resto de la gente. Las perso
nas vivían sanas y había buenas relaciones entre los diferentes tipos de 
sabedores, lo cual permitía que las curaciones fueran muy efectivas y que la 
gente pudiera vivir bien, teniendo buena comida y diferentes clases de fru
tas.

Los gusanos y los sapos son bravos en esta época porque, en realidad, 
traen beneficios y salud a las personas por medio de la curación que hace el 
kümu  contra los males de estos seres, pero ellos no siempre son bravos y 
malos. Ti masa rod o  y g o ja  rod o  son un tiempo de abundancia de gusanos 
y de sapos que se encuentran por todas partes, al igual que sus sonidos. Así 
lo dejó Ayawa cuando creó el mundo. Hay que tener en cuenta estos proce
dimientos para el manejo del medio ambiente y, también, se puede pensar 
que son medidas que hay que tener en cuenta para saber vivir de acuerdo a 
lo que dejó dios. No hay otra explicación más detallada.

Época d e  verano
Después de la época de gusanos y sapos viene el verano. Una vez pasada la 
época de yuruparí, la gente empieza a tumbar chagras para quemar en la 
küma (verano de gusanos), un período que se presenta durante la época de 
gusanos que es especial para hacer las curaciones para que haga verano y 
los cultivos crezcan bien; ahí se tumban las chagras y se piensa en curar el 
terreno para los sembrados. También se pueden tumbar chagras en junio 
para quemarlas en noviembre o se pueden tumbar en septiembre para que
marlas en enero o febrero, época considerada como küma bükü (gran vera
no). En este tiempo, el kümu  maneja para que la gente no sufra ningún 
tipo de accidente mientras tumba las chagras.
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Esto quiere decir que entre junio y noviembre se tumba la chagra por
que es un período de verano. De noviembre a febrero se llama propiamente 
küma oka rodo, y en cualquier momento de este tiempo, las mujeres pue
den estar sembrando yuca. Hay varios nombres para los veranos: la küma 
(verano de gusanos), küma bükü (gran verano), jo ra  küma (verano de 
chontaduro) y m en e  küma (verano de guama). Pueden haber más, como 
ü y e  küma (verano de uva), pero normalmente no se cuentan.

K üm a oka rod o  es el tiempo para curar los cultivos y para proteger a las 
mujeres y las frutas, principales actores en el espacio de la chagra. Esta 
época es el cambio del ciclo anual porque entre marzo y junio tiene que ver 
un poco con el ayuno y de junio a febrero tiene que ver con la comida. 
Entonces, para nosotros el año se divide en dos bloques grandes dentro de 
los cuales hay varias subdivisiones que son lo que llamamos épocas. Los dos 
grandes ciclos en el año son el invierno y el verano y las épocas son tempo
radas dentro de esos ciclos.

K üm a bükü es un verano más largo que los otros y muchas veces reúne 
a todos los veranos, alargándose hasta febrero, por eso se llama así. Tam
bién se caracteriza porque la gente sale con frecuencia a pescar, cazar y 
trabajar aprovechando que la selva y los ríos están secos, lo cual permite 
que las actividades se hagan con tranquilidad; normalmente esto no suce
de todos los años. Es un verano que dura mucho tiempo y, a la vez, es el 
conjunto de toda esta división de veranos. Puede durar entre septiembre y 
enero o entre octubre y mediados de marzo; las épocas varían y no empie
zan siempre en la misma fecha. Si empieza en octubre, en diciembre hay un 
ciclo de lluvia de un mes, baja el río y luego comienza el gran verano entre 
enero y febrero cuando termina la época de chontaduro y la gente baila.

En abril hay algunos veranos cortos para que pueda reventar una pepa 
que se llama wajü, pero en ese mes empieza el ciclo de invierno; ahí empie
zan a cantar las ranas (üma) en los caños pequeños y en todas partes; por 
eso, el invierno también se llama üma rodo  (época de ranas). En agosto 
empieza a cantar la bükü y termina el ciclo de lluvias. Finalizando la küma, 
después de la época de guama, aparecen las hormigas arrieras (meka) por
que éstas vuelan en la época de gusanos y en la época de chontaduro, pues 
es común que las hormigas salgan cada vez que llueve después de un vera
no corto al igual que las ranas.

Todo esto es kedoka\ todo lo que se puede hablar con relación a la 
naturaleza es ketioka. En cada época hay que hacer una curación específi
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ca; en el caso concreto del verano, después de tumbar chagra o de sembrar, 
se hace una curación para evitar las enfermedades que trae esta época. Siem
pre se cura después de realizar una actividad, en especial, luego de la tum
ba, la quema y la siembra.

Época d e  fru ta s
A partir de küma oka rodo, el chontaduro empieza a florecer y las pepas 
comienzan a volverse verdes; cuando el chontaduro está madurando y se 
pone rojo, se inicia o t e  oka rodo, la época de frutas. De todas las frutas 
cultivadas, el chontaduro es la más importante porque viene de Id ejln o  y 
está aparte de los frutos de la chagra; en ese sentido también se llama jo ta  
oka ro d o  (época de chontaduro). En esa época hay gran variedad de pro
ductos, en especial, uva, pifia y caimo, y toda la gente empieza a bajar 
chontaduro para el baile del muñeco. Además, ya no existen sapos porque 
el kümu  los ha devuelto para su casa de origen.

La época de chontaduro está relacionada con todo: animales, frutas, 
peces, árboles, personas y hasta el mismo je . En esta época, se le dice a los 
peces o t e  wai (peces de fruta), a los animales o t e  waibükürá (animales de 
caza de fruta) y a la comida en general se le dice o t e  bare rod o  (época de 
comer frutas). Es una época muy especial pues hay pesca, cacería y diferen
tes tipos de comida; es el tiempo en el que se consiguen más alimentos y, 
por eso, la gente casi no permanece en la casa ya que están cazando y pes
cando en diferentes partes de la selva y los ríos. Por esta razón, se conoce 
como época de comida o de abundancia y es un tiempo de alegría.

El kümu  que maneja el mundo hace que esto suceda así; por ejemplo, 
hace que los peces se reproduzcan en la misma época de las pepas, a seme
janza de lo que hacen con los gusanos. Lo hace de tal manera, que cuando 
los peces se reproducen hay comida para ellos; lo mismo pasa con las ranas 
y con todo tipo de alimentos que en esta época se consiguen en la selva. Los 
sabedores curan para que haya peces y para que salgan los animales; es la 
época de la negociación con los dueños sobrenaturales para que se le facili
te la actividad a los cazadores y haya comida durante el baile de muñeco.

La maduración del chontaduro es igual al ciclo de vida de los peces. La 
gente empieza a curar el chontaduro cuando está floreciendo y los peces 
también hacen lo mismo en su mundo; pero hacen el baile primero que los 
humanos, quienes somos los últimos en realizarlo, ya en este mundo. Cuando 
el chontaduro empieza a florecer, Id ejln o  está curando chontaduro e invi
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tando a los peces; ellos hacen los trajes y comienzan a bailar desde Boraitara 
(allí es un baile exclusivo de los peces) y continúan hasta Manaitara y Waiya 
j id o  donde el baile va siendo más cercano a este mundo, es decir, que se 
hace más humano y más real. Nuestro baile termina en Waiya jido , pero en 
el pensamiento se dice que la terminación es en Jirijirimo, donde comienza 
otro tipo de baile de muñeco llamado Yago rüm üa  que pertenece a los 
Kabiyarí; también allí se inicia el baile de muñeco de los Matapí y los 
Yukuna, pero lo bailan de una manera diferente porque no son los dueños: 
el baile de muñeco es nuestro y por eso tenemos que bailarlo bien y en 
orden.

Los peces van bailando y desovando al tiempo, es decir, a la vista hu
mana están desovando y en subienda (w a i m u n i ju é)  por el río, pero para 
ellos van bailando y entrando pepas. Para los peces, todas las casas quedan 
cerca y los bailadores son los peces principales2; los peces que andan en la 
superficie del agua son peces normales y el río se llena de ellos pues, en 
general, todos están bailando en un mismo sitio que, para ellos, es como si 
fuera una sola maloca; esto quiere decir que el río es como una única maloca. 
Después que terminan de bailar, baja espuma por el río y la que queda en 
los palos atravesados es de color negro; esto es así porque cuando se termi
na el baile, los pescados queman los vestidos. Las personas hacemos lo mis
mo con los trajes cuando termina el baile, pero nos quedamos con las más
caras.

Los peces que subieron antes de ellos saben cuando tienen que bajar. 
Faltando tres meses para que sea la época de chontaduro, en este caso, en el 
verano de gusanos bajan porque saben que dentro de poco va a haber vera
no y que va a llover. Ellos bajan con huevos y esperan a que llueva para 
comenzar a desovar. Suben cuando empieza a crecer el río mientras que los 
otros peces esperan en las cabeceras; aunque todos los pescados están rela
cionados, no todos andan siempre en lo mismo. Los que tienen que subir en 
la época de chontaduro bajan el río en noviembre llenos de manteca y 
huevos, y esperan allá. Al llegar la lluvia del verano grande (küma bükii) 
empiezan a subir por el Apaporis: esos son peces largos que se considera 
que van bailando. Suben tres o cuatro días y desovan. Antes de llegar la 
época de chontaduro en este mundo, ellos se adelantan. La historia dice 
que hay peces que bajan y suben bailando pero como son peces, los otros 
siguen a diferentes partes del río subiendo y bajando, ya no hay diferencia; 
pero se tiene en cuenta ese aspecto como medida de tiempo. Los que bajan
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en una época y suben juntos después son los que se consideran que están 
bailando y tomando chicha de chontaduro.

Las aves y los cuadrúpedos también tienen sus propias temporadas de 
reproducción; por ejemplo, las pavas, los tentes, los pajuiles y las perdices 
ponen huevos en época de chontaduro. Casi todas las aves se reproducen en 
esta época cuando el chontaduro ya está maduro, o sea, que a mediados de 
marzo abundan las crías de estas aves. Por esta razón, cuando uno sale a 
cazar en ese tiempo se pueden conseguir crías para domesticar. Eso quiere 
decir que los hijos de los animales ya nacieron y que sus padres los están 
alimentado y criando. Los puercos y cerrillos se crían en la misma época de 
chontaduro, a partir de enero; los cuadrúpedos también se reproducen en 
este período y podría decirse que todos los animales se reproducen al mis
mo tiempo, aunque la danta se reproduce en época de pepas. Sin embargo, 
hay algunos animales que se reproducen en cualquier ciclo y son los que 
casi no se tienen en cuenta dentro de nuestra historia; los micos también se 
reproducen en la época de chontaduro y algunos lo hacen en temporada de 
invierno cuando los ríos están totalmente crecidos.

En este ciclo, la vida humana está muy relacionada con el chontaduro y 
con todos los personajes que intervinieron durante este tiempo. En cada 
época se come pescado, cacería y frutas si las hay, pues en cada período hay 
comida. El baile de muñeco se considera baile de comida, no porque en 
otras épocas no se coma nada; o sea, cada cosa se celebra de manera distinta 
y por ello son llamadas épocas de compartir y de vivir alegre.

Después de la época de chontaduro sigue wámii oka ro d o  (época de 
umarí). A partir de jo ta  oka rodo, el umarí empieza a madurar y, terminan
do el tiempo del chontaduro, hace un poco de verano en el que la gente 
termina entrando wámii. Si no hay umarí, hacen curaciones de purificación 
del cuerpo (sü tiriore) con pintura negra para quitar la grasa que acumulan 
las personas después del baile de muñeco. En ese momento es cuando la 
gente empieza a hacer dieta, incluidas las mujeres y los niños3, lo cual 
quiere decir que ya llegó la época de yuruparí y se inician los preparativos 
para el ritual.

El m a n e jo  d e l  t iem p o  y  la fer tilid a d
No hay otra manera de cuidar y proteger el territorio que estar haciendo 
continuamente las curaciones respectivas en cada época, respetar los sitios 
sagrados, cuidar a las mujeres, los niños, los adultos y los ancianos, contar
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historias de diferente índole cultural o tradicional y vivir en el territorio 
respectivo asignado por los dioses: hay que tener en cuenta todos estos 
detalles para proteger los recursos de cada grupo. Por esta razón, las cura
ciones de las épocas son las bases principales para cuidar un territorio.

La época del yuruparí es una época de escasez de comida porque el 
kümu  no permite que haya nada en ese momento, pues es probable que 
haya gente que no respeta y coma cualquier cosa prohibida. En la época de 
bailes se arregla todo lo concerniente a la futura chagra, a las semillas de 
yuca para que no se dañen cuando se siembren, y se deja listo para tumbar 
chagras y sembrar cuando llegue el verano. Después de terminar el baile 
curan las épocas que siguen, lo cual puede ocurrir en cualquier momento 
de ese período para cerrar el tiempo de la dieta. Al finalizar la época de los 
gusanos y los sapos se termina la época de tristeza y malestar. Luego viene 
el verano y el tiempo de la agricultura y las frutas, el tiempo de comer, de la 
alegría y de compartir.

Dentro de la clasificación del ciclo anual hay muchas más períodos 
que incluyen épocas de cuatro, cinco o seis días a las que siguen otras. El 
friagem , que dicen en Brasil, se llama uya para nosotros; este momento 
viene después de rérod o  (época de canangucho) dentro de la misma época 
del invierno. No es importante, simplemente es una época que pasa y no 
trae enfermedades ni tiene muchas implicaciones. También están las épo
cas de chicharras, de ranas, de pepas de la orilla del río y de los huevitos de 
gusano que revientan cuando las mariposas vuelan. Por ejemplo, cuando 
vuelan las mariposas grandes es la época en que la gente comienza a prote
gerse con pintura negra antes de la llegada de los días más peligrosos de la 
masa oka rodo.

Las pepas, los sapos, las ranas y los demás seres que salen en cada época 
son, en realidad, medidas del tiempo. Por ejemplo, para saber la edad de un 
niño se le debe preguntar a quien lo curó, pues es el único que sabe en que 
época nació el niño; es curioso que los padres no midan la edad. El curador 
comenta, para ilustrar la idea, que el bebé nació en época de gusanos y al 
llegar de nuevo ese tiempo dice: “Usted ya cumplió un año”. Así se van 
midiendo los años; no tienen un punto de partida y el punto de llegada 
puede ser el mismo punto de partida.

Lo mismo sucede con otros seres. Todas las clases de aves empiezan a 
poner huevos a partir de enero; nacen en la época de chontaduro en marzo, 
excepto los loros que (en ese instante están incubando y calentando los
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huevos), comienzan a volar a partir de mayo y todos los que tienen nidos en 
los huecos de los árboles vuelan a partir de abril. Los puercos y los cerrillos 
ya han nacido en la época de chontaduro, así que el nacimiento se daría 
entre noviembre y enero porque cuando se va a coger cacería para el baile 
del muñeco se encuentran las crías de estos animales. Las dantas se crían en 
época de pepas cuando han florecido ju jia  y tóm ü; cuando nacen, la hem
bra se va con el papá y el macho con la mamá porque de una vez se forma 
una pareja (la mamá da de comer esas pepas y lo cría; cuando son adultos 
se reproducen). Los ratones, las guaras y los armadillos se reproducen en 
cualquier momento. Los trepadores nacen en invierno cuando hay crecien
te, rebalses y pepas porque los micos están cargado a los hijos, pero no se 
sabe cuando están en gestación. En realidad, el pensamiento dice que a 
partir de la época de chontaduro la mayoría de los animales inician la ges
tación y, por eso, todos están relacionados con ote, lo cultivado.

Cuando se consigue bastante comida también se hacen curaciones como 
una forma de convivir con la naturaleza y de darle la reproducción a los 
animales; mejor dicho, cuando se consigue una cantidad de comida en una 
determinada época se hace la respectiva curación y, si se come sin curar se 
producen enfermedades como la diarrea, el vómito y la fiebre, entre otras. 
La naturaleza está viva mientras que el hombre la maneje bien; de lo con
trario se muere al igual que la gente.

Todas las historias que tienen que ver con el manejo del mundo nos 
sirven para relacionarnos con los seres que habitan sobre la tierra. Pero una 
cosa es curar cada época cuando llega y otra muy distinta arreglar el mun
do con el yuruparí. La curación del mundo implica una dieta para todo el 
grupo étnico que sirve para evitar chismes dentro de la ceremonia; el ritual 
se hace para crear a los humanos que van a ver yuruparí por vez primera y 
sirve para dar, crear más vida y darle fertilidad a las pepas, a los animales, a 
los peces, a los ríos, al agua y a todo lo que existe. En jerilca olea rodo, en el 
invierno, el j e  g u  cura para que nazcan diferentes especies de hormigas, 
ranas, peces, pepas y lo que hay en el mundo: esa es la época de nacimiento 
de la naturaleza, un tiempo muy especial. Por eso al kümu  le dicen üm üarí 
gu ,  el que da vida o el padrino del mundo.

Curar el mundo por épocas simplemente se hace para erradicar los ma
les que tiene cada una; por ejemplo, las pepas traen enfermedades y se hace 
una pequeña fiesta para contrarrestar el peligro; en g o ja  rodo, los sapos son 
espíritus de la gente muerta que vienen a cobrar vidas y se hace la curación
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para evitar los males que traen. Así sucede con cada época porque cada una 
tiene un mal. Dichas curaciones son cortas y sencillas, se efectúan con we, 
tabaco y coca y pueden durar una tarde o una hora y, aunque son necesa
rias, no son tan importantes como el yuruparí. Antiguamente, ellos tenían 
un horario establecido y estricto para curar las épocas e inclusive hacían 
una curación todos los días porque así era la vida de ellos: eso es lo que se 
llama cultura.

Para que se pueda reproducir el mundo, el kümu  debe evitar que los 
rayos del trueno lleguen a la naturaleza y que los rayos del sol caigan fuer
temente sobre ella; de alguna manera, contrarresta los rayos del trueno y 
los rayos del sol para que no maten a la naturaleza y para que la luz pueda 
llegar con fertilidad. En general, los rayos caen en la época de gusanos y en 
la época de pepas; por eso, es que cuando las pepas están floreciendo, la 
gente se reúne en una maloca y se hace la curación para contrarrestar los 
rayos que vienen. A medida que florecen las frutas, ellas mandan flechas 
por medio de los rayos que el curador debe detener para proteger a las 
personas. Por ejemplo, en la masa oka rodo, los gusanos vienen con flechas 
ñ o s é r ípor medio de los rayos, entonces el kümu  le dice a la gente que no 
salga y cura con pintura negra para que todos puedan protegerse contra 
ellos, ya que el rayo no los ve y no los mata si están pintados.

En gran medida, las relaciones sociales dependían de las curaciones que 
hacían los kümua en las épocas debido a sus funciones como protectores de 
la salud humana y encargados del bienestar del mundo. En la actualidad, 
se supone que deben estar curando cada época, como hacían antiguamen
te, cada diez o quince días, pero como deben ir con frecuencia a reuniones 
y congresos, ya no permanecen en un solo lugar y por ello se desordenó el 
mundo (üm üárl ñarlse). Ahora, el verano no es en la misma época; el 
chontaduro se da en marzo o en abril; algunos van a bailar baile de muñeco 
en agosto o a mirar yuruparí en diciembre. Así que los mismos kümua han 
desordenado el mundo. El único que tiene que estar curando cada época es 
el jegu\  puede haber cinco sabedores más, pero no es su deber porque ellos 
son calmantes de las enfermedades; por ejemplo, si ellos ven que el kümu  
no está y comienzan a curar las épocas, lo van haciendo a su manera y se 
presentan malos entendidos con el titular. Eso no se puede hacer a menos 
que el principal haya dejado autorizado a otro sabedor.

Si un kümu  curó la época de yuruparí en el momento adecuado y no va 
a estar durante la época de chontaduro ni en la de gusano, deja todo a
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manera de pensamiento y le ordena a cada época que actúe como si él 
estuviera curando allí. Al dejarlo sólo en pensamiento, cuando llega la épo
ca quedan muchas cosas para resolver. Incluso puede decir: “Usted, época 
de baile, actúe de tal manera y no le haga daño a los niños” y deja lista la 
coca y el tabaco. Entonces, llega la época de baile y mira todo lo que dejó el 
kümu  pero falta una curación momentánea para los niños y las mujeres, 
quienes quedan desprotegidos. Como cada época trae su mal, ésta coge a 
algún niño indefenso, lo asusta o lo ataca alguna enfermedad y se muere. A 
pesar que el kümu  dejó la curación para todas las épocas, no es suficiente y 
no actúa bien.

Con cualquier época pasa lo mismo y la gente se empieza a enfermar; 
acuden a otro sabedor que los cura y les dice que época faltó por curar y les 
pregunta por quién los estaba cuidando. Entonces, cura y sana al niño pues 
todas las enfermedades que suceden por la curación del tiempo son cura
bles por otra gente. Sin embargo, se desordenan las épocas. Si, por ejemplo, 
el kümu  dejó curado en j e  oka ro d o  y llega en la época de chontaduro, 
encuentra el mundo desordenado y debe arreglar todo lo que pasó; si ve la 
urgencia de curar yuruparí en ese momento, porque no hay nada más que 
hacer, termina curando el yuruparí en marzo cuando tenía que estar curan
do el baile de muñeco. Ahí las épocas se desordenan al igual que el mundo. 
Eso pasa cuando el kümu  no hace las curaciones en su debido momento.
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Notas

El Mundo y lo naturaleza

1 La palabra m esa  se emplea cuando se habla de un grupo de personas. Por ejemplo, se 
dice ñikii m esa  cuando se habla de un grupo de abuelos que ya se acabaron o si decimos 
buam ii m esa  hacemos referencia a “mis tíos"; a los Ayawa se les llama Ayawa mesa. 
Depende del contexto en el que se use y no debe confundirse con masa.

2 El color rojo es la sangre, el mal y se relaciona con la guerra; el negro significa protección 
y defensa; lo blanco significa el bien, la tranquilidad, lo limpio y pacífico; el azul la 
normalidad. Esto sólo se puede descifrar cuando se hacen las curaciones complejas pues 
los colores no tienen mucha influencia dentro de la cultura de nosotros, simplemente los 
nombramos: sümearlséA  verde y el azul, el amarillo se llama bodearls?, el rojo sñárisP, el 
negro ñirísey  el blanco botiríse. Los colores que salen en el cielo si tienen significado: por 
ejemplo, cuando se va ocultando el sol y se pone rojo quiere decir que va a hacer mucho 
verano; a veces el color rojo hace un círculo alrededor del sol lo cual quiere decir que éste 
está comiendo personas; un aro entre rojo y amarillo alrededor de la luna quiere decir 
que alguien va a matar una danta; el cielo a veces se pone azul lo que significa que las 
cosas andan bien y que todo en el mundo está tranquilo.

3 Las estrellas para nosotros no son de importancia ni tienen mucha relación con las épo
cas del año; no obstante, hay estrellas y constelaciones que tienen nombre como Güso 
okaloro (mandíbula de babilla), Sioriijü (rama) y Ñokóáruturo. Las estrellas son seres 
que no existen dentro del saber (kedoka) indígena o por lo menos de los Id e  masa., pero 
al respecto hay una breve historia: hace mucho tiempo, un señor se fue de cacería por la 
noche y se encontró una mujer estrella que había caído del cielo. El la cogió como esposa 
y se fue a vivir con ella. Era muy trabajadora, pero sólo podía trabajar por la noche y 
dormía todo el día. Por esta razón, sus cuñadas la regañaban mucho y nunca la quisie
ron. Ante esta situación, tuvieron que salirse de ahí e irse a vivir a donde los familiares 
de la mujer estrella. Mientras todos los hombres y mujeres salían a trabajar de noche, él 
no podía y se la pasaba durmiendo de noche y trabajando de día.

4 Cuando los Ayawa le quitaron el yuruparí a Rómikümu , ella maldijo a todos los curadores 
para que tuvieran problemas en el manejo de ketioka\ los Ayawa predijeron esa situa
ción y por eso es muy complicado hablar del manejo territorial tradicional.

5 Un viejo meandro del río que hoy en día es una laguna.

El Territorio

1 En los lugares más importantes del territorio no se puede vivir; mucho menos en los 
raudales. Está mal hecho que los Kabiyarí estén viviendo en Jirijirimo. Ellos deberían 
vivir en la cabecera de un caño, en el asentamiento propio de ellos; uno no puede ir a 
tumbar una chagra y hacer una maloca sobre Mañanara. Si peleáramos por tierra nadie 
saldría ganando.

2  Nosotros también decimos sica cuando nos referimos a nuestra tierra, al territorio de los 
Makuna. Este término solo se entiende traducido al español, así que por ejemplo se diría 
tierra de los Tanimuka (Ojáñara sita).
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3 El círculo de caño Toaka es donde nosotros tenemos que hacer nuestra vida, matar 
animales, cazar, tumbar chagra, hacer maloca y sembrar. Por el círculo más grande del 
territorio que va desde la Libertad, cruza hasta el Taraira, sube por la cabecera, cruza a 
caño Toaka, llega hasta la bocana del Komeña y baja por el Apaporis, por el Pirá y cruza 
hasta Jirijirimo, hasta Araracuara y luego llega a la Pedrera, van los sabedores que tienen 
parte de nacimiento o parte de las historias en Manaitara; por eso, los Letuama, los Yiba 
masa, los Barasana, los Taiwano, Yauna y los Emoa recorren ese círculo a nivel de pensa
miento. Pero ellos también tienen su propio círculo de límite donde tienen que vivir. En 
el círculo grande no puede vivir nadie ya que es de todos, pero más específicamente de 
nosotros, porque somos los primeros en la historia en ese territorio. Por ejemplo, dentro 
de ese gran territorio no hay nada que diga “aquí fue donde nació tal cosa para los Yauna 
o para los Emoa -, sólo se habla para los I d e  masa. Fuera del territorio de caño Toaka 
nosotros tenemos otros sitios como los cerros que están por la orilla del río Taraira

4 Yuisies como la cuna del pensamiento de esta vida y del poder. Todo nace allí como una 
historia lejana, todo se hace en el pensamiento. La naturaleza, la agricultura, los árboles, 
las frutas y todo lo que existe surge sólo a nivel de pensamiento. Como los dioses no 
podían ser dueños de lo que habían creado, de lo que habían proyectado, decidieron 
que el nacimiento del poder, de la cultura en sí y de la cultura material (como una cosa 
que se pueda vivir) fuera en otra parte. Para ello asignaron a Id ejln o  y se creó Manaitara; 
entonces ese conocimiento se traslada a Manaitara para que la gente viva pero los hue
vos de ese conocimiento quedan en Yuisi. Id ejln o  hace muchas cosas, como el baile del 
muñeco, y de ahí ya brota en la tierra y la gente lo aprende. El recrea y siembra la 
agricultura y después pasa a esta tierra. Lo que tiene que ver con ketioka y con las 
curaciones del yuruparí vienen de Manaitara para que haya una cultura viva. De ahí sale 
su hijo M enejüra  y saca ese pensamiento para esta tierra para que la gente pueda apren
der. Yuisi a. pesar de ser el origen de la cultura es donde se hizo a nivel de pensamiento, 
pues todo se materializa en Manaitara.

5 Es el dueño de una de las casas de los cantos y de los bailes; en ese sentido su nombre 
hace referencia a Anaconda de Baile.

6 Casa de tristeza solo hace referencia a las personas que están vivas, a los que se quedan. 
Para nosotros pensar que los muertos, nuestros familiares, existen no muy lejos de noso
tros, nos da tristeza; en especial, si vamos a esa casa estando vivos.

7 La palabra saro  significa casa y es lo mismo que decir vivienda; por ejemplo, Toasaro o 
Guasaro.

8 En otro punto se dice que esa hoja para tabaco nació en un sitio llamado Guyabu, al cual 
Ayawa fue después de crear a W iimi joa.

9 Anteriormente, personas de otros grupos venían a ver nuestro yuruparí. Algunos ha
cían la dieta mientras estaban en nuestro territorio y al regresar a su casa no hacían la 
dieta, entonces se enfermaban y morían. Luego nos echaban la culpa y decían que no 
sabíamos curar yuruparí y que éramos malos. A  nosotros nos sucedía lo mismo y nos 
daban enfermedades.

ío Cada grupo tiene su respectiva casa de reserva de animales. Los Yiba masa, los Letuama, 
los Tanimuka y todos los demás las tienen. Para los Letuama, todo el caño Popeyaka es 
su reserva y los Makuna del Apaporis están violando eso porque tienen invadido ese 
caño y ahora no hay pescado allí.
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El Ciclo Anual

1 Los Ayawa le hicieron eso a la bükü  para crear esta época.
2 Esos peces se conocen porque se han visto y  pescado. Alguna gente no creía ni pensaba 

que todos los peces nacían y  venían de un solo lugar; por no saber el origen de las 
especies, le daban de comer estos peces a los hijos y  se enfermaban. Por eso, es que no 
se comen todas las especies de peces porque algunos representan otras cosas.

3 Los niños también tienen su forma especial de curación; en ese sentido, no hacen dietas 
igual que los adultos porque los niños siempre están haciendo dieta.



PLANTAS, ANIMALES Y OTROS SERES

Este cap ítu lo d escr ib e las clasifica cion es q u e lo s  Makuna ha cen  d e  lo s  seres  
d e  la naturaleza y  la manera com o  s e  relacionan con  ellos. Se enfatiza p r in 
cip a lm en te en  las p ep a s  silvestres, lo s  p e c e s  y  lo s  animales d e  caza, qu e 
in clu yen  a a lgunos cuadrúp edos terrestres, a lo s  trepadores y  a lo s  vo lado
re s  com o  las a ves y  lo s  m urciéla gos. Como ya  s e  ha anotado, lo s  Makuna 
afirman q u e tod o s lo s  ser es  tien en  una esen cia  esp iritua l humana y  p o r  eso  
s e  con cib en  com o  g en te .

Las re la cion es en tr e  lo s  hum anos y  e s to s  se r e s  s e  fundam en tan  en  e l  
in tercam b io  r e c íp ro co  d e  vitalidad: a s í c o m o  lo s  hum anos n ecesitan  d e  
a lim en tos para vivir, lo s  animales y  las p lan ta s requ ieren  d é la  regen era ción  
esp iritua l q u e lo s  cu radores le s  o to rgan  a través d e  la co ca  y  e l  tabaco. Si 
e s t e  in tercam b io  s e  viola, e s to s  s e r e s  p u ed en  tom ar venganza y  causar 
m uertes.

El cap ítu lo explica d eta lles d e scon o cid o s so b re  la condu cta  d e  p e c e s  y  
animales, com o  la m igra ción  y  subienda d e  lo s  p e c e s  d e l  río  Apaporis, o  la 
r e co le c c ión  d e  p ep a s  d e  lo s  p u e r co s  silvestres. Se esp ecifican  lo s  com p on en 
te s  esp iritua les q u e p o seen , las form as d e  curación  s e gú n  sus características 
y  clasificaciones, y  las con cep c io n e s  q u e s e  tien en  so b re  su rep rodu cción . 
También da cu en ta  d e  la existencia d e  a lgunos ser e s  q u e viven  en  la selva  y  
lo s  ríos, y  q u e escapan a las clasifíca cion es zoo lóg ica s occid en ta les. Estos 
ser es  son  im portan tes para e l  cham an ism o y  para la rep rodu cción  d e  lo s  
animales.
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Árboles y Pepas

La selva es un conjunto de seres llamados yukü masa (gente árbol). Para 
nosotros, los árboles son personas y son gente que tiene vida, pero que 
viven en un mundo que no tiene una relación directa con los humanos; 
nosotros los cuidamos y utilizamos cuando vamos a tumbar chagra y cuan
do a vamos a coger pepas, nada más. En algunos momentos especiales, 
cómo en las curaciones que se realizan cuando se va a tumbar una chagra, 
les decimos yuk ü  masá\ en ese caso, pensamos que abrir un nuevo campo 
de cultivo es como ir a la guerra contra los árboles pues, en realidad, se va 
a matar físicamente a algunos de ellos y hay que cuidarse mucho. Además, 
al tumbar una chagra se encuentran muchas especies de árboles y por eso es 
necesario pedir un espacio adecuado para hacerlo. El sabedor pide a la na
turaleza que destine una parte de la selva y de los árboles, lo cual es como 
invitar a una guerra; entonces, la selva envía mujeres guerreras de los árbo
les (yukü rómla), hombres guerreros y niños porque quién va a tumbar un 
pedazo de monte se encuentra hasta con árboles pequeños. Ellos vienen 
con todo el armamento y el equipo de guerra, es decir, con el olor que 
sueltan, las ramas que pueden caer encima y con los chorros de agua o 
leche que escupen cuando se llega hasta cierta parte de la capa interna de la 
corteza: todo eso es yukü romia, la defensa de los árboles. A quien va a 
tumbar se le hace una curación que le da protección y wawe. También, es 
recomendable vomitar agua con frecuencia después de tumbar árboles para 
expulsar su olor del cuerpo ya que algunos tienen un olor agradable y otros 
fuerte y feo que, de cualquier modo, pueden causar enfermedades.

Si a uno lo golpea una rama, el dolor lo puede dejar casi inválido; tam
bién se debe evitar que el árbol lo salpique con sus líquidos porque puede 
producir fiebre, dolor de cabeza y quizás la muerte. Muchas veces, cuando 
se va caminado hacia el sitio de la tumba, se pisa un tronco que hiere a la 
persona o después de quemar la parcela, quedan pedazos de troncos que 
pueden ocasionar accidentes a las mujeres, puesto que ellas pueden pisar 
esos pedazos y las heridas que producen se infectan e inflaman. Estos acci
dentes se consideran como una venganza de los árboles por la muerte de 
otros palos, de sus parientes; de hecho, los árboles siempre quedan vengán
dose hasta cuando el pedazo tumbado se vuelve rastrojo. Por eso, el curador 
tiene que estar muy pendiente de las mujeres pues mediante ese conflicto 
con los árboles hay una relación de vida y una curación; por eso, es que 
siempre son peligrosos.
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Antiguamente, al terminar de tumbar una chagra se hacía yukü  basa 
(baile de árbol) para devolverle la vida a la selva de acuerdo a los palos que 
se tumbaron; de esa manera, el espacio del nuevo cultivo se volvía domés
tico y fértil porque siempre los rayos del sol matan los nutrientes del suelo 
después quemar un terreno y, por lo tanto, los cultivos no crecen bien. Este 
era un baile pequeño, no programado, que duraba una noche nada más 
con dos o tres estrofas. Ahora, ese procedimiento se hace por medio de 
bailes grandes que se realizan en cualquier momento como celebración por 
los frutos que produce la chagra, pues siempre tiene que haber algún baile 
para festejar dicha producción.

Si un a un árbol le cae un rayo es porque algo anda mal en la sociedad; 
ellos no tienen que sufrir de esas enfermedades y el curador tiene que hacer 
alguna mediación. Muchas veces, el rayo mata a un árbol, pero éste no cae 
a la tierra y queda suspendido entre las ramas de otros palos. En ese caso, 
no se puede pasar por debajo de éste porque produce calvicie; si no hay 
manera de desviarse, toca pasar con la cabeza tapada para que no le quite el 
pelo. A estos árboles no hay que tumbarlos ni moverlos.

Cada especie de árboles tiene diferentes componentes y poderes que son 
jün irise (“que causan dolor”, veneno) para los humanos. Todos los árboles 
tienen tabaco, yajé y coca. Cuando uno va a la selva, a veces ve que en los 
palos hay pinticas amarillas o verdes que si se tocan y huelen, hacen el 
efecto de un tabaco que arde y puede causar locura y enfermedades; si se 
comen pepas en exceso, se empieza a vomitar y a tener visiones por el efecto 
del yajé que éstas contienen. Otros están expuestos al sol y reciben sus 
rayos nocivos; entonces cuando alguien pisa un tronco de esos, le arde y le 
causa un dolor diferente al de una cortada. Se supone que los árboles tam
bién consumen diferentes elementos como la tierra, la lluvia, el sol y el 
viento y, por supuesto, los efectos malos que tienen.

Además, todos los árboles vendrían siendo como el mismo yuruparí 
debido a la forma; el corazón de los palos o los árboles que tienen huecos 
por dentro son el yuruparí de ese mundo. Por eso, los curadores tienen que 
conocer muy bien las especies de árboles con sus respectivos componentes. 
Ayawa les dio esos poderes para que tuvieran sentido de existir y para que 
en la vida humana existieran historias a través de ellos. Todo es sagrado en 
los árboles y no hay que coger nada.

Todos los árboles actúan por medio de algunos considerados como im
portantes. Los árboles de frutas comestibles son un mundo familiar para
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nosotros porque son con quienes nos relacionamos directamente, pero aparte 
de ellos existen las hierbas, los árboles pequeños y una gran cantidad de 
palos que no son importantes pero que por el hecho de ser árboles, de una 
u otra manera, están incluidos dentro del gran grupo familiar de los fruta
les. Por ejemplo, ju jia  es un árbol importante en la historia y en la vida de 
nosotros, y a la vez hay otro árbol llamado boso  beta  que no es importante 
en ningún sentido, salvo por el nombre ya que éste no actúa por sí solo. Si 
un sabedor va a curar la pepa ju jia  tiene que nombrar no solo los árboles de 
frutas comestibles sino también a b o so  beta  y a los que no dan comida ni se 
ven; tiene que aconsejarlos para que no le hagan daño a las personas que 
van a comer esa pepa. Con ello, está quitando lo malo de todos los árboles 
sin importar si es comestible o no. Por eso, todos los árboles actúan por 
medio de uno que pueda pertenecer al grupo comestible.

Podemos clasificar los árboles de varias maneras. Hay ririyuk ü rí (árbo
les lechosos), gü d a ju b e  (palos que tienen el corazón duro), boa ro ga ye o  
boaro yuk ü rí (árboles de sabana), sita w idarogaye (de tierras gredosas), 
tüta yuk ü rí (de rebalse), müjábajuríka (palos pequeños), w eseg o d o ga y e  
(árboles de rastrojo), bokaríka (de tierra firme), jeríka yuk ürí (de pepas), 
gam oyuk ü  (balsos), ruja ñ o r í(palmeras), g o  (árboles de atracción y de ale
gría) que son los que dan flores, entre otros. También hay árboles sagrados, 
como üm ugü , que tienen que ver con los pájaros y el yuruparí porque esos 
árboles intercambian sus cosas y dan vida al yuruparí en el sentido en que 
en ellos se crían las guacamayas y los mochileros de los que se toma el 
plumaje para los bailes. A pesar de estas clasificaciones, hay gran variedad 
de árboles en la selva de los que no se conocen los nombres.

Podemos considerar como los árboles más importantes a todos aquellos 
que prestan un beneficio a los humanos, bien sea alimenticio o porque 
sirven como materia prima. Sin embargo, hay algunos destacados que no 
son útiles pero si muy grandes como: b u je ique es de sabana, de la orilla de 
los ríos y de tierras gredosas; jlk o jegü  un árbol grande que se encuentra en 
tierras gredosas y en las orillas de los ríos; w iru jotagü  de tierras gredosas; 
r íti (árbol de hongos) que es típico de los rastrojos viejos y bükü (castaño) 
de las orillas de los ríos y del que se comen las pepas de vez en cuando.

Entre los árboles que son de gran utilidad para cualquier hombre Makuna 
están: bo so r íti (árbol de tintín) de gran tamaño que crece en los rastrojos 
viejos y que se usa para sacar leña; r i jü á  (árbol de lombriz) de talla media
na del cual se extrae la corteza para mezclar con el barro para la fabricación
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de la cerámica; kümakü (comino) que es de sabana y tierra firme y sirve 
para hacer canoas; ¿Lmujlkógü (cola de mochilero) un árbol de tierra firme 
de la familia del comino que se emplea para hacer remos al igual que el 
wearijr, rlkPma (cabo de hacha) que es de tierra firme y gredosa y se usa 
para encabar las hachas; g o g ü  (itauba) de tierra gredosa y sirve para hacer 
arcos y flechas para cacería; waso (marimá) un árbol de tierra gredosa cuya 
corteza se emplea para hacer los trajes para el baile de muñeco; wakü 
(yarumo) que crece en las chagras y que se utiliza para hacer los bastones 
de baile y, en ese sentido, tiene mucho que ver con el yuruparí porque la 
pinta negra hace parte de la pinta de baile {basa maman), es decir, de la 
alegría, lo fuerte, la vida del baile; la palma beta  (coco silvestre) con la que 
se hacen los coquitos para guardar el carayurú, y que también se relacionan 
con la pinta del baile; g o g u  con el que se hacen los pilones de coca; küm uró  
que sirve para fabricar los bancos y küm uró w iare del que se saca la cáscara 
de la que se extrae el jugo para pintarlos. Con unas palmas llamadas ñ ik óñorl 
se manufacturan cerbatanas y trampas para peces.

También son importantes los árboles con los que se construyen las 
malocas. 5¿¡//~(acapú) se utiliza para hacer los estantillos, se encuentra en la 
orilla de los ríos y en tierra firme; ñ ís ó r é es para las vigas y se encuentra en 
rastrojos viejos y arenales; los travesaños son de t e o r e  y los palos verticales 
( w igüm u ) se sacan de un palo llamado mislgájá, g ü m u  se emplea para el 
cerco de la maloca y es de tierras gredosas; la corteza de bisu  también sirve 
para encerrar la maloca y crece en rastrojos viejos y arenales. Las hojas de 
m ü jl(palma de pui) son especiales para entechar la maloca y se encuentran 
en tierras gredosas; de igual manera, jo cam ü jles  otra variedad de hojas que 
sirven para lo mismo.

Todos los palos que hacen parte de la construcción de una maloca de
ben pedirse al dueño por medio de la curación en una casa llamada M üjlw irí 
(maloca de las hojas de müjl). De alguna manera, es como traer a este 
mundo una maloca que está allá. No obstante, hay muchos lugares donde 
se puede pedir una maloca, comenzando por Yuisi y Manaitara que son las 
malocas centrales; por ejemplo, en el territorio de caño Toaka están ükürájoa 
(es el nombre de una pepa que es lechosa), Rj'ketümm, B etabu roy Bosorijoga  
(Cabeza de tintín) que son sitios especiales para negociar las hojas.

Los árboles más importantes para nosotros son los que dan pepas co
mestibles {jerika baré) dentro de los que se incluyen algunas palmeras. Es
tas especies intervienen directamente en la vida de los humanos, en muchas
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de las historias de la creación y en las curaciones de comida. Dentro de la 
gran variedad de pepas silvestres encontramos: toa (laurel) que es de tierra 
firme y de las orillas de los ríos, sus variedades son rü jübojo, ututoa, roetoa, 
m eóróátoa , waniatoa\ cóm ii (parecido al caimo) que crece en tierras gredo- 
sas y sus variedades son g u tó m ü  (de sabana), ña jü tom ü  (de sabana), 
m ujürikatóm ü  (de copay), raslkatómü (de camarón) y m ujurikütóm ü; dibu  
(uva de monte) que es de tierra firme y de las orillas del río; süia (pepa 
lechosa parecida al caimo pero de color vinotinto) que se encuentra en 
tierras gredosas al igual que tiga, ejarijo (un tipo de castañas) y bokarika; 
ju jia (yugo) que es como una calabaza que se encuentra en tierras gredosas 
con sus variedades ideju jia  (yugo de agua) parecidas a un coco pelado y 
gak e ju jia  (yugo de maicero); g ü b o t é á  (castaña) que es de sabana; 
güsokogürika  (mata cáscara de babilla) que madura antes del invierno pues 
la gran mayoría de las pepas cargan en invierno; sim io  (cincuenta centa
vos), bayañaju (copoazú), abekara (parecido al copoazú más pequeño), dü jo  
(mamita grande de monte), wásóá  (siringa), w ero rew á sóá  (juansoco), 
tatawásóá (juansoco de sabana), kutu  (parecida a la castaña), m akaw im ü  
(umarí de monte), wajü (un tipo de siringa), yaji, yajijaga, rüa, bea, biu, 
wasómisT, uku, bokarika, jid e, raja, kan a y joasona  (marañón de monte). 
Dentro de los frutos de las palmas encontramos: /JO/nü(milpesillo), mijirika 
(asaí), wakarika (milpeso), re (canangucho) y beta  (coco) que generalmente 
crecen en tierras arenosas y en la orilla de los ríos.

Los árboles de pepas son grandísimos y, con frecuencia, cada uno tiene 
un compañero más pequeño que facilita la subida al árbol para recolectar 
las pepas. A ese compañero se le denomina kámükükii, el padrino del ár
bol. Si no hay manera de subirse, no hay que molestarlos ni mucho menos 
tumbarlos. Hay algunos árboles a los que es fácil subir, pero por las carac
terísticas de las ramas no dejan coger los frutos; en este caso, solo se puede 
tumbar una parte de las ramas. Los árboles frutales y las palmas son árbo
les de vida, dulzura y tranquilidad porque las pepas son dulces y dan vida a 
las personas. Si los árboles comestibles se acaban, nuestra propia vida se 
afecta; si se tumban los árboles de pepas, es como quitarle la vida al kümu  
ya. que una porción de su pensamiento se reparte por los palos, aunque los 
curadores se pueden enfermar por no cuidarlos bien. Algunos árboles fru
tales no se reproducen pues fueron hechos así. Por ejemplo, hay muchas 
pepas que caen y nacen pero cuando van creciendo hasta cierta altura, se 
mueren; lo mismo sucede con las palmas, por eso no hay que tumbarlas. 
Espiritualmente, podrían venir enfermedades por hacerlo.
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Las pepas (jerika) vienen de j e  porque nacieron de su cuerpo; él las uti
lizaba para hacer curaciones y para jerika jio r e  (entrar pepas). En la actua
lidad, cuando entran pepas a la maloca, los curadores las piden en nombre 
de los niños para que éstas no les hagan daño; en ketioka se interpreta que 
los niños son hijos de las pepas y por eso se les dice jerika ría (hijos de pepa). 
Esos son términos que se utilizan únicamente en las curaciones de los fru
tos silvestres.

Las pepas tienen tabaco, coca, ají y sal. Si se comen sin curar, emborra
chan a la gente y dan dolor de estómago y fiebre porque Ayawa les dio ollas 
de coca y de tabaco para darle vida a los árboles y para que la gente los 
respetara. Por este motivo, los árboles y las frutas tienen pensamiento; el 
saber existe en ellas y si eso se sabe, se aprende y se respeta. Las pepas 
producen lombrices por el efecto que tiene la tierra porque las plantas y los 
árboles están sobre ella; ese efecto pasa a las ollas de comida o a los niños 
cuando gatean y tocan la tierra. Por esta razón, hay que saber curar todo: 
como se alimentan los árboles, todas las especies que existen, todas las 
flores, los que están relacionados con las frutas de la chagra y cuáles son los 
componentes que tienen las pepas; si se hace mal la curación, éstas le hacen 
daño a las personas porque, además, las pepas que se comen tienen el efec
to de las que no se comen.

Cuando Ayawa creó las frutas silvestres y todo lo demás, les echó distin
tos tipos de veneno, maldiciones, olores y efectos malos para buscar la cu
ración de cada cosa; si comía, se enfermaba y experimentaba con las cura
ciones hasta encontrar la forma adecuada. Al sentir alivio, dejaba la cura
ción para siempre. Por ejemplo, ju jia  es un árbol muy respetable porque 
con esa pepa los dioses trataron de matar a Rómikümir, esa es una pepa 
mala porque es la que más truenos envía cuando empieza a florecer. Los 
curadores tienen que estar pensando en ese árbol cuando empieza la época 
de pepas ya que es el primero que florece en dicha época. Adicionalmente, 
las pepas se empiezan a curar desde la Libertad, nombrando jerika bota  
(estantillos de pepa). También se deben nombrar los cuatro puntos cardi
nales y los de arriba y abajo. En esos seis puntos están los efectos nega
tivos y está agarrado el pensamiento; el curador debe soltarlos para 
guardar lo malo.

Las pepas tienen una casa llamada jerika bükiia w i que puede ser toda 
la selva, aunque se cree que hay muchas de estas malocas que son como 
sucursales; en cada lugar donde abundan muchos animales se dice que es
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jerika biiküa w i como por ejemplo en W ümi joa  o en caño Toaka, pero el 
nacimiento está en Yuisi. Sucede parecido con el origen de los animales 
pues la cuya de la fertilidad está en la Libertad, pero hay varias casas de 
animales donde hay una cuya particular que tiene que cuidar cada grupo 
con la que los kümua curan el mundo y arreglan a esos animales; sin em
bargo, todo tiene que ir a Kz/s/que es la casa de origen. Para ser claros con 
un ejemplo, W ümi joa  no es una casa de origen sino otra maloca que tiene 
su cuya de curación para arreglar las pepas y los animales que allí existen; 
es como nosotros mismos puesto que en el yuruparí está nuestra vida y el 
origen del pensamiento.

Muchos animales terrestres se alimentan de pepas. Para los micos y los 
animales cuadrúpedos las pepas son ote, es decir, son cultivadas por ellos 
mismos, de igual manera como para nosotros lo son la uva y el caimo; las 
chagras de los animales están donde hay frutas silvestres. Inclusive, los 
puercos recogen grandes cantidades de pepas para hacer coladas y realizar 
sus bailes.

La fertilidad de las pepas y los peces está muy relacionada. Las pepas 
tienen una cuya pequeña de almidón rojo donde está su fertilidad y que se 
llama m usa b ed e  (almidón de achiote) y en ella está la cuya de fertilidad de 
los peces. A medida que el kümu  produce bastantes pepas ocurre lo mismo 
con los peces; si disminuye la cantidad de pescados se reduce la cantidad de 
pepas. En los tiempos de escasez de peces no se producen pepas y en la 
época de escasez de pepas no se producen peces porque ellos están muy 
juntos. No obstante, la forma en que se reproducen los pescados es mucho 
más clara como veremos más adelante.

Si por ejemplo, hay escasez de pepas durante dos años, los peces dismi
nuyen su número; entonces, el kümu  se da cuenta y cura. En primer lugar, 
comienza a arreglar las frutas y da fertilidad, aliento y fuerza a todas las 
pepas hasta que éstas engendran y florecen; después cura los peces y hace 
lo mismo, de tal manera que ellos empiezan a subir por el río cuando las 
pepas están floreciendo. Suben comiendo las flores y los llamamos g o  wai 
(peces flores); terminan comiendo las pepas que revientan y los llamamos 
jerika wai (p ece s  de pepa). Por eso, los peces que reproducen y dan origen a 
nuevas generaciones son los que van a comer pepas propias como wajü y, 
por medio de éstas, todas las pepas engendran a los peces. Cuando el curador 
fertiliza las pepas y las flores, se puede decir que ambos quedan embaraza
dos porque los küm ua  manejan, por medio de las curaciones, las cuyas 
de fertilidad.
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Los Peces

Los peces (wai) son la gente que existe dentro del agua. Tienen pensamien
to, alma y actúan en su mundo de igual modo que los humanos en esta 
tierra y cada especie tiene su propio poder para causar daño en el momento 
en que se come sin curar. Los peces conforman todo un mundo desde la 
Libertad hasta caño Toaka que puede pensarse como una ciudad grande, 
en el sentido en que son como un solo sitio con muchas casas que quedan 
cerca y están organizadas; en cambio, los animales terrestres solo tienen 
casas donde permanecen y nosotros pensamos que los peces están mucho 
más organizados que ellos. Por eso los llamamos wai masa (gente pez). Sin 
embargo, ese término solo se utiliza para contar historias y hacer curacio
nes porque, dentro de este contexto, se hace referencia a su organización, 
origen, conductas y formas de reproducción y alimentación. Si se dice wai 
se hace referencia a unos seres que viven en los ríos; esta palabra sirve como 
un término genérico para hablar de todas las especies de peces.

Si lo consideramos desde el punto de vista de que todos los peces viven 
juntos y no están separados, los podemos llamar wai masa; pero en un 
plano más preciso los consideramos como los peces que viven en los ríos 
grandes y, concretamente, los que viven desde Manaitara hasta bocas del 
Pirá: eso son los propios wai masa. Por eso, los viejos no comían tantos 
peces de los ríos grandes. En realidad, podemos pensar que son como un 
grupo de humanos; las diferentes clases de pescados que habitan en un 
caño particular tienen su propio dialecto y varias veces la gente los ha visto 
con forma de personas. Los payés dicen que en sus casas hay mujeres y 
hombres, incluso se cree que las palometas (ujua) son las mujeres. Además, 
el baile de muñeco les pertenece.

Los peces nacen en Yuisiy están repartidos por todas partes. La historia 
dice que son seres muy cercanos a nosotros y los viejos creían que eran sus 
conductores durante el camino del pensamiento y en las curaciones, por 
ello no los consumían. Los antiguos Id e  masa no comían peces de cierto 
tamaño, en especial, los que desde el principio tenían una parte histórica 
relacionada con el yuruparí y que eran sagrados (müká). Para los viejos, los 
peces eran alimentos de mala salud y decían que si los comían, podían 
enfermarse y vivir muy apestados, perezosos, flojos y sin ánimo de hacer las 
cosas; sin embargo, los sabían curar para comer, pero no lo hacían por 
respeto a las reglas de vida cultural. La verdad, los peces traen muchas



Plantas, Animales y  Otros Seres 315

enfermedades, algunas incurables, y en tiempos pasados solamente las per
sonas mayores de 50 años comían pescados como la sabaleta, la palometa, 
la mojarra blanca, el pintadillo, el sábalo y la omima, entre otros; el barbu
do siempre estaba prohibido. Las personas de edad que consumían peces 
grandes no podían tener contacto con las cosas de los niños o con los niños, 
pues por el hecho de haberse comido un pez podrían quedar contaminados 
y expuestos al ataque de una enfermedad en cualquier momento.

Después de las curaciones en las malocas, está muy prohibido comer 
pescado porque se contamina el cuerpo que fue purificado en dicha cura
ción; de ser así, la gente se enferma y se muere o se vuelve enfermiza para 
toda la vida. Actualmente, vivimos muy débiles porque no respetamos esa 
regla. Para evitar estos incidentes, el kümu  cura peces pequeños como sar
dinas de quebradas {yojará, süa rék i wánia, m ü j i  baju, baja, süáró) y peces 
de los caños como picalón (biamii), arenca (kóm eám ü) o sabaleta pequeña 
(rücübokü); el resto de los peces están prohibidos para el consumo. Si se 
comen los peces que no están autorizados por el kümu, da ñ o sé r é  que es 
una enfermedad producida por un dolor parecido al ocasionado por un 
chuzo en el cuerpo; ésta provoca, normalmente, la muerte infantil que 
muchas veces es conocida como ya ioka  (muerte ordenada por los tigres). En 
ocasiones, los niños o las personas son víctimas de desnutrición (wisiri) por 
comer peces no permitidos por la tradición. Los peces de caño Toaka y de 
Jo ta séñ a  son muy bravos: los viejos no comían ni los peces pequeños de 
estos caños. Parece que en la actualidad no hacemos esa distinción y hasta 
los niños comen peces de estos caños.

En algún sentido, los peces son nietos de Id ején o  porque llegan a su 
casa a bailar; esto no significa que Manaitara sea la casa de los peces ni que 
los peces sean estrictamente nuestros parientes. Los antiguos Id e masa no 
comían peces porque los consideraran parientes sino porque eran sagrados. 
La historia cuenta que los peces no tienen un sólo lugar de origen porque 
hay algunos que son considerados hijos de las boas, hijos de jawa, hijos de 
las rayas y de otros seres como waimuni, un ciempiés acuático de gran 
tamaño. Los peces del río se concentran en mayor cantidad donde habitan 
estos seres y, por ello, también se consideran sagrados; esta es la razón por 
la que no tienen un único origen. Existen peces diferentes a los de los ríos: 
algunos viven en las lagunas y no tienen rutas de migración mientras que 
otros habitan dentro de los huecos de los árboles. Los peces pertenecen a 
una especie más amplia y tienen historias muy complicadas que únicamen
te conocen con detalle los kümua y los rea g u  (curadores de niños).
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Los peces actúan de varias maneras según el tiempo; en general, se pue
den denominar como jeríka wai (peces de pepa), pero adoptan nombres 
particulares dependiendo de los contenidos fuertes que toma la comida 
durante el ciclo anual. En la época de yuruparí se llaman j e  wai (peces de 
yuruparí), en la época de baile se les dice basa oka rod o r i wai (peces de la 
época de baile), en la época de guerra son referidos como gu a r í oka ro d o r í 
wai (peces de la época de guerra), en la época de gusanos se conocen como 
éá  wai (peces de gusanos) y en la época de frutas se llaman o t e  w ai (peces de 
frutas). De esta manera, se hace la curación del tiempo y el kümu  va com
binando su keríoka para restringir la dieta. Así, el curador va cuidando y 
protegiendo a la gente para que viva saludable.

En realidad, los peces no dependen mucho del sabedor porque nacie
ron con su propia vida, con su propio mundo. Para que la gente no se 
enferme al consumirlos, el curador hace unas curaciones por medio de las 
cuales se dice que está fertilizando a los peces para que cada vez se repro
duzcan en grandes cantidades. Por ejemplo, las babillas (gü so ) son compa
ñeras de los peces y, cada vez que suben los pescados, ellas vienen con ellos; 
por eso, el kümu  tiene que curar a estas especies de la misma manera como 
cura a las personas para proteger la salud. Los peces nunca se acaban y 
nunca se van acabar, pero es necesario que los sabedores interactúen con 
ellos por medio de las curaciones de las épocas de pepas y chontaduro o 
cada vez que curen algo importante. Si los kümua no hacen las curaciones 
de las épocas puede haber escasez de peces en la región. Los viejos hacían 
muy bien estas curaciones y, por ello, había abundancia de peces en todos 
los ríos.

Tipos d e  p e c e s
No todas las especies de peces tienen un solo lugar de origen pues cada 
variedad tiene una explicación distinta, aunque el origen de todos está en 
Yuisi. Los peces poseen diferentes componentes que pueden poner en ries
go la salud humana; por ejemplo, el barbudo (wajebüküa) recibió las ar
mas del yuruparí ( je  bisu)1, por esa razón es el más sagrado y no se puede 
comer; el pintadillo recibió armas de comidas (ba re bisu) y se puede comer 
después de curar; la gamitana, el manatí o vaca marina (tamaki), el pez 
negro ( waikata) y el kuyukuyú (müka) recibieron armas de los tigres de 
manteca (ü yesá já ré bisu ya iayé) y no se pueden comer ni curar.
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Algunas especies se llaman jerika w a i(peces de pepa) y se originaron en 
un lugar llamado Nenoni, dentro de éstos están los picalones (biamará), la 
omima pequeña (bodeka) y las sardinas. Todos los peces nacen de una sola 
mata de pepa que queda al occidente (jüdoaño). Luego, de allí como origen 
principal, se recrean en este mundo a partir del cerro de Yupatí (Juriti 
bota) en la Pedrera. De Ju r it i se  transforma la historia de su origen y se 
convierten como si nacieran de un árbol de pepa llamado b a d iy  son llama
dos badirükii wai (peces del árbol de badi): éstos son principalmente peces 
grandes como los puños, las pirañas, los sábalos, las sabaletas grandes, las 
palometas negras y otros peces de gran tamaño. De esta misma parte reci
ben el yuruparí. De hecho, ellos mismos son el yuruparí, razón por la cual 
en la época de desove hacen sonar su cuerpo produciendo sonidos similares 
a los del yuruparí propio. En la época de desove se ponen más peligrosos y 
no se pueden matar para comer; de lo contrario, pueden producir ya iok a  o 
sencillamente se corre el riesgo de ser comido por un tigre ya que causan 
üyesá já ré (engrasamiento del cuerpo), el estado en el que uno se encuentra 
en peligro de ser atacado por un jaguar. Estas son las razones por las que los 
viejos nunca le daban de comer peces peligrosos a los niños; con ellos bus
caban evitar la desnutrición, la obesidad y la debilidad física (wisiri). Todas 
las enfermedades causadas por el consumo de estos peces son consideradas 
como enfermedades de los chuzos del yuruparí ( je  bisü).

Todos estos peces se engendran automáticamente al consumir pepas 
durante una subienda especial en una época reconocida de pepas, pues és
tos abundan en dicha temporada porque salen con su yuruparí a recogerlas 
para hacer fiestas en sus casas. Algunas de las frutas silvestres que pueden 
engendrar peces son: wajü, wasóa, sim io, ñerika y jatirika. En el momento 
de la subienda, algunos peces suben pequeños y una vez comen las pepas se 
vuelven adultos. En este ciclo, los peces no sólo comen pepas sino grillos, 
gusanos, mariposas, lombrices, hojas, flores y muchas cosas más. Esto suce
de todos los años y, por esta razón, en la época en que no hay pepas ni otro 
tipo de comida de peces, no hay subienda. Para que se pueda dar este ciclo 
vital de la naturaleza y de los peces, ambas partes tienen que estar produ
ciendo. Los peces también se vuelven sagrados de acuerdo al tipo de ali
mento que consumen.

Algunos peces del territorio de caño Toaka como las mojarras y el 
yacundá son llamados kajima wai (peces de la mata del yajé de los viejos) 
porque tienen su mata de yajé y constantemente beben de ella; la planta es
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de la misma que nosotros utilizamos y, cómo no se puede tomar yajé a cada 
rato, esos peces no se pueden comer. Si se comen dichos peces es lo mismo 
que tomarse una tazada de yajé sin estar curado para eso y produce yaioka. 
Entonces, uno puede montarse en una canoa, golpearse con un remo y 
hasta ahí llega; o guinda una hamaca, se cae y se muere; o le pica un mosco 
y en un par de horas fallece. Los peces grandes como el sábalo, la omima 
grande y todos los de gran tamaño se consideran kajima war, por estas 
razones decimos que las omimas miran yuruparí.

Inclusive, la omima grande (bodeka bükü) y el sábalo (jüwai) son el 
yuruparí de los peces. Ellos son j e  wai (peces de yuruparí). Las omimas 
permanecen en un mismo lugar y no suben por el río; los sábalos lo hacen 
pero no van hasta donde llegan las sabaletas ni entran por los caños. Estos 
peces sagrados tienen lugares específicos de origen y de desove y su consu
mo es muy peligroso para la salud humana. La pinta roja que posee el 
sábalo cerca de los labios es la pintura que le puso Rómikümu con su san
gre menstrual, lo cual lo convirtió en pez sagrado ya que antiguamente era 
comida. Además, lo pintó de rojo con jeríka m am ari (pintura de las pepas) 
y también recibió tabaco de piedra (—g iicá  m üno) que los Ayawa usaron 
para hacer las piedras. En el principio, iba a ser el pez con el que se curaba 
el resto de los peces después de haber visto yuruparí, pero los Ayawa se 
comieron, a escondidas de Rómikümu, una olla de sábalo cocinado que 
tenía para curar peces; al darse cuenta lo volvió un pez sagrado para toda la 
historia. Por eso, la gente que se enferma por comer este pez sin curar pade
ce de endurecimiento en el cuerpo (bün ) y obesidad o engrasamiento 
( waiyojaré).

Hay una especie de peces llamada regionalmente yacundá liso (muja  
ga i) que no debe confundirse con el yacundá (m uja bajó) que si es comida. 
El yacundá liso es el pez más peligroso a nivel de ketioka porque representa 
el tabaco que acompaña la cuya de la coca de yuruparí y se cree que es el 
tabaco de la cuya de los maloqueros. Por eso es muy sagrado. De la misma 
manera, se cree que las mojarras blancas ( wanibotia) son los cuidadores de 
las totumas de tabaco y coca de los tigres de yuruparí. Estos peces solo 
existen en el territorio de caño Toaka. Estos tipos de peces históricos abun
dan en los sitios sagrados donde existen las totumas de coca y tabaco de 
ketioka. Además se cree que cuidan dichos lugares y, a la vez, se encargan 
de reproducir más seres acuáticos. Por estas razones, los viejos los denomi
naban baña m e je  (no se come o no es comida).
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Otro tipo de peces llamados sabuküna (los que tienen chuzos) se origi
naron de las astillas del árbol ükogü  que los Ayawa tumbaron y sólo exis
ten de Jirijirimo para arriba. Todos los peces originados por los palos que 
tumbaron los dioses son considerados ü yes ijá r é  wat (peces grasosos), son 
sagrados y sólo algunos viejos los pueden comer; si se les dan a los niños 
producen escalofríos que pueden causarles la muerte. Normalmente, estos 
peces no se pueden curar porque no son comida.

Las pirañas o puños, de las que existe gran variedad, se originaron de los 
restos del tiesto de ~ Gásü que Réjákomakü partió para vengarse de su tío 
por haber matado a su madre M eneriyo  [ver Umakañi ñamigaü, Meneriyo 
y Réjákomakü]. Luego de convertir los fragmentos en peces, cogió un poco 
de cáscaras de canangucho y les hizo los dientes; razón por la cual, estos 
peces poseen los dientes muy desarrollados. Réjákomakü relacionó a las 
pirañas con la pepa ríabadi, inventada por él mismo; no es que se originen 
de ella sino que creó unos peces que pudieran alimentarse de esa pepa. Si se 
come de ellos sin curar, se producen infecciones en los oídos de los niños o 
de quien los coma.

Hay unos peces raros que conocemos como wai ñiküá (abuelos de pe
ces) que se consideran como un tipo de peces de engrasamiento (ü yes ijá r é  
wat). En ese sentido, son una clase de masa barí masa (gente come gente), 
no tienen nombre y algunos existen en el Brasil, otros en el pensamiento. 
Cuando hacen el baile de muñeco tienen un canto diferente que nadie ha 
escuchado ni ha visto; tampoco se sabe como bailan, aunque sabemos que 
tienen el baile. Vienen bailando con boas y otros peces que no son de este 
mundo desde abajo entre id e s o j e  y  Boraitara que es su límite. De Boraitara 
hacia abajo son wai ñiküá y de allí hasta Manaitara son jénoa, peces de 
anacondas que no son de nuestro origen ni conocen a las personas. Desde 
Manaitara vienen los peces de los que ya se sabe la historia. Los peces raros 
son ketioka y no se sabe si existen o solo es una forma de curar a los pesca
dos; sin embargo, los relacionan con el nacimiento de los niños para que no 
les hagan daño.

Los peces más sagrados son las gamitanas, los sábalos, las pirañas, las 
omimas grandes, las palometas grandes negras, el pez agujón, el valentón 
y el pirarucú. Pero si lo vemos en términos de ketioka, los peces se clasifican 
en: ü y es ijá r é  wai (peces de engrasamiento del cuerpo), ñ o sé r é  wai (peces de 
enfermedad de chuzos), wisiri wai {peces de desnutrición o de peste), üko 
wai (peces de deformaciones físicas), okayojarioka wai (peces de chismes),
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bisu wat (peces de guerra) y m ijé r é  wai (peces de tumores); todos estos 
grupos de peces se resumen como ro jo r i wai (peces de maldad). También 
están j e  wai (peces de yuruparí), jerika wai (peces de pepa) y ümakañi wai 
(peces del sol).

A pesar de todas estas historias y pensamientos que se tienen acerca de 
los peces, solo se puede concluir que el origen principal de las enfermeda
des de los peces está en el mundo del yuruparí. Los peces son actores direc
tos con relación al yuruparí y por ello podemos pensar que todos los peces 
son considerados j e  w ai y que, por eso, los antiguos no los comían. Para 
hacer las curaciones se tienen en cuenta muchas ramificaciones que hay al 
respecto, como por ejemplo: jerika wai (peces de pepas), g o  wai (peces de 
flores) o kaji w ai (peces de coca). Por estas razones, los peces poseen mu
chos venenos, pues se piensa que tienen diferentes orígenes. Se dice que los 
peces pequeños como las sardinas, las sabaleras pequeñas y los sábalos pe
queños, entre otros, son peces flores ( g o  wai) porque suben en el tiempo 
cuando las plantas o los árboles están floreciendo. Se le puede decir wai rea  
(hijos de los peces) a los peces pequeños por especie o condición natural; no 
porque sean propiamente hijos de peces sino porque se piensa en el pescado 
que se come y que vive en quebraditas, pocitos, lagunitas y caños peque
ños. Los viejos tenían la idea de que cuando los peces grandes desovan o se 
aparean es porque va a haber muchas sardinas y cuando las sardinas desovan 
es porque va a haber muchos peces grandes. Esta es una idea que se maneja 
en la curación de estas especies.

Tomando las distintas perspectivas, los peces también se clasifican en 
üyesá ja ré w a i(peces grasosos) y üyem ana  (no grasosos); rutukütira (peces 
con escamas) y rutumana (peces de cuero); sabukütira (peces de chuzos) 
que incluyen a los que tienen ciertas espinas visibles y los que están 
involucrados dentro del saber; wüdra (peces voladores) que vuelan en pen
samiento y en la realidad; ju b e jü  —gana  (peces que viven en el fondo del 
río), jo eb ü sa  —gana  (peces que viven en el medio del río) y j o e  —gana  
(peces que viven en la superficie del río); küma wai (peces de verano) y 
ju ebük ii w ai (peces de creciente); tata wai (peces de rebalse), riaribükii 
—gana  (peces de ríos grandes), ria riréá  —gana  (peces de quebradas), itajura 
wai (peces de lagunas y pozos), rika b a r i  (peces que comen pepas), rájüa 
bará (peces que comen lombrices) y jü  b a rá (peces que comen hojas); g o j e  
wai (peces que viven dentro de los huecos de los palos) y yuk ü  —gana  
(peces que viven en los árboles). Los peces pueden pertenecer simultánea
mente a muchas de estas categorías.
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Dentro de los üyesá járé wat (peces grasosos) están: sábalos, palometas, 
sabaletas y omimas. Las distintas especies de palometas como sóm ou juga  
(palometa de espuma) son peces no grasosos al igual que el picalón, jék oñ igü  
(sabaleta pequeña), las mojarras de ríos grandes y pequeños, todas las sar
dinas y otros peces pequeños como baja, yojara, w in igá , m üja  (yacundá) y 
süáró  una especie de omima.

Entre los peces con chuzos están el picalón, el pintadillo y el lechero. 
Los que están relacionados con yuruparí son ujutadia una especie de palo
metas, ujuasüara (palometas rojas), kajisiy los ya mencionados omima gran
de y sábalo. Todos ellos recogen pepas de ñeríka y jadrika para el yuruparí; 
así que éste actúa por medio de ellos. Dentro de los peces que vuelan están 
el agujón (ñom aré), el diente de perro o cachorro y el lechero. Ellos son los 
hijos del sol y vuelan de noche. Hay una sabana donde se encuentran los 
restos, los huesos y los esqueletos de esos peces, al parecer entre el río 
Apaporis y el Tiquié, porque cuando quieren cambiar se convierten en 
otros tipos de peces; por eso, caen en esa sabana para irse a otros ríos.

Los peces de rebalse son, sobretodo, las mojarras y las omimas2 (quie
nes viven ocasionalmente en el río pero no se encuentran con frecuencia): 
estos son peces de invierno. Entre los peces de verano están las mojarras, las 
palometas, el tucunaré y la omima grande. El picalón liso (biamü usaka) es 
un pez de cuero. En el fondo del río viven el lechero, k e un pez que tiene 
una piedra en la cabeza y jokü  que tiene la forma de un machete. Los que 
viven en la superficie son las palometas, las sabaletas y las sardinas. En el 
medio se encuentra una especie de lechero que llamamos waisero. Los pe
ces que viven en los árboles parados son unos pescaditos que tienen chuzos 
y que denominamos müká (cucha).

Las clases de peces que se pueden comer tranquilamente viven en las 
quebradas y pocitos; se mantienen en ellas, desovan allí y nunca bajan. Por 
esta razón no vienen de la casa de nacimiento de los peces. Son bare (comi
da) o najü wai (peces de casabe) y, por ello, los antiguos solo comían de 
éstos. Cuando uno mira yuruparí, se pescan esos pececítos para lavarse las 
manos con ellos, y sirven para quitarse el efecto del yuruparí del cuerpo; se 
cogen vivos, se restriegan en las manos, se devuelven vivos al agua y las 
personas quedan limpias.
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La rep ro d u cc ió n
Nosotros creemos que los peces se fecundan por la cantidad de grasa que 
contienen las pepas que ellos consumen, razón por la cual creemos que no 
necesitan relaciones sexuales para reproducirse. No obstante, algunos pe
ces ponen huevos; por ejemplo, el tucunaré, la mojarra, el puño, la cucha, 
la palometa, la omima y algunos peces pequeños de las quebradas. Estos 
peces no migran ni tienen subienda, pero su alma está conectada con los 
peces que migran. Ellos no depositan los huevos en cualquier parte; por 
ejemplo, el tucunaré los pone debajo de un palo dentro del agua, así como 
la cucha. La mojarra, en cambio, los pone en una hoja dentro del agua; lo 
mismo sucede con dos especies de cucha que en makuna se conocen como 
korea y gam ük i.

La sabaleta, la omima grande, el sábalo y todas las demás especies de 
omimas ponen huevos. A estos peces se les dice tünira, o sea, los que se 
aparean. El lechero o valentón también es de los que se aparean en una 
época especial, aunque no se sabe específicamente dónde lo hace; de hecho, 
los peces de cuero no tienen un lugar fijo para aparearse y hay muchas 
clases de peces de las cuales no se tiene un conocimiento claro. Los peces 
que se aparean no tienen huevos sino leche y por eso se dice que ellos no 
desovan. Después del apareamiento o del desove, los peces pierden la man
teca y en ese momento dejan de ser sagrados.

Los peces tienen sus lugares propios para desovar, por ejemplo la boca
na del Pirá-Paraná, Manaitara y Boraitara, y de ellos se reparten hacia otros 
lugares. También se puede pensar que cuando están en proceso de desove o 
apareamiento están entrando pepas a la casa donde está el banco de la 
reproducción de peces y pepas. Por esta razón, en el momento del desove 
producen un ruido similar al del yuruparí. En este sentido, se podría pensar 
que se comportan casi igual a los animales. Ahora bien, la especie de las 
omimas no migra pues ellas desovan en un mismo punto todos los años: se 
piensa que los huevos que ponen, se devuelven a la casa de la reproducción 
y ahí nacen otros peces para mantener la especie y estos nuevos seres suben 
comiendo pepas hasta llegar a encontrarse con sus padres y después se vuel
ven grandes para desovar en la misma parte donde lo hicieron sus pro
genitores.

Cuando está creciendo el río, es decir cuando llueve y empieza a crecer, 
salen los peces productores que son los que ponen huevos. Hay dos pro
ductores de cada especie y aunque uno ve muchos pescados que vienen
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subiendo, el resto son bailadores. Los productores son peces con cantidades 
de huevos o de aceite y son bien gordos. Si la gente que pesca con azagaya 
coge puros pescados productores, debilita a la especie y la deja en peligro 
de extinción porque está matando a los que se reproducen. Para ser claros, 
sucede lo mismo en una maloca pues hay un cantor, un maloquero y un 
curador, los demás son la diversión, muchachos y muchachas que bailan y 
animan. Si hablamos de los tiempos antiguos en los que los enemigos lle
gaban a una maloca, los guerreros mataban o cogían a toda la gente: si se 
escapaban el cantor, el curador y el dueño de la maloca se reproducían 
rápido porque en ellos está la semilla de la fecundidad. Lo mismo sucede 
con los peces: los productores salen y ponen huevos mientras el resto son 
los bailadores que animan.

Cuando se va de pesca en la época de chontaduro, lo que se coge son 
puras pepas; cómo es un momento de rebusque para el baile de muñeco, el 
dueño de los peces envía pepas a las quebradas para que los humanos las 
recolecten para el baile. Entre los peces que van en forma de pepa, hay uno 
que los acompaña para hacer la entrega al pescador y, cuando se barbasquea 
un caño, siempre hay cuatro peces que se escapan porque mueren desde 
sardinitas pequeñas consideradas como la basurita de los peces, hasta lo 
que no se come. Los cuatro son el alma o el cuerpo del dueño de los peces y 
en ellos, los otros regresan a la casa, aunque los que se mueren son puras 
pepas. Por eso, en esa época no hay dietas y todo el mundo come porque en 
realidad no son pescados; en ese sentido, es un tiempo de abundancia don
de todo el mundo come y no existe ningún peligro. Sin embargo, antigua
mente, había una mayor cantidad de peces.

Para nosotros y los peces, la vida está en las puertas del mundo {sojen) y 
cuando se cierra alguna puerta {soje) es muy malo. Ellos deben tener las 
cuatro puertas del mundo abiertas pues allí se reproducen y regresan cuan
do mueren; entonces, los sabedores hacen üsi wasoare a las cuatro puertas 
para que el alma de los peces se vaya al mundo de la muerte de ellos, ya que 
también están organizados de esa manera. Por lo tanto, para que las espe
cies se mantengan vivas y haya mas reproducción siempre se escapan cua
tro peces cuando se barbasquea. Son guerreros {guamara) que están aptos 
para enfrentar cualquier tipo de guerra y de quedarse con el alma y la 
reproducción de los peces. Para ellos, una barbasqueada puede ser una gripa, 
una enfermedad o una epidemia muy fuerte. Cuando se tapa el río con el 
barbasco, ellos se van, se esconden, pasan y rompen la trampa, se llevan el
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alma de todos los que van a morir y se llevan el almidón de pepa (Jeríka 
bedé), de tal manera que los que se mueren están vacíos. Los cuatro peces le 
entregan todo al dueño y reemplazan a los que se murieron y, como ellos 
tienen las puertas abiertas, pueden reproducir y curar a sus hijos o a sus 
muertos. En algún sentido, los cuatro hacen parte del cuerpo del due
ño de los peces y son como personas curadas para mantener la cuya de 
reproducción; por este motivo, representan al dueño y a la misma cuya 
o, en su defecto, se podrían concebir como los guardaespaldas del due
ño de los peces.

El origen de los peces está en la Libertad pero, por ejemplo, Waíya jid o  
(bocana del Pirá), Manaitara y Boraitara son sus casas. Desde ese punto de 
vista, la Libertad es como la casa de producción y las otras son puras malocas. 
La casa de los peces depende del dueño y de la madre de los pescados (wai 
jakó). El dueño es el que supervisa y administra pues dice que hay que 
hacer; en ese sentido es como un maloquero. La mamá es la que los produ
ce y puede estar simultáneamente en varias casas o, mejor dicho, son varias 
madres dentro de un mismo personaje.

Ellos no se mueven de allí, están quietos y tranquilos en su maloca al 
igual que los peces y, en ese sentido, están haciendo lo mismo que los hu
manos. En su mundo, hacen los preparativos del baile cuando en el verano 
hay abundancia de una pepa llamada ñerika que crece a la orilla de río; 
ellos están recogiéndola y comiéndola; los peces que salen con frecuencia 
en esa época son las omimas pequeñas, las mojarras, las palometas peque
ñas y las sabaletas. Al concluir la temporada de pesca, la gente hace el baile 
y come; cuando termina la fiesta, empieza a hacer invierno. Toda esa es una 
forma de relación entre las personas y los peces.

La reproducción de los peces requiere de las pepas. Se supone que en la 
Libertad hay una cuya de almidón de pepas llamada m usa b ed e  koa (cuya 
de almidón de achiote), de color rojo, y que es general para todas las espe
cies. De ella depende la producción de todos los peces, pero dentro de esa 
misma cuya hay otras divisiones y otras cuyas de diferentes colores. Por 
ejemplo, la de las palometas es una mezcla de pepas con colores blanco y 
rojo de acuerdo a la pinta que tienen las palometas; la de las sabaletas es de 
almidón de siringa que es blanco pues ellas son blancas y no tienen pintas, 
excepto en la cola: esa es una forma especial de ser; la de las omimas es una 
cuya de almidón de unas pepas pequeñas de color café oscuro llamadas 
bojoriküríka que tienen que ver con el color de ellas; la de las sardinas es g o
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b ed e  koa (cuya de almidón de flores) de la que nacen todas la especies de 
peces pequeños, pues estos pececillos se alimentan con las pepas y flores 
que bajan como espuma blanca cuando caen al río; la de las palometas 
rojas depende de la mamita, una pepa cuya cáscara es verde y la pulpa roja3 
y que para comerla hay que pedirla mediante una curación porque de lo 
contrario produce dolor de cabeza, malestar y peste (wisiré)\ la de las 
mojarras es de un almidón color verde de la pepa de laurel. Por tener ese 
color, la pepa representa el bien y la calma4; cómo esos peces dependen de 
ese árbol, las mojarras no son bravas, se pueden comer sin problemas y, de 
hecho, son las que le curan a los niños que van a comer por primera vez y 
no tienen nada de malo, pues ese color verde representa el bien.

Los peces que tienen que ver con el yuruparí, como las palometas gran
des que tienen una pinta negra en medio del cuerpo, no tienen relación 
alguna con las pepas. Ellos nacen del yuruparí y, en ese sentido, tienen un 
papá especial que se llama waijakü  (padre de los peces). Nacen de la tierra 
porque ésta está relacionada con el yuruparí, y comen tierra negra g u ji r é t é  
(carbón de diente) que son unos palos negros de los que se reproducen; 
lógicamente no comen pepas y por eso no tienen nada que ver con ellas. Sin 
embargo, directa o indirectamente, están vinculados con la cuya de repro
ducción general de los peces. Cuando los k üm uaven yuruparí, interactúan 
con ellos como si fueran personas y de eso depende su reproducción.

El cachorro (yejoará) y el lechero dependen de la energía del sol; como 
ellos vuelan, se alimentan espiritualmente de los rayos solares, pero en el 
plano físico se comen a otros peces. Para mantenerlos, el kümu  cura el 
mundo pues esta curación tiene mucho que ver con el sol ya que se hace un 
intercambio del buen vivir. Al darle vida, el sol da vitalidad a esas especies 
de peces: así se mantiene viva la generación de especies y no se pierde la 
relación hombres-peces. De igual manera, son peces involucrados en la 
cuya de reproducción general de los peces, aunque ellos directamente no 
dependen de eso.

Con relación a la cuya de fertilidad y los humanos, se debe tener en 
cuenta lo siguiente: cuando florecen las pepas, los peces están poniendo 
huevos; cuando las pepas están grandes, nosotros las cogemos al igual que 
los peces pero, como antes de recolectarlas se necesita un proceso de cura
ción, el kümu  lo primero que hace es arreglar la cuya de reproducción de 
los peces, es decir, le da más vitalidad y fertilidad. Cura cada fase de vida 
pues, de lo contrario, se acumula la etapa y el almidón de la cuya de pro
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ducción se endurece, impidiendo el nacimiento de nuevos seres y dejando 
estériles a los peces. Desde ese punto de vista, se podría pensar que la cuya 
es como el aparato reproductor de los pescados. Por este motivo, el kümu  
siempre tiene que estar pensando en esa cuya y tiene que limpiar la basura 
y lo sucio que le caiga, es decir, lo que se daña cuando no se hace la cura
ción en el momento oportuno. Si la cuya de fertilidad de los peces se endu
rece y se pudre, las pepas no cargan y los peces no se reproducen. Así se 
debe curar el ciclo de vida de los peces y, en este sentido, es igual a como se 
hace con un niño recién nacido.

Otro aspecto relevante del manejo del mundo, en este caso de las espe
cies acuáticas, es el que incluye a los cangrejos y los camarones, quienes son 
importantes en la reproducción de los peces. Los pescados comen pepas 
para alimentarse, hacer fiestas y arreglar el mundo de ellos, igual a lo que 
hacen las personas, pero no cogen ese almidón para su cuya de reproduc
ción sino que se lo comen. Los cangrejos y los camarones son los encarga
dos, por medio de lo que hacen los peces, de coger el almidón espiritual
mente; es decir, agarran toda la vida de las pepas y de los peces y la van 
metiendo en la cuya de reproducción. En otras palabras, son como los kümua 
de ese mundo ya que hacen posible la reproducción del mismo.

En cada río hay una cuya de reproducción particular, aunque la central 
está en la Libertad; se podría decir que las cuyas de todos los caños son 
sucursales de la cuya original. Cuando se barbasquea cualquier quebrada, 
se afecta la cuya de reproducción y a todas las especies, excepto el cangrejo. 
El está en todos los caños, se encarga de cuidar cada cuya y cuando se 
esparce el barbasco, el cangrejo coge la cuya, se va a lo profundo en la parte 
subterránea del agua y no tiene contacto con el veneno. Por eso, cuando se 
barbasquean todos los ríos, caños y quebradas, ellos no se mueren y siem
pre pasan la trampa. En ese instante, se encargan de llevar la cuya de ferti
lidad de los peces que posee específicamente cada río, pero de una u otra 
manera esa cuya representa a la cuya de fertilidad del origen de los peces. 
Los cangrejos la llevan en sus cuerpos y en su mente. En ese sentido, el 
cangrejo sería como el alma de los peces; no porque sea el abuelo sino 
porque es el kümu. Es igual que con los humanos: nuestro nacimiento de 
origen está en la Libertad y el nacimiento específico está en Manaitara don
de se supone que hay una cuya de fertilidad y otra de nacimiento; la cuya 
que está en la maloca siempre se conecta con la Libertad y es la representa
ción implícita de la que se encuentra en Yuisi.
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La sub ienda
La subienda de peces depende de las pepas, de las épocas y del río. Se piensa 
que los peces migran en épocas especiales como la de pepas, de gusanos, de 
creciente y de chontaduro. En cada época hay determinadas especies de 
peces, por lo que se relacionan entre sí. Las pepas, generalmente, se empie
zan a producir en el momento de ver yuruparí o un poco después cuando 
empieza a bajar el nivel del agua; éstas empiezan a florecer dependiendo de 
la época y los peces van equilibrando ahí su abundancia con la producción 
de frutas silvestres.

En el invierno hay varias especies de pepas como o so  ñom ii, kanarika y 
bojorikürika que es la principal y crece en los rebalses; yukü bodeka (omima 
de árbol) permanece en los rebalses comiendo de ellas. Cuando baja un 
poco el río y el agua está al nivel de la tierra, hay una pepa que se llama 
rénirika\ en esa época abundan los peces de yuruparí, en especial las palo
metas rojas grandes. Bajando el nivel del agua, abundan las pepas de sim io 
y los sábalos y sabaletas. Después de esta pepa, el río sigue bajando y em
piezan a florecer gran variedad de frutos como las guamas y una pepas 
pequeñas llamadas erurika que son el alimento de las sardinitas y los peces 
pequeños. Luego viene la época de verano donde florecen cantidades de 
pepas; por ejemplo, cuando abunda el laurel hay muchas mojarras y cuan
do florece la mamita pululan las sabaletas y las palometas. En la época de 
chontaduro, empiezan a florecer otras pepas, y los peces y nosotros hace
mos la curación para el baile. Terminando ese tiempo llega el invierno.

Si los peces están recogiendo frutos, al igual que los humanos, hay al
gunas malocas que hacen bailes y otras hacen guarapo y bailan toda la 
noche. En la época de chontaduro, cuando se reúnen todos los peces pe
queños, grandes, sagrados y no sagrados, ya no actúan como en la época de 
las pepas sino como en un baile especial y se vuelven como personas. En ese 
momento no tienen nada que ver con las pepas porque hay escasez de fru
tos silvestres; entonces, ellos suben a bailar. Es como la época de escasez y 
están en su mundo rallando yuca y chontaduro, haciendo máscaras para 
bailar como nosotros: la época de baile de muñeco es cuando más hambre 
aguantamos porque estamos esperando para ir a bailar en la maloca donde 
si hay cacería; lo mismo piensan los peces

El comienzo del baile de ellos es mucho mas abajo de Boraitara\ cuando 
llegan allí se personifican y llegando a Manaitara están aguantando ham
bre para llegar hasta allá y comer. En la vida real, en la época de chontaduro
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es como la época de escasez, pero terminando el primer baile de muñeco, 
llueve y los peces empiezan a subir: para nosotros hay abundancia. Ellos 
llegan a Manaitara, pero para nosotros está lloviendo: ellos ya están co
miendo la cacería y empiezan a reventar una pepas pequeñas que se llaman 
wirurika\ cuando se devuelven, bajan comiendo esas pepas, pero para no
sotros están subiendo y es el momento de abundancia para todos. Real
mente, salen a comer esa pepa y nosotros aprovechamos esa relación.

Absolutamente todas las especies de peces hacen la migración o subienda. 
Las principales pepas que comen cuando vienen subiendo son wajü, ñerika 
y jatirika que abundan en la creciente. La principal ruta migratoria es la del 
raudal de la Libertad ( Yuisi) en el Apaporis; de allí entran a los diferentes 
afluentes y terminan en el río Pirá-paraná, en lo que refiere a la historia de 
los Id e  masa. Pueden existir muchos lugares a los cuales ellos migran, pero 
no sabemos específicamente de dónde a dónde van. Cuando migran se re
parten en grupos y cada uno va hacia el lugar que le corresponde, es decir, 
el grupo que sube hacia caño Toaka va para allá y no debe parar en ningún 
otro lugar; así como los que van al Jotabeya o al Komeña no pueden des
viarse para otros ríos. Cada grupo permanece donde le corresponde hasta 
cuando termina la época de pepa, si es el caso, y luego empiezan a bajar 
hasta su lugar de origen de migración. Por esta época los peces ya deben 
estar fecundados.

Una vez llegan de nuevo a la Libertad, se organizan por grupos y bus
can el lugar donde tienen que desovar o aparearse. Este es el tiempo en el 
que uno ve peces por todas partes y la gente aprovecha para pescarlos y 
consumirlos: todo esto sucede en el verano. Cuando empieza a crecer el río, 
dos o tres días después del desove, es el momento propicio para que se 
presente wai m u ñ í ju e  (subienda). La ruta migratoria siempre es la misma. 
Los peces grandes migran aparte, no se mezclan con los otros aunque va
yan por la misma ruta. El orden de los grupos de migración va de acuerdo 
a las especies o al hecho de ser peces grandes o pequeños: los que migran 
primero son los peces pequeños, todas las especies de sardinas, luego las de 
omima, las sabaletas, los sábalos y las palometas.

A simple vista, se dice que la Libertad es el lugar de la migración, pero 
a nivel de pensamiento se puede decir que el origen de la ruta migratoria 
queda en Riari biikü, los ríos grandes como el Caquetá y el Amazonas y en 
el río de leche (d jégda ríaka). Se piensa que suben desde la puerta del agua 
{ide sojé), pero realmente se cuenta desde que llegan a Yuisi-, por esto se
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puede pensar que hay dos puertas del agua. En principio, todos los peces 
vienen subiendo desde los ríos grandes y, hasta este punto, los peces toda
vía no son comida y son sagrados porque están en un mundo que no tiene 
nada que ver con la gente. Cuando llegan a la Libertad se socializan y se 
transforman en comida por medio de una curación muy específica que hace 
el sabedor. La gente dice que es el lugar de nacimiento de todos los peces 
porque allí es donde se curan y se vuelven comida: cuando están mas allá, 
vienen en la imaginación. En la Libertad se sientan en el banco de repro
ducción y ahí es donde los sabedores curan a los peces y a las personas. Por 
esto se dice que Yuisi es el banco de reproducción de los peces (w a i bü jü rí 
kümurd).

Suben pescados flacos sin grasa hasta los caños a los que pertenecen. 
Los peces suben empezando la creciente y bajan después del desove hasta 
Yuisi. Los peces van comiendo diferentes tipos de alimentos como insectos, 
hojas y pepas mientras suben; por eso, tienen muchos efectos malos que se 
purifican por medio de la curación, la cual devuelve cada cosa a su lugar. Se 
piensa que en la Libertad está la concentración de los peces y, estando allá, 
saben cuando es la época de pepas y a que caño ir. En dicha temporada hay 
muchos caños donde los peces van a comer distintos frutos como los ya 
mencionados wajü, sim io, ñerika y jatirika\ entonces, se van por grupos 
para entrar en caños específicos: por ejemplo, los que suben a Toaka son 
peces dueños del río que bajan y vuelven al mismo sitio todos los años. 
Cuando entran a los caños, las personas aprovechan para pescar. Los peces 
permanecen en ellos hasta terminar la época de pepas y vuelven a bajar. 
Cuando comen pepas se llenan de un aceite que se convierte en huevos, así 
que engendran por medio de las pepas. Regresan a los sitios de origen y 
empiezan a buscar lugares para desovar que es cuando se ven muchos peces 
en las orillas de los ríos: desovan y bajan otra vez finalizando el verano. En 
la época de desove, algunos lo hacen en el sitio al que pertenecen y otros 
bajan a dejar los huevos en los ríos grandes. Cuando tienen que bajar, se 
van todos hasta la Libertad y vuelven a subir por encima de los ríos a nivel 
del agua. En el pensamiento, los peces están entrando pepas a las diferentes 
malocas que tienen nombre y cuando van a Yuisi se purifican de todas las 
cosas que consumieron en los caños; al dejar los huevos se vuelven estériles 
y en la Libertad se sientan en la cuya de reproducción, así se mantienen.

Primero suben los peces grandes y luego los pequeños, los hijos de ellos. 
Los peces pequeños hacen la misma ruta que los grandes, llegan hasta las
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cabeceras, se crían allá, se vuelven adultos, se reproducen, quedan con hue
vos, bajan para desovar y vuelven a subir: ese es su ciclo. Las sardinas desovan 
en las bocanas de la quebradas, pero en el pensamiento nacen en la Liber
tad. Los peces pequeños desovan y de ahí nacen los peces grandes; cuando 
los grandes desovan nacen las sardinas, pues así es la interpretación de la 
historia. Las sardinas cuando se vuelven peces pequeños son considerados 
jerika rèa  (hijos de las pepas). A grandes rasgos, podría decirse que los 
peces comen pepas, se vuelven gordos, quedan embarazados y bajan a dejar 
los huevos en el Pirá o en el Apaporis. Unicamente bajan hasta la Libertad 
y de ahí suben sobre el nivel del agua: esa es la subienda; en ella se destacan 
las sabaletas, las palometas, los picalones y la mayoría de las omimas.

Los peces bajan antes de la lluvia del verano, sobretodo cuando faltan 5 
días para la lluvia del verano de gusanos. Yo (Roberto) lo he visto porque 
en esa época pesco mucho y puedo decir que están llenos de huevos. Vuel
ven a subir cuando el río está empezando a crecer con la lluvia de dicho 
verano; entonces, cuando están subiendo quiere decir que es época del bai
le de chontaduro para ellos. Después hay otro verano, luego un invierno y 
ahí empieza a bajar otro grupo de peces cuando los primeros están llegan
do a las cabeceras de los caños y quebradas. En general, los peces bajan y 
suben cada vez que llueve después de un verano entre octubre y diciembre 
que es el período de subienda de peces. Lo anterior no quiere decir que cada 
vez que los peces suben están bailando, sólo bailan los peces que salen a 
mediados de octubre. La última subienda de peces es en diciembre y en esta 
época se aprovecha la pesca para comer durante el baile de muñeco. Poco a 
poco siguen subiendo hasta marzo y ahí es cuando los humanos hacemos el 
baile de muñeco; está es una época prácticamente de invierno. Entre enero 
y mayo hay una subienda de peces porque todavía suben algunos. Los pe
ces que suben son los que ya han desovado porque mientras estén con hue
vos no pueden subir.

Se supone que los peces que se encuentran en las cabeceras de los ríos y 
quebradas tienen que haber bajado al río grande, en este caso el Apaporis, 
para poder subir todos juntos. El primer grupo baja y sube a finales de 
septiembre cuando llueve y suben exactamente en la primera semana de 
octubre en la creciente de la lluvia del verano de gusanos. Desovan mien
tras está lloviendo y suben cuando empieza a crecer el río. Entre octubre y 
enero llueve constantemente y a mediados de enero y principios de febrero 
empieza el gran verano; en ese momento empieza a bajar otro grupo de
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peces diferente al que sube en octubre: ese es el segundo grupo. Este últi
mo grupo sube entre febrero y marzo, cuando la gente empieza los prepa
rativos de la fiesta de muñeco. En el verano de chontaduro baja un tercer 
grupo de peces que es el más numeroso de todos; este grupo sube durante 
todo el mes de abril. Llegando el mes de mayo ya no hay subienda y se 
acaba la época de chontaduro. Esto no pasa todos los años, así como puede 
haber un año de subienda puede haber otro en el que no haya nada.

Viéndolo rápidamente, este recorrido es el mismo proceso de desove y 
subienda pero los peces están recreándolo, suben comiendo pepas y toman
do chicha de chontaduro. Sólo suben bailando hasta las casas antes men
cionadas, aunque uno ve que los peces están por todas partes en las 
subiendas: esos son los que no están bailando porque los bailadores son 
peces especiales y destacados. Para los peces, los sitios quedan cerca el uno 
del otro y, fuera de las malocas importantes, hay otros lugares que no son 
tan importantes ni están dentro del proceso de baile de muñeco de los 
peces. Cuando empieza a crecer el río, bajan espumas de color negro que 
significan que los peces están quemando sus trajes después del baile, de 
igual manera a como lo hacemos los humanos.

No es que los peces estén haciendo lo mismo que los dioses ni siguiendo 
el mismo camino, pues ellos tienen una forma propia de migrar. Suben en 
épocas de pepas y cada grupo de peces tiene su propio destino; finalmente 
bajan para luego subir desovando. Suben hasta lo más largo de los ríos, 
caños y quebradas y están repartidos por todas partes, lo cual dificulta 
identificar qué pez sube, en qué época o qué pez sube con quién. Las omimas 
sü a róy bodediirüa  no migran en el desove; los huevos van hasta la Libertad 
en pensamiento y luego suben también. Desovan en la misma época que 
los demás pero en un solo sitio y cuando lo hacen, no buscan otro lugar. No 
se sabe donde depositan sus huevos el lechero y el waisero porque son peces 
ocultos.

Por la historia sólo se puede saber la época de desove y de subienda, 
nada más. Estos cuentos son saberes, son ketíoka. Por este motivo, hay 
historias que no son tan simples y fáciles de entender. Ketioka  es más que 
hablar, es como leer un libro; exige un poquito de concentración y fe en lo 
que se quiere lograr. Así como los dioses subieron creando, los peces suben 
por el río y el hombre sube por el mismo trayecto cuando está curando 
comida. Nuestro pensamiento sólo va hasta donde termina el territorio y 
en muchas ocasiones se extiende hasta el territorio de nuestros vecinos y 
cuñados. El kümu  hace que cada cual se ocupe de lo que le corresponde.
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La cu ra ción  d e  lo s  p e c e s
Para iniciar la curación, el sabedor tiene en cuenta que los peces están rela
cionados con los peces del mar. Después sigue con los wai ñiküa (abuelos 
de peces) que son como los padres de los efectos malos que tienen los peces. 
De ahí, comienza a nombrar al manatí o vaca marina que es grasoso, el 
pirarucú, la gamitana y el kuyukuyú, un pez del Caquetá que tiene las 
escamas gruesas. De ahí se cogen las especies de capaces ( wainája) y el pez 
negro (waikatá), siguen todos los peces que tienen chuzos y después el pez 
guacamaya (maja wai). Luego vienen todas las especies de sábalos y de 
mojarras y termina con los peces pequeños. A cada especie la va acomodan
do de acuerdo al medio en el que vive y a los aspectos de su clasificación en 
ketioka. La forma de curación va de acuerdo a lo que cada especie come, de 
donde nacen y cuando salen. Cada tipo de pez tiene diferentes nombres y se 
cura de diferente forma porque cada cual consume distintos alimentos. La 
curación incluye los peces que se comen y los que no. Si llega a faltar algo 
por mencionar en la curación, el pez puede provocar heridas y enfermeda
des. Esa es la forma de curación de los peces.

También hay que tener presente los colores de las pepas y de los peces 
porque son muy importantes en la curación. Por ejemplo, lo blanco repre
senta lo bueno y las sardinitas, por venir de una cuya de fertilidad de flores 
blancas, son seguras para comer; la sabaleta no tiene nada de malo aunque 
se considera como un pez grasoso que se puede curar por su color blanco. 
En estos casos, el blanco domina al resto de los colores y representa la 
limpieza: si tenemos un pedazo de carbón y lo pintamos de blanco se borra 
totalmente lo negro. Los colores negro, rojo y amarillo representan el dolor 
pero el blanco lo elimina. Esos colores de las pintas de los peces son fuertes 
en el sentido que pueden hacer el mal y el blanco es fuerte porque los 
puede neutralizar.

Así se vaya a pescar y a curar una sardina hay que saber nombrar a todas 
las especies con sus respectivas características. Lo mismo sucede cuando se 
va a pescar un pez grande. Siempre que se cura a una persona, en especial a 
los niños que van a empezar a comer pescado, se debe hacer el mismo 
procedimiento para mantener las especies vivas. Si los curadores no alcan
zan a nombrar a todos los peces, las personas se enferman; así que dentro 
de sus obligaciones está saber el nombre de todas las especies.

También se deben conocer todos los nombres de los sitios sagrados. 
Cuando van curando, suben a partir de la Libertad nombrando todos los
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lugares y se devuelven llegando a Jirijirimo. Allí se conectan con la gente 
de arriba y con otros ríos hasta donde va la historia; terminan y bajan. Los 
sabedores entran por todos los caños en los que se reparte la historia. Al 
llegar a los caños de los cuñados dejan para que ellos los curen; la relación 
de vida con otros grupos se mantiene por medio de las curaciones de pepas, 
animales, peces y todo lo que existe. Los sabedores de los grupos se relacio
nan cada vez que hacen una curación.

Los peces que nacieron como alimentos para la gente fueron los peces 
pequeños. Los peces grandes como el sábalo y la sabaleta no nacieron como 
comida de los humanos sino como defensa de nosotros, en el sentido que 
los protegemos y suponemos que ellos nos cuidan. Proteger quiere decir 
que se hace la curación para que ellos se reproduzcan y, además fortalecen 
la vida de la gente por el hecho de estarlos curando y de estar pensando en 
ellos. Eso es ketioka. No obstante, cuando estamos en etapa de dieta o 
después de haber bailado, nos curan sábalos, palometas grandes u omimas 
que no están permitidas para el consumo. Esto se hace para reproducir a los 
peces sagrados. Entonces, para dicha curación, alguien va y pesca a cual
quiera de éstos; con la carne pueden curar toda clase de peces que no se 
comen porque en ella está el efecto de todos los peces sagrados. Luego de la 
curación nos dan de comer un pedacito de carne pero no es para que uno 
diga: “Ya me curaron y puedo pescar y comer” sino para regalarle vida a 
esos peces al comer curado.

Cuando uno está en dieta está más sano y más puro, por eso es el mo
mento de comer ese pedacito de pez ya que uno aporta algo de su vida para 
la vitalidad de ellos. La fuerza de uno se va a la casa de los peces y allá se 
reproducen. La dieta es como una etapa de buen desarrollo y buen vivir, así 
que es como una forma de comunicación con ellos y una manera de recrear 
la vida propia; es una forma de imitar y decir: “Hagan lo mismo ustedes”, 
pero los peces no necesitan hacer todo el procedimiento que hacemos las 
personas para poder llegar a esa etapa de dieta. Cuando uno come la carne 
de esos pescados, se recrea todo automáticamente en su casa; pero lo más 
importante es el hecho de que todos los que están en dieta se coman al 
tiempo el pedazo curado de carne. Es como mandar el poder o la fuerza que 
tienen todos.

Si alguien no come pescado de ninguna clase ni está curado para ello, le 
pide a un curador que le cure. En el momento de comer un pez, esa persona 
le está aportando una vida más a ellos. Es como compartir la vida y ellos,
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en su mundo, están en ese proceso para no acabarse. Por eso decimos que 
cuando estamos haciendo algo en esta vida, los peces también están ac
tuando por medio de nosotros en su mundo. Por ejemplo, cuando están 
desovando, salen en grandes cantidades a los rebalses, están bailando y se 
encuentran en una etapa de dieta; si alguien los pesca es como intervenir en 
el baile de ellos y eso les da vida. Por el hecho de matar diez o quince 
pescados la cantidad física disminuye, pero para ellos es una reproducción. 
Si los Makuna van a participar en un baile con los Tanimuka, el que va 
tiene la obligación de llevar coca; a cierta hora de la noche, la gente se 
reúne, habla palabras de coca y entrega la coca al dueño de la maloca. Con 
eso le da más vida al yuruparí de ellos, o sea, a su cuya de fertilidad y, ellos 
también aportan y arreglan la cuya de fertilidad de los Makuna con el 
baile; entonces, hay una relación de intercambio recíproco igual a la que se 
establece con los peces.

Es como si los humanos les diéramos otra cuya de fertilidad o comida y 
ellos estuvieran compartiendo su alimento con nosotros, pero éste viene en 
forma de pez. Los peces nos están dando pepas o masa de pepa y, de hecho, 
la gente y los peces estamos compartiendo las pepas. Por esta razón, no se 
debe pescar con machete ni con azagaya pues equivale a arrancar o tumbar 
un árbol de pepas y ahí se pierde una especie.

Ese intercambio (üsi wasoaré) también ocurre con la curación que es 
como participar en un evento que ellos hacen. Hay ciertas negociaciones 
con los peces antes de los bailes de muñeco o en otros bailes que se llaman 
buari basa. Buari significa reunir alimentos y muchas cosas para comer; 
entonces se matan muchísimos pescados para efectuarlo. El intercambio 
siempre se hace en verano y el curador piensa con un año de anticipación 
para que los peces estén preparados porque ellos, en realidad, no nos dan 
los propios sino los que les sobran. El sabedor reza una cuya de coca y riega 
un poquito en el agua; los peces la reciben como una cuya de coca que va a 
reemplazar el espacio que ocupó la cantidad de peces que se van a coger. La 
cuya de fertilidad de los peces está llena y se va a mantener así; luego nos 
envían masa de pepas o flores. La gente pesca y barbasquea sin peligro 
porque lo que sale en el río no son los peces productores sino los excedentes.

En general, si se comen peces sin curar, éstos producen dolores de cabe
za y un ardor en forma de llamas en el cuerpo y eso se conoce como ru jüri 
yarise. El ardor en el cuerpo ocurre porque en los sitios sagrados donde 
ellos nacen hay unos fogones llamados waijüna jeam eré. Esto puede pro
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ducir paros cardíacos o ataques, razón por la cual la gente muchas veces se 
muere instantáneamente. Todos se deben curar, ya sea para comer o para 
reproducir y mantener a las especies acuáticas. Cada cosa que existe en la 
naturaleza tiene su propia forma de ser curada pues el conocimiento está en 
ella y, sobretodo, en el yuruparí que es la mata de la sabiduría: ese es el 
pensamiento de los viejos, es la forma como hay que proteger y cuidar a los 
peces. Por ejemplo, los mayores de edad cocinaban aparte para comer pes
cado, ni siquiera podían tener contacto con la gente que no lo comía. Era 
una forma de educar a los hijos, de aprender a entender las especies y a 
respetarlas. Por eso los niños crecían sanos y alentados. Los niños actuales 
crecen muy débiles porque comen cualquier tipo de pescado. La gente no 
se preocupaba por comida sino por el trabajo y por respetar la cultura.

Los peces producen gran variedad de enfermedades; en el momento en 
que una persona se enferma es igual a como si se reunieran todos los peces 
y se lo comieran a uno. Solo el kümu  sabe curar dichas enfermedades e 
impone una dieta muy restringida a mujeres, niños, jóvenes y viejos des
pués de cada curación. Los padres son los encargados de hacer saber a sus 
hijos lo que implica consumir peces o cualquier otro animal sin curación 
del kümu. Para que los jóvenes puedan aprender a respetar dichas historias 
es necesario que sus padres les hablen sobre estos temas. Hay muchos jóve
nes iniciados que están en dieta (bediré) a los que se les muestra el yuruparí 
y nunca se acercan a preguntar, ni el curador los obliga, ya que eso 
depende de la voluntad individual, y comen de todo pues, ante sus 
ojos, todo es comida.

Los peces hacen parte del conocimiento de los sabedores, de la historia 
y de ketioka. Esto es lo que la gente actual desconoce; por eso, todos los 
niños que deberían tener buena salud viven desnutridos, en pésimas condi
ciones de vida, no son conscientes de las dietas y ni siquiera los viejos y los 
adultos les enseñan las restricciones con relación a los peces, de hecho no 
cumplen con los ayunos. Todas estas historias deben ser conocidas por to
dos los Makuna puesto que eso se llama conservar y respetar la cultura: 
esto era lo que los viejos cuidaban muy bien. La totalidad de los jóvenes no 
saben estas historias ni saben que es lo que no se debe comer; piensan que 
cualquier cosa que entra por la boca se come porque ya han probado de 
todo. Si supieran lo que tiene cada ser de la naturaleza, los hijos pueden 
tomar conciencia y respetar a los animales y los peces.
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Los Animales de Caza

La mayoría de animales terrestres se consideran waibüküra (animales de 
cacería) pues todo lo que está en el espacio de la tierra, incluyendo los 
árboles, son para nosotros waibüküra. Dentro de ellos se incluyen los jaka 
—gana  (cuadrúpedos), los wütira (voladores) y los waibüküra jin irá  (trepa
dores). La palabra waibüküra no tiene que ver nada con w ai(pescado) pues 
es un término que se refiere a los animales que “se consiguen en la tierra” o 
a la “comida que vive de la tierra”, es decir, hace referencia a los animales 
que se pueden comer. B iiküri también quiere decir viejo, pero en este sen
tido no tiene mucha relación; cuando se dice waibükü se piensa en los 
animales de la selva que se comen y que entran en huecos. En los animales 
de caza existen algunos importantes que se clasifican como waibüküra ñása 
y otros que no lo son y se consideran waibüküra suri, a nivel de pensamien
to se trabajan esos dos bloques y se tienen en cuenta los baña (comestibles) 
y los baña m e je  (no comestibles).

También, se dice waibüküra porque tiene una relación muy recíproca 
con la sociedad humana y, generalmente, no se cazan a diario, mientras que 
los peces se capturan casi todos los días. Ambos tipos de seres viven en 
mundos muy separados. Los animales de caza son muy sagrados en el sen
tido en que manejan waibüküra kaji (co ca  de animales de caza), waibüküra 
m üno  (tabaco de animales de caza), jerika kaji(coca de pepa), jerika m ün o  
(tabaco de pepa) y jerika b ed e  (almidón de pepa); los peces no tienen nada 
de eso y nunca se habla de wai kaji koa (cuya de coca de los peces) o wai 
m üno koa (cuya de tabaco de los peces). Los animales son más sagrados 
que los peces porque viven de los árboles de pepas y están comiendo cons
tantemente yuk ü  kaji (coca de árboles), oliendo yukü  m ün o  (tabaco de 
palo) y consumiendo yukü  rima  (veneno de los árboles), pero se pueden 
curar y comer.

Hay otras sustancias que hacen que los animales sean sagrados. Los 
efectos, armas y defensas de los animales se llaman rudi, pero ellos poseen 
kuta, gu jiritl, wera y goñarl. Los humanos también tenemos kuta, un tipo 
de tabaco de tigre que es como una tierra vieja que no se sabe de que planta 
proviene. El j e  g u  es quien lo guarda y con él, las personas pueden llegar a 
ser yaia  o a adquirir más poder. Este tabaco no se sopla y únicamente lo 
tiene el yuruparí por dentro de sus colmillos de tigre para que nadie lo vea: 
cuando quiere destapar los colmillos de tigre, el kümu  los parte y saca
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kuta, después lo guarda en ellos y los cierra; por este motivo, eso no se 
puede tocar así no más. De hecho, era el tabaco que nosotros le dimos a los 
Emoayaia para que fueran tigres grandes y bajaran a los Ayawa. Kuta es la 
vida de la gente y si no hay, nosotros nos acabamos. Sin embargo, el de los 
animales no es idéntico al nuestro sino que es particular a su mundo y ellos 
lo manejan para otro tipo de cosas, por eso el mundo de los animales se 
respeta mucho.

G óñarf es un mundo de colores que se piensa pertenece a los bailes. 
Sirve para dar colores y decorar el mundo, las malocas de cantos (basa oka 
win), las estrofas del baile, las artesanías y el plumaje. Los animales cua
drúpedos tienen eso. G ujiritl (colmillo de carbón) es un tipo de barro ne
gro que también se conoce como ewüñiriséy que existe en nuestro yuruparí. 
Weta es otro tipo de tabaco que es único de los animales, no es sembrado y 
que está relacionado con las pepas y se llama jerika weta. Todos esos ele
mentos son la vida de ellos, como su corazón, y son muy sagrados.

Todos ellos son poderes que les dan vida, pues tienen los componentes 
de la naturaleza, de la tierra y de los árboles; si nosotros nos alimentamos 
de ellos y no los curamos, estamos consumiendo el veneno de la naturaleza. 
Como nos pueden hacer daño, conservamos todos esos elementos aparte 
solo para los animales y es casi como curar yuruparí puesto que constituyen 
un mundo vivo aparte del nuestro, aunque no es un mundo recreativo. El 
mundo de los peces si es recreativo porque ellos bailan mientras suben 
comiendo pepas y son más cercanos a los bailes humanos.

Si pensamos más a fondo, podemos llegar a creer que los animales están 
organizados hasta mejor que el hombre. Los animales son iguales a los 
humanos porque las hembras pasan por una etapa de calor similar a la 
menstruación. Nosotros creemos que los animales no tienen pensamiento, 
pero en verdad sí lo tienen. Por cada actividad que realizan a diario están 
protegiendo la selva, se están relacionando con muchos más seres que exis
ten en la naturaleza, sobretodo, los humanos y los árboles. Ellos no suelen 
andar por cualquier parte del monte sino que se encuentran en los sitios 
que son considerados sus territorios o casas. Tampoco se consiguen con 
frecuencia en cualquier época; tienen su propio calendario ecológico, razón 
por la cual se piensa que los animales sí tienen vida, poder, pensamiento e 
inteligencia para actuar de acuerdo a sus propias reglas. Ellos no deterioran 
la selva ni lo que hay en ella, la protegen y la cuidan muy bien.
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Cada clase de animales tiene una historia diferente. En general, los ani
males son malos porque son casi lo mismo que los peces: no tienen una sola 
historia ni un solo concepto de origen; por esta razón, el sabedor tiene que 
conocer bien las historias de todas las clases de animales para poder curar y 
para que la gente pueda comer, de lo contrario, pueden provocarle la muer
te a quienes los consumen. La mayoría de los waibükürñsalieron del hueco 
de la mata de yuca que arrancaron los Ayawa y, es por ello, que hay tantas 
variedades de cuadrúpedos en la selva. En ketioka, ellos nacen como comi
da nuestra gracias a los Ayawa, y los cerrillos (y eseb od roa ) eran los anima
les que comía Rómikümu. Los cerrillos vienen de la yuca y para curarlos, 
los sabedores hacen lo mismo que curar casabe a un recién nacido, momen
to en que se vuelven comida. Esos son los animales que se pueden matar en 
cualquier ocasión.

Los animales que son comida no tienen nada que ver con lo sagrado ni 
con el yuruparí. Lo mismo ocurre para los alimentos de los otros grupos, 
pues éstos no intervienen en la parte sagrada de la historia. La yuca, para 
hablar de lo más conocido, no interviene en ella, es pura, no tiene nada 
malo y por eso se puede comer todo el tiempo; pero si se coge un sábalo, 
hay que curar porque hace parte de la historia sagrada. Dentro de los ani
males de caza, los que son comida propia de los I d e  masa son el cerrillo 
(y eseb o tiro ), el venado {ñama), la pava {katamajii), el tente (cücü) y la per
diz {jücura); para los niños están el tintín (boso ), la guara (bu), el cerrillo, la 
pava, la gallineta, la panguana y la perdiz, pero los puercos, las dantas, los 
cusumbos, los borugos, los pajuiles y los coconucos son sagrados para ellos. 
Cada grupo tiene su comida propia y su comida prohibida: para los Letuama 
y los Tanimuka la danta y la omima grande son sus alimentos propios; para 
los Yauna es un tipo de guara que nosotros no comemos porque la conside
ramos sagrada; los Yukuna son muy cercanos a las babillas (güsó) porque 
el abuelo de ellos es una de ellas y, por lo tanto, no comen de esos animales; 
lo mismo ocurre con los Taiwano y los venados colorados (ñama süara).

Para nosotros, los animales sagrados son los puercos, los borugos, los 
micos, los pajuiles, los coconucos, las omimas y los sábalos. Este es el grupo 
de los animales sagrados, müká. Entre los Makuna solo los mayores de 45 
años podían comer micos y puercos, pero actualmente hasta los más pe
queños comen puercos, borugos y de todo. No comer no quiere decir que 
los viejos aguantaran hambre, por el contrario, tenían una dieta bien clasi
ficada. Esta es la forma de consumir cacería y es propio de los Id e masa, es
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nuestra cultura y es lo que hay que tener en cuenta para hacer las curacio
nes. Quizás, las otras etnias tienen diferentes historias acerca del surgi
miento de los animales pero este es el conocimiento que nos dejó Ayawa y 
sólo de esa manera tenemos que manejarlo.

Tipos d e  an im a les
El principal rasgo de la mayoría de animales que viven sobre la tierra es que 
tienen cuatro patas y, por eso, generalmente se clasifican como una sola 
especie. Algunos viven en la tierra firme como los puercos, los cerrillos y 
algunas dantas; sin embargo, los puercos también viven en los arenales y 
las dantas en los salados. Hay otros que viven en las sabanas, las tierras 
bajas y en las orillas de los ríos como las guaras, las pacas o borugos y los 
tintines. Los abuelos de estos animales son los cerdos, las vacas, los caballos 
y otros animales de cuatro patas que usan los blancos como animales do
mésticos. No obstante, éstos son muy peligrosos pues consumen m oa  (sal) 
que no es de nosotros.

Evidentemente, los trepadores viven en los árboles y los voladores pue
den vivir en distintas partes como veremos más adelante. Entre los trepa
dores, los micos son los sagrados y, de hecho, todos los animales de caza 
que son sagrados se consideran como animales de engrasamiento (üyesájárí). 
En realidad, todos los animales clasificados como waibüküri son casi lo 
mismo que los peces, pero la diferencia es que son menos grupos y no 
tienen una historia tan compleja como la de los pescados.

El origen de los animales de caza tiene que ver con la apropiación del 
yuruparí por parte de los Ayawa. Rómikümu tenía encerrados a los anima
les como si fueran gallinas y, como cualquier gallina se puede matar y co
mer, no tenían nada de sagrado. Cabe recordar que Rómikümu  iba a la 
chagra, levantaba una mata de yuca y sacaba un cerrillo que llevaba para 
comer. Los dioses se dieron cuenta del lugar en donde se encontraban los 
cerrillos, arrancaron la mata y del hueco se salieron todos los animales. En 
el mundo de abajo, los animales estaban organizados y cada uno tenía su 
espacio: las dantas y los puercos eran muchos y, se dice, que veían yuruparí, 
bailaban, olían tabaco y hacían de todo porque era un mundo vivo, mien
tras que los cerrillos tan solo eran tubérculos de yuca y no estaban muy 
profundo bajo la tierra. Por eso, los animales salieron con todo lo que te
nían y hacían, y Rómikümu no alcanzó a aconsejarlos a todos; los que reci
bieron consejo quedaron como animales sagrados de una vez. Los animales
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que no se dejaron aconsejar, algunos cerrillos, puercos y tigres, se fueron 
por el río Taraira. Si ella hubiera repartido a los animales por la selva, éstos 
serían comida y no habría ninguno que fuera sagrado. Después, les enseñó 
ketioka a los Ayawa para curar y comer ciertas especies de animales; ellos 
aprendieron y ya existió la forma propia de curar los animales de cacería en 
este mundo.

Para crear la historia, los dioses vieron que no tenía sentido tener toda 
esa cantidad de animales encerrados y que era necesario dividirlos para 
formar grupos; cada grupo debía tener un origen, un abuelo propio, un 
dueño, una forma de reproducción, entre otras cualidades. Para darles vida 
y poder, para que se desarrollaran y transformaran la naturaleza, los Ayawa 
les soplaron tabaco y les entregaron su propio yuruparí a algunos de ellos; 
por eso, se relacionaron mucho con las pepas que eran lo único con que los 
dioses podían empezar a curar el mundo. Todo tiene su efecto, todo es de 
yuruparí.

Los cerrillos (y eseb od ro ) se clasifican en dos especies: y e s e b o d r o  kürá 
(cerrillos grandes) y y e s e b o d ro  m ü tira  (cerrillos pequeños). Los pequeños 
andan en grandes manadas de hasta unos cuarenta animales, pero los gran
des van de a dos o a cuatro ejemplares. Estos animales no salen con mucha 
frecuencia. Para nosotros, los cerrillos no son malos y no hacen ningún tipo 
de daño cuando son consumidos. Ellos tienen mucho que ver con la chagra, 
pues la mata que tapaba la entrada del hueco donde vivían, era una especie 
de yuca llamada y e s e  rükii (yuca de cerrillo); por lo tanto, los cerrillos eran 
la misma yuca, los tubérculos de la mata y no eran del mundo de los ani
males sino de la yuca; esta es la razón por la que son comida. Curar un 
cerrillo antes de comerlo, tiene la misma forma de curar el casabe para un 
recién nacido que va a consumirlo por primera vez. Lo único malo, es que 
por el hecho de que los Ayawa echaron avispas en la olla con carne de 
cerrillo que tenía Rómikümu, es necesario curar la carne de estos animales 
para comer, ya que las avispas, por su naturaleza, tienen muchas cosas malas, 
pueden picar y ocasionar rasquiña, tos, mareo y dolor de cabeza.

Los cerrillos, generalmente, andan en pequeños grupos mientras que 
los puercos (Jajará y es e )  pueden andar en grandes manadas que pueden 
oscilar entre los quinientos y los mil animales. Los puercos son como el 
yuruparí de los animales y por eso no se comen. Además, fueron los que 
olieron el tabaco y tomaron el yajé del yuruparí por primera vez; por eso, 
ellos quedaron con el yuruparí, el yajé y el tabaco. Para todos los grupos
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son sagrados, excepto para los Yujup pues, para ellos, no hay nada sagrado. 
Como se supone que todos los animales tienen una sola casa, los puercos 
recogen las pepas para todos los que viven en dicha maloca, es decir, son los 
que llevan la comida y, por tal motivo, andan todo el tiempo con el yuruparí. 
Nosotros decimos que el yuruparí actúa en la tierra por medio de los puer
cos y en el río por medio de los peces sagrados antes mencionados. A pesar 
de que los puercos no se comen, esto no quiere decir que algunas personas 
de cierta edad no puedan hacerlo; en ese caso se puede matar y curar a 
alguno.

Ellos van cargados de masa de pepas y la entran en la casa de su dueño; 
luego cada cual se va a su propia maloca. La masa es permanente en sus 
casas pues recogen las pepas para hacer bailes; las rallan, hacen la masa, la 
entierran y hacen coladas para las fiestas; por eso, es que son sagrados. Si se 
matan cuando están comiendo pepas, en nuestra vista sería como matar 
personas que están barbasqueando o que están recogiendo pepas para un 
baile. Estos animales no van a comer pepas en cualquier lugar, van a un 
sitio sagrado donde saben que las personas no tocan las cosas; ellos son 
inteligentes, miran yuruparí, le hacen dieta a los muchachos, organizan 
bailes y hacen lo mismo que la gente. Los puercos están muy relacionados 
con los humanos porque hacen fiestas, ven yuruparí y, en realidad, son 
como personas. Además de ser un grupo muy numeroso, salen en las épo
cas de cada pepa por lo que se la pasan mirando yuruparí. No hacen parte 
del grupo de animales comestibles ni intervienen históricamente de mane
ra directa con las personas: ellos son sagrados y están muy aparte de la 
historia de los humanos.

Los curadores hacen una negociación con ellos por esa masa de pepa 
que guardan; de una u otra manera, los animales están recogiendo las pe
pas para negociar con los sabedores para que la gente pueda comer; en este 
sentido, cuando los kümua hacen la negociación con el dueño de los ani
males, éste les entrega la masa que recogieron durante la fiesta. Esta es una 
manera de curar y proteger a los animales y cuando se matan hay que 
curarlos porque éstos son masa de pepas y, por ello, muy mantecosos. Cuando 
se negocian los animales siempre se relacionan con casabe, frutas y almidón 
de pepas para comida de los niños y es lo mismo que cuando uno le pide 
comida a alguien. Antes de acercar la cacería a la maloca hay que quemarle 
incienso para que lo malo del animal se devuelva a su casa. Cuando se 
negocia el animal para una comida cualquiera se le relaciona con la masa
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de pepas sencilla como toa  (laurel) o wakaríka (milpeso), pero cuando se 
negocia para bailes y eventos grandes se relaciona con pepas fuertes como 
sim io, wajü o tóm ii; para cazar siempre hay que avisarle al dueño, indepen
dientemente si se va a matar el animal o no.

Las variedades entre su especie dependen del tamaño de cada grupo 
porque hay algunos que son más pequeños, otros son más grandes, otros 
son más negros, más rojizos o más bravos. Es bueno reiterar que antigua
mente, para los humanos, matar a un puerco y comérselo era como matar a 
una persona; por eso, los viejos no comían de ellos. Los cusumbos tienen la 
misma carne de los puercos, tan solo varían en la forma física: la carne, el 
olor y la forma de ser es idéntica a la de los puercos. Nosotros pensamos 
que ellos tienen las mismas implicaciones que los puercos y por eso no se 
comen; también son sagrados y se les dice müká.

Para los antiguos, las dantas ( wekü) no se comían porque los viejos 
creían que ellas podían apestar a la agricultura. A veces, los mayores de 
edad comían, pero no las cocinaban dentro de la maloca por la misma 
razón. Ahora comemos danta porque Wayupina, el viejo guerrero Tanimuka, 
enseñó a los viejos a curarla cuando arreglaron el conflicto con los Makuna 
[ver Tiempos de guerras y maldiciones]. Para nosotros hay varias clases de 
dantas: wekü to  son las que no tienen un lugar fijo, andan por el monte y 
comen cualquier clase de pepa; m a ga ü  son las que tienen un camino espe
cial por el que siempre se mueven, aunque dicho camino no llega a ningún 
sitio y es indefinido; id iro —gana  son las que viven en los salados y tienen 
un camino de salado a salado que recorren indistintamente y del que no se 
desvían.

Los venados tienen como variedades a los colorados ñama süárá, los 
pequeños ñama kabojoro y una especie de venado negrito que anda por 
cualquier parte del monte, es comestible y se llama ñama simplemente. 
Los venados colorados no son comida y viven generalmente en el salado, 
mientras que los venados pequeños si se comen y no tienen un lugar fijo. 
Yiba era un ñama süárá y, en nuestra historia, éstos no son importantes; 
además la carne es muy fea.

Los borugos (sém e) nacen del yuruparí y la especie pequeña es sagrada 
mientras que la variedad grande se puede curar para comer. Dentro de las 
guaras (bu) están la variedad negra que es sagrada y puede empeorar la 
enfermedad de chuzo (ñoséri), la especie blanca que se puede comer, las 
que son cercanas a las personas porque se mantienen en las chagras y son
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como el alma de los muertos que vienen a visitar a los parientes, y las 
guaras que si son comida andan por la selva y no salen a los espacios do
mésticos. Dentro de los cuadrúpedos también están los ratones (bi) que se 
clasifican con las guaras como ktbará, es decir, que comen yuca. La chucha 
o zarigüeya (oa) está dentro de la clasificación de los animales de cuatro 
patas y no se come porque la carne es muy fea. Este animal es nocturno y en 
esa categoría se incluyen las ratas y los borugos.

Los animales pequeños no se clasifican bien, viven de los demás y son 
como basura porque no prestan ningún beneficio al hombre, son dañinos y 
no se les tiene en cuenta dentro de la historia de los animales; a pesar de 
ello, son necesarios para la naturaleza. Se les da vida por medio de las cura
ciones que se le hacen a las dantas, a los puercos y a los cerrillos. Cuando 
los sabedores hacen las curaciones mediante estos animales importantes, 
curan a los que son comestibles y no comestibles, mantienen y cuidan la 
cuya de fertilidad y al curar las pepas se dirigen a los animales para que se 
mantengan las especies. No todas las veces que se mata un animal se nece
sita curar. Se cura cuando se mata en grandes cantidades, aunque siempre 
que se cazan dantas, cerrillos y puercos se requiere de una curación; los 
demás se pueden matar en cualquier momento y se pueden comer sin cu
rar. Se dice que éstos son los animales más destacados porque nos relacio
namos directamente con ellos por medio del pensamiento y son los anima
les con que hay que hacer la curación de intercambio cuando se caza para 
comer en los días de bailes grandes, en especial, en el baile de muñeco.

Para nosotros, los trepadores no son muy importantes en la historia. 
Todos se alimentan de pepas y, algunos, comen frutas de las chagras. Den
tro de ellos podemos destacar a algunos micos como el chichico (ñüsüám ii), 
el churuco {seü), el cotudo (ugü ), el maicero (gaké), el wicoco (waü) y el 
mico negro ( iisika); dentro de esta categoría también están el perico pere
zoso (kereka), el cusumbo (m/jí) y la ardilla (ñisóká). Los churucos y los 
cotudos son los más importantes y los micos pequeños hacen parte de ellos.

Las aves son wücira (voladores) y se clasifican desde varios puntos de 
vista que dependen de si son comestibles, sagradas o nocturnas; el resto se 
clasifican de acuerdo al medio donde viven, a lo que comen y a otras carac
terísticas. Por ello hay pájaros de vuelo largo y de vuelo corto, g o j e  —gana  
(aves que viven dentro de los huecos de las cuevas), ñam i —gana  (aves 
nocturnas) y iimüa —gana  (aves diurnas) o que viven de noche en los árbo
les y de día en las cuevas, riaka m inia (aves que viven en las orillas de los
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ríos), cata m inia (aves que viven en los rebalses), joa  m inia (aves que viven 
en la selva), w eseg o d o  m inia (aves que viven en los rastrojos), weseka m inia 
(aves que viven en la chagra) y wekü id iro —gana  (aves que viven en los 
salados) como una variedad de palomas rojizas, waibüküráyaia (tigres de 
animales de cacería) las que se alimentan de otras aves, wai bara (que co
men peces), jo g a r e  bara (que comen podrido), las wüjo masa que anuncian 
agüeros; también se clasifican en koküna bara (que comen cucarrones), g o  
udirà (que chupan agua de las flores) como el colibrí y yukü joará  (que 
perforan las maderas) como el pájaro carpintero. Todos estos hacen parte 
de la clasificación cultural.

Las aves que se comen son las pavas, las gallinetas, las panguanas y las 
perdices. Dentro de las aves sagradas están el tucán, todas las especies de 
loros, las guacamayas, los pajuiles y los coconucos que descienden de las 
personas. Muchas de las que se consideran sagradas son hijas de yuruparí, 
por ejemplo, las guacamayas, las garzas y todas la especies de loros de las 
que sacamos plumas para bailar y usar cuando estamos viendo yuruparí; 
éstas nunca se comen. Dentro de los loros hay que destacar a roe, el loro 
verde (bokü) y el bibicho (gu ek ero ) que son unos lori tos pequeños que 
permanecen en las lomas aunque hay otros que viven en las casas de come
jén. El tucán también es hijo de yuruparí porque tomó su pinta de je , ese si 
se come al igual que el pajuil. Todas las variedades de pajuiles viven dentro 
de las cuevas al igual que el coconuco (ikagü) que no es comida porque 
proviene de las personas y posee cumare y barro para pintar1, lo cual es 
muy significativo para nosotros, y pueden producir dolor de cabeza, fiebre 
y enfermedades; los mayores de edad son los únicos que los comen, ya que 
se supone que cuando las personas están viejas han pasado por varias etapas 
de dietas y, por ello, los alimentos prohibidos no les hacen daño.

Las aves de vuelo largo viven en los árboles. Entre las de vuelo corto 
están las panguanas, las gallinetas y las perdices. El gavilán y el águila son 
aves que comen a otras aves y las consideramos como los tigres de los pája
ros, por eso se reconocen como waibükürá yaia. El martín pescador, las 
garzas y las grullas son aves que comen peces {wai bara). Los chulos se 
clasifican como jo g a r e  bara porque comen podrido y también son vistos 
como personas, es decir, yuka masa (gente gallinazo); ellos no son muchos 
pues únicamente son veinticuatro y podemos encontrar dos variedades, la 
negra {yuka ñirá) y la blanca {yuka mona). Yuka bokü, el gallinazo perte
nece a la clase blanca y es el jefe de esa gente [ver Yiba y Yawira}; para
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todos los chulos el animal que se esta pudriendo es como un río y los gusa
nos se ven como sardinas. Los pájaros que anuncian cosas raras y agüeros, 
como muertes o enfermedades, son wüjo masa y, en realidad, son casi todas 
las aves nocturnas; dentro de ese conjunto se encuentran los búhos y los 
gavilanes que a veces vienen volando y caen muertos de repente. Para noso
tros, esas son aves malas.

Dependiendo de las épocas se encuentran aves en los rebalses; cuando 
crece el río abundan tata m inia y  riaka minia que son aves pequeñas. Estos 
pajaritos que viven en los rebalses son los mismos ribereños; la diferencia se 
presenta porque en las épocas de creciente se van a vivir en los rebalses y se 
alejan un poco de la zona ribereña. Al interior del grupo de estos pájaros se 
diferencian diversas especies. Dentro de ellos se destacan: m a ji (tipo de 
garza que come sardinas, vive en las playas y tiene un color blanco oscuro 
en su plumaje), sayatu  (come grillos y es de color gris), ríam ini (come gri
llos y también es gris), waigóárím ini (“pájaro de huesos de pescado” que 
come grillos y es gris), kumini{de color azuloso, come grillos y otros insec
tos pequeños), ría üm u  (“mochilero de río” pues su color es parecido al del 
mochilero y come toda clase de insectos).

Las principales aves que viven en los rastrojos son: busuiro (de color 
café, come varios tipos de insectos, es comestible pese a que se le considera 
como üyesájaii, un ave grasosa), kajikürá (“nudo del bejuco de yajé”, de 
color café y come insectos), wakiiríka m in i(“pajarito de pepa de yarumo”, 
de color amarillo y come insectos), je ta su i (de color marrón y come insec
tos), /isa (de color azul, gris o amarillo y come pepas), w ltob e (de diversos 
colores, come pepas e insectos), ñok ótob ero  (de color gris y come insectos), 
ya jiyudua  (de color amarillo y rojo que come pepas de yarumo) y kanadua 
(tipo de colibrí que come insectos).

Las que habitan en las chagras son: kanea m in i (“pajarito de caimo” 
puesto que hace su nido en las matas de caimo, es de color blanco oscuro y 
come insectos), ta m in i ("pajarito de hierba” ya que hace su nido en las 
hierbas, y come pepas de las hierbas), yu is ig o  (tiene el nombre de una de las 
hijas de Id ejin o  y por eso se le considera como un pajarito hembra ba te 
jako, dueña de la comida), w ly ego  (una especie de gavilán), k óne (un tipo 
de pájaro carpintero) y los copetoncitos. Estos son los pajaritos que viven 
en la chagra, aunque también pueden habitar en ella algunos de los rastro
jos y que se pueden considerar también como de la chagra.



346 Etnografía Makuna

Por último, los pájaros del monte son: m ekásib i (d e color negro y come 
insectos), kasakóne (tipo de carpintero rojizo que come insectos), kuri (de 
color azuloso, come insectos y siempre permanece en el camino), ¡ o jo  (de 
colores variados, mediano y come grillos), so ro  (mediano, de varios colores, 
vive en lo alto de los árboles, come pepas y grillos), bea tu  (de color azul y 
amarillo, mediano, come grillos y pepas), buja (paloma pequeña que come 
pepas), s ó j í  ( com e  grillos y es de color negro), ram ea m in i (de color rojizo, 
come insectos y sale en busca de alimentos, generalmente, cuando en el 
camino hay hormigas que le pican a las personas), waiwaiso (vive en los 
árboles, come insectos y pepas, es mediano y se considera como el anuncia
dor del trueno), bu  sám ii (“yuruparí de guara”, pájaro sagrado de color 
azul) y ju edu rua  (tipo de paloma mediana, de color rojizo que come insec
tos y pepas). Estos son los pájaros que viven en el monte y que en ningún 
momento salen a los espacios domésticos; todos son importantes dentro de 
la cultura Makuna.

Las aves no cobran vidas humanas y no tienen una relación muy fuerte 
con nosotros. Cuando se curan las épocas ellas entran en la curación para 
que puedan reproducirse y vivir. Ellas son una de las especies más reducidas 
que existen en la naturaleza, por eso no se deben cazar tanto pues se acaban 
muy rápido. Además, para nosotros, las aves son como el cronograma de 
actividades porque ellas, de una u otra manera, miden el horario del día. 
Por ejemplo, la pava es como un reloj y siempre hacemos referencia a ella 
porque cuando se despierta hace una bulla por la que sabemos que ya es 
hora de levantarse; cuando vuelve y hace bulla es para ir a bañar y alistarse 
para realizar las actividades del día. Adicionalmente, son las que anuncian 
las épocas; entonces, para tal época canta tal ave, cuando se aproxima el 
verano canta tal otra. Por eso, las aves tienen más compÜcaciones que los 
peces y que los animales de cacería pues están relacionadas con el cronograma 
y el calendario, lo cual influye mucho en el ambiente humano.

La casa d e  lo s  anim ales
Los animales tienen una maloca propia que se llama W ümr joa  (selva de 
Wümi), la cual tiene un dueño principal que se llama W iimi biikü (Viejo 
Wiimi). Queda entre el río Taraira y la cabecera de caño Ruduya, un afluente 
de caño Toaka. Sin embargo, la casa principal y de origen de los animales 
queda en la Libertad que, en este contexto, se llama waibükürábüküawi, o 
sea, la verdadera casa de los animales. Desde ese punto de vista, W ümi joa
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es la casa del origen de la comida (bare bükiia wi) donde los animales salen 
y se cazan, ya que en Yuisino se puede porque todos los animales que allí se 
encuentran son sagrados. En realidad, dentro de la maloca de Yuisi no hay 
animales sino puro pensamiento, como un aire que gira alrededor de dicha 
maloca, donde está la reproducción de los animales; además hay un dueño 
que es un curupira (rümü) grande de color negro que maneja todo ese 
mundo.

Como en la Libertad no se puede negociar tiene que haber una casa 
donde se pueda y que cumpla con una función “comercial” donde se nego
cien y distribuyan los animales; en nuestro caso es W ümi joa. Para conse
guir comida suficiente para los bailes, se negocia con los cuadrúpedos; en
tonces, el sabedor va primero a la Libertad para avisar y envía puro pensa
miento a dicho lugar. Luego va a W ümi joa  e intercambia coca por masa de 
pepas. Mientras en Yuisise hace un aviso, en W ümi joa  se realiza un inter
cambio directo. Para entender la relación entre ambos sitios podemos ha
cer una analogía con los humanos: nuestra casa de nacimiento queda en 
Manaitara, pero donde practicamos la cultura es en caño Toaka.

La maloca de W ümi joa  está dividida en varias partes o alcobas, una 
para cada grupo genérico de animales; es decir, hay una alcoba para los 
trepadores, otra para los cuadrúpedos y otra para las aves. En cada una de 
ellas hay un jefe o kámükükü que tiene como funciones aceptar o rechazar 
las peticiones del kümu  para el intercambio con los humanos e intermediar 
con el dueño principal de la casa. Todos los animales que viven allí depen
den de las órdenes del dueño general. Desde ese punto de vista, el dueño se 
conoce también como waibükürá jakü  (padre de los animales de caza). Se 
cree que los animales están organizados como las personas en una maloca 
en la que el dueño general es quien ordena y delega obligaciones a cuatro 
ayudantes principales que administran lo que hay en ella.

Dentro de la alcoba de los cuadrúpedos están los puercos, los cerrillos, 
las guaras, los armadillos, los tintines, los ratones y otros animales peque
ños, aunque los principales son los puercos y los cerrillos que son los que se 
negocian. Los venados comestibles también viven allí, pero el venado co
lorado está más relacionado con las dantas y sus malocas de los salados, 
donde se supone que manda junto a cuatro colaboradores; los salados y los 
lugares con nombres tienen sus propios maloqueros, pero no tienen la mis
ma estructura administrativa de la casa de los animales, aunque son depen
dencias de la Libertad. Para el caso específico de las dantas, no se piensa
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que vivan dentro de la casa de los animales porque ellas no existían dentro 
de nuestro ketioka. Las dantas que viven en los salados son los parientes de 
los Yiba masa y por eso no están dentro de nuestra historia. Los antiguos 
comían dantas siendo viejos y no hacían intercambios con ellas; además, 
éste animal se considera enemigo de la agricultura. Para los Yiba masa, la 
casa de los animales queda en el salado de la bocana del Komeña.

Los borugos no tienen parte en ninguna de esas casas porque nacieron 
de la palma de yuruparí. Las especies pequeñas dependen de los animales 
importantes y no requieren negociación; es igual que en los peces pues los 
chicos dependen de los grandes. Por ejemplo, si van a hacer un intercambio 
con los cerrillos en una época de abundancia de cacería, por el hecho de 
hacer la curación por medio de los cerrillos, las especies pequeñas salen, 
abundan en la selva y se pueden cazar sin necesidad de intercambiar con las 
guaras y los tintines. Los micos tampoco participan en la negociación. De 
hecho, la curación para una sola especie ya hace que todos los animales, 
tanto los que se comen cómo los que no, se reproduzcan. Los tigres a pesar 
de que son como almas y personas, son cuadrúpedos y terminan haciendo 
parte de la curación. La negociación es diferente al arreglo del mundo don
de se realiza una curación muy general que beneficia a todas las especies de 
la naturaleza incluyendo a los humanos.

Dentro de cada especie hay algunos animales que no se pueden matar y 
otros que sí. Cuando los puercos entran pepas, hay algunos que van tocan
do su yuruparí mientras que los demás van cargando los frutos. Los que 
van con el yuruparí son cuatro principales, el resto son almidón de pepa 
(jerika b ed e ), aunque también se puede decir que son almidón de yuca {kl 
bedé). Los principales son unos puercos más grandes que los que salen a la 
tierra y se piensa que son de color blanco, negro, rojo y amarillo, depen
diendo del grupo de animales. También representan al kámükükü de cada 
grupo, y entre ellos, uno solo es el principal, otro puede ser el que recibe la 
coca que mandan los curadores a la casa, otro puede ser el maloquero que 
recibe las comidas adentro de la maloca y maneja su preparación, y el otro 
puede ser dueño del grupo que sale a la tierra a buscar comida, es decir, el 
que ordena al grupo hacia donde ir, que hacer o que pepa recoger; pero el 
principal es el que ordena a todos. Los animales que no hay que matar no 
salen de su casa, solo los que están cogiendo pepas; por tal razón, cuando se 
va a cazar y uno se encuentra con un grupo de cerrillos, no se fija en el 
cabecilla que es el que va de segundo sino en el resto de la manada que
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tiene animales grandes y flacos, por lo que se considera y se sospecha cuál 
puede ser el principal, entonces los que se dejan matar son lo que no son 
importantes.

La fe r t i l id a d
Los animales nacen, se reproducen y mueren en W ümijoa. Allí hay espiri
tualmente una cuya de reproducción llamada waibükürá bü jü ri koa donde 
se reproducen los cuadrúpedos, los voladores y los trepadores. A diferencia 
de los peces, no se podría pensar que cada especie tiene su propio reproductor, 
pues los animales dependen de la cuya de reproducción que se encuentra 
en su casa; inclusive cada grupo de animales tiene su propia cuya. La cuya 
de reproducción no es de almidón sino de coca y en la Libertad se encuen
tra la cuya principal; desde esta perspectiva, W ümi joa  no es la cuya gene
ral de fertilidad, pues la cuya de fertilidad de los animales, de los peces, de 
las pepas y de las mismas personas está en Yuisi.

La cuya de reproducción de los cuadrúpedos contiene almidón de coca 
(kaji b ed é) y almidón de tabaco (m ün o bedé) y es de color verde; la de las 
aves es de almidón de pepa (jerika bedé) pues éstas consumen principal
mente biu, yaji, düjo, wásiágüda (una pepa de rastrojo) y ritirika, por eso 
cuando hay muchas pepas ellos abundan. La cuya de las aves es roja, lo cual 
está relacionado con los efectos malos; cuando los animales recogen las 
pepas, el mal que ellas tienen se relaciona, entre otras cosas con el color, y 
lo transmiten individualmente a los animales junto con los efectos negati
vos, y no a la cuya de fertilidad. Para estos seres, la relación es diferente a la 
de los peces ya que todas las aves tienen una única cuya de fertilidad de la 
que se reproducen todas las especies, porque casi todas comen las mismas 
pepas y no tienen especificidades marcadas como los pescados. Sin embar
go, las aves no hacen fiestas.

Cuando se habla de animales reproductores, se hace referencia a los que 
de una u otra manera se reproducen gracias a las curaciones del kümu. Esto 
se hace efectivo en el momento en que el curador hace la curación para que 
la gente pueda comer carne de monte; al curar la carne hace que los anima
les se reproduzcan y no corran riesgo de extinción por las actividades de 
caza. También, los animales productores son los que causan o producen 
algún tipo de mal en los órganos humanos; por tal motivo, se necesita que 
el kümu  haga la respectiva curación para quitar el efecto que puede causar 
daño a las personas. Estos animales son: dantas, cerrillos, puercos, borugos,
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guaras, venados, cusumbos, osos hormigueros, trepadores y todas las aves 
comestibles como pajuiles, coconucos, pavas y tucanes que, de hecho, son 
los animales de cacería más destacados en la cultura.

Los animales no se acaban así no más; por eso, hay que tener en cuenta 
lo que el curador diga para cazar. Si los matamos en exceso o todos los días, 
existe la probabilidad de que se extingan porque, en realidad, los animales 
no son muchos. Cada especie tiene una aproximadamente diez grupos, cada 
uno compuesto por una cantidad no mayor de cien animales. Por ejemplo, 
los cerrillos salen en manadas de diez o doce individuos; si todos se dejan 
matar en una sola cacería es muy malo porque se estarían acabando. Por 
eso, cuando el cazador se encuentra con una manada de cerrillos solo mata 
a uno pues existe esa conciencia, además ellos no se dejan matar tan fácil
mente. Acabarlos sería lo mismo que hacer una chagra e invitar a toda la 
gente a arrancar yuca de una vez: ahí uno se queda sin alimento y sin 
comida. Por tal motivo, no todos los días se coge cacería pues esas son cosas 
de la naturaleza. Los indígenas no tenemos la ambición de acabar con toda 
la comida que hay en la naturaleza porque ella tiene que estar ahí y, cuando 
se necesita, se consume moderadamente para que se puedan conservar las 
especies.

Los animales están repartidos por todas partes del mundo de diferentes 
formas. El hombre tiene que tener la conciencia de no matar animales cuando 
están pequeños. Los animales nunca se han acabado y tampoco creemos 
que eso ocurra. Cuando se acabe el mundo, nos extinguimos todos, de lo 
contrario no pasa nada. Para todos los grupos indígenas es así. Sin embar
go, hay una historia que dice que los animales que existieron en el tiempo 
de los Ayawa ya se extinguieron debido a un incendio natural que hubo en 
esa época. Antiguamente, se dice que existieron animales grandes: hormi
gas del tamaño de las dantas, lagartijas más grandes que los caimanes, 
gusanos de las dimensiones de un tambor que tenían los colmillos grandes. 
Cuando se quemó el mundo, éstos dejaron de existir; esos eran los abuelos 
de los animales. Los que existieron después, son los que aún permanecen.

Hay animales con los que nosotros nos relacionamos y ketioka va hacia 
ellos en cualquier curación. Ese tipo de animales son los que se reproducen, 
son vivos en el pensamiento en la naturaleza y necesitan de una curación 
muy buena para poder comer e intercambiar. Esta es la razón por la que las 
curaciones se hacen para los animales importantes, o sea para los 
reproductores, y por medio de éstas se reproducen los demás. Por ejemplo,
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un tintín no se tiene en cuenta como animal importante y si se mata, el que 
lo va a comer lo cura pues el tintín come pepas y diferentes tipos de comida 
que tienen efectos nocivos. A nivel de pensamiento, esta curación no ferti
liza a los demás animales, es algo sencillo pero toca nombrar hasta los 
ratones y lo que no se come: así se maneja una curación. En cambio, cuan
do se cura cerrillo, se curan todos los demás: peces, trepadores, aves y todos 
los animales que existen.

Todos los días, el curador se sienta en la maloca, empieza a arreglar 
todo, como el mal de la noche por ejemplo, y cuando termina se conecta 
con la casa de los animales. Es una manera de poner siempre un aviso, 
como decir: “Hagamos una negociación anticipada de aquí a un año; a 
cambio yo voy a estar dándole coca todos los días”, así se cacen animales 
dentro de tres o cinco días. Como el sabedor está dando coca y conversando 
todos los días, lleva una negociación anticipada. De pronto hay una cacería 
accidental, en ese sentido, siempre están en contacto, sobretodo con los 
cerrillos y los puercos que son los que salen a diario por la selva, porque los 
animales son un poco más peligrosos que los peces. Si la cacería no es pre
vista, se mata un animal y el curador no está pendiente de la comunicación, 
esa matanza podría ocasionar un conflicto entre los animales y el cazador 
porque ellos no saben que la caza está anticipada; por eso es que todos los 
días están en comunicación. Al llegar una época especial, se hace una nego
ciación directa. Esa es la teoría de los kümua para curar las especies y para 
que cada vez que se mate a un animal grande, la especie se regenere.

La cu ra ción
La forma de curación de los animales de caza comienza con los cuadrúpe
dos, sigue con los trepadores, con todas las especies de micos y luego con 
las aves, empezando por los pavos reales, todas las especies de pajuiles, 
pavas y todas las especies comestibles. Para empezar a curar las dantas, los 
sabedores empiezan a curar desde la vacas (moawekü) porque las dantas 
tienen el mismo efecto que las vacas puesto que ambas comen sal. A los 
puercos los empiezan a curar desde los cerdos ya que hay muchas varieda
des: pequeños, blancos o negros y cada especie tiene un efecto diferente; 
los cerdos son gordos y tienen mucha manteca, la cual es mala para el 
cuerpo. Si uno come sin curar, las personas se engordan, se llenan de grasa 
y se mueren de alguna enfermedad. El cerrillo viene de la yuca y el único 
efecto que tiene son las avispas.
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Para comer animales de cacería se debe saber como viven y, sobretodo, 
lo que consumen porque ellos comen diferentes tipos de pepas, lombrices y 
cangrejos que tienen muchos efectos nocivos para la salud humana. Para 
curarlos, tienen que saber de donde nace cada especie de pepa, de lombriz 
o de cangrejo, que contenido tienen, que consumen y todos los efectos 
malos. Para poder convertirlos en comida hay que quitarles el tabaco, la 
coca y las demás cosas que poseen; de lo contrario, los efectos atacan a las 
personas y las matan. Por ejemplo, algunas aves comen culebras podridas, 
por eso es necesario saber que tipo de alimentación tiene cada ser. Cada 
especie tiene su forma particular de hacerle mal a las personas, pero el 
efecto que tienen es el mismo. El kümu  va acomodando cada especie ani
mal como en un escala dentro de la curación para que cada cual viva en su 
espacio según su forma de vida. Estas son maneras de curar a los animales.

Los puercos, las dantas y otros animales no son comida y solo se pueden 
pedir a cambio de frutas y como comida para los niños cuando se va a hacer 
un baile de muñeco; para nosotros solo quedó el cerrillo como comida pero 
ahora parece que todas las personas comen de todo. Antiguamente comían 
danta, pero no muy seguido; después que Wayupina nos enseñó, si se em
pezó a comer tapir; los Letuama nos enseñaron a curar y a comer puercos. 
Estos animales producen malestar estomacal si se comen así no más, espe
cialmente a los niños. El acto de curación es la conversión de algo sagrado 
a no sagrado para que las personas puedan comer y ésta es la educación que 
debemos dar a los jóvenes para que puedan diferenciar lo sagrado y lo no 
sagrado. Los animales recibieron tabaco, coca y kuta; por eso, si los infan
tes comen dichos animales sin curar, están comiendo esas cosas, pueden 
enfermarse y morir. Muchas veces, los pequeños pueden volverse locos, 
correr de allá para acá hasta la muerte; por tal razón sólo pueden comer 
tintín y guara. Las tortugas morrocoy y los cusumbos producen cáncer en 
las mujeres y en los hombres.

Un kümu  le puede decir a sus aprendices (bia sabatia) jóvenes que los 
animales no se comen antes de haber curado, pero ellos no tienen ni idea de 
las razones porque piensan que todos los animales son comestibles. A ve
ces, toca curar animales prohibidos porque si no es así, pueden golpear o 
matar al sabedor, además de tratarlo de mal kümu. Se trata de restringir la 
dieta por la salud de la gente, pero hay mucha ignorancia en la actualidad. 
Las madres de niños de brazos no podían comer animales hasta cuando su 
bebé dejara de tomar leche. Ni siquiera, las madres embarazadas podían
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comer animales porque afectaba el estado normal del desarrollo del feto. Si 
obedecían, la madre y el bebé gozaban de buena salud. Un kümu  puede 
tener una infancia sana, pero cuando empieza a practicar las curaciones 
puede no hacer bien las dietas necesarias y se enferma.

El curador tiene que saber muy bien cuándo curar animales a los niños. 
Si se respetan las reglas de las dietas, los niños crecen sanos. Solamente los 
viejos podían comer animales como puercos, dantas, borugos, pajuiles, micos 
y coconucos. A cualquier persona que come estos animales le está prohibi
do tener contacto con los infantes. En la época de comida (época de 
chontaduro), el kümu  cura toda clase de alimentos y sólo los bebés peque
ños y las lactantes no pueden comer ciertas cosas. Nosotros nos enferma
mos porque los tigres de yuruparí están pendientes de quién se come algo 
no permitido para poder atacarlo de inmediato. Los tigres de yuruparí nos 
están viendo a toda hora, vigilan a los maloqueros y maloqueras para ob
servar si comen comidas grasosas; en tal caso, todas sus pertenencias se 
llenan de grasa, entre ellas las chagras, la maloca, la coca y el tabaco. Por 
estas razones, ellos están expuestos a muchos peligros en la vida, lo cual 
quiere decir que se tienen que cuidar muy bien la dieta. En la época del 
chontaduro, los tigres no están pendientes porque se van lejos a cazar y a 
rebuscar.



354 Etnografía Makuna

Otros Seres

En la selva existen animales peligrosos como las arañas, los alacranes, las 
serpientes venenosas, los tigres e innumerables variedades de seres. Ellos 
no existen para tenerles miedo sino para relacionarnos, socializar y familia
rizarnos por medio de las curaciones y del manejo y cuidado que se le da a 
la naturaleza. Si estos seres no se cuidan se ponen bravos y pueden atacarnos.

Las an a con d a s (jlnoa )
La anaconda o boa (jlnó) no tiene una clasificación específica. Para nosotros 
no es un animal sino una persona. Hay varias especies de boas, y pueden 
vivir en el río o en la tierra. Ellas viven dentro del agua, en especial, en 
partes del río donde se acumulan muchas hojas, debajo de las ramas, de los 
palos caídos o en ranuras dentro de la capa de la tierra donde se meten. Las 
más grandes miden entre siete y diez metros. La boa, generalmente, no sale 
más de 200 metros de la orilla del río, pero hay otra clase de anacondas que 
son de la selva y se llaman joa  jin o  (anaconda de monte) que si son peligro
sas, pues son tan grandes como las de río, se enrollan en un árbol y atacan, 
normalmente, a los animales.

La anaconda, como se sabe, no ataca a las personas así no más; se les 
puede pisar y no hacen nada. Generalmente, las boas que existen en el 
Apaporis a partir de Manaitara no atacan a los humanos, salvo que alguien 
se coma algo prohibido por el sabedor como hormigas recién tostadas u 
hormigas nocturnas. La razón es la siguiente: en la casa de IdejTno, la única 
comida preferida de él es la hormiga tostada; entonces, cuando alguien las 
come, el cuerpo entero se le vuelve como una hormiga tostada, es decir, 
comida de anaconda.

Hay boas que no tienen nada que ver con Idejíno\ se caracterizan por
que no tienen cola ni saben de los humanos. Casi no salen, pero de todas 
maneras es recomendable no bañarse en cualquier sitio del río ya que uno 
no sabe que clase de boa pueda haber en cada lugar. Dentro de nuestro 
comportamiento se contempla que no hay que bañarse en cualquier sitio 
de la selva, pues en el puerto de una maloca o de una comunidad no hay 
anacondas. Cuando una persona se ubica en algún lugar, el sabedor cura y 
espanta a las boas, o sea, les da coca para que no permanezcan por ahí.

El Apaporis es peligroso porque puede haber muchas clases de anacondas 
que atacan a las personas, pero no a los descendientes de Idejm o. A partir
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de la bocana del Komeña hacia arriba, por el Pirá, hay muchas boas agresivas 
con las personas, al igual que en el Apaporis desde la Playa hacia arriba. Son 
anacondas que no reconocen a los humanos y pueden atacar. Éstas no son 
descendientes de Idejlno , pero de todas maneras no es recomendable bañarse 
en cualquier parte, sobretodo en las playas porque de noche salen a ellas. En 
el río Caquetá si hay que tener miedo, pues existen muchas boas y los grupos 
étnicos de allá no provienen de ninguna clase de anacondas; por eso, siempre 
hay muchos peligros por todas partes de la selva y el río. Nosotros que somos 
de allá no nos bañamos en cualquier sitio; cuando uno viaja por el río y se 
queda en una parte no debe bañarse porque no se sabe que animal haya por 
ahí. Es peligroso.

Históricamente, desde un principio hay un acuerdo entre las personas y 
las boas para que no ataquen a la gente, pero así mismo puede haber algu
nas que sean muy agresivas. El único caso conocido de un ataque le ocurrió 
hace algunos años a la mamá de Octavio Makuna cuando vivía en un 
quebradón llamado Jota jud iya . Un día, fue a lavar la yuca en el puerto, la 
atacó una boa pequeñita que empezó a halarla hacia el agua, mientras la 
mujer se agarraba de un tronco. Como las anacondas dejan la cabeza quieta 
porque no matan con la boca a pesar de atacar con ella, sino enrollando a la 
presa con el cuerpo, apretando con la parte de la columna y destrozando 
totalmente con el hueso; la mujer vio que la cabeza de la boa ya estaba al 
nivel del agua y, sin saber que hacer, le cogió la cara y le mordió la 
nariz, ahí la soltó. Tradicionalmente se ha dicho que el único remedio 
para escapar de una anaconda es morderle la nariz y la mamá de Octavio 
probó que era cierto.

En la actualidad, es recomendable llevar una navaja o algo con qué 
espicharles la nariz porque las boas que atacan, generalmente, son peque
ñas, de unos tres metros y sus cabecitas son chiquitas. La explicación es 
sencilla: dentro de la historia, la anaconda es el mismo matafrío o sebucán 
para exprimir la masa de yuca, al cual llamamos j ln o  también. Al matafrío 
viejo no se le puede meter mucha masa de yuca porque se revienta, mien
tras que al nuevo se le puede echar cualquier cantidad de masa y exprimir 
entre tres o cuatro personas sin que se reviente. La boa más grande no 
puede lanzar un ataque porque no tiene fuerza; por eso, las anacondas 
agresivas con la gente son pequeñas, no sueltan a las personas y empiezan a 
chillar para llamar a las grandes que son las que las matan. En ese instante, 
salen diez o cinco boas grandes; esa es la relación.
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Una vez fuimos con mi papá (Maximiliano), Apaporis arriba, y vimos que 
algo salía y caía al agua. Roberto dijo que debía ser una boa agarrando a una 
danta; nos acercamos y vimos que la anaconda se había enrollado en un árbol 
en un camino de danta, por eso es recomendable no bañarse en los caminos de 
los tapires. La boa tenía cogida con la boca a la presa, pues ellas tienen los 
dientes como dos anzuelos que no se sueltan; la danta salía del agua, pero la 
boca la halaba y era increíble ver a semejante animal enganchado en una cosita 
tan pequeña. El tapir gritaba y yo le dije a mi papá que esperáramos a que la 
matara para cogerlo, pero él dijo que eso no se come; entonces yo le dije que 
dejáramos que la matara, pero a mi papá le dio pesar. Cuando la danta se iba, 
la boa se estiraba y la cogía; ella trataba de correr y halaba, pero la cabecita le 
agarraba las patas. Ella ya no tenía fuerzas y nosotros nos fuimos acercando; 
en un último esfuerzo, salió corriendo con toda su fuerza y la boa se reventó 
por la mitad: un pedazo quedó en el árbol y el otro en la pata de la danta. Así 
es que matan las boas ya que ven a las presas como pepas o peces, mientras 
que las víctimas las ven como una trampa de pesca (aruga). Es bueno tener 
precauciones cuando se va viajando por el río.

Idejlno, antiguamente, salía a las malocas humanas como anaconda y ha
cia curaciones, sobretodo la del baile de muñeco. El es una boa muy grande y 
un payé del Apaporis sabe cómo es. Las anacondas también celebran sus ritos 
de igual manera como lo hacemos los humanos, pero no hemos visto en reali
dad cómo lo hacen. Ellos celebran en su mundo, ven las cosas desde su propio 
punto de vista que es muy diferente al del hombre. Se supone que ellos ven 
yuruparí y hacen diferentes tipos de bailes. Los humanos hacemos lo mismo 
en nuestro mundo y los animales tampoco pueden acceder. Cuando hacemos 
una fiesta, nosotros invitamos a mucha gente y lo mismo harán los animales o 
las boas en su mundo, pero no sabemos a quiénes o a qué animales invitan 
ellos. El mundo de las anacondas es totalmente diferente y la historia no de
talla tales cosas; estas interpretaciones solo existen en el pensamiento de los 
kümua y son cosas que no toda la gente sabe. Todas las interpretaciones de las 
mitologías se pueden entender y detallar si uno está capacitado para aprender 
ketíoka, de lo contrario es difícil. Estas interpretaciones son un poco com
plicadas para contar porque no es igual que contar un suceso basado en 
un personaje específico y no es muy adecuado contarlas como historia 
pues son cosas de kümu. Sin embargo, no se puede pensar que las boas 
son yuruparí porque esos animales son muy lejanos a je\ por esta misma 
razón, no se sabe qué tipo de yuruparí ven ellos.
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Los t i g r e s  (yaia)
Dentro de los tigres hay muchas especies. Los más grandes e importantes 
son los jaguares o tigres mariposos {yaia) que se consideran el pensamiento 
de los sabedores y son como personas; siempre que decimos tigre o y a i  
estamos refiriéndonos a ellos. Cuando cazan animales, a sus ojos están co
miendo piña o pepas en su mundo, mientras que para las presas es como si 
Ies metieran un rayo, un chuzo o una enfermedad. Para el jaguar, la culebra 
es una guama. Si después de mirar yuruparí o tener un hijo se come pesca
do moqueado, el jaguar ve a la persona como si cargara un pescado; si lo 
ataca, él no está comiendo su cuerpo sino quitándole la carga. Lo mismo 
ocurre si se come un cerrillo o un puerco moqueado después de tener un 
hijo o luego de cualquier acto cultural; el tigre ve a la persona como cerrillo.

También están los tigres colorados o pumas (yaia süára) que andan por 
la selva cazando y comiendo cualquier cosa. Otros tigres salen a los espa
cios domésticos para comer gallinas y se llaman yaia m ütárá  o sea, tigres 
pequeños o tigrillos y no tienen casi nada que ver con los grandes. Existe 
otra especie de tigres pequeñitos, también conocidos como yaia m ütárá  
que son como unos gatos blanquitos que andan juntos en grandes grupos. 
Otros se llaman buyairo porque les gusta cazar guaras y andan de a dos o 
tres y son como perros; a veces, cuando se va caminando por la selva se les 
escucha siguiendo a un animal y tienen el mismo ladrido de un perro do
méstico. Al perro se le dice ekarü y a i  y, para nosotros, es un tigre más bien 
relacionado con el trueno; la gente los cría en la selva como un instrumen
to para cazar y no es un animal al que se le tiene cariño como sucede con los 
blancos. Para nosotros, es como una escopeta. Esa es la razón para relacio
narlo con el rayo; de hecho, cuando él va a cazar, para la presa es como si un 
trueno la atacara de repente.

A nim ales v en en o so s  (rima kütirá)
Todos los animales que pican y producen dolor fueron los que crearon el 
veneno. Al comienzo estuvieron reunidos todos ellos, es decir, las arañas, 
los alacranes y las culebras. Era de noche y había una serpiente verrugosa 
que es la más venenosa de todas las que hay en la selva pues después de la 
picadura, no hay cura. Ella fue la primera que hizo el veneno y pintó las 
flechas, o sea, pintó sus colmillos con un veneno especial. Después se pinta
ron las otras víboras que tienen veneno, luego los insectos, las hormiguitas y 
las arañas. Iba a existir una culebra muy venenosa, más que la verrugosa, que
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con sólo mirar a la presa podía matarla. Entonces amaneció y aparecieron los 
Ayawa para quitarles el veneno, pero ya era tarde porque las culebras y los 
otros animales habían pintado sus flechas. Por eso, quedaron con el mismo 
veneno con que se matan los animales, el cual sale de la corteza de un bejuco. 
Para los animales, la culebra los está flechando, así que cuando una serpiente 
agarra a la presa es una cerbatana y, por este motivo, la cerbatana se relaciona 
con la culebra.

Las culebras (aña) son wejará, es decir, los que se arrastran porque no 
tienen patas; se consideran como personas. Se clasifican en venenosas, no 
venenosas, comestibles y útiles. Estas últimas salen a las chagras para espe
rar a los bichos y los ratones que entran a comer frutas y yuca; se conside
ran como las defensas de las mujeres. Son culebras especiales pero son feas 
y muy peligrosas porque a veces pueden atacar a las personas.

A nimales q u e  v iven  en  la tierra y  en  e l  agua
Las ranas y los sapos son los animales más destacados de esta categoría. 
Todas las especies de ranas se pueden denominar üma pero en especial las 
comestibles. Ellas tienen que ver con las frutas; por ejemplo cuando curan 
la época de umarí, el sabedor hace que esa especie de ranas se reproduzca. 
Los sapos se clasifican en comestibles y no comestibles, de acuerdo al me
dio donde viven y lo que comen, aunque dependiendo de las épocas tam
bién se pueden nombrar, pero no son muy importantes; por ejemplo, sapos 
que salen en verano y sapos que salen en invierno. Los tuja son los sapos comes
tibles; go ja  son los sapos que viven en tierra firme y en la orilla de los ríos.

La babilla (g i is o ) y el caimán pueden entrar dentro de esta clasificación. 
Ni en el Pirá ni en el Apaporis hay caimanes pues los Ayawa convirtieron 
en piedra a uno que quedó en el chorro de Koro. En el Caquetá si se en
cuentran y, por ello, ese río es peligroso. La única forma de esconderse de 
un caimán es meterse al agua y esconderse porque si se sale a la tierra, corre 
detrás de la persona.



Plantas, Animales y  Otros Seres 359

A nim ales q u e  t ien en  ca s co s  (koküna)
Hay otra clasificación de animales que se llama koküna, es decir, animales 
que tienen cascos o caparazones. En ella se incluyen todas las especies de tor
tugas, todas las especies de babillas y los cucarrones. Los armadillos están 
dentro del mismo grupo de las tortugas aunque no tienen nada que ver. Por 
ello, es importante clasificar de acuerdo al medio donde vive cada especie; en 
este caso, los armadillos son animales que viven dentro de las cuevas y los 
huecos, al igual que algunas tortugas que también viven en ellas.

I n s e c to s
Para nosotros hay varias clases de insectos. En primer lugar está nimia, el 
grupo de los grillos donde se incluyen todos los que tienen forma de grillo. 
Los tábanos {rünürna) están dentro de los que se alimentan de sangre de 
cualquier ser (riid irá ), ya sean árboles, personas o animales. Los que vuelan 
son moscas y moscos (bekoa), los zancudos (mütPa) y  las arenillas o jejenes 
(üsika). Dentro de ese conjunto hay distintas divisiones de acuerdo a lo que 
comen y al medio en el que viven.

Se clasifican como beroa  a todas las abejas y avispas; de hecho, hay 
muchas especies de abejas con nombre propio. Las abejas también se clasi
fican en útiles y no útiles: las que pican no son útiles y las que cogen la miel 
si lo son. Las avispas se clasifican en comestibles y no comestibles. Las abe
jas se involucran mucho en la curación de un alimento porque ellas, al 
igual que avispas y moscos, intervienen directamente en la comida ya que 
la van pisando; por eso el sabedor tiene que curar todo lo malo que dejan 
en los alimentos cuando los pisan. Producen tos, llagas y dolores, por eso 
son importantes. Son la vida misma de la gente.

A nim ales ex traños
Para nosotros, el temblón (mirü) que pasa corriente no es un pez sino una 
especie de raya (Iña). El delfín rosado {amana) tampoco es un pescado sino 
una persona. Se denominan padres de peces (wai jaküá) pues donde se en
cuentran, se acumula una gran cantidad de pescados y son como abuelos 
de los peces. El delfín no se come porque es lo mismo como si ustedes los 
blancos se comieran un perro. En la historia se clasifican como personas al 
igual que las boas y por eso es que no se comen. Las jawa  (cobijas) son 
parecidas a las rayas y son dueños de sitios sagrados; cuando salen en el río, 
sacan hojas secas que los peces vienen a comer junto a la espuma. Al mismo
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tiempo, son como las madres de los peces o como los abuelos; por eso, los 
sabedores vienen curando estos animales para que no les hagan daño a los 
niños. Como los peces están representados en boas, jawa, Tña y otros seres, la 
reproducción verdadera está allá. Cuando hacen la curación mantienen quie
tos a los abuelos de los pescados, o sea, a estos seres.

Esos animales no son malos y son considerados animales de defensa 
humana (masa künigayé). Sobre ellos no hay muchas historias. Hay otros 
seres naturales raros como tro  que tiene trompa, pies y orejas como un 
elefante pequeño; éstos viven en el Pirá, pero no son comunes. También 
están kuayo (madremonte) y rüm ii (curupira, “diablo”) que son considera
dos como los dueños de algunas casas de los animales o de los peces. Todos 
esos seres son los abuelos de los animales y son bastantes, pero no salen 
porque son sita wato —gana, del mundo subterráneo, de una capa más 
abajo de esta vida y esta tierra. Ellos también son dueños del mundo, no se 
pueden tocar ni ver y no se pueden cazar; además no salen sin razones. 
También viven en los cerros que, con frecuencia, son sus casas. Esos anima
les vienen de donde sale el conocimiento. De eso no se puede hablar mucho 
porque son cosas que se manejan con términos de ketioka que son difíciles 
de entender.

En algún tiempo no se podía andar en el monte, porque a cada rato se 
aparecían éstos. Los “diablos” ayudaban a buscar cacería y se iban a la maloca 
con los humanos; cuando entraban se dirigían a las personas que estaban 
dentro y les decían que no se asustaran que ellos eran de esta vida y que 
vivían como humanos. Imitaban todo lo que hacía un cazador; durante las 
faenas de caza se aparecían y los acompañaban en todas las actividades. 
Una vez, por ejemplo, un “diablo” siguió a un cazador que estaba utilizan
do bolas de goma como trampa y éste le advirtió que no se fuera a subir a 
recoger la cacería, porque se podía quedar pegado y se podía caer; pasaron 
diez días y el cazador ya estaba cansado de que el rüm ii lo estuviera si
guiendo e imitando en todo, y le dijo que se trepara si quería. Cada uno se 
subió a un palo y el cazador le dio la bola pegajosa; como venían las moscas 
a picar, el “diablo” las espantaba con esa bola en la mano, se le pegaron los 
pies, se soltó del árbol y se cayó. En ese instante se oscureció todo, el caza
dor se bajó del árbol y se escondió detrás de unas bambas grandes; al rato 
escuchó una voz que venía llorando y decía: “Me mató a mi hijo. Yo quisie
ra hacerle lo mismo a la persona que lo mató” y le pegó con un palo largo 
a la otra bamba y la traspasó. Recogió al hijo caído, lo echó en un canasto
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viejo y se lo llevó; el cazador regresó y contó lo sucedido. En otra ocasión, 
durante la época de rana en el Pirá-paraná, un hombre estaba alisando el hue
co para que cayeran las ranas y apareció un “diablo” que se puso a imitar todo 
lo que se hacía para hacer esa trampa. Días después, el hombre le advirtió al 
rüm ü  los cuidados y precauciones que debía tener al coger las ranas; pasaron 
unos días y cuando fueron a recolectar las ranas, el hombre dejó que el “dia
blo” las recogiera. El rüm ü  sintió el líquido que botan las ranas, se tocó los 
ojos y le empezaron a arder por el veneno; en vez de ayudar, el hombre apro
vechó la situación y lo mató.

Estos no son seres comunes porque no viven en este mundo. En reali
dad, son seres imaginarios que a veces pueden aparecer físicamente, aun
que la mayor parte del tiempo solo existen en el pensamiento. Las jawa  
viven en el agua, los kuayo en la casa de los animales y las boas en el agua. 
Ellos no salen a esta tierra, pero existen en todos los lugares que tienen 
nombre sobre la tierra. Jawa, iro, kuayo y los otros vienen en forma de 
curación para que los niños no sueñen con estos seres raros, y solo atacan a 
las personas cuando el mundo no está bien. Es parte de la forma de curar a 
los animales y de la manera como el kümu  maneja el pensamiento. Así que 
son cosas que el curador del mundo tiene que manejar. Nunca se van aca
bar y no hay más maneras de explicar.

C om edores d e  g e n t e  (masa ba rí masa)
Los masa ba rí masa, literalmente son la “gente que come gente” pero el 
significado cambia y no tiene nada que ver con seres que comen personas. 
En realidad, son todo lo malo que hay en la naturaleza; las enfermedades 
por ejemplo, y no se piensa que sean otro grupo que come gente; son ñosérl, 
ríjoga jün i (dolor de cabeza), ru jüri jü n i  (dolor de cuerpo). Masa barí masa 
es el mundo de las enfermedades y de todos los seres malos que intervienen 
en el mundo de las curaciones como rümüa y  kuayo. Si se piensa en ese 
sentido son maldades, pero si se piensa que son para curar, son defensas. En 
el mundo de las enfermedades están todos los gusanos, los diferentes tipos 
de pepas, jawa, aña (culebras), los truenos y rayos (bü jo  oka) que caen de 
un momento a otro, los tigres de yuruparí cuando no se les da la coca o se 
ponen bravos, los tigres de otra gente, los peces y los animales, entre otros. 
Todo ese mundo de seres viene cuando los curadores los descuidan y, como 
cualquier enfermedad actúa por medio de los tigres malos, son los masa 
barí masa. Pero son buenos porque los sabedores curan, les dan coca y los
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tienen en su casa bien encerrados: ahí son defensa de la gente, masa jo a tu ti 
g a y e  o masa k ün igaye porque los humanos los pensamos igual que ellos a 
nosotros.

Todo lo bueno que tenemos es masa barímasá\ si no se cuidan en keríoka, 
matan a las personas. Cuando la gente no hace la curación del mundo, de 
épocas o cuando no ven yuruparí ni cuidan los sitios sagrados pueden 
suceder estas cosas. No es porque se piense que salen en forma de tigre y 
ataquen a la gente sin razones. Para ser claros, todos los seres tienen un 
lado bueno que se maneja con la curación, pero si no se le cuida, el otro 
lado es de guerra y enfermedades; incluso, el lado bueno es lo malo y el 
malo es lo bueno: así está condicionado nuestro mundo y eso es lo que se 
llama masa ba rí masa. Cuando llegan, se enferma algún sabedor o una 
persona de alto rango en el grupo: desde el maloquero hasta un niño que 
esté empezando a aprender ciertas cosas de la cultura. A pesar de que se 
hagan las curaciones de las épocas, la gente se empieza a enfermar y ellos 
matan por medio de enfermedades como ñosérí, dolor de cabeza o fiebre. 
Esas enfermedades tienen su propia manera de llegar a las personas, pero 
no se ha analizado en que forma se aproximan; cuando los masa ba rí masa 
aparecen en el sueño, la persona sueña que vienen los tigres con flechas o 
que los mismos animales o las aves llegan a flecharlo. En estos casos, siem
pre pensamos que nos están comiendo o que nos están llevando.
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Intercambios de Vida

Todo el tiempo se está compartiendo la vida entre diferentes mundos por 
medio de la alimentación y las curaciones. Esto se relaciona con el respeto 
que hay frente a la naturaleza y siempre tenemos conciencia de que ésta 
está compuesta por varios seres y que la vida de los humanos está en ellos. 
Son formas de curar comida pues se piensa que los alimentos están en la 
naturaleza, así como la yuca cuida la tierra porque es la base de la alimen
tación. Por ejemplo, si no se arreglan las pepas ni se cuidan, éstas mueren y 
con ellas se va parte del pensamiento y de la sabiduría del hombre; al per
derse, se va debilitando el grupo. Si no se cuidan los animales, éstos desapa
recen o aumentan mucho y acaban con la gente; no físicamente, pero sí con 
lo que manejan, entonces las personas se enferman y se pierde una parte de 
ketioka. Por eso, siempre hay que estar pendientes de la naturaleza, de que 
no se debilite ni se reproduzca mucho.

El kümu  protege todo lo que existe por medio de la coca (kaji) y el 
tabaco (m üno) haciendo üsi wasoare , lo cual también sirve para que el 
resto de seres no le hagan daño a las personas. Esta palabra significa nego
ciación o intercambio de vida y con ella entendemos “dar protección a algo 
y recibir a cambio otra protección”; así que üsi wasoare quiere decir que los 
humanos estamos dando vida a otros seres y que ellos también nos están 
dando vida. Esta negociación se puede hacer con árboles, animales peces, 
gusanos, sapos, con los sitios sagrados y, en general, con todo lo que existe 
en el mundo.

Para entender esto debemos tener en cuenta muchos aspectos y, en pri
mer lugar, el significado de la coca. El kümu  hace que la coca sea una 
negociación de vida mientras los animales, por ejemplo, dan vida por me
dio del almidón de pepa. No es que él haga morir a una persona para luego 
mandarla a la casa de los animales sino que la coca representa la reproduc
ción de los humanos. Entonces, cuando los animales reciben la coca que 
mandó el sabedor, aumentan su capacidad de reproducirse porque la coca 
está curada para eso. Tiene que haber una medida exacta en esta curación, 
porque de lo contrario puede afectar a alguna persona.

Cuando el kümu  hace la negociación con la coca, nadie se muere por
que ella es el alma del mundo. En este sentido, no se están negociando 
animales sino masa de diferentes tipos de pepas y esa coca no es de la mis
ma de la de la cuya que hay en la maloca sino que es curada especialmente
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para intercambiar. La coca va al dueño de los animales y ésta misma coca 
sirve para proteger a los cazadores; en ese momento, el curador le está 
dando suerte a los cazadores para que puedan conseguir bastante cacería, 
es decir que con la curación, los animales salen en grandes cantidades y 
esto facilita el trabajo del cazador quien obtiene buena cantidad de carne. 
Por esta razón, antes de que los cazadores se vayan, el kümu  los cura con 
coca, tabaco y casabe; cuando ellos consumen estas sustancias, éstas llegan 
a la casa de los animales como pago por los animales que se van a coger. 
Inmediatamente, el dueño de los animales acepta y manda a un grupo de 
su gente para que vaya a encontrarse con los cazadores. En verdad, ésta es 
una forma de relación hombre-naturaleza y hace parte importante del arreglo 
del mundo, aunque el sentido de esto es distinto como ya veremos. Los 
únicos que pueden hacer la negociación para este tipo de cosas son los 
grandes sabedores reconocidos y capacitados en el asunto: el kümu  es el 
único que hace los planes y proyectos de manejo administrativo en este 
sentido.

Cada cosa actúa de diferente manera dependiendo de la época, pero 
como éstas cambian, el sentido de la coca y sus términos también cambian. 
En cada época, hay un pensamiento diferente y, por eso, el mundo es muy 
ordenado. A pesar de que se utilizan diferentes términos en distintas épo
cas, la maloca es una sola, las mujeres son las mismas y las demás caracte
rísticas no cambian; no obstante, nos podemos referir a ellas de distinta 
manera según la temporada. La coca es una sola y como cada época trae sus 
propias consecuencias y enfermedades, se va curando de acuerdo a eso y 
solo funciona en el pensamiento: en la época de chontaduro el término 
para referirse a la coca es o t e  kaji koa (cuya de coca de frutas), en la época 
de yuruparí es j e  kaji koa (cuya de coca de yuruparí) y se le ofrece a 
Rómikümu, en la época de gusano es la masa kaji koa (cuya de coca de la 
gente gusano), en la época de pepa es jerika kaji koa (cuya de coca de 
pepas) y en la época de baile es basa kaji koa (cuya de coca de baile)

Cómo no todas las personas pueden mambear de la misma cuya de coca 
y tabaco, en especial las mujeres y los niños, las cosas cambian de sentido. 
La coca que se utiliza en el ritual de yuruparí está totalmente prohibida 
para alguien que no esté viendo yuruparí, pues ésta es muy sagrada porque 
representa la primera cuya que utilizaron los primeros seres que vieron 
yuruparí; cosa semejante ocurre con la coca que se utiliza en los bailes con 
plumaje que también está prohibida para aquel que no esté bailando con
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plumaje. Pasado determinado tiempo, cambia la sacralidad de las cosas y 
toman otro contenido, así que la coca que se utiliza en la época de gu a r í  
(guerra) sí se le puede dar a todos porque es la que se utiliza para la protec
ción de la gente contra ciertas enfermedades que, en ese momento, 
pueden brotar.

La coca que se utiliza en el yuruparí es para toda la gente y, por medio 
de ella, se protege a las personas sin que tengan necesidad de mambear 
directamente. En ese momento, todos los hombres representan al yuruparí 
y él está todo el tiempo con nosotros y nosotros con él: lo que uno come, lo 
come el yuruparí; los Ayawa están en el yuruparí al igual que Rdmikümu : 
todo es un solo cuerpo. Por eso, en j e  oka rodo, la coca es para todos los que 
lo están viendo y, al mismo tiempo, es para el yuruparí. La coca física está 
con el kümu  que es quien la toca, pero no se puede mambear aunque men
talmente es para todos; el contenido de la cuya y el pensamiento es el 
mismo para toda la gente, bien sea que participe o no en el ritual: es la coca 
para arreglar el mundo y se llama üm üárl kaji koa (cuya de coca del mun
do). Esta es una época para darle de mambear al yuruparí porque los espí
ritus, de alguna manera, actúan por medio de los humanos y necesitan la 
coca para curar y arreglar el mundo: la coca es necesaria para curar, está 
representado al curador y el kümu  es el mismo yuruparí que está curando. 
No es que los humanos le estén dando vida a je , el yuruparí es el que está 
arreglando el mundo. En este caso, le está dando vida a todos y es muy 
diferente a hacer las negociaciones directamente con otros seres.

In ter cam b io s c o n  á rbo les y  p e c e s
Cuando se va a hacer una maloca es necesario hacer una negociación por 
las hojas y por los palos con los que se construye. En primer lugar, el sabe
dor debe pedir la autorización en la Libertad, como casa del origen, y luego 
debe pedirle a Id ejln o  el permiso para traer una maloca a este mundo, pues 
la idea es la de traer una casa desde allí. En ese sentido, no se estaría nego
ciando con los árboles sino con todos los elementos que se requieren para 
hacer una maloca. Ya directamente, los palos deben pedirse al dueño por 
medio de la curación en una casa llamada M üjl w iri(maloca de las hojas de 
m üji) a cambio de coca y tabaco.

Después del ritual, sí hay cinco o diez malocas, se entran pepas que 
representan al yuruparí. Ahí no existe la necesidad de negociar sino que 
antes de comer las pepas, el kümu  cura y envía coca a cambio para darle
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más fertilidad a los árboles, para que se reproduzcan todos los años y pue
dan tener frutos. Para entrar canangucho, por ejemplo, se hace la protec
ción para las personas, sobretodo para que el individuo no se caiga cuando 
se esté subiendo a los árboles. En el momento en el que las pepas ya están 
dentro de la maloca, se hace una curación idéntica a la anterior y el sabedor 
manda la fertilidad directamente al sitio en donde se recogió el canangucho.

Para los peces no hay necesidad de un intercambio directo. El kümu  los 
pide en la Libertad y se supone que llena la cuya de fertilidad ( wai bü jü ri 
koá) para que salgan muchos peces; en lugar de negociar, manda la fuerza 
para que haya más reproducción, en particular en la época de chontaduro. 
El sabedor cura coca y la echa en el río; entonces, los peces vienen en el 
pensamiento en forma de pepa, es decir, como jerika wai (peces de pepa). 
Por eso, si se barbasquean dos o tres caños, no hay escasez de pescado pues 
lo que realmente muere son pepas, almidón y flores, mientras que los 
reproductores están tranquilos en su casa.

En comparación con los animales de caza, el intercambio con el mundo 
de los peces es más fácil porque como hay dos peces productores por espe
cie que representan a la madre de los peces y al dueño, el resto de los pesca
dos son masa de pepas y flores. Entre más peces produzcan los sabedores, 
hay más pepas, comida y alegría para los humanos. Esto ocurre para orga
nizar el baile de muñeco cuando hay subienda, pero si no se realiza una 
muñequiada se hace büari basa que es una fiesta para entrar pescado.

Ese pensamiento se tiene acerca de lo que implica el mundo de los pe
ces. Cuando hacen algún baile actúan como personas, pero es diferente 
cuando se pesca cotidianamente porque ahí son comida. Los antiguos pen
saban que coger grandes cantidades de peces era peligroso puesto que no se 
sabía que clase de pescado se cogía y se temía que dentro de esa gran can
tidad pudiera haber un pez especial. La gente que pescaba en exceso, cogía 
peces con senos de mujer o peces con boca y figura humana, lo cual era 
señal de que ya estaba pescando en demasía y que quizás los peces pronto 
iban a cobrar una vida humana a cambio.

A Waibuyagü, un personaje que cogía muchos peces, le sucedió la si
guiente historia. Él era soltero y tenía un hermano que estaba casado; él 
pescaba y cazaba mucho, llevaba peces por bultos a la maloca. Para reem
plazar a todos los peces muertos, éstos quisieron vengarse de él. Un día, se 
fue a pescar y no cogía nada pues estaba esperando en la orilla del río a que 
subieran los pescados; de un momento a otro, escuchó que venía una ma
nada de micos, cogió la cerbatana y se fue detrás de ellos. Los peces se



Plantas, Animales y  Otros Seres 367

habían convertido en micos para poder llevarlo. Él mató a cinco micos y, 
cuando venía regresando, se le apareció una mujer muy bonita, bien pinta
da y vestida como los blancos (los viejos decían que los peces eran como los 
blancos y que tenían barcos, anzuelos y de todo), que le habló y le dijo que 
estaba matando a los hermanos de ella y que por eso quería vivir con él. 
Waibuyagü le dijo que no tenía casa y que vivía en la maloca del hermano.

Ella no podía permanecer mucho tiempo en la tierra porque se secaba 
muy rápido; entonces le dijo que iría por la noche a la maloca y se fue. Él 
llego a la casa y la gente le preguntó por qué no había cogido pescado, a lo 
cual contestó que había ido a flechar micos. Por la noche llegó la muchacha 
que, en realidad, era una era ujuga  (palometa) que llegaba con forma hu
mana. Cuando tuvieron relaciones sexuales, ella lo tocó y le untó el chundul 
de los pescados. Él aún no se daba cuenta, pasaban los días y ella siempre 
llegaba a la maloca de noche para dormir con él. Finalmente, le contó al 
hermano que todas las noches iba una mujer y se acostaba con él; el herma
no le dijo que ella era del agua y que no podía soportar el sol. Le curó un 
carayurú para que ella no pudiera meterse más en el agua y para que se 
quedara a vivir con el hermano; además, le dijo a Waibuyagü que le untara 
carayurú y la hiciera trasnochar contándole historias.

Ella llegó por la noche y él empezó a contarle historias para que no se 
durmiera rápido ni se levantara temprano. Como a las 4 de la mañana se 
quedaron dormidos y él le untó el carayurú; ella no se dio cuenta cuando 
amaneció y se levantó como a las 10 de la mañana. Él le dijo: “Despiértese 
que ya es de día” y ella, de inmediato, cogió una olla y se fue al puerto: 
quería tirarse al agua, pero no se hundía y flotaba debido a la curación del 
hermano; entonces, ella se quedó viviendo ahí. En la chagra no se aguanta
ba el calor porque era un pez, se secaba muy rápido e iba al puerto a 
cada rato.

Días después, ella le dijo que la acompañara a donde sus padres. Lle
gando a la orilla del río, ella hizo que el hombre se convirtiera en pez y se 
metieron al agua: Waibuyagü desapareció. Pasaron algunos días y el her
mano se fue a alumbrar pescado por la noche; a una vuelta, entrando por el 
Pirá justo en la bocana, vio en la loma que su hermano estaba dentro del 
agua, que tenía cola y escamas y que se había convertido en pez. Waibuyagü 
le dijo a su hermano que los peces eran personas que se clasificaban en 
muchas especies y grupos; ahí se pudo comprobar que las palometas y los 
peces pequeñitos son las mujeres de los peces mientras que los sábalos, las
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omimas y las sabaletas son los hombres. También le contó que ya no podía 
volver a la tierra porque él era uno de ellos y se convirtió en un pez grande. 
Por eso, los antiguos le tenían mucho respeto a los peces y no los comían. 
Waibuyagü quedó como un pez y dicen que hasta ahora existe. De hecho, 
quedó como dueño de los peces en la maloca de Waiya ¡ido, bocas del Pirá. 
Por eso, los peces van a su territorio propio, tanto en el pensamiento como 
físicamente y, además, se sabe que ellos están dentro del territorio de un 
grupo étnico y hablan el mismo idioma de la gente.

In ter cam b io s co n  lo s  an im a les d e  caza
Las relaciones de intercambio con los animales de caza son muy complejas 
y se presentan de distintas maneras. La idea general es la de un intercambio 
de vida en el que el kümu  negocia presas de cacería por coca; el dueño de 
los animales manda dichas presas convertidas en almidón de pepas mien
tras que el curador envía coca que representa la vida de los humanos. Esa 
coca no es un pago para los animales sino una forma de dar vida y fertilidad 
a la casa de los animales. Cuando se realiza la cacería, el kümu  cura coca y 
la entrega a los cazadores reconocidos como especialistas, quienes al llegar 
al lugar indicado fuman tabaco y mambean coca. La coca y el tabaco de los 
cazadores va a llenar la cuya de reproducción de los animales para reempla
zar los animales muertos; por cada animal muerto, el curador hace que se 
reproduzca el doble, evitando que los animales se acaben. Por medio de 
esos cazadores, el kümu  hace el intercambio.

Así como la coca y el tabaco llegan a la casa de los animales, igual 
sucede con todo lo que se utiliza en la preparación de los alimentos, inclu
yendo el carayurú y los restos de casabe. Los animales son lo mismo que las 
personas y así como nosotros necesitamos radios, grabadoras y relojes, ellos 
también necesitan sal, escopetas y anzuelos; pero esto sólo sucede en el 
pensamiento. Al matar animales con éstas armas, ellos creen que se las 
estamos regalando y los animales no sienten la necesidad de hacer lo mis
mo o de contar el procedimiento como hacen los humanos; ellos aceptan la 
petición del curador y mandan a cambio masa de pepas. Esto es muy difícil 
de interpretar porque son términos que sólo un kümu  puede descifrar; esto 
es más complejo, es puro pensamiento.

Todos los implementos que se usan para cazar llegan a la casa del dueño 
de los animales y esto depende de la cantidad de animales que se negocian. 
Si un cazador caza con una flecha, el animal que muere ya está negociado;
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el kümu  dice que día va a recogerlo, pero no dice con que lo va a matar. El 
cazador sale con la flecha, encuentra el animal y le dispara; al momento de 
morir, el alma de la presa se va a la cuya de la reproducción y el dueño del 
animal, además de exigir coca, pide los objetos con que se mató a la presa: 
entonces se va también un arco y una flecha a cambio. Por un animal muer
to, nacen otros dos animales, pues es el impuesto que ellos cobran. Esto 
quiere decir que por el hecho de matar con una flecha, así quede un peda- 
cito de ella en el cuerpo del animal, el arco, el veneno y la flecha se van a la 
cuya de fertilidad ya que esos elementos sirven para la reproducción de los 
animales de caza. Con la flecha pueden hacer el esqueleto de un nuevo 
animal y con el veneno sacan g ó ñ a r í (pintas), que es la pintura con que se 
pintan los animales y que conservan porque es su vida y bienestar.

Si ellos cogen las armas pueden producir más animales y para la próxi
ma negociación se pueden intercambiar; existe esa relación: el arco vuelve 
a ser para nosotros, pero al mismo tiempo queda otro arco para ellos pues 
nunca termina y es un negocio permanente. Antiguamente, cuando la gen
te llegaba de cacería, le echaban humo a la presa, quemaban werea para 
quitarle el efecto malo de las pepas y con ello les devolvían las flechas y el 
ñ o sé r l de jerika.

Con los implementos modernos de caza y pesca decimos, en el pensa
miento, que los peces ya tienen anzuelos y nylon: así dicen los grandes 
sabedores. También dicen que se han adecuado ya que si no lo hicieran, 
podrían cobrar vidas humanas: un nylon, por ejemplo, les podría servir 
para las venas o para las aletas; ellos lo adecúan allá como mejor les parez
ca. No obstante, cuando se caza con escopeta la negociación con el dueño 
de los animales se dificulta porque no es un objeto cultural ni le interesa; a 
los animales no les sirve el metal para regenerarse y, si la negociación se 
diera, ellos podrían cobrar una vida a cambio de la escopeta

Todo el procedimiento que conduce a la preparación de la carne se de
vuelve a la casa de los animales; éste incluye matar, amarrar la presa, que
marla, moquearla o cocinarla y es un intercambio con los j e  teña ' .  Pero, en 
realidad, el animal que se mató no es un animal propiamente, pues se pien
sa que es un pedazo de almidón de pepa o de cualquier fruta y que su alma 
se devuelve a su casa para generar un nuevo ser y permitir la reproducción 
de la especie. Necesitan esos elementos porque son armas e implementos 
de cocina que ya se utilizaron y deben ir en pensamiento: es como contarles 
a los animales cómo se va a utilizar su carne y para qué; esto es un pensa
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miento muy complejo. No es que piensen que el animal reciba allá cosas 
como cerbatanas y ollas que están actuando de forma física; a través del 
conocimiento se ha pensado de esta manera y es una relación de pensa
miento para que exista una coherencia en el manejo del mundo y en el 
intercambio de saberes con los animales. Nosotros tenemos que cuidar a 
los animales y ellos también tienen que actuar en este mundo donde el 
hombre los requiere. Los animales, en su dimensión física, no necesitan de 
los humanos porque ellos son muy poderosos y seguirían reproduciéndose 
normalmente por medio de las pepas. Nosotros dependemos más de los 
animales que ellos de nosotros, porque en el caso en que nos extingamos 
ellos seguirán viviendo; si ellos se acaban, todos nosotros nos debilitamos, 
pues los humanos hacemos parte de los animales. El kümu  tiene que pen
sar de esa manera para que ellos no se acaben; además, como los animales 
son de pepa todos los días tienen relación con los curadores. Este es un 
proceso de manejo que da vida a toda la gente: es nuestra propia vida y es 
la forma de cuidar a la naturaleza.

Para comer un día cualquiera no existe la necesidad de negociar; si al
guien sale a buscar animales y encuentra un cerrillo o un venado, lo mata y 
lo lleva a la casa. Antes de comer, el kümu  cura para devolver el alma de la 
presa a la casa de los animales. Toda la cacería que se encuentra por el 
camino hay que matarla, no hay ningún problema. La negociación es un 
intercambio de vida, por eso siempre se cura. Cuando la negociación se 
hace bien, los animales se reproducen equilibradamente y no se presenta 
ninguna debilidad en cualquiera de las especies. Otra de las razones por las 
que las personas se relacionen con los animales, tiene que ver con que ellos 
son de la tierra y si no se cuidan, se acaban y puede pasar como pasó con los 
blancos que no tuvieron en cuenta que la naturaleza era vida, poblaron un 
gran territorio y no quedó nada.

Los animales, de por sí, son personas en su propio mundo, hacen cura
ciones como los humanos y tienen un jefe que les ordena cumplir con cier
tas obligaciones. En este sentido, los animales son considerados como gen
te de yuruparí o gente de pepas, en especial los puercos, porque cuando 
salen a recoger o a comer frutas, están mirando su propio yuruparí. Gene
ralmente, la negociación se hace a nombre de los niños y de las mujeres 
porque ellos son los más importantes en un hogar. Eso lo maneja el kümu, 
quien lo pide de esa manera aunque en ocasiones lo hace a nombre de los 
viejos, los jóvenes y hasta de los sabedores. En esos casos, los animales son
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masa de pepas que ellos envían a la gente y que está curada por ellos mis
mos. Además, construyen su mundo a su manera y esto sólo sucede en la 
imaginación, hace parte de nuestras creencias y es difícil de interpretar 
porque son conceptos que sólo los kümua manejan. Si esto fuera una histo
ria o un simple cuento de un suceso cualquiera, sería fácil de entender pero 
como se trata de conceptos de manejo de la naturaleza, es difícil descifrarlo.

Solamente se negocia cuando se va hacer algún baile importante pues el 
resto del tiempo todo está negociado: la coca y los términos del intercam
bio son permanentes. La negociación con los animales se presenta, princi
palmente, en la época de chontaduro para realizar el baile de muñeco ya 
que en esta temporada todo se convierte en comida. El kümu  pide, a nom
bre de todos, almidón de pepas, almidón de yuca, almidón de canangucho, 
masa de umarí o masa de milpesos a los animales. Esas pepas no son bravas 
y todos las puedan comer. Por eso es que los animales que se matan en esa 
época de abundancia están gordos; además, al pedirlos como almidón y 
masa, lo grasoso del animal no le hace daño a los niños. En la época de 
bailes o en épocas más fuertes, se pide almidón de wajü, sim io  o tóm ü  que 
son pepas fuertes; así que de acuerdo con la época, se pide, se cura y se 
vuelven comida, a la vez que se protege a las pepas, a las personas y a los 
animales: ahí ketioka está relacionado con todo. En síntesis, en la época de 
chontaduro y en cualquier ciclo que no implique bailes grandes se pide la 
masa que no es brava, mientras que en la época de baile el tipo de negocia
ción se hace con las pepas fuertes.

El kümu cree que cuando salen muchos animales a comer pepas, como 
wajü, andan con su yuruparí recogiéndolas para entrarlas en su maloca, 
hacer fiesta, amasarlas y producir más animales. Pero esto no quiere decir 
que cada vez que los animales salen a comer cualquier pepa andan con el 
yuruparí, eso no sucede así. Los animales salen con el yuruparí en una épo
ca especial de pepas importantes y se supone que los puercos son los que 
tienen instrumentos sagrados. Ahora bien, estos grupos de animales no son 
los que se encuentran en los espacios donde la gente sale a cazar sino que 
tienen su sitio propio para recoger pepas, por ejemplo en los sitios sagra
dos. Los que andan por donde la gente va a cazar son animales de los mis
mos, pero que pertenecen a otros grupos.

Durante esa época especial, el curador hace las negociaciones con los 
dueños de los animales para que la gente pueda matarlos para organizar 
una fiesta o para comer en familia. Los animales que salen en esta época no
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son animales sino masa de pepa que manda el dueño por la negociación 
con el kümu. En esa misma época, ellos están haciendo fiesta de pepas y 
por ello tienen bastante almidón; así que el curador en lugar de decir: 
“Mande tal cerrillo”, para no decirlo directamente, pide almidón de deter
minada pepa. Esto sucede en el pensamiento, pero si lo vemos a simple 
vista es un animal cualquiera. Por eso, al matar gran cantidad de animales 
en esta época no hay peligro para nosotros. Sucede de igual manera con los 
trepadores, las aves y los peces.

Se puede presentar el caso en el que los dueños de los animales no acep
ten el intercambio, lo que implica negociar con otros animales. Por ejem
plo, si el curador pide puercos y ellos no aceptan el trueque, luego debe 
hablar con el dueño de las dantas para ver si ellas aceptan; si fracasa, debe 
negociar con otro grupo de puercos o con los cerrillos.

Los animales tienen un canasto de almidón de pepas que es permanente 
en su casa; ellos no intercambian con lo que van cogiendo a diario sino que 
lo acumulan para negociar tiempo después. Esa es la reproducción de ellos 
y truecan parte de ese almidón con nosotros. El almidón de pepas es un 
instrumento para intercambiar con los humanos, pero no es su cuya de 
reproducción; en realidad, es como una repartición de bienes pues el inter
cambio no es con la propia cuya de tabaco y coca, porque si ésta se lleva, se 
mueren la personas.

El kümu  negocia con el dueño de la casa de los animales. Primero pide 
al dueño del origen de los animales en Yuisi un permiso para negociar con 
el dueño de la casa de la comida en W ümi joa. Una vez que el curador da 
un aviso en la Libertad deja todas las cosas arregladas y se va directamente 
a W ümi joa  para llegar a un arreglo con W ümi bükü. Si por ejemplo se va 
a hacer un intercambio con los cerrillos, el kümu  habla por medio del pen
samiento con W ümi bükü, quien después de haber llegado a un acuerdo 
con el curador, se dirige al kámükükü o jefe particular de los cerrillos para 
decirle que tiene que enviar cierta cantidad de canastos de masa de deter
minada pepa, según los términos acordados. El jefe particular pregunta 
que va a recibir a cambio y W ümi bükü le entrega la cuya de coca que le 
dio el kümu. Una parte de la coca queda en W ümi joa  y otra va para la casa 
principal de reproducción en Yuisi. Luego W ümi bükü  le dice al kámükükü 
que vaya a cierta parte de la selva para entregar el encargo.

La gente sale a cazar al monte y lleva los perros, las cerbatanas o los 
arcos, y apenas el grupo de cerrillos se da cuenta que el grupo de personas
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está ahí para recibir el encargo tiran los canastos de masa de pepa al suelo; 
cuando la gente flecha, pega en los canastos y los animales propios que 
acompañan al kámükükü salen corriendo. Si la persona que va a recoger 
los canastos de masa de pepa es mala para cazar y no impacta a ninguno, 
ellos llegan a su casa y dicen que ya entregaron los canastos, pero que no 
les quisieron recibir; en ese caso, el dueño dice: “Ah bueno, no quisieron 
nada” y se debe repetir la negociación. Cuando la gente no sabe coger 
animales, fracasa la cacería; por eso, cuando se va a cazar antes de un baile, 
no se puede dejar escapar ni un animal, hay que tratar de recoger lo más 
que se pueda. Con esta negociación se producen más animales.

Antes de una fiesta grande se pueden requerir peces, cuadrúpedos y 
aves. En este caso, el kümu negocia con los peces y la gente sale a barbasquear 
los caños mientras que otro grupo de personas sale a cazar. Al haber nego
ciado con los dueños de los cuadrúpedos también negocia para las aves y 
trepadores que dependen de ellos. En realidad, la negociación se hace con 
los animales más nominados, es decir, con los cerrillos, los puercos y las 
dantas; entonces, a través de ellos, se piden el resto de animales que no se 
incluyen dentro de ese gran grupo. Inclusive, las dantas que andan por el 
camino, toca negociarlas con el dueño porque, de una u otra manera, están 
involucradas con los dueños de las dantas de los salados.

Existe una negociación más peligrosa en la que no hay pepas de por 
medio y que implica una intermediación muy fuerte entre el kümu, W ümi 
joa  y la Libertad. Este intercambio se llama waibükürá b ü a r é , una entrada 
de cacería en la maloca en cualquier momento del año. Cuando abundan 
los animales, ellos no aceptan esa negociación así estén cogiendo pepas 
porque el objetivo es diferente. Para waibükürá büare se necesita muchísi
ma cacería, por ejemplo cien o doscientos animales para reproducirlos en 
abundancia. A los kümua, en ese caso, les queda difícil decir: “Yo le doy 
coca y me da esos animales” y más bien prefiere pedir esa gran cantidad 
para darle de intercambio otros animales, aunque les da un anticipo de 
coca. Este es un acto cultural que no es raro. La idea es la de quedarse 
endeudado un rato con los animales como una forma de medir la capaci
dad de convivir con ellos y, al mismo tiempo, generarles su reproducción.

Con el anticipo de coca, ellos no se quedan contentos y tiene que haber 
algo que abarque a todas las especies, pues la coca no las cubre a todas sino 
que favorece a la maloca de los animales nada más. Por eso, tenemos que 
enviar algo diferente a cambio por medio de otros seres como aves, peces o
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larvas. Cuando se consigue el reemplazo, el kümu  envía el alma de todos 
esos seres para llenar el vacío de todos los animales que se mataron.

Para explicarlo con mayor claridad pensemos en dos maloqueros. El 
primero le dice al otro que le haga waibüküri büare de cerrillos; al tiempo 
hace o encarga una curación de anticipo en la que manda casabe, coca y 
tabaco a los animales a cambio de las presas que va a traer el segundo; pero 
como no hay una reproducción positiva para ellos, dan solo el alma con la 
que se puede generar el mismo número de animales muertos, lo cual no 
sirve para que se multipliquen. El segundo maloquero mata a los animales, 
consigue cierta cantidad de cerrillos, los lleva y se hace la fiesta en la casa 
del primero; sin embargo, el segundo queda endeudado con el dueño de 
los animales por ser el que los mató.

El segundo maloquero regresa a su casa y piensa en su deuda con los 
animales; si él deja pasar dos o tres meses, los animales empiezan a cobrarle 
la vida de su esposa, su hija, su mamá, o de alguno de sus familiares cerca
nos. Para que esto no ocurra, le propone al primer maloquero hacer otra 
fiesta idéntica que puede ser de mojojoy, peces o aves. Como el primero 
quedó en deuda con él, debe saldar cuentas. El segundo empieza o encarga 
la negociación con esos seres, con lo cual compromete al primer maloquero 
a saldar y cubrir su deuda; en ese sentido, ambos están endeudados y com
prometidos. Entonces, el primero se va a recoger las larvas, los peces o las 
aves (pueden ser pavas) y hace la fiesta en casa del segundo. Cuando el 
segundo recibe los mojojoy, las pavas o los peces, el curador (que tiene que 
ser el mismo para ambas fiestas) los manda directamente a la casa de los 
animales y ahí se les devuelve la reproducción a los animales. Por medio de 
su pensamiento, cubre la deuda y todos quedan en paz.

En waibüküra büare, la comida no se reparte por familias sino que se 
entrega al maloquero, quien la recibe y la manda a curar al kümu\ todos se 
reúnen en la mitad de la maloca, cocinan después de la curación y se repar
te. Ese baile es muy importante, se toma yajé y se baila con plumaje. Los 
dueños de los animales ven, participan directamente y se supone que se 
llevan todo lo que los invitados traen, es decir, coca, pescados y cualquier 
tipo de frutas. Los dueños vienen a intercambiar con el maloquero y, en 
pensamiento, se cree que ellos se llevan todo, o sea, las frutas, los peces, el 
casabe, la fariña y las demás cosas. Estas son llevadas como comida 
para la casa de los animales; así que ellos están llenos, contentos y han 
fortalecido su reproducción. Se podría pensar que la cacería que se con
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sume es una forma en la que actúan los dueños de los animales por 
medio de las personas.

A la casa de los animales llega lo que lleva el primer maloquero para 
llenar el puesto que quedó vacío y allá lo convierten en almidón permanen
te y en coca de la reproducción. Espiritualmente se cubre todo (hasta los 
huevos), se fortalece la reproducción de los animales y ellos dan más vitali
dad a la gente. Por ese acto, los dos maloqueros adquieren más vida y 
salud. En ese sentido, ellos reproducen y todos los participantes de la fiesta 
tienen que comer de la curación, inclusive los niños pequeñitos para que 
también se beneficien. Lo importante de waibükürá büare es que se tiene 
que repartir y comer cacería entre muchas personas. Cuando todo el mun
do come, la curación se complementa porque se intercambian muchas co
sas que se llevan los animales; por este motivo, para ellos es un acto muy 
importante que refuerza su cuya de reproducción. Si no se hace de esta 
manera, ellos empiezan a cobrar almas, los niños se comienzan a enfermar 
y los animales empiezan a escasear.

Todo estos hechos inmiscuyen a la casa de W ümi joa  y a la de la Liber
tad. Las presas pertenecen a la misma casa y se busca un equilibrio; por eso, 
no se puede matar dos veces el mismo tipo de animales. Cuando se hace 
waibükürá büare se necesita devolver con otros animales. Los kümua los 
piden a nombre de los niños como carne y, a la misma vez, como casabe 
para que la carne no traiga todo el efecto de los animales: Desde ningún 
punto de vista son excedentes de masa de pepas. En ocasiones, se puede 
plantear una fiesta con los peces que tenga las mismas características; si 
ellos se involucran se hace wat büare, entrar peces a la maloca.

Antiguamente, había gente que pedía mucha cacería en la curación. 
Por ejemplo, una familia mataba animales todos los días y los moqueaba; 
en ese caso, los niños siempre se enfermaban pues era como pedir plata a 
nombre de muchas personas sin saber quien respaldaba la deuda. En ver
dad, las relaciones con todos estos seres requieren de mucho cuidado ya 
que cuando no se hacen intercambios con los animales y se matan gran 
número de presas sin devolverles nada a cambio, éstos cobran vidas huma
nas y enferman a la gente de manera similar a como hacen los peces.

Si una persona ha cazado animales en exceso, el dueño de los animales 
cobra una vida humana. Para ellos, resulta mucho mejor si una persona 
caza demasiado porque así pueden cobrarle con su propia vida; con ella 
hacen otro animal o un yuruparí o un instrumento de baile o lo vuelven
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comida. En ocasiones, cuando vamos por la selva podemos encontrar peda
zos de y e s e  j e  (yuruparí de los puercos) en los pozos; entonces, ellos cogen 
a un niño y lo convierten en su yuruparí, o sea, que ocasionan una muerte 
muy triste porque la persona se va a convertir en una cosa que uno no se 
imagina. Si son las dantas, ellas convierten a la persona en otro dueño más 
de su maloca o en coca, tabaco o comida de ellas. Las aves no cogen a las 
personas, simplemente las matan por placer, por hacer daño.

Cuando el dueño se va a llevar a quien cazó mucho, el individuo ve que 
viene una persona a flecharlo y a matarlo. Por la noche grita diciendo que 
tal persona lo va a matar con una flecha o que vienen los guerreros a matar
lo, y así se muere. En realidad, los animales ven a la persona como una 
presa, como pepa o como la comida de ellos y se lo llevan. Antiguamente, 
eso pasaba mucho porque las dietas eran muy estrictas y quien no las cum
plía era llevado por los animales. Había restricciones que privilegiaban cier
tos tipos de cacería; por ejemplo, si a alguien le prohibían la carne de danta 
durante determinado tiempo y rompía la prohibición, el curador podía 
decirle: “A usted ya se lo llevaron porque no cumplió la dieta”, y como ésta 
era dada por el kümu, él era quien hacía cumplir la regla. De esa manera, 
las personas veían esos sucesos y respetaban más al curador y a las dietas.

Desde tiempos pasados y hoy en algunos casos, puede haber algún 
curador muy ambicioso, en especial un yai, que desea otro tipo de conoci
miento o más poder y se roba los colmillos de la casa de los tigres para 
dárselos a su hijo. A cambio, manda el hijo de otra persona como pago. 
Esto sucede porque, para los yaia, cualquier cosa es buena y la quieren 
coger. A medida que ellos poseen objetos de poder, a veces toman algo que 
le pertenece a otro ser y tienen que prometer compensarlo a cambio de una 
vida; entonces, acuden a otra persona y la envían para que se vaya a cierta 
maloca a reemplazar el objeto. Con el tiempo, el mismo dueño espiritual 
del objeto se da cuenta que ese y a i  no le dio algo que le pertenecía sino algo 
ajeno y, como el negocio era directo, puede causarle algún daño.

Si un niño que está creciendo come demasiada carne o distintos tipos de 
carne, ellos cobran porque todavía no está permitido que el niño coma de 
dicha carne. Cuando un niño está creciendo y el curador le prohíbe comer 
cierto animal, los padres muchas veces desobedecen, le empiezan a dar car
ne que tiene prohibida y, al consumirla, es como si la carne de los animales 
estuviera penetrando en el cuerpo del niño; con el tiempo muere y ante los 
ojos de los animales se convierte en animal. En otras palabras, es como si el
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niño comiera la carne del animal y se estuviera convirtiendo en uno de 
ellos; por eso se lo llevan.

La única explicación que existe para que estos seres se lleven vidas hu
manas es porque los humanos les hacemos daño a ellos y tienen que ven
garse, pues es como si una persona llega a una maloca de otro grupo y 
mata a sus moradores; con eso los está acabando e implica que debe 
haber un pago por esas vidas que tiene que afectar a los familiares de 
quien cometió tal acto.
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Notas

Los Peces

1 Dentro de los animales terrestres, el borugo (sém e) es igual al barbudo en el agua pues 
ambos nacieron de las cabezas de las palmas de yuruparí cuando éste resucitó de la 
muerte a manos de sus aprendices.

2  Las clases de omima son: bodek a bükü, süaró, w ám ii bodeka, b od ed iiriia  y sita  bodeka.
3 Para nosotros, cuando el mundo anda mal, el cielo se pone rojo sobretodo en las partes 

donde sale y se oculta el sol; lo rojo representa la debilidad, lo malo, el dolor y la sangre.
4 Para nosotros, el color verde y el azul son lo mismo. Cuando todo está bien, el cielo, la 

naturaleza y el río se ponen azules.

Los Animales de Caza

1 Los pájaros llamados ik agii descienden de las personas. Una vez, vivía una mujer que 
tenía tres hijos con su esposo pero había enviudado. Aprovechando la situación, un 
riim ii llegó a vivir con ella. El nuevo esposo aparecía en la maloca solamente de noche 
cuando los hijos estaban dormidos y, como era un ser diferente, traía culebras para ali
mentarlos. Ellos se percataron de que estaban comiendo culebras y sorprendieron al 
rüm ii. Al día siguiente lo envenenaron y se murió. La madre estaba embarazada y dio a 
luz un tipo de venado llamado ja rá ju  ñam a, que en la actualidad sale a la chagra a comer 
frutas. La madre dejaba al venadito en un canasto mientras iba a la chagra, y los herma
nos se ponían a jugar con él. Un día, el venado se escapó y la madre castigó a los hijos, les 
pegó, los trató muy mal, les echó ají y ellos se fueron de la casa. Luego, ella los estaba 
buscando y llamando por todas partes, pero no aparecían. Al tercer día, llegó uno de los 
hijos a buscar cumare, lo cual quería decir que ellos ya se estaban convirtiendo en 
coconucos. Como estaban andando por la selva y no tenían donde dormir, se metieron a 
una cueva y dijeron que se iban convertir en aves. Para confeccionar las venas y el resto 
del cuerpo necesitaban cumare y para pintarse los ojos, la cara y las plumas querían del 
barro amarillo b od ea  con que se pintan las máscaras. El hijo fue y sacó esos elementos de 
la maloca pero la mamá le preguntó antes para qué querían llevarse el cumare; el hijo le 
contestó que iban a hacer unas trampas para coger animales. Al llegar donde sus herma
nos, todos cogieron el cumare e hicieron las venas y con el barro se pintaron los ojos y las 
plumas. Después de una semana, volvieron en forma de aves y cantaban por las noches 
sobre la maloca; la madre los reconoció y les dijo que no hicieran eso porque los quería 
mucho, pero ellos no le hicieron caso. De esos niños proviene esa especie de aves.

2  W iim ies el nombre de un árbol de pepas.

Intercambios de Vida

1 J e  teñ a  significa literalmente “cuñados de yuruparí” y hace referencia a la gente con la 
que se intercambia; dentro de los grupos considerados de esta manera están los Tanimuka, 
los Tukano y ocasionalmente los Yukuna.

2 W aibiikiira jio te  no es una expresión muy adecuada para referirse al acto de llevar cacería 
para un baile; lo correcto sería decir waibiikiira b iia te. Si se dice jio te  cambia el sentido 
porque se estaría refiriendo a entrar en una maloca, por ejemplo pepas, jetik a jio re.
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Este cap ítu lo h a ce  un viaje p o r  la m em oria  histórica d e  lo s  Makuna. 
Cuenta com o  an tes lo s  g ru p o s  é tn ico s  vivían en  un estad o  d e  gu erra  ca si 
p e rm a n en te  q u e l l e v ó  a la extinción d e  m u ch o s g ru p o s  y  d e l  q u e lo s  Id e  
masa trataron d e  esta r alejados, a p e sa r  d e  con ta r con  gu er r e ro s  esp ecia lis
tas q u e tenían la capacidad d e  en fren ta r las in cu rsion es d e  lo s  en em igos. 
Sin em bargo , lo s  Makuna tuvieron  q u e en fren tarse con  lo s  Tanimuka en  un 
con flic to  d e  g ra n d es  p rop o rc io n e s q u e term inó con  un a cu erd o  d e  paz  e  
in tercam b ios d e  m u jere s y  con o cim ien to s chamanísticos.

El p a so  d e  la historia im p licó  cam b ios q u e m odifícaron  e l  estilo  d e  vida 
d e  lo s  an tigu os Id e  masa, so b re  to d o  p o r  e l  con ta c to  con  lo s  b lan cos y  sus 
m ercancías. La p resen cia  d e  cau ch eros y  m ision eros p rod u jo  t em o r  en tr e  la 
g en te ,  y  lo s  Makuna tuvieron  q u e escapar d e  su territorio para re fu g ia rse 
d on d e su s p a rien tes Letuama. Estar varias d écadas en  tierras ajenas ca si 
hizo qu e la cu ltura desapareciera, p e r o  un m ov im ien to  d e  recup era ción  y  
r e g r e s o  a l territorio, lid erado p o r  a lgunos h om b res im portan tes q u e h o y  en  
día están viejos, p e rm it ió  la con tinu idad  d e  la G en te d e  Agua y  su s co n o c i
m ien tos.

A parte d e  lo s  con ñ icto s  actua les e  in tern os p o r  cu estion es chamanísticas, 
la in tera cción  con  la so cied a d  dom inan te ha g en e ra d o  la im p lem en ta ción  
d e  nu eva s p o lítica s en  lo s  territorios indígenas, c om o  e l  reord enam ien to  
territoria l o  la edu ca ción  escolarizada bilingüe, a s í com o  un in terés m u n 
dia l p o r  la con serva ción  d e  la selva amazónica. Aquí, lo s  Makuna n o  só lo  
reflex ionan so b re  a lgunos d e  e s to s  tem as y  su  rela ción  con  lo s  blancos, sino  
q u e tam bién s e  acercan  a l con ñ icto  co lom biano y  lo  ven  d e sd e  la p e r sp e c t i 
va d e  las gu erra s antiguas q u e s e  d ieron  en  la región , lo  cu a l o fr e c e  una 
op ción  cham ánica para arreglarlo.
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Tiempos de Guerras y Maldiciones

Los antiguos Id e  masa eran buenos para hacer curaciones contra las gue
rras. Ellos sabían controlarlas en su territorio y curaban para que nadie 
pudiera ingresar a luchar a caño Toaka; también sabían cómo hacer que la 
gente dejara de pelear. Tenían guardianes distribuidos que vigilaban los 
caminos por donde creían que podrían entrar los enemigos o se ocultaban 
alrededor de las malocas y las chagras para controlar todos los puntos es
tratégicos. Si los enemigos entraban al territorio para atacarlos, mediante 
ketioka los dejaban inmóviles en el momento del enfrentamiento o los dor
mían para que no se despertaran con facilidad. Por estas razones, nunca 
quisieron combatir contra nadie, pues sabían que podían acabar con todos 
los otros grupos.

En el pensamiento, las casas de guerra {guarí w in) están localizadas en 
los cuatro puntos cardinales considerados como puertas del mundo. Los 
kümua devuelven las armas y todo lo malo que genera la guerra a dichos 
lugares. Los yaia  que usan su conocimiento y poder en contra de alguna 
persona a través de rojare, se mueren rápidamente, no son recibidos en 
Toasaro y se van para la casa de la guerra donde sólo existe fuego y desespe
ración. Los sabedores que hacen el mal y matan a alguna persona, en reali
dad se comen el alma de la gente y por este motivo mueren de mala manera.

En realidad, las personas que matan a otras están condenadas a sufrir 
cualquier tipo de problemas. Antiguamente, cuando iban a matar por ma
tar, las personas se cubrían con la misma protección del yuruparí y sus 
almas se convertían en el pensamiento de los sitios sagrados durante esos 
momentos; así que cuando mataban a alguien, quedaban con el efecto des
tructivo del yuruparí y se iban extinguiendo. Cuando se mata a una perso
na (masa siare), el asesino se come el alma de su víctima, ensucia la propia 
y la conciencia no le queda tranquila; entonces, las curaciones que los g u g a  
le hicieron al muerto durante el nacimiento y la iniciación atacan el cuerpo 
del agresor; es decir, las defensas de la víctima se van en contra del asesino, 
quien queda predispuesto para adquirir alguna enfermedad. Al consumir 
cualquier clase de alimento es como si estuviera comiendo carne humana 
todo el tiempo, lo cual provoca una infección corporal llamada kam i que 
no tiene arreglo; por eso, la gente que mataba ya se acabó. Si una persona 
mata a otra, sólo por matarla, merece una muerte vergonzosa y no podrá 
vivir más de dos años después del hecho.
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Si la muerte de alguna persona es el resultado de una venganza (gá m ere ) 
no ocurre lo mismo que en un asesinato. En una venganza, la intención no 
es matar sino deshacerse de un acto que esta ahí y que no es de uno; por 
ello, no se requiere de tanta defensa del tabaco de nacimiento ni de la cuya 
de fertilidad ni mucho menos de la protección del yuruparí, porque sim
plemente se disfraza el cuerpo en el momento de la venganza y se hace 
invisible ante el mundo. El propio w aw e no toca el alma sino que se oculta 
como en una armadura y va en otro cuerpo. Si éste se utiliza, la defensa de 
las personas muertas afecta al vengador, porque en este caso el wawe es el 
alma del individuo. Por este motivo, el w aw e que se utiliza durante las 
venganzas proviene de las cosas del mundo o del aire y genera una protec
ción a la que no le afecta la curación del muerto.

En el pasado, los Id e  masa peleaban cuerpo a cuerpo con sus familiares 
por diferentes problemas, pero esto no llevaba a que la gente terminara 
usando las armas contra su propia familia. Los parientes combatían a gol
pes cuando, por ejemplo, alguno le robaba los instrumentos de caza o pes
ca al otro. Todas estas peleas se convertían en temas de conversación entre 
los hombres, quienes al final hablaban acerca del impacto que podía gene
rar la guerra provocada por los malos entendidos y, de acuerdo con esto, le 
enseñaban a sus hijos a vivir bien. Los sabedores también se peleaban entre 
sí, pero se arreglaban de una manera inteligente y decente, y hacían oka 
k én oré  (arreglar problemas) cada vez que había tergiversaciones1.

La magnitud de la pelea entre dos personas dependía del nivel, la capa
cidad y el poder de cada uno de los contendientes. Se peleaba con el fin de 
desarrollar los poderes y para controlar los impactos que podía generar la 
guerra de acuerdo a la gravedad de la disputa; entre más peleas tuviera una 
persona, más poder adquiría para contrarrestar la guerra. Por eso los anti
guos decían: “El bien para la guerra y la guerra para el bien”. Cualquier 
tipo de agresión implicaba necesariamente una disculpa del agresor; la gente 
que no sabía hacerlo era vista como de baja categoría. Si un individuo gol
peaba o hería a sus padres, no tenía perdón por parte de los mismos y era 
percibido como una basura dentro del grupo. Esa clase de personas termi
naban viviendo en un estado detestable y se morían sin tener mujer, pues 
eran totalmente rechazados por todos. Conociendo todas estas cosas, los 
padres educaban a los hijos y les hablaban de la guerra, ya que por medio 
de los relatos aprendían que debían buscar las soluciones adecuadas e inte
ligentes y eso era lo mas importante para formarse como personas y llevar 
una vida social satisfactoria.
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Las a rtes d e  la gu erra
El j e g u  de los Id em a sa  es el encargado de manejar todo lo relacionado con 
las estrategias preventivas y ofensivas de la guerra mediante el ketioka pro
veniente del yuruparí; por medio del uso que hace del gu a r í ta re (botar la 
guerra) o del gu a r í  w ánoré (curación de guerra) puede provocar o contra
rrestar los conflictos; por eso, en ese contexto se le puede denominar como 
gu a r í kümu  (kümu  de guerra). Antiguamente, los j e  g u a  la curaban con 
mayor intensidad pues era una situación más frecuente. No obstante, entre 
nosotros nunca hubo un guerrero clasificado como tal; todos eran guerre
ros y si querían pelear lo podían hacer y, de igual manera, manejaban ketioka 
para que nadie los tocara. En lugar de educar a sus hijos sobre como pelear, 
los educaban acerca de como entender la guerra y como contrarrestarla.

La gente que era guerrera, enseñaba a sus hijos la elaboración de arcos, 
flechas, venenos y toda clase de elementos necesarios para el combate. Las 
armas más usadas eran las macanas, unas flechas cortas hechas de una ma
dera dura, unas flechas largas para lanzar desde cierta distancia y con al
cance de unos 200 metros, y los arcos. Las armas cortas se llamaban 
b isu gón eá  y se llevaban entre los brazos. Como escudo usaban el cuero de 
danta (ivawé) bien seco y lo giraban en dirección a las flechas lanzadas por 
el enemigo. El veneno empleado para matar gente en la guerra se llamaba 
masa rima (veneno de gente) y podía deshacer la carne del enemigo en un 
minuto. La cerbatana no era un arma de combate. También se enseñaban 
los pasos de guerra, que eran el estilo especial de avanzada de la tropa para 
atacar al enemigo; éstos incluían las particularidades del salto, del brinco, 
del retroceso, del adelanto y muchas cosas más. Como en todo, en la guerra 
había que buscar la estrategia más adecuada para no ser descubierto en el 
momento del ataque.

La curación y el poder para que un niño sea gu am il (guerrero) está en el 
yuruparí, pero en la actualidad no se asigna esa profesión en el nacimiento. 
Sin embargo, los niños que se vuelven agresivos producen conflictos en la 
comunidad constantemente y terminan siendo rechazados por la familia. 
En el pasado, la curación de nacimiento para que alguien fuera guerrero se 
hacía como medida preventiva en caso de que se presentaran enfrentamientos 
con otros grupos, y el ketioka de nuestro yuruparí nos protegía de los ata
ques; por esa razón, los grupos que se extinguieron no tuvieron un yuruparí 
con esas cualidades.
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Desde pequeño, el niño que era curado para ser guerrero tenía que ba
ñarse varias veces al día para ir adquiriendo resistencia corporal y fuerza 
física. Durante la etapa de crecimiento debía guardar una dieta estricta en 
la que solo podía comer casabe; además, tenía que vomitar agua y no podía 
permanecer al lado de las mujeres así se tratara de su madre o de sus her
manas. Se criaba al lado de su ría g u  hasta cuando el carácter de guerrero 
estuviera totalmente formado a los 20 años y se le mostraba el lado bueno 
de la guerra. Desde los 10 años se adiestraba esquivando flechas hechas con 
una madera dura; luego, lo entrenaban tirándole flechas envenenadas. Al 
tiempo, lo instruían en el manejo de diferentes tipos de armas. Una vez 
concluido el adiestramiento, lo llevaban a enfrentarse con el enemigo y los 
guerreros salían tan bien entrenados que eran capaces de coger en el aire las 
flechas lanzadas por los adversarios. El g u g a  se encargaba de hacerle la 
curación para que las armas enemigas no lo mataran y le volvía invisible el 
cuerpo para el ataque.

La gente que nacía para ser guerrera tenía un comportamiento extraño 
y unas características raras, pues eran personas que solo servían para el 
combate. Nunca permanecían en la maloca ni tampoco dormían; la mayor 
parte de su vida se la pasaban pensando en la guerra. Se pintaban de negro 
para representar al gu a r írü m ii (diablo de la guerra), un personaje que sólo 
existe en elpensamiento, mambeaban sin ceniza para tener alucinaciones y 
para no tenerle miedo a nadie, hacían baile de racimo de coco ( t o jo  basa)2 
y cantaban acerca de la sangre que iban a derramar y de los gusanos que se 
comerían sus carnes podridas si morían en el combate.

Antes de ir a la guerra, se hacía una curación durante dos días para que 
los guerreros perdieran el sentido humano, es decir, para que no sintieran 
lástima en el momento de matar al enemigo. Luego mascaban un ají cura
do y, al morderlo, perdían el sentido por completo y se comportaban como 
animales, los enemigos se quedaban automáticamente sin fuerza física y los 
agresores aprovechaban el momento. Esa fuerza que los dominaba es lo 
que se llama guarí. En su pensamiento, las almas y los espíritus de los 
guerreros se transformaban en tigres y en padres de la guerra (guaríjaküa), 
con lo cual ya estaban comiendo gente. En realidad, los guerreros veían a 
las personas como si fueran presas de cacería y por eso mataban sin lástima 
a mujeres y niños. Luego vomitaban y hacían dietas para deshacerse de la 
curación.
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El kümu  dañaba el banco de pensamiento del curador de los adversa
rios y atacaba el lado esencial del poder de su enemigo; en ese momento, 
los contrincantes quedaban completamente inmóviles durante el ataque y 
no se alcanzaban a dar cuenta de la llegada de los agresores. Los que eran 
atacados con este tipo de poder siempre perdían la batalla y terminaban 
acabándose como grupo, porque era lo mismo que matarlos físicamente a 
todos de un solo golpe.

En los tiempos antiguos, los guerreros llegaban a una maloca, entraban 
y mataban a todas las personas que estuvieran ahí, sin importar si eran 
niños, y sólo dejaban vivo a uno que cogían para que les sirviera como 
trabajador y para que pilara y trabajara la coca; por eso, las madres no 
dejaban a los niños solos en la maloca y se los llevaban para la chagra. Una 
vez terminado el enfrentamiento, había que hacer otra curación para que 
los guerreros volvieran a la normalidad. En el pensamiento, los guerreros 
cargaban una camisa en los hombros que el j e  g u  les quitaba por medio de 
la curación; los guerreros se paraban en una fila y el kümu  les soplaba el 
cuerpo, uno a uno, para despojarlos de la camisa.

Antes en la época de g u a r í  oka rodo, los viejos se rajaban las piernas con 
los dientes de algún pez y se echaban ají para purificar el cuerpo y renovar 
el espíritu por medio de la sangre que les salía. Esto lo hacían para demos
trar resistencia frente a la guerra y se consideraba como otra manera de 
curación y purificación del alma. Si permanecían todo el año con esa pro
tección quedaban llenos de guarí, lo cual les podía hacer reaccionar mal ya 
que les quedaba el pensamiento de guerra.

Cuando otros grupos mataban cerca del territorio de los Id e  masa, los 
viejos se protegían en defensa propia y tenían armas que utilizaban en casos 
de emergencia. Una vez terminado el conflicto se deshacían de las armas y 
se las devolvían al dueño de la casa de la guerra. Pero, en realidad, los Id e  
masa se dedicaban a recibir gente de otros grupos que lograba huir de la 
guerra; les hacían las curaciones respectivas para que dejaran de ser perse
guidos por sus enemigos. En ese tiempo, mucha gente acudía a los Makuna 
para ser curada contra los enfrentamientos violentos.

Los grupos guerreros nunca vivieron tranquilos; permanecían en el 
monte, fuera de su maloca, pendientes de la hora en la que se les acercaran 
los enemigos. Era una época en la que la gente no podía comer, dormir y 
vivir tranquila porque en cualquier momento podían ser atacados. Los gru
pos belicosos por nacimiento o tradición eran temidos y reconocidos como
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grandes guerreros en todo sentido, tanto por el dominio del territorio como 
por sus incomparables capacidades militares y su poder de provocación. 
Sin embargo, esos grupos se acabaron entre ellos mismos; incluso, muchos 
de éstos se enfrentaron con sus propios parientes y se exterminaron por 
medio de las curaciones que utilizaron. Aún así, quedaron sus territorios y 
algunos miembros que sobrevivieron a los enfrentamientos no supieron 
cuál era su lugar de origen y terminaron viviendo en cualquier parte; esto 
contribuyó a que se acabaran por completo.

E nfrentando a lo s  Tanimuka
Los Tanimuka no eran guerreros por naturaleza, pero la disputa de los po
deres que manejaban entre ellos mismos hizo que se presentaran conflictos 
internos; como resultado de dichos enfrentamientos, fueron adquiriendo 
más poder y eso los llevó a luchar contra otros grupos; éstos fueron derro
tados y los Tanimuka se apropiaron de sus instrumentos de yuruparí, pero 
como éstos no les pertenecían, no podían curarlos para seguir viviendo como 
grupo. Los Tanimuka no tuvieron un yuruparí gu am il, simplemente ha
cían el mal por su pensamiento; si ellos hubieran tenido un yuruparí gue
rrero no se habría muerto la gran mayoría de ellos. Por esa razón, se cree en 
la actualidad que los Tanimuka fueron guerreros. Estos enfrentamientos 
fueron anteriores a la llegada de los portugueses a la región.

En nuestro territorio existieron tres grupos considerados guerreros que 
vivían en el Umuña cerca de caño Toaka. Estos fueron los Makarükü masa , 
los Badiyuria y los Wakañará, todos se acabaron por culpa de las luchas 
internas que tuvieron, pero la magnitud de su guerra no era tan peligrosa 
como la de otros grupos que realmente eran guerreros. A la orilla del 
Apaporis, desde la bocana del Popeyaka hasta lo que hoy es Providencia, 
vivieron algunos grupos guerreros que ya se extinguieron como los G oje 
masa (Gente de Hueco), Sagari masa (Gente de Bamba) Ría p e t o  m ajá  
(Gente de la Orilla del río), Misiñará (Gente de Bejuco) y Gámoyukuñará 
(Gente de Balso). Estos grupos se encargaban de molestar a otra gente que 
quería vivir en paz y en varias ocasiones atacaron ofensivamente a los anti
guos Id e  masa, quienes nunca respondieron a esas provocaciones. Sin em
bargo, estos grupos pelearon contra los Tanimuka que resultaron ser in
vencibles en los ataques y fueron los vencedores de esa guerra.

Una vez terminadas las confrontaciones con esos grupos guerreros, los 
Tanimuka decidieron recorrer toda la región del Apaporis, el Pirá-paraná,



386 Etnografía Makuna

el Tiquié y el Vaupés, peleando y matando a todos los que se encontraban 
por el camino, guiados por Wayuplna que, además de guerrero, era gran 
sabedor y yai. Wayuplna era el hermano mayor de Piral, quien era el propio 
gu a m ü  y ejecutaba las órdenes impuestas por su hermano. Wayuplna cura
ba a sus guerreros para que siempre fueran los vencedores, daba las órdenes 
de ataque y, finalmente, él mismo terminó matando a la gente por conside
rarse muy poderoso.

Después de haberse enfrentado con la mayoría de los grupos, los 
Tanimuka se dieron cuenta que sus enemigos se estaban acabando y vieron 
que los que quedaban limpios de esa gran guerra eran los Id e  masa. Ellos 
creían que los Makuna no participaban en las guerras porque eran flojos; 
por eso Wayuplna, que era un guarík üm u, quiso provocar una guerra con
tra ellos a pesar de que ambos grupos eran j e  teña  (cuñados de yuruparí). El 
entró a caño Toaka, llegó a Guyabu donde vivía un viejo con su esposa y 
cinco hijos. El dueño de la maloca se había ido de cacería y Wayuplna 
llegó, mató a la esposa, le picó la vulva con un cuchillo, la echó en la olla de 
tucupí y la dejó en la puerta por donde entraba el esposo. También mató a 
cuatro de los hijos y raptó al otro; de paso, se llevó la caja de plumaje de los 
Id e masa y a dos mujeres. Cuando despedazaban a una mujer y metían su 
vulva picada en la olla de tucupí, desafiaban al marido o al pariente de la 
mujer y le demostraban que no le tenían miedo; este acto era una gran 
humillación que provocaba inevitablemente la guerra. La gente no se aguan
taba esa situación y terminaba enferma, descontrolada y enloquecida, pues 
estos eventos hacían que las personas se pelearan hasta con su propio pa
dre. Para darle solución a ese hecho era muy complicado y se requería de un 
proceso demasiado largo.

Al llegar a casa, el esposo de la mujer vio lo que había sucedido y se fue 
a la maloca de un pariente y le contó a todas las personas lo que había 
pasado. Ellos no reaccionaron con violencia y sencillamente pasaron el luto. 
Luego, unos Id e  masa fueron a visitar a sus primos Letuama y les contaron 
lo que había hecho Wayuplna en su territorio. Estuvieron allá un tiempo y 
se devolvieron para caño Toaka. Después de la visita, Wayuplna entró al 
territorio de los Letuama y mató al hermano de un personaje importante 
de ese grupo como acto de la victoria final de su guerra. Los Letuama vol
vieron a caño Toaka, le contaron a los Id e  masa sobre el ataque de Wayuplna 
y los invitaron para que se vengaran de éste por las muertes de sus familia
res. En primera instancia, los I d e  masa rechazaron la invitación de los
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Letuama, pero éstos les insistieron y les recordaron la brutalidad de lo he
chos y les propusieron que, si era el caso, ellos encabezaban la guerra con
tra Wayuplna. De esta manera, los Id e masa aceptaron la propuesta de sus 
primos y empezaron a prepararse militarmente contra Wayuplna. Mientras 
tanto, los Letuama regresaron a su tierra para entrenarse con el mismo fin.

Con el tiempo, a Wayuplna le llegó la noticia que los Id e  masa estaban 
organizando un ejército para ir a pelear contra él, ante lo cual empezó a 
reír, reunió a sus familiares y montó guardias por todas partes porque creía 
que los Makuna llegarían esa misma noche o al día siguiente. Wayuplna y 
su hermano menor Piral, quien era el guerrero más temible de la época, 
estaban pendientes de la llegada de los Makuna para atacarlos. Además, la 
curación de los Id e  masa hizo que hiciera invierno en el mundo y cayeran 
muchos truenos, lo cual era una señal que indicaba que los guerreros 
iban a atacar.

Para ese momento, todos los I d e  m a sa  se concentraron en 
Umamakárükü, donde queda la comunidad de caño Toaka en la actuali
dad. En este sitio entrenaron y prepararon militarmente a los jóvenes du
rante casi ocho años. Durante todo este tiempo, Wayuplna estuvo pen
diente de la llegada de los Id e  masa, pero éstos no aparecían por ninguna 
parte y al final se convenció de que no lo iban a atacar porque le tenían 
miedo y dejó de estar atento. Cuando los Id e  masa completaron diez años 
de preparación, una semana antes de atacar a Wayuplna, organizaron bo jo  
basa (baile de racimo de coco) y al mismo tiempo curaron para que hiciera 
verano y Wayuplna saliera de cacería el día de llegada de los guerreros. 
Terminaron el baile y comenzaron a subir por el Apaporis; masticaron el ají 
curado para que no sintieran lástima de Wayuplna y su familia. Entraron al 
caño Popeyaka en busca del Letuama que los había invitado. Cabe decir 
que al ejército de los Makuna se les unieron los Bara, los Tuyuka, los Tukano 
(Bosorasea) y los Barasana, quienes fueron entrenados con los muchachos 
en caño Toaka.

Los guerreros llegaron a una maloca donde estaban las mujeres que los 
Tanimuka habían raptado, pero no era ni la de Wayuplna ni la de Piral. Los 
Id e  masa rodearon la casa durante un mes y desde el día de la llegada 
hicieron que lloviera seguido durante una semana para que luego viniera 
un verano de tres semanas. El Letuama cabecilla del grupo le dijo a uno de 
los Id e masa que se dejara ver de sus primas que estaban en la maloca y él 
obedeció; fue al puerto donde las mujeres iban a sacar agua, se dejó ver y
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ellas se pusieron a llorar. Él les entregó un pedazo de incienso que estaba 
curado para que Wayuplna se fuera a cazar aprovechando el verano; luego, 
les dijo que tenían que quemarlo ese mismo día cuando estuvieran barrien
do el patio de la maloca y que mientras lo quemaban tenían que llorar; 
cuando les preguntaran sobre las causas del llanto, ellas debían responder 
que se habían acordado de sus parientes muertos. También les dijo que 
hicieran mucho casabe por la noche y que si alguien les preguntaba la 
razón, le contestaran que al día siguiente saldrían a coger hormigas.

Las mujeres tomaron el incienso y se fueron para la maloca; barrieron el 
patio de la casa, recogieron la basura y la quemaron con el incienso; un 
Tanimuka les preguntó sobre lo que estaban haciendo y ellas le respondie
ron que estaban quemando la basura del patio. Al anochecer hicieron mu
cho casabe y un Tanimuka les preguntó el motivo; ellas contestaron que 
irían a coger hormigas al otro día. Esa noche, debido a la curación de los 
Id e masa., todo el mundo quedó profundamente dormido y algunos ni si
quiera alcanzaron a subirse en sus hamacas y se quedaron en el piso domi
nados por un sueño muy pesado. Al percatarse de la situación, las mujeres 
salieron de la maloca, se encontraron con sus hermanos, les indicaron el 
camino y los sitios donde quedaban las malocas de Piral y Wayuplna. Las 
mujeres se fueron de regreso para caño Toaka con todo el casabe que prepa
raron.

Los Id e  masa llegaron por la mañana, entraron en la maloca y, aprove
chando que todos estaban dormidos, los mataron y quemaron la casa. Los 
Id e  masa se dirigieron a la maloca Wayuplna, quien aprovechando el vera
no había salido a cazar con su hijo y el Makuna cautivo esa mañana. Allí 
encontraron a su esposa y sus hijos; los mataron, capturaron a un sobrino 
de Wayuplna y recuperaron la caja de plumaje. Despedazaron a la señora, 
picaron sus genitales y los echaron en una olla de tucupí que dejaron al 
lado de la puerta de la maloca con un balay de casabe. Después quemaron 
la casa y se fueron a buscar a Piral. Cuando mataron a los Tanimuka, real
mente, el cuerpo de los guerreros era otro, pues la curación los transformó 
en tigres que estaban comiendo gente.

Llegaron a la maloca y encontraron a Piral dormido sobre una hamaca 
con tejidos de bejuco que eran su defensa; ajustaron bien las puertas con 
unos bejucos resistentes, entraron por la cumbrera y empezaron a desar
marlo. Sacaron todas las armas que tenía guardadas en distintas partes de 
la casa. Cuando terminaron, lo despertaron a la fuerza y él corrió como loco
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por toda la maloca buscando sus armas, pero no encontró nada. Los Id e  
masa lo cogieron y empezaron a chuzarlo desde los pies hasta la cabeza y 
así lo mataron. Quemaron la maloca y su cuerpo; recogieron la caja de 
plumaje y se llevaron al sobrino de Wayuplna.

Por la tarde, Wayuplna encontró su maloca quemada, la vulva de su 
esposa en una olla de tucupí y se puso a reír diciendo: “Estos sí son hom
bres; así era que los quería ver. Hicieron lo mismo conmigo como yo hice 
en su territorio”. El confiaba en que su hermano estaba vivo y se fue can
tando hacía la maloca de Piral, a cierta distancia, escuchó el ruido que 
hacían las vigas de la maloca mientras caían. Se acercó y vio que todo esta
ba destruido, pero estaba seguro que su hermano se encontraba vivo en 
alguna parte. Sin pensar dos veces, comenzó a llamarlo desesperadamente, 
pero su hermano no aparecía por ninguna parte. Luego, angustiado, co
menzó a buscarlo entre los escombros, encontró una parte del abdomen 
entre las cenizas y se puso a llorar inconsolablemente pues ya no había 
nada que hacer. Su hijo amenazó con matarlo y lo insultó. Wayuplna man
dó al Makuna cautivo a que escarbara un hueco, enterró el abdomen de 
Piral, mató al muchacho Makuna y lo sepultó en el mismo hoyo. Alistó sus 
armas y se fue a perseguir a los guerreros.

Entre tanto, los Id e masa ya habían llegado al Apaporis, llevaban pues
tas las coronas de plumas y bajaban cantando por el otro lado del río. 
Wayuplna cogió un camino que llegaba por la bocana del Popeyaka; los 
esperó allí y los vio pasar, pero no pudo hacer nada y se devolvió para su 
maloca donde se quedó solo con su hijo. Los Makuna entraron al Popeyaka 
para dejar a los Letuama que los habían acompañado.

Wayuplna pensó pelear contra los Id e  masa de nuevo, pero se dio cuen
ta que podía ser el final de la existencia de los Tanimuka pues los Id e  masa 
acabarían con él y no quedaría nadie de su grupo. Así que se tranquilizó y 
permaneció en su tierra; Wayuplna se quedó solo para toda la vida y nunca 
más pudo conseguir esposa. Con el paso del tiempo, un Letuama que había 
sido su cuñado sintió lástima de ellos y le dio una de sus hijas al hijo de 
Wayuplna; pero ese muchacho no podía tener descendencia porque los 
Letuama lo habían esterilizado en el momento del ataque de los Makuna. 
Un Id e  masa no quiso que los Tanimuka se acabaran como grupo e hizo 
una curación para que el hijo de Wayuplna pudiera tener hijos. De éste 
descienden todos los Tanimuka que existen en la actualidad.
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Los Id e  masa llegaron a su territorio, se concentraron otra vez en el 
Umamakáruku y siguieron preparando más gente para luchar contra 
Wayupina, pues éste había buscado la pelea sin necesidad. Los Id e  masa 
supieron que Wayupina había matado y enterrado al Id e masa junto al 
abdomen de Piral, y mataron al sobrino cautivo de Wayupina colgándolo 
de un árbol de jujia.

Los hombres que se unieron a los Id e  masa pertenecían a los grupos con 
los que los Tanimuka habían estado peleando, y estuvieron esperando mu
chos años en Toaka a que Wayupina llegara. Para esos días, Wayupina ya 
tenía nietos y pasó todo ese tiempo haciendo las curaciones para ir al terri
torio de los I d e  masa a arreglar el problema, pero su pensamiento le avisa
ba que todavía no era el momento para viajar. Así pasaron otros 10 años 
más y finalmente su curación le avisó que era el instante propicio para 
hacer la paz. De esta manera, se dirigió a caño Toaka con un acompañante, 
le advirtió a sus familiares que se iba a demorar mucho tiempo y que no lo 
fueran a buscar por ningún motivo porque a él no le iba a pasar nada malo.

Los Id e  masa seguían esperándolo con ansias. Los y  a i a de los Id e  masa 
sabían que ya venía Wayupina. Al tercer día, él llegó al sitio donde esta
ban, pero a dos vueltas del lugar, mató a un venado que cruzaba el caño; le 
advirtió a su acompañante que no saliera corriendo en caso de cualquier 
peligro y que permaneciera abrazándolo todo el tiempo. Los Id e  masa lo 
recibieron con amenazas y lo raspaban con las flechas por todas partes del 
cuerpo, pero él hablaba en son de paz sin parar. No lo dejaron bajarse de la 
canoa durante un día y cada paso que daba para llegar a la maloca duraba 
un día. El desplazamiento del puerto a la casa se demoró una semana, pero 
él no dejo de hablar en términos de paz.

Cuando entró a la maloca, el jefe principal de los Id e masa aceptó la 
reconciliación. Mientras tanto, algunas mujeres se dedicaron a cocinar el 
venado y unos pescados que había llevado. Wayupina estuvo hablando de 
paz dentro de la maloca día y noche sin dormir durante una semana. Final
mente, los Makuna aceptaron y Wayupina les entregó flechas largas y cor
tas, unos arcos y muchos objetos, como señal de que nunca más pelearía 
contra ellos ni contra nadie. Les advirtió que por ningún motivo botaran 
esos instrumentos, los cuales servirían para curar contra las guerras en los 
tiempos futuros.3 Se sentaron en la maloca a comer el venado y por la 
noche mambearon. Wayupina empezó a contar cómo había entrado a caño 
Toaka para matar a una señora y a sus hijos; los Id e  masa también le conta-
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ron acerca del viaje de su venganza y cómo le mataron a la esposa, a los 
hijos y a Piral, luego, Wayupína procedió a contarles cómo había matado 
al Id e masa cautivo, y los Makuna le contaron como habían matado a su 
sobrino.

La permanencia de Wayupína con los Id e  masa iba a ser larga para 
demostrarles su buena voluntad. A partir de ese momento, todo lo que 
había pasado entre ambos grupos, quedó en la historia y como historia. Por 
eso, los Id e  masa le aconsejaron a Wayupína que hablara muy bien acerca 
de lo que había pasado entre ellos para que los futuros Tanimuka no enten
dieran a los Makuna como los guerreros o sus enemigos. Miraron dos veces 
yuruparí y bailaron dos veces el baile de muñeco; él hizo un baile de pesca
do y un baile de chontaduro dos veces. Wayupína estuvo ocho años vivien
do entre los Id e  masa\ en los bailes que realizaron, Wayupína era el acom
pañante del kümu  principal, y mientras uno curaba la coca, el otro curaba 
tabaco: en este sentido hubo un intercambio importante de kedoka.

En el último año de su estancia, hicieron najü basa (baile de casabe) y el 
curador principal fue Wayupína-, en éste les enseño a los Id e  masa a curar 
danta y a cambio ellos le enseñaron a curar palometas, sabaletas y otros 
pescados: desde ese momento, los Id e  masa comemos danta y los Tanimuka 
comen pescado. Además contribuyó para destruir la regla de respeto con 
los peces, pues también enseñó la manera de curar bodeka (omima). De 
igual manera, les recomendó que en las épocas en las que tronara mucho, 
hicieran las curaciones con los implementos de guerra que él les había dado.

Cuando hicieron el baile de casabe, Wayupína estaba afanado, porque 
sabía que a pesar de la advertencia sus familiares estaban próximos a llegar 
en su búsqueda. Por última vez, le aconsejó a los Id e  masa que ya no habría 
más guerra y que todo marcharía en calma. Le avisó al maloquero que al 
otro día se iría para su territorio e invitó a dos Id e  masa para que se fueran 
con él; los Id e  masa le dieron casabe, tabaco y coca como señal de agrade
cimiento y por la valentía demostrada. Llegando a la bocana del Pirá, vie
ron que venían dos embarcaciones llenas de gente fuertemente armada con 
arcos y flechas. Los familiares de Wayupína venían a buscarlo creyendo que 
los Id e masa lo habían matado; ante esta situación, el propio Wayupína los 
sacó a todos a tierra, partió las canoas, les botó las armas y subió para su 
casa. Llegó a ella después de cuatro días de subida por el Apaporis. Allí 
hizo un baile y miró yuruparí con los Id e  masa que habían ido con él. Ellos 
se quedaron una buena temporada en la maloca de Wayupína, aconsejaron
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a los Tanimuka para que no se dieran más enfrentamientos, para que vivie
ran tranquilos y para que le hablaran a sus nietos acerca de la negociación 
que se había hecho. Después, los I d e  masa, regresaron a su tierra.

Todos sabemos quién fue Wayuplna, qué hizo, a quién mató y con quié
nes peleó; también sabemos quién fue Piral. Los I d e  masa nunca se identi
ficaron cuando estuvieron en ese conflicto, por eso hasta ahora no sabemos 
el nombre de los Makuna que intervinieron en ese asunto. Con el proceso 
de paz que se hizo en caño Toaka se cerró la guerra, no solo con los Id e  
masa sino también con todos los demás grupos. La curación para terminar 
la guerra que Wayuplna hizo en caño Toaka, surtió efecto para que los 
otros grupos que peleaban abandonaran definitivamente los combates. En 
la actualidad, no hay guerras y todos vivimos bien; todos nos respetamos y 
no nos metemos de manera agresiva con nadie.

La ex tin ción  d e  a lgu n o s g r u p o s
No solo la guerra causó la desaparición de muchos grupos. Las maldiciones 
y otros problemas fueron determinantes para que alguna gente desapare
ciera para siempre. Los Já tim a já , un clan de los Tanimuka, eran poderosos 
y todos sus miembros tenían el mismo poder (cuando pasa esto, hay al
guien que quiere ser superior y quiere humillar a los otros). Un día, dos 
hermanos muy poderosos tuvieron un disgusto; el mayor, para probar la 
capacidad del poder que tenía el menor, se convirtió en una sardina peque
ña, llegó a donde se estaba bañando el hermano y se comió lo que le salía 
del pene; al hermano menor le gustó la sardinita y le arrojó más de esa 
mugre para que comiera, pero en realidad el hermano mayor se estaba 
comiendo su alma. Al rato, llegó a la maloca y se murió. El papá intervino 
porque ya sabía lo que había pasado; sin decir nada, se convirtió en un 
tábano, picó al hijo mayor y lo mató.

Los familiares empezaron a pelear y a apostar los poderes entre sí. A 
medida que iban surgiendo problemas, iban creando más poder y tecnolo
gía de pensamiento; miraban e inventaban cosas con las que no podían 
identificar quién hacía las maldades. Por ejemplo, alguno se convertía en 
murciélago, se chupaba las gallinas de otro y solo por ir a ver que sucedía, 
el dueño de las gallinas se moría. Los Yauna y los Misiñará eran cuñados y 
parientes de ese grupo, y se inmiscuyeron en el problema para apoyar a los 
suegros. Una vez, hicieron un tigre con un pedazo de canasto para ir a 
comer a otra familia; este jaguar llegó a una maloca, empezó a comerse a
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unas personas mientras que las otras se defendían y lo atacaban con mache
tes, hachas y flechas, pero no se moría. A una mujer se le ocurrió prender 
un copay, se lo metió por la cola y el tigre se quemó porque era un canasto.

Haciendo ese tipo de cosas se mataron todos ellos. Al final, solo queda
ron dos hermanos: el mayor estaba casado y su esposa cuidaba al hermano 
menor que aún era un niño. Un día, la cuñada estaba bañando al niño y 
mientras lo limpiaba y acariciaba, le dijo que le pedía el favor que cuando 
creciera, y el hermano mayor se muriera, la tomara como esposa y esa idea 
le quedó en la cabeza al niño. Cuando creció, se convirtió en poderoso y 
sabio; una vez fue a donde la cuñada y le dijo que la iba a coger como 
esposa, pero ella le respondió que el hermano se iba a dar cuenta; sin em
bargo, la convenció, se la robó y se embarcaron en una canoa. El hermano 
mayor vio todo lo que estaban haciendo y decidió vengarse. En la noche, 
los fugitivos guindaron sus hamacas en el monte y, aunque la mujer le 
advirtió al cuñado que no se durmiera porque el hermano les podía hacer 
algo, se durmieron. En algún momento de la noche comenzaron a sentir 
mucho frío, se despertaron y se dieron cuenta que estaban encima de un río 
grandísimo, pues las hamacas estaban guindadas de un lado al otro del río 
y no había modo de cruzar ni forma de escapar. Al hermano no le pareció 
gran cosa y la mujer se puso a llorar; ellos se sentían muy ofendidos por 
tener que pasar esa situación y lo único que él hizo fue convertirse en una 
arañita y pasarse por los guindos de la hamaca: así regresaron otra vez y él 
le devolvió la mujer al hermano. A pesar de esto, el hermano menor quiso 
vengarse por la ofensa e hizo un tigre con una piedra.

Como el mayor estaba aliado con los cuñados, el tigre fue y se comió a 
toda esa gente: por eso, casi se acaban los Yauna. Para matar al tigre tuvie
ron que estrellarlo con la misma piedra; en ese instante, ya no quedaban 
más inventos, pero el hermano menor pensó en hacer una laguna por el 
Apaporis como a dos vueltas abajo de bocas del Pirá. La laguna tenía un 
canal subterráneo y en la orilla una mata de siringa que reventaba y tiraba 
pepas de las que comían los pescados. Pensó invitar al hermano para 
barbasquear la laguna; con eso, el mayor pasaba en la canoa, recogía los 
peces que se estaban muriendo y, cuando menos se diera cuenta, el otro 
secaba la laguna para que el hermano se metiera por el canal subterráneo y 
se muriera. El menor le contó al hermano sobre la laguna, el canal, la mata 
de siringa y le sugirió que llevaran todo el poder, los colmillos de tigre, el 
tabaco, el yuruparí y todo lo demás para conseguir más pescados y, ahí 
mismo, hacer una fiesta. El menor lo que quería era acabarlos como grupo.
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Cogieron barbasco, todas las mujeres hicieron casabe y se fueron con los 
cuñados que estaban con ellos. Llegaron a la laguna, empezaron a 
barbasquear y a coger peces, pero solamente morían los que estaban en el 
centro; el hermano mayor sospechaba lo que el menor quería hacer, pero 
como éste decía que todo estaba calmado y se metía en el agua a nadar, el 
mayor se tranquilizó, pasó con una canoa y empezó a agarrar pescado. El 
menor mandó a los cuñados para la orilla y a los del grupo para el centro; 
los pescados se estaban muriendo y le dijo al hermano que se metieran con 
el yuruparí y todo el poder para capturar más peces. El mayor entraba al 
agua con el yuruparí y se morían muchos pescados, pero cuando los sacaba 
no se moría ninguno; esto era como una locura pues cogían y cogían más 
pescado. Cuando menos pensaban y el mayor estaba concentrado agarran
do peces, el menor les dijo a los cuñados que se aferraran fuertemente de 
los palos y secó el río. Ahí se murieron todos y se acabó el grupo; sin em
bargo, el alma del menor subió al cielo.

Algo similar ocurrió con los Bodeka masa (Gente de Omima), un clan 
de los Yujup, que también se pelearon entre familiares. Eran muy malos, se 
convertían en tigres y se iban a comer gente. Alguno iba y se comía al hijo 
de un pariente, lo que hacía que ese familiar se vengara y se comiera a un 
hijo del otro; así empezaron a comerse a los hijos de los parientes hasta que 
se acabaron todos. Ellos se comieron entre sí, pero dejaron a los jaguares y 
al yuruparí. Hoy en día, los yaia  malos acuden a esos tigres para hacer 
maldades y enviarlos a cobrar vidas de personas. Solo los payés pueden 
relacionarse con esos jaguares y, por eso cambió el pensamiento de algunos 
sabedores, en especial por el lado de los Tukano del Brasil. Ese poder no se 
puede recuperar porque generaría muchas muertes raras, ya que no sabrían 
como utilizarlo ni la forma de curar ni la procedencia y nacimiento de 
ese grupo.

En épocas más recientes, nuestro primos Würía se mezclaron con los 
Jerika yaia  y se acabaron, se fueron donde los Tukano del Brasil y se volvie
ron Yujup. Ellos bailaban najü basa (baile de casabe) e invitaban a otra 
gente, sobretodo a nosotros; por eso aprendimos ese baile y, cuando ellos se 
acabaron, ya había muchos cantores nuestros que sabían las estrofas de 
najü basa. Como ese baile no podía quedar solo en las personas y había que 
considerar a otro ser como dueño, dejaron ese poder en el yuruparí para 
que se pudiera conservar y existiera hasta ahora. Si alguien quiere ser can
tor bailador de baile de casabe adquiere ese conocimiento del yuruparí. Si
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no se hubiera hecho así, todo lo de ellos se habría acabado y desaparecido 
para siempre.

Los Namatuana eran cercanos a nosotros, quizás eran cuñados. Eran 
un grupo con muchísima gente y siempre andaban juntos. Vivían en una 
sola maloca en el Pirá al frente de caño Toaka y eran nómadas que se mo
vían de una parte a otra. Algunas personas dicen que ellos fueron los Wüjana, 
pero no es así. Cuando salían a cazar para un día, era como si nosotros 
hiciéramos una expedición de caza durante varios días o una semana. Ellos 
salían todos y, en vez de hacer un ranchito pequeño, construían una maloca 
grandísima: unos cargaban palos, otros quitaban la maleza, otros escarba
ban el hueco, otros colocaban los estantillos, otros amarraban, otros traían 
hojas, otros las tejían, otros amarraban los paños del techo y otros limpia
ban alrededor de la casa; en dos horas terminaban una maloca.

Como eran tantos, no Ies alcanzaba la comida. Un día, unos niños esta
ban jugando en el río y de pronto comenzaron a desaparecer; cada vez que 
los niños se iban a jugar, se perdía alguno porque había una anaconda que 
se los estaba comiendo. Al percatarse de la situación, cogieron unas totumas 
pequeñas con unas piedritas adentro, se las amarraron a los niños en los 
pies y los metieron a todos al agua; de un momento a otro, empezó a sonar 
la totumita y el sonido iba por todo el camino, desde el puerto hasta la 
maloca, daba la vuelta a la casa y se quedaba quieto. En realidad, la boa 
tenía su madriguera debajo de la maloca. Ellos decidieron matarla y tapa
ron el acceso a la casa de la anaconda; escarbaron casi un kilómetro desde 
la orilla del río hacia adentro y abrieron un hueco tan profundo que aún se 
ve el lugar donde lo hicieron. A medida que cavaban, iban poniendo tram
pas para capturar a la boa. Cuando excavaron debajo de la maloca, mata
ron a una anaconda macho grandísima, pero la hembra se les escapó. Como 
ellos no tenían mucho que comer, despedazaron, asaron y comieron a la 
boa macho.

Días después, un viejo se fue a bañar y vio que un pajarito parecido a 
una garza salió volando de un nido cantando “kuru kuru kuru . El se acer
co al nido, encontró un huevito, lo cogió y lo dejó en la casa. Cada persona 
que bajaba al río encontraba un huevo y siempre salía volando el pájaro; de 
hecho, todas las personas recogieron un huevo hasta que completaron 
muchos en un solo día. Algunos dijeron que la boa hembra quería vengarse 
por la muerte del marido, pero otros afirmaron que los huevos eran para 
comer; finalmente, cocinaron los huevos y se los comieron. En verdad, era
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la venganza de la anaconda hembra. De un momento a otro, a uno de ellos 
se le ocurrió que las mujeres también deberían ver yuruparí y todos acepta
ron esa locura; también dijeron que se iban a terminar como grupo étnico, 
pero antes tenían que bailar y mostrarle el yuruparí a las mujeres. Hicieron 
una fogata grande y, alrededor, empezaron a bailar con el yuruparí, el plu
maje y con todo lo que tenían. Uno a uno, se iban tirando al fuego hasta 
que se quemaron todos con el plumaje y el yuruparí. Eso ocurrió hace poco, 
porque donde queda la comunidad de Puerto Esperanza, sobre el Pirá, hay 
cerámica, pedazos de tiestos y de ollas que eran de ellos. Además, aún que
da el hueco que abrieron y tiene unos 7 ú 8 metros de profundidad.

C on flicto s in te rn o s  y  ce r ca n o s
Hace muy pocas generaciones vivió un gran j e g u  Makuna llamado Südiaro. 
El se involucró en un enfrentamiento entre los Yauna y los Jeañará, en el 
tiempo de K asi el abuelo de Misael Makuna (Jeañará). Los Yauna nunca 
fueron enemigos nuestros y los considerábamos ba i m esa  (parientes mayo
res) no porque lo fueran en realidad sino porque se caracterizaban por eso. 
Los Yauna se enfrentaban a veces con los Jeañará ; si un Yauna se encontra
ba a un Jeañ a rá  lo mataba y así llegaban a enfrentamientos atroces. Los 
Yauna, los J eañ a rá  y los Umüa masa eran considerados como cobardes por
que mataban a una persona sin razón; si se encontraban a alguien solo, 
pescando o cazando, lo mataban y se escondían.

La última vez, algunos Jeañ a rá  bajaron a Manaos (Brasil) a comprar 
cosas y cuando venían de regreso para su casa, los Yauna los alcanzaron por 
el Apaporis y mataron a uno de ellos. Ante este hecho, los Jeaña rá  les hicie
ron una maldad para que todos se murieran sin hijos y se extinguieran 
como grupo; luego, se aliaron con los Umüa masa. Los Id em a sá no acepta
ron tal cosa porque no era de mayor importancia para ellos. No obstante, a 
los Jeañ a rá  se les unieron unos Sáirá y dos sabedores Id e  m asá  propios: 
Weya un y  a i y  Südiaro el j e g u .  Los Jeañ a rá  llegaron a caño Toaka en busca 
de estos personajes para ir a pelear contra los Yauna y, por medio de ellos le 
pidieron a un ?m oa y  a i que les bajara a Ümawátlpaxa que curara la guerra 
y pudieran vencer en la batalla. Ü m awátlles curó carayurú y carbón y les 
dijo que encontrarían la maloca de los Yauna totalmente cerrada en un 
sitio llamado ~ Gütáitara en el Apaporis. Al llegar al patio de esa maloca 
se debían aplicar el carayurú para que la casa se abriera automáticamente. 
Luego se dirigieron hacia la maloca enemiga y se les unió un Tukano.
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Cuando los Jeañara  llegaron a la maloca, la encontraron cerrada tal 
como había dicho Ü mawátly pensaron que adentro estaban todos, pero no 
había nadie. En el patio se pintaron con el carayurú y la casa se abrió sola y 
se dieron cuenta de que no había nadie. Entonces, se dirigieron hacia otra 
maloca donde los Yauna estaban haciendo un baile de canangucho con sus 
parientes Jobokara, un clan Tanimuka. Estaba de noche y, de un momento 
a otro, salió un Yauna de la maloca diciendo: “Voy a esperar a mis enemi
gos” y tiró una pepa de canangucho que cayó más lejos de los guerreros 
que tenían rodeada la casa. Cuando esta persona entró de nuevo, los gue
rreros lo siguieron y entraron detrás. Inmediatamente, los Yauna se queda
ron sin movimiento. Un viejito tenía una escopeta entre sus piernas y, al 
verlos entrar, preguntó: “¿Quiénes son ellos?” y una viejita que tenía su 
sentido completo dijo: “No diga quiénes son ellos. Ellos son los enemigos 
que ustedes estaban esperando” y salió corriendo. Mientras tanto, los Jeañara  
aprovecharon el momento para herirlos con flechas y azagayas, pero por no 
saber manejar la curación, solo alcanzaron a matar a unos pocos, aunque 
algunos Yauna fueron heridos con machetes y tiros de escopeta; el Umüa 
masa que los acompañaba murió en el enfrentamiento, a pesar de que 
Umawá:r/le había dicho que no participara directamente en el hecho; lue
go se dispersaron los guerreros. Con el tiempo, ambos grupos hicieron un 
arreglo de paz.

Südiaro tuvo un hijo llamado Wajüríse que fue un gran maloquero y se 
caracterizó por tener mucha comida y atender muy bien a los invitados, 
hasta el punto de enviar a los huéspedes de regreso a casa con comida, coca 
y tabaco. Wajüríse fue el último j e  g u  que curó yuruparí en Toaka antes de 
que los Makuna abandonaran el territorio. Wajüríse le dijo al papá que por 
qué no curaba otro tipo de peces, puesto que los únicos que curaba eran los 
pequeños. Desafiando el poder de su padre, Wajüríse le dijo que un gran 
curador, que un verdadero curador del mundo, curaría todos los tipos de 
peces que existían para que pudieran ser consumidos por todas las personas 
sin que pasara nada y que él lo haría cuando fuera un curador grande. 
Südiaro se sintió ofendido porque curar todas las especies de peces para 
comer era como matar a su propia madre. Entonces, le dijo que hiciera lo 
que quisiera, y en ese momento le mandó una maldición a su hijo para que 
no viera la realidad e hiciera las cosas de cualquier manera. Así que Wajüríse 
creció con ese enredo y cuando le curó yuruparí a los muchachos, empezó a 
curar picalón (b iam ü) y omima pintada (bod edü rüa ), y se enfermó con 
frecuencia.
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Como antiguamente todos los hijos de los sabedores eran payés o 
curadores del mundo, creían que sabían mas que los padres. Ellos supusie
ron que era fácil curar pescado y, a pesar de que muchos estaban prohibidos 
para comer, empezaron a curarlos y a convertirlos en comida. Comenzaron 
a curarle a los niños süaró, una especie de omima, y sóm ou juga, una espe
cie de palometa. De una u otra manera, se estaban burlando de sus padres 
por no saber curar y que, por eso, los mayores se la pasaban comiendo los 
mismos peces sin sabor durante todos los años. Los padres se enojaron y les 
dejaron una maldición, diciendo que los hijos de ellos terminarían curando 
todas las especies de peces por burlarse de los padres, pues los viejos eran 
muy misteriosos con sus tradiciones.

Südiaro tuvo otro hijo que era y a i  y que curó todo tipo de alimentos 
debido a la maldición hecha por Guji, así que los de esa generación curaron 
todos los peces para medir poderes y capacidades. Al comer pescado, así 
hubieran sido curados, el pensamiento cambió porque los peces tienen co
sas muy malas. En el momento en que los curaron, los volvieron comida 
pero los consumidores empezaron a perder la mentalidad, la visión, la fuer
za física y vinieron el sueño, la pereza y el desinterés por aprender. Así 
somos nosotros ahora. Desde ese momento nosotros comemos de toda cla
se de pescados y, desde allí, se desordenó bastante la cultura. Esto pasó, por 
mucho, hace unos 150 años.

Por otro lado, sucedieron grandes problemas con nuestros cuñados Emoa. 
Ellos nos cuidaban, en el sentido de mantener la salud y la tranquilidad de 
los Id e  masa porque nos protegían de las enfermedades, puesto que eran 
los únicos que veían físicamente cuando venían los males. Entre ellos exis
tió un gran yai, quien utilizando su visión de tigre supo que ocurría con la 
utilización de algunos materiales sagrados. Nos enseñó a curar esos ele
mentos para bailar sin problemas, pero empezó a hacer cosas que nunca 
antes nadie había hecho; exageró y se volvió loco por el poder. El payé 
?moa invitó a Id ejln o  como curador del baile de muñeco, a los peces como 
bailadores y a los Makuna como observadores. Debido a la actitud de no 
invitar como bailadores a sus cuñados Id e  masa y al hecho de que éstos le 
cuestionaron a Id ejln o  la forma de curar el baile y los cantos, el payé se 
indispuso con sus cuñados y empezó a hacerles el mal a través de su poder.

Una vez, subió por el Apaporis hasta un sitio llamado Ráká donde hay 
una piedra grande en forma de caja de plumaje; abrió la caja y en ese mo
mento le hizo daño a todos los sitios sagrados, perjudicando y debilitando
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nuestro pensamiento. Después subió y entró a muchas casas sagradas por 
el Pirá haciendo ese tipo de cosas. Ahí fue cuando empezó a salir el paludis
mo y mucha gente se enfermó. Cuando el payé se encontraba con una 
manada de lobos ( tlmia) se tiraba al agua con ellos y traía a este mundo 
coca, pescado moqueado y casabe de los lobos; la gente le decía que no 
hiciera eso, pero no hizo caso y murieron muchas personas. El payé subía al 
cielo a encontrarse con Ayawa o con otros personajes que se habían muerto 
antes o que habían subido al cielo. Ese payé empezó a sabotear nuestra 
cultura, se metía en los sitios sagrados, los convertía físicamente en una 
maloca y los abría delante de la gente para demostrar que sí sabía; subía al 
cielo y bajaba a Ayawa en frente de las personas o se convertía en tigre 
delante de la gente. Por todo esto, salieron muchas enfermedades y se mu
rieron bastantes personas. Cuando los sitios sagrados pedían el cambio, 
cobraban vidas y siempre el payé pagaba con los Makuna; nunca enviaba a 
sus propios familiares. Por eso, empezó a tener problemas con sus aprendi
ces y todos le echaban la culpa de los males, incluso llegó el momento en 
que la gente ya no lo quería mucho. Los yaia  que existieron después siguie
ron ese camino, entraron a los sitios sagrados, terminaron con las malocas 
jugando a los maloqueros y cogieron muchas cosas que provocaron algu
nas enfermedades y muertes, porque los dueños de estos sitios empeza
ron a tomar las vidas de las personas como forma de pago por los pode
res robados.

El payé anunció que nunca se moriría, sería inmortal y subiría en cuer
po y alma al cielo; además, dijo que si le cortaban la cabeza, volvería a 
unirse. Una vez, no teniendo más que hacer, cogió algo muy importante de 
nosotros los Makuna y mandó a su propio hermano como cambio. Como 
esta historia es muy reciente, sus mismos familiares le hicieron un atentado 
y le dispararon con una escopeta; las balas le pegaban en el cuerpo, pero él 
se las sacaba, tapaba las heridas y se sanaba rápido. Entonces, su mismo 
aprendiz le cortó la cabeza; el bia era su sobrino. El payé cayó como si 
hubieran cortado un pan por la mitad, pero no le salía sangre y se movía 
aunque no podía hablar. Los otros se pusieron tristes un rato y se asustaron 
porque el payé había dicho que nunca moriría. Ellos pensaron en lo que 
dijo sobre si le cortaban la cabeza, así que la tomaron para probar, trataron 
de unirla y ésta se unió al cuerpo, pues era como un imán. Lo decapitaron 
otra vez y ahí si salió un chorro de sangre; hicieron un hueco, dejaron el 
cuerpo boca abajo y la cabeza hacia arriba y lo enterraron con la cara al
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revés. De lo contrario se hubiera unido de nuevo. Después de que lo ente
rraron, se paró de la tumba delante de la gente y maldijo a su familia: les 
dijo que nunca más serían poderosos, que nunca más iban a tener ese poder 
y que serían como los peores de los Id e  masa. Confesó todas las maldades 
que hizo, maldijo a los suyos para siempre y le quitó el poder a su familia. 
Para no vivir con la cabeza al revés, volvió y se metió en la tumba, pero 
ahora dicen que está con los Ayawa allá arriba.

Después de la maldición de ese payé, los Emoa que empezaron a ser 
pensadores tuvieron muchos problemas; se preparaban pero no llegaban a 
ser lo que querían y empezaban a hacerle mucho daño a los Makuna. Veían 
las cosas, pero todo lo hacían mal y mandaban muchas vidas a cambio; eso 
ocurrió hace muy poco. El último Emoa /a/que bajó a Ayawa fue Kuya, en 
el tiempo de Mariano, el papá de Roberto. Lo bajaron en la maloca de un 
Makuna que vivía por la parte del caño Tükaya, afluente del caño Süaña. 
Mariano era el que le ofrecía el banco, la coca, el casabe machucado y la 
comida a Ayawa mientras estaba en la maloca. Para bajar al dios, el y a i  
tenía que intercambiar el w aw e con el mismo Ayawa. De lo contrario, sería 
imposible para él subir al cielo o para Ayawa venir a la tierra. Él llegaba a la 
maloca, curaba a la gente y le contaba acerca de lo que había creado. Tam
bién decía que antes no existían los cerros y que por eso la tierra se inunda
ba con facilidad; por ello, hizo los cerros peligrosos para que los blancos no 
pudieran pasar a nuestros territorios. Dijo también que siguieran viviendo 
en su propio territorio y que por ningún motivo lo abandonaran. El y a i  
Kuya  le preguntó acerca del posible fin del mundo y Ayawa le dijo que no 
tendría final y que nunca se acabaría. Pero así mismo, también dijo que 
como señal del fin del mundo, las mujeres se embarazarían siendo niñas 
pequeñas, las pepas cargarían en la misma raíz y los árboles florecerían 
desde pequeños, pero reiteró que el mundo nunca tendría final. Mariano 
contaba que Ayawa era un personaje de gran tamaño al que uno le 
puede meter el brazo por los oídos, lo cual demuestra la gran cantidad 
de años que tiene pues a nosotros ni siquiera nos cabe la punta del 
dedo en los oídos.

Los Emoa le dieron el poder de soplar w ijó  a M ene kümu, un Makuna 
que se volvió yai. Si este tabaco era usado de manera incorrecta cobraba 
vidas.4 Toda la gente que se aplicaba wTjóse volvía yai y  luego tenían que 
hacer que alguien se muriera en pago por ese poder. Los únicos que lo 
utilizaban y se volvían grandes pensadores eran los Emoa porque eran es
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pecialistas en esa rama del conocimiento. Nosotros como dueños de ese 
tabaco no podemos utilizarlo, ya que una vez adquirido el poder lo usamos 
para hacer el mal y acabar con nuestra familia; por esta razón, no era y no 
es permitido que los Id e masa lo empleemos.

En ese entonces, nuestros hermanos S ilráya vivían en el Komeña desde 
mucho antes. Ellos eran muy raros, y los únicos que iban a caño Toaka a 
visitar a los familiares eran los abuelos de Ignacio, pero los hijos de ellos y 
los demás no venían a visitarnos porque ya consideraban al Komeña como 
su tierra de nacimiento y su territorio de origen. M ene kümu  y Kuya  deci
dieron atrapar el alma de Waiyaberoa cuando éste se dirigía a encontrarse 
con sus compañeros de otros grupos étnicos. El alma se convirtió inmedia
tamente en una palma que retoñó dentro del hueco de un árbol; los curadores 
recogieron la palma y la convirtieron en yuruparí. Cuando esto sucedió, el 
verdadero Waiyaberoa quedó débil. De ahí salió el yuruparí que miran 
nuestros parientes Sálrá en el Komeña. Allí ya tienen unos yuruparí con los 
nombres de Guekero, Jetakaroka, J a m o  y Waiyaberoa, entre otros; por 
esta razón, hay muchas enfermedades en la zona y en otras partes donde 
existe algún yuruparí con estos mismos nombres. El yuruparí propio de los 
Yiba masa del Komeña se llama Guekero bükü y  R otoro bükü.

El yuruparí de los Id e masa es fuerte y muy poderoso; por eso la mayo
ría pretende usar estos nombres, lo cual afecta mucho al propio yuruparí de 
origen y para él es como si le robaran una parte de su corazón, o mejor, 
como si repartiera el corazón entre varias partes. Actualmente, si se quieren 
arreglar y recuperar todos estos conocimientos y poderes que han robado 
de Waiyaberoa ya no se puede porque es como hacerle daño a la descen
dencia de la gente que provocó esos daños.

En la generación de Mariano, el papá de Roberto, un y a i  Emoa quiso 
robar el yuruparí de los Id e  masa y quiso matarnos a todos, pero los tigres 
de yuruparí lo persiguieron, le pegaron y lo mataron: hasta ahí llegó el 
poder de los Emoa. Ellos tenían hijos pero solo crecían hasta los 9 ó 10 
años. Ahora no más, el propio hermano de mi finada mamá (Maximiliano) 
fue a donde Isaac y le pidió que los curara porque ya no querían ser ellos, 
pues no tenían ese poder ni se sentían como grupo ni tenían más vida y 
pensamiento; además, si no era por el lado de nosotros, ellos se iban a 
morir y se acabarían. Isaac les mostró yuruparí, los curó y al ser así, ellos ya 
vuelven a ser Makuna, pero sin el pensamiento de los antiguos Émoa\ aho
ra ya no tienen nada.
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A los otros grupos de cuñados les pasó algo similar. Los Ümiia masa 
dejaron de existir como grupo cuando se murió su gran sabedor, pues era él 
único que tenía el pensamiento y poder de ellos. Su yuruparí quedó arriba 
por el Pirá y no saben donde está. Si ellos llegaran a sacarlo, sería como 
generar más problemas entre ellos y se extinguirían. Cuando se murió ese 
payé, se acabó todo y ellos quedaron huérfanos; los hijos no tenían quién 
los curara, se enfermaban y se morían, por eso uno de sus hijos tuvo que ir 
donde un curador makuna para mirar yuruparí y dejar de existir como 
grupo.

Los J eañ a rá  perdieron su yuruparí y su conocimiento aunque sí saben 
donde está el yuruparí pero no quieren tocarlo; tuvieron que casarse con 
los Makuna y pedir un nombre, en el que el sabedor cura como si fueran 
propios Makuna sin tener en cuenta sus condiciones culturales. Los Yauna 
no siguieron siendo un grupo y por eso tienen muchos problema ahora; 
ellos se están acabando y tienen su yuruparí, pero como se casaban con los 
Letuama, hicieron algo parecido con ellos a como hicieron los Emoa con 
nosotros; por eso se están extinguiendo.
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La Historia Reciente

El éx odo
Antes todos vivían de acuerdo a la tradición, contando historias, trabajan
do, cazando y celebrando rituales. Por eso, sus hijos eran sabios, obedientes 
y con cualidades humanas excelentes. En todo momento aconsejaban a los 
niños; por ejemplo, cuando iban a un baile, por el camino le hablaban a sus 
hijos acerca de cómo comportarse con su mamá, su papá, sus hermanos y el 
resto de sus compañeros durante el ritual. Si los niños fallaban después de 
haberles hablado al respecto, no los reprendían en el momento sino cuando 
llegaban a la casa y les imponían algún tipo de castigo físico como cargar 
leña o agua. Los viejos tenían sus normas claras de respeto para con los 
demás; ellos aconsejaban y si alguien no hacía caso, se ponían a contarle 
historias día y noche hasta cuando no resistiera más y se cayera del sueño. 
Si las cosas llegaban hasta allá, el implicado era rechazado por completo y 
era percibido como un inútil ante la sociedad; sin embargo, si quería borrar 
esa imagen, tenía que portarse bien y obedecer a quien fuera durante un 
buen tiempo, o toda la vida, hasta que fuera bien visto por la gente.

Así vivían los antiguos; todos obedecían a los viejos y nadie quedaba 
exento de los retos, no importaba si eran hermanos o hijos. En este sentido, 
otra prueba era la de ocupar físicamente el puesto del maloquero principal 
y atender a los invitados durante un baile grande; si alguien no podía, lo 
sacaban de la sociedad, pero si una persona lograba atender con éxito a la 
gente durante el baile, era privilegiado de inmediato. Las personas que 
superaban los obstáculos eran defendidas por los personajes más importan
tes del grupo en caso de cualquier pelea con otra gente. Sin embargo, los 
Id e  masa dejaron de vivir de acuerdo a los hábitos tradicionales cuando se 
murió Simina\ en ese momento se desordenó un poco la cultura.

En la época de Simina, hace muy poco tiempo, se empezaron a regar 
cuentos acerca de que los blancos entrarían a matar a la gente que vivía 
alrededor de caño Toaka. Los blancos de esa época eran muy bravos y agre
sivos, en especial, los caucheros que maltrataban físicamente a los indíge
nas. De hecho, los caucheros eran los únicos blancos que habitaban en esa 
época los territorios indígenas y eran muy malos; le daban un trato muy 
salvaje a los indígenas que trabajaban a su servicio. Los caucheros se burla
ban cuando veían a un indígena soplando algo o curando con ortiga o 
mambeando, muchas veces se echaban pedos encima de la coca y califica
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ban de diablos a quienes curaban. Por esa razón, los viejos le tenían mucho 
miedo a cualquier blanco. A raíz de estos rumores, los Id e  masa que vivían 
por las cabeceras del caño Süáña se fueron a vivir con sus parientes Letuama 
en el caño Popeyaka.

En realidad, estos rumores fueron el resultado de una maldición. Un 
Id e masa se fue a visitar a los Barasana que vivían arriba por el Pirá; cuando 
iba subiendo, encontró una canoa abandonada en la orilla del río, y dentro 
de ella había unas varas y unos instrumentos para pesca muy raros que 
utilizan los Barasana. Para los Id e  masa, esos instrumentos significaban 
flojera y eran ordinarios, así que ese Id e  masa los cogió y los botó como 
burla; el compañero con quien iba le dijo que no lo hiciera porque no sa
bían qué poder pudieran tener dichos objetos.

El dueño de estos instrumentos de pesca era un curador Barasana de los 
J o d e  m a sd  ; éste se dio cuenta que no había nada en la canoa, se molestó y, 
por medio de dichos instrumentos, hizo un tipo de maldición llamada 
kójákóm edrépara  hacer bajar a los Id e masa como una hoja de canangucho, 
pues cuando esta hoja (kója) cae al agua, baja sin trancarse en ninguna 
parte del río. Esa era la maldad que manejaban los Barasana para que un 
grupo se fuera de su territorio, así que ese curador hizo kójákóm eóré para 
que los Id e  masa se extinguieran como poderosos y abandonaran caño Toaka 
sin que los Id e  masa se dieran cuenta.

Eso sucedió tiempo atrás, pero sus efectos se comenzaron a sentir mu
cho después. Por ese motivo, empezaron a presentarse los comentarios so
bre la llegada de los caucheros que iban a acabar con los Id e masa que 
vivían en Toaka. Ese comentario cumplió su objetivo y, sin pensarlo dos 
veces, salieron del territorio; unos se fueron para el monte y se pudrieron 
allá, otros se fueron al Apaporis y otros al Popeyaka donde los Letuama. 
Quien regó el cuento de la supuesta entrada de los blancos fue un viejo Id e  
masa llamado K ü s l  Según contaba el finado Jesús Makuna, que vivía por 
el caño Jota seña , de un momento a otro tuvieron que desguindar las hama
cas y salirse de las malocas hacia el Pirá, de allí al Apaporis para entrar 
luego al Popeyaka donde los Letuama.

Los Id e  masa vivieron mucho tiempo en el Popeyaka con los Letuama y 
fueron invitados por un viejo llamado Perú que los recibió en su casa. Du
rante ese tiempo se vieron obligados a aprender a vivir de acuerdo con las 
costumbres de los Letuama y los niños y las niñas que nacieron allá eran 
más Letuama que Makuna. Mientras tanto, el territorio de caño Toaka
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estaba deshabitado totalmente y solo quedaron los rastrojos con unas ma
tas de yuca que nadie iba comer. Todos los bienes y propiedades de la gente 
que vivió allí por mucho tiempo se perdieron en gran medida. Los j e  g u  
también se fueron y se olvidaron del yuruparí. Todos los que se fueron para 
el Popeyaka estuvieron mucho tiempo allá y los curadores del mundo se 
murieron en dicho lugar.

En esa época vivía por las cabeceras del caño Süaña un gran curador Id e  
masa llamado Hilario Makuna, quien viendo la gravedad de abandonar la 
tierra de caño Toaka le dijo al finado Gujt\ papá del finado Jesús Makuna: 
“Hermano, no se vaya. Véngase a vivir conmigo; los blancos nunca van a 
entrar a matarnos y yo tengo mucha comida si es el caso”. Advirtió que los 
rumores no eran ciertos y que si se marchaban, iba a ser una etapa muy 
peligrosa para la cultura. A pesar del consejo de Hilario Makuna todos los 
Id e masa se fueron. Ese curador fue el único que pronosticó todo lo que 
sucedería a raíz de ese éxodo.

Los que quedaron en el territorio fueron muy poquitos. El último en 
hacer las curaciones de yuruparí fue Wajürise, el abuelo de Isaac Makuna. 
Después de eso, el yuruparí permaneció mucho tiempo guardado y se dete
rioró un poco por la falta de curación. Había gente que lo podía curar, pero 
ninguno lo hizo por miedo. Un payé Umiia masa de madre Makuna llegó 
a donde los parientes de su mamá para ofrecerse a salvar el yuruparí de los 
Id e masa, pero ellos no aceptaron su propuesta y lo rechazaron;

así que hizo una maldición para que salieran de allí y para ver que mu
rieran como animales fuera de su territorio. Entonces, el payé se llevó para 
el río Mirití a los últimos Id e masa que vivían en caño Süaña. En caño 
Toaka no quedó ninguno de los personajes importantes de los Makuna y 
todos se fueron; Büjo  (Trueno), el papá de Isaac, se llevó algunos instru
mentos de yuruparí para el Popeyaka. Años más tarde, el payé quiso acabar 
todo el conjunto de yuruparí por medio de su poder, y sacó el pensamiento 
de Waiyaberoa y terminó con Jetakaroka. Este fue un golpe duro para 
nosotros, uno de los más fuertes, con el cual se perdió más de la mitad del 
conocimiento tradicional y cultural.

Tiempo después, un Makuna llamado Bia a j e í  (Pepa de ají), del clan 
de los W/yua, vivía como cuñado de los Bara3 en Id e  süaña (caño Colora
do) y ellos lo asesinaron. Los abuelos Id e  masa se enteraron del hecho y se 
fueron al territorio Bara para vengarse por la muerte de ese señor. Invitaron 
a los parientes que vivían en el Popeyaka con los Letuama, formaron un
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grupo y fueron a vengarse de los Bara en caño Colorado. Los Id e  masa 
llegaron de noche, saquearon sus malocas, cogieron sus propiedades y des
truyeron sus pertenencias; inclusive capturaron a dos mujeres y se robaron 
la caja de plumaje, pero no mataron a ningún Bara. La caja de plumaje 
contenía el poder de los Bara y la cuya de reproducción del grupo, por eso 
era como el yuruparí de ellos; la gravedad del hurto era equivalente a como 
si nos robaran a Waiyaberoa. Así que los Id e  masa los dejaron sin poder. 
Los curadores Bara hicieron una maldad por medio de la caja de plumaje 
para que en el momento de usarlo, se enfermaran y se acabaran como gru
po étnico o abandonaran su territorio y se fueran a vivir en tierras ajenas.

Sin darse cuenta, los Id e masa llegaron a su maloca, hicieron un baile 
con esa caja de plumaje y les cayó toda la maldición de los Bara. Algunos se 
murieron y otros que quisieron regresar a Toaka se quedaron en las bocas 
del Umuña y no llegaron propiamente a su territorio; otros se quedaron en 
el Pirá en una parte llamada Beaya jid o , a una vuelta de caño Toaka, donde 
vivía Büjo.

Con la ayuda de algunos Tuyuka, los Bara se armaron y salieron en 
busca de los Id e  masa para recuperar la caja de plumaje. Por donde vivía 
Hilario, había otra maloca de los Makuna y los Bara llegaron, golpearon a 
un señor, se llevaron a una mujer Bara que habían intercambiado y recupe
raron la caja de plumaje. Como el intercambio matrimonial era muy im
portante, a los Makuna no les gustó que se hubieran llevado a la mujer, 
pues era como si no les hubieran dado nada a cambio. Los Id e  masa convo
caron a los jóvenes y a los guerreros que tenían preparados y se fueron de 
nuevo a donde los Bara. Les quemaron la maloca otra vez, se robaron a una 
mujer y se trajeron la caja de plumaje de vuelta.

Los Bara fueron de nuevo a donde los Id e  masa para recuperar la caja de 
plumaje y se encaminaron a Beaya jido. Unos llegaron por tierra y otros 
por río, y encontraron la maloca desocupada. El único que estaba allí era 
un viejo Tanimuka llamado Rijiwaka que había sido invitado al baile de 
w ásom isi y era un curador de guerra {guarígu) que por medio de la cura
ción emborrachaba a la gente para que peleara. Los Makuna habían termi
nado w ásom isi basa, y de hecho fue la última vez que se realizó; por eso, se 
considera que éste fue como el fin de un ciclo de historia y de la vieja 
generación Makuna, pues a ellos les seguía la generación de los que son 
viejos en la actualidad y que, en ese entonces, eran niños pequeños.

Nadie sabía que los Bara iban a ir, pero Rijiwaka se dio cuenta de que
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venían los enemigos y no les dijo nada a los Id e  masa para comprobar su 
poder. Los Bara venían borrachos y el curador terminó de emborracharlos. 
Todos los Makuna estaban cerca ya que después del baile permanecían en 
las chagras o en los alrededores de la maloca tejiendo cualquier cosa o pes
cando. Ellos se percataron del arribo de los enemigos, llamaron a todos y se 
reunieron; el único que faltó fue Büjo, el papá de Isaac que se había ido a 
pescar lejos y era un tipo muy peligroso que había sido curado para ser 
güam u .

Cuando llegaron a la casa, los Id e  masa estaban tranquilos y dejaron 
entrar a los Bara porque las armas las tenían enterradas en la maloca. Cuando 
entraron, les preguntaron a qué iban y empezaron a pelear; los Id e  masa no 
les respondieron. Se fueron al centro de la maloca y empezaron a pegarle a 
los Makuna, quienes no sentían nada con los impactos. Los Id e masa les 
devolvieron los golpes y algunos Bara salieron atravesando las paredes o 
volando por la cumbrera de la maloca o entre la paja del techo; ellos los 
cogían con un solo dedo y los tiraban lejos porque en ese tiempo tenían 
mucha fuerza y no necesitaban usar palos porque utilizaban los brazos para 
pegarles. Los Bara alcanzaron a matar a un viejo que estaba ahí y, al darse 
cuenta de esto, los Id e masa empezaron a masticar el ají que habían curado 
(gu a r í tuawiiaré) para comer gente. En el momento en que masticaron el 
ají, los Bara quedaron inmóviles, cayeron al piso sin poderse mover y los 
golpearon hasta dejarlos molidos como un plátano hasta acabarlos a todos. 
Con la curación de los Makuna, los Bara se quedaron totalmente quietos 
en el suelo, excepto por el movimiento de la boca, lo cual era una burla.

Algunos se escaparon por el monte, pero nunca llegaron y se murieron 
en la selva. Los Makuna les quitaron todas las armas y les rajaron las ca
noas. Ese grupo se acabó totalmente y los que se escaparon, murieron en el 
camino. Sin embargo, antes de morir lanzaron muchas maldiciones porque 
todos los que habían ido eran sabedores, aunque de pronto quedaron unos 
cuantos y los aprendices. Los Id e masa fueron perjudicados ya que los Bara 
que se quedaron y se pudrieron en el monte, les hicieron una maldad para 
que se fueran del territorio tradicional.

Cuando los Id e  masa mataron a toda esa gente, llevaron la caja de 
plumaje al yuruparí, hicieron una fiesta y borraron toda la maldición de los 
Bara. Por este combate, los Bara dicen que los Makuna somos un grupo de 
gente guerrera. Este enfrentamiento fue reciente, cuando Roberto estaba 
pequeño. Actualmente, la caja de plumaje está en la maloca de Misael en
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Bocas del Pirá y la idea es que se pudra. En una reunión que hubo en Bocas 
del Komeña hace unos meses, llegaron los Bara a reclamar la caja de plu
maje, pero para devolverla los Wiyua tienen que matar a algún Bara para 
quedar en paz.

El r e g r e s o  a casa
Tras haber vivido por un largo tiempo en el Popeyaka, muchos I d e  masa 
murieron en aquellas tierras y otros tuvieron conflictos de índole territorial 
con sus primos Letuama. Esta situación obligó a la mayoría de los Makuna 
a salir de ese lugar y a ubicarse en cualquier parte del río Apaporis, aunque 
algunos quisieron regresar a caño Toaka. El papá de Octavio Makuna, el 
papá de Isaac Makuna y el papá del finado Eduardo Makuna salieron del 
Popeyaka, pero quedaron repartidos por el Apaporis. Fueron muy pocos 
los Id e  masa que pensaron realmente en regresar a su territorio verdadero. 
Bu  (Guara) y Jaime, el abuelo y el padre de Ismael, regresaron, pero no se 
situaron en caño Toaka sino en la bocana del caño Umuña, en la parte baja 
del Pirá. En ese lugar vivía un sobrino de Hilario Makuna, también de 
nombre Hilario, quien tenía las semillas de coca yuk ü  k a jiy  de tabaco id e  
m üno  que eran las propias de los Id e  masa. El les dio estas semillas y así no 
se perdió ni la coca ni el tabaco de los Makuna y se recuperaron algunos de 
los bienes propios.

Caño Toaka seguía deshabitado y solo existía en la memoria de la gente 
como el territorio de los Id e  masa. Cuando la gente estaba establecida en 
las bocanas del Umuña, se sabía de caño Toaka, pero no se sabía el nombre 
de los lugares sagrados que existían en él; por esta razón, todavía seguimos 
sin saber con exactitud los nombres de algunos lugares en caño Toaka, 
aunque Jaime le alcanzó a contar algo a Ismael cuando estaba pequeño. 
Con los años, muchos de los que se establecieron en la bocana del caño 
Umuña se murieron allí. Durante ese tiempo, se murieron los viejos que 
sabían muy bien los nombres de nuestro territorio, pero nunca le contaron 
o nos contaron a sus hijos tales cosas. Fue así como se perdió gran parte de 
ese conocimiento.

Con el paso de los años, Bu  se radicó por el caño Ebuya, afluente del 
Toaka. También, Pedro, un tío de Ismael, le dijo que subieran a establecerse 
allí; fue así como llegaron e hicieron malocas en las cabeceras del caño 
Ebuya. Después fueron llegando otros como Roberto. El retorno a caño 
Toaka fue hace poco, unos treinta años; antes ya se había venido otro gru
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po, pero ellos no le daban fama al territorio porque eran de los menores.
Por esta experiencia, tenemos que vivir aquí bajo las circunstancias que 

sean. Si los blancos nos quieren matar, que nos maten. Tampoco nos pue
den matar porque no le estamos haciendo daño a nadie. Ante la muerte, no 
hay lugar alguno para escondernos. Hay mucha gente que piensa que lo 
mejor es vivir todos en un solo lugar para evitar cualquier tragedia por 
parte de los blancos, pero yo (Ismael) sigo pensando todo lo contrario. Yo 
voy a morir aquí, así otros me digan que me vaya a vivir donde ellos.

Como consecuencia del éxodo ya no se conocen las reglas estrictas que 
se tenían que seguir en los días de baile ni la forma de educar a los niños; 
solo se sabe que estamos en caño Toaka, que partes son sagradas y que 
significan ciertos poderes, pero no se sabe cómo se hace para recuperar los 
sitios sagrados y volverlos a vivir. Esta etapa fue la que nos distanció un 
tanto de la forma o del estilo de vida tradicional. Ahora, lo poco que sabe
mos de nuestra cultura ha sido gracias a muy poca gente que nos ha conta
do nuestra historia y con eso hemos fortalecido nuestra capacidad para 
hacer las curaciones y saber algunos nombres de nuestro territorio.

Todo el conocimiento actual que tenemos algunos viejos con respecto a 
la cultura, ha sido gracias al esfuerzo propio de cada cual; yo (Ismael) soy 
un r iS gu  (curador de niños) y, por medio de las curaciones, el espíritu me 
alumbra y voy aprendiendo nuevas cosas de mi tradición que, creo, le he 
contado a mis hijos. Me imagino que ellos lo saben y si quieren practicarlo, 
lo hacen bien. Trabajar de memoria es difícil y duro, pero así funciona el 
pensamiento y uno va aprendiendo nuevas cosas como curar enfermedades 
de menor grado y enfermedades provenientes de los blancos como la gripa, 
la diarrea y otras. Uno mismo tiene que esforzarse para aprender algo en la 
vida cuando no hay nadie que lo oriente. Si hay confianza en uno mismo, 
existe la capacidad para curar y salvar a cualquier persona, sea del grupo 
que sea. Ahora hemos superado bastante los problemas y creo que lo único 
que falta es inculcar en los jóvenes el amor y el respeto hacia nuestra cultu
ra. La única forma de aprender algunas cosas de la cultura es teniendo 
interés y escuchando las historias de nuestros mayores. Después de esta 
tragedia cultural, el conocimiento ha sido transmitido por nosotros mis
mos, lo poco que sabemos se lo estamos enseñando a los jóvenes para que 
no se pierda todo el conocimiento que queda de los abuelos Id e  masa.
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El tes tim on io  d e  M ariquiña
Yo soy de la etnia Barasana y tengo aproximadamente 90 años. Mariano 
fue mi primer esposo. Con él tuve cuatro hijos, de los cuales el mayor se 
murió cuando tenía 10 años; luego siguen Roberto, Romualdo (Campeón) 
y Gloria. Después tuve un marido Makuna que me maltrató mucho, al 
igual que a mis hijos, razón por la cual tuve que dejarlo pronto. Finalmente 
me casé con Atanasio Makuna, el primo hermano de mi finado esposo. Con 
él tuve dos hijos, un hombre y una mujer, el primero se murió cuando tenía 
15 años y me quedé únicamente con la niña, de nombre Isabel.

Antiguamente, la vida era totalmente diferente a la de hoy en día. Las 
mujeres no usaban vestidos como los de ahora, apenas se cubrían el cuerpo 
pintándose de negro los genitales. Los hombres se cubrían con la corteza de 
un árbol llamado waso. Las jóvenes hacían casabe, cocinaban hojas de yuca 
y le ofrecían a los que llegaban a visitar. Las mujeres salían a buscar hormi
gas mientras que los hombres salían a flechar aves, trepadores, cuadrúpe
dos y traían mojojoy. De esta manera vivía la gente en esa época. En los días 
de baile tocaban chiruro, bailaban con plumaje y todo el mundo vivía ale
gre durante esos días. En ese tiempo yo era pequeñita, pero me acuerdo 
bien. Yo sabía muchas cosas que aprendí en esa época como los bailes de los 
Barasana y los Taiwano. Los jóvenes bailaban chiruro y las jóvenes ofrecían 
guarapo, que era algo muy común en mi cultura durante los días de baile.

Mi padre murió cuando apenas tenía seis años. En el momento de su 
muerte, me habló acerca de lo que para él había sido mi crianza y dijo que 
me iría muy bien en la vida y que llegaría a ser una mujer muy importante. 
Mi papá era un cazador profesional y todos los días teníamos comida en la 
casa. Su muerte fue producto de la maldición de uno de sus propios parien
tes llamado Oliverio; una de sus hijas, llamada Eberosa, vive ahora con un 
Majiña en el Komeña y cada vez que la veo, me acuerdo de la muerte de mi 
padre. Después de eso, mi mamá tuvo que asumir nuestra crianza. Con ella 
salíamos a pescar en el río Pirá y durante un buen tiempo estuvimos andan
do de casa en casa, porque ya no teníamos quién se responsabilizara de 
nosotros con la vivienda y la comida necesaria para sostenernos. Ahí nos 
fuimos a vivir con mi tío paterno Alcino.

Cuando llegaron los blancos, yo vivía todavía con mi tío en la misma 
maloca. Ellos decían que venían con la finalidad de conocer y mirar a la 
gente y no hacían nada malo. Pero cuando llegaron por segunda vez esta
ban acompañados por un indígena, quien escudándose en los blancos, qui
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so abusar de las mujeres y la gente lo trató muy mal. Mi mamá le dijo que 
por ese hecho moriría como una rata; después se escuchó la noticia de que 
a ese señor lo habían matado los blancos y nunca más se supo de él. Cuan
do los blancos llegaron con el indígena abusivo, llevaron unos perros bra
vos que comenzaron a perseguirnos y salimos corriendo. Los blancos se 
llamaban Mono Suárez, Pablo y Gonzalo. Ellos le regalaron a mi madre 
unos rollos de chaquira y ella, a cambio, les daba piña, plátano y otros 
alimentos. De esta manera, mi mamá recibía a los blancos.

Mi adolescencia la pasé en Id e  süáña (caño Colorado), afluente del Pirá- 
Paraná. Ese lugar quedaba al centro del mismo caño; si uno salía temprano 
de allí, llegaba casi oscureciendo al Pirá. En la maloca en que vivíamos no 
éramos muchos y sólo se llenaba cuando se hacían bailes. Cuando yo tenía 
once años, mi abuelo organizó un baile que tuvo la participación de toda la 
gente que vivía por el río. Mi abuelo se llamaba N omüjü  (Hoja de milpesillo). 
Por ahí mismo, vivía otro viejo llamado B i joa  (Pelo de ratón), quien era 
muy buena persona y nunca hacía nada malo; este señor tenía una cabelle
ra larga y canosa, andaba sostenido por una muleta porque ya no podía 
caminar por la vejez.

Mi mamá se murió cuando tenía unos catorce años; ese día escarbé un 
hueco y yo misma la enterré. Me quedé con mi tío Alcino, quien me quería 
mucho y no quería que nadie se me acercara a hablar, mucho menos a 
hacerme alguna propuesta de tipo matrimonial. Yo estaba con él cuando 
llegó el finado Büjo  (Trueno) para llevarme como esposa de su primo Mariano 
Makuna. El llegó acompañado por su esposa Majará, por Gusiria (Tortu
ga), Weya, Südiaro y Arturo Makuna quien actualmente vive en la comu
nidad de Bocas del Pirá. En esta época, yo tenía apenas dieciocho años. 
B üjo  llegó muy temprano por la mañana, cuando todavía la maloca estaba 
oscura y me llevó para Nioña, el caño Popeyaka. Bajamos por el Pirá, subi
mos por el Apaporis y entramos al Popeyaka. Todos los Makuna vivían allá 
en ese entonces. Llegamos, específicamente por el sector de un caño afluen
te del Popeyaka llamado ~ Gajisüáña.

Cuando llegamos a ese sitio, me encontré con una señora del grupo de 
los Umüa masa que era mi abuela. Ella vivía en la maloca de un importante 
personaje Makuna llamado Simina. Este señor vivía también allá, pero lue
go tuvo problemas de índole familiar y se fue a vivir a donde un Majiña que 
también vivía por ese sector. Esa maloca era grande y me dejaron allá. Yo 
me sentía muy triste porque no conocía a nadie; todos los días lloraba y 
tenía ganas de estar con mi tío en mi tierra.
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La maloca del viejo Simina quedaba por la orilla de un caño llamado 
Mikiña, afluente de — Gajisüáña. En esa maloca viví mucho tiempo, espe
rando a que llegara quién sería mi esposo. Yo iba a sacar yuca en la chagra 
de la esposa de Simina, pues ella tenía una hija que era muy perezosa y 
nunca iba arrancar yuca. En ese momento se acercaba la época de verano. 
Por esa parte, también vivía un señor llamado Bugam o, suegro de un per
sonaje llamado Baré, papá de Benito Makuna quien actualmente vive en la 
comunidad de Bocas del Pirá. El señor B ugam o  tenía una maloca pequeña; 
un día tuvimos mucha hambre, fuimos a barbasquear en el puerto de este 
señor, cogimos muchos peces, los comimos entre todos y hasta tuvimos 
para repartirle a la gente que vivía cerca.

Yo todavía no sabía a quien me iban a entregar, porque la persona con 
quién me casaría estaba en la Pedrera haciendo gestiones en el corregimiento. 
Mariano era un personaje muy reconocido y respetado por toda la comuni
dad Makuna. Yo no lo conocía y lo peor de todo era que él tenía más edad 
que yo; él tenía cerca de 50 años y yo apenas tenía 20. Por eso, siempre he 
dicho que mis hijos son de padre viejo. El alcanzó a ver cuando los curadores 
bajaron a los Awaya y él decía que los dioses eran de gran tamaño. El había 
tenido otra mujer que le dio dos hijas que ya estaban casadas con unos 
jóvenes y que tenían hijos para la época en que me yo vine de allá. Eso 
quiere decir que el señor Mariano era mucho más viejo que yo. El finado 
Trueno me dijo que le fuera fiel y que no lo tratara mal. Mi matrimonio con 
él tuvo lugar porque era una persona culturalmente muy reconocida y res
petada y era primo hermano mayor de Büjo.

Después llegó Mariano y la mujer de B üjo  me dijo que él me llevaría. 
Me puse muy triste, pues apenas me estaba familiarizando con la gente. 
Mariano le contó acerca de su viaje a los otros señores y así atardeció. Yo 
creí que ya no saldríamos ese día pero, casi aproximadamente a las siete de 
la noche, me dijo que nos fuéramos; de esta manera, me alisté y nos fuimos 
a la maloca de un Majiña que se llamaba Riaka donde Mariano estaba 
viviendo.

Luego, nos fuimos a vivir por el sector de un caño que se llama Emoaña, 
afluente del Popeyaka. Allí vivía un tío mío llamado Oa (chucha) y su 
mujer Buturiya  era mi tía. Mariano vivía con ellos, porque su primera espo
sa era la hermana de la esposa de Oa. Allá casi no había yuca porque aún 
estaba verde. Permanecimos bastante en ese sitio y mi esposo hacía viajes 
continuos a la Pedrera. Me quedaba sola durante mucho tiempo y me dedi
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caba a limpiar la primera chagra que tuve en mi vida, pues en esas tierras 
las chagras se enmontan rápido porque hay muchas malezas que no dejan 
que la yuca crezca bien. Una vez hicieron el baile de yarumo y fue la prime
ra vez que vi ese tipo de baile en mi vida. Oa hacía las curaciones de épocas 
y tenía como aprendices a Arturo Makuna, Ernesto Makuna y otros más. A 
veces, realizaba bailes con plumaje, tomaban chicha y bailaban. De esa 
manera vivía Oa. En la época de bailes hacíamos mucho casabe para la 
gente.

Mi esposo llegaba después de mucho tiempo y pasaban muchas cosas 
en su ausencia. El andaba mucho por la Pedrera pidiendo permiso a los 
capataces caucheros para que los Makuna que se encontraban en los cam
pamentos caucheros del río Mirití pudieran regresar a sus casas. Su traduc
tor era un señor Majiña de nombre Miguel Pava, que era la única persona 
que sabía expresarse en castellano. En su ausencia, yo vivía con Sámuká, el 
papá de Misael Makuna quien actualmente vive en la comunidad de Bocas 
del Pirá. Yo le decía tío paterno solo por cortesía y Misael en esa época era 
un niñito. El nos llevaba a cazar por el monte durante varios días; andába
mos en la selva por un tiempo, moqueábamos la cacería y nos regresába
mos. La mayoría de las veces, íbamos a cazar por el lado de un caño llama
do Osoya (Murciélago). Para ese tiempo, Oa ya había abandonado su maloca 
y se había ido para la parte baja del Popeyaka a hacer una nueva maloca, 
pues tenía la costumbre de abandonar muy rápido las casas y hacer otras.

Para ese momento yo ya estaba embarazada de mi primer hijo, quien se 
murió cuando tenía 10 años. Después de vivir mucho tiempo donde Sámuka, 
mi esposo hizo una casita sobre la orilla de un caño que se llama Mikáña, 
afluente del Popeyaka. Ahí el finado Oa hizo un baile que tuvo la partici
pación de muchísima gente; allí también vivía un tío mío llamado Joa gu jiga  
y su esposa Rui/. Oa kümu, veía yuruparí, organizaba bailes y fabricaba 
plumaje; para mí, él era el único sabedor que organizaba los bailes y las 
curaciones de acuerdo a las reglas culturales, pues curaba werea temprano 
y procedía hacer la curación específica por la noche. De Mikáña, Oa se fue 
para el Popeyaka a hacer otra maloca. En esa época, no se escuchaba nom
brar “comunidad” ni tampoco la gente vivía concentrada en un solo lugar; 
cada cual vivía en su casita, lejos el uno del otro. Los ríos Pirá y Apaporis 
estaban totalmente deshabitados, la gente vivía selva adentro y nadie vivía 
sobre las orillas de los ríos. En Mikáña vivimos mucho tiempo.
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Cuando estábamos en Mikáña, llegó un blanco de nombre Alfredo y le 
encargó a mi esposo un bote grande para transportar caucho. Un día, mi 
esposo se fue a buscar breo para tapar el bote que estaba construyendo; de 
repente, se cayó desde lo alto del árbol, se le partieron todos los huesos del 
cuerpo y casi se muere. Tuve que acudir al curador Jo a gu jig a , que luego de 
un tratamiento demorado, milagrosamente recuperó a Mariano. El acci
dente de mi esposo fue algo muy triste para mí. Luego lo traje para el 
Apaporis y bajé pescando para darle de comer, porque él no podía ni si
quiera mover los brazos. En esa época, había muchas pepas debajo de las 
cuales había muchos peces comiendo. Después lo llevé a donde un sabedor 
llamado B ob o  para que le siguiera el tratamiento por el accidente. B obo  
era un curador Makuna que vivía en la bocana del caño Umuña, en el bajo 
Pirá; él le hizo la curación y se mejoró aún más. Estuvimos un tiempo allí y 
luego subimos a comer la yuca que teníamos en Mikáña. Permanecimos 
allí un tiempo corto, nos bajamos para el Apaporis y nos ubicamos en la 
bocana de Ugüya (caño Cotudo), cerca de la bocana del Pirá.

Mientras estuvimos donde B ob o , Oa se murió a causa de una maldición 
que le hizo un y a iMajiña una vez que Oa lo invitó a un baile de muñeco. A 
mi esposo lo habían invitado a ese baile, pero como no podía remar, no 
asistimos. Cuando nos ubicamos en la bocana del caño Cotudo, el finado 
papá de Joaquín Makuna, llamado Baya, nos hizo una chagra porque mi 
esposo no podía trabajar y estaba muy mal. Luego, él se mejoró un poco y 
empezó a limpiar el terreno para hacer una maloca. Con seguridad, hizo un 
mal movimiento mientras arrancaba las raíces que había en el terreno, y 
eso le causó un dolor imparable en la columna. Estaba totalmente inmóvil, 
lo cual me obligó de nuevo a acudir a Bobo. Cómo me tocó remar sola, no 
alcancé a llegar donde ese señor sino que me detuve donde un payé Jeaña rá  
que se llamaba Carlos. El era hijo de la prima hermana menor de mi espo
so, quien al verlo en semejante estado, se echó a llorar. El no podía ni 
siquiera caminar, tenía los huesos rotos. Carlos se fue en busca de Bobo, 
quien más tarde llegó acompañado de otro sabedor Makuna llamado An
drés y ambos procedieron a curarlo. Andrés se dirigió a mí y me dijo que mi 
esposo superaría la muerte y que todo saldría bien. Pero más tarde, B ob o  
me dijo que mi esposo moriría y que a partir de ese momento ya no había 
nada que hacer para salvarlo. B ob o  estuvo dos días completos curándolo, 
pero finalmente murió. Mi hijo Roberto apenas tenía 6 años, el otro era 
un niño de brazos y estaba embarazada de mi hija Gloria. Mariano se
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murió en la maloca de Carlos; B ob o  se fue para su casa y yo me quedé 
con mi tío Carlos.

Yo estaba muy preocupada porque tenía hijos pequeños y no había quien 
nos respondiera por la vivienda y la alimentación. En el momento de su 
muerte, mi esposo me dijo que no anduviera con los niños para allá y para 
acá, sino que vivieran con sus tíos más cercanos. Estuve viviendo con mi tío 
Carlos mucho tiempo y me acompañaba con la mamá de Carlos. Atanasio, 
mi esposo actual también vivía en la misma maloca con su señora Catalina, 
quien más tarde lo dejó por irse con un Makuna llamado Víctor. Yo viví un 
buen tiempo sola después de la muerte de mi esposo. Tuve a Gloria y me 
tocó asumir la responsabilidad de la crianza de los tres niños, lo cual fue 
muy duro para mí.

Con el tiempo, me fui a vivir con el señor Kuribisu  del grupo de los 
Yauna. El vivía por la parte del chorro de K oro  arriba por el Pirá. Estuve 
viviendo mucho tiempo allí y luego bajé otra vez para donde el señor Bobo. 
Allí llegó un señor Makuna de nombre Pajarito, del clan Buyayükua, que 
me propuso matrimonio. Le acepté la propuesta y me fui a vivir con él. No 
duré mucho tiempo con Pajarito porque me maltrataba y les daba mala 
vida a mis hijos; por esa situación lo dejé y me fui a vivir sola.

Antes de vivir con Atanasio, estuvimos un corto tiempo viviendo en la 
maloca de Bobo. Cuando estábamos allí, se murió ese señor a causa de la 
maldición de unos makujes que llegaron a robarle la comida. Después nos 
fuimos a vivir donde la familia cercana de Bobo, quienes al verme llegar 
con los niños, se fueron para otra parte dejándonos solos en la maloca. 
Vivimos mucho tiempo solos en esa maloca. Luego llegó Alirio, yerno del 
finado Bobo, quien se encontraba trabajando caucho por las cabeceras del 
caño Umuña. Yo salía a pescar y comíamos.

Después subí al Popeyaka a comer las últimas yucas que me quedaban 
allá. Bajé y me quede en la maloca de Carlos en la bocana del caño Güboasa, 
donde se murió mi esposo Mariano. Mientras estuve en el Popeyaka, se 
murió la mamá de Carlos, mi compañera, a quien quería como a mi madre. 
Otra vez fue un duro golpe para mí. Lloré muchos días por su muerte. 
Donde Carlos todavía vivía mi esposo actual y con el tiempo me propuso 
matrimonio. El era un cazador y pescador experto, traía pescado para mis 
hijos y yo le daba de comer. Finalmente acepté su propuesta y nos fuimos a 
vivir juntos. El fue muy especial con nosotros y nunca nos maltrató, ade
más tuvo que ver mucho en la crianza de mis hijos. Allí vivía una señora de
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nombre ^oéque le pegaba mucho a mis hijos cuando comían casabe del 
balay de ella. Viendo tal situación, le dije a mi esposo que me hiciera un 
ranchito en la chagra; él lo hizo y nos fuimos a vivir aparte. Yo ya tenía 
harta yuca y para este tiempo, mi hijo Roberto ya podía tumbar una chagra, 
así que acompañaba a mi esposo.

De ahí me fui a vivir por la parte de un caño llamado Süáña. Para esta 
época, la mayoría de la gente se ocupaba en las actividades del caucho. En 
ese momento, mi hijo Roberto se fue con el señor Lugo a trabajar el caucho 
y de nuevo quedé sola con los dos niños pequeños. Con el tiempo regresó e 
hizo una maloca grande. Ya vivíamos bien y habíamos superado la etapa 
más dura de la muerte del papá de mis hijos. Luego organizamos varias 
fiestas que tuvieron la participación de toda la gente Makuna. Esa etapa 
fue muy histórica, porque era como la etapa de la resurrección de la cultura 
después de que los Makuna habían dejado de organizarse como tales. Por 
eso, mi hijo Roberto recibió el poder de ser maloquero y el estímulo de la 
gente Makuna. El fue la única persona que hizo revivir la cultura y quien 
hacía las curaciones era el payé Rafael Umiia masa. Yo me dedicaba a hacer 
la comida para la gente. En esa época todavía no se hacía el guarapo de 
caña, lo único que se hacía era el mingao. Todos los que conocí en ese 
tiempo se han muerto, únicamente quedo yo.

Yo era la que dirigía el baile cuando se realizaba; yo asumía el papel de 
hombre durante todas las curaciones que se hacían en mi maloca. Por esa 
razón, tuve mucho apoyo de la gente y adquirí una curación especial para 
ser j e  jako, madre de yuruparí. Esta curación me la habían hecho desde el 
nacimiento, pero empecé a trabajar en forma como j e  jako cuando me curó 
Isaac Makuna. Como j e  jak o  era la única autorizada para hacerle la comida 
a la gente que miraba yuruparí; durante esos días no podía ir a sacar yuca 
ni a rallarla ni a exprimirla, únicamente podía hacer casabe y todos los días 
me dedicaba a prepararlo mientras duraba el ritual y el encierro de los 
hombres. Por ser j e  jako he tenido que guardar dieta durante toda la vida y 
solo puedo consumir lo que esté autorizado por el curador. Cuando los 
hombres entraban a la maloca, me salía de ella porque de los contrario 
podía morirme. Uno es la madre del yuruparí, pero eso no quiere decir que 
también tiene que verlo. Cuando los hombres llegan a la maloca con los 
instrumentos, hay que salirse y se entra cuando ellos se van, pues uno se 
muere si ve el yuruparí. Los días que permanece el yuruparí en la maloca, 
uno debe estar a cierta distancia teniendo la precaución de no verlo. El 
resto de las mujeres tiene que irse lejos.
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Adquirí mucho poder dentro de la sociedad humana y la sociedad espi
ritual. Debido a eso, he tenido larga vida y todavía sigo viva. Además de ser 
la maloquera, yo también era la que contestaba al cantor al cantar las estrofas 
especiales. Luego, mi hijo Roberto consiguió su esposa y se fue a vivir por la 
orilla del río Pirá, específicamente en el lugar llamado W ekiigojesóá como 
a dos horas de la desembocadura. Para esta época mis hijos ya estaban 
grandes, Gloria ya tuvo marido y el otro también. Así que me quedé vi
viendo con mi yerno, el marido de Gloria. Cuando Roberto se fue a vivir a 
esa parte, ya no tenía sentido organizar bailes. Allí estuvimos viviendo bas
tantes años.

Después subimos a vivir con mi yerno en un sitio llamado Id ego jetü ria  
por el Pirá en el que vivimos mucho tiempo. Mi hijo Roberto ya se había 
ido a vivir a caño Toaka. Las guaras y los chigüiros se nos comían la yuca y 
era un lugar muy regular para vivir. En ese sitio hicimos un baile de casabe 
en el que mi hija Isabel se empezó a enfermar. Su enfermedad tuvo que ver 
con una maldición hecha por la envidia de unos payés malos que asistieron 
a dicho baile, porque ella era la única mujer de edad muy temprana con la 
capacidad para organizar un baile de tal magnitud. Yo le eché la culpa al 
curador de ese baile. Luego, mi yerno fue invitado por su hermano que 
vivía en el Mirití y fue a visitarlo. Volvió y como a los 15 días se enfermó y 
se murió. Isaac que analizó el motivo de su muerte, dijo que un primo de él 
le había hecho la maldición. Luego de la muerte de mi yerno, subimos a 
donde mi hijo Roberto y estuvimos viviendo muy poco tiempo allí. Nos 
establecimos en el caño Umuña con mi nuevo yerno, el marido de Isabel. 
Ya no vivíamos en maloca.

Antiguamente, la gente tenía harta comida porque las mujeres trabaja
ban mucho. Las madres se dedicaban a educar a sus hijas únicamente en el 
cuidado de la chagra y en la elaboración de la yuca. En comparación con la 
cultura que viví en mi juventud, en la actualidad no encuentro el sentido a 
la vida, en especial a los jóvenes y a las jóvenes; cuando se reúnen en los días 
de baile, hablan chismes y nada más. Antes no era así; la gente se reunía a 
bailar y a estar contenta, a educar a los niños y a contar historias. El estilo 
de vida de la gente era muy diferente; antes se saludaba a todo el que 
llegaba a visitar, pero ahora solo saludan al que le da la gana. Ya no me 
importa tanto eso, ya estoy vieja y no espero sino la muerte. Yo, a veces, voy 
a visitar a mi hijo Roberto a costa de mi vida, pues ya casi no puedo cami
nar. Antes, cuando podía hacerlo, cogía a mi esposo de la mano y lo cruza
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ba por el caño para ir a la maloca, pero ahora no puedo caminar y no lo 
puedo cruzar por el caño; por eso ya no voy a la maloca. Yo ya soy vieja. 
Todo lo que hice en mi vida pasada, lo hice pensando en mis nietos para 
que alguien siguiera mi ejemplo.

R etom ando e l  c o n tr o l s o b r e  e l  yu ru p a r í
Pasaron 20 ó 25 años sin que la gente mirara yuruparí. El único que podía 
hacerlo era Rafael Umüa masa, pero no directamente sino por medio de su 
pensamiento y de su poder. Isaac empezó a sentir la necesidad de mirar 
yuruparí, pues éste ya le estaba enseñando y dando la misma capacidad y 
poder. Fue a buscarlo a Yírura, pero no lo encontró; revolcó todo lo que 
había, quitó las hojas de la laguna y no encontró nada. En ese momento, 
Isaac empezó a llorar porque ese era el fin del grupo. La gente empezó a 
enfermarse, pero Isaac no decía por qué; si él contaba que el yumparí de los 
Id e  masa había desaparecido, iba a llorar delante de todo el mundo y ahí sí 
desaparecería el grupo. Así que se propuso a hacer todo lo posible para 
recuperarlo, pero no podía hacer nada para encontrarlo.

Isaac invitó a sus hermanos curadores, a Roberto, a Arturo, a Jorge, a 
todos los personajes importantes como los maloqueros, los cantores, al fi
nado Chucho papá de Joaquín Makuna de Bocas del Pirá y a Gabriel Turbay 
de los Jeañara. Isaac los reunió en la maloca de Roberto, les contó lo que 
había pasado con el yuruparí y les dijo que si no lo recuperaban pronto ese 
iba a ser el fin de todos los Id e  masa. Ellos se sintieron muy tristes con 
semejante historia, ya que era como si nosotros dependiéramos de una ba
tería para poder movernos y supiéramos el instante en que se fuera acabar. 
Sabían que quién les había escondido el yuruparí era un payé Umüa masa, 
porque ya Ies había anunciado que los iba a exterminar.

El era un gran ya i que veía todo. Nunca curó yuruparí y sin embargo 
puedo ver por qué el yuruparí era poderoso, de qué material estaba hecho, 
sabía por qué el yuruparí tenía la capacidad de convertir en piedra las co
sas, por qué podía embarazar, por qué tenía la capacidad de hacer doler la 
cabeza, de convertirse en tigre y de matar a las personas. El sabía de donde 
venía el yuruparí. Como era kum añe yaia  (tigres que curan por espejos), 
tenía los ojos como un espejo y éstos le permitían saber donde estaba la 
cuya de fertilidad de los Id e  masa. Al saber manejar ese conocimiento, 
quedaba con la capacidad de quitarle el yuruparí a un grupo étnico y 
desaparecerlo para exterminarlo.
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El propósito del payé era llegar a ser el j e g u  de los Id e  masa. Por eso, le 
solicitó permiso al abuelo de Ismael para hacer la curación, pero el abuelo 
nunca estuvo de acuerdo y se lo negó rotundamente. Esto sucedió cuando 
no había nadie en Toaka. El payé quería apoderarse del yuruparí para coger 
todo y convertirse en el mayor de nosotros, es decir, quería cambiar la his
toria para que los Id e  masa dependiéramos de él. Deseó tomar todo el 
poder del yuruparí pero, al conocer de donde provenía, se dio cuenta que 
no podía matarlo porque él también desaparecería junto con todos los de
más Umüa masa que dependían de nosotros. Entonces, en lugar de exter
minar el grupo étnico, decidió acabar con una parte de la vida de nosotros, 
en especial, el poder de ketioka para cogerlo para su familia.

El payé estaba en el Apaporis. Cuando los tigres de yuruparí estaban 
cruzando el camino de ellos para ir hasta Araracuara a comer tortugas 
charapas (ríaka gu ga ), mataron a un sábalo y se lo llevaron encima de una 
loma para comerlo. Sólo Waiyaberoa estaba pendiente. En ese momento, el 
payé llegó convertido en un tigre con el pensamiento de los Miraña, se 
presentó en frente de Waiyaberoa, se dirigió a él como y ü  iijii (mi capitán) 
y le dijo que había ido a llevarse a alguno de ellos. Waiyaberoa le dijo que 
tomara a cualquiera porque él ya sabía. El y a i  arponeó con el espejo, mató 
a uno y se lo llevó. Los otros yuruparí que estaban comiendo se dieron 
cuenta, pero el payé ya se había desaparecido. Esto ocurrió en la bocana del 
caño Badiya sobre el Apaporis.

A Waiyaberoa no lo pudo coger ni hacerle mal por ser el dueño de todo 
el poder, y por esto decidió matar un yuruparí del grupo de Waiyaberoa. Le 
quitó el poder a Jetakaroka y lo mató. Cuando estaba haciendo eso, por 
medio del sueño y del pensamiento, mandó un viento para que pegara 
fuerte en la laguna donde estaba Jetakaroka y le cayeran los árboles encima 
y lo aplastaran. El viento era el mismo pensamiento del payé que, al hacer 
caer los árboles, recogía todo el j e  ü si (vida o pensamiento de yuruparí) de 
Jetakaroka ; por medio del viento y del aire cogió el corazón del yuruparí y 
lo extrajo. Así mató a Jetakaroka y acabó con ese par, y de Yajitorea mató 
hasta la mitad de un par. Luego, cogió el poder de Waiyaberoa y creó otro 
yuruparí; también trató de secar la cuya de reproducción para acabar con 
los Id e masa. Sin embargo, no lo pudo hacer porque para poder secar la 
cuya tenía que acabar primero con el yuruparí. A raíz de esto, muchas 
personas se enfermaron, algunas mujeres tuvieron problemas en los partos, 
algunos hombres y algunas mujeres alcanzaron a quedar estériles; por ejem-
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pío, Atanasio nunca tuvo hijos. Mucha gente murió por estas razones, aun
que cuando Isaac cogió el poder del yuruparí, arregló esos problemas.

Después de hacer todo esto, el payé pensó que nadie le podía hacer 
daño, pues al coger el poder de estos yuruparí, todo lo podía controlar. Así 
pasaron muchísimos años hasta que ocurrió la reunión convocada por Isaac 
con todos los personajes importantes de los Makuna. En ella, Gabriel Turbay, 
un Jeañara  cuñado de los Id e  masa que es un gran pensador y aún vive, les 
dijo a los que estaban en la maloca que los Id e  masa no se iban a acabar 
mientras él existiera. Pidió coca y tabaco para ir a buscar el yuruparí. Se 
fueron a la laguna y le mostraron que estaba vacía, entonces pidió la coca, 
empezó a comerla y a curarla para botarla en la laguna; la tiró en el agua y 
vio al yuruparí. Al verlo, les dijo que lo cogieran; los que estaban con él se 
metieron a la laguna, pero ninguno veía al yuruparí. Se pusieron a escarbar 
y no lo encontraban ni lo tocaban. Gabriel les dijo que si el yuruparí se 
devolvía, sería el fin de los Id e  m asa ; pero ninguno de los curadores que 
estaban con Gabriel podía verlo ni cogerlo porque aún estaban en proceso 
de aprendizaje. Él no lo quería coger porque su deseo era que Isaac lo aga
rrara por ser el dueño, pero como nadie lo pudo coger, Gabriel lo tomó y lo 
sacó de la laguna.

Para poder rescatar al yuruparí, Gabriel tuvo que ir como intermediario 
hasta la casa de nacimiento del yuruparí porque ellos ya se habían devuelto 
para allá, y por esa razón era que no lo veían en la laguna. Llegó a la Liber
tad como mediador y, por su tranquilidad característica y su dulzura, entró 
directamente a la casa para coger lo último que quedaba del yuruparí, es 
decir el j e  ü sí de los Id e masa. Él actuó como WasoyuküjTna y negoció con 
los tigres para que volvieran a su sitio. Les dijo que él era de otro grupo 
étnico, pero que había entrado para rescatarlos porque no quería que des
aparecieran; también les dijo que ellos estaban vivos, que ya había alguien 
que podía curarlos para mantenerlos y conservarlos, que ellos eran los que 
habían creado el mundo y tenían que estar en él. Los cogió y los revivió 
después de negociar. Isaac, por ser el dueño del yuruparí, no podía entrar 
en la casa de nacimiento de ellos, porque no tenía la capacidad de negocia
ción y los mismos tigres de yuruparí se hubieran encargado de hacerle el 
reclamo por no haberlos protegido y no haberlos rescatado antes. Por estar 
en otro sitio, ellos ya no le pertenecían y no habrían regresado.

Cuando Gabriel sacó al yuruparí, los que estaban con él lo volvieron a 
ver. El par de Jetakaroka estaba destrozado y de Yajitorea había quedado
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uno y medio. Como los dueños se dieron cuenta de todo lo que pasó, el 
yuruparí empezó a crecer y se vengó por la muerte de sus compañeros. Los 
mismos tigres de yuruparí de los Id e  masa le dieron, en pensamiento, un 
banco de oro a Gabriel por haberlos rescatado; ese banco es de alegría, de 
dulzura y de tranquilidad y él es el único sabedor que lo tiene.

El yuruparí se vengó por la muerte de sus compañeros. El payé se empe
zó a enfermar y sentía mucho calor y ardor en el cuerpo, pero no le decía a 
nadie la razón por la que se estaba enfermando. Le comenzaron a salir 
llagas por todo el cuerpo porque los tigres de yuruparí lo estaban queman
do, y ya parecía un jaguar. Para salvarse, se escondió en el territorio de los 
Miraña. A medida que él se iba escondiendo, los tigres de yuruparí lo iban 
encerrando. Éstos se comunicaron con el pensamiento de los Miraña que es 
m üno b ed eya ia  (jaguares de almidón de tabaco), es decir, que su poder está 
en el ambil, y les ordenaron que se comieran al y a i  Umüa masa si llegaba a 
su territorio.

Cuando él llegó, el yuruparí de los Miraña se lo tragó. En ese momento, 
perdió todo el pensamiento y el poder que tenía, y se comenzó a enfermar 
gravemente. No tuvo donde esconderse ni a nadie a quien acudir; ante esta 
situación, se vio obligado a confesarle a Isaac todo lo que él había hecho 
con el yuruparí de los Id e masa y como lo había matado mientras todos 
estaban fuera de caño Toaka. Con el tiempo, los tigres de yuruparí termi
naron su venganza y el payé murió por los golpes que le causaron.

Antes de morir, el payé tuvo que confesarle a Isaac todo lo sucedido. 
Dijo: “Yo mismo tengo la culpa; maté al yuruparí de los familiares de mi 
mamá y ellos no me están haciendo ninguna maldad. Yo quité las curacio
nes que hacían dentro de sus malocas y, por ello, estoy pagando con mi 
vida. Me muero feliz por eso. Cuñado, yo hice esto y ahora compruebo que 
no es bueno hacerlo. Para recuperarlo, hagan así, pues yo hice las cosas de 
tal manera. Por eso los tigres del yuruparí me están acabando”. Uno de los 
hermanos que estaba con él le dijo que los Id e masa le estaban haciendo 
una maldad y que debería acabarlos mandándoles alguna maldición. Esto 
no le gustó al payé y maldijo para siempre a su misma familia; por esa 
razón, se vieron por segunda vez en peligro de extinción. También les dijo 
que nunca volverían a tener buenas relaciones con los Id e  masa y que se 
morirían en tierras ajenas como perros sin dueño. Además, les dijo que los 
tíos y los cuñados de él nunca iban a dejar de ser sabedores y que el conoci
miento de los Id e  masa nunca se acabaría4. Esta familia quedó rechazada 
por toda la gente durante muchos años.
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Los Ümüa masa estuvieron por mucho tiempo en peligro de extinción y 
gracias a la compasión de un curador Jeañ a rá  llamado Carlos que les arre
gló la reproducción, pudieron aumentar su población. Debido a eso existen 
hasta ahora. Luego Isaac les hizo otra curación similar, y contó lo que había 
pasado como un chiste; de lo contrario, el mismo yuruparí se vengaría de 
nuevo. Isaac aconsejó mucho al hijo del payé y a los otros Ümüa masa para 
que no volvieran a hacer algo así, pero también les dijo que hacía falta una 
venganza por parte del yuruparí de los Id e masa. El accidente que le ocu
rrió a un nieto del payé fue una forma de pago. Mientras estaba tumbando 
un árbol de pepa düjo, un tronco le cayó encima y le causó una mutilación.
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Las Encrucijadas Actuales

Los p ro b lem a s  d e l  p en sa m ien to
En los últimos años ha habido muchos problemas, en especial, con los pa
yés a los que les entregaron el poder. Pepe es un Yukuna y es el único que le 
puede sacar la enfermedad a cualquier persona, por eso cuando se enferma 
el j e  gu , él es el único que puede curarlo. Esto quiere decir que Pepe es 
nuestro y a ig o r o .  El poder que tiene Pepe le fue entregado por el j e  gu . Este 
hecho provocó una gran discusión y una separación entre los Id e  masa más 
importantes. Los que tenían maloca no querían porque pensaban que ese 
poder había que entregárselo a alguno de los hijos de ellos; sin embargo, 
como los Id e  masa culturalmente nunca fueron yaia, el mismo j e  g u  les dijo 
que por esa razón él no podía entregárselo a ninguno de los hijos de ellos.

Como Pepe es el hijo de una makuna, el j e  g u  decidió entregarle ese 
poder, porque seguramente iba a tratar bien a los Id e masa y sería conve
niente para el bienestar de los Makuna. Los maloqueros no estaban de acuer
do y hasta el momento siguen en contra de esa situación. En realidad, Pepe 
nunca fue malo, hay que reconocerlo; lo que pasa es que él es un grandísi
mo tigre, pero no es un gran pensador. Hubo una historia al respecto que 
todavía produce problemas.

Pepe estaba en su aprendizaje y aprendió perfectamente para ser tigre 
bueno. El no sacaba enfermedades aún y en esa época ocurrió un accidente. 
La hija de un cantor makuna y su padre bajaron a un baile donde un pa
riente. La canoa del cantor se volteó en el chorro y su hija se ahogó. En ese 
entonces, Pepe ya estaba siendo tigre al igual que otros payés que están por 
ahí entre nosotros y que aprendieron mal. Para ellos, todo lo que veían era 
bueno, empezaron a aprovecharse y comenzaron a desordenar los poderes. 
Todos le echaron la culpa a Pepe porque el poder que estaba adquiriendo 
era grandísimo y lo acusaron de haberse comido a la muchacha ahogada 
como pago por el poder.

Como el yuruparí de nosotros actúa de la misma forma como actuamos 
los dueños, el yuruparí se vino en contra de Pepe y él no supo que hacer. 
Roberto se enteró y dijo que iba a haber un gran desorden y convocó a una 
curación grande donde estuvieran Pepe, el j e  g u  y todos los Makuna. Pepe 
subió a la maloca de Roberto y se dio cuenta que la situación estaba muy 
tensa; en vez de hacer el baile, empezaron a celebrar el luto. Allí se encon
traban todos los que estaban en contra de Pepe haciendo día de luto y
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Roberto no podía controlarlos. La gente entraba a la maloca, pero no deja
ron entrar a Pepe y lo trataban de criminal, de asesino. Entonces, el yuruparí 
se fue en contra de Pepe y a su vista, veía físicamente a todos en la maloca 
como tigres y moriría si entraba a la casa.

Roberto salió, y como es uno de los grandes dentro del clan Tabodjejea, 
el yuruparí actuaba en él como dueño de maloca, así que él se portaba 
como el yuruparí principal. Como Roberto era el único que aceptaba a 
Pepe, el resto del yuruparí estaba en su contra, y si entraba a la maloca lo 
mataban de inmediato, porque cuando se hace un baile siempre se está 
conectado al yuruparí; por este motivo, la misma gente que está dentro de 
la maloca hace las veces del yuruparí y éste actúa por medio de ella; o sea, 
en ese momento todo era yuruparí. Roberto salió y le dijo que entrara y lo 
cogió del brazo como a un niño y lo puso en el centro de la maloca. Rober
to sabía todo lo que iba a suceder y la vida de Pepe en ese momento era 
Roberto, quien les dijo a los demás que era el dueño de la maloca, que no 
tenía miedo y que el resto podía hablar lo que quisiera. Pepe se ofreció y les 
dijo: “Si quieren matarme, mátenme. Los tigres me van a matar, así que o 
me matan los tigres o yo los mato a ellos”. Si Pepe mataba a los jaguares, 
todos los que estaba en la maloca se morirían. Roberto lo calmó un poco, 
pero en ese momento el cantor le dio una bofetada a Pepe por lo que estaba 
diciendo. Roberto les dijo que las cosas no eran así y que en la maloca de él 
no iba a pasar nada; también le dijo al kümu  que estuviera pendiente de 
Pepe, porque si llegaba a pasar algo, iba a ser muy grave.

Roberto le dio una cuyada de coca a Pepe, lo cual significaba que él 
estaba dentro de su mente. Por eso, se salvó en ese momento, pero el peli
gro ahora era el de salirse de la maloca y regresar después a la fiesta. Pepe 
no podía moverse ni siquiera dos centímetros alrededor y permanecía sen
tado obedeciendo las órdenes de Roberto. Terminó el baile y el j e g u  fue al 
igual que todos los demás. Pepe le dijo a Roberto que ya no se podía quedar 
más tiempo ahí, porque los tigres lo iban a matar y que mejor se iba para el 
monte a esperarlos. Pepe, en ese momento, estaba diciendo que él no era el 
culpable, que era consciente de que no era un Makuna y que prometía 
devolver a un hijo de los Id e  masa todo el poder que le habían entregado.

En su vista de tigre, se estaban acercando los j e  yaia\ él les rogaba y les 
decía que ya no más, que lo dejaran. Insistía en devolver el poder y que iba 
a curar a cuatro personas para que uno fuera cantor, el otro maloquero, 
otro kümu  y la otra dueña de comida. También decía que todo lo iba a
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hacer bien. La gente se calmó un poquito, y cuando Pepe se despidió de 
Roberto se fue por el camino que conduce del Pirá al Apaporis. Cuando iba 
en la mitad del camino, vio que venían los tigres a matarlo. A su vista, los 
tigres venían en forma de bolas; Pepe las recibió, las comió y las devolvió al 
sitio de yuruparí. Si él las comía totalmente, mataba a todos los Makuna. 
Entonces, en lugar de botarlos, los devolvió, y así quedó. A partir de eso, 
empezaron a haber enfermedades, desórdenes, chismes y de todo. Pepe no 
regresó.

Pepe se encargó de dar ese mismo poder a otra gente, y ahora ellos nos 
ven como muy bajos porque no tenemos nada. Por cualquier problema de 
índole tradicional nos pueden atacar por ese lado, pues no tenemos defensa 
y no sabemos nada. Si alguien entrega el poder a personas que no son las 
más indicadas, éste merece un castigo, no de la gente sino de los tigres de 
yuruparí y de su mismo saber; pero el yuruparí se puede vengar perjudi
cando el proceso de aprendizaje de los futuros sabedores y curadores de 
mundo que estén en medio de su entrenamiento. El j e  g u  ha tenido mu
chos jóvenes que han sido curados por él para diferentes cosas, por ejemplo 
curadores, cantores, artesanos o cazadores y hasta ahora nadie ha podido 
terminarlo.

El j e  g u  empezó a repartir kecioka a otra gente desde hace poco. En 
tiempos antiguos no era así, pues se repartía kerioka entre la gente del 
mismo grupo; antes todos los abuelos eran sabedores de algo. Si lo compa
ramos con la actualidad, no somos nada; hay muy pocos jóvenes que medio 
saben de curaciones. Los viejos vivían muy bien, había cantores especializa
dos y reconocidos por el pueblo, los curadores y demás personajes eran 
muy respetados y cada uno era especialista en algo. Desde este punto de 
vista las cosas han empeorado desde que el j e g u  empezó a manejar el mun
do Makuna. Sin embargo, la forma de bloquear ya está cerca; todo eso se va 
acabar cuando se muera el kümu  y todo el conocimiento de los Makuna 
que está en otras manos se devuelva al yuruparí, pues esto ocurre cuando la 
persona que lo entregó se muere; ya hay alguien para recogerlo.

Si usted le da el poder a otra gente, no importa si la persona indicada es 
de cualquier grupo; pero si se le da a todo el que llega, es muy malo porque 
cualquiera no piensa como piensan los demás y alguno de ellos puede pen
sar en acabar con nosotros por medio de su poder y le queda fácil porque ya 
sabe todo lo nuestro. Mucha gente ha recibido nuestro poder y ninguno de 
nosotros lo tiene a excepción de Marcos. Se le trata de dar poder a mis
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hermanos (Maximiliano) y a mis sobrinos, pero la misma vida no permite 
que esos muchachos aprendan porque el ambiente se dañó hace tiempo. Al 
existir mucha gente que tiene nuestro poder, se impide que nosotros tenga
mos las capacidades para aprender. Nos dan el poder, pero no lo recibimos; 
ahora no hay ni cantor.

Desde hace tiempo hemos permitido que gente de otros grupos étnicos 
tenga acceso a nuestro yuruparí. Lo peor de todo es que les hemos entrega
do nuestro poder, lo cual ha hecho que terminen manejándonos y 
manipulándonos en todo sentido en lo que tiene que ver con ketioka. Para 
evitar hechos como éste, era que los antiguos nunca dejaban que gente de 
otra etnia lo viera. El poder tampoco lo entregaban a otros sino que era de 
la misma gente: los únicos que podían tener nuestro poder eran los Emoa, 
nadie más. Nosotros tampoco podíamos tener acceso al poder de otra gen
te, por eso Ayawa nos dejó nuestro propio conocimiento. Actualmente, 
todos creemos que sabemos mucho, pero en realidad no sabemos nada. 
Una persona puede saber demasiado y puede llegar a utilizar el ketioka de 
otra gente para hacer alguna maldad y cuando no se es el dueño, 
automáticamente la maldad se hace a nombre de los propietarios y eso trae 
grandes problemas con la gente de otros grupos; eso quiere decir, que si 
alguien de un grupo diferente tiene nuestro poder y hace una maldad, los 
afectados van a pensar que fuimos nosotros.

Antes existía un solo j e  g u  que era muy respetado y que hacía las cura
ciones a los niños, a las madres, a las mujeres, a las jóvenes menstruantes y 
a todos. Claro que había otros que serían los próximos kümua en el caso de 
fallecimiento del anterior, pero ellos nunca se atrevían a cumplir sus debe
res mientras él o los principales vivieran; hacerlo era una clase de desafío a 
los kümua principales. El j e  g u  era el único encargado para dar educación 
acerca de esos temas y tenía que ser muy bien atendido por sus aprendices, 
quienes tenían que hacerle balayes, llevarle pescado, cacería, coca y tabaco 
como reconocimiento por el buen desempeño de su trabajo con ellos; en 
otro sentido, era el gobierno de la gente y por eso no trabajaba, además 
tenía sus trabajadores pues su única tarea era cuidar a la gente por medio 
de las curaciones. Los encargados de sacar las enfermedades eran los cuña
dos Emoa pues ellos eran los yaia  (payés tigres); en ningún momento de la 
historia los Yukuna o los Miraña o algún otro grupo eran yaia  con ketioka 
de nosotros o entre nosotros.
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Los cuñados Seará eran los que a veces hacían las curaciones dentro de 
la maloca de nosotros; los Bekaráhacían las coronas de plumas; los Wiyua 
eran cantores, bailadores y los que curaban mordeduras de serpientes; los 
Emoa eran los únicos que tenían el poder de sacar las enfermedades a las 
personas y al mismo yuruparí. La ventaja es que ellos pertenecían a los 
clanes de los Id e  masa y somos familiares propios, somos hermanos y tene
mos un solo abuelo Anaconda. Por tradición, en las ceremonias de yuruparí 
los Emoa eran la gente encargada de ir a buscarlo y traerlo a la maloca; 
pero apenas se acercaban a la puerta de la casa se lo quitaban y no se lo 
dejaban tocar más. Solo los Id e  masa tocaban el yuruparí de acuerdo al 
orden del mismo y de la gente; por ejemplo, el kümu  solo tocaba a M enejüra 
porque él es kümu-, el maloquero solo tocaba a J a m o  porque él es maloquero; 
el cantor solo tocaba a Guekero porque él es cantor, y así sucesivamente.

Los propios Id e  masa respetaban mucho al yuruparí y decían que era 
gente muy poderosa. En épocas antiguas, éstos instrumentos sagrados se 
convertían visiblemente en tigres y, por eso es que ni los niños ni las muje
res los pueden ver. Estos instrumentos son eternos y nunca se van a acabar; 
antes, el lugar donde estaban ubicados siempre estaba limpio como el pa
tio de una maloca. Hoy en día, siguen siendo poderosos y cuando se dete
rioran, el /émulos puede renovar para que queden totalmente sanos y nue
vos. Quien puede hacer eso es el j e  g u  e incluso puede hacerlos aparecer en 
caso de que se lleguen a perder y por eso los Id e  masa le tenemos un amplio 
respeto.

Nuestro yuruparí es muy bonito y muy atractivo; es capaz de reunir a 
toda la gente del planeta para que lo vean. Por estas razones ha venido 
mucha gente de otras partes a verlo. El problema grave ha sido que hemos 
dejado que estas personas aprendan hasta lo más prohibido y lo más sagra
do de nuestra cultura. Los antiguos nunca dejaban que gente de otros gru
pos vieran nuestro yuruparí debido a que esas personas nos podían hacer el 
mal con el ketioka que aprendían de Waiyaberoa\ mucho menos otorga
ban el poder a los extraños. Cuando tenían que otorgar ketioka a los sobri
nos, primos, hijos o hermanos, lo hacían después de haber pensado mil 
veces para ver si servirían o no. Había algunas personas que paseaban en 
nuestro territorio, sin intenciones de mirar el yuruparí. Por eso, los viejos 
vivían sin conflictos y no se hacían maldades. Existían problemas en los 
grupos que eran resueltos internamente de acuerdo a su ketioka. Tampoco 
nosotros cogíamos los poderes de otros grupos étnicos. Ahora todo el mun
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do sabe ketioka de todo el mundo y, por ello, vivimos en conflicto hasta 
con nuestros propios hijos.

Esas personas de otros grupos han raptado nuestro pensamiento, sabi
duría, poder y muchas otras cosas de ketioka. Nuestro ketioka es muy fuer
te y puede salvar a las personas hasta en los últimos momentos de la vida. 
Por eso, los viejos nunca enseñaban ketioka a otros que no fueran del mis
mo grupo porque ketioka es nuestra vida: sin ketioka no podemos seguir 
viviendo. Pero ketioka es algo bueno capaz de volver ambiciosa a una per
sona; por esta razón, los individuos que saben o tienen ketioka, cada vez 
quieren más y, por ello, muchos de ellos roban ketioka de otra gente por 
ambición. El mundo de ketioka es como un banco con mucha plata donde 
nadie puede entrar, solo los autorizados; ketioka es lo mismo: nadie puede 
acceder a tenerlo sin la previa autorización del dueño que se supone es el j e  
gu ,  pero hay algunos payés tigres que lo sacan a escondidas de los propie
tarios. El poder y el conocimiento de los Makuna es potente; por ello, todo 
el mundo quiere tenerlo sin importar de qué grupo sea y el kümu  tampoco 
tiene la autoridad para impedirlo.

Mucha gente fabrica yuruparí en la actualidad y se encarga de dañar el 
mundo: matan a las personas y viven llenos de problemas. Ahora no en
tienden bien el concepto que para los Id e  masa el mismo j e  bükiirá es jerika 
samará, y construyen otros yuruparí que hacen morir a la gente por su 
pago. Le dan los mismos nombres, por ejemplo, Waiyaberoa, J a m o  o 
Ñamasabu y por eso es que el mundo está como está. Mucha gente en el 
Apaporis, en el Pirá, en el Komeña, a excepción de los grupos específicos, 
tienen jerika sámara. Algunos Makuna en el Apaporis tienen jerika sámará 
al igual que otros Makuna de arriba; los Barasana del Apaporis y los Makuna 
del Komeña también tienen jerika sámará. Se han inventado tantos... Crea
ron esa forma de curación, sacaron el poder de Waiyaberoa y empezaron a 
hacer su yuruparí; por eso es que ahora los curadores se enferman; como 
empiezan a curar jerika sámará, no alcanzan a curar el resto y se mueren. 
Son inventos que ellos mismos hacen, pero que tienen que ver con una 
maldición que hicieron los antiguos porque la gente se burlaba de los gran
des curadores y les desobedecía.

La gente que tiene jerika sámará hace el mismo procedimiento que se 
hace cuando se mostraba Waiyaberoa y se lo muestran a los niños, toman 
yajé, duran tres días en la maloca y después salen. Eso no se puede hacer 
con ese tipo de yuruparí. Por ese motivo, abajo en el Apaporis se han muer
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to muchos niños y algunos de los mismos viejos han fallecido por diferentes 
tipos de enfermedades como dolor de cabeza, picaduras de culebra y todo 
tipo de accidentes; ahora no respetan nada.

Como si fuera poco, hay muchos Makuna que han adquirido el conoci
miento de otra gente, lo cual causa muchos problemas. Eso es muy peli
groso: hay un Makuna que ha salido de caño Toaka recientemente por 
problemas y vive cerca de la bocana del Pirá. Cuando era pequeño, lo cura
ron para ser kümu  y, cuando curan así, la mente está apta para aprender 
cualquier cosa. Él no estuvo mucho tiempo al lado del padre sino que se fue 
a vivir por Centro Providencia y luego estuvo Caquetá arriba. Allá apren
dió ketioka de los Miraña1 y se lo apropió; después estuvo viviendo mucho 
tiempo en Centro Providencia, curaba y sacaba enfermedades: cuando ha
cía las curaciones no le pasaba nada porque el territorio es diferente. Se 
vino para acá y, ahora, cada vez que hace las curaciones, caen rayos y la 
gente se enferma y se empeora en la bocana del Pirá porque el pensamien
to, el ketioka del yuruparí de caño Toaka, está peleando contra eso.

Si él se resiste a dejar ese ketioka puede morirse y, en este momento, no 
puede mirar yuruparí; para verlo tiene que rechazar completamente el 
ketioka que aprendió con los Miraña y limpiar su cuerpo: tiene que sacarse 
todo pues él mismo se está haciendo mal. Si él quiere vivir bien, tiene que 
limpiar todo eso y seguir un nuevo proceso para aprender ketioka\ además 
tendría que ir hasta donde los Miraña, hacer la curación y decir pública
mente que él tenía ese poder para devolverlo. Después de entregar ese 
ketioka, ahí si ya puede mirar el yuruparí propio.

Los co n ñ ic to s  p o r  e l  terr ito rio  y  la gu er ra  co lom biana  
Parece que en la actualidad nadie se preocupa por saber acerca de lo qué 
somos y sobretodo quiénes somos. Por esta razón, viene gente de otras 
partes y hacen de nuestro territorio lo que quieren. Los antiguos nunca 
dejaban que gente de otros grupos tuviera contactos con el yuruparí, pues 
ellos eran muy reservados con sus creencias y saberes. Ahora todo mundo 
sabe acerca de nosotros y por eso les queda tan fácil hacernos daño si así lo 
quieren. Esta ha sido otras de las causas para que perdamos nuestras cos
tumbres y conocimientos acerca del territorio. La gente que ha podido te
ner acceso a nuestro conocimiento nos trata de “pobrecitos” o “sin pode
res”. Pero así mismo hay gente Id e  masa que tarde o temprano tiene que 
darse cuenta de nuestra realidad. Ni siquiera los kümua viejos se preocu
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pan por aconsejar a las personas para que no abusen del patrimonio cultu
ral de los Id e  masa de esta forma. Si ellos no se preocupan por esto, nadie se 
va preocupar por el manejo de nuestro territorio. De nada serviría que no
sotros viviéramos en el Apaporis y nos hiciéramos una organización con el 
objetivo de cuidar dicho territorio; ahí sí que lo estamos perdiendo de ver
dad porque el Apaporis no es el lugar de vivienda para los Id e  masa. El que 
quiera cuidar su territorio, que se venga a vivir a caño Toaka, de lo contra
rio a ningún Makuna se le puede creer que está cuidando los intereses cul
turales.

Nuestros hermanos ya no van a regresar a caño Toaka. Es evidente que 
ellos no vuelven porque muchos Makuna viven por todo el Apaporis y 
hasta la fecha no han venido a visitarnos; por eso, no hay la probabilidad de 
que algún día vuelvan a su tierra. Ellos seguirán viviendo donde están y 
habrá un momento cuando ni siquiera sabrán de dónde son ni a qué grupo 
étnico pertenecen. Todos somos nietos de un solo abuelo, pero ellos ya 
piensan que somos otra gente. Quizás algunos volverán con el tiempo, 
pero no hay mucha esperanza; también puede pasar que algunos terminen 
olvidando la lengua. Lo más vergonzoso es que algunos de los Makuna que 
viven en la Pedrera o en el Apaporis nos saludan en castellano: gente que 
siendo Makuna no sabe su lengua!. Hay muchos Id e  masa que se han ido 
para la Pedrera y se han muerto allá mismo, como en el caso de un viejo 
llamado Antonio que era propio Makuna y se murió sin pisar su territorio 
verdadero; él era hijo de un y a i  I d e  masa llamado Weba.

Ahora, caño Toaka es rechazado por nuestros familiares que habitan en 
el Apaporis; no lo reconocen como su tierra propia y para ellos Toaka signi
fica atraso, pobreza, dejadez y muchas otras cosas. El mayor pretexto es 
que dicen que ellos viven en el lado del departamento del Amazonas y que 
por eso no pueden cruzarse para Toaka que queda en el departamento del 
Vaupés. También dicen que sus padres sacaron el resguardo para defender 
los derechos y los intereses del territorio propio, pero nada de eso es cierto; 
si fuera verdad, todos los Makuna estarían aquí trabajando por la defensa 
del territorio propio. Esas son mentiras. Ellos mismos no saben con quién 
trabajan y para qué lo hacen; solo están siguiendo los intereses de los que se 
hacen pasar por asesores, quienes realizan los trabajos de acuerdo a sus 
conveniencias y bajo unos intereses puramente personales. Por eso, muchos 
indígenas están convencidos, pero los grandes personajes de la vida nacio
nal desconocen los pretextos de los indígenas que dicen ser voceros de su 
gente. El gobierno ni siquiera conoce ni sabe quiénes somos realmente.
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En la actualidad, los curadores se han olvidado de manejar el orden que 
tenían los antiguos; por ello, vivimos repartidos por todas partes dentro de 
los territorios que no nos corresponden. Estas han sido unas de las causas 
por las que hemos perdido la mitad de los conocimientos tradicionales para 
el manejo y conservación de nuestro territorio. Tenemos que comenzar des
de aquí para afirmar que cuidamos nuestro territorio ante cualquier perso
naje de la vida nacional. Nada se gana con hacer mapas y miles de cosas sin 
tener en cuenta estos parámetros culturales para hacernos respetar por otra 
gente. A mí (Marcos) me gustaría enseñarles a los jóvenes esto, para poder 
hacer mapas y hacer saber a la gente de otra cultura quienes somos para 
que nos respeten y no nos vean como seres inhumanos. El territorio ya lo 
tenemos prácticamente perdido, la culpa la tenemos nosotros mismos.

Hoy en día, hay mucha gente que dice cuidar el territorio, pero este 
punto de vista no lleva a ninguna parte positiva. La gente que dice cuidar y 
defender los intereses culturales y tradicionales mediante sistemas políticos 
extraños a los sistemas de la defensa territorial tradicional, lo único que 
hacen es deteriorar un sistema de vida indígena que se conservó desde mucho 
tiempo atrás. El territorio no se defiende únicamente creando una Asocia
ción, sino viviendo según la tradición y escuchando las historias que se 
cuentan en las malocas. Los problemas territoriales tampoco se resuelven a 
través de políticas modernas implantadas por el gobierno colombiano sino 
conociendo quiénes somos, en qué lugar estamos ubicados en la vida nacio
nal, de dónde venimos y, sobretodo, cómo vivimos. Lo importante en una 
sociedad es conservar el sistema de vida al que se pertenece y así evitar la 
alteración cultural como un riesgo de extinción como grupo étnico. Entre 
nosotros vivieron muchos otros paisanos y, sin embargo no hubo ningún 
conflicto porque ellos vivieron de acuerdo a las reglas propias de la gente 
Id e  masa.

En estos tiempos, el método tradicional de impartir educación a la ni
ñez se ha perdido bastante. Ni siquiera los sabedores, que son los directos 
ejecutores de esta educación, se preocupan por llevarla a cabo. Supuesta
mente los niños deben asimilar el conocimiento de las dos culturas para 
defender los intereses culturales dentro de la educación escolarizada en co
legios o escuelas ubicadas al interior de las comunidades indígenas. La idea 
de que los niños aprendan en las escuelas el conocimiento de las dos cultu
ras (tradicional y occidental), requiere necesariamente que el profesor sea 
un pensador que sepa todos los aspectos mencionados en el presente y que
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la maloca se utilice como espacio único para enseñar. De lo contrario no se 
va hacer nada en este sentido, y, necesariamente hay que acabar las escuelas 
como tales y seguir viviendo como indígenas. Definitivamente nuestra edu
cación tiene un momento especial y una forma muy propicia para impartir
la, cosa que en ningún momento valdría la pena mezclar con la cuestión de 
las escuelas. Hay una educación especial para los hombres y otra muy dife
rente para las mujeres, además se dan en espacios totalmente diferentes. La 
cultura se aprende viendo, viviendo y practicando. Toda forma de aprender 
tiene dificultades en el proceso, pero para lograr ser alguien es necesario 
superarla. Todos los obstáculos se superan obedeciendo y siendo consciente 
de lo que se quiere aprender.

Uno de los principales inconvenientes, que se le presentan a los profeso
res que enseñan en las escuelas de las comunidades, es el inconformismo de 
los pensadores y de los padres porque sus hijos cada vez preguntan más 
sobre aspectos que antiguamente eran considerados como sagrados y, pre
cisamente, esta forma de enseñar va en contra del aprendizaje tradicional. 
En la escuela, el maestro obliga a los niños a preguntar y a decir cosas que 
ellos no entendían. Varios de los padres de familia llegaron a cuestionar a 
los maestros porque los niños se estaban volviendo preguntones y les pidie
ron que no les enseñaran de esa forma. Entonces, un profesor indígena dijo: 
“Es que la pedagogía es así. No hay que prohibirle a los niños que sean 
investigativos”, es decir, todo lo contrario del aprendizaje de nuestra cultu
ra. Si pensamos un poco más a fondo, podemos darnos cuenta que este 
sistema de educar a los niños ha creado el deterioro del sistema de vida 
tradicional y la pérdida de múltiples aspectos culturales como conocimien
tos, formas de aprendizaje características, comportamientos y pensa
miento.

Anteriormente, en el aprendizaje de los niños se utilizaba el garrote y el 
ají para corregirlos. Las madres cogían ajíes grandes, los machucaban y se 
los echaban en la cara a los hijos para que no volvieran a repetir las malas 
conductas. Esto era con el fin de que cuando el niño llegara a mirar yuruparí, 
estuviera tranquilo y quieto pues en ese momento se probaba la calidad del 
muchacho. Eso se mantiene ahora, porque los iniciados deben permanecer 
en unas posiciones corporales difíciles de aguantar y además se les dicen 
cosas que los denigran para ver como reaccionan; en esos casos, el compor
tamiento adecuado es el de quedarse callado y soportar todo. Si es así, los 
mayores dicen: “Este niño sí es bueno y lo educaron muy bien”, y eso sirve
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para tener mayor protección dentro de la cultura. En el caso de las mujeres 
es lo mismo, aunque ellas están más protegidas por los padres; en la vida, 
un niño tiene que aprender a afrontar problemas mientras que las niñas no 
se enfrentan a ello.

No creo (Marcos) que los jóvenes que están estudiando en los colegios 
puedan aprender cosas de la tradición. Es difícil aprender dos cosas al mis
mo tiempo. Para saber algo en la vida hay que dedicarse a una sola cosa, de 
lo contrario no se aprende ni lo uno ni lo otro. Si queremos que los niños 
aprendan primero lo nuestro, tenemos que enseñarles los nombres de todos 
los lugares importantes de nuestro territorio, qué significa cada lugar, qué 
historia hay en él y por qué hay que respetarlo. Yo pienso que esa es la única 
manera para que los jóvenes puedan aprender cosas de nuestra tradición. 
Pero así mismo esto se pasa por alto. Para el sabedor pareciera que las cosas 
fueran fáciles; él mismo por medio de sus curaciones hace que la gente 
aprenda y respete las cosas de su tradición. Si los jóvenes quieren aprender 
estas cosas, que vayan a donde el pensador, que hagan las dietas y cumplan 
con las obligaciones y reglas que él les imponga y que se olviden de las 
escuelas. De lo contrario, no van a aprender nada, absolutamente nada.

La diferencia de aprender en la escuela y en la maloca, es que el kümu  
escoge a quién le transmite el conocimiento. El no puede ponerse a hablar 
de la tradición delante de un grupo de cuarenta jóvenes debido que hay 
que seguir ciertas reglas y cumplir requisitos que no todo mundo puede 
seguir. Cada cosa tiene su misterio; misterio que uno descubre solo en el 
momento de verlo y después de haber cumplido cierta edad. Los viejos 
nunca le cuentan a uno cómo nace un niño ni cómo se usa el yuruparí; esas 
son cosas sagradas que sólo se entienden cuando uno las toca. Por eso, es 
necesario que la persona que tenga alguna especialidad tradicional crezca 
bien para luego ejercer la profesión con calidad. Es igual que las profesio
nes de los blancos; algunos son mecánicos, unos son médicos y muchas 
otras cosas más.

En ambos casos hay dificultades para lograrlo, porque en el proceso de 
aprendizaje siempre aparecen cosas bonitas que impiden llegar a la meta, 
pero uno tiene que ser fuerte y valiente para conseguir los objetivos y no 
dejarse atraer por esas cosas. Eso es lo que tiene que pensar una persona que 
quiera someterse a aprender cosas acerca de la tradición; debe pasar todas 
esas prueba y llegar a ser alguien. Pero si en el proceso se deja engañar por 
esas atracciones, el mundo lo expulsa y nunca llega a ser alguien. En esto
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somos similares a los blancos. Una vez superados todos los obstáculos, hay 
que coger una mujer de la misma condición social, inteligente, maloquera 
preferiblemente, trabajadora, calmada, decente, amable, acogedora y de 
buen ambiente. Ahora, ni los esposos ni las esposas se atienden, por eso yo 
(Roberto) siempre he dicho que no tengo mujer ni ella tiene esposo y que 
somos como los pollos y las gallinas, pues cada cual come como pueda y 
cuando encuentra comida. Antiguamente, los esposos y las esposas se aten
dían bien y estaban pendientes el uno del otro.

La mayor preocupación de los kümua es la de asistir a congresos regio
nales que son realizados por los líderes encargados de ejecutar las propues
tas de la defensa territorial ante las diferentes entidades gubernamentales 
encargadas de tales asuntos como la Gobernación Departamental o la Al
caldía Municipal. Lo más curioso que sucede ahora entre los sabedores es 
que se reúnen en los congresos zonales para discutir y solucionar los pro
blemas de carácter cultural, lo que ha hecho que haya más conflictos cultu
rales entre muchos grupos étnicos que convivimos en una sola región como 
el Pirá-paraná. A muchos de los sabedores no le interesa que la gente viva 
bien y por eso no hacen las curaciones necesarias para mejorar la calidad de 
vida humana. Para mí (Marcos) lo más importante en la vida no es ser 
sabedor grande, sino procurar que la gente viva bien. Es bueno trabajar por 
la gente. Hoy en día, ni siquiera se tiene en cuenta lo que pasa con los 
maloqueros, con los jóvenes y con diferentes personalidades.

El kümu  tiene que vivir en su territorio propio para defender los intere
ses culturales. De esta manera se evitan muchos problemas internos. Lo 
que no entendemos es de qué manera vamos a proteger nuestro territorio si 
nosotros mismos nos encargamos de hacer que los presentes aspectos se 
deterioren, sobretodo cuando la mayoría de los niños y los jóvenes se pre
ocupan más en asistir a la escuela que aprender dentro de su propio núcleo 
familiar. Para los antiguos lo que era sagrado, era sagrado y absolutamente 
nadie podía tener acceso a tales cosas. El territorio ajeno era muy respetado 
y si no se tenía el permiso de los dueños para vivir, era imposible hacerlo. 
Los curadores también, por medio de su pensamiento, se relacionaban con 
otra gente como signo de respeto por su tierra. Por esta razón, cada cual 
vivía en su territorio de acuerdo a sus tradiciones culturales.

En los últimos tiempos, han cambiado parte de las costumbres, nos 
vestimos diferente, usamos herramientas distintas a las tradicionales y uti
lizamos otros instrumentos de caza y pesca; además, convivimos con gente
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muy diferente a nosotros y por eso tenemos que aprender a entendernos y a 
respetarnos. Hoy en día, todos tenemos que saber algo sobre la cultura de 
los demás y para eso valoramos y respetamos lo que somos. No tenemos 
que negar lo que somos, porque si no nos conocemos seguramente no nos 
vamos a respetar. Primero, para poder convivir con otros, tenemos que te
ner claro algo sobre su vida, sus costumbres, su cultura y su comporta
miento; de lo contrario, nunca podremos vivir en sociedad.

Los blancos siempre han sido gente con los que intercambiamos cosas. 
Antiguamente, la sociedad blanca no respetaba a los indígenas: si los veían 
rezando algo, los comparaban con un roedor o cogían los instrumentos de 
procesar la coca y se echaban pedos encima; si uno mambeaba, los blancos 
decían que por eso los indígenas vivíamos desnutridos y éramos flojos. En 
la época de la cauchería, algunos blancos maltrataban a los indígenas y nos 
consideraban como animales; nosotros somos salvajes pero con una normas 
muy claras acerca del manejo que tenemos que darle a la naturaleza. En la 
época de la siringa y del caucho los que más maltrataban a los indígenas 
eran los brasileños, pero gracias a nuestro manejo, los caucheros no nos 
maltrataron tanto como hicieron con otros grupos indígenas; los blancos 
siguen siendo ante nosotros los malos de siempre. En la actualidad, hay 
algunos blancos que reconocen la cultura indígena. Ahora más que nunca 
debemos apoyar a las personas que estén interesadas en dar a conocer nues
tra cultura porque ellos pueden ayudarnos a proteger nuestras costumbres 
ante muchas personas que no nos respetan. Yo (Roberto) no tengo recelo y 
me parece muy interesante que aprendan de nosotros y que quienes nos 
conozcan nos puedan entender mejor.

Nosotros merecemos respeto. Los blancos antiguos eran unos salvajes; 
violaban a las mujeres y a las hijas delante de uno. En la época de las prime
ras escuelas dentro de los territorios indígenas, los curas llegaban a las 
malocas en las madrugadas para cazar a los niños y llevarlos a los interna
dos sin tener el consentimiento de los padres. Las cosas empezaron a cam
biar gracias a los pocos indígenas que se defendieron de ellos y a algunos 
curas de buen espíritu que protegieron algunos intereses de los indígenas 
para que no se llevaran a los niños lejos de su contexto familiar ni los desli
garan de su propia forma de aprender. A pesar de todas esas violencias 
escolares, muchos jóvenes han aprendido cosas de los blancos y algunos 
realmente han sido los voceros y defensores de la gente de varias maneras.
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Tras las múltiples violaciones sociales de los caucheros del Mirití y por 
las demandas hechas por algunos jefes indígenas a través de los corregido
res, llegó un juez de Bogotá (el Secretario de Gobierno de Bogotá) que nos 
habló sobre los derechos que teníamos los indígenas ante cualquier perso
na y trató de mediar en favor nuestro por los múltiples maltratos de los 
caucheros. Estando allí, hizo un pronunciamiento público de la siguiente 
manera: “He venido a sanear los problemas causados por los caucheros a 
los indígenas. De hoy en adelante, ningún cauchero tiene derecho a mal
tratarlos; si alguno lo hace, será objeto de sometimiento a la justicia penal 
y los indígenas tendrán el derecho de denunciar tales hechos en el respecti
vo corregimiento”. Este juez nos dijo que tendríamos que organizamos de 
acuerdo a las tradiciones propias y que, si era necesario, contáramos con su 
ayuda en caso de nuevas violaciones por parte de los caucheros. Nos habló 
sobre la posible creación de sistemas de economía propia para no tener que 
depender siempre de los blancos; nos dijo que teníamos que ahorrar la 
plata que conseguíamos con el caucho y que creáramos una tienda comu
nitaria manejada por nosotros mismos. Y dijo, alzando las manos: “Yo soy 
el juez, nadie más tiene la autoridad para violar a los indígenas sin mi 
autorización”. Nos dijo que si los caucheros blancos cometían los mismos 
errores, los cogiéramos amarrados y lo mandáramos a los corregimientos 
para que fueran castigados por la justicia blanca. Fue la primera vez en mi 
vida (Ismael) que escuché a un blanco hablando en favor de nosotros; a 
partir de ese momento, los blancos dejaron de tratar mal a los indígenas. 
Esta fue la época en que los curas empezaron a establecer los internados 
dentro de nuestros territorios. Ellos cambiaron su metodología de apode
rarse de la tierra indígena y ya no se llevaban a los niños, pero seguían 
teniendo poder sobre los indígenas por medio de las construcciones de los 
espacios escolares. Con el tiempo, llegaron algunos antropólogos que se 
sentaban en la maloca a oler tabaco y a mambear igual que nosotros. Ellos 
también hablaban de la importancia de la cultura indígena y nos decían 
que por ningún motivo nos olvidáramos de ella. En esta época ya no se 
hacían las curaciones del yuruparí porque nadie lo sabía.

Por todo esto, ahora no recibimos a los blancos que vienen con malas 
intenciones y solo recibimos a los que vienen a comer casabe, tucupí y a 
mambear, de lo contrario nosotros mismos los castigamos. El juez lo dijo; 
además, señaló que si algún indígena salía a las ciudades tenía los mismos 
derechos. Ya hay algunos blancos a los que le gusta mambear y son hasta
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más viciosos que uno. Ya hay blancos que reconocen nuestra cultura y nos 
respetan en comparación con los caucheros. Ahora, algunos blancos ya en
tienden sobre nosotros, sobretodo los que han estado trabajando con los 
indígenas.

Hay muy poquitos blancos que nos conocen y saben quiénes somos; 
por eso nos respetan. Muchos blancos piensan que somos animales y que 
vivimos bajo los árboles. No quiere decir que los blancos nos respeten y nos 
privilegien, sino que los que nos conocen hablen acerca de nuestra vida a 
los que no nos conocen; que les digan quiénes somos, cómo vivimos y pen
samos. Siempre hemos sido violentados por las acciones de la sociedad 
mayoritaria. Por otro lado, es bueno que los blancos nos conozcan y algu
nos de ellos nos puedan colaborar en lo que tenga que ver con los proble
mas territoriales que existen según la política gubernamental del gobierno 
nacional. Hoy más que nunca, necesitamos convivir con el resto de la socie
dad que nos rodea, necesitamos conocernos para que podamos hacer del 
mundo un paraíso de tranquilidad y paz, sobretodo con la gente a la que 
solo le interesa hacer daño a las personas que quieren vivir tranquilas.

Nosotros nos consideramos los dueños de nuestro territorio y más que 
nadie somos los propios dueños; allí tenemos nuestro lugar de origen y 
nuestro conocimiento. La tierra en donde estamos ubicados es nuestra; 
nuestro territorio es nuestro mismo cuerpo, nuestra alma y nuestro cora
zón. Nadie lo sabe manejar mejor que nosotros porque esa es la tierra don
de nacimos. Allí sembramos nuestra comida, pescamos, cazamos y allí te
nemos que morir. La tierra es de todos y si se le da un buen manejo no se va 
a acabar. Así mismo, no podemos permitir que algunos extraños que no 
conocen nuestras leyes decidan a nuestro nombre qué debemos hacer, cómo 
lo debemos aprovechar y hasta qué parte nos corresponde o nos pertenece. 
Si alguien se interesa en trabajar con nosotros tiene que someterse a nues
tras leyes e intereses y con eso todos nos entendemos y quedamos conten
tos. De lo contrario, generamos más conflictos, desunión y seguimos ac
tuando de manera indebida.

Para nosotros, la naturaleza y el mundo están vivos; si hacemos algo 
indebido frente a ellos, podemos ser castigados y nos podemos enfermar. 
También podemos llenarnos de problemas familiares, con los vecinos y con 
toda la gente. Por eso, tenemos que proteger bien el mundo haciendo las 
curaciones cada vez que sea necesario. De todas maneras, el mundo está 
vivo y las personas que no piensan, tienen que ser conscientes de la crea



438 Etnografía Makuna

ción. Hay que saber convivir porque el mundo da muchas vueltas y tiene 
que haber mucho respeto. Lo más importante para que un pueblo conviva 
bien es el respeto con el blanco, el negro y los de todos los colores sin 
importar el color qué alguien tenga, de dónde venga o quién sea. Todos 
debemos ayudarnos para poder llegar a un mismo punto.

Cada vez que se hace una curación, se acompaña con todo porque los 
grupos se han mezclado entre sí y el mismo yuruparí ha cambiado aunque 
todo el conocimiento que dejaron grabado los Ayawa está en él. La forma 
de curar cada cosa no se va a perder, pues si se quiere aprender, ahí está el 
yuruparí. Es importante convivir con otra gente y las curaciones que se 
hacen se complementan por muchos grupos de todas partes, porque así 
dejó dios el conocimiento que existe y que es el mismo de siempre. Ayawa 
mismo dejó las curaciones para cuidar el mundo y así tenemos que seguir 
hasta que dejemos de vivir sobre la tierra. El saber, el poder y el pensamien
to del indígena no cambió; el mundo para nosotros no es evolutivo. Desde 
un primer momento se hicieron todas las cosas sobre la tierra y nosotros no 
podemos cambiarlas ni darles un uso inadecuado. Hay unas reglas muy 
claras para su manejo; si transformamos esas cosas, perdemos la cultura y 
la vida humana no tiene sentido. Si no se respetan las cosas, la naturaleza 
castiga pues así fue como Ayawa le dio la vida. Es importante conocer 
todos los componentes de la naturaleza para poder vivir. Lo poco que po
demos hacer nosotros como indígenas es encomendarnos a la naturaleza.

A pesar de que no conocemos a fondo todo lo que está sucediendo en 
las sociedades, hacemos las curaciones para contrarrestar cualquier tipo de 
atrocidades. En general, para que un gobierno sea eficiente tiene que en
tender las reglas de vida de su pueblo; de lo contrario, va a terminar apo
yando los intereses propios de aquellos que buscan acabar con el pueblo y 
con todas las vidas humanas. Sería muy interesante que los pueblos indíge
nas tuviéramos una participación directa en las mesas de negociación de la 
paz ya que con eso podríamos remediar un poco el peligro que corremos en 
medio de esta situación de violencia donde nadie es respetado.

Ahora, con más razón, debemos cuidar la naturaleza para que ella nos 
proteja contra todos los conflictos sociales que hay en este país. En la ac
tualidad, el peor enemigo es el chisme que genera muchos conflictos, so
bretodo, conflictos armados. Lo único que nos puede proteger de todo esto 
es la naturaleza y la convivencia sana con la sociedad. Tenemos múltiples 
problemas sociales en este país: hay secuestros, matanzas, violaciones de
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los derechos de todas las personas y el gobierno es antidemocrático ante 
todas estas situaciones de violencia.

Es importante que las instancias gubernamentales tomen cartas en el 
asunto para adelantar programas en defensa de todas las culturas del país; 
no sólo el gobierno sino también los grupos alzados en armas. Nosotros los 
indígenas somos muy poquitos y si tuviéramos la presencia de estos grupos 
sería un peligro muy grande. Sin embargo, entendemos que en cada grupo 
social hay gente con diferente filosofía. Cuando las cosas son así, lo único 
que reina es el conflicto. Si se pudiera participar directamente en el proceso 
de paz con los grupos armados sería importante mencionar esto, para que 
los grupos que no comprenden ni respetan los derechos de las personas y la 
libertad de pensar, de vivir y de actuar, de acuerdo a la realidad y al conoci
miento de las personas, pudieran entender que todos somos diferentes y 
que los problemas que se enfrentan también lo son.

Los kümua deberían tener una participación directa con los distintos 
grupos armados pues una de las grandes preocupaciones que existe ahora 
en el pensamiento es que secuestran a las personas que no tienen nada que 
ver con la guerra; la naturaleza, los árboles y el sol existen para que el 
hombre pueda tener inteligencia. Se debería aprovechar la organización 
indígena del Pirá para hacerle una petición al gobierno donde se tengan en 
cuenta las historias de guerra que conocemos para ayudar en el proceso de 
paz y para que por medio de la curaciones los grupos armados nos escu
chen y el gobierno se pronuncie para que no recluten a los indígenas y para 
que no los masacren así no más. Deberían invitar a varios curadores para 
que pidan un espacio en la mesa de diálogo donde puedan intervenir con 
las curaciones y curar al mismo gobierno y al mismo jefe de la guerrilla 
para que cambien de mentalidad. Si se llegara a hacer eso, el proceso de paz 
estaría a un paso y de esa forma se podría lograr la tranquilidad.
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Notas

Tiempos de Guerras y Maldiciones

1 Hoy en día, quienes no son kümua no se deben meter en problemas con los sabedores, 
porque no están en capacidad de manejar espiritualmente los problemas que pueden 
ocasionar dichas peleas; por eso, si se tiene algún tipo de inconveniente con un curador 
hay que buscar una solución de manera muy decente, pues ellos son muy delicados y si 
alguien los trata mal, se sienten muy dolidos y pueden hacer algunas maldades que 
enfermen a quienes los ofenden. Para mantener una disputa con algún sabedor hay que 
tener el mismo conocimiento para poder curar el efecto de las maldiciones.

2 Este baile se hace en la época de guama que se considera como la época de la guerra. 
Dicho baile sirve para curar la época de guama (m en e  oka rodo) y arreglar la agricultura.

3 Todas las armas que se usaron en los enfrentamientos, fueron los instrumentos emplea
dos para la cacería y la pesca: los arcos, las flechas y el veneno. Por usarlas en estos 
combates dañaron la naturaleza por un buen tiempo. Las flechas que le entregó Wayupina 
a los Id e  masa  existían hasta hace poco en la maloca de un Makuna llamado Jorge, quien 
tuvo un único hijo varón al que dejó usar dichas armas para pescar; el muchacho termi
nó botándolas y ahí se perdieron.

4 Este tabaco era propio de los Id e  masa, pero lo administraban los cuñados Emoa.

La Historia Reciente

1 Los Ide masa se burlaban de los Jode masa porque eran raros; físicamente eran muy 
delgados y les decían que andaban como rimana (zancudos).

2 Abuelo del finado Eduardo Makuna que vivía en Bocas del Pirá
3 Los Bara eran jako riá nuestros por historia
4 Por esta razón, a los que se están muriendo nunca hay que pedirles que hagan alguna 

maldad a la gente, pues pueden maldecir a quien se los pide.

Las Encrucigadas Actuales

, Inclusive, el capitán Boa Miraña, uno de los pensadores grandes de esa gente, fue a ver 
yuruparí donde los Makuna. El j e  g u  lo curó y le sacó el ketioka de los Miraña y lo 
reemplazó con el conocimiento de los Id e  masa. No se sabe si los Miraña estén manejan
do el yuruparí de ellos con el conocimiento Makuna.



LOS MITOS

Este cap ítu lo p resen ta  a lgunos rela tos m ítico s im portan tes para lo s  Makuna. 
Sin em bargo , la manera com o  están con tados n o  o b ed e c e  a una transcrip
ción  litera l n i  a l m o d o  esp ecia l q u e tien en  d e  s e r  narrados en  su  con tex to  
ad ecuado en  e l  m am beadero  d e  la maloca. Los m ito s  se le cc ion ad o s con sti
tu yen  una e sp e c ie  d e  historia d e l  p en sam ien to , en  pa rticu la r e l  m ito  d e  
creación , y  adem ás cu en tan  e l  o r ig en  d e  e s t e  m undo  y  su s cosas, a s í com o  
d e  a lgunos bailes.

Los m ito s  en cierran tod o  e l  con o cim ien to  cham an ístico y  e co ló g ico , la 
manera d e  h a cer  cu ra cion es y  las norm as d e  conducta , en tr e  m u cha s otras 
cosas. D esde e s e  p u n to  d e  vista con stitu yen  la esen cia  d e l  saber, ya  q u e lo s  
m ito s n o  son  está tico s n i  ha cen  p a r te  d e  un pa sado inasequ ib le p u e s  s iem 
p r e  están v ig en te s  p o r  las cu ra cion es cotidianas y  lo s  bailes ritua les q u e  
rem em oran  c ier to s  pasa jes m ito lóg ico s. Esa cualidad d e  s e r  un t iem po  a je
n o  a l t iem po  q u e p u e d e  s e r  ev o ca d o  y  traído en  cua lqu ier m om en to , h a ce  
p o s ib le  q u e e l  u n iv erso  s e  p u ed a  reactualizar y  r e g en e ra r  p o r  m ed io s  
chamánicos, c om o  p a r te  d e  un p r e s en t e  con stan te d on d e lo s  hum anos p u e 
d en  tom ar e l  p a p e l  d e  lo s  d ioses y  lo s  ser es prim ord ia les para darle con ti
n u idad  a la vida.
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La Creación (Ayawa mesa oka)

El o r ig en  y  K lrükü jlno
En realidad no sabemos como era el mundo antes. La gente dice que era 
una bola de oscuridad donde todo hablaba. Era también la misma pared. 
Así era el mundo y en eso sólo existía Rómikümu  (Mujer Chamán). Ella 
hablaba en cualquier momento y cualquiera le respondía, por eso decimos 
que el agua no existía y lo que ahora existe estaba solo en Rómikümu. 
Había unos seres malos que pasaban como unos murciélagos y se burlaban 
de ella; esos seres eran oscuros, raros. En cualquier momento que alguien 
hablaba, se burlaban o decían algo a Rómikümu. Ella vivía según las exi
gencias de su medio: si necesitaba curación, curaba ahí no más y manejaba 
todo; si curaba el mundo se nombraba üm ü iríR óm ik üm u  (Rómikümu  del 
mundo), si lo hacía para los palos se llamaba Yukü Rómikümu  (Rómikümu  
de los árboles) y cuando curaba el agua se denominaba Id e  Róm ikümu  
{Rómikümu del agua).

Después, del mismo mundo, los Ayawa m esa, los üm üaríría  (los hijos 
del mundo) se convirtieron en seres, en personas. Los nombres de los cua
tro dioses Ayawa son: Ayawa bükü, K üm uyu , B o Ayawa y Bokanea aun
que estos dos últimos son el mismo; así que no sabemos el nombre de uno 
de ellos. El principal es Ayawa bükü  (Viejo Ayawa). Ellos actuaban igual 
que ella pero no podían vivir así por así, aunque se manifestaban por medio 
del aire y de muchos seres, como viniéndose ya para esta realidad. Como 
venían del mundo, sabían toda la constitución física y todo lo que había en 
ese mundo porque eran menores físicamente que Rómikümu pero en el 
pensamiento y el poder no lo eran. Vieron que ese mundo no tenía sentido 
porque todo el tiempo era lo mismo, entonces dijeron: “hagamos el mun
do, hagamos una cosa donde podamos vivir de otra manera”.

También existía otra persona que había nacido de Rómikümu-, no era 
hijo de ella pero había nacido con ella donde no había nada. Ese era J e  
(yuruparí) era K lrüküjlno (Anaconda de Yuca). Rómikümu  estaba con 
Klrüküjlno pero no estaban creando la historia, ni el mundo histórico: así 
se piensa. Los Ayawa dijeron que Rómikümu  tenía que crear el mundo e 
hicieron que ella lo hiciera; no es que tuvieran contacto con ella sino que 
existían así por así. Ella pensó que era bueno crear el mundo y ahí decimos 
que ella ya está creando el mundo físico.
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Para crear la tierra, había como dos huevos de hombres, uno más pe
queño y otro más grande. Un huevo se reventó y de él se apropiaron las 
lombrices, que son muy importantes en la creación del mundo ya que son 
uno de los componentes más sagrados que hay en la historia. Los primeros 
seres vendrían siendo las lombrices pero el mundo se completa cuando la 
mujer crea la tierra. Sin embargo, no había pájaros, animales, peces ni nada. 
Se supone que el río existía pero no como agua sino como material o como 
pensamiento pues al crear el mundo, se creó el río. Rómikümu cogió unos 
bloques de tierra y creó el mundo: creó la tierra, sin dueños, sin nada; 
todavía era en la imaginación. No había nada y ella reinaba sobre ese mun
do. Solo ella lo podía manejar, nadie más.

Rómikümu  tenía masas de tierra calculadas para cada territorio. Con 
un bloque de tierra creó el territorio de la historia de nosotros y le sobró un 
pedazo. No había espacio para botar ese pedacito de tierra; entonces, hizo 
a Waiyaberoa (Abejón del Pirá) el yuruparí que, al mismo tiempo, era —Gütá 
ro to ro  (el que hace las piedras). Los Ayawa hicieron que ella fabricara un 
yuruparí con ese material sobrante. Ahí KIrüküjIno actuaba en el pensa
miento, por el aire. Entonces formaron a Waiyaberoa, el instrumento largo 
que sólo ella manejaba; claro que era el Waiyaberoa en materia y de ahí 
KIrüküjIno nació físicamente y apareció como un niño.

Los Ayawa m esa  no se identificaban así sino como seres que existían en 
ese tiempo y estaban cerca de Rómikümu porque estaban detrás de la crea
ción y no estaban detrás de KIrüküjIno como yuruparí. Todo era de los 
Ayawa porque todo había venido de ellos. Entonces los Ayawa estaban 
sobre yuruparí, KIrüküjIno, y éstos pudieron haber venido de ahí mismo. 
Ellos son yuruparí mismo que, en ese momento, tiene un poder muy fuerte.

Rómikümu  veía yuruparí y de las sobras de la tierra creó a Waiyaberoa 
(Abejón del Pirá) o —Gütá ro to ro  (el que hace las piedras) y a Rotoro-, de 
esa materia hizo dos pares como instrumentos; en ese sentido, había un 
yuruparí como instrumento y otro en forma humana KIrüküjIno, dos en 
uno y eran los mismos. Ellos aún no estaban en la creación. De ~Gütá 
ro to ro  emanaba frío y era como una nevera que congelaba. Ella no sabía 
que ese poder existía en el yuruparí pues, simplemente, cuando lo miraba 
hacía mucho frío.

KIrüküjIno era la sobra de la tierra en la creación y era como un niño 
pequeño. El apareció con el mismo mundo, con la misma tierra. Al princi
pio, apareció del agua pero no se sabe quién es su papá ni tampoco quienes
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eran sus abuelos. Esta historia sólo se imagina de varias formas: se supone 
que los Ayawa ya existían al igual que algunos seres que nacieron al mismo 
tiempo. Cuando KIrüküjIno apareció, dijo que era de las sobras de la tierra, 
o sea, hijo del mundo. Desde pequeño era muy poderoso pues poseía todo 
el conocimiento sobre la tierra y también dijo que era el padre de todo lo 
que había en este mundo. Él era muy simpático físicamente y la gente, que 
supuestamente vivía en ese tiempo, se reunía para observarlo; aquel que 
quería verlo tenía que hacer dieta. Él mostraba sus brazos y su cuerpo y 
luego les ponía a cumplir ciertos requisitos. Como aparentaba ser un hu
mano, algunos de los que se acercaban a verlo no hacían dieta y se morían 
porque creían que era como cualquier otro. Cuando mostraba su cuerpo lo 
que estaba haciendo era mostrar el yuruparí. Muy pocos salían con vida 
después de verlo: esta historia cuenta la forma como hay que curar a la 
gente; esto no es fácil de comprender y sólo los que tienen poder pueden 
entender.

El mundo todavía no existía como grupos étnicos ni como sitios sagra
dos ni como selva con nombre. Sólo existían dos pepas que crecen en los 
rastrojos: kána y bisurubia ; las únicas dos pepas que habían nacido en el 
mundo. Kána es una pepa negra que no se come porque es sagrada. Cada 
vez que los Ayawa querían hacer curaciones no podían porque no había con 
qué. Tenían el poder pero no podían practicarlo; tenían el conocimiento 
sobre esas frutas silvestres pero se limitaba el conocimiento porque no ha
bía otra clase de pepas. Ellos dijeron: “tenemos que inventar pepas” e hicie
ron sim io  (cincuenta centavos) que revienta en verano. Simio1 era una de 
las pepas que comía KIrüküjIno y además eran sus mismos brazos. En al
gún sentido, él es como el hijo de sim io  porque era un árbol de pepa más 
antigua que el yuruparí y él nace de ella. Él era persona pero, al mismo 
tiempo, se convertía en ese árbol pues KIrüküjIno tenía diferentes manifes
taciones. Para nosotros es jerika bükü, la pepa principal y está prohibido 
comerla.

KIrüküjIno vivía en el monte, era parte de la selva y la gente escuchaba 
que algo sonaba allá; sabían que era yuruparí y algunos decían: “yo voy a 
ver yuruparí”. Se encontraban con KIrüküjIno y le decían: “yo vengo a ver 
yuruparí”. Él contestaba: “mire mi cuerpo. Estos son mis brazos, estos son 
mis pies, esto es de tal pepa. No coman pepas, animales, lo que es de la 
agricultura porque todo lo que hay en este mundo es mío”. Les decía que 
no comieran e hicieran dieta por cierto tiempo y que después podían ir y
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mandar a curar la comida. Pero la gente se extrañaba y decía: “si éste es una 
persona como nosotros, ¿por qué nos va a mandar dieta?”; la gente regre
saba a su casa, no cumplía con la dieta y se moría. Como ellos comían 
pepas, el mismo KIrüküjIno devoraba a los que no seguían las dietas.

En ese momento, la gente empezó a actuar como persona pues antes no 
había nada. KIrüküjIno mandaba a la gente, serían los Ayawa, a que hicie
ran jerika j io r e  (entrar pepa) a la maloca de él ya que eso es le pertenece. 
Por eso, crearon todas las pepas y fueron a hacer jerika jio r e  con todo lo que 
crearon. Ellos le amontonaron muchísimas pepas a KIrüküjIno y él comió 
de todas menos toa, kumarika y kenu  porque eran las últimas pepas. Aun
que quería probar de todas, no pudo comer físicamente, se convirtió en un 
gusano y probó un poquito de keno\ por ello, comer esa pepa da dolor de 
muelas y produce jik o (caries). Como no alcanzó a comer de esas pepas, 
éstas no son de je . Haciendo estas cosas era cuando él le decía a la gente que 
era yuruparí, que miraran su cuerpo y que siguieran ciertas dietas.

Los Ayawa se manifestaban como mucha gente para probar la manera 
en que serviría el mundo. Ellos tenían la facilidad de ser un día cuatro y al 
otro día ser una multitud. Cuando iban a hacer jerika jiore, iban muchos 
pero era como mandar unos títeres con un comportamiento y un pensa
miento; esos eran los que iban a mirar a KIrüküjIno pues los Ayawa man
daban esos títeres con dos pensamientos: la desobediencia y el respeto. 
Algunos eran desobedientes y otros obedientes, lo cual servía para pronos
ticar qué tipo de personas sería bueno criar en este espacio: “no es bueno 
que todos piensen lo mismo; que unos respeten, que otros sean desobe
dientes, que otros sean lo que sean”. Ellos personalmente no se iban por
que no tenían la necesidad de ver yuruparí porque ellos mismos eran je. 
Simplemente estaban viendo yuruparí para ver hasta donde podían mane
jarlo.

Los que vieron la primera vez, se murieron todos; los Ayawa estaban 
practicando sobre este mundo porque sólo lo tenían en pensamiento. Dije
ron: “se murieron todos por desobediencia y tenemos que curarlos de esta 
manera”; iban arreglando poquito a poquito. Luego se fueron otras perso
nas a ver yuruparí y se murieron también; ellos dijeron “todavía no somos 
capaces de manejar el mundo”. La tercera vez, vivió uno solo y se volvió 
cantor o j e  gu . A la cuarta vez, vivieron dos y ya eran tres que obedecieron 
y eran cantores y curadores del mundo.
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Vieron yuruparí otra vez y todos vivieron pues obedecieron y aprendie
ron algo. Esta era la primera parte de la creación, no era un mundo físico 
sino que lo estaban practicando en el pensamiento y todo existía allí. Como 
había kümua, j e  g u a  y cantores, comenzó a haber chismes porque habían 
muerto los que habían desobedecido. Ahí vinieron los chismes (okayojarioka) 
contra los j e  gua . Dijeron: “si las cosas siguen así, esto no va a funcionar. 
Debe haber otras personas que hagan cosas diferentes; la forma de curar 
yuruparí debe ser de otra forma, la gente debe tener un origen distinto y 
cada origen tiene que tener su propia vida para curar al grupo étnico res
pectivo pues cada uno debe tener una sola creación”.

A medida que él iba mostrando su cuerpo, iba creciendo y ya era gran
de. Cuando bastante gente murió, empezaron los chismes pues lo veían 
como un j e  g u  malo que se estaba comiendo a la gente. Hubo muchas 
críticas y chismes de la gente que había sido curada y decían que KIrüküjino 
ya no servía y que tocaba matarlo. Decidieron asesinarlo porque creían que 
él los estaba acabando; así empezaron a regarse muchos chismes y la gente 
empezó a pensar que él era malo. Entonces los mismos que vieron yuruparí, 
sus aprendices (bia sabatia), decidieron matarlo2.

Un día, KIrüküjIno los reunió a todos y les dijo que no lo podían matar 
tan fácilmente pues las enfermedades, todos los tipos de armas, el viento, el 
trueno eran de él ni lo podían golpear con ningún tipo de palo porque le 
pertenecían: “de ninguna manera podrán matarme porque todo es mío: la 
candela, las armas, los golpes con palos. Yo soy el mundo; sólo me pueden 
quemar con la leña del palo kálrütá y así me quemen, tengo que resucitar. 
Si no saben matarme, acabaré con ustedes y con todo lo que existe”. Eso ya 
era crear la historia. Aceptando la muerte dijo que sólo podían golpearlo 
con un palo llamado m iom ü  y que para matarlo tenían que quemarlo con 
un palo rastrojera llamado kálrütá? Luego se reunieron y entre todos lo 
cogieron, lo amarraron y lo quemaron con la leña del palo de kálrütá en la 
boca de un caño que se llama Badiya en el Apaporis. Tal vez, los que lo 
quemaron fueron los mismos Ayawa porque realmente no se supo quienes 
fueron; como al mediodía lo quemaron y, por eso el mediodía trae tristezas 
para nosotros y antiguamente la gente no permanecía en la maloca a esa 
hora.

Una vez lo quemaron, los dioses se quedaron al lado del fogón esperan
do a que resucitara tal y como él lo había dicho. A las doce y media de la 
noche les dio mucho sueño y ya no se resistían; como a la una de la mañana
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nació el yuruparí en forma de palma de chonta (ñikoño) y eso era símbolo 
de que yuruparí siempre iba ser un palo4. Los dioses sólo se dieron cuenta 
cuando vieron que dos palmas que salían del fogón casi estaban tocando el 
cielo. Inmediatamente, dos de los Aya wa se convirtieron en ñisóka (ardi
llas), cada uno se subió a una palma y les cortaron las cabezas: una cayó en 
la tierra y la otra en el agua. De la cabeza que cayó en la tierra nació s?m e 
(borugo) y de la que cayó en agua nació wajebüküa (pez barbudo). Por eso, 
estos animales son sagrados y no se pueden comer así no más. De esas 
palmas se formó el yuruparí, cuya alma es la de KIrüküjIno. Del fogón en 
el que lo quemaron también nacieron la especie negra de caña5, r i ojorika 
(plátano rojo), el lulo grande, una especie de ñame negro, una especie de 
batata roja, una especie de tubérculo que se llama y a i  y una palma que se 
llama g o ja  jotaño. Está prohibido comer estos alimentos después de ver 
yuruparí porque es como volver a mirar j e  otra vez.

De la palma ñikoño hicieron el yuruparí para varios grupos étnicos, no 
se sabe cuales exactamente. Las dos palmas estaban caídas; cortaron la cepa 
y fabricaron a j e  jü d o  (yuruparí de la cepa), el instrumento más poderoso 
pero que no tiene hueco ni suena; nadie lo puede ver y está en algún lugar 
desconocido. Ellos cortaron los pares de instrumentos, uno más largo y el 
otro más corto, uno es de voz gruesa y el otro de voz aguda; dividieron el 
yuruparí pero éstos instrumentos no valían nada sin el poder que tenía 
KIrüküjIno. Sacaron todo ese poder y lo pusieron en ese material de la 
palma. Los dioses no sabían cómo hacer el hueco a los instrumentos porque 
todo se ensanchaba y se volvía el mismo mundo: si lo achicaban se cerraba 
todo y no tenían como hacerle la forma. Apareció un ratón pequeñito que 
llamamos g u a r e  y entró a las palmas e hizo los huecos pero faltaba hacer las 
formas. Ésta estaba con R om iküm u  pero el poder y el alma eran de 
KIrüküjIno.

Los Ayawa sabían que era yuruparí pero no sabían como usarlo, 
cortaron un montón y lo tenían sin hacer nada; por esta razón, se po
dría decir, ellos habían dañado el mundo y vinieron chismes, guerras y 
malos entendidos. Luego se inmiscuyeron unas aves pero no las deja
ron hacer las formas. Después intervinieron R om iküm u  y J ea b u ek o  
(una hija de KIrüküjIno), y les quitó el yuruparí; aquí puede entender
se como la hija de yuruparí quien hizo la forma y arregló los instru
mentos. Cuando se murió KIrüküjIno, lo que había sobrado de la tierra 
desapareció porque él se llevó lo que tenía Rom ikümu. Los Ayawa se
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quedaron sin nada, se ubicaron en Yuisi (raudal de la Libertad) en la 
casa de R óm iküm u  y se fueron a aprender ketioka  con ella.

El r o b o  d e  yu ru pa r í
A Rómikümu también se le dice Bokeru  y los Aya wa le decían y ü  kámiiküko 
(madrina) aunque también le decían tía o abuela. Ella les prohibía comer 
toda clase de comida porque estaban aprendiendo ketioka y les preparaba 
los alimentos. Sin embargo, ellos comenzaron a hacerle la vida imposible 
para quitarle el yuruparí. Ella lo miraba y los sacaba a ellos de la maloca e 
invitaba a unos personajes que eran las hermanas aunque no eran herma
nas sino las mujeres del chisme (okayojarioka), es decir, la forma en que ella 
curaba el mundo y les decía okayojarioka B ea sego , okayojarioka Rayo, 
okayojarioka Rasebomo. Como era mujer, relacionaba todo con las muje
res pues el mundo para ella era femenino y así lo manejaba. Se relacionaba 
con esas madres de los chismes para proteger el mundo y porque era mujer. 
Ella veía solamente a Waiyaberoa porque el resto de instrumentos estaban 
cortados y porque ella ya había tenido a Waiyaberoa y a Rotoro.

Cuando el yuruparí iba llegando a la maloca, los Ayawa salían de allí. 
Ella tenía un rallador de piedra donde estaba bare jako  (madre de comida) 
y donde estaba concentrado todo lo de la agricultura y la comida pues 
dentro del rallador estaban las oraciones para manejar eso. Los Ayawa sa
lían corriendo con el rallador sobre los antebrazos, por eso decimos que los 
hombres tenemos los antebrazos planos, y se escondían en el monte como 
hacen las mujeres ahora. Ellos no estaban de acuerdo con eso y tenían todo 
el poder y la capacidad para manejarlo sino que no se atrevían todavía.

No había aire y todo era como espeso, como oscuro; ellos simplemente 
aparecían y desaparecían. Dijeron “esta mujer tiene el poder y está dañan
do el mundo con la menstruación. Nosotros tenemos que asumir el poder 
porque esta mujer no puede seguir así toda la vida”. Ellos sabían que 
Rómikümu  iba a curar yuruparí y los Ayawa m esa  querían recuperarlo. Ese 
día se fueron al monte y, de repente, apareció un bejuco g o t o  que se llama
ba Sebero, otro yuruparí del mundo; no del mundo de la creación sino de 
otro material. Le dijeron: “nosotros queremos quitar el yuruparí a 
Rómikümu  ; entonces, el mismo bejuco les iba diciendo que tenían que 
hacer: “reúnan todos los males del mundo” y ellos reunieron todo lo malo 
que había en el mundo y echaron ese pensamiento, ese poder dentro de ese 
instrumento; dijo “soplen”, ellos lo soplaron y todo quedó oscuro inmedia
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tamente, los árboles quedaron débiles y era el poder malo que había en ese 
momento. Ahí, ellos crearon otra forma en que curan y arreglan a las mu
jeres y a la misma vez lo utilizan para hacerles mal. En ese momento, 
Romikümu había entrado a la maloca con el yuruparí y estaba con las otras 
mujeres con quienes se relacionaba. Cuando llegó la hora del baño (id e 
gua re) al mediodía, ella se fue a bañar, volvió a la maloca, dejó los yuruparí 
y se sentó a curar casabe para comer en el espacio del descanso pues, en ese 
momento, nadie toca yuruparí y se debe estar quieto porque se está descan
sando. En ese instante, ellos entraron por ambos lados de la maloca con 
Sebero , lo soplaron y ella quedó totalmente privada. Como alcanzó a caer, 
cogió un yuruparí y se lo metió en su vagina porque no tenía donde más 
esconderlo; ese yuruparí se llama b e d i j e  o bed isam ü . De ahí viene la men
struación de las mujeres, por eso decimos que realmente es un yuruparí 
pero como es mujer ya va por meses.

Ella quedó como muerta y los Ayawa le quitaron los demás instrumen
tos, cogieron el yuruparí, se metieron en un pozo en el agua y lo escondie
ron allá; ni siquiera ella pudo darse cuenta que habían sido los Ayawa pero 
lo suponía. Romikümu  no hizo aún w ü jü ré (maldición). Los Ayawa llega
ron por la tarde y le preguntaron: “abuela, usted ya terminó de curar?”. 
Ella invitó a uno de ellos para revisarle la cabeza a ver si tenía piojos; lo 
revisó y vio que tenía algo de hojas podridas en el pelo y, como se habían 
metido en el pozo para esconder el yuruparí, Romikümu se dio cuenta que 
ellos hicieron el robo e hizo wüjüré, una maldición para que el mundo se 
llenara de chismes.

En ese momento, ella llamó a todos los animales, grillos y culebras y les 
preguntó cómo se iban a reproducir. Los Ayawa dijeron: “Las personas van 
a ser eternas, no se van a morir”, pero ella contestó: “Cómo van a ser eter
nas, si los dioses dijeron que las tienen que morir porque no es justo que 
una sola persona pueda vivir todo el tiempo; las personas tienen que pasar 
por etapas de crecimiento y curación para adquirir poderes, también tie
nen que reproducirse, tener hijos y morir”. Y las culebras dijeron: “Noso
tras no vamos a morir, lo que vamos a hacer es cambiar de piel. Vamos a ser 
las mismas”. Los grillos contestaron que no iban a necesitar de mujeres 
para reproducirse porque iban a rajar un pedazo de rama para hacerlo. Los 
Ayawa manifestaron que querían el yuruparí para arreglar el mundo para 
que la gente pudiera vivir bien y que mantendrían el mundo limpio, ya que 
ellos no tenían la menstruación porque ella estaba llenando al mundo de
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sangre, de bedi. A partir de ese instante se creó ro jo r i (maleficio, maldi
ción), pues se dijeron muchas cosas y se maldijeron entre ellos. Rómikümu  
dijo que todo lo que los dioses fueran a hacer con el yuruparí traería enfer
medades. Entonces ellos dijeron: “Eso no va a suceder; nosotros lo vamos a 
cuidar y se lo quitamos para darle vida a la gente” y la mujer dijo: “Vayan, 
cójanlo y ténganlo; yo como mujer voy a morir sola”.

El tru en o  y  la en fe rm ed a d
Los dioses no pudieron ver el yuruparí y siguieron viviendo junto a ella 
pues no sabían que hacer con él; empezaron a tener muchos problemas y se 
les dificultaba crear cosas. Los demás instrumentos ya tenían huecos y esta
ban arreglados pero había uno que no tenía forma; por eso querían ver el 
cuerpo de ella y trataron de matarla de nuevo. Pensaron en una fuerza, en 
una corriente que la pudiera matar; ellos mismos se convirtieron en trueno, 
pero no en un trueno que existía sino en uno que hacían y desaparecía. Una 
vez, en la Libertad, ella se fue a la orilla de lo que sería el Apaporis (aunque 
se hablaba de puerto no había todavía agua ni río) y le hicieron caer un 
rayo; Rómikümu  no se murió pero quedó medio muerta, reaccionó de in
mediato y no pudieron hacerle nada. Ahí, ellos crearon a bü jo  (trueno) y 
dejaron ese componente en la naturaleza: al existir el trueno, ellos pensa
ban como curar el mundo para que éste no viniera en cualquier momento y 
para que las generaciones futuras supieran curar los truenos que llegan en 
determinadas épocas6. Ella les preguntó: “¿Por qué hicieron eso?” y ellos 
contestaron: “abuela; lo que estamos haciendo no es un mal, es un bien 
porque estamos ensayando nuestras creaciones para que las generaciones 
venideras tengan este pensamiento y para que arreglen el mundo porque 
éste no puede estar solo así por así”.

Luego inventaron otra pepa llamada jujia\ se fueron al monte y de re
pente del cielo cayó un bejuco g o t o .  Ese bejuco les dijo que hacer y ellos 
cogieron un pedazo de éste e hicieron una pepa. Como el bejuco da rasquiña, 
cogieron toda esa rasquiña y la echaron en la pepa, la probaron y vieron 
que era muy “rasquiñosa”; entonces, con la misma cáscara hicieron la capa 
de la pepita. Esa pepa es dura y cuando se parte queda un pedacito duro 
que al pisarse se entierra; por chuzar y ser puntuda, sirvió para que los 
Ayawa crearan ñ o s é r f  con ella y dijeron: “Con esto vamos a matar a la 
mujer”. Cogieron la pepa, la botaron, la ensayaron y pensaron que era muy 
bueno. Cada uno cogió una pepa y se fueron a buscar a Rómikümu', la
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encontraron otra vez en el supuesto puerto y le empezaron a tirar pepas a la 
cabeza. La mujer cayó muerta con la cabeza hacia arriba y con la vagina 
hacia abajo. Esa es la forma que tiene la caída del chorro de la Libertad 
porque antes no tenía piedras sino eran huecos de tierra plana. El agua cae 
de la vagina y la forma de la cascada es como las piernas de la mujer. Así se 
crearon las primeras piedras y ellos supieron que ese yuruparí tenía el poder 
para hacer los sitios sagrados y para hacer muchas otras cosas. Vieron la 
forma de la vagina e hicieron el hueco de Jetakaroka, otro yuruparí; copia
ron la forma, la grabaron e hicieron otra historia; esa pepa es de la historia 
de nosotros y es sagrada, es jü n i  una pepa que está prohibido comer.

Rómikümu se murió pero luego se recuperó y les volvió a preguntar por 
qué hicieron eso y ellos respondieron: “Para que se pueda curar en la época 
de tal pepa; esta pepa no va a ser comestible en cualquier momento”. Con 
eso mismo, las pepas se relacionan con el trueno porque el primer intento 
que los Ayawa hicieron para matar a Rómikümu fue con el trueno. Por eso 
es que el trueno siempre viene en la época de cualquier pepa.

Los an im a les
Pasó un tiempo y los dioses se dieron cuenta que no había agua, ni anima
les, ni nada. Antes de que existiera la agricultura sobre la tierra, nosotros 
ya la habíamos recibido de Rómikümu pero, en ese momento, la agricultu
ra existía en la mente de las personas sin necesidad de ser sembrada. El 
origen propio de la agricultura es anterior a la historia de Yiba. Más abajo 
del raudal de la Libertad hay un chorro que se llama Ucia (Avispa) en el que 
se originó una especie de yuca llamada utia rükü (yuca de avispa). Rómikümu 
tenía una chagra en la que tenía éste tipo de yuca al igual que otro tipo de 
semilla de yuca llamada y e s e  rükü (yuca de cerrillo). Ella se iba para la 
chagra y llegaba con un cerrillo a la maloca pero, antes de irse al cultivo, 
Rómikümu  hacía salir a los Ayawa de la maloca antes que ella. Cuando 
llegaba con el cerrillo, les prohibía comer y les avisaba la curación que 
debía hacerse para poder comer porque, al mismo tiempo, era kümu y 
madrina de ellos.

Un día, los dioses regresaron a la casa antes que Rómikümu y abrieron 
la olla donde estaba el cerrillo. Los Ayawa crearon avispas8 con el casabe de 
la mata de utia rükü y echaron las avispas en la olla. Cuando ella regresó, 
dijeron: “abuela, mire que la olla del cerrillo está llena de gusanos” y ella 
contestó que en su casa no había gusanos. Ellos le dijeron que fuera y mira
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ra; destaparon la olla delante de los ojos de Rómikümu  y ella se dio cuenta 
que eran puros gusanos. En realidad, eran avispas que los dioses habían 
echado para burlarse de ella. Los Ayawa le dijeron que lo iban a botar y a 
lavar la olla y ella aceptó; se llevaron la olla al puerto y se comieron la carne 
del cerrillo. Así pasó. Al echarle avispas a la olla, la carne de los cerrillos 
adquirió su efecto nocivo pues las avispas dan tos y además tiene el efecto 
de la yuca y de los gusanos porque eso es de lo que se alimentan: gusanos y 
pepas rasquiñosas. Para curarlos hay que saber todos los efectos que tienen 
por lo que comen pues a las personas que comen sin curar, les da tos, rasquiña 
y heridas por el efecto de lo que consumen los cerrillos.

Por curiosidad, los Ayawa querían saber de donde sacaba los cerrillos y 
dos de ellos se convirtieron en pájaros carpinteros (su ruw éte) y la siguieron 
a la chagra, se pararon en un tronco alto y quemado y empezaron a cantar. 
Ella se dio cuenta que eran los dioses y los regañó; entonces, uno de ellos se 
devolvió y el otro se incrustó en la corteza de un tronco, de esas que se 
abren en dos cuando se queman los palos. Él vio como Rómikümu arranca
ba yuca y se dio cuenta que cuando estaba terminando, ella se acercó a una 
mata de yuca grande en el centro de la chagra; ésta era la planta de y e s e  
rükü. Ella la movió e inmediatamente salió un cerrillo que mató y echó en 
un canasto. Después se devolvió a la casa y el Ayawa se convirtió en perso
na, le contó a los otros lo que ella hizo y decidieron ir a matar cerrillos.

Al otro día, se fueron a la chagra, arrancaron la mata de y e s e  rükü y 
salieron los cerrillos, las dantas, los puercos y todas las especies de cuadrú
pedos que hay en la selva. Ellos no sabían qué hacer con los animales y 
llamaron a Rómikümu  para que tapara el hueco por donde se estaban sa
liendo los animales porque ella era la única que sabía cerrar esa puerta. Ella 
llegó al lugar y vio que los animales se estaban saliendo y empezó a aconse
jarlos. Algunos que se habían escapado no se dejaron aconsejar y son los 
que, en muchas ocasiones, atacan a los humanos. Unos cerrillos y otros 
animales se fueron por el lado del Taraira mientras que con algunas espe
cies de puercos pequeños salió un tipo de tigres de los que comen gente. 
Eso sucedió en un chorro llamado y e s e  ~ gü tá  (chorro de cerrillo), abajo 
del raudal de la Libertad, y ahí quedaron grabados en las piedras los rastros 
de los cerrillos; de hecho, se ve el camino por donde salieron.

Rómikümu  regañó a los Ayawa, cogió a los cuatro, los metió en el mis
mo hueco del que se habían salido los cerrillos, los tapó con yuca y se 
quedaron encerrados en un hoyo muy oscuro; estaban muy tristes y no
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sabían qué hacer, sólo lloraban. Por eso en la actualidad, cuando se comen 
cerrillos sin curar, ellos se llevan a las personas al mundo de abajo porque, 
realmente, pertenecían al mundo de la oscuridad, eran de ese hueco y no 
tenían salida. Cuando los niños comen cerrillo sin curar sueñan que están 
encerrados, que están en la oscuridad. Así, estaban creando la manera de 
curar cerrillos.

Los otros tres Ayawa eran tercos y siempre se burlaban del mayor, de 
Ayawa bükü. Por esa razón, ellos pasaron muchos días allí. Ayawa bükü les 
propuso que pensaran que tan lejos estaban de la luz y que la capa de tierra 
que tenían encima no era profunda pues solo estaba clavada con una mata 
de yuca: “Ustedes dicen que son poderosos y que son hombres; para uste
des donde esta la puerta?”. Los otros empezaron a decir que ese sitio era un 
hueco muy grande y como siempre andaban con los yuruparí, empezaron a 
chuzar con ellos para abrir pero no pudieron hacer nada. Entonces Ayawa 
bükü cogió el yuruparí, dijo: “Para mí es aquí” y rompió la capa de tierra y 
ahí salieron de su cautiverio. Romikümu se sentía muy contenta porque se 
había librado de ellos y creía que se iban a morir allá; ella se estaba burlan
do de ellos y, en ese momento, entraron a la maloca, le preguntaron lo que 
estaba diciendo y ella les contestó que estaba llorando por ellos. Los Ayawa 
no dijeron nada.

Cuando los dioses escaparon del hueco, otros animales se salieron. Los 
puercos hubieran sido comida si Romikümu  hubiera destapado el hoyo 
porque cuando metió a los dioses, dejó allí a los animales que quedaban 
para curar y comer; de ahí nacen esos animales. Con los puercos salió un 
tigre que es el que siempre anda con ellos y no es agresivo. Romikümu  les 
contó a los Ayawa la forma de curar. Así nacieron los animales y los dioses 
tenían la forma de curar pues la habían aprendido de Romikümu, quien les 
había contado como se curaban todos los animales antes de que éstos exis
tieran; ellos aprendieron y por eso quisieron que los animales salieran a la 
tierra, para que existieran historias y se pudiera curar. De esta manera, los 
animales salieron y se repartieron por diferentes partes de la selva. Los dio
ses querían tener animales en la selva y que la gente tuviera comida, ade
más estaban creando poderes y saberes. A partir de ese momento hubo 
comida (cacería) sobre la tierra y crearon la forma de hacer las curaciones 
para comer dichos animales.
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Los Ayawa tum ban  árbo les
Quisieron hacer otra creación y siguieron con el agua. No había agua y solo 
Rómikümu  sabía donde había. Ella iba, traía agua y bebía pero ellos no 
sabían de donde la sacaba. Un día, de la misma forma como hicieron con 
los cerrillos, uno se convirtió en colibrí m im iy  vio que sacaba el agua de un 
árbol grande; ella lo abría y salía el agua. El les contó a los demás y se 
fueron a tumbar el palo. Ella les preguntó: “¿Qué están haciendo?” y le 
contestaron que estaban buscando guacamayas y muchileros para hacer 
plumaje o que estaban haciendo canastos y artesanías. Ellos trataban de 
tumbar el árbol durante el día y, mientras tanto, escurría agua y saltaban 
astillas de madera; Rómikümu se iba por la noche, juntaba las astillas y 
hacía quedar entero al árbol de nuevo; así hacían todos los días. Los Ayawa 
decidieron tumbar de día y de noche hasta que llegaron al fondo del árbol 
donde escurría agua; esa agua corría formando los ríos pero no se sabe qué 
río se formó primero. Para que ella no cogiera esa agua, le iban echando 
basura que se iba convirtiendo en üko wai (peces de remedio) o sea en los 
peces que están del chorro de Jirijirimo para arriba. De ese palo salían todo 
tipo de peces, igual que los que tienen origen en la Libertad.

Ella supo que estaban tumbando y por medio de su pensamiento, ama
rró la punta del árbol al cielo para que no se cayera. Cuando acabaron de 
tumbar, el árbol se cortó y quedó bailando pero ellos no veían físicamente 
el bejuco con que ella lo amarró. Con el pensamiento vieron el árbol ama
rrado y B o Ayawa, que se llamaba así en ese momento y era como el último 
de ellos, se afanó y dijo que se subía al árbol. Dos de los Ayawa se convirtie
ron en ardillas m inoám ü  para cortar el bejuco y el otro le dijo a B o Ayawa 
que no se hiciera en la parte de arriba porque al caer el árbol no podría 
bajarse. Le respondió que cuando cayera el árbol brincaba a la punta para 
caer juntos a la tierra pero el otro le dijo que no era buena idea. Entonces, 
B o Ayawa quedó con la cabeza hacia arriba y el otro con la cabeza hacia 
abajo. El que estaba abajo cortó e inmediatamente se bajó como un gato y 
cayó privado. B o Ayawa no alcanzó a brincar y se quedó en el cielo. Ahí se 
perdió un Ayawa pero regaron el agua por todas partes.

Quedaron tres dioses y un yuruparí se quedó sin quien lo tocara porque 
eran cuatro instrumentos, o sea, dos pares. Cada par era manejado por dos 
de ellos y, por lo tanto, un par quedó manejado por uno solo, lo cual es 
imposible. La historia dice que un par de yuruparí quedó sin compañero 
pero no fue así; como el pensamiento, el ü s ide ellos era el mismo yuruparí,
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quedó faltando un üsi, un pensamiento para manejar ese instrumento. Ellos 
pensaron que podían traerlo de vuelta pero solo en alma sin el cuerpo; 
entonces necesitaban que naciera de una mujer porque no era permitido 
que crearan a otra persona de la tierra porque ellos ya habían sido formados 
de ella. Era como jugar el mundo que habían creado.

Como no había mujeres, no sabían con quien procrear, dijeron “vamos a 
buscar a nuestra abuela” y regresaron a Yuisi. Romikümu les preguntó que 
dónde estaban y le contestaron que comiendo pepas; sin embargo, ellos 
estaban muy tristes. La mujer se dio cuenta y estaba muy contenta; les 
preguntó: “¿A ustedes qué les pasó?” y ellos le contaron: “Uno de nosotros 
se quedó arriba”. Ella les dijo: “Para que se den cuenta que no es bueno 
burlarse de otras personas. Ustedes dicen que son poderosos y que pueden 
hacer todo, ahora recupérenlo”. Por la noche, le hicieron dar mucho sueño 
a Romikümu  para poderle hacer el amor pero cuando intentaban tomarla, 
le abrían las piernas, se abría el mundo y había mucho espacio. Cuando le 
cerraban las piernas, se cerraba el mundo. Por esa razón, no había forma de 
hacerle el amor; ellos lo intentaron muchas veces pero fue imposible. Ahí 
estaban creando una manera de curar mujeres con problemas de parto ya 
que hay mujeres que tratan de bajar el bebé pero éste no sale; así se cura.

Empezaron a buscar pepas y con el pensamiento hicieron brotar un 
árbol de la tierra que llamaron bokanea (caimo); le dieron ese nombre por
que sabían que de él iba a venir el reemplazo de B o Aya wa. De la punta de 
la última rama, cogieron una pepa grande, la golpearon con los penes has
ta dejarla blandita y la inyectaron con su semen. Llegaron a la maloca, 
entraron la pepa, se la llevaron a Romikümu y le dijeron que era una fruta 
muy buena. Ella sospechó porque allí no había caimo pero la convencieron 
al decirle que habían estado comiendo esa pepa todo el día; le hicieron 
probar primero un fruto grande que no estaba fecundado y ella dijo que 
estaba muy rica. Luego le pasaron la pepa fertilizada y a ella le pareció que 
estaba muy blanda; le dijeron que era porque estaba más rica que la ante
rior y que tenía que levantar bien su cabeza para que no se le regara por 
todo el cuerpo pues estaba muy jugosa. Así lo hizo y cuando la mordió, de 
inmediato le bajó el jugo por la mitad del cuerpo, el semen entró en su 
vagina y la fecundó. Entonces, les hizo wü/üréotra. vez y los maldijo. Eso lo 
hicieron para que ella les entregara el poder porque así podían comple
mentar lo que no sabían. Por medio de w'ú/üz-éaprendían lo bueno y deja
ban lo malo.
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Eran como las 6 de la noche. Le dijeron: “Ahorita a las 10 de la noche 
usted descansa, tranquila”. Ella los regañó pero replicaron: “Nosotros que
remos al niño y va a ser de nosotros. Usted no va a sufrir cuidándolo”; 
además le hicieron una maldición para que sufriera durante el alumbra
miento. A las 9 de la noche estaba sufriendo los dolores del parto, a las 10 
estaba en la cama y a las 11 dio a luz. Ella iba a coger al bebé para matarlo, 
pero como estaba inconsciente del dolor por la maldición de los Ayawa, 
ellos cogieron al niño, lo curaron y quedó sano. Al niño le dieron el poder 
que había tenido B o Ayawa, pero antes le hicieron bojoritarc, de nuevo 
eran cuatro otra vez9. El niño creció rápido y al otro día ya era un adulto. 
De ahí viene Bokanea porque se originó de una pepa del mismo nombre 
pues todo era como crear pepas ya que siempre lo hacían con base en el 
yuruparí.

Ellos ya tenían todo el poder pero no veían yuruparí, sólo lo cargaban. 
Cuando no había pájaros en la tierra, los dioses quisieron hacer plumajes 
pero no encontraron aves en ninguna parte; sólo Rdmikümu sabía donde 
estaba el árbol en el que los pájaros hacían sus nidos. Un día, los dioses se 
dieron cuenta que el árbol de las guacamayas estaba cerca de Jirijirimo y 
decidieron tumbarlo para coger los nidos, hacer plumaje para darle al 
yuruparí, para que alguna gente los domesticara, para que hubiera más 
cosas en el mundo y para que la naturaleza tuviera quien la utilizara. Cuan
do empezaron a tumbar el árbol, decidieron bautizarlo w ám ügü  (palo de 
umarí), no porque se llamara así sino porque se les ocurrió esa idea. Ese 
palo no cayó sobre la tierra sino que la atravesó y se quedó en el nivel más 
bajo del inframundo; así se originó un río imaginario llamado wám ü ríaka 
(río de umarí). Se llamó así por el nombre que los Ayawa le pusieron y no 
por su condición natural; ni el árbol ni el río tienen que ver con el umarí, la 
fruta comestible10. Romikümu  hizo que los pájaros se fueran a bojoriríaka  
(río de la tristeza), el mismo río de umarí. De ahí nació la historia de wámü  
ríaka pero solo se cuenta eso, no cómo nació ni cómo terminó ni quién 
anduvo por ahí. Luego tumbaron un árbol de guama y un nido de pájaros 
quedó sobre la tierra por el Apaporis; por eso hay un lugar sobre este río, 
abajo de bocas del Pirá, que se llama minia bika (nido de pájaros).

Después tumbaron un árbol llamado b u je gü  que cayó sobre Bujeya, el 
río Apaporis aunque también nos referimos a éste como Ja sa  que es un 
término en lengua Letuama y Tanimuka. Esta es una clase de palo que 
tiene la corteza urticante y, por eso, el Apaporis tiene el agua rasquiñosa.
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De éste, nacieron peces grandes porque los peces que son grandes son ori
ginarios de los árboles que tumbaron los dioses. Esa es una historia que 
tiene que ver con la curación de los ríos. Todo esto lo hicieron los Ayawa 
para crear historias en la vida y no porque no existieran cosas; era con el fin 
de reproducir y desarrollar el mundo.

Después de esto, no se sabe para donde se fue Rómikümu  pero la histo
ria dice que ella permanece en Yuisi, en id e  so je , y que está en todas partes. 
También se dice que subió a üm üáñ  juna  donde termina el aire. Ella les 
desea todo lo malo para que se enfermen, se llenen de problemas, aprendan 
más cosas y obtengan mayores capacidades para crear cosas. Con ese obje
tivo ella le desea todo lo malo. Hasta ahí les dejó y ellos siguieron por su 
propia cuenta reconstruyendo lo que ella había hecho porque Rómikümu 
era muy individualista y no quería que las cosas fueran de toda la sociedad. 
Ellos lo que hicieron fue distribuir las cosas por todas partes para la vida de 
la gente.

La canoa y  lo s  cerro s
Una vez creada el agua, los Ayawa intentaron hacer una canoa pues esta
ban haciendo cosas pequeñas para la vida del hombre. Hicieron una canoa 
y los remos; cuando la metieron al agua, se fue para el fondo; no flotaba 
porque el agua era muy pesada al principio. Los Ayawa adecuaron el agua 
para que la canoa pudiera flotar y para que los hombres tuvieran en que 
transportarse. Ellos espesaron el agua como una colada ga io re, hicieron la 
canoa otra vez y ahí si flotó.

También quisieron crear los cerros. En el límite del territorio de noso
tros, por el río Tararira, encontraron una mata de guama especial; la halaron 
de la punta y ésta se convirtió en el cerro M enegü  (cerro guama). Ese tipo 
de guama es compañero del yuruparí porque su cáscara se coge para enro
llar el yuruparí y darle la forma. Siguieron por el mismo lado y en el Brasil 
hallaron una mata de waje, la tiraron de la punta y se convirtió en el cerro 
Wekobojesaríkü. Por La Pedrera hicieron el cerro J ú n e l o  Yupatí a partir de 
bukoama'1, una mata de calabaza.

La m a ld ición  d e  Róm ikümu
Ya terminando, los dioses estaban contentos pues habían creado los pája
ros, el agua y todo lo demás. Bajaron al puerto a vomitar agua y a echarse 
ají en la cara. Siempre que bajaban al río se ponían un y iru  o gam oyukü, un
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pedazo de balso, en la oreja; para ellos el y iru  era larguísimo, lo colocaban 
sobre el agua y atravesaba el Apaporis. El y iru  servía para medir el mundo, 
el río y la selva; ellos lo alargaban y éste se alargaba, lo achicaban y se 
volvía pequeño. Mientras se bañaban, quisieron ver lo que contenía el río; 
pusieron el balso sobre el nivel del agua y vieron que bajaba el aceite de un 
árbol; lo lamieron, les gustó y pensaron crear una historia con eso. Subie
ron en forma de peces siguiendo el rastro y encontraron a Wajükereka (pe
rezoso de wajü), un personaje malo dentro de la creación porque ya estaba 
haciendo efecto de la maldición que Rómikümu  les había hecho.

Ellos subieron y, cerca de Manaitara, perdieron el rastro del aceite y 
pasaron derecho. El aceite venía de una quebradita que desemboca en el 
Apaporis más abajo de Manaitara que se llama Biya. Se convirtieron en 
personas, pusieron el balso sobre el río y entraron por ese caño; llegando al 
puerto de Wajükereka había un chorro grandísimo que era impenetrable. 
Ahí ellos se relacionan con J a m o , un yuruparí que tiene la capacidad de 
derrumbar todo: una selva o un cerro. De la misma forma como habían 
creado los cerros, las cascadas y todo lo demás, dijeron: “Hagamos un 
yuruparí especial para demoler” y así crearon a J a m o  que tiene la capaci
dad de ser dueño de la maloca. Pensaron en algún personaje que tuviera 
que ver con escarbar y derruir, un animal bueno y rápido para derrumbar. 
Jam ogü , el armadillo, fue el que se les vino a la cabeza y le dieron el nom
bre a ese instrumento aunque no es exactamente porque tenga que ver con 
un armadillo sino con una comparación.

Derrumbaron el chorro y subieron. Debajo del agua encontraron un 
canasto de wajü al que le escurría el veneno en forma de aceite12. Como 
estaba tan rico, Bokanea quería comer pero Ayawa bükü le dijo que no lo 
hiciera porque debía venir de un personaje que estaba actuando por el efec
to de la maldición de Rómikümu  para que ellos llegaran, comieran y se 
murieran. Entonces, se convirtieron en camarones e hicieron que la pepa 
hablara; le preguntaron varias veces: “Ya está bien?” y ella contestaba: “To
davía falta”. Cuando no les respondió fue porque ya no tenía veneno y se 
convirtieron en peces y comieron. Bokanea quedó atrapado dentro de la 
masa que tenía el canasto.

Una muchacha bajó al río a buscar el canasto de pepas y lo encontró 
vacío. Ella llegó a la maloca y le dijo a su papá, a Wajükereka: “Papá, mire 
que la pepa de nosotros se acabó y no sabemos quién se la comió?”. El 
contestó: “Deben ser los dioses que vienen a matarnos; vienen haciendo el
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mundo y yo los estoy esperando”. La muchacha abrió el canasto en la maloca 
y vio que había un pescado atrapado y dijo: “Papá, mire un pez”. Él respon
dió: “Ese debe ser uno de los dioses; no lo coman, ese no es un pecado o es 
un pescado malo” pero los hijos decidieron cocinarlo y comerlo. En primer 
lugar, no lo cortaron para cocinarlo porque el mismo pescado lo mandaba 
así; cuando estaba hirviendo en la olla, el pez hacía que no lo cocinaran 
mucho y que les diera mucha hambre para que no lo cocinaran tanto. Ellos 
lo quitaron rápido del fogón y comieron. Mientras comían, apareció un 
grillito que nosotros llamamos m oslró  e iba a donde estaban comiendo, 
cogía la basurita y se marchaba. La muchacha dijo: “Está bueno como para 
tenerlo de cría; vamos a domesticarlo” y empezaron a tirarle los huesitos 
del pescado. El mismo Ayawa estaba haciendo que no mordieran los hue
sos para recuperar a Bokanea. El grillo, que era uno de los dioses converti
do, cogía los huesos y se iba a la esquina de la maloca; los hijos de Wajükereka 
estaban muertos de la risa porque el animalito halaba los huesos. Tiraron 
hasta el último hueso y quedó el cuerpo entero del pez; entonces, los dioses 
lo cogieron y repararon a Bokanea.

Wajükereka dijo: “voy a salir a buscar más pepas y si de pronto llega 
alguien, dele esta cuya de veneno; con eso comen y se mueren”. Cuando él 
salió, los Ayawa salieron por el puerto al camino que llevaba a la maloca. 
Allí estaba la hija de Wajükereka con un hermanito y le cantaba para que 
se durmiera. En el canto decía que el papá se había ido a buscar wajü, que 
no llorara, que más tarde vendría y que había dicho que si llegaban los 
Ayawa, los hijos del mundo (üm üarl ría) como les decían ellos, les diera 
veneno (porque tenían un veneno muy fuerte) y les dijera que eso era 
tucupí13. Los Ayawa escucharon el canto, supieron todo, entraron a la casa 
y dijeron: “Andamos extraviados. Estamos buscando pájaros para hacer plu
maje pero estamos perdidos y ya tenemos hambre”. La muchacha contestó: 
“Mi papá dijo que les diéramos esta comida que es un veneno para que se 
mueran los hijos del mundo”. Los Ayawa dijeron: “Ellos vienen allá abajo; 
creemos que llegan hoy más tarde. Esperen”. Entonces, ella les dio la cuya 
de veneno pero le dijeron que estaban muy afanados y que les regalara un 
pedazo de casabe y la cuya para comérsela en el monte y seguir el camino.

Ellos salieron de la maloca y uno de ellos dijo: “¿Qué vamos a hacer?. 
Vamos y le decimos que queremos ver al papá para hablar con él y le deci
mos que nos informe sobre pájaros que sirvan para sacar plumajes”. Entra
ron a la casa otra vez y dijeron: “Nosotros queremos hablar con su papá y,
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como él sabe de esta parte de la selva, quizás nos pueda informar sobre 
algunos pájaros que nos sirvan para hacer plumaje”. Ella respondió: “Se fue 
por este camino, cruzando tal quebrada y llegan a un árbol de pepas y ahí 
esta”. Ella les contestó que por otro camino pero ellos ya habían escuchado 
por donde estaba y fueron a buscarlo. Bokanea se devolvió a la maloca y les 
dio de comer el casabe con el veneno y mató a los hijos de Wajükereka.

Wajükereka era un personaje muy poderoso y podía ver todo desde 
cierta distancia. Ellos no tenían como matarlo, así tuvieran el yuruparí. 
Cuando se iban acercando al árbol, Wajükereka se dio cuenta y dejó de 
tirar pepas porque él las reventaba y las dejaba caer un canasto (aruga) que 
estaba como en la mitad del árbol. El estaba encima y tiraba las pepas 
dentro del canasto para que no se cayeran a la tierra. Ellos se convirtieron 
en unas hormiguitas que se llaman masa bükürá, que cuando se tocan se 
quedan quietas. Se metieron entre las hojas e iban despacito mientras 
Wajükereka miraba y no veía nada. Llegaron al pie del árbol y se pregunta
ron cómo matarlo. Ayawa bükü dijo a los otros: “Ustedes dicen que son 
hombres poderosos. Hagan que se cierre la boca del canasto para que la 
pepa caiga directamente al piso y la recogemos, la rallamos y hacemos 
masa. Los otros no pudieron y Ayawa bükü dijo que él podía; con su poder 
hizo que se cerrara el canasto. Wajükereka tiraba una pepa al canasto pero 
rebotaba y caía directamente a la tierra. El perezoso bajaba un poco y mira
ba que ésta cayera; hizo lo mismo varias veces pero no vio nada porque no 
bajaba todo el árbol sino que observaba desde la división de las ramas. Ya 
había dejado escapar cuatro pepas, o sea las cuatro puertas del mundo, 
pues los Ayawa siempre buscaban las cosas de a cuatro.

Ellos se dieron cuenta que no tenían como rallar las pepas, entonces la 
panguana (gájága) dijo que rallaran con su pierna que es carrasposa y tiene 
orificios pues ella quería que la masa se quedara en sus cascos. Los Ayawa 
no quisieron rallar con las patas de la panguana y cogieron la raíz de una 
palma ñikoño\ rallaron e hicieron cuatro bolas de masa de wajü, una para 
cada uno. Cerraron el canasto para que él bajara del árbol ya que todas las 
pepas caían en la tierra. Wajükereka se dio cuenta y bajó pero ellos no lo 
dejaron llegar hasta el piso; cuando estaba como a unos 3 metros de altura, 
Ayawa bükü  dijo: “dejemos que baje hasta la tierra” y Bokanea dijo: “no. 
Ese no camina rápido y de un solo tiro lo matamos”; entonces Ayawa dijo: 
“hagan lo que quieran”. Los otros insistieron para que Wajükereka llegara 
a la tierra pero Bokanea dijo: “si no le matamos es porque somos muy 
flojos; ese no camina duro”.
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En ese momento aparecieron como personas y le dijeron: “abuelo, abuelo; 
escápese porque lo vamos a matar”. Le tiraron la primera masa y nada; 
Wajükereka iba subiendo despacio pero no lo podían matar. Bokanea tiró 
su bola de masa pensando que ésta se convirtiera en una casa de comején en 
el árbol porque creía que Wajükereka no tenía la capacidad de darse vuelta 
y que, al llegar a la casa de comején, se caería. Wajükereka pasó de largo y 
aunque ellos le lanzaban y le lanzaban las pepas, llegó hasta la última rama 
del árbol, se agarró de los rayos del sol y empezó a orinar. Subió hasta el 
cielo, quedó agarrado del sol y todo se volvió oscuro. Los Ayawa se queda
ron al pie de un árbol gá jlsüárá  y se cubrieron con un hongo pues llovía 
mucho y además era caliente, como agua hervida; de repente notaron que 
todo empezó a inundarse. Ellos alargaron el árbol donde estaban y se con
virtieron en esos gusanos bodeka'4 que se dan en los hongos.

Llovió por muchos años y como el árbol en que se subieron era pequeñi- 
to, crecieron flores en él. Ellos no tenían nada que hacer, estaban inunda
dos y por más que alargaban el árbol, más subía el agua que ya estaba por 
alcanzarlos. Las flores, que eran puras mujeres, empezaron a hablar y dije
ron: “Ya tengo 5 años, ya tengo 6 años, ya estoy menstruando, ya tuve 
marido, ya tenemos hijos”. Las flores iban creciendo, se iban haciendo pe
pas y cuando decían que tenían marido e hijos era porque estaban reven
tando. Como estaba oscuro y no podían saber dónde estaban, se llenaron 
de curiosidad. Cogieron unas pepas y le echaron pedos encima; por esta 
razón, esta pepa tiene un olor feo. Con ellos estaba un mico waü y un 
pajuil. Ayawa mandó al mico a medir el agua para ver por donde llegaba el 
nivel; bajó despacito, metió la mano, se dio cuenta que estaba caliente y se 
quejó pues quedó con la mano blanca porque se quemó el pelo.

Luego bajó el pajuil y alcanzó a meter un pedacito de las plumas de la 
cola y quedó con la cola blanca. Entonces dijeron: “Estamos jodidos”. Los 
otros empezaron a llorar porque el agua les estaba llegando y seguía llo
viendo. Como las pepas alargadas del árbol gájlsüárá, en que estaban subi
dos, ya estaban reventando, Ayawa bükü dijo que debían coger esas pepas 
para ver si podían matar al perezoso. Cada uno cogió de a dos pepas y el 
dios grande dijo: “Si no lo matamos con esto, estamos perdidos”. Bokanea 
fue el primero en tirar y nada, no alcanzó siquiera a pasar el camino del 
viento (m ino má)\ así hicieron los otros hasta que Ayawa bükü dijo: “Yo 
creo que debe estar por este lado” pues él si lo veía. Tiró la pepa, le pegó en 
la mano a Wajükereka, le quitó media mano y quedó con dos dedos; por
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eso, ahora los kereka tienen dos dedos. Se aclaró un poquito y volvió a 
taparse; dijeron: “Si la mano está por aquí, el cuerpo debe estar acá”. Vol
vieron a tirar otra vez y no le pegaron; entonces Ayawa bükü tiró la pepa y 
le pegó por la cintura. La cola cayó al río, la mandaron para el Caquetá y de 
ella nació b o jo r i kereka (perezoso de agüero) que aparece solo cuando va a 
haber una muerte o cualquier cosa mala; el cuerpo quedó en los árboles y 
es de los perezosos que existen ahora y que no tienen cola. Inmediatamente 
aclaró. Ellos dijeron: “usted va a ser comida pero la gente tendrá que curar 
especialmente para comer su carne” y ahí crearon otra forma de curar. Por 
eso, si uno come perezoso sin curar, se produce dolor de cintura y la gente 
se muere por la cuestión de que tiraron las pepas y todo eso15.

Ellos bajaron de nuevo a la Libertad y a través de eso crearon nuevas 
formas de curar. Después de matar a Wajükereka se enfrentaron con K uayo  
(madremonte). El era un ser muy poderoso dentro de la creación y estaba 
esperando a los dioses que subían por el Apaporis y tocaban el yuruparí. 
Ahí estaban creando ketioka malo y enfermedades en el mundo. K uayo  era 
imposible de matar porque veía todo, comía a la gente, tenía flechas y 
jo ta já l un bastón de corazón de palo; además, estaba listo para matarlos 
cuando se acercaran. Este personaje estaba con su esposa y ambos escucha
ban que los dioses venían subiendo, creando y que eran los dueños del 
mundo. La contradicción entre esos seres era que ellos también se conside
raban los dueños del mundo. K uayo  estaba esperándolos para comerlos. 
Como a una vuelta16 de llegar a su casa, los dioses soplaron el yuruparí 
para alertarlo; él pensaba: “Ya vienen, ya vienen” y alistaba su armas pero 
los dioses se demoraban y estaban haciendo una curación para que a éste le 
dieran ganas de hacer el amor con su mujer (eso se llama dentro de la 
curación róm ia kiitirísé). El escuchaba ese ruido y pasaban horas y horas 
hasta que se cansó de esperar y dijo: “No van a venir”; se volteó y le dijo a 
la esposa que hicieran el amor. Cuando se acostaron, y en el momento en 
que menos esperaban, llegaron los dioses y tocaron a —Giitá ro to ro  o sea 
Waiyaberoa, le soplaron el tabaco de piedra17 y lo convirtieron en piedra; 
de esa forma lo mataron.

Esa piedra tiene la forma de ese ser y es una piedra grande en la que 
parece acostado sobre una mujer18. Ellos dijeron: “esta piedra no la puede 
ver cualquier persona y si lo hacen, va producir miopía. Siempre va a suce
der así”. Ellos desearon ese mal para las otras generaciones; con eso, la 
piedra se convierte en sagrada y no se puede ver, ni pisar. En esta historia,
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los Ayawa están haciéndole bojoritare al yuruparí, o sea le están quitando 
la tristeza y todo lo malo que tuvo el yuruparí mientras estuvo en manos de 
Róm ikümu. Por eso, cuando lo repartieron a los grupos étnicos ya es
taba sano; si no, el yuruparí tendría muchas cosas malas que nadie 
podría controlar.

Bajaron otra vez a la Libertad y curaron el mundo. Cada cosa que ellos 
hacían con el yuruparí, les exigía dieta; no comían nada, vivían del agua, 
vomitaban y pensaban. Ellos eran del pensamiento, vivían del pensamien
to, de ü si Después, enfrentaron a otros personajes malos porque los chis
mes, el ketioka malo y las enfermedades que podían llegar cuando estaban 
curando, se manifestaban por medio de esos seres; uno de ellos fue Siji. El 
vivía arriba de Centro Providencia, e hizo una trampa en medio del río; la 
atravesó para que todo el que pasara por ahí cayera en ella y nunca más 
saliera, era como un hueco de perdición. Ellos subieron, llegaron al lugar y 
vieron todo tapado: el río en vez de correr hacia abajo corría hacia arriba 
para llevarlos a la trampa. Ellos dijeron: “éste no tiene nada de poder, no 
sabe nada; hubiera hecho otras cosas”; con el yuruparí atravesaron un nue
vo desvío para salir arriba de la trampa que les habían puesto. Cortaron y 
crearon ese desvío.

Como siempre se escuchaba que los Ayawa venían subiendo y creando, 
nunca que venían bajando, los otros quedaron confundidos. Siji se había 
ido a la casa de Imiyakajlno en Imiñakuri a bailar y le había recomendado a 
los hijos que revisaran la trampa cada rato porque los hijos del mundo 
venían subiendo; si ellos llegaban, debían decirles que los acompañaran a 
sacar los peces atrapados en la trampa y al sacarlos, los Ayawa caerían en 
ella; si lograban capturarlos debían comerlos. Como los dioses venían de 
arriba, llegaron a la maloca donde estaban los cuatro hijos de Siji y éstos les 
preguntaron: “Ustedes quiénes son?” y les contestaron: “Venimos invita
dos por Imiyakajlno y  vamos al baile”. Los hijos de Siji les preguntaron si 
habían visto a los Ayawa ya. que estaban esperando que cayeran en la tram
pa para comerlos. Les respondieron que también los estaban esperando 
para matarlos porque oían los rumores de que estaban creando y matando 
a algunos seres. Los Ayawa convencieron a los hijos de Siji de ir a revisar la 
trampa para ver si los dioses habían caído. Llegando a la trampa, cogieron 
a los cuatro hijos, los tiraron en ella y se fueron.

Llegaron a la maloca en Imiñakuri, la casa de los bailes (basa oka wi)\ 
era una bola de piedra totalmente cerrada y no había por donde entrar, tan
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solo se escuchaba que la gente bailaba adentro. Bokanea dijo que debían 
convertirlos en piedra y quería soplar el tabaco de ~ Giitá rotoro. Ayawa 
biikü se negó a hacerlo y les sugirió buscar señales; como eran cuatro y 
cada uno tenía una mambiada, se la sacaron de la boca y la empezaron a 
tirar. Las mambiadas caían duro sobre el techo de la maloca y la gente 
empezaba a preguntar para saber donde caían: “Por la parte izquierda” 
decían; los dioses pensaban: “Si acá está la izquierda, ésta debe ser la parte 
derecha” y tiraban mambe sobre ella. Así hacían; daban la vuelta y tiraban 
la coca, entonces la gente decía: “-Dónde? -Encima de la puerta de las 
mujeres”. Para encontrar la de los hombres daban la vuelta y era muy difí
cil localizar la entrada. Cuando la gente dijo: “sobre la puerta masculina”, 
ellos soplaron el yuruparí e inmediatamente se abrió la maloca.

Entraron y dijeron que iban a bailar; el dueño les dijo, de mala gana, 
que entraran. No les ofrecieron coca ni nada; ellos se quedaron sentados. 
S ijise les acercó y les preguntó si habían visto a los Ayawa, y éstos le con
testaron que se estaban escondiendo de ellos y que habían oído que estaban 
subiendo. Siji les contó que les había puesto una trampa y que había reco
mendado a los hijos para que la revisaran; les dijo: “Ustedes no han escu
chado que los Ayawa cayeron en la trampa?”. Contestaron: “Lo que oímos 
fue que los hijos de Siji estaban esperando a los dioses y fueron a revisar la 
trampa pero ellos mismos se metieron en ella y se murieron”. Siji lloró y se 
fue volando convertido en un pájaro. Cuando esa ave canta cerca de la casa, 
nosotros decimos que va a suceder una muerte muy cercana19. Cuando 
empezó a llorar, Bokanea dijo: “llore por sus hijos porque para la nueva 
generación usted no va a hacer eso”. Ayawa biikü dijo: “no diga así. Eso va 
a suceder, va a ser el signo de la muerte. El va a anunciar la muerte pero 
siempre va a requerir de un arreglo, de una curación”.

Ya era de madrugada y Bokanea vio que los ornamentos de baile de 
Imiyakajino estaban muy buenos, además de los cantos y el sonido del 
bastón w?ká con que estaban bailando. Bokanea tenía muchas ganas de 
ese tipo de bastón, sobretodo por sus ornamentos que eran puras llagas y 
heridas aunque a su vista era puro canto, puro poder, el bien y la vida; por 
ello, lo deseaba. Se ubicó, bailando, detrás del dueño pues se lo quería 
robar. Bokanea hizo que le diera mucho sueño al cantor y éste se quedó 
dormido al igual que toda la gente; él le sacó el bastón y, en reemplazo, le 
metió un palo cualquiera. Hizo dormir a todos y los Ayawa se fueron pero 
el principal no se había dado cuenta de lo que había hecho Bokanea pues,
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además, le robó los brazaletes, lo que tenía en la cabeza y todos los imple
mentos del cantor. Bokanea se los puso y se fue.

Cuando iban lejos, en el centro de caño Toaka, empezaron a rascarse 
por la sarna del bastón. Les empezó a rascar el cuerpo y no se aguantaban; 
entonces, se fueron a bañar en una lagunita que había en la selva mientras 
se bañaban, les salían llagas por todo el cuerpo, en la cara y en la boca. Ese 
lugar se llama Bosorijoga  (cabeza de tintín) y está con la misma agua con 
que Ayawa se lavó el cuerpo; también se formaron unas piedras que cuan
do se tocan, sale esa enfermedad, la misma sarna.

Ellos querían dejar el w ékápara los Makuna y querían sembrarlo para 
que la nueva generación tuviera esos instrumentos como propiedad, pero 
como el bastón fue robado, no lo pudieron sembrar en ese sitio ya que 
además el dueño se daría cuenta y se lo quitaría20. En ese momento, se 
levantó el cantor y les devolvió el mismo sueño que ellos le habían hecho 
dar. Se acostaron, se abrazaron y se agarraron bien, encima del bastón, para 
que no se los quitaran y se durmieron. Imiyakajino les venía siguiendo el 
rastro y llegó hasta allí; los vio dormidos y por medio de su poder hizo que 
se separaran, sacó el bastón y metió el palo que le habían puesto. Se fue y 
ellos se despertaron tarde y se preguntaron: “Ahora qué hacemos?”. Enton
ces, Bokanea dijo: “Regresemos a la maloca y matémoslo” pero Ayawa 
biikü decidió que iban a dejar las cosas así. Esto significa, en primer lugar 
que si se es invitado a un baile hay que obedecer las órdenes de los dueños 
de la maloca. En segunda instancia, cuando se está aprendiendo un baile, 
no hay que afanarse; hay que aprender despacio porque muchas veces di
cen que, cuando se está aprendiendo algo, hay otras cosas que le parecen 
bonitas de ese conocimiento y se puede dejar ese proceso de aprendizaje 
para acudir a eso bonito, lo cual causa un perjuicio a quien aprende: es 
dejar las cosas a medias.

Regresaron otra vez a la Libertad, hicieron la curación y vinieron otros 
chismes que provenían de Oa, la chucha o zarigüeya, quien decía que iba a 
matar a los dioses. Los Ayawa dijeron: “Matémoslo”. Subieron por el río y 
Oa los estaba esperando con su bastón y sus flechas. Para los Ayawa resultó 
mucho más complicado matarlo porque él también veía todo. Ellos mira
ron yuruparí durante tres días para disimular y para que él se diera cuenta 
que estaban cerca. En la curación, los dioses hicieron que le dieran ganas de 
acostarse con su mujer de igual manera que lo habían hecho con Kuayo. 
Oa dijo: “Ya me estoy cansando de esperar y creo que ya no van a venir”. Se
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dio la vuelta hacia su esposa y le dijo que hicieran el amor. Él dejó todas sus 
flechas y armas al lado, se acostó con su mujer y puso la cabeza para abajo 
para vigilar. Ante la dificultad, ellos tomaron su y iru  y, como a una vuelta, 
lo pusieron sobre el río e hicieron un desvío para salir río arriba y sorpren
der a la zarigüeya. Oa estaba teniendo la relación sexual con su esposa pero 
miraba a ver a que hora llegaban. Sin embargo, los dioses pasaron por ese 
desvío y cuando Oa menos lo esperaba, se acercaron y tocaron el yuruparí, 
le soplaron el tabaco y lo convirtieron en piedra21. Ese lugar queda donde 
vive el hermano de Benjamín, arribita de Manaitara.

Después bajaron otra vez a La Libertad y dijeron: “Ya estamos termi
nando”. En el Apaporis terminaron la parte de nuestra historia, siguieron 
por el Pirá-paraná y construyeron el territorio Makuna. Por el Pirá estaban 
Rase y Gakü, un gavilán grande y otro pequeño respectivamente. Gakü 
venía en forma de ketioka de kum añe que es el tipo de conocimiento que 
trae enfermedades en forma de espejos y es característico de otros grupos 
como los Barasano, Taiwano, Tuyuka, Bara y toda esa gente del Vaupés. 
Nuestro poder se relaciona con kum añe pero ambos son enemigos. Gakü 
quería matar a los dioses con esos pedazos de espejo pero ellos lo mataron. 
Eso significa que, en la actualidad, si una persona que viene enferma con 
kum añe puede ser curada por nosotros. También quiere decir que nuestro 
poder no se basa en kum añe sino en propiamente en el yuruparí.

Los Aya wa estaban mirando yuruparí arriba de Najü g o j e  (Chorro de 
Casabe) para relacionarse con otra gente. Rase es un personaje que pertene
ce a los Kumia un clan Barasana. Él apareció como un ave grande que 
quería comer a todo el que estuviera en el mundo cuando los dioses estaban 
mirando yuruparí; Rase venía como róm ia kücin se (“soñar con mujeres”), 
como un chisme femenino. Esto significa que después de ver yuruparí, cuan
do se está haciendo la dieta, los hombres atraen muchas mujeres: si un 
hombre no acepta, crece bien pero si lo hace y tiene una relación sexual 
durante el período de dieta, él se embaraza y se muere. Por eso, los Ayawa 
dijeron: “éste no sirve”; entonces lo mataron; de no haberlo hecho siempre 
iba a ser así. Cuando mataron a Rase, cogieron las plumas y se devolvieron 
a la Libertad. En estas historias, los Ayawa estaban creando los sitios de 
origen de otra gente mientras que para nosotros ya estaban terminando.

Cuando empezaron a subir, más o menos, abajo de Centro Providencia, 
Bokanea empezó a jugar con las plumas de Rase. Cuando él estaba mo
viendo las manos en el agua, llegó un tucunaré grande y se lo tragó. Ahí
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fue la segunda muerte de Bokanea. Ellos dijeron: “no sabemos como recu
perarlo porque el pescado se lo llevó”. Ayawa b iik üse acordó que tenían las 
plumas de Rase y decidieron usarlas como carnada. Empezaron a mover 
una vara grande dentro del agua y el tucunaré se comió las plumas. Para 
este pez, las plumas rojas representaban candela, entonces se acercó para 
apagar las llamas y se las tragó. Al ver las plumas como fuego, en la histo
ria de la curación, él se vuelve caliente y al comer así no más, produce calor, 
dolor de cabeza y escalofrío. Lo destriparon y recuperaron a Bokanea.

Luego entraron por un cañito llamado Wásoáña y encontraron una pepa 
llamada tómü. Vieron caer las pepas y que una danta se las comía; entonces 
quisieron matarla. Bokanea dijo: “Yo me subo y me convierto en un gusanito 
en la pepa, para con eso, al caer, el tapir lo come y yo lo mato desde adentro 
de la barriga”. Se convirtió en un gusanito y entró en la pepa; cuando cayó, 
la danta se lo tragó y ahí es la tercera muerte. Para recuperarlo, los dioses 
hicieron que las huellas y la caca del tapir hablaran. Empezaron a seguir los 
rastros y éstos les decían: “Siga por acá”, “Cruzó por este lado”, “Siga por 
esta parte”, “Aquí durmió”, “Hace dos días que pasó por aquí”. Ellos se
guían los rastros y éstos les avisaban: “En este sitio cagó hace un día”, 
“Aquí durmió otra vez”, “Salió esta mañana”, “Ya están cerca”. Cuando la 
encontraron, la persiguieron e hicieron caer al agua pues, con el poder de 
ellos, hicieron que el río se volviera un cerco a los ojos de la danta. Ella no 
podía pasar ni esconderse porque ellos taparon el río totalmente con el 
pensamiento. La cogieron, la mataron y recuperaron a Bokanea. Ahí crean 
el salado a donde va a cazar la gente de Centro Providencia. Los dioses ven 
que la danta es muy sagrada; por eso, nosotros antes no comíamos tapires.

Ellos regresaron a la Libertad. En sus recorridos por el río, los Ayawa se 
manifestaban de distintas formas, como peces, vientos o personas. Siempre 
bajaban hasta la Libertad, veían yuruparí y empezaban a subir por el 
Apaporis. Cuando llegaron Pirá, se ubicaron en una parte llamada J o g a  
que es una piedra. Allí vivieron y levantaron un rancho. Un día, Bokanea 
se estaba bañando. Después de llover, siempre se forman unas bolitas trans
parentes de agua encima de la superficie que parecen burbujas. Una de esas 
bolitas estaba bajando y llegó muy cerca de donde él se estaba bañando. 
Estaba inhalando ají, haciendo dieta y vomitando. Dentro de la bolita, 
había una culebrita. La cogió y dijo: “Esto está bueno para criar”. La llevó 
y la mostró a los otros y Ayawa biikü le dijo: “No haga eso. Usted no se 
acuerda de toda la historia que nosotros hemos hecho y de todos lo perso
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najes que hemos matado?. De pronto alguno de ellos envió esa culebra 
para vengarse. Pudo haber sido Síjí y si usted cría la culebra, cuando esté 
grande, lo va a morder y a matar. Deje que se vaya”.

Bokanea dijo: “Ese viejo ya ni se acordará de lo que le hicimos a sus 
hijos. Pobre viejo, debe estar llorando todavía por la muerte de los hijos”. 
Así que decidió quedarse con la culebra. Cogió pescaditos y le dio de comer 
pero ella no quería, entonces se preguntó: “Qué será lo que come este bi
cho?”. Como estaba haciendo dieta e inhalando ají, le salía grasa por la 
cara; agarró la grasa, se la untó a un ají y a un pedacito de pescado y le dio 
de comer a la culebra; ésta recibió ese alimento. Ayawa bükü dijo: “No 
haga eso porque usted mismo se va a perjudicar”; él contestó “Esta es mi 
mascota”. Al día siguiente le ofreció pescado asado pero no lo aceptó; lo 
asó con ají crudo y con hojas de una espina (wíjí), lo envolvió con esa hoja, 
se le dio de comer y ahí si recibió. Y dijo: “Ya es otra comida que consume”. 
Al otro día fue a coger mojojoy para la culebra pero ésta no quiso; Bokanea 
empezó a chuzar el mojojoy con una espina y la larva iba quedando bien 
dura hasta que le gustó a la mascota. Al cuarto día, la culebra ya estaba 
grandecita y él la medía cuando se bañaba. Ayawa bükü ái)o\ “No haga eso 
que usted mismo se está perjudicando” pero él decía que era mentira. 
Al quinto día, le ofreció comida y no le recibió; se fue a coger sardinas 
(sea), le dio con ají crudo y las asó para que quedaran bien mantecosas; 
ahí si comió.

Por la noche, Bokanea soñó que salía a cazar y se oscurecía; al otro día 
les contaba a los otros y Ayawa bükü  dijo: “Eso quiere decir que la culebra 
que está criando, cuando crezca, lo va a morder y usted va a perder la vista 
y se va a morir. La oscuridad representa eso”. El contestó: “Eso quiere decir 
que yo voy y salgo a cacería y me va oscurecer por allá”. Salió a cazar, mató 
un animal y le cogió la noche en el monte; al regresar les dijo: “Pasó lo que 
yo soñé; no siempre es lo que usted me dice”. Al otro día siguió alimentan
do a su mascota con cosas grasosas. Esa noche soñó que salía a cazar y le 
salía sangre por la boca, por los pies y por todas partes. Por la mañana, le 
contó a los demás: “Yo soñé que salía a cazar y me oscurecía allá; luego 
soñé que mi piel estaba negra como si me hubiera untado pintura negra”. 
Ayawa bükü dijo: “Eso quiere decir que la culebra lo va a morder” pero él 
replicó: “Eso significa que yo voy a salir y voy a regresar untado de sangre 
de la cacería” y así sucedió.
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Al día siguiente se fue a bañar con la culebrita. Ella nadaba mientras él 
se bañaba; al terminar, la midió y se dio cuenta que ya le daba una vuelta 
alrededor de su cuerpo. Esa noche no soñó nada y se levantó con mucho 
sueño y pereza. Dijo: “Hoy no soñé nada. Me siento enfermo, me siento 
mal”. Ese día la culebra no recibió ningún tipo de comida; él intentaba 
alimentarla pero ella no le recibía. Se fue a bañar y dejó a la culebra enrolla
da sobre su banco, pues los dioses cargaban siempre sus bancos especiales. 
La culebra no se bañó pero él la midió y ya pasaba más de la vuelta. Cuan
do él iba a darle la vuelta, la culebra lo mordió, se fue al agua y se escondió. 
Bokanea quedó muerto de una vez. Toda la comida que la culebra consu
mía iba afectando el cuerpo de Bokanea gradualmente; eso quiere decir 
que él se estaba llenando de grasa (üyesa ja r?2) y, en lugar de recibir la 
comida, la culebra veía que Bokanea era su alimento. Ayawa bükü d\)o: “Si 
ve lo que pasa?” pero él estaba muerto y no respiraba.

Los tres Ayawa dijeron: “Hagamos la tumba para enterrarlo”; hicieron 
el hueco y, cuando iban en la mitad, Bokanea se levantó y dijo: “A mí, ¿qué 
me pasó?”. Ayawa bükü le respondió: “Lo que yo le dije. Siji se está ven
gando por la muerte de los hijos. Su mascota lo mordió”. Bokanea predijo: 
“Para la nueva generación: siempre que las culebras muerdan, las personas 
se van a morir” pero Ayawa bükü dijo: “A la nueva generación no le va a 
pasar como a usted. La persona nunca se va a morir por la mordedura de la 
culebra. A usted le pasó esto por desobediente”. Lo montaron a la canoa y 
subieron. Siguieron por el Pirá y llegando a Yujeado (Tumba) se volvió a 
morir y los otros vieron que ya no respiraba. Llegaron al sitio, se arrimaron 
a la orilla del río y empezaron a hacer el hueco. Lo terminaron y, cuando lo 
estaban alzando para echarlo, se recuperó de nuevo.

Entonces, dijo otra vez que las personas de la nueva generación que 
fueran mordidas por culebras siempre tendrían que morir. Ayawa bükü 
dijo que no sería así, le dio mucho consejo y lo curó. Ahí crearon la cura
ción para las culebras. El entierro que iban a hacer significaba que cuando 
no se sabe curar a un paciente con picadura de culebra éste puede enterrar
se vivo; por eso, las personas nunca se mueren por mordeduras de serpien
tes y, si dejan de respirar, hay que dejar que se recuperen porque muchas 
personas piensan que se murieron y las entierran. Para eso lo hicieron. Si 
alguien se muere por una picadura de culebra fue porque le sucedió ya iok a  
(palabra de tigre), cuando los tigres de yuruparí así lo deciden.
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Los Ayawa pensaron que esa culebra iba a ser peligrosa para la nueva 
generación y como no estaba aconsejada, fueron a buscarla. Estaba muy 
bravos con ella y se convirtieron en ranas comestibles (üma). Empezó a 
llover y comenzaron a cantar como ranas para ver si la culebra venía a 
comerlos. Ésta no se asomó, lo cual quiere decir que cuando uno come ese 
tipo de ranas, las víboras no muerden a la gente. Se transformaron en otro 
tipo de ranas que se llaman üma tóPróá, empezaron a cantar y la culebra 
asomó la cabeza y, como ellos veían por todos los puntos del mundo, se 
percataron que la serpiente venía. Esas son las ranas peligrosas y, cuando se 
comen, la culebra pica a las personas.

La serpiente se asomaba y cantaban sin detenerse. La culebra estaba 
vigilante para que no la fueran a matar los dioses. Cuando salió entera, ya 
era grande y mediría como medio metro. Cogieron el bastón jo ta já l y la 
mataron. Se preguntaron: “Es bueno que haya culebras para la nueva ge
neración? O la desaparecemos totalmente?”. Ayawa bükü dijo: “Es bueno 
que haya una historia; por ejemplo, que una persona salió a cazar de noche 
y le mordió una culebra o que salió a trabajar y lo picó una serpiente, y que 
tal persona la curó o que sufrió de cierta forma. Es bueno que haya esa 
historia”. Ahí se devolvieron a la Libertad.

La cabeza de la culebra se convirtió en una lagartija venenosa que se 
llama áñarijoga. El cuerpo de la serpiente quedó sin cabeza y dijeron: “qué 
vamos a hacer con la cabeza?”. Decidieron crear las guayas de baile que se 
ponen en los pies; hicieron otra curación, otra vida en el mundo. Cuando 
uno sueña poniéndose las guayas, es porque la culebra lo va a morder; al 
ponérsela, se relaciona cuando Bokanea medía la culebra. Y si se sueña que 
se está untado con pintura negra o le sangra el cuerpo o está viendo yuruparí 
es porque la culebra lo va a morder y ese día no se sale de la maloca.

Siji se vengó por la muerte de los hijos y con la historia crearon otra 
forma de curación. Bokanea es el menor, es el más desobediente y también 
el que va a ser muy poderoso; así pasa en las familias. Cuando está peque
ño, el menor es desobediente; por eso, hay que tratarlo con paciencia. Si 
ellos hubieran dicho: “Como él no nos obedeció, entonces no lo recupere
mos. Vámonos”, no hubieran hecho todas las curaciones, historias y formas 
de pensamiento para poder recuperarlo. Eso significa que cuando un niño 
nace así, hay que curarlo de cierta forma para que pueda ser una persona 
útil.
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La repa rtic ión  d e l  yu ru p a r í
Ellos quisieron relacionar la historia de los Makuna con los Yiba masa. 
Arriba en el Komeña, en el caño J é jéñ a  vivía B ue bükü (Viejo anguila). Los 
dioses decidieron mostrarle el yuruparí a los hijos de él. Los Ayawa estaban 
llegando a la maloca de B ue bükü , abrieron la caja de plumaje y dijeron: 
“Tapemos la caja”. Bokanea dijo que no la cubrieran, que la dejaran abierta 
para ir mostrando el yuruparí y regresar rápido. Se fueron sin tapar la caja 
de plumaje, y llegando a la casa de este personaje, empezó a llover. No les 
dio tiempo para devolverse a cerrar la caja y Bokanea se convirtió en colibrí 
e iba cantando “pi\ p i, p i ' 23 mientras llegaba a recubrir la caja de plumaje.

Llegaron a la casa de B ue bükü y le mostraron el yuruparí a los hijos de 
él pero los mataron a todos porque no hicieron la dieta. Sólo sobrevivió uno 
y B ue bükü les hizo algún tipo de maldición. Después, ellos sufrieron el 
efecto de la maldición. Por eso, cuando los Yiba masa ven yuruparí, se 
enferman, se mueren a menos que acudan a Waiyaberoa. Eso es para inter
cambiar poder y así lo hicieron físicamente. Esto significa que nosotros no 
pudimos casarnos con ellos porque no nos entendemos tradicionalmente 
aunque seamos cuñados.

Una vez los dioses crearon todo lo que hay sobre la tierra pensaron que 
tenían que repartir el yuruparí a los grupos étnicos y que a cada uno tenían 
que destinarle su territorio. A los Yiba masa les dejaron el territorio de 
Komeña y como el centro de su mundo a Tabotiro. A los Id e  masa les 
dejaron el territorio de caño Toaka y como el centro de su mundo a Bujea. 
Cuando Ayawa dejó el territorio a los grupos étnicos, maldijo el mundo e 
hizo que se llenara de conflictos. Además, lo ensayaron remediándolo con 
el último grupo de todos los yuruparí y con eso el mundo estaba cada vez 
peor. Experimentaron con otros grupos y el mundo empeoró hasta que lo 
pudieron arreglar con Waiyaberoa; ahí el mundo se calmó, el conflicto se 
acabó y toda la gente vivió tranquila. Pensaron que los únicos que podían 
tener ese yuruparí eran los Id e masa y por eso nos dejaron a Waiyaberoa 
como nuestro propio yuruparí que es el más fuerte de todos. Por eso, cuan
do actualmente hay muchos problemas, los remediamos con el yuruparí 
por medio de una curación especial. En ese yuruparí existen todo tipo de 
saberes y poderes para manejar el mundo.

Ellos se devolvieron a la Libertad y subieron hasta un poco más arriba 
de las bocas del Komeña, arribita del chorro de Casabe, y se ubicaron en 
una islita llamada G uekeroyudo. Allí acomodaron el yuruparí, uno tras
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otro, y lo repartieron a muchos grupos étnicos. Le mostraron el yuruparí a 
todos los grupos, antes de repartirlos. Con algunos salió bien mientras que 
con otros no. Algunos quedaron con un yuruparí que no es fuerte y que es 
de comida o de pepas. Ellos le entregaron a cada grupo étnico su poder y su 
especialización. Después que ellos repartieron el yuruparí, muchos se en
fermaron por haberlo visto. Fueron donde los dioses para que los curara 
Waiyaberoa y por eso decimos que Waiyaberoa sirvió para todo y ellos 
enseñaron la forma de curar a una persona después de haber visto yuruparí.

Se devolvieron con Waiyaberoa por el Pirá, entraron a Toaka y midieron 
donde era el centro del mundo de los Makuna. Así terminó la historia y 
Waiyaberoa entró a caño Toaka24. Lo que sabemos es que repartieron el 
yuruparí primero a los paisanos y después dejaron a Waiyaberoa en caño 
Toaka, en Yirura porque era la mitad del mundo de yuruparí. Ahí lo deja
ron y nos lo entregaron; esa es la parte final de la distribución del yuruparí.

La m aloca, la n o ch e  y  e l  su eñ o
Ya habían repartido el yuruparí, hecho la historia, creado kecioka, las for
mas de curar y todo. Se preguntaron: “Cómo van a hacer las curaciones las 
personas? No las pueden hacer debajo de un árbol; hagamos una maloca”. 
Ellos todavía no tenían idea de vivir en una casa e hicieron el intento de 
armar un rancho (wijaí). Empezaron a hacer el armazón de la maloca pero 
no tenían hojas para el techo; utilizaron hojas de tente (cü cü  müjT) pero se 
podrían muy rápido.

Fueron donde N amiyari o N am i bükii (Viejo noche) a pedirle hojas 
para el techo, pues él era el único que poseía hojas y maloca; dijeron: “No
sotros venimos a pedir hojas para hacer una maloca”. Él dijo: “Primero 
vomiten agua, hagan dieta, piensen, hagan curaciones del mundo, del es
pacio donde la van a hacer, arreglen los palos que van a utilizar, los bejucos. 
No coman cosas grasosas, no coman pescado, vomiten agua, inhalen ají, 
cuenten historias, piensen sólo en ketioka y así evitarán problemas cuando 
terminen la maloca”. Ahí ellos aprendieron otra historia y crearon para 
pedir las cosas al dueño del bejuco, al dueño del árbol, al dueño de la tierra 
y para purificarla.

Empezaron a hacer la maloca, purificaron el terreno haciendo bojoritare 
porque la tierra tiene b e d f5 (menstruación), ya que se necesitan ciertas 
etapas para poder construirla. Primero, los Ayawa hicieron casas con hojas 
parecidas a la hoja normal, hicieron malocas pequeñas que, ante la vista de
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Ñ am i bükii, no eran malocas. Él no les quiso dar hojas porque estaban 
armando un rancho que, según él, no servía para vivienda humana. Luego 
armaron una maloca de forma rectangular pero tampoco les dio hojas por
que no era la forma adecuada para los Id e  masa y la asignaron para los 
Tukano. Finalmente, armaron una maloca redonda y se fueron donde Ñami 
bükü a pedir hojas. Él les dijo que le contaran lo que habían hecho y ellos 
le describieron la manera cómo la iban a manejar, que sentido le darían, 
como formarían, que sentimiento tendría, que capacidad y que poder ten
drían para manejarla los nietos de las siguientes generaciones. Entonces, 
Ñ am iyaríles dio hojas porque esa maloca si era apropiada para los hijos de 
Idejlno. Por eso las malocas redondas son propias de los Id e masa.

Ñ am i bükü les entregó las hojas dentro de un coco (beta) bien cerrado 
y les dio instrucciones para destaparlo: “llegando al sitio del armazón de la 
maloca, hagan bojorítare otra vez para quitar la contaminación del arma
zón de los árboles y de todas las cosas. Después que hayan hecho todo eso, 
abran el coco”. Pero cuando iban de regreso, Bokanea se percató que aden
tro sonaba algo raro y pensó: “Eso está muy chiquito. Será que si alcanza 
para entechar toda la maloca?”. Ayawa bükü le dijo que no lo abriera y que 
esperaran para seguir las instrucciones pero Bokanea hizo que le dieran 
ganas de ir al baño. Cuando el mayor se fue, Bokanea abrió el coco y se 
oscureció todo; él alcanzó a taparlo de nuevo pero inmediatamente las ho
jas regresaron a la casa de Ñ ami bükü\ por esta razón cuando fueron a 
entechar no les alcanzó. Ayawa bükü lo regañó por desobediente. Llegaron 
al sitio, se subieron al techo de la maloca y abrieron el coco; la maloca solo 
pudo tejerse hasta la mitad, hasta una parte que se dice m ujüribedo. De 
esta manera se perdieron la mitad de las hojas y éstas se ubicaron en un 
lugar especial, razón por la cual las hojas no se consiguen en cualquier sitio.

Fueron otra vez a donde Ñ ami bükü, quien dijo: “Ustedes son desobe
dientes. Ahora corten esas hojas y terminen con su propia mano”. Para 
acabar, hicieron más dieta y tuvieron que trabajar pero costaba mucho más 
esfuerzo porque si no lo hubiera hecho así, de una vez hubieran terminado 
la maloca. La parte que se techó automáticamente se pudrió más rápido y 
la que terminaron con las manos fue más resistente. Concluyeron la maloca 
e hicieron la curación respectiva. En ese momento, la hoja para hacer la 
maloca ya estaba sobre la tierra; ellos estaban sacando todos los materiales 
para hacer la maloca, para que los humanos pudieran habitar en la tierra y 
para que pudieran construir las casas. Lo que no se sabe es donde brotaron
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las primera hojas. Ellos dijeron: “el dueño de esta maloca tiene que sufrir lo 
mismo que nosotros; tiene que saber curar y hacer dieta. De pronto mu
chos nacerán para eso y adquirirán ese poder”.

Después de la maloca, ellos quedaron sin pauta en la vida porque todo 
era día. Contaban y contaban historias pero nunca terminaban y todo el 
tiempo vivían comiendo; no tenían como medir el día. Ellos se quejaban 
porque Ñ amiyari mambeaba de noche, curaba de noche y dormía. Hicie
ron coca y se fueron a pedirle la noche en la Libertad; él Ies dijo que no eran 
buenos por lo que habían hecho con la hoja para la maloca y que no pensa
ban bien. Ñ am i biikü les preguntó para qué querían la noche y contesta
ron: “La historia no tiene fin; no hay un momento para descansar ni para 
dar satisfacción a algunas necesidades, la comida no tiene límite; además, 
la curación no tiene momentos para descansar y la vida no tiene etapas. 
Nadie puede vivir sin descansar”. Lo convencieron y les contó como tenían 
que manejar la noche, que consecuencias tenía, que males traía26, y les 
enseñó para que curaran. Les dijo: “Antes de pedir la noche tienen que 
pensar que significa la oscuridad, que personajes malos tiene, que chismes 
vienen en la oscuridad, hasta que hora y cómo tienen que descansar, cómo 
tienen que levantarse en la maloca”. Les enseñó todo eso y ellos adquirie
ron ese conocimiento para cuidar la maloca y la noche pero primero les 
recomendó que practicaran para aprender bien, así que se fueron a su maloca.

Regresaron y le contaron todo, tal cual les había enseñado. Ñ ami biikü 
les dijo que ya estaban capacitados y que no hicieran lo mismo que con las 
hojas. Les entregó la noche en una pepa dentro de una totuma bien cerrada 
y les dijo lo que tenían que hacer apenas llegaran a la maloca para curar. 
Regresando, a medio camino, Bokanea hizo que a Ayawa bükü  le dieran 
ganas de ir al baño y como el mayor llevaba la pepita de la noche en la 
totuma, de un momento a otro, se la dejó al menor y le dijo que no la fuera 
a destapar ni la fuera a dañar.

Él se sentó en la cepa de un árbol caído de wajü y cuando estaba regre
sando, Bokanea destapó la totuma de la noche y quedó todo oscuro. En ese 
momento, Ayawa bükü sacó la mambeada de su boca e hizo un hongo 
grande sobre su cabeza. La noche era muy fuerte: salían chismes, guerras, 
truenos, lluvia, murciélagos, diablos, tigres, boas y todo tipo de animales. 
Ñ am i rima oka (palabra de veneno de la noche) se llaman todo el tipo de 
males y de animales que salieron esa noche. Todos los personajes que sue
nan en la noche son malos, llegaron y el mundo se llenó de chismes.



Los Mitos 475

Los otros comenzaron a llamar a Aya wa bükii y él les dijo: “ahora ha
gan que amanezca”27 pero esa noche iba a ser eterna porque ellos aún no 
habían curado, no habían hecho b ed ita re ni bojoritare. Una chicharra noc
turna llamada £2/(loro nocturno), empezó a chillar “kinin ik inin i, k inini’\ 
Bokanea dijo: “eso es signo de que está amaneciendo” y empezó a hacer la 
curación del amanecer pero apenas estaba oscureciendo. Por eso, esa chi
charra canta antes del amanecer.

Un ave llamada k a jea gorüú  que quita ojos) pasó por encima de ellos 
cantando “g ó r é - g ó r e ' .  Cuando cantaba era porque les estaba sacando los 
ojos y ellos no se daban cuenta. Luego cantó “kajeagóré-k ajeagóre , les 
estaba diciendo: “Ya les quité los ojos” pero los otros empezaron a reír. 
Ayawa bükii preguntó: “¿Por qué se ríen?”. Contestaron: “Porque está di
ciendo jo d e go r é - jo d eg o r é . Es muy chistoso”; ellos se reían porque les pare
cía gracioso que un ave pasara hablando encima de ellos. Como Ayawa 
bükü estaba debajo del hongo, el ave no le alcanzó a sacar los ojos y pasó 
rasguñando el hongo por encima; el dios principal sabía que estaba pasando.

Ayawa bükü le preguntó a los otros por qué se reían pues él creía que no 
tenía ojos. Les dijo: “Compañeros, a mí me parece que no tengo ojos. ¿Us
tedes sí tienen ojos?”. Entonces ellos se tocaron y sólo tenían el hueco; les 
dolió y empezaron a llorar. El mayor dijo: “¿Si ven? Por ponerse a reír. 
Ustedes parecen unos tontos, no saben nada. Y ahora, ¿cómo hacemos 
para recuperar los ojos?”. El mismo N amiyariles sacó los ojos por medio de 
esa ave. Y así mismo, cuando los Ayawa perdieron los ojos, los animales 
que existían perdieron la vista: a todos les quitaron los ojos.

Ellos mandaron una araña no venenosa llamada jü yadairo  a la casa de 
N ami bükü para que les recuperara los ojos y ella se fue a la casa de la 
noche (ñam i wi) en la Libertad. Esa araña era el mismo Bokanea. Namiyari 
estaba sentado en la maloca, moqueando los ojos como si fueran cacería y 
se los iba probando para descubrir el poder que tenía cada uno de los seres 
propietarios de los ojos. Al rato se durmió y, mientras tanto, llegó la araña 
y metió la mano en un canasto donde tenía todos los ojos; hizo caer uno y 
N ami bükü se dio cuenta pues el ojo se reventó en el fogón. De ahí vienen 
todos los dolores de los ojos y la miopía; por eso, los pensadores saben curar 
porque es el dolor que viene porque se quemó. Eso era la curación para los 
ojos. Ellos estaban creando puro ketioka.

La araña les llevó a los Ayawa el canasto donde estaban los ojos. Empe
zaron a probarse los ojos pero como la mayoría eran de animales, ellos
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veían pero era como tener mucho mugre en los ojos y no podían ver bien. 
Los que no les servían los botaban; los animales los recogían y así iban 
recuperando la vista. Sólo quedaron seis ojos y ellos se pusieron tristes por
que veían que se estaban acabando. Cogieron uno de los seis que queda
ban: era un ojo izquierdo y se lo pusieron en el lado derecho28. Así recupe
raron la vista y por eso se dice que con el ojo izquierdo no se ve muy bien 
porque en realidad era el derecho y, además, un lado del ojo es más peque
ño que el otro.

Después que recuperaron los ojos, faltaba arreglar la noche porque ellos 
la habían destapado sin curar. Ayawa biikü les dijo que arreglaran la noche 
tal y como les había dicho el dueño. Cuando llegaron a la maloca hicieron 
la curación para los de la casa. Bokanea trató de curar pero no pudo; des
pués intentó el otro y no pudo; el tercero tampoco pudo. Ayawa bükü 
prendió el tabaco, fumó y arregló la noche; hizo curaciones por etapas du
rante ella para que pudiera amanecer. Arregló la noche con todas sus 
implicaciones, destapó la totuma y hubo noche sobre la tierra. Dijeron: 
“así tiene que ser: la noche va a ser mala”. Por eso, la noche necesita espe
cialmente la curación para niños, para mujeres, para adultos, para jóvenes 
y los que están haciendo dieta; para los curadores y para la misma maloca. 
Cada etapa de la noche contiene diferentes cosas malas y crearon esa forma 
de curar.

Por la tarde mambearon. Ya había maloca y ya había noche. Antes, no 
existía el sueño y la gente permanecía viendo día y noche; los Ayawa se le 
pasaban comiendo a cada rato porque no podían descansar y no les rendía 
la comida. Oyeron que en la casa de Ñ am iyariú  había sueño, que la gente 
mambeaba, descansaba y dormía; entonces, fueron otra vez a la casa de 
Ñ ami bükü. Ellos le dijeron que querían el sueño para que la gente pudiera 
dormir y soñar. Ñ am iyariles dijo a los Ayawa que era muy peligroso, que 
ellos nunca le hacían caso y que por esa razón no les podía entregar el 
sueño.

En la casa de Ñ ami bükü vivía un personaje llamado Soda (una rana 
que vive durmiendo todo el tiempo) que tenía su propia alcoba de sueño 
pues era el dueño de la habitación del sueño de los animales y allí las perso
nas podían morir durmiendo ya que era parte del kecioka malo; también 
estaba la alcoba del sueño para la gente donde las personas dormían y se 
podían despertar, era la parte del sueño bueno. Ñ am iyarñe dijo a los Ayawa 
que hicieran una curación antes de entrar a la alcoba de sueños para la



Los Mitos 477

gente pero Bokanea, lleno de curiosidad, entró de a la alcoba de sueños sin 
que Ayawa biikü se diera cuenta y sin haber hecho la curación como lo 
había dicho el propio dueño del sueño. De inmediato, quedó profunda
mente dormido y Ayawa biikü se dio cuenta tarde y lo despertó. Por esta 
razón, para los indígenas algunos sueños significan cosas malas. Si Bokanea 
hubiera esperado a que el principal terminara de hacer la respectiva cura
ción, todos los sueños serían buenos. N ami bükü dijo que alguno debía 
entrar a la habitación y dormir. Ayawa bükü se metió a la alcoba y calculó 
las horas que tenía que dormir durante la noche; Ñ am iyarile dijo, c. arante 
el sueño, que se despertara y que curara de la misma manera. Después se 
regresaron para su maloca.

Estando allí, durmieron, ensayaron el sueño y todo quedó perfecto. Pero 
había un problema: si uno soñaba con algo, al despertar, se despertaba con 
ello. Los sueños eran varios: si se soñaba cazando cacería o consiguiendo 
cosas, podían amanecer con eso mismo; si soñaban que tenían mujer po
dían amanecer con mujer; si soñaban tumbando chagra, podían amanecer 
con otra chagra; si se soñaba que estaba donde otra gente, amanecía en 
otro lugar; si soñaban matando gente amanecían matando gente. La gente 
podía llenarse con eso y, por un lado, el sueño estaba perfecto pero lo malo 
era que si se soñaba teniendo un accidente o una muerte, en la vida real 
también sucedía. Para que no pasara esto, Ayawa bükü dañó los sueños y 
curó los sueños buenos, así que devolvió esa capacidad a la casa de origen 
de los sueños. De esta manera, hubo sueño sobre la tierra y la gente pudo 
dormir. Esta historia está relacionada con la forma de curar las noches para 
que la gente no tenga malos sueños ni se enferme. Los Ayawa curaron la 
maloca, mambearon y la gente tuvo sueño. Después que pidieron la noche 
y el sueño, mambearon, contaron historias y hubo un fogón para curar la 
noche: ellos ya tenían todas las cosas y habían hecho todo para las próxi
mas generaciones, es decir, las curaciones, la agricultura y todo lo demás.

Los Ayawa querían medir la noche y para ello lo hicieron con la pava 
blanca (kata) y la pava negra (katamajü). Ellos serían los que iban a mane
jar las pepas y, hasta esa parte de la historia, los humanos no tenían poder 
sobre las pepas. Ellos quisieron ser sus dueños sin que el hombre no intervi
niera en nada. Como esas pavas eran personajes poderosos, hicieron una 
apuesta con los Ayawa-, les dijeron: “Supongan que ustedes están creando 
las pepas de nuevo”. La apuesta entre las pavas y los dioses era la de orde
nar las pepas, así que midieron entre sim io, yaji, biu  y kutu  que tienen las
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vainas largas. Tocaba hacer las piolas largas pero bien hechas con la forma 
de pepas redondas. Las pavas dijeron que empezaran a las siete de la noche 
y terminaran a las cuatro de la manaña. Dijeron que si no terminaban a esa 
hora o cuando se despertaran, ellos iban a ser los dueños de las pepas.

A medianoche, los Ayawa se dieron cuenta que faltaban varias cantida
des de pepas para ordenar. Al amanecer, como a las dos o tres, kutu  y todas 
esas pepas les quedaron colgadas; largas porque ellos lo hicieron bien hasta 
la medianoche y después lo hicieron en desorden. Por eso, esas pepas a 
veces son largas y a veces son pequeñas. Desde antes, ellos sabían que kata 
se iba a despertar e iban cogiendo montones de piolas y las tiraban a los 
árboles. Desde esa vez, las pepas cambiaron la forma de cargar a como 
habían sido creadas originalmente. Cuando la pava se despertó, eran las 
cuatro de la mañana y, como estaba todo oscuro, dijo que todo estaba bien 
y que las pepas quedaban para ellos. La pava katamajü salió cerca de las 
cinco y, como había dormido bastante, ya no quedaba ninguna pepa. La 
pava kata vio que las pepas estaban mal hechas pero ya había decidido que 
las pepas eran para los Ayawa y dijo que no había nada que hacer pero, de 
todas maneras, decidió hacer un par de pepas. Por eso, nosotros decimos 
que antes de la época de producción de pepas, kata se levanta a las dos de la 
mañana y empieza a cantar. Eso era para medir la llegada de las épocas y no 
es la historia de la creación de las pepas sino historias complementarias. Esa 
es la forma de curar la noche.

Los Ayawa vivían en su maloca, mambeaban, contaban historias y po
dían dormir. A esta altura de la historia de la creación, se empezó a sentir 
realmente el efecto de la maldición de Romikümu  por haberle quitado el 
yuruparí. Cada curación que hacían se convertía en un chisme. Por eso, es 
que se dicen muchos chismes de los curadores y los maloqueros: “Que los 
maloqueros no sirven; que esos curadores no curan bien”. Dijeron: “Es 
bueno que haya su historia. No es bueno que una persona sea recta. Es 
bueno que tenga su historia: ‘que ese curador es malo’ pero después se 
arreglarán. Al tener malos entendidos con otras personas se irá arreglando 
mediante el pensamiento”. Había muchas amenazas de la gente por las 
múltiples enfermedades a raíz de la creación de las cosas porque mientras 
los Ayawa estuvieron en lo oscuro, vinieron muchas enfermedades peligro
sas para la salud humana y se quedaron para siempre. Por eso los kümua 
tienen que cuidar bien a la gente durante la noche. Allí empezaron los 
chismes sobre los dioses y ellos decidieron irse.
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Finalmente decidieron abandonar la tierra porque ya todo estaba crea
do. De esta manera se subieron al cielo escala por escala. Ellos iban vivien
do en cada una de las etapas vitales que se supone que hay de la tierra hacia 
arriba pero los chismes los alcanzaban con el tiempo. Subieron y se ubica
ron en medio de los árboles en yukü gudarek ogodo , el mundo de la mitad 
de los árboles; o sea, un mundo para nosotros. En cinco días les llegaron los 
chismes y subieron hasta yukü jünagodo , donde terminan los árboles. Los 
chismes se demoraron un mes en llegar. Se fueron y quedaron en 
makárüküró, la mitad del mundo para nosotros. Cinco años tardaron para 
que los chismes llegaran hasta allí. Subieron bien arriba a ümüSrljünagodo, 
lo más alto del mundo y ahí ya no llegaron. Decidieron irse más arriba 
para no escuchar nada de lo que sucedía en la tierra. Por eso se ubicaron en 
el espacio donde ya no hay aire, en üm üá tu tipues los chismes solos alcan
zaban a escucharse hasta la parte donde hay aire, donde no sopla el viento.

Los Ayawa dejaron en claro una cosa: ellos no volverían nunca más a 
vivir en la tierra y en caso de necesitar su presencia, sólo los sabedores 
Emoa yaia  (payés Majiña) serían los encargados de bajarlos a la tierra; so
bretodo, cuando se presentaran enfermedades que ni siquiera los curadores 
grandes pudieran curar. Por esta razón, los Emoa yaia  bajaban a Ayawa 
para hacer consultas acerca de las situaciones que ellos no podían pronosti
car. Para los yaia  grandes, la casa de los Ayawa está muy cerca de la tierra y 
todavía existe el camino por donde ellos subieron: es como una escalera 
que comunica a la tierra con la casa de los Ayawa.

De esta manera, la primera gente que vivió sobre la tierra hizo su vida. 
Esa es la parte final de la curación, así recibimos nosotros; otros grupos 
étnicos deben tener historias diferentes. Esta historia es de los Id e  masa y 
cada grupo étnico tiene su propia historia de la creación. Esta es la historia 
de los Ayawa acerca de la creación de kedoka.

C om en ta rio
Hemos relatado el mito de creación como una historia. Para nosotros, exis
te una manera especial de contarlo dentro de la maloca o cuando miramos 
yuruparí pues de él no se puede hablar en cualquier momento. Son cosas 
que no se le cuentan a nadie y menos a la gente que no pertenece al grupo. 
Así que sólo se puede contar en su momento apropiado y a personas espe
ciales que aprenden curaciones; los viejos les contaban a dichas personas 
para saber si realmente estaban capacitadas para aprender y curar. En el
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mito están las bases de nuestro conocimiento, de nuestro ketioka y quien 
tiene la capacidad de aprender, lo hace cuando lo escucha dentro del espa
cio en el que corresponde hacerlo. Todo lo que abarcan estas historias va 
relacionado con el pensamiento y con el poder: esa es nuestra vida. Es im
posible que se aprenda ketioka leyendo la historia en el papel y para que un 
blanco pueda hacerlo, nosotros tendríamos que entregarle el poder, tendría 
que vivir con nosotros, mirar yuruparí varias veces y aprender correcta
mente nuestro idioma.

La historia de la creación sirve para aprender muchas cosas, en especial, 
curaciones. Todo lo que hicieron los Ayawa sirve para que los curadores 
sigan ciertas normas de conducta. La historia hay que aprenderla muy bien 
pues, al comienzo, al curador se le hace difícil curar pero ya terminando se 
le hace más difícil; por ejemplo, si en la tercera etapa de la curación no 
puede seguir, la enfermedad lo coge y lo mata. Es una regla de enseñanza 
porque cuando se aprende una cosa hay que soportar dificultades: eso es lo 
que significa esta historia. Los Ayawa crearon la forma de aprender, así que 
el que quiera ser curador tiene que pasar por muchas etapas difíciles. Eso 
fue lo que crearon.

Cuando dicen que crearon las pepas, ni siquiera los mismos curadores 
les cuentan a los aprendices: “Esto hay que curarlo así”. Relatan que se 
crearon las pepas y otras historias; si uno tiene la capacidad de aprender y, 
es bueno para eso, aprende. Hay que descubrir lo que hay detrás de cada 
cosa porque esa es la forma de aprender. Nosotros decíamos que, anterior
mente, todo iba a ser muy fácil pero existió la necesidad de crear historia; 
para los Ayawa estaba bien pensar que iban a suceder cosas cuando la gente 
realizara cualquier actividad; por ejemplo, para hacer la maloca no es que 
de una vez la terminaran sino que había que contar sucesos como: “El otro 
día al ir a coger hojas, fulano se cortó”, “Alguien tuvo que invitar a tal 
curador para poder recuperarse” o “Se enfermó esta persona por estar ha
ciendo tal cosa”. Por eso, dejaron esas formas de curación y poderes para las 
siguientes generaciones. No es una historia que ellos crearon, son puras 
curaciones de ketioka, puro poder.

Todos los grupos vecinos curan desde la Libertad, inclusive los de las 
cabeceras del Pirá-paraná. La historia se hizo en Yuisi pero luego se exten
dió por todo el territorio a través de varios personajes que protagonizaron 
la historia de la creación de las cosas, de la agricultura y de la comida que 
existe sobre la tierra. Cada grupo tiene una historia especial aunque tenga
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puntos comunes como el origen de los animales ya que no existe un sitio 
diferente a la Libertad del que se diga de dónde salieron los animales y los 
peces, a menos que se nombren casas en otra parte dentro del territorio de 
cada cual. Como hay partes de la historia que son muy parecidas, ellos se 
confunden y terminan contando una parte de otra gente porque todo está 
muy relacionado.

La historia plantea muchas enseñanzas pero no hace explícitas algunas 
cosas. Por ejemplo, no se sabe quiénes fueron los primeros humanos en 
habitar la tierra; no se sabe dónde vivió el primer hombre; no se sabe exac
tamente cómo nacimos nosotros. A través de nuestra historia, se han nom
brado muchos sitios de nacimiento y partes de origen donde empieza a 
vivir la gente pero no tenemos una sola idea de lo que pasó. Se puede ima
ginar que hay dos formas de creación del mundo: una de los ríos y otra de 
lo que hay sobre la tierra. No se sabe como fue la creación de los ríos pero, 
si pensamos en las anacondas ancestrales, debe haber una historia de cómo 
nació Buyawasu, cómo hizo para repartir a sus hijos y dejarlos en lugares 
muy especiales, cómo subieron las boas o por donde va su camino29. Des
afortunadamente no sabemos nada al respecto pero a nivel de pensamiento 
es claro que los Ayawa crearon todos los animales, hicieron y vivieron en 
una maloca, que venimos de Id ejln o  quien fue la primera persona que tum
bó una chagra e hizo una casa en el mundo de abajo, que Yiba sacó la 
agricultura a esta tierra y que de ahí empezaron a vivir las primeras perso
nas pero no se sabe quiénes eran.

Se supone que KIrüküjino es el padre de todos los seres que nacieron 
con el mismo mundo, es decir de los Ayawa, Rómikümu o Buyawasu, pero 
no se sabe con exactitud. Desde esa perspectiva, la hija mayor de KIrüküjino 
se llama B ea sego  y luego siguen Okayojaríoka B easego, Rómikümu, Rayo, 
Bokeru  y Rase pero la principal protagonista de la historia de la humani
dad fue Rómikümu. Esas hermanas con quien Rómikümu  miraba yuruparí 
son manifestaciones de ella misma pero en términos que utilizan los 
sabedores, es decir, son interpretaciones que ellos hacen para relacionar los 
males con los puntos cardinales ya que se supone que en cada uno hay un 
personaje malo; también lo hacen para no decir, por ejemplo, que una per
sona está enferma o que el mundo está muy mal por muchas razones o que 
va a extraer una flecha o a botar un chisme. Rómikumu debe estar arriba 
más arriba que los Ayawa pero no se sabe como subió. También decimos 
que está en id e  so je  aunque pensamos que está por todas partes porque ella
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escucha y se manifiesta en los árboles, la gente y las mujeres. No es común 
que las personas digan que los Ayawa están escuchando o que nos van a 
castigar. Son personajes que casi no se tienen en cuenta salvo por lo que 
dice la historia.

Los cuatro30 Ayawa representan las distintas ramas del pensamiento y 
del poder. Eso se encierra en uno solo que es el dios grande que le da poder 
a esos cuatro. Ellos representaban, al mismo tiempo, varias cosas como los 
chismes, la desobediencia o la rebeldía; quien arreglaba todo era el mismo 
dios Ayawa bükii. Por eso, cuando Bokanea desobedecía era una manera de 
provocar que se hiciera todo el procedimiento de las curaciones y de ense
ñarle a los demás como era la manera correcta de realizarlas.

Nosotros no rendimos culto a los Ayawa ni existe un lugar específico 
para reunirnos y hacerlo, de hecho podemos reunirnos en cualquier parte. 
La maloca es un espacio para rendirle culto al conocimiento en general, al 
conocimiento que dejó dios; esto es respetar y adquirir una regla de vida: 
eso es ketioka. En ese sentido, estamos pensando y respetando kedoka  y los 
dioses no importan porque ya nos dejaron todo hecho. Nosotros no tene
mos ninguna relación con ellos pues los Ayawa están aparte, son gente de 
otro mundo. No pensamos en ellos porque solo vivimos en este medio. 
Cuando se hace curación, no se les da comida; los sabedores nunca han 
dicho que tenemos que alimentarlos. En estos momentos, los Ayawa son 
un cero a la izquierda para nosotros.

Nos queda muy difícil ir a una iglesia, arrodillarnos en un templo, creer 
que existe un dios con un solo nombre que hizo todo lo que existe en la 
naturaleza y pensar que si se comete una falta, ese dios va a castigar. A 
nosotros nos resulta difícil creer en eso pero respetamos a los blancos por
que es una religión que existe. No sabemos realmente dónde nació esa 
religión ni dónde se practicó; sabemos lo que sucedió con el yuruparí, qué 
hicieron los dioses, dónde empezaron, qué problemas tuvieron, qué pro
blemas crearon ellos mismos, para qué los hicieron, para qué crearon los 
cerros, cómo hicieron, cómo se fueron, qué mensaje dejaron. Ellos si subie
ron por el Apaporis, pisaron la tierra en caño Toaka, tocaron el yuruparí 
que nosotros miramos, con el que hicieron dieta las primeras generaciones, 
con el que crearon las piedras, los cerros, los árboles, los ríos y el aire. 
Sabemos lo que representan los sitios sagrados, por qué lo son y por qué se 
convirtieron en jüniro, cosas que causan dolor, cosas bravas. Por eso deci
mos que ustedes los blancos piensan una cosa que sucedió en lugares que
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pudieron haber existido pero no nos imaginamos; ese personaje, en quien 
muchas personas creen, no pisó la tierra donde estamos, nuestra tierra. La 
vida de nosotros es muy complicada por todos los componentes de la natu
raleza y las curaciones que se deben hacer mientras que percibimos que 
ustedes tienen una vida muy sencilla y manejable. Esa es la razón por la que 
decimos que curar un blanco es lo mismo que curar a un perro.

Los Ayawa aprendían con Rómikümu  pero veían más cosas para crear. 
Para que existiera lo que hoy existe, tuvieron que pensar y se ingeniaron, 
desde el pensamiento, las cosas pues tenían la capacidad de crear lo que 
imaginaban. Como Klrüküjmo comió las pepas se creó la forma de curar y 
proteger las pepas. Cuando empezaron a ver a Klrüküjmo y los que no 
hacían caso se morían, no solo significa muerte física sino que para apren
der algo toca sufrir mucho. Eso fue como una maldición pues decían que 
siempre la gente se moriría y que el curador se llenaría de chismes al ver 
yuruparí; por eso, actualmente, cuando el j e g u c ura yuruparí hace bojoritare 
por la gente que murió para que no vuelva a suceder.

Cuando intentaron matar a Rómikümu crearon formas de proteger para 
que las enfermedades no le peguen a la gente. Al quedar privada, su pensa
miento se fue para otra parte y eso es lo que los curadores tienen que hacer
le a las mujeres cuando se enferman para que sus almas no se vayan a la 
casa de los muertos. Cuando matan a K uayo  enseñan la manera para prote
gerse de todos los males: por eso, los curadores tienen que pensar cuando 
hacen una curación.

Cuando mataron a Wajükereka crearon formas de curar pepas y las 
enfermedades del mundo que, en este caso, eran muy avanzadas. La oscuri
dad y el diluvio representan la gravedad de las enfermedades. Cuando se 
roban el bastón, en la historia de Siji, significa que hay personas que no 
piensan bien y desean el mal a todo lo bueno que hay en la maloca. En 
realidad, esos personajes que esperaban a los dioses para matarlos represen
tan cosas malas que pueden venir cuando un curador hace una curación; 
por eso, hay que guardar los males y mantener cada cosa en su lugar. Por 
cada ser que ellos mataban, hacían una curación de yuruparí con su respec
tiva dieta para fortalecerlo y purificarlo; pero ese mal no se curó y siempre 
quedó en él. Sin embargo, los pensadores hacen curaciones a los iniciados 
en la época de yuruparí para quitarles el efecto malo de je . Todos esos even
tos que crearon, eran la forma como tenían que curar a una persona o como 
tenían que proteger al mundo.



Umakañi Ñamigaü Meneriyo y RijakomakU

Esta historia no se debe contar así no más porque la gente que entiende 
puede malinterpretarla y hacerla daño a los demás. Esta es una historia 
larga que no es propiamente sobre la luna ni para curar lo malo que tiene 
sino que se relaciona bastante con la agricultura y con algunas conductas 
sociales. Umakañi (Sol), M eneriyo  y Umakañi ñam igaü  (Sol de noche o 
Luna)1 eran hermanos y vivían con su padre. Los tres tenían apariencia 
humana aunque tenían otros hermanos que eran palmas como yaripa (ñajt) 
y milpeso (m ijiño), y otros que eran aves como pajuil (rüji), gak u  y un 
pájaro llamado waiwaiso. Por esta razón, podríamos decir que todas las 
aves se convierten en los hijos del sol y, si se consumen sin curar, pueden 
causar calenturas en el cuerpo que suelen llevar a la muerte.

Como Umakañi ñam igaü  no tenía con quien tener relaciones sexuales, 
empezó a copular con las matas de plátano, de yuca, de caña y demás fru
tos de la chagra de su hermana M eneriyo  aunque, en realidad, lo hacía para 
crear una nueva historia en este mundo. Un día, su hermana lo vio hacién
dole el amor a una mata de plátano y le preguntó: “Hermano, usted por 
qué hace eso?” y le dijo que no era bueno porque cuando copulaba con las 
frutas estaba depositando su semen en ellas; a partir de ese momento las 
frutas de la chagra produjeron dolor de estómago y malestar e hicieron 
necesarias las curaciones para poder comerlas. De hecho, el semen es malo 
y, en ocasiones, causa abortos y problemas de parto a las mujeres em
barazadas.

Umakañi ñam igaü  empezó a enfermarse de una hinchazón en la pierna 
y no encontró remedio alguno para curarse. Viendo esta situación y que su 
hermano sólo tenía relaciones sexuales con las frutas, M eneriyo  le propuso 
que hicieran el amor una única vez para que pudiera sanarse pero le advir
tió que no lo convirtiera en una costumbre. Entonces, hicieron el amor y la 
hinchazón desapareció. A él le gustó y siguió abusando de su hermana en 
las noches sin que ella supiera quién era el que la estaba buscando en su 
hamaca. Con el incesto, Umakañi ñam igaü  estaba generando una conduc
ta social nueva e inventando curaciones e historias.

Tiempo después, M eneriyo  quedó embarazada pero él seguía acosándo
la; cansada de la situación, cogió ü m ü ir l w e  (pintura negra del mundo) y la 
untó en la cara de su hermano sin que éste se percatara, pues pretendía 
descubrir al responsable cuando amaneciera. Al día siguiente, el hermano
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se fue a bañar al puerto, miró el reflejo de su cara en el agua y vio que 
estaba pintado de negro. De inmediato, tomó una manotada de arena y se 
la restregó en la cara pero la pintura no desapareció; se lavó y trató de 
borrársela pero fue imposible. Ante tal circunstancia y con vergüenza, de
cidió lanzarse al agua para dejarse morir2. Esto sucedió en el río Pirá-paraná, 
específicamente en un lugar llamado Waiyawidira. Los cangrejos se lleva
ron su cuerpo por el agua, la comente lo arrastró hasta Rían biikü jid o  
(bocana de los ríos grandes) y allá se pudrió.

Entre tanto, el papá de Umakañi ñam igaü  estaba muy angustiado por 
lo que le hubiera podido pasar a su hijo. Convocó a sus otros hijos para ver 
cual podía reemplazarlo; la palma de yaripa, la de milpeso y el pajuil pro
pusieron sustituirlo pero yaripa era muy barrigona, milpeso era muy flaca y 
el paujil era un ave por lo que el padre no accedió. Entonces, unos búhos 
que pasaban por allí le dijeron que ellos eran los hijos del mundo (üm üarí 
ría) y, por lo tanto, podrían encontrar a su hijo si a cambio les daba coca. El 
papá les dio suficiente coca buena para que pudieran darle la vuelta al 
mundo buscando al hijo, pero por la noche los búhos se encaramaban enci
ma de las ramas de guama a la orilla del río y se ponían a observar el reflejo 
de Umakañi ñam igaü, que ya estaba en el espacio, y metían las manos en el 
agua creyendo que podían agarrarlo. Hacían lo mismo durante toda la 
noche y cuando se les acababa la coca, volvían a la casa del papá de Umakañi 
ñam igaü  a pedirle más. Finalmente, el padre se enfureció con ellos y no les 
volvió a dar coca.

Luego, los Ayawa se presentaron al padre y le dijeron que ellos podían 
encontrar al hijo; al oír esa frase, el padre les ofreció coca buena pero la 
rechazaron y pidieron el afrecho. Ellos no aceptaron la coca por lo que 
hicieron los búhos y querían enseñar a la gente que quienes no saben nada 
creen saber mucho y piden cosas buenas, mientras que los que de verdad 
saben están callados y hacen su labor sin presunciones. Los Ayawa utiliza
ron su ám oyo r i(atarraya que utilizan los /a/’para atrapar las enfermedades) 
y la arrastraban por el fondo de los ríos. Con el tiempo, encontraron el 
cuerpo de Umakañi ñam igaü  en una playa llamada Umakañi ja jü  (playa 
de sol) al pie del cerro Yupatí sobre el río Caquetá (Riari büku).

Una vez que los Ayawa encontraron los restos, los pusieron sobre unas 
hojas de platanillo y, cuando estaban armando el esqueleto, se dieron cuen
ta que faltaba el hueso de un dedo de la mano que se ubicaba entre el 
índice y el pulgar. Reunieron a los camarones, los cangrejos, los sapos y
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otros animales para preguntar quien se había llevado el hueso; los Ayawa 
contaban cosas graciosas para hacerlos reír y para ver quien tenía escondi
do el hueso en la garganta, pero el sapo jata  no se reía y por eso se percata
ron que era el responsable de la desaparición del dedo. Ellos le rogaron que 
lo devolviera pero no quiso hacerlo; por ese motivo, los humanos sólo tene
mos cinco dedos porque la gente de ese tiempo tenía seis.

Los Ayawa reconstruyeron el esqueleto y le hicieron una cabellera con 
fibra de cumare. Mientras armaban el cuerpo, Bokanea le escupía y saltaba 
sobre él, burlándose e insultándolo por lo que había hecho con la hermana; 
al oírlo, el esqueleto sentía vergüenza y se desarmaba. Lo mismo sucedió 
tres veces hasta que Ayawa biikü le dijo al esqueleto que no se dejara ultra
jar porque no había hecho nada de que avergonzarse sino una nueva histo
ria para las futuras generaciones: ahí resucitó. Después, los dioses se lleva
ron a Ümakañi ñam igaü  hasta la bocana del río Amazonas y allí le sacudie
ron el polvo de su cuerpo; de dicho polvo nacieron los moscos ñam i üsika 
que pican por la noche cuando hay luna.

Por la noche, Ayawa biikü envió a Bokanea convertido en un pájaro 
nocturno llamado m o lo  a que le avisara al padre con unas señales especiales 
sobre un próximo encuentro con su hijo. La señal era la frase “ Ümakañi 
k o eo ”, es decir, “encontramos a Ü makañiñam igau . Cuando Bokanea iba 
llegando al patio de la maloca, se equivocó y dijo: “Masa boreo" que quiere 
decir “le acaba de llegar una visita”. El papá se indignó, cogió un tizón vivo 
y lo tiró al patio de la maloca, Bokanea lo agarró con su boca creyendo que 
era coca y se quemó la lengua; por esa razón esta especie de aves no tiene 
lengua. Bokanea regresó donde estaban los otros, les dijo que el señor esta
ba bravo y les contó la señal que había utilizado, ante lo cual Ayawa bükü 
lo regañó y lo envió de nuevo a pronunciar la señal de manera correcta. 
Bokanea obedeció y el papá de Ümakañi ñam igaü  salió de su maloca de 
inmediato y le entregó a los Ayawa dos ollas de coca pura como agradeci
miento.

Luego se dirigieron todos hacia la maloca del padre y, por el camino, 
encontraron a la cría de un mico nocturno que serviría para probar el carác
ter de M eneriyo. Los Ayawa hicieron ro jare con ese mico: decidieron que si 
M eneriyo  pedía el mico primero y no saludaba formalmente a su hermano 
pidiéndole disculpas, en lugar de convertirse en una buena mujer seguiría 
un camino de locura y prostitución que terminaría llevándola a la muerte. 
Cuando llegaron a la maloca, saludaron a todos y al rato llegó la hermana
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quien, en lugar de saludar primero a su hermano, empezó a pedirle la cría 
del mico y a preguntarle qué tipo de frutas eran su comida. Los Ayawa 
hicieron brotar en el patio, de un momento a otro, una planta de caimo de 
la que se alimentaba el mico; Umakañi ñam igaü  le respondió a su hermana 
que el mico comía la pepa de caimo que estaba en lo más alto de la mata 
que se encontraba en el patio de la maloca. Entre risas y coqueteos, la 
mujer se dirigió hacia ella, cogió una rama e intentó alcanzar la pepa que 
estaba más arriba. Cuando soltó la rama, ésta la catapultó hacia el cielo 
hasta un sitio que se llama Umüa sabu  (cacho de día), un palo que queda 
en medio de Ümüaicara (lago de día).

Al ver la tragedia que estaba ocurriendo, el padre decidió abandonar la 
maloca en el acto e hizo, con una olla vieja, una estatua con la apariencia de 
una anciana llorando pero haciendo una mueca extraña con unos dientes 
que parecían reír. Ubicó la estatua en la división del camino (ma jid o ) que 
salía de la maloca hacia el monte para que ésta le dijera a M eneriyo, cuando 
regresara, hacia donde se habían dirigido. De allí salían dos caminos; uno 
conducía a la maloca de un y  a i (payé) caníbal llamado ~ Gasü y el otro iba 
a la nueva maloca del padre. En el camino que conducía hacia la casa de 
~ Gasü dejaron clavada en un tronco una pluma de un pájaro utu  mientras 
que en el otro sendero pusieron una pluma de guacamaya. Además, le ad
virtieron a la estatua que si M eneriyo  se burlaba de ella, le indicara el cami
no donde estaba puesta la pluma de utu.

Durante el tiempo que M eneriyo  estuvo en Umüa sabu, las abejas y los 
bichitos iban a chuparle el sudor y estaban por todo su cuerpo. Entre tanto, 
un pájaro mochilero que era su mascota empezó a buscarla por todas par
tes. Dentro de la maloca del padre había una cuya con agua en la que el 
mochilero vio el reflejo de M eneriyo  y se dio cuenta que estaba en el firma
mento. El mochilero subió hasta allí y encontró el cuerpo de su dueña lleno 
de moscos y abejas por todas partes; el pájaro la limpió y le sacó bichos de 
la nariz, de los ojos, de las orejas y del resto del cuerpo. Una vez limpia, 
M eneriyo  le pidió que bajara a la maloca y buscara una cuerda de cumare 
que estaba en la caja de plumaje. El mochilero tuvo problemas para hacer
lo porque los padres, que aún estaban allí, le impidieron sacar la pita, pero 
al final lo logró y la llevó a su dueña; de esa hilaza surgió una clase de 
bejuco en forma de escalera por la que ella bajó hasta la maloca de sus 
padres. Cuando M eneriyo  entró a la casa, no encontró a nadie; cogió una 
olla y se dirigió al puerto a sacar agua pero la olla se convirtió en un canas
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to. Al volver, ya no estaba la maloca y se vio forzada seguir por el camino 
donde estaba la estatua. M eneriyo  la vio y se burló de su aspecto; luego le 
preguntó por cuál camino se habían ido sus padres y la estatua le señaló el 
sendero de la pluma de utu  que era el camino de la perdición.

Siguió por allí y encontró la casa de ém ü  (mariposa) y habló con su 
mamá. Le dijo que ella había llegado a vivir con su hijo, pero la madre le 
dijo que él no era una persona; sin embargo, ella lo esperó y éste llegó por 
la tarde. Al otro día, ém ü  la invitó a comer pepas y en el monte, ella se dio 
cuenta que él estaba chupando las cáscaras de las frutas; decidió abando
narlo y seguir por el camino. Después llegó donde oa (chucha), habló con 
su madre y le dijo que iba a vivir con su hijo, a lo que ella respondió que 
éste no era una persona. Al día siguiente, él la invitó a comer wámü  (umarí) 
y por el camino quiso acostarse con ella; M eneriyo  le pidió una hoja de 
platanillo limpia y si él no la traía rápido, ella no se acostaría con él. Oa se 
subió a una mata de platanillo, empezó a morder la hoja pero se demoró 
mucho y ella lo abandonó.

Siguió por el camino y llegó a la casa de — Gasü que era un hombre 
muy feo que tenía carate (chanda); por eso también se le dice “Caratejo”. Se 
encontró a la mamá del payé, quien le dijo que su hijo era muy malo y le 
gustaba comer gente; le dio ciertas instrucciones de comportamiento para 
cuando él llegara y, como precaución, la convirtió en un grillo y la metió en 
una hoja sobre la puerta de la maloca. —Gasü estaba tumbando una chagra 
con sus hermanos, se dio cuenta de la visita, regresó de inmediato a la casa 
y le preguntó a la mamá si había llegado alguna mujer. Ella lo negaba, 
pero él estaba seguro. Para probar, cogió un espejo y empezó a soplar una 
pepa de ju jia  con cierto estilo especial para hacer reír a la mujer hasta que 
ella dejó caer una gota de saliva que él chupó y la hizo convertir en persona. 
Lleno de alegría y, con el afán de matar y comer3 a una mujer, organizó una 
fiesta urgente; le pidió a la mamá que buscara w e  para el baile y lo prepa
rara. Por la tarde, estaban reunidas todas las personas de la maloca organi
zando la fiesta y M eneriyo  era la encargada de pintarlas. Ella debía pintar a 
—Gasü primero pero, como le parecía muy feo, prefirió pintar a sus herma
nos que eran atractivos y no eran payés; esto le hizo dar mucha rabia al 
Caratejo, quien fue de últimas y con desgano a que ella lo pintara. Ella 
también desobedeció las recomendaciones que le hizo la mamá de —Gasü 
por la noche cuando empezaron a bailar; M eneriyo  sabía que debía empe
zar a bailar con él pero lo hizo con los hermanos y lo dejó de último. Llega
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do el turno, en lugar de abrazarlo ella solo lo tocaba con la punta de los 
dedos porque le daba asco el carate; eso le dio más rabia a —Gásü, quien 
empezó a golpear su w?ká(bastón de baile) contra los pies de ella hasta que 
la mató. Luego, le saltó encima del vientre para matar al bebé quien, muy 
ágilmente, evadía los saltos del Caratejo. De inmediato, la mamá se llevó el 
cadáver de M eneríyo  al puerto para sacarle las tripas y, mientras lo destazaba 
para dárselo de comer a sus hijos, descubrió que dentro del vientre estaba 
un bebé; entonces, le dijo que tenía que crecer para vengar a su madre y lo 
tiró al agua. —Gásü se dio cuenta que la mamá hablaba con alguien y le 
preguntó sobre lo que estaba diciendo, a lo que ella contestó: “Esta mujer 
tenía mucha manteca”; él no le creyó y empezó a buscar al bebé con su 
á m oyo r ípero no lo encontró. Después, cocinaron a M eneríyo  y todos se la 
comieron.

La venganza d e  RIjákomakü
El hijo de M en er íy o  con su hermano U makañi ñ a m iga ü  se llamó 
RIjákomakü4. La criatura escapó de —Gásü por el río, llegó hasta el puerto 
de Umawátl, quien era el g u g a  del Caratejo y sus hermanos, y se escondió 
allí. El niño salía a la playa después de que las tres hijas de Ü mawátliban a 
bañarse y cuando las mariposas llegaban a chupar el agua que quedaba en 
la tierra; en ese tiempo las mariposas eran blancas y RIjákomakü las pinta
ba de colores. Días después, las mujeres se dieron cuenta que un niño salía 
corriendo con un banquito y se tiraba al agua siempre que ellas bajaban a 
bañarse. Entonces, decidieron enterrar a una de ellas y se orinaron encima 
para que las mariposas se pararan allí; el niño salió, se sentó y la mujer lo 
agarró. En ese instante, él se convirtió en un bebecito que no dejaba de 
llorar; las tres hermanas lo cogieron para ver con cual se amañaba y éste 
solo se calmó cuando lo alzó la menor. Lo llevaron a la casa, le pidieron a su 
padre que lo curara para que fuera su hermano y él lo curo dándole todo 
tipo de capacidades para ser kümu, artesano, cazador, pescador y cantor, 
entre otras cualidades.

El niño creció muy rápido y a la media noche ya era un muchacho 
adulto. Al otro día, empezó a fabricar arcos, flechas y otros implementos, 
pescaba e iba a coger materiales para hacer tejidos y siempre se mantenía 
haciendo sus actividades con Umawátl. Un día cualquiera, le dijo a Umawátl 
que había guarumo (wüjü) para hacer balayes en un cananguchal al que 
había ido con su madre. Este se sorprendió y no le creyó porque el joven
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había nacido después de la muerte de M eneriyo, pero RIjikomakü lo llevó 
hasta allá y encontraron ese material nuevo. El muchacho, entonces, se 
dedicó a fabricar balayes y otros objetos de cestería.

U m aw itliba a la casa de —G isü  a llevar los balayes, pero no quería que 
RIjikomakü lo acompañara por miedo a que lo mataran y, entonces lo 
mandaba a hacer actividades para distraerlo. Como el muchacho no era 
ingenuo, en una oportunidad se dio cuenta que algo extraño ocurría, pero 
al preguntarle a Umawitl, él le decía que iba muy lejos y que no cabían en 
la canoa. Un día puso a un pájaro gak ü  sobre el camino para espiar a su 
protector y, al escuchar el canto, RIjikomakü perseguía al ave para alcan
zar a Üma w i t lquien sospechó las intenciones del muchacho y se devolvió. 
En casa, le dijo que el lugar a donde iba quedaba muy lejos y que lo dejaba 
para el día siguiente. Esa noche, RIjikomakü hizo una pita de cumare para 
amarrarla al tobillo de U m aw itlsin que éste se diera cuenta y para poder 
determinar la distancia verdadera de su recorrido. Así que una vez medida, 
le pidió que le permitiera acompañarlo cuando preparaba otro viaje para 
llevar los balayes; cuando U m a w it l le respondió que quedaba lejos, 
RIjikomakü le mostró la distancia medida en la pita y comprobó que era 
bastante corta. Al verse sorprendido, le dijo que llevaba muchos objetos y 
que no cabía en la canoa; entonces, el muchacho los ordenó de tal manera 
que encontró un pequeño espacio. Como último recurso trató de asustarlo 
y le dijo que no lo quería llevar porque en esa maloca estaba la gente que se 
había comido a su madre, a lo que él respondió que iría a conocerlos con 
mayor razón. Finalmente, se fueron juntos.

Antes de llegar a la casa del Caratejo, U m aw itl cogió unas hojas de 
calabaza para evitar que —G isü  se comiera al muchacho y se las untó en el 
cuerpo, las orejas, los ojos y en todos los orificios para que supiera amargo. 
Llegaron a la maloca pero no encontraron a nadie. RIjikomakü comenzó a 
partir todos los objetos de ~ G isü  para iniciar su venganza: partió el tiesto, 
el pilón, la olla de cernir coca, el banco, la hamaca y todo lo que tenía que 
ver con el poder del Caratejo; sin embargo, volvió a armarlos pero ya les 
había quitado el poder, es decir, que por medio de ese acto ya se estaba 
comiendo el alma de todos los habitantes de esa maloca. La gente llegó por 
la tarde pues estaba en la chagra y ~ G isü  le preguntó a su g u g a  que quién 
era ese muchachito; U m aw itl le dijo que era S üé (que es el término para 
una persona que siempre permanece con otra persona que le enseña y hace 
referencia a “estar pegado”, aunque textualmente se refiere a algo que tiene
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sabor a amargo). —G isü  quiso ver si realmente era amargo, metió un dedo 
en el oído de Rljikomakü y lo lamió; escupió y dijo que de verdad estaba 
amargo. Sin embargo, él se inquietó con la presencia del muchacho y deci
dió matarlo.

—G isü  invitó a Rljikomakü a coger hojas secas de yarumo para hacer 
ceniza para mezclar con la coca y se fueron con dos canastos. Llegando al 
rastrojo, ~Gasü se convirtió en tigre y corrió detrás del muchacho, quien 
se metió en un hueco debajo de un palo, se transformó en lagartija 
(yuasüm ea), salió por el otro lado y recogió las hojas rápidamente; después, 
tomó una porción del aceite de su cara e hizo una araña venenosa llamada 
bü jü  y la metió dentro del canasto con las hojas secas. Mientras tanto, 
—G isü  se puso a escarbar el hueco pensando que el muchacho estaba es
condido abajo pues quería comérselo, pero al rato se aburrió, recogió las 
hojas y con el aceite de la cara hizo otra de esas arañas y la guardó en el 
canasto. El Caratejo llegó a la maloca disculpándose porque había perdido 
a S ü épero Ü m aw itlle dijo que hacía rato había llegado. Entonces, —G isü  
propuso que cada uno hiciera la ceniza del otro; Rljikomakü sacó las hojas 
y se escapó de la picadura mientras que a —G isü  lo picó la araña y lo mató. 
En realidad, las dos arañas eran iguales pero tenían una intensidad distinta 
de veneno; de hecho, la araña de Rljikomakü era más poderosa y con esta 
situación, el Caratejo estaba perdiendo más poder frente el muchacho. 
Ü m aw itile  dijo a Rljikomakü que curara a —G isü  y lo revivió.

Por la noche, —G isü  le propuso a Sóéque durmiera en la misma hama
ca y él aceptó. Cuando el Caratejo estuvo bien dormido, el muchacho se 
bajó, reemplazó su espacio con el banco y la awiruka (bolsa de caracol de 
tabaco) de —G isü y  salió a cazar en la oscuridad. —G isü se despertó, cogió 
todo lo que estaba en la hamaca y lo partió; de esta forma se estaba matan
do a sí mismo y se dio cuenta tarde de que no estaba el muchacho. Entre 
tanto, Rljikomakü estaba sustrayendo las almas de cada uno de los miem
bros de la casa para convertirlos en borugos que luego cazó; por la mañana, 
llegó con una gran cantidad de estos animales, los cocinaron y se los comieron.

Ya era hora de despedirse y concluir la visita, pero —G isü  le propuso a 
Ü m aw itl que el muchacho se quedara con ellos; Rljikomakü aceptó de 
muy buena gana porque quería culminar su venganza. Ü m awitl se fue y 
—G isü  y sus hermanos hicieron una apuesta con Rljikomakü. El Caratejo 
y sus hermanos habían cogido la cabeza de M eneriyo  para utilizarla como 
un trompo (beta) de juguete que era lanzado sobre la maloca y tenía la



492 Etnografía Makuna

capacidad exclusiva de sobrepasar la cumbrera de la casa. Por este motivo, 
le dieron a Rljákomakü un trompo de calabaza (bukua), que por ser tan 
delgado no tenía la facultad de pasar sobre la maloca, y le dijeron que si 
ellos eran capaces de sobrepasar la cumbrera con su trompo y él no, algo 
malo le pasaría como, por ejemplo, que lo comieran, lo mataran o le quita
ran el poder. Rljákomakü se percató de la trampa, sustrajo el poder de la 
cabeza de su madre y lo depositó dentro del trompo de calabaza; de esta 
manera logró hacerlo pasar por encima de la maloca mientras que ellos no 
pudieron. Por eso, hoy en día, está prohibido que los niños tiren los trom
pos sobre la maloca porque es como jugar con la cabeza de la mamá.

Después, Rljákomakü recogió los restos de las cosas que partió cuando 
llegó a la maloca del Caratejo, los tiró a una laguna llamada Darika (cho
rro de Córdoba) en el río Caquetá y los convirtió en puños o pirañas (muñuá). 
Hizo brotar un árbol de pepas llamado riabadi encima de la laguna, subió 
a él y ensayó para ver como actuaban los peces; cuando las pepas cayeron al 
agua, los puños llegaron a comer. Se dirigió a un extremo e hizo una tram
pa de pesca ( wai tare) a manera de puente que cruzaba la laguna; ese puen
te estaba atado al cielo en pensamiento pero dejó un pedazo de la mitad 
mal amarrado para que en el momento en que ~ Gásü lo pisara, la trampa 
se soltara, él se cayera al agua y se lo comieran los peces. De regreso a la 
casa, llevó algunos pescados de la laguna y se los hizo comer; los puños 
eran la misma carne de los hermanos de —Gásü y de toda la gente de su 
maloca, así que todos se comieron su propio cuerpo. En el momento de 
comer dichos peces, ellos quedaron desposeídos de su pensamiento y 
Rljákomakü les propuso ir a barbasquear la laguna. Como los pescados 
estaban tan sabrosos, todos aceptaron y Süé puso como requisito que las 
personas llevaran todos los elementos con poder para tener una mayor efec
tividad en la pesca. Eso lo hizo para acabar con todos y que no quedara 
ninguno de ese grupo, los yaia masá.

Se fueron a la laguna, llegaron a la trampa y —Gásü desconfió de las 
intenciones de Rljákomakü y le dijo que le demostrara que la trampa esta
ba bien hecha; él la probó, brincó sobre ella y no pasó nada. Entonces, el 
Caratejo hizo cruzar a los hermanos a la cabeza, después a las mujeres con 
los hijos y él a la cola por ser el curador de esa gente; sin embargo, aún 
dudaba. Cuando —Gásü llegó a la parte mal amarrada, Rljákomakü hizo 
que se soltara la trampa por medio de su poder. Cayeron al agua y 
todos los que iban adelante fueron devorados por los puños mientras
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que a ~Gásü le comieron ambas piernas pero logró escapar por su 
gran poder y subió al cielo.

Rljákomakü quedó contento por la venganza, regresó a la maloca de 
—Gásü, empezó a destruir y a quemar todo lo que tenía que ver con los 
asesinos de su madre. Fabricó armas, comenzó a tirar flechas por todas 
partes y dejó muchas huellas en el puerto para decirle a Ü m awádque ha
bían llegado unos enemigos a destruir a la familia del Caratejo. Una vez 
destruyó todo, corrió hasta la casa de Ü m awády le dijo que habían llegado 
unas personas a atacar y a destruir a sus bia (aprendices) y que ibían 
acabado con todo. De inmediato, ¿Amarrar/corroboró que todo estaba de
vastado y .observó que las huellas en la orilla del río, a pesar de ser muchas, 
eran de una misma persona y sospechó de Rljákomakü. Entre los escom
bros de la casa, lo único que quedó de ~Gásü fue un pedacito de bastón 
con el cual pudo localizarlo; —Gásü bajó, habló con Ü m awády  le dijo que 
Rljákomakü los había aniquilado. Ü m awád  lo regañó y ya no lo quiso 
como un hijo, pero permitió que siguiera viviendo con él.

Ü m aw ád lo llevaba a tumbar chagra y hacía que le cayeran los palos 
encima, o lo pilaba cuando hacia coca pero éste no se moría porque era 
inmortal. Siempre, Umawátlpensaba que lo había matado pero Rljákomakü 
le aparecía por detrás y escuchaba todo lo que U mawátl decía. Cuando 
llegó el momento de quemar la chagra, le dijo a Rljákomakü que quemara 
la parte central mientras él lo hacia en los bordes del cultivo, pues su inten
ción era incinerarlo. La chagra se quemó bien y en el centro se produjo el 
sonido de una explosión que hizo creer a Ü m awád  que el muchacho se 
había muerto, pero Rljákomakü se convirtió en un pescadito llamado tib í 
que se sumergió en un charquito de agua que había dentro de la chagra. 
Ü m awád  dijo: “Por fin maté a este muchacho que mató a mis aprendices 
(bia)', pero Rljákomakü apareció por la espalda y le preguntó que era lo 
que estaba diciendo. Ü m awád  contestó que estaba lamentando su muerte, 
pero él replicó y le dijo que estaba contento por creer que lo había matado 
y se puso muy bravo.

Rljákomakü le preguntó a Ü m awádde que manera podían arreglar las 
cosas después de haber destruido a sus bia. El le contestó que consiguién
dole una mujer para tener gente nueva a la cual curar y que la indicada era 
la hija del Büjo (Trueno). Como Ü m awády  el Trueno eran amigos, él creía 
que éste mataría a Rljákomakü apenas lo viera. Previendo el peligro, 
Rljákomakü hizo un bastón de yarumo ( waküra jal) y  llegó a mediodía a la
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maloca del Trueno mientras éste hacía la siesta. Tenía entre los brazos el 
bastón para producir los rayos llamado g o g ü  j a l  y Rljákomakü muy sigilo
samente se lo quitó y lo reemplazó por el de yarumo. Cuando B ü jo  se 
despertó, Rljákomakü llegó a pedirle la hija y éste trató de dispararle un 
rayo, pero el bastón se partió y no produjo ningún efecto. El Trueno no 
tuvo ninguna alternativa diferente que la de darle a la hija y Rljákomakü se 
la llevó a Ümawátl, pero antes de entregársela le hizo una maldición para 
que ella le fuera infiel. Una vez cumplido el encargo, Rljákomakü se fue.

Ü mawátl recibió a la hija del Trueno y vivieron juntos. No pasó mucho 
tiempo y un día, cuando ella fue a bañarse al río, conoció a W aibomü  (jefe 
de los peces) y se enamoró de él. Cada vez que iba al puerto a bañarse o a 
coger agua, golpeaba una cuya contra la superficie del agua para llamarlo 
y hacían el amor. Uno de esos días, un pájaro w ikasitoróse dio cuenta de la 
infidelidad y le avisó a Ü m awátllo que estaba haciendo su mujer. Eso no le 
gustó y fue a corroborar si era cierto; se acercó con sigilo al río y encontró a 
su mujer teniendo relaciones sexuales con Wai bom ü. Indignado, no dijo 
nada pero empezó a hacer flechas, les untó veneno, cogió una hoja de yota 
(kajó) y probó su puntería disparando hacia arriba pero haciendo que la 
flecha cayera encima de la hoja cuando se devolviera; luego, tiró la hoja 
perforada al río y se convirtió en un pez llamado kajokae.

Al día siguiente, él estaba pendiente del encuentro de su esposa con el 
amante; ella bajó al puerto, golpeó la cuya en el agua, apareció Wai bom ü  
y se acostó con él. Ü mawátl cogió una flecha, la disparó hacia arriba, se 
devolvió y cayó sobre la espalda de Wai b om ü  matándolo de inmediato. 
Ella se dio cuenta que el amante estaba muerto, lo puso debajo de una 
ramada junto al río y salió para la casa. Ü mawátl bajó, encontró el cuerpo, 
le cercenó el pene, lo envolvió en unas hojas como si llevara un pescado 
para asar, lo llevó a la maloca, lo metió debajo del tiesto prendido pues la 
esposa estaba haciendo casabe, se fue al centro de la maloca y mambeó. La 
esposa le preguntó si no iba a comer lo que estaba asando y él le contestó 
que no lo quería porque ya estaba mambeando y que ella se lo podía comer. 
La hija del Trueno sacó y comió el pene de Wai b om ü  pensando que era un 
pescado y cuando terminó de comer, Ü m awátile dijo: “Ya que usted estu
vo comiendo por su vagina el pene de ese señor, ahora le toca comerlo por 
su boca”. Después la arrastró al puerto y la convirtió en delfín (ámana), un 
bugeo solitario; le dijo que ella no iba a dejar de existir, que sería un animal 
agorero y que aparecería frente a una persona para comunicar la muerte de 
un familiar o un suceso extraño venidero.
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Pero esto solo fue el primer efecto de la maldición de RIjákomakü. Wai 
bom ü  se pudrió y los peces, que eran su gente, se dieron cuenta del asesina
to. Esto motivó la guerra de los pescados contra Urna w á d  y ellos lo persi
guieron por el Pirá-paraná, el Popeyaka y Apaporis arriba. A medida que la 
persecución transcurría, fueron creando muchos sitios históricos hasta que 
W aireorikü salvó a Ü m aw ád  y mató a los peces. Después, Ü m aw ád  
barbasqueó el Apaporis y el Pirá para vengarse de los pescados y subió al 
cielo donde se supone que vive todavía. En la actualidad, Ü m awád se ma
nifiesta en forma de un arco iris al amanecer antes de la subienda de peces; 
por eso, hoy en día se hace un simulacro de guerra en el que, por ejemplo, 
se dispara un tiro en la dirección contraria a la que está el arco iris para que 
Ü m awád nos proteja de la guerra y sepa aún que las personas somos capa
ces de defendernos de los enemigos como él lo hizo.

Yiba y Yawira (El Origen de la Agricultura)

Yiba era un personaje con apariencia de venado y de danta; descendía o era 
hijo de una anaconda llamada Jo ta jid o , abuelo directo de los Yiba m asá  
quien siempre ha habitado en la bocana del caño Komeña. Yiba vivía con 
su hermano B ü em isi arriba del chorro de M anaitara (cerca de donde ac
tualmente queda la maloca de Benjamín Tanimuka), específicamente en 
Yiba je ta  (puerto de Yiba), mientras que sus padres vivían en la desembo
cadura del Komeña.

Un día, Yiba salió a comer una pepa silvestre llamada id e  ju jia , comida 
propia de los Id e masá. Estando al pie del árbol sintió que alguien camina
ba a su alrededor y decidió esconderse detrás de unas matas. Precisamente 
eran las hijas de Id e jiña . Yawira, N aréó, Y uruoy N aküd . Desde su escon
dite, Yiba observó a las mujeres y quedó fascinado con una de ellas que era 
la más hermosa y era la que seguía a la mayor. Yiba regresó a su casa y le 
contó a su hermano menor acerca de las bellas mujeres que había visto y lo 
invitó a tender una trampa para atrapar a la más linda. Su hermano aceptó 
la propuesta y, al día siguiente, se fueron hacia el lugar donde las había 
visto y cada uno se convirtió en una cortadera extendida sobre el camino. 
Yiba se convirtió en una cortadera de su mismo nombre ( Yiba) y su herma
no B ü em isi también se transformó en una cortadera con su mismo nom
bre. Con esta trampa, las hijas de Id ejln o  pasarían por debajo de dichas 
cortaderas, se enredarían y quedarían atrapadas.
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Las hermanas le avisaron a Yawira que tuviera cuidado porque por ahí 
podía estar Yiba.

Al rato las mujeres pasaron y al darse cuenta de las trampas, se agacha
ron y siguieron derecho, cayeron al agua porque eran anacondas pero la 
que tenía el pelo crespo y descuidado quedó atrapada: Yawira era la mayor 
de todas y la más trabajadora. Yiba la recogió y triste se la llevó para su casa 
porque no era de su total agrado. La casa de Yiba estaba llena de cáscaras 
de todo tipo de pepas que para Yawira eran veneno. Cuando ella llegó, la 
maloca olía muy mal porque Yiba comía pepas de monte puesto que él 
realmente era un venado. Entonces, Yawira se enfermó de inmediato al 
inhalar el olor de dichas pepas y decidió acostarse en un rincón de la maloca.

Yiba le presentó a su gente que, ante los ojos de Yawira, eran aves salva
jes y animales cuadrúpedos mientras que para él eran sus trabajadores con 
sus esposas. A medida que el tiempo pasaba, la salud Yawira empeoraba y 
hasta que se acostó en una hamaca que estaba guindada al lado de un 
fogón. De repente, encima de otro fogón había unas ardillas tostando pe
pas de w á so i(siringa) e hicieron caer una pepa sobre Yawira que yacía en la 
hamaca medio muerta. Ella la recogió y se la comió aliviándose inmediata
mente; le pidió a las ardillas que le dieran más pepas y así lo hicieron. 
Yawira se curó del todo y le pidió a su marido que regara cuatro canastadas 
de dichas pepas para que sus hermanos peces comieran. Yiba obedeció la 
orden de su mujer y regó dicha cantidad de pepas en el río. Los peces se 
comieron todo y repitieron tres veces hasta quedar saciados: ellos eran los 
hermanos de Yawira. Yiba tenía unas guacamayas que parecían gente pero, 
físicamente, eran animales raros; una viejita al lado de la maloca imitaba el 
sonido de una guacamaya para que le dijeran que era una guacamaya. Ante 
los ojos de Yawira no eran aves, eran personas raras.

Después Yiba le ofreció casabe pero ella lo veía como masa de pepas 
venenosa y lo mismo ocurría con toda la comida que le ofrecían. Para ella 
era un mundo muy triste porque no había nada que pudiera hacer y comer. 
Por esta razón, decidió irse para la casa de su papá a buscar alimentos y éste 
es el comienzo del surgimiento de la comida en este mundo. Le dijo a su 
marido que la acompañara hasta el puerto. Llegando al río le dijo que la 
esperara allí, luego se sumergió en el agua. Al cabo de un rato Yiba empezó 
a preocuparse pues creyó que su esposa se había ahogado; empezó a bus
carla por todas partes nadando y sumergiéndose en el agua. Finalmente, 
llegó Yawira y lo encontró muerto de frío y sin movimiento, lo recogió y lo
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reprendió por desobediente. Luego le hizo probar el casabe que había traí
do de la casa de Id ejin o  y él quedó fascinado.

Yawira iba con frecuencia a la casa de sus padres a buscar diferentes 
productos: umarí, chontaduro, coca, tabaco y toda clase de frutas cultiva
das que siempre eran del agrado de Yiba. Sin embargo, esta pareja no tenía 
relaciones sexuales porque Yiba tenía su pene como el de los cuadrúpedos 
hasta que ella se lo golpeó con un cogollo de yota para enderezárselo; des
de ahí pudieron copular. Yiba tampoco podía sembrar ningún tipo de planta 
debido a que no tenía esas cualidades. Después de que Yiba había probado 
todas las comidas que Yawira trajo de la casa de su padre, empezó a exigirle 
que le dijera a su papá que le mandara las semillas de yuca para sembrar. 
Yawira fue y le comunicó a su padre la petición de su marido, ante lo cual 
Id e jln o  se mostró molesto y le mandó decir que tumbara una chagra bien 
grande y que sus hijas irían a sembrar. Yiba hizo una chagra tal como su 
suegro le había mandado decir. Llegó el día y Yawira tenía que invitar a sus 
hermanas a sembrar la chagra; le advirtió a su marido que se encerrara en 
la casa mientas sembraban y que no se atreviera a mirar hacia el cultivo. 
Yawira se fue a la parcela para encontrarse con sus hermanas y, para asegu
rarse de que Yiba no las viera, amarró las puertas con bejucos y salió de la 
casa pero antes le mandó a tejer un matafrío, un balay y todas las cosas 
necesarias para la elaboración del casabe sin afán. Estando con sus herma
nas, empezaron a sembrar, Yawira metía sus dedos en la tierra y quedaba 
sembrada la yuca; mientras tanto hablaba con las frutas, sus hermanas. De 
repente, una le preguntó: “Hermana, ¿cómo es el pene de Yiba?” y Yawira 
le dijo que era como el de un cuadrúpedo. Inmediatamente todas sus her
manas empezaron a reír a carcajadas.

Al terminar de sembrar la yuca, Yawira ya podía arrancar la primera 
que había sembrado pues crecía ahí mismo y salía pelada; lo único que ella 
tenía que hacer era llevarla al puerto para lavarla y llegar a la casa a rallarla 
pero en el momento en el que estaba sembrando, Yiba la oyó reírse dema
siado, no se aguantó la curiosidad y abrió una rendija entre las hojas del 
techo de su casa y miró a unas mujeres hermosas que se dieron cuenta que 
las espiaban. El miró sin que ella terminara de trabajar y los palos de yuca 
se fueron corriendo para el monte; la yuca desapareció y en su lugar nacie
ron malezas (cá) de diferentes clases, también quedó un pedazo de tierra sin 
terminar al igual que muchos palos de yarumo y hierbas como yaw i, 
kanamisi, bodea ju , kalrütá, wakuñajüra, bodea jü , tabükü, taróm ia, m uga,
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m ünobouyuk üri, gán ii, yuayura , bübuam isi y wlsó. Todo se convirtió en 
hierba y éstas eran las hermanas de Yawira. Solamente quedaron algunas 
yucas en el centro de la chagra y es por esto que, en la actualidad, se dice 
que la yuca2 nace bien sólo en la parte central de la chagra. La idea era 
terminar de cultivar, luego arrancar la yuca y regresar. De esta manera no 
habría necesidad de desyerbar ni procesar la yuca ya que la comida de la 
chagra se hacía por sí sola pues se arrancaría la yuca y ahí mismo saldría 
pelada. Yiba? es el culpable de que esto no sea así.

Nuevamente, Yawira regañó a su marido por desobediente. Luego, la 
mujer se fue para la casa de sus padres y Yiba le dijo que pidiera la semilla 
de la coca. Id ejln o  volvió a negarse y le mandó decir que limpiara un terre
no largo y destroncado porque él mismo iría a sembrar la coca cuando 
estuviera listo. Yawira le contó a su marido y éste limpió un terreno corto, 
contrariando lo dicho por Idejln o. Cuando la labor estuvo terminada, Id ejln o  
llegó a sembrar la coca de noche pero, como el terreno no era adecuado 
para el tamaño su cuerpo, tuvo que encogerse y por eso la hilera de coca 
nació torcida; de ahí que las hileras de coca nunca sean derechas. Por la 
mañana, Yiba fue a ver la chagra y quedó contento. Días después, Ylba 
mandó a pedir la semilla de tabaco; Id ejln o  no le hizo caso y le mandó el 
polvo ya hecho. No obstante, insistió e insistió hasta que Id ejln o  le mandó 
hojas secas de tabaco en forma de caloche moqueado. Yawira le entregó y 
éste, enfurecido, decidió comérselo y se acostó a dormir. Por la noche se 
enfermó, le dio diarrea y vómito, ante lo cual Yawira tuvo que cogerlo de 
los brazos y darle la vuelta a la maloca para que vomitara por todo el patio. 
De su vómito nació el tabaco, que ya por la mañana estaba florecido y 
grande. Sin embargo, Id ejln o  había pensado que si pasaba esto lo que tenía 
que hacer era ir en forma de mariposa del tabaco (m üno m om orS) a arre
glar la mata de tabaco y así lo hizo. De esta manera nació el tabaco que 
luego fue repartido entre diferentes etnias pero no se sabe con claridad en 
qué momento ni cuándo.

Después de eso, Yiba estaba buscando hormigas arrieras, cogió un ca
nasto grande de hormigas moqueadas que era del tamaño de la puerta de 
la maloca y era del mismo ancho de la anaconda. Id ejln o  mandó por el 
canasto que era de la medida de su boca; Yawira le contó que su papá le 
había mandado pedir el canasto de hormigas pero, como Yiba siempre ha
cía todo lo contrario, no le creyó y se quedó con las hormigas para él.

Luego Yiba pidió que la mandara la semilla del chontaduro, pero Id ejln o  
no le hizo caso; en cambio le mandó decir que limpiara un patio amplio
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alrededor de su maloca y que sus hijos irían a sembrarlo. Yawira le dio la 
razón pero Yiba limpió un terreno inadecuado y pequeño. Al día siguiente, 
llegaron los hijos de Id ejín o  a sembrar el chontaduro en forma de loros 
{gal), lo cual no le gustó para nada al desobediente Yiba porque creía que 
Id ejín o  iría en persona a sembrar. Los loros eran el mismo chontaduro y los 
hermanos de Yawira eran los dos que iban adelante pero ante la vista Yiba 
eran sólo loros. Le dieron la vuelta a la maloca pero el espacio para sembrar 
era muy pequeño. Al dar la vuelta, los tres círculos de loros que iban ade
lante, que eran chontaduro grande del propio de Idejín o, no encontraron 
espacio y se devolvieron. Quedaba el círculo de los loros más pequeños y al 
verlo, Yawira le dio la vuelta al terreno y así nacieron las palmas: el 
chontaduro ya estaba maduro pero era pequeño, débil y con gorgojos. De 
no haber sido así, hubiera nacido un chontaduro bueno y alentado. Su mujer 
lo regañó por ese acto.

Posteriormente, Id ejín o  le mandó decir a Yiba que le llevara cacería, 
especialmente aves panguanas que eran hermanas de Yiba. Id ejín o  quería 
vengarse por sus desobediencias. Cumpliendo la orden de suegro, Y bam ztó 
a sus hermanas y las moqueó. Llegó el día en que tenía que ir a la casa de 
Id ejín o  y Yawira le advirtió que lo saludara, le dijera “suegro” en lugar de 
“abuelo” y que le entregara la bola de moqueado. Id ejín o  iba a salir como 
boa para subir por la pierna de Yiba y bajar por el cuello para después 
acomodarse y recibir la cacería. Yiba entró a la maloca diciendo “abuelo” y 
en ese instante estaba dañando la relación con lo cuñados. Se sentó en un 
banco, cuando de repente salió una anaconda de gran tamaño, entonces 
Y ba salió gritando y le tiró la bola de aves en su boca; Id ejín o  trató de 
acomodarla pero como era tan grande no pudo hacerlo. Ante los ojos de la 
boa, Yba era un venado y para tratar de tragarse a Y ba intentó acomodar
se la bola de panguanas dentro su boca. Si Yba hubiera llegado con un 
canasto pequeño de cacería, Id ejín o  se lo habría comido de inmediato.

Luego, Anaconda de Agua entró a su alcoba y se convirtió en persona. 
Finalmente, Yba entró de nuevo a la maloca e Id ejín o  recibió la cacería 
mientras se estaba quitando el cuero de boa al igual que su esposa. Saludó 
a Yba como yerno y en forma de persona pero Yiba lo trataba de abuelo. 
Id ejín o  insistía y lo trataba de yerno, hablaban sobre la cacería que era la 
manera de entregarle a su hija. Conversaron pero en ningún momento Yba 
le dijo suegro. Al tratarlo constantemente como abuelo quedó desarticula
do el parentesco de cuñados y así Yba regresó a su casa. En realidad, la
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intención de Yiba no era la de sacar la agricultura para este mundo sino la 
de tener como esposa a una de las hijas de Id ejín o  pero por desobediencia 
terminó trayendo la agricultura a esta tierra. Hasta esta parte de la histo
ria, Yiba se había convertido en el dolor de cabeza de Yawira por sus acti
tudes y, además, la vida juntos había sido un desastre: de ahí que los Makuna 
y los Yiba m asa nunca pueden convivir como pareja.

Días después, Yiba quiso vengarse de Id ejín o  y le mandó decir que que
ría comer pescado, especialmente dormilón, pero su suegro rechazó la peti
ción porque este pez era su pilón de tabaco. Le pidió a sus hijos que le 
llevaran a Yiba el pez tucunaré, considerado un pez muy juguetón con los 
niños. Así lo hicieron. Después, Yiba le mandó decir que necesitaba plu
maje ya hecho, pero Id ejín o  le mandó decir que pusiera unos travesaños 
gruesos en su maloca y que sus hijos llevarían el plumaje. Yiba puso trave
saños delgados y muy cortos. Al día siguiente llegaron unas guacamayas 
que eran los hijos de Idejín o. Yawira le dijo que eran sus hermanos que 
venían a dejarle el plumaje, pero Yiba se enfureció y se acostó en su hamaca 
porque creía que Id ejín o  iría en persona a su maloca para entregarle el 
plumaje.

Las guacamayas entraron en la maloca y como eran muchas, los trave
saños no aguantaron y se partieron. Yawira tenía la menstruación y estaba 
haciendo ollas de barro; las guacamayas alzaron vuelo y ella sin saber qué 
hacer frente a la actitud de su marido salió de cuarto, agarró una guacamaya 
y ésta quedó con las plumas azules por el barro que alcanzó a caerle. Por 
esta razón, los Id e m asa nunca fabricamos plumajes, los que hacen el plu
maje son los Barasana y otra gente.

Posteriormente, Id ejín o  invitó a Yiba a su casa a una fiesta de pepa de 
siringa (wásóa) y a tomar yajé. Id ejín o  también había invitado a otra gente, 
por ejemplo, a los Bará del lado del Vaupés, a quienes ubicó en una playa 
arriba de M anaitara llamada M uga ja jü . Los dejó allá porque son conside
rados Üko m asa (Gente de Chundul), y no quería que ellos entraran a la 
maloca con ese üko que puede matar gente y por eso, para ellos nosotros 
somos jak o ría (hijos de madre o paisanos).

Yiba fue, bailó y se emborrachó con el yajé que le dio Id ejín o. En medio 
de la borrachera, Yawira le dijo que cantara y en la primera estrofa pronun
ciara su nombre pero él no le hizo caso y cantó otra estrofa. Por eso es que 
decimos que los Yiba m asa son muy tercos. Además, Yiba seguía siendo 
muy necio con su suegro, nunca se dirigía como yerno, sino como nieto. Es



Los Mitos 501

por esto que el intercambio matrimonial con los Yiba m asa no funcionó.
A la fiesta habían asistido todos los animales, aves y trepadores. La ardi

lla era un personaje muy importante de la casa de Yiba y era la encargada 
de hacer los collares y el plumaje y era quien pintaba los cocos que cuelgan 
del plumaje. Cuando todos estaban bajo la acción del yajé, la ardilla se 
puso a pulir con sus dientes un coco para hacer un brazalete para la fiesta; 
en otras palabras, estaba rajando beta . Un mico que también estaba bajo el 
efecto del yajé le preguntó que estaba haciendo y ella le dijo que estaba 
comiéndose la cola. Entonces, el mico le creyó y empezó a comerse su pro
pia cola. La ardilla se puso a reír y le dijo que ella no se estaba comiendo la 
cola sino elaborando un brazalete para el baile: estaba preparando instru
mentos de ketioka, objetos sagrados para la casa de Idejin o. El mico cayó 
en la cuenta y se puso llorar; por esta razón, los micos llamados rü tüám ü  
no tienen cola larga.

Más tarde y en medio de la fiesta, Yiba salió de la maloca a bailar en el 
patio haciéndose el burlado y despreciado por su suegro y sus cuñados. 
Durante el baile, los primeros que recibieron el yajé fueron los Tatuyo, 
luego los Bara, y en la tercera vuelta lo recibió un clan de los Barasana que 
se llama B oe masa, quienes tienen un yajé muy fuerte. Yiba recibió la últi
ma parte de kajima cuando salió de la maloca y estaban en la cuarta vuelta 
del baile: ahí nació ese tipo de baile que se llama w ásóá basa (baile de 
siringa). Cuando la gente hace este baile, todos salen al patio de la maloca 
tal como lo hizo Yiba. Este es un baile con el que se van arreglando las 
diferentes épocas y así se generó la agricultura porque antes sólo existía en 
la casa de Idejin o.

Después del baile, Yiba mandó decir que le enviara la semilla de umarí 
(w im ü); Id ejin o  le dijo que hiciera un baile para que sus hijos fueran a 
entregarle el umarí. Le dijo que cogiera coca y tabaco para que ellos fueran 
a encontrarlo en su maloca. Entonces, Yiba programó un baile y dentro de 
los invitados estaban Yuka b ok ü el jefe de los gallinazos y la danta. Cuando 
los hermanos de Yawira fueron a entregarle la semilla de umarí a Yiba, 
cogieron la cáscara de un palo que se llama káírütá para hacer las trompe
tas que se tocan al llegar a una maloca; los pedacitos que cayeron se convir
tieron en sapos comestibles (tu ja) y los que sobraron se convirtieron en 
ranas comestibles (üma). Después que bailaron, cogieron las trompetas, 
alargaron su cuero y lo tiraron encima de un árbol y de allí nació la culebra 
w ám üsüagü, que se puede decir, es del mismo umarí. Por eso, esta serpien
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te, las ranas y los sapos que consideramos como comida propia de los Id e 
m asa se originaron del umarí.

El día del baile, Yiba escuchó el sonido de las trompetas que tocaban 
los hermanos de Yawira y se puso muy contento. Cuando ya venían cerca 
de la maloca, él vio que se aproximaban personas sin cargar nada, con las 
manos vacías, aunque a los ojos de Yawira venían cargados de umarí, los 
invitados iban cantando: “ Yawira m a n ip irib à '. Sólo los dos primeros eran 
M enerà  y M eneyaw iri los hermanos de Yawira, el resto eran pepas y todo 
tipo de frutas comestibles. Yawira le había aconsejado a Yiba como tenía 
que saludar y recibir a la gente pero él no miraba al centro y se quedó 
acurrucado dándole la espalda a sus cuñados pues pensaba que los hijos de 
Id ejin o  vendrían con los canastos llenos de umarí; se puso furioso y se acos
tó en su hamaca convertido en venado. Los bailadores se quedaron en el 
patio sin entrar a la maloca. Yawira le dijo a una paloma que fuera a buscar 
umarí donde los invitados: ella fue y la manosearon, razón por la cual que
dó embarazada. Luego mandó a otra paloma y le pasó lo mismo, razón por 
la cual las palomas se crían en la época de umarí.

Para completar, todos los participantes que venían con los hijos de Id ejin o  
le coqueteaban a Yawira y la manoseaban, ante esta situación Yiba se ence
rró en su pieza y no salió más. Ella le advirtió que algunos de ellos eran sus 
hermanos y que el resto eran puras pepas pero él no le creyó porque ante 
sus ojos eran personas. Yawira le aconsejaba a Yiba que no fuera celoso y 
que tratara bien a los cuñados pero él no hacía caso y ella ya estaba abu
rriéndose. El pensaba que no eran sus hermanos sino sus amantes. Cuando 
el umarí ya estaba madurando, los hermanos tenían aceite en la cara y 
cuando ya estaba listo, Yawira veía que sus hermanos se estaban pintando 
con barro amarillo (bodea ). Después, Yawira decidió ir a hablar personal
mente con los visitantes que querían hacer con ella lo mismo que habían 
hecho con las palomas; sin embargo, a medida que se le iban acercando ella 
los empujaba y al caer se convertían en wámü. Además, intentó hacerle 
probar el umarí a Yiba y éste trató de recapacitar pero veía que el umarí en 
persona le coqueteaba a Yawira, suficiente motivo para que permaneciera 
enojado.

También entraron siringa a la maloca pero ésta no era gente sino propia 
pepa comida de pescados. Yawira repartió el umarí a la gente4 y amontonó 
lo que quedó. La fiesta y el baile duraron una noche; Yawira bailaba sin 
descansar con uno y con otro hasta que a media noche el gallinazo, que fue
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al baile a entrar milpesillo {ñomíi), la tocó con el chundul mientras bailaba 
con ella para que quedara enamorada de él. Ya era de madrugada cuando 
los bailadores empezaron a cantar las estrofas de despedida. Los bailadores 
ya se estaban despidiendo, estaban cantando la última estrofa donde de
cían que Yiba estaba celoso y que estaba regañando a su esposa. Yawira le 
dijo a la danta que hiciera la canoa del umarí, es decir, un hueco en el 
centro de la maloca; la danta obedeció y Yawira empujó a los bailadores al 
hueco e inmediatamente se convirtieron en w im ü. Sólo alcanzaron a em
pujar al umarí de segunda porque el mejor ya había salido. De esta manera 
nació el wám ü pero el baile lo recibieron los Yukuna [ver Kajea sawari]. 
Este hecho sucedió más arriba de la bocana de Jotabeya, en un lugar llama
do Yiba je ta  (puerto de Yiba).

Después, Yiba probó el umarí y quedó fascinado mientras que Yawira 
se puso a dormir por el trasnocho; sin embargo, Yiba le alcanzó a decir a 
Yawira que la iba a perseguir a donde fuera y que ella no iba a ser capaz de 
reconocerlo aunque ella le contestó que si iba a distinguirlo por lo feo que 
era. Al levantarse, ella cogió una totuma y se fue a bañar. Al agachar la 
cabeza sobre el agua vio el reflejo del gallinazo que volaba en el aire y ella 
dijo: “Yo me voy con usted gallinazo porque Yiba no me quiere”. Inmedia
tamente se tiró al agua y llegó donde él. Yiba estaba durmiendo y de re
pente una abeja que se llama wám ü beroa  (abeja de umarí) habló cerca de 
sus oídos diciendo: “Abuelo Yiba, vengo a comer masa de umarí” y éste se 
levantó y le quemó la cola con un tizón, por eso esta clase de abejas tienen 
la cola brillante.

Yiba se levantó muy triste y como vio que Yawira no llegaba, se dirigió 
a la casa de Id ejln o  a pedirle a otra de sus hijas pero su comportamiento 
obedecía a que él, en realidad, no quería a Yawira sino a su hermana menor 
que era mucho más hermosa. Id ejln o  se opuso rotundamente ante tal peti
ción pero le dijo que se fuera hasta la casa del gallinazo a recuperar a Yawira 
y le regaló unas flechas automáticas que en realidad eran los mismos dien
tes de Idejln o. También le dio algunas instrucciones de uso y le dijo cómo 
iba a ser el viaje: le dijo que primero pasaría por el pueblo de los Wakañará. 
(Gente de Flecha) y allí se tendría que poner la camisa de flechas para que 
nadie le informara al gallinazo; luego llegaría al pueblo de los M ugáñará 
(Gente de Maleza) donde se vestiría de maleza. También le advirtió que 
antes de llegar a la casa del gallinazo debería pasar por el pueblo de los 
K ám iñará  (Gente de Herida) para vestirse de heridas. Adicionalmente,
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Id ejln o  le dijo que por el camino fuera matando muchos animales que le 
sirvieran para distraer al gallinazo.

Yiba emprendió el viaje hacia la casa de Yuka bokü. Primero llegó a la 
casa de la Gente de Flecha y se disfrazó de flecha, como estaba tan delgado 
pasó fácilmente. Por el camino mató muchos animales tal como le había 
indicado Id ejln o. Luego llegó al pueblo de la Gente de Maleza, se disfrazó 
y quedó convertido en maleza. Finalmente llegó al pueblo de la Gente de 
Herida, se puso esa camisa y quedó lleno de llagas por todo el cuerpo. Con 
ese disfraz llegó a la casa del gallinazo, quien no se encontraba en casa. Allí 
estaba Yawira, pero ella no lo reconoció y al verlo lleno de heridas empezó 
a vomitar. Él la saludó y le dijo que había venido a que el gallinazo le 
curara las heridas. Ella lo trató como al makuje5 de su papá. Más tarde 
llegó el gallinazo, Yawira le contó sobre el asunto y luego se dirigió hacia 
Yiba y lo saludó.

Por la noche, Yuka bokü  se puso a curar a Yiba pero no le encontró 
nada. Al otro día, salió temprano y le dijo a Yawira que mandara al sirvien
te de su papá a buscar leña y que cuando le ofreciera algo de comer o de 
tomar, lo hiciera en la totuma que se utiliza para recoger el caldo podrido 
de yuca para que no le contagiara las heridas. Así hizo Yawira y le sirvió 
caguana en una cuya vieja y fea donde se secaba la masa de yuca. Después 
les dijo que se fueran a coger coca y así lo hicieron. Luego les ordenó que 
fuera a partir leña mientras él se iba a recoger sardinas. Llegando a la chagra, 
Yiba empezó a partir la leña con toda la fuerza; Yawira, sorprendida por
que el enfermo pudiera partir la leña con tanta potencia, fue acercándose 
poco a poco y él se quito la camisa de llaga para que ella se diera cuenta que 
era Yiba\ lo abrazó y lo besó. Yiba le dijo que se la llevaría a la casa y ella 
le dijo que sería supremamente difícil debido que el gallinazo tenía muchos 
amigos que estarían a su favor; él la increpó por no haberlo reconocido y 
porque le había dado de comer en una cuya fea como si no fuera gente.

Se contentaron, hicieron el amor y ya estaban otra vez bien. Después, 
Yiba se puso la camisa de llagas y ambos se fueron para la maloca. Regresa
ron a la casa, ella se puso a hacer casabe con la leña que fueron a recoger y, 
como Yuka bokü  había entrado mucho pescado a la casa, preparó la comi
da. En realidad, a los ojos de ellos no era pescado sino gusanos porque por 
ahí cerca se estaba pudriendo una danta pues el gallinazo veía a los gusanos 
como su propio pescado. Yawira cocinó con tucupí y comieron; cuando 
acabaron, él mandó a bajar la cuya nueva para servir la caguana ya que los
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antiguos guardaban las cuyas nuevas en una bolsa de marimá que tenían 
en una repisa, y ella, entonces, le ofreció comida en los mejores utensilios, 
es decir, en los que comía el gallinazo. También lo hizo para evitar que le 
salieran más llagas. Luego Yiba se puso el disfraz de nuevo para que su rival 
no se diera cuenta.

Ese mismo día, Yiba y Yawira planearon todo para escaparse. Yiba le 
dijo que hiciera mucho casabe para el camino. Luego ella tomó jugo de 
achiote para parecer enferma ante el gallinazo. Más tarde, llegó Yuka bokü  
y la encontró enferma al igual que Yiba, le preguntó por qué había usado 
los utensilios nuevos y ella le dijo que el enfermo se empeoraba al comer o 
tomar en totumas feas. El gallinazo propuso que al día siguiente salieran 
todos a comer sardinas porque, según él, era época de subienda, aunque en 
realidad eran los gusanos que se estaban comiendo los animales que Yiba 
había matado en el camino. También le dijo a Yawira que hiciera mucho 
casabe, lo cual fue una sorpresa para ella y para Yiba. Para convencer al 
gallinazo que ella sí estaba enferma vomitó por la noche, le salía puro jugo 
de achiote y el gallinazo quedó convencido. Al otro día se alistaron y salie
ron hacia el lugar donde, según el gallinazo, estaban las sardinas. Pero ya 
por el camino, no muy lejos de la casa, Yiba hizo que se reventara el car
guero del canasto de Yuka bokü  e hizo desaparecer todo tipo de carguero a 
su alrededor. El gallinazo desesperadamente empezó a buscar un carguero 
por todas partes pero le fue imposible encontrarlo; el gallinazo tenía mu
cho afán y no podía esperar ni un minuto más. En ese momento, Yiba hizo 
aparecer un bejuco, que era él mismo, y le dijo a Yawira que lo cortara pero, 
al hacerlo, pisó un tronco que le atravesó la planta del pie y no pudo cami
nar. Yiba hizo todo esto a propósito. El gallinazo seguía muy afanado y dijo 
que él se iba adelante y que lo alcanzaran luego.

Cuando Yuka bokü  desapareció, Yiba curó a Yawira e inmediatamente 
regresaron a la casa. A Yiba le quedaba una tarea dura y muy difícil: enmu
decer a todos los animales y objetos que había alrededor de la casa del 
gallinazo porque todos eran amigos de él y le podían avisar. Entonces, Yiba 
empezó a enmudecer a todos los elementos que había dentro de la casa. 
Luego siguió con los pájaros, con los árboles, después con los grillos, moscos, 
lagartijas y hasta con la misma tierra porque todos hablaban el mismo 
lenguaje. Para asegurarse de que lo estaba hacienda bien, Yiba entraba y 
salía de la maloca. Sólo un pájaro que se llama w ito b ese  salvó de la maldad 
de Yiba y fue el único que no quedó totalmente mudo. Los Makuna llama
mos a este tipo de acciones oka m an iyire (quitar el habla).
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Mientras tanto Yuka bokü  se estaba comiendo los gusanos que produ
cían los animales que Yiba había matado; ante los ojos del gallinazo, estos 
gusanos eran sardinas de las quebradas. Además, para él ese era el mejor 
momento para coger sardinas porque era la época de tigre. Entonces, el 
pájaro que no había quedado completamente mudo y que se había dado 
cuenta de lo que Yiba estaba haciendo, estaba cerca del gallinazo y le em
pezó a decir: “ Y¿ yi, y i, y i ’ hasta que soltó la palabra “ Yiba'. Este pájaro 
quería contarle al gallinazo que Yiba se había llevado a Yawira para su casa, 
pero Yuka bokü  sólo entendió cuando el pajarraco pronunció la palabra 
completa. Inmediatamente, regresó a su casa para corroborar lo que estaba 
sucediendo pero cuando llegó no había nadie que le pudiera contar lo suce
dido. Todo esto ocurrió hacia el mediodía. Mientras el gallinazo intentaba 
comunicarse con los suyos, Yiba y  Yawira cogieron camino para su casa. 
Yawira le dijo a su marido que el gallinazo tenía muchos amigos que lo 
podrían ayudar en caso de que decidiera perseguirlos. Efectivamente y sin 
pensarlo dos veces, el gallinazo reunió a diez grupos de sus mejores hom
bres, cada grupo compuesto aproximadamente por cien guerreros, y se fue
ron a perseguir a Yiba, quien tenía la caja de flechas que le había dado su 
suegro.

Ese día no pasó nada; Yiba y Yawira pasaron la noche sin novedades, 
pero en la madrugada los hombres del gallinazo los alcanzaron, Y ba se 
defendió con sus flechas automáticas y venció a los amigos del gallinazo. A 
mediodía los alcanzó el segundo grupo de guerreros de Yuka bokü  y Yiba 
los venció de nuevo. A las 5 de la tarde, aproximadamente, se acercó otro 
grupo y Yiba siguió ganando con sus flechas automáticas. De esta manera, 
Yiba y  Yawira continuaron avanzando por el camino hacia su casa sin des
cansar. El gallinazo enviaba más y más guerreros para que mataran a Yba 
pero éste siempre triunfó: solo faltaba un grupo de enemigos para que su 
victoria fuera total. Para la desgracia de Yba, la comida que habían llevado 
para el camino se estaba acabando y ambos estaban muy cansados tras 
haber caminado durante varios días sin descansar. En ese instante vieron 
que un oso melero (w ásów ejeró) hacía caer desde lo alto de un árbol miel 
de abejas comestible; recogieron las gotas de miel que caían y se las pasa
ban a la boca pero esto no era suficiente para saciar el hambre. Entonces, 
Y ba le dijo al oso que hiciera caer más miel, pero a medida que caía, la miel 
se deshacía en el aire. Yiba dejó sus flechas automáticas al pie del árbol y 
decidió subirse a comer la miel exactamente donde estaba el oso melero.
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Yawira se quedó abajo y Yiba le tiraba la miel desde lo alto pero se 
deshacía en el aire; entonces, ella también decidió subirse porque ya no 
aguantaba el hambre. Una vez los dos estuvieron en lo alto del árbol, se 
dieron cuenta que los amigos del gallinazo se acercaban para matarlos. No 
había nada que hacer porque las flechas automáticas de Yiba se habían 
quedado al pie del árbol. Yiba se sintió impotente y decidió matar a Yawira 
empujándola dentro del hueco del árbol donde se convirtió en un sapo 
éjóká. En el momento de su muerte, su alma se fue hacia la casa de su padre 
Id ejln o, él la recibió y la guardó en una totuma totalmente cerrada para 
resucitarla después.

Tan pronto sus enemigos se dieron cuenta que Yiba mató a Yawira, 
regresaron a darle la noticia a su jefe gallinazo y éste al escucharla se puso 
a reír burlándose de Yiba. Éste bajó del árbol y se dirigió a la casa de Id ejln o  
con la idea de contarle lo sucedido y pedirle a su otra hija. Cuando llegó, 
Yiba le habló acerca del gallinazo y le contó lo que le pasó en el camino con 
su esposa Yawira y además le pidió que le diera a su hija menor como espo
sa. Su suegro le dijo que por ningún motivo le daría a su hija menor para 
que fuera su esposa, además le aseguró que él ya estaba al tanto de lo que 
había pasado con Yawira y que, por lo tanto, su alma se encontraba en su 
casa. Le dijo que si quería seguir viviendo con Yawira tendría que compor
tarse correctamente y que sólo con esa condición le daría la totuma en 
donde estaba su hija. Yiba aceptó de mala gana la oferta de su suegro; así 
Id ejln o  le entregó la totuma que tenía un orificio muy pequeño. En el mo
mento de la entrega le advirtió que no lo abriera en el camino y que lo 
hiciera sólo hasta que llegara a su casa e hiciera una curación muy especial: 
bojorita re.

Yiba tomó la totuma y se dirigió para su casa. Dentro de dicha totuma 
estaba Yawira en forma de una abeja pero Yiba no se aguantó la curiosidad 
al escuchar el zumbido que salía de allí y tampoco estaba convencido de 
que realmente Yawira estuviera encerrada en tan pequeño calabazo. Así 
que destapó un poquito el orificio e inmediatamente Yawira se salió volan
do, de nuevo, hacia la casa de Idejln o. Cuando Yiba tapó el orificio ya era 
muy tarde. Cuando ella salió volando en forma de abeja, pronunció estas 
palabras: “ Yiba, usted nunca me quiso, ni me quiere ahora y por eso me 
hace esto”. Yiba se fue muy triste a su casa y llegando, hizo la curación 
según lo indicado por su suegro, luego destapó la totuma dentro de la 
alcoba en la que se hospedaba con Yawira. No sucedió nada, sólo se oyó un
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sonido idéntico al que se produce cuando se abre una puerta y nada más. 
Como vio que Yawira no resucitó, decidió ir a pedirle a Id ejln o  a otra de sus 
hijas. Le contó lo que había pasado con su hija y le dijo que le diera a su hija 
menor para que fuera su mujer pero Id ejln o  se negó rotundamente a reci
birlo en su casa y le dijo que se desapareciera de inmediato porque no que
ría volverlo a ver.

Ante tal situación, Yiba tuvo que salir de la casa de su suegro y se diri
gió nuevamente para su casa. Cuando iba llegando, pensó que el culpable 
de todo era el gallinazo y debía vengarse de él. Reunió una gran cantidad 
de hojas de yuca (k lju ) y se cubrió con ellas, además se puso un banco sobre 
el pecho. Con el tiempo, las hojas empezaron a pudrirse y los moscos llega
ban a comerse lo podrido pues se oían chismes, como ahora, en los que la 
gente decía que Yiba se había podrido de tanto llorar a Yawira. Entre estos 
moscos había una especie llamada yuka (moscos chulo) y uno de ellos le 
avisó al gallinazo que Yiba se estaba descomponiendo y que estaba lleno de 
gusanos. Ellos creían que Yiba se estaba pudriendo pero en realidad se 
hallaba vivo entre las hojas que se estaban descomponiendo. Al escuchar 
esto, Yuka bokü  se alistó para corroborar la noticia; llegó al lugar y como 
vio que todo estaba lleno de gusanos, quedó convencido que Yiba estaba 
podrido; se quedó en la cumbrera de la maloca (Jetariseró), bajó, se paró 
encima de Yiba e introdujo su flecha (Jeta bisu) exactamente en el centro de 
las hojas podridas y la flecha se clavó en el banco. A Yiba no le pasó nada 
porque la flecha del gallinazo hubiera podido atravesar su corazón.

Finalmente, el gallinazo se paró bien en la dirección en donde se encon
traba Yiba, dejó al lado su bolsa de poder y defensa, la misma que había 
usado en contra de YYba, y se dedicó a recoger gusanos que ante sus ojos 
eran sardinas. De repente, Yiba se paró, agarró al gallinazo y quiso matar
lo. Éste le pidió que no lo hiciera porque él no tenía la culpa de lo que había 
pasado con Yawira-, Yiba lo cogió y lo desplumó totalmente. Cuando el 
gallinazo ya no tenía ni una pluma, lo bañó con caldo del ají más picante y 
lo echó a la basura. Por esta razón, hay un dicho entre los Makuna que 
dice: “Al que roba la mujer de uno, por más que uno lo quiera matar no lo 
hace”. Yiba flechaba lagartijas y se las daba de comer. El gallinazo estuvo 
mucho tiempo sin poder volar, mientras tanto vinieron algunas aves y le 
robaron todos los instrumentos de su poder: el tente (tu tu) tomó un collar 
que tenía forma de cruz (kurusa), que el gallinazo usaba para curar las 
épocas de pepas; el pájaro carpintero (k óne) cogió la flauta hecha con el
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hueso de un animal que su dueño usaba para anunciar la llegada de la 
época del verano; el mico cotudo (ugu) se robó un pito de un sonido muy 
agudo que el gallinazo soplaba durante la época del verano, y el pájaro 
burro (u tu ) cogió el colmillo de capibara o chigüiro (riaw ek ii).

Bojo Basa (Oso Yai y el Baile de Racimo de Coco)

Cerca de la bocana del Pirá vivía una familia compuesta por tres hermanos 
y una hermana. Un día, O so y a i (Murciélago tigre) se convirtió en persona, 
se enamoró de una mujer y se casaron. Entonces, él empezó a comerse a sus 
cuñados. Invitó al primero diciéndole: “Acompáñeme a tal parte, vamos a 
moquear pescado”. Llegando al sitio le dijo: “Bueno, usted quédese pren
diendo el fogón y yo me voy a rebuscar”. El murciélago se fue y como el 
cuñado se quedó prendiendo el fogón, vino por detrás, lo mató y se lo 
comió.

Después llegó a la maloca y dijo: “Aquí está el pescado... miren que 
fuimos allá, nos cogió la noche, vino un animal y se comió a mi cuñado. Yo 
me pude escapar porque estaba despierto”. La gente le creyó y lloró. A los 
cinco días de que esto sucedió, le dijo al otro cuñado: “A mí me da pena 
decirle que me acompañe porque me suceden cosas raras pero vamos a 
moquear pescado, vamos a rebuscar” e hizo lo mismo y, en esa ocasión, 
trajo una pierna del cuñado envuelta en hojas entre la cacería que había 
conseguido y dijo: “Esa carne que está envuelta no me la toquen porque es 
especial para mí”. La gente le hizo caso pero, con la segunda víctima, la 
esposa sospechó que él estaba matando a sus hermanos y decidió revisarle 
la garganta y los dientes aunque él no se dejaba. En ese tiempo todos esta
ban desnudos, ella barría la maloca con las piernas abiertas y cuando él la 
miraba soltaba la carcajada pero no abría la boca lo suficiente, hasta que 
después de un rato la mujer pudo ver que por dentro estaba lleno de los 
pelos de sus hermanos.

Entonces, la mujer le contó al último hermano que quedaba e hicieron 
un trato para planear la muerte del murciélago, además ese hermano era 
sabedor. El pensó y curó con tabaco. Al día siguiente salieron los dos a 
rebuscar; llevaban dos tabacos porque O so y a i le había dicho el día en que 
saldrían a cazar. Al curar el tabaco, el sabedor estaba en capacidad de me
dir la agresividad del murciélago y su capacidad de pensamiento, es decir, 
podía determinar hasta donde llegaba el pensamiento de O so ya i. Así se
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podía saber que tan difícil sería matarlo. Cada uno llevaba un tabaco y en 
medio del camino, el curador le dijo que se fumaran un cigarrillo pero O so 
y a i sospechaba que la otra persona le estaba midiendo su pensamiento. 
Empezaron a soltar el humo hacia el cielo; O so y a i lo hizo primero pero la 
bocanada sólo llegó hasta donde llega el aire, cuando el otro lo hizo llegó 
hasta el cielo. Después de esto O so y a i ya estaba prevenido. Se fueron, 
llegaron al sitio y antes de barbasquear, O so y a i dijo: “Bueno cuñado, us
ted se queda prendiendo el fogón y yo me voy a barbasquear”. El otro dijo 
que mejor fueran los dos y O so y a i contestó: “Lo que pasa es que yo voy 
muy rápido; tengo mucha hambre. Voy rápido, mientras consigo cacería, 
usted prende el fogón, cocinamos rápido, comemos y después nos vamos a 
rebuscar”. Su cuñado insistió en que lo hicieran juntos. Se fueron y O so y a i 
le dijo que barbasquearan en un solo caño y el sabedor dijo que mejor lo 
hicieran por separado.

Empezaron a barbasquear y en el caño donde estaba O so y a i morían 
unos puños (pirañas) pequeños y espinosos. Donde estaba el cuñado no 
moría pez alguno porque esa era su intención; además, no quería distraerse 
porque podía llegar el murciélago y matarlo. Entonces, se dirigió a O so y a i 
y le dijo: “Ya conseguimos bastante, si tiene mucha hambre pues vamos a 
cocinar”. El murciélago le propuso que prendiera el fogón mientras él des
tripaba los pescados pero el otro contestó: “No, juntos vamos a prender el 
fogón, juntos destripamos, juntos cocinamos y juntos comemos”. Prendie
ron el fogón, pusieron la olla en el fuego y empezaron a cocinar rápido. El 
curador, por medio de su poder, pretendía que O so y a i se atragantara con 
los huesos del puño para poder abrirle la boca y matarlo.

Cuando la comida estuvo lista, la sirvieron en una hoja y empezaron a 
comer. Efectivamente, O so y a i se atoró con una espina que le atravesó el 
paladar. El sabedor preguntó qué había pasado y si era algo grave; el mur
ciélago contestó que no lo era pues no quería que le viera la garganta don
de tenía los pelos de los otros hermanos. Empezó a quejarse y a revolcarse 
en el suelo. Estaba a punto de morir cuando permitió que el sabedor lo 
mirara y éste vio todos los pelos que tenía con sólo abrir la boca. O so y a i 
tenía una piedra (~ gü tá b o ti) con la que mataba gente; entonces el curador 
se la pidió prestada. El murciélago se negó pero el otro insistió diciendo 
que era con lo único que se podía sacar la espina. Como O so y a i no quería 
morir, le pasó la piedra. El curador le pegó pero O so y a i no se murió: se 
convirtió en un murciélago y se fue volando.



Los Mitos 511

El sabedor fue y le contó todo lo sucedido a sus familiares. Después 
soñó y vio dónde estaba un árbol de uvas (üyera) y reconoció el lugar donde 
se hallaban todos los murciélagos (osoa). Era un árbol con huecos y ellos 
estaban comiendo gente. A la mañana siguiente, decidió ir al sitio donde 
quedaba ese árbol y, de repente, vio a O so y a i que estaba atragantado: 
estaba con la cabeza por fuera de uno de los huecos del árbol pendiente de 
quien venía de paso. Cuando abría los ojos no veía pero cuando los cerraba 
veía todo. El sabedor descubrió que cuando abría los ojos era porque estaba 
dormido y cuando los cerraba estaba viendo; poco a poco fue acercándose 
hacia el árbol: cuando O so y a i abría los ojos caminaba y se quedaba quieto 
cuando los cerraba. De esa manera pudo observar el árbol con detenimiento. 
Regresó, dijo que en ese árbol vivían los murciélagos que estaban acabando 
con la gente y decidieron quemarlo. Reunieron a mucha gente y empeza
ron a recoger leña. Partieron desde el río Apaporis, llegaron a un cañito 
que se llama M eneboaya  y se quedaron arriba de la bocana del Pirá. Los 
murciélagos ya se habían dado cuenta porque escucharon el chisme de que 
los iban a quemar. Acordaron que si la gente intentaba prender fuego al 
árbol, ellos con sus orines lo apagarían.

Cuando la gente estaba en las bocas de M eneboaya, rondaba un mur
ciélago muy pequeño, uno que siempre vuela al atardecer, y vio que la 
gente estaba preparando leña para quemar el árbol. Fue y le contó a los 
otros murciélagos cantando con el ritmo del baile de pescado de los Letuama. 
Los murciélagos pensaban que era un mentiroso y mandaron a un murcié
lago más grande. Salió por la parte superior del árbol para que nadie se 
diera cuenta pero no vio nada. Regresó y dijo que todo había sido un inven
to del murciélago pequeño.

Mientras tanto, la gente subía por el Pirá, entraron por un caño que se 
llama Süáña y se metieron en la quebradita Ñ om üslniña que desemboca en 
ese mismo caño. Allí cogieron palo de milpeso, entre otras clases de leña, y 
por eso lo bautizaron Ñ om üslniña, caño de milpeso. Entraron por el caño 
G üboasa (palo de castaño) donde recogieron más leña. Por la noche llega
ron al árbol: el murciélago pequeño que ya sabía lo que iba a pasar se 
escondió en las raíces con su hermana, se ocultó hacia el centro de la tierra. 
La gente inició la quema y los murciélagos cuando vieron las llamas, orinaron 
y las apagaron. Volvieron a prender el fuego, los otros orinaron pero no 
pudieron apagarlo del todo. Echaron más leña y prendieron el árbol nueva
mente pero con tanta fuerza que se quemó por completo con todos los
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murciélagos que estaban adentro, excepto O so yaí. Las llamas le alcanza
ron la cola; se metió en el agua pero el fuego no se apagaba. Cuando salía 
del agua, la llama se avivaba. Cada parte del río Pirá en la que él salía, 
recibía un nombre y se convertía en un lugar sagrado. Pasando una parte 
quiso hacer un desvío en una vuelta en forma de tro1 y allí el murciélago se 
convirtió en ese animal para tratar de apagar el fuego. Así llegó hasta N ajü 
g o j e  donde habitaban los R ase ~ gana, quienes le apagaron las llamas. 
Después siguió creando otros sitios sagrados, que ya no son del tiempo de 
los A yawa porque a los otros lugares, precisamente, las llamas los hicieron 
sagrados.

El árbol se apagó totalmente y al tercer día salieron los dos hermanitos 
murciélagos; lloraban y se lamentaban de que sus familiares no les hubie
ran hecho caso. Vieron que todo estaba vuelto cenizas: no había nada, to
dos habían muerto. Por ahí cerca vivía una familia compuesta por una mujer 
que tenía tres hijos grandes y uno pequeño. Ellos estaban en época de dieta 
y tenían una chagra llena de uva. Entonces, los murcielaguitos se iban de 
noche a la chagra y robaban uva, y es por eso que los murciélagos comen 
uva. Cuando la mujer se dio cuenta, se fue muy temprano a la chagra y los 
encontró comiendo. Preguntó quiénes eran y ellos le contaron toda la his
toria. Se los llevó para su casa y los encargó del cuidado de su hijo menor 
pero le mordían los dedos y le chupaban la sangre. El niño se iba debilitan
do día tras día hasta que el murciélago hembra lo llevó a bañar al puerto y 
le mordió todos los dedos, le chupó toda la sangre y el niñito se murió.

La mamá no dijo nada y lo enterró. Después mandó a la mujer murcié
lago a buscar leña para prender un tiesto para hacer casabe. Ella fue, buscó 
la leña, prendió y, cuando el tiesto ya estaba ardiendo, la cogió, la metió y 
la quemó. En ese momento, el murciélago estaba inhalando ají en el puerto 
con unas hojas que le servían de cuñas. Cuando la mujer murciélago se 
quemó, se convirtió en un pescado que se llama t ib í y vive en las lagunas. 
Al transformarse en pez cayó en la cuyita de ají que el hermano estaba 
inhalando.

El sabía que la habían quemado y cuando la vio le dijo que él ya le había 
advertido que no hiciera eso porque ya los habían intentado quemar una 
vez y si seguían buscando problemas los volverían a quemar. Cogió el 
pescadito, lo envolvió en una hojita y se lo llevó a la mujer, quien estaba 
haciendo casabe. El murciélago llegó y metió el pescado en el tiesto, tomó 
un poquito de caguana y mambeó. La señora le preguntó que si no se iba a
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comer el pescado, él le contestó que no porque estaba mambeando. Enton
ces, ella abrió el paquete, lo sacudió y le cayeron las cenizas en los ojos y 
quedó ciega por un instante. El murciélago sacó los cuatro huesos de su 
hermana y con ellos hizo que nacieran las cañas de la mata de chiruro2 
pero, en realidad, era él mismo que se había convertido en esas matas. Con 
las cañas hizo flautas y así nació el chiruro (seru ). Después le preguntó a la 
mujer qué le había pasado, le sacudió las cenizas y la sanó.

Empezó a tocar porque él lloraba por medio de la música: tocaba y 
lloraba. Entonces, los hijos mayores de la señora le preguntaron dónde 
había conseguido esa flauta. El les dijo que no se conseguía por esos lados. 
Ellos seguían insistiendo y les aseguró que los iba a llevar hasta el sitio 
donde se podía encontrar pero que tendrían que caminar mucho para lle
gar. También les dijo que cada uno debía mandarle a hacer un bulto de 
casabe a su mamá. Ellos obedecieron y partieron; el murciélago se metía en 
el monte y les daba vueltas. Iba tumbando palmas de milpeso, cogía el 
cogollo y daba la vuelta. Así pasó durante un mes hasta que se les acabó el 
casabe, pero les dijo que aún faltaba un mes para llegar. Les pidió que se 
devolvieran a buscar casabe y, en este recorrido, iban a emplear un mes de 
ida y un mes de vuelta. Durante ese tiempo, nacieron los mojojoy en las 
palmas que habían tumbado de ida y en el segundo viaje ya iban comiendo 
de estos gusanos; el murciélago les iba dando mojojoy asado, moqueado y 
chuzado. Así, ellos se fueron engordando, se convirtieron en pura grasa 
(ü y e s ijir íJ.

Cuando iban llegando al sitio, el murciélago les advirtió que cogieran 
un solo instrumento pues de cada uno podían salir seis pares. Entonces, él 
hizo, por medio del poder, que la vista de ellos se enloqueciera al ver esos 
chiruros. No le hicieron caso y empezaron a cortar: para el murciélago era 
como cortarle los brazos y los dedos. La mata comenzó a reventarse, se 
convirtió en tigre y se los comió a todos; además, esas personas estaban 
llenas de grasa por todo lo que habían comido durante el camino.

El murciélago cogió todas esas matas de chiruro, las envolvió en un sólo 
bloque. Se envolvió y quedó convertido en R im e, un gavilán. Después se 
oscureció, llovió y empezó a cantar bojobasa  pues estaba creando ese baile. 
En ese momento nadie lo podía matar, además él estaba cantando cómo 
fue que se comió a esas personas; también cantaba hablando de la cepa 
(ñanaka), las raíces (ñanayure) y demás partes de la mata de chiruro. Ese es 
un baile de guerra.
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La mujer esperaba y nada que llegaban hasta que un muchacho que se 
había logrado escapar apareció a los seis días. Contó lo que había sucedido 
e invitó a otra gente a que fueran a flecharlo y a matarlo pero, cuando 
llegaron al lugar, se quedaron escuchando el baile hasta que lograron apren
derlo. Hubo uno que lo aprendió totalmente y para ese momento nadie le 
podía hacer nada al murciélago. Los familiares de los muertos querían ven
garse, querían matarlo pero no se dejaba ver porque estaba envuelto en las 
hojas del chiruro. El que iba dispuesto a matarlo se paraba encima de las 
matas y escuchaba el canto, aprendía toda la canción y regresaba a su casa. 
Así se originó el baile, pero el árbol seguía comiendo gente. Entonces, invi
taron a W asoyuküjíno pues él era el único que podía matar al gavilán por
que era experto en flechas.

Cuando el viento soplaba, las hojas se abrían un poco y se alcanzaba a 
ver una parte del gavilán pero las ramas volvían a cerrarse rápidamente. 
Ocurrió de nuevo y cuando se abrieron las hojas, lo flechó y le pegó. Empe
zó a marearse por el veneno, vomitó y salió volando hacia la parte de arriba 
del Pirá. En ese momento, W asoyuküjíno se apropió de ese baile y, por esta 
razón, quedó en el yuruparí; también se puede decir que ahí es cuando los 
Osoa m asa (Gente de Murciélago) tienen parte de la historia del yuruparí 
de nosotros. Ellos eran considerados por los antiguos Makuna como ba i 
m esa  (primos mayores) y a Waso makü lo tenemos como uno de nuestros 
abuelos. El chiruro quedó como instrumento musical y no como instru
mento de yuruparí.

El árbol de chiruro está ubicado en un sitio que se llama B u gojero . 
Nadie sabía donde había quedado a excepción de un viejo Makuna que era 
yai. Por medio del sueño vio el lugar donde estaba esa mata y se dio cuenta 
que sólo se podía coger en la época de chontaduro; de lo contrario, el árbol 
se vengaría haciendo que la gente peleara y se matara por el deseo de tener 
jo ta  seru  (chiruro de chontaduro). El murió pero tenía un hijo al que le 
decían “Pajarito”, el papá de Calixto Makuna de bocas del Pirá. Antes de 
morir lo llevó a ese lugar pero le advirtió que no le dijera a nadie. Sin 
embargo, pensó que su hijo le podía avisar a todo el mundo y cuando re
gresaron ocultó el lugar por medio del pensamiento, para que nadie pudie
ra llegar hasta allá. Mucha gente ha intentado buscar ese chiruro y algunos 
dicen que queda cerca del río pero nunca lo han encontrado. Todas esas 
personas han querido llegar a ese lugar para coger un chiruro único que, 
para nosotros, es uno de los mejores instrumentos musicales.
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No obstante, llegar hasta ese lugar está precedido de ciertas reglas: se 
tiene que ir con pasos adecuados, en posición de guerra y solamente en la 
época de chontaduro. Por eso es que hay que cogerlo con ciertas medidas 
de seguridad pues en esa época, antes del baile del muñeco, se hace un baile 
únicamente para ese tipo de chiruro. Cuando ellos iban a coger ese instru
mento caminaban al estilo de guerra que era como ir a matar gente: tenían 
unos pasos muy especiales, cortaban una sola rama y se alejaban con rapi
dez; ellos no cortaban la caña ni la arreglaban en el mismo sitio porque era 
como matar gente. Como ahora no se saben esos pasos no se insiste en 
buscar ese chiruro. El sitio donde se encuentra el árbol de chiruro no es un 
sitio sagrado; la gente que ha lo visto dice que es recomendable coger una 
sola cañita y quedarse lejos de la mata.

Gaweta (El Baile de Gavilán)

Esta historia no trata sobre el origen de la gente hoy llamamos Süroa, sino 
de lo que ocurrió para que se hicieran familiares de los Makuna y empeza
ran a ser considerados como un clan. En épocas anteriores a ésta, vivía una 
familia compuesta por dos hermanos, uno de ellos era casado y tenía tres 
hijos; la niña se llamaba Wemana. En ese entonces, los hombres que no 
tenían mujer abusaban de las esposas de sus hermanos y, por esta razón, se 
maldecían entre ellos y se morían; en otros casos, peleaban con mucha 
agresividad. Un día, el hermano menor, el que no tenía mujer, empezó a 
abusar de su cuñada. Lo hacía a escondidas y nadie se daba cuenta. Sin 
embargo, le hacía canastos, le arreglaba las chagras y le traía pescado y 
cacería. El marido no sospechaba nada.

Así pasó mucho tiempo hasta cuando el hermano mayor los descubrió. 
Pensó en hacer el reclamo pero no lo hizo porque le dio pena con su herma
no; sin embargo, sentía tanta rabia que decidió hacerle un daño espiritual 
(ro jon ). Su intención era que se fuera de la casa a vivir en el monte como un 
animal. Al cabo de algunos meses, la maldición hizo efecto y el hermano 
menor se fue de la maloca para vivir en la selva. Pasó mucho tiempo en el 
monte sin comer nada hasta que un día se fue a robar comida en la chagra 
de su cuñada. El hermano mayor se dio cuenta y maldijo todas las frutas de 
la chagra para que su hermano se muriera al consumirlas y así dejara de 
hacer el mal. Éste, sin tener la menor sospecha del asunto, siguió robando 
frutas en la chagra. Después se dio cuenta que se estaba adelgazando, hasta
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el punto que parecía una flecha. Inmediatamente pensó que su hermano 
mayor le estaba haciendo daño y decidió vengarse.

Debido a la maldición, él adoptó la apariencia de rüm ii (curupira) y 
decidió ir así a la maloca de su hermano cargando un canasto lleno de masa 
de una pepa llamada badi, que les daría de comer a sus sobrinos en caso de 
que estuvieran solos. Cuando llegó no encontró a su hermano y mandó a 
los muchachos a poner una olla con agua en el fogón para echar la bola de 
masa y comer con casabe cuando estuviera lista. Mientras los muchachos 
cocinaban la masa, él se puso a dormir en la hamaca de su hermano y le dijo 
a sus sobrinos que lo despertaran cuando su padre estuviera, de regreso, a 
cierta distancia de la maloca. Los muchachos terminaron de cocinar, co
mieron y les gustó tanto que se acabaron el casabe que había en la maloca. 
En la tarde vieron que su padre se venía aproximando y levantaron a su tío, 
a quien no podían reconocer por su apariencia y forma de ser. Salió corrien
do y les advirtió que no le dijeran nada a su padre sobre lo que habían 
hecho. Al llegar, el papá les preguntó por el casabe y ellos dijeron que no 
sabían nada.

Esto ocurrió en repetidas ocasiones hasta que un día los muchachos le 
contaron a su papá lo que estaba sucediendo y éste les dijo que rompieran 
el canasto mientras el rüm ü  estuviera dormido. La idea era que cuando éste 
saliera corriendo se llevara el canasto sin la masa. El tío llegó, les dio las 
indicaciones de siempre y durmió en la misma hamaca mientras ellos coci
naban la masa pero también aprovecharon y le rompieron el canasto. Esta 
vez el papá llegó temprano y los muchachos no lo despertaron sino cuando 
su padre ya estaba entrando a la maloca. No le dieron tiempo para que 
revisara el canasto de la masa y con el afán de no dejarse ver por su herma
no, cogió el canasto del carguero y la masa se salió por el hueco. Los mu
chachos repartieron la masa que había quedado entre ellos.

Cuando el tío se dio cuenta, sintió mucha rabia y planeó matar a todos 
sus sobrinos. Un día, aprovechó la ausencia del padre y mandó a los mu
chachos a cocinar breo (w erea) en una olla de barro grande. Cuando hirvió, 
los cogió y los mató echándolos en la olla. Luego tomó una hoja de pláta
no, la tendió en el centro de la maloca para que su hermano mayor la viera 
al entrar. Cuando éste llegó a la casa, encontró a todos sus hijos muertos y 
pensó que su hermano debía ser el responsable de semejante acto. Al ver lo 
sucedido, decidió destruir todo lo que tenía en la chagra y se marchó a vivir 
a otro lado para que el hermano se muriera de hambre. Así ocurrió y el
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riim ii se tendió, prácticamente muerto del hambre, al pie de un árbol gi
gantesco de una pepa llamada y eg ü . Allí, g a  ja gü , un gavilán1, tenía un 
nido con los pichoncitos recién salidos del cascarón.

Un día que estaba buscando comida para sus pichones, encontró al riim ii 
al pie del árbol, lo alzó con su pico y lo llevó al nido como comida para su 
pequeños. Mientras estuvo en la copa del árbol, el gavilán estaba esperan
do a que se muriera para ofrecérselo a las crías pero él se estaba recuperan
do comiendo los sobrados de los pichones. Llegó el día en que estaba total
mente reestablecido y, como el gavilán no lo pudo matar y por su tamaño 
le era muy difícil bajar del árbol, se dedicó a cuidar a los gavilancitos mien
tras que el padre se iba a buscar comida. Sin embargo, no tenía tranquila la 
conciencia por lo que había hecho con sus sobrinos y empezó a buscar una 
solución.

El estaba amañado con los gavilanes y ellos también lo apreciaban mu
cho por los cuidados que les brindaba. Un día pensó que si mataba al gavi
lán papá, podía coger a los pichones y convertirlos en sus sobrinos falleci
dos pero le daba lástima asesinarlo porque lo había alimentado como a uno 
de sus hijos. No obstante, lo mató con la misma pepa del árbol y convirtió 
a las crías en sus sobrinos; de esa manera podría decirle a su hermano que 
sus hijos estaban vivos y que él los había hallado. Posteriormente, empezó 
a observar el árbol y descubrió la forma particular de sus pepas y por cada 
una de esas formas creaba una estrofa del baile que después se llamaría 
ga w eta  (baile de gavilán).

Cantaba sobre la forma de las pepas, de las ramas, de las flores, de la 
corteza del árbol; sobre la forma de las plumas de los gavilancitos y su 
color, los ojos, la forma de los picos, las garras, la forma del vuelo, etc. De 
esa manera, él hablaba, enseñaba el ketioka del baile de gavilán y se lo hizo 
aprender a las crías. Todo esto ocurrió en la parte superior del árbol porque 
todavía no había podido descender; un día descubrió una solución: pelar el 
árbol y bajarse por el carguero. De la cáscara que había pelado creó una 
estrofa del baile porque, en realidad, cada cosa que hacía la incluía en una 
estrofa. Esto lo hizo hasta que finalmente llegó a la tierra. Como los gavila
nes todavía estaban pequeños y no podían caminar por sí solos, fabricó un 
canasto con hoja de milpeso para poderlos cargar. A partir de este aconte
cimiento creó otra estrofa.

Luego, se llevó a los gavilanes al monte para enseñarles a cantar y a 
vomitar agua. Un día les dijo que irían a la casa de sus padres a bailar lo
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que habían aprendido. Entonces, él fue personalmente donde su hermano 
y le dijo: “Hermano, he encontrado a sus hijos; ellos están bien, están pre
parando plumajes para venir a bailar en su maloca. Póngase contento que 
muy pronto estarán acá bailando”. Al principio, el hermano mayor no le 
creyó pero el otro lo convenció; fijaron una fecha para el baile y el menor se 
fue para el monte llevando coca, casabe y tabaco para los muchachos de 
parte de su padre. Les contó todo lo que había hablado con su hermano y 
ellos recibieron la noticia muy contentos.

Llegado el día propuesto para el baile, el hermano menor marchó ade
lante para evitar cualquier inconveniente en caso de que su hermano no 
aceptara a los muchachos como sus hijos. Ellos iban tocando flautas y el 
supuesto papá salió a verificar si en verdad eran sus hijos; él quedó conven
cido porque eran muy parecidos y, en realidad, eran los hijos muertos. En
traron a la maloca, bailaron y hablaron con su padre palabras de ketioka 
toda la noche. Mientras bailaban, el yuruparí de los Makuna intervino en 
el pensamiento, en el aire y en el viento, especialmente Waiyaberoa\ de ahí 
que este baile sea propio de los Makuna pues quedó grabado en nuestro 
yuruparí para siempre. Por esta razón, los Süroa son ba im esa  de los Makuna. 
También se puede decir que el alma del yuruparí se encontró con la de los 
Süroa para que ellos fueran más cercanos a nosotros.

Re Basa (El Baile de Canagucho y las Casas de Inundación)

Antiguamente vivían unas personas en alguna parte del Pirá. Un día, una 
señora que tenía un hijo salió al puerto y vio que había un huevo, aunque 
en esa zona no había huevos ni animales. Fue y le contó a su marido; éste le 
dijo que debía ser el huevo de un ave, lo cocinó y se lo comió. En realidad, 
ese era el huevo de una anaconda S órljak ü  (papá de Son) pero ellos no lo 
sabían. Sin embargo, una noche estaban hablando y el hombre se pregun
taba si por haberse comido ese huevo se convertiría en animal o en otra 
clase de ser. También le preguntó a su mujer qué haría si algo así ocurriera. 
Ella le dijo que escaparía de él y el otro replicó que no podría huir porque él 
tenía la capacidad de estar en cualquier lugar. Este personaje se llamaba 
J iy ek u r i y se conoce también como Sórljlno o  Süké.

Cuando estaba oscuro, se despertó y ya estaba convertido en anaconda. 
Le dijo a la gente que no se fuera y, a cambio, él seguiría pescado y cazando 
porque estaba impedido físicamente para tumbar chagra y construir la
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maloca. De igual manera, les aseguró que no les haría ningún daño. Ellos 
lo trataron de papá y de tío pero no le hicieron caso. Al día siguiente ya era 
una anaconda gigante y cuando salió a cazar, la gente decidió irse muy 
lejos. Al llegar, no encontró a nadie. El pensaba que con el tiempo volvería 
a ser persona; se quedó solo en la maloca pensando en su esposa y su hijo 
hasta que decidió ir a buscarlos. Los encontró y aunque les habló como 
persona, ellos se asustaron mucho y, por la noche, huyeron de nuevo. Cuando 
Süké se dio cuenta, se enojó tanto que volvió a la maloca a vivir solo.

Planeó su venganza pues ya se había convertido otra vez en persona; el 
cuero de anaconda que lo cubría era de tabaco y lo secaba encima de la 
maloca; así que cuando se lo quitaba se convertía en una persona normal. 
Se fue muy cerca de la quebrada donde estaban sus familiares y, en üno de 
los pozos, se convirtió en una palma de canangucho con cuatro racimos de 
pepa, cada uno por puerta del universo (so jen ). La palma era el cuerpo, los 
racimos de un lado eran los brazos y los otros eran los ojos.

Su esposa se había ido a vivir con su cuñado pero aún no tenían nada. 
Un día, ella se fue con su hijo a buscar camarones a una quebradita y vio 
que entraba la culebrita re in a  (culebra de canangucho) y hacía un sonido 
que decía “reeee" . Ella encontró una pepa roja de canangucho, la probó y le 
pareció deliciosa pero no le podía encontrar un nombre porque esa palma 
no existía. Como la culebra entró haciendo ese sonido llamó r e  a la fruta. 
La mujer se llevó una pepa y regresó a la maloca; se la dio a probar a todos 
los presentes y, fascinados, se fueron a recoger esos frutos. Comieron y aun
que querían hacer una fiesta ré jio re (entrar canagucho) no tenían tabaco ni 
coca para hacerla. Entonces, pensaron en volver a la maloca donde vivían 
antes pues creían que la anaconda se había ido; además, allí podrían conse
guir tabaco.

Al llegar vieron un tabaco grande en hoja (rik e m iinó) y lo cogieron sin 
saber que era la piel de Sórljlno. Cuando éste regresó, no encontró su cami
sa y pensó decirles que lo fueran a visitar para vengarse. Como aún les 
faltaba la coca para el baile, aceptaron ir a saludarlo y él los regañó por 
haber escapado. Le dijeron que querían hacer un baile y que necesitaban 
coca; Sor!le s  preguntó: “Qué baile van a hacer?”. La gente contestó que 
iban a entrar una pepa que encontraron y llamaron re. La anaconda Ies dijo 
que conocía la pepa y que les enseñaría a curarla porque él la había sembra
do. También les dijo que cogieran coca y que la curaran de determinada 
forma. Así creó una historia, advirtió sobre las implicaciones de la curación
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y aseguró que vendría una inundación. Después les dijo que debían subir 
por la palma sin cortarla y coger las pepas con la mano sin hacerle ningún 
daño a la mata. La gente lo invitó al baile pero él les solicitó que le dejaran 
la pulpa sin cáscaras, es decir, sólo el almidón y el jugo.

La gente le contó al hermano menor lo que Süké había dicho y éste dijo 
que él no sabía nada. Salieron al otro día a buscar canangucho y les pareció 
complicado cogerlo pepa por pepa; entonces, cortaron los racimos, los re
cogieron y se devolvieron a la maloca. Uno de los que se había subido a la 
palma olvidó su mochila y se acordó cuando ya iban llegando a la maloca. 
S órlhizo que esto ocurriera con su pensamiento y el muchacho se devolvió 
por su mochila. Cuando llegó, oyó que alguien gritaba y se asustó; se acer
có y vio que estaba cayendo sangre humana de la palma. Recogió la mochi
la, regresó a su casa a contar lo ocurrido y, aunque se asustaron al oír la 
historia, siguieron adelante con los preparativos de la fiesta.

Llegado el día del baile, Süké estaba enojado porque habían cortado su 
cuerpo; fue a la maloca y además no le dieron la pulpa de canangucho sino 
que le sirvieron como a cualquier otro. Les dijo que quería de las pepas más 
feas porque estaba muy bravo. Mientras bailaban, empezó a inundarlos e 
hizo que el pozo donde estaba el canangucho se acercara a la maloca; éste 
quedaba en un lugar llamado N enon i que, aunque lejos geográficamente 
para nosotros, era cerca para ellos. Era como si la casa estuviera en medio 
del cananguchal (rica tari). Además, les volteó los ojos con el pensamiento 
y la gente no se daba cuenta de nada, sólo bailaba. A medianoche salió de 
la maloca y tiró una pepa para corroborar el nivel del agua, después salió 
seguido hasta que a las cuatro de la mañana, aproximadamente, se dio 
cuenta que el agua estaba terminando de inundar el patio: cuando las per
sonas salían a orinar, veía que estaban dentro del agua, pero ellos no sen
tían nada. Luego, los invitó a bailar a todos y los enloqueció por completo; 
en ese momento el agua había llegado a la maloca y la inundación era un 
hecho. Sükétenía muchos familiares cercanos y apartó a algunos de ellos 
para salvarlos pero a su esposa y a su hermano sí los mató. A los parientes 
que quedaron, los convirtió en loros y, en ese momento, creó las cuatro S órl 
w irí (malocas de inundación) porque había creado cuatro racimos de 
canagucho. En esas casas hay ketioka, tigres de agua, anacondas de inun
dación (Sóríjínoa) y otros personajes1. En esta historia está la forma de 
curar r e  para los niños y las mujeres después de menstruación. Todos los 
acontecimientos de la historia son formas de curar: los juegos, el robo, la 
cortada de la palma, etc.
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Hablando de Son wi, está el caso de un Tanimuka que no conocía el río 
Taraira pero iba subiendo por sus aguas. Nosotros consideramos a ese río 
como sor!riak a  (río de inundación). El Tanimuka iba acompañado por su 
esposa y cuando se le hizo tarde, decidió acampar. En ese preciso momento 
pasaron volando unas pavas, él las persiguió con su cerbatana para flechar
las pero antes había matado dos micos wau. La mujer tenía la menstrua
ción y, sin embargo, chamuscó a los micos y los metió al agua. Inmediata
mente, el río se creció e inundó porque está prohibido echar cacería quema
da en él porque los tigres del agua salen. El río se inundó y los peces 
dormilones (roeá) se comieron a la mujer y cuando el agua bajó, el pez que 
la había devorado quedó atrapado en la canoa.

El esposo regresó y como había matado una pava, la quemó, la tiró al 
agua y se trepó a un árbol para ver qué era lo que sucedía. De inmediato, 
comenzaron a caer palos, casas de comején, esas que son como matas de 
piña (quiches), hierbas, cortaderas y sapos. Todos caían al río y éste empezó 
a subir. El Tanimuka empezó a flechar porque veía que el río estaba lleno 
de tigres que nadaban pues las cosas que caían al agua se convertían en 
jaguares. Como era y a ipudo ver que cuatro de los tigres eran los principa
les id eya ia  (jaguares del agua) puesto que venían de las cuatro puertas del 
universo. Los mató y el agua bajó; esperó un rato y vio que los quiches se 
subían otra vez a los árboles pero iban flechados. Los sapos y las casas de 
comején también salían con las flechas clavadas en sus cuerpos. Bajó y 
dentro de la canoa estaba un dormilón grande vomitando la pierna de su 
esposa. A los tigres que había matado les sacó los colmillos y nos los regaló; 
por esta razón, tenemos guardados esos dos collares en la caja de plumaje. 
El dijo que los id eya ia  existían en el agua y aún viven allí. Son w irison las 
casas donde viven esos yaia\ hay cuatro en cada una de las puertas del 
mundo y allá también hay kedoka.

Kajea Sawnri

Esta historia es reciente, ocurrió cuando la gente ya vivía sobre la tierra y 
pertenece a los Umüa masa, que no eran muchos; por eso se dice que siem
pre han sido ro jo r i jakü  (padres de maldiciones): se hacen daño entre ellos 
mismos. Había dos hermanos, uno se llamaba K ajea sawari1 y el otro Sawa 
sawari, el primero era casado y el otro era soltero. Vivían en una sola maloca 
y el menor se enamoró de su cuñada. Quería matar a su hermano pero no
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encontró la forma, entonces le dijo que los hijos tenían que mirar yuruparí 
y bailar con plumaje. Le aseguró a su hermano mayor que antes de mirar 
yuruparí tenía que preparar plumajes. Sawa saw ari con su propio cuerpo 
hizo que brotara un árbol muy grande que se llama biik ügü2 (un tipo de 
castaño) y con su pensamiento creó un nido de guacamayas para poder 
coger plumas. Entonces, le dijo a su hermano que él había visto un nido de 
guacamayas y que fuera a coger plumas para preparar el plumaje para el 
día del yuruparí.

Como no podía subir por el mismo árbol, obligatoriamente tenía que 
hacerlo por otro palo que estaba al lado de bukügü. El hermano menor 
haló un palo y lo amarró con las ramas de bukügü. Lo ató muy suavecito y 
con su pensamiento lo soltó al pasarse al árbol grande. Cuando ellos fueron 
a buscar el nido, Sawa saw ari le dijo que fueran con cuidado y que llevara 
su banco, su tabaco y su coca, que era el alma del hermano mayor. K ajea  
saw ari le hizo caso, se subió, pasó al árbol grande y cuando lo hizo, lo que 
el hermano menor había amarrado se soltó y los dos palos quedaron sepa
rados. De ninguna manera podía bajar porque el árbol era altísimo y per
maneció allí muchos días sin comer. Una de sus hermanas llegó en forma 
de pájaro carpintero con casabe pero él no lo quiso recibir porque estaba 
enojado. Como él también era sabedor empezó a llamar por todas las puer
tas, es decir, por todos los cuatro puntos del mundo. Llamaba hacia arriba 
y nadie contestaba; después se le ocurrió llamar hacia abajo, hacia el río, 
porque el árbol estaba a la orilla. Finalmente, le contestó una boa y él le 
dijo que necesitaba que lo ayudara a bajar. La boa le respondió que quería 
subir a comérselo y K ajea saw ari \e dijo que subiera desde la cola. La boa le 
hizo caso, subió por la cola y él bajó; estando a cierta altura brincó y cayó 
medio muerto pero lejos del árbol. Tenía coca y un tintín se la robó. Duran
te el tiempo que estuvo atrapado, su hermano vivió con su esposa en la 
maloca. K ajea saw arihizo que empezara a llover pero se ubicó en una parte 
alta donde la creciente no lo podía alcanzar; se quedó allí: el río venía 
crecido y los animales se iban reuniendo en un sólo lugar. Empezó a buscar 
el pedazo de tierra que faltaba por inundarse y encontró un tintín medio 
muerto de frío que tenía la bolsita de coca (jea  bajü) y la recuperó: desde 
ese momento el tintín quedó como un animal sagrado para los niños y 
cuando no se cura produce hinchazones, w ijiri decimos nosotros.

Se dirigió hacia la maloca; cuando llegó Sawa saw ari lo saludó y le dijo: 
“Menos mal que llegó porque estábamos preparando una fiesta”; además
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tenía que ir a buscar un cuero de danta (wawé) para sus hijos pues era el día 
de mirar yuruparí y también les contó que había visto un hueco de danta 
donde podrían conseguirlo fácilmente. El hermano mayor le dijo que hicie
ra lo que quisiera y se fueron a buscar w aw epata  hacer escudos: escarbaron 
el hueco del tapir para enseñarle a los niños a prepararlo.

Ellos se fueron y el hermano menor le hizo perder el sentido al mayor 
para que no se diera cuenta de nada de lo que estaba pasando: quedó como 
loco. Cortaron una palma de asaí y dijeron: “Tenemos que escarbar aquí 
para llegar a la casa de la danta porque está a la medida de esta palma". 
Empezaron a cavar y Sawa saw arisupo, faltando algunos centímetros, que 
iban a llegar. Entonces, cogió un palo, perforó el hueco y empujó al herma
no mayor. Ese hueco donde ellos escarbaron queda en el centro de una casa 
de W asoyuküjlno que se llama Yükaitara en el Apaporis; al hueco le deci
mos m in o g o j e  (cueva de viento)3. Sawa saw ari atacó a su hermano para 
que muriera y él pudiera quedarse con su cuñada pero el cuerpo de K ajea  
saw ari no se movió sino que se convirtió en algodón para no caerse en el 
agua ni hundirse o golpearse con las ramas que había al lado de wámü 
riaka (río de umarí) en el inframundo. Mientras descendía, iba nombrando 
el algodón hasta que cayó sobre una rama de guama que había a la orilla 
del río. Inmediatamente el hueco se tapó, no había por donde salir y K ajea 
saw ari ya. estaba en wám ü riaka con todo su poder. Vio que subían unos 
patos y él también se volvió animal, estaba como loco, y todos los animales 
lo veían como persona. Después subió un pájaro que se llama kümana y le 
dijo al verlo: “Abuelo yo necesito subir con usted” y éste le contestó: “Mi 
canoa es muy pequeña, usted es muy grande y pesa mucho. Más abajo 
viene otro abuelo suyo que lo puede llevar”.

Más tarde llegó otro pato más grande, le dijo que necesitaba subir y le 
contestó que no llevaba gente porque la canoa no le alcanzaba y que abajo 
venía otro abuelo con una canoa más grande. El no sabía qué hacer. El 
último pato al que se refería era el sol y éste llegó en una canoa muy gran
de: era como un barco de dos pisos que funcionaba con candela. Cuando 
pasó al frente, K ajea saw ari los llamó pero no le hicieron caso. Lo hizo una 
vez más, el barco paró y el sol dijo: “¿Quién es el que me llama abuelo 
porque yo nunca he tenido nietos?”. K ajea saw ari le dijo que necesitaba 
subir con él y el sol le contestó que debía saber todo lo que él sabía para 
poder viajar juntos. Los que manejaban el barco eran micos de candela (jea  
waii) y ardillas de candela (jea  ñisdká) porque eran el fuego del barco; 
todos existen allá y no en este mundo.
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Cuando iban subiendo, el sol masticó su gu a r í jea  (fuego de guerra) y 
prendió el río: lo hizo para ver si K ajea sawaríera. capaz de sobrevivir y para 
ver qué tan poderoso era. Entonces, K ajea sa w a rise convirtió en una araña 
que se llama ría b iijii (araña de río) y se ubicó en la parte de abajo del barco 
hasta donde llega el agua. El río se llenó de candela e hirvió; después, como 
a los diez minutos, todo se calmó y el barco estaba igual que antes. Cuando 
el agua hervía, el barco y todos los que estaban adentro iban desaparecien
do porque ellos eran el fuego y K ajea saw aríiba  recibiendo la fuerza del sol, 
la capacidad de quemar (gu a rí jeá ). Luego que todo se calmaba, el sol em
pezaba a llamarlo jak o m akü (paisano), él le contestaba: “Aquí estoy” y el 
otro decía: “Ah bueno! Eso quiere decir que usted es mi propio paisano 
porque no se quemó”. Así ocurrió en cuatro ocasiones porque el sol quemó 
cuatro veces el barco; cada vez que lo hacía, K ajea saw ari recibía el poder 
para quemar y ahí estaba aprendiendo ro jo r íque es una fuerza para hacer el 
mal; por eso, los Umiia m asa eran muy maldadosos, se maldecían y se 
mataban entre familiares. Cuando el sol llegó a un punto y K ajea saw ariya  
tenía una bolsa de gu a r í jea , llegaron donde la mujer del sol, quien tenía 
coca, mingao y casabe.

Un día, la mujer del sol le dijo que fuera a buscar coca pero K ajea  
saw ari iba y la cogía hojita por hojita. Cuando ella vio que se demoraba 
mucho salió a mirar y le dijo que su esposo nunca recogía la coca de esa 
manera; puso el canasto debajo de la mata, la sacudió y el canasto se llenó. 
Digamos que todo el proceso de hacer la coca era un simulacro y con eso la 
coca se pilaba, se pulverizaba y quedaba lista. Así pasaron muchos días y la 
mujer le dijo que fuera a tumbar chagra; él se fue y tumbaba árbol por 
árbol. Ella se fue a mirar y le dijo: “Mi esposo nunca hace así, simplemente 
haga el simulacro o deje el hacha clavada en el árbol que por sí solo se 
tumba”. Llegando el día de quemar, K ajea saw ari fu e, quemó la chagra y 
encontró una palma llena de mojojoy; empezó a rajar el palo y a comer. 
Después regresó a la casa con la boca, las manos y el resto del cuerpo lleno 
de sangre. La mujer del sol le preguntó qué había estado haciendo y él le 
dijo que no había hecho nada excepto comer mojojoy. La mujer le dijo que 
ellos eran la gente de sol, los que tumbaban la chagra. El le contestó que 
no sabía y ella replicó: “No hay que hacer eso, el sol se va a poner muy 
bravo. Usted tiene que volver a su mundo antes de que mi esposo llegue a 
casa”. Como él estuvo mucho tiempo allá, tuvo que tumbar la chagra y 
esperar para hacerlo en el tiempo adecuado, la época de verano. Después 
sembró e hizo todo las labores correspondientes.
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Posteriormente, K ajea saw ari se fue a recoger hojas para hacer ceniza 
pero no había nada; encontró una danta que estaba comiendo hojas de 
yarumo en el rastrojo y le preguntó: “Abuelo, usted qué hace acá?” y la 
danta le contestó que estaba recogiendo ceniza para hacer coca para el 
baile en la casa de Idejln o. K ajea saw ari le dijo que él también quería ir 
pero que no tenía un camino fijo para hacerlo. A lo que él se refería era que 
no podía caminar por cualquier parte y que no era capaz de soportar todo 
ese viaje. La danta le dijo que se convirtiera en una garrapata y que se 
pegara en una de sus patas. Se fueron y llegaron a un río muy grande; 
atravesando el wá/nü ríaka, la danta le dijo que tenían que cruzar por de
bajo del agua y que cuando no resistiera le pegara un mordisco. Cuando el 
hombre estaba a punto de ahogarse mordía a la danta y ella salía, de esa 
manera cruzaron.

Luego llegaron a una maloca grande que tenía en la parte de afuera una 
mata de umarí (wamú); la danta le pidió que cerrara los ojos porque ya 
iban a entrar por la puerta de una casa de los animales y, cuando los abrió, 
estaba dentro de una maloca donde se encontró con el tintín. Para los que 
estaban allí, era un día de fiesta; había toda clase de animales, la danta 
estaba invitada y K ajea saw ari era  el único humano que estaba entre ellos, 
quien a pesar de tener los ojos locos, era visto por los demás como persona. 
La danta estaba durmiendo porque tenía mucho sueño y el tintín le hizo el 
amor. K ajea saw ariy  el tintín empezaron a hacer chistes con eso y bailaron; 
de repente, ella despertó y sintió que alguien le había hecho el amor. Llamó 
a su esposo, le preguntó y él le dijo que todos habían estado bailando. Sin 
embargo, se puso furioso y le dijo que de pronto le había pasado algo o que 
se había orinado. Ella repuso: “Yo siento que alguien me hizo el amor mien
tras estaba durmiendo pero no alcanzó hasta donde usted alcanza”. Los 
otros siguieron bromeando pero la danta se sentía incómoda y decidió revi
sarle el pene a todos los que estaban alrededor. Los otros le dijeron al tintín 
que, para que no lo descubriera, se untara cenizas en su pene; efectivamen
te se echó la ceniza y la danta revisó pero no encontró al culpable.

En la madrugada del baile, la danta se acostó a dormir en una esquina y, 
como ellas comen mucho wámü, el ano le olía a umarí; el olor le gustó 
mucho al tintín y empezó a morderle la cola a la danta. Ella se despertó y le 
dijo que se comiera las pepas; él se percató que las frutas no tenían semillas 
y que solo estaban las matas y pensó que en esta tierra era necesario que 
existiera esa pepa. En la parte más alta del árbol había una pepa grande de
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umarí que era la única que tenía semilla pero el árbol estaba rodeado por 
un cerco y no se podía entrar por ninguna parte. Él empezó a morder las 
paredes hasta que hizo un hueco, apenas de su tamaño, para entrar a robar 
la semilla pero no podía porque estaba arriba; por medio de su pensamien
to, hizo que cayera la pepa y se la robó. La danta se despertó y empezó a 
perseguirlo, cruzó por el Pirá abajo del chorro de K oro  y llegó al Apaporis; 
de ahí cruzó hasta el Mirití y sembró la mata de umarí en el territorio de los 
Yukuna, pero era un umarí diferente al que había sacado Yiba. Esa mata 
estaba acompañada de un baile llamado wám ü basa (baile de umarí) que 
fue recibido por ese grupo. Como Id ejín o  es el dueño general de esas casas 
y de los cultivos, los Yukuna fueron en agradecimiento hasta M anaitara y 
bailaron; Id ejín o  les dio tabaco y coca, por eso ellos tienen algo de noso
tros. De ahí viene la relación con ellos a pesar que los Yukuna tienen otro 
lugar de nacimiento.

En la casa de los animales continuaron el baile y al terminar, K ajea  
saw a ríno sabía como salir de allí. Ese día había muchos animales enfermos 
y él los curaba; como en esa época utilizaban trampas con piola de cumare 
para que ellos cayeran amarrados, llegaban pavas, palomas y otros anima
les. La gente de este mundo hacía las trampas y los que se escapaban se 
iban con las piolas y llegaban allí. K ajea sa w arí les quitaba fácilmente las 
cuerdas y, por eso, era considerado un gran curador pero ante sus ojos eran 
flechas que la gente les había disparado: se las sacaba y quedaban curados.

Después de la fiesta llegó la época de verano, luego se puso a llover y 
volaron las hormigas arrieras. Las aves empezaron a decir que tenían que 
salir a buscar arrieras y un pájaro que se llama m ek asib i ¿1)0 que iba para el 
hormiguero y K ajea saw arí se. fue con él. Cuando abrieron la puerta, sintió 
que ya conocía esa tierra: era donde había estado cogiendo hormigas con 
sus hijos pequeños cuando vivía en este mundo. En esa época del año, sus 
hijos iban a ese mismo hormiguero, pero como él llegó antes dejó su rastro 
y como sabía que los hijos se iban aproximando se escondió detrás de un 
palo que se llama ríkem a que sirve para hacer los cabos de las hachas. Más 
tarde llegaron los hijos, el más pequeño vio el rastro, lo siguió y encontró al 
papá. Llamó a los hermanos, les dijo que se había encontrado con su papá 
pero no le creyeron y le dijeron: “Cómo va a estar papá por acá si hace rato 
que murió?”. Todos se reunieron, lo vieron y era él mismo; les preguntó 
qué estaban haciendo y ellos respondieron que estaban en dieta y por eso 
habían ido a buscar hormigas, además le dijeron que su mamá estaba vi-
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viendo con el tío y estaba embarazada. Él les contestó: “Yo ya no soy perso
na, soy otro. Soy un animal. De manera que cuando lleguen a la casa no le 
digan a nadie que me encontraron, simplemente entren a la maloca y ha
gan un cuarto aparte para mí con eso yo no les muestro mi cuerpo”.

Ellos se fueron y Kajea saw arise fue siguiéndolos pero como ya estaba 
de noche se paró detrás de la puerta de la maloca. Empezaron a comer y la 
mamá le pegó al menor que estaba llorando y le dijo que comiera callado, 
que las hormigas no eran como la cacería de su padre, que le diera pena que 
su papá se había muerto y que por lo tanto, como huérfano, tenía que 
comer en silencio. El niño dijo que las hormigas se las había dado su papá 
cuando se habían encontrado; el tío le preguntó a los mayores si era verdad 
y ellos dijeron que sí. Él se puso muy triste pero no lo demostró, entonces 
se fueron a saludarlo; ya habían visto yuruparí pero Kajea saw arino quería 
vivir allí. Al día siguiente, hizo un pozo con muchos pescados al frente de 
donde ellos vivían y con su cuerpo y poder hizo que alrededor de esa lagu
na4 nacieran muchas pepas jatirika que revientan en verano. Creó los peces 
y llevó algunos a la casa para que todos comieran; los familiares le pregun
taron dónde los había encontrado y él contestó que en una laguna donde 
abundaban.

Sawa saivar/propuso que se fueran a barbasquear allí pero Kajea sawari 
había hecho que su hermano pensara o reaccionara de esa forma para ven
garse. Se fueron y, llegando a la laguna, se dieron cuenta que había muchos 
peces y el hermano menor dijo que esperaran un tiempo para ir a 
barbasquear. Empezaron a hacer casabe y coca, y Kajea sawari le hizo lo 
mismo que Sawa sawari le había hecho antes cuando lo mandó subir al 
nido de guacamayas: le cambió la mentalidad para que no sospechara ni se 
diera cuenta de lo que estaba pasando. Estaba convencido de que no iba a 
pasar nada porque le había propuesto que se fuera con su tabaco, su banco 
y todo su poder. El día de barbasquear se fueron todos y les cambió la 
mentalidad, los volvió locos. Muchos peces empezaron a morir, entonces le 
dijo al hermano que se metiera con su poder a recoger los peces que se 
morían. Hizo que en el centro de la laguna murieran peces grandes para 
que todos se reunieran en ese punto a recogerlos; Kajea sa wari tenía una 
hermana que tenía cuatro hijos y ellos también estaban con él. Todos esta
ban locos, gritando y cogiendo peces; Kajea sawari reunió el poder que 
había adquirido del sol y lo soltó sobre la laguna. Sin embargo, no pudo 
agarrar bien a su hermana y ella se alcanzó a quemar un pie mientras que
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todos los demás se quemaron por completo. La que se quemó se convirtió 
en una boa, salió por el Pirá gritando y se metió más abajo de esa laguna y 
se volvió el yuruparí de los Umüa masa, llamado Majará. El yuruparí era la 
hermana misma y por eso sólo hay un par: uno que es más corto que el otro 
porque ella se quemó y perdió un pie5. Ellos se llaman Umüa masa porque 
adquirieron ese poder del sol para quemar y hacer daño a la gente.

Sawa saw arise murió y Kajea saw arisubió, se fue con sus cuatro hijos y 
así se vengó. Se dice que desde la casa de la mujer del sol, Kajea sawari 
subió pero nadie sabe donde queda ese lugar. El trayecto para llegar hasta 
allá es muy largo. Para nosotros, se supone que el recorrido que hace el sol 
es de casi un año y es el ciclo largo que encierra todas las épocas. Al final de 
ese período hay un baile y ese es el momento cuando Kajea sawari vu e lv e  a 
su casa, pero no sé los detalles.

Esa es la forma como los Umüa masa cuentan cómo recibieron rojori, 
cómo jugaban entre ellos y cómo curan animales; es la única historia que se 
relaciona con el sol. No obstante, debe haber otras historias que tienen que 
ver con el sol porque, por decir algo, en el río Taraira existe el raudal del sol 
(ümakañí —gü tá ). Para nosotros, el poder de los Umüa masa no significa 
nada porque sólo nos sirve si vamos donde ellos y, por ejemplo, tenemos 
que curar a un niño Umüa masa que esté enfermo6. Ese conocimiento les 
sirve a ellos para todo: pueden curar, arreglar la chagra o hacer ro jo r i pero 
no lo pueden aplicar a cualquier persona, solamente entre ellos.
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Notas

La Creación

1 Los dioses decidieron mirar otras cosas y ahí fue cuando crearon sim io  porque no había 
jerika  (pepas), todo era de yuruparí.

2 Por eso cuando no se le hace caso al curador, las personas terminan matándolo. Ellos le 
hacen bien a uno pero si no se guarda dieta, ni se respetan las cosas, las personas se 
enferman, y terminan echándole la culpa al curador. Al final los amenazan de muerte. 
Esto también sucede en la actualidad.

3 Por esa razón, actualmente uno también puede terminar matando a un payé por no 
hacer dieta.

4 De todas maneras la historia tenía que cambiar de esa manera porque no podía seguir 
siendo hombre para toda la vida porque la gente no le creería. Por eso se convirtió en 
instrumentos.

5 Ese tipo de caña se siembra y se come pero no se le da a los niños porque es muy 
potente.

6 Ellos le dan consejo al trueno: “usted tiene que hacer esto en esta época. Los que van a 
vivir después tienen que curar de esta manera el trueno de verano, el trueno de invierno 
y si es un trueno que cae muy fuerte, tiene que curar de esta manera”. El trueno se 
convierte en malo porque ellos intentaron hacer el mal por medio de ese personaje. Es 
un conocimiento que existe en el mundo, es una vida para nosotros porque es la vida 
misma y el pensamiento.

i  Ñ oséri es una enfermedad que es como un chuzo que le entierran a la persona en el
cuerpo.

8 También se dice que encontraron una colmena de avispas y depositaron algunas avispas 
en la olla.

9 Los Ayawa sabían, eran iguales. En realidad, era uno solo el que creaba. Lo que pasa es 
que tenía varias personas que eran del mismo cuerpo suyo y por eso nosotros decimos 
que eran cuatro. Él era uno solo; todos tenían poder y todos podían hacer. El que más 
sobresale en la historia es Bokanea pero los otros no sobresalen tanto.

10 Así mismo, hay una constelación llamada wám ü kúma (canoa de umarí) y tampoco 
tiene relación con la fruta; es un nombre cualquiera.

u En el mito de Luna y M eneriyo, las mujeres que estaban protegiendo a Rjjákomakü, el 
hijo de M eneriyo, crearon bukoa, la mata de calabaza, para untársela en los oídos al 
niño; éstos cogieron mal olor y ~Gasü y sus hermanos no lo pudieron comer porque 
metieron el dedo en los oídos, probaron y les supo amargo.

12 Cuando se cocina el wajü se le debe pelar la cáscara y dejarlo en el río para quitarle la 
manteca y el veneno que tiene.

13 Producto derivado del jugo de la yuca brava mezclado con ají que sirve como condi
mento.

w Estos gusanos tienen el mismo nombre de los peces conocidos como omima (bodeka). 
Cuando alguien come dicho pez sin curar, los gusanos le causan heridas y le van comien
do el cuerpo a la persona.

15 En el caso del perezoso hay una enseñanza para ellos mismos y para los curadores. Pri
mero hay que arreglar todo para que la calamidad no venga. Los Ayawa pensaron que
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Wajükereka era muy lento y que lo podían matar muy fácil pero él cogió los rayos del 
sol, los ocultó y la calamidad se vino encima de ellos. Ahí crean una forma de curación. 
Por eso, los curadores hacen dieta por lo menos dos días antes de ir a curar una enferme
dad; ellos no pueden ir de un momento a otro a hacer esa curación. Si la enfermedad se 
presenta en el momento tiene que arreglar su cuerpo primero, sanarse, purificarse antes 
de tener el contacto con el paciente. Eso es una forma de aprender, una regla de actuar 
frente a las cosas.

16 Los recorridos por el río se miden por vueltas y estirones.
17 El tabaco de piedra —gü tá m iin o  nace con ellos. Era de la médula de sus huesos porque 

los mismos Ayawa eran yuruparí. Ellos lo utilizaban para matar seres y convertirlos en 
piedra.

18 Ellos crean una norma de comportamiento, cuando los curadores están curando una 
enfermedad o una época, no pueden tener relaciones sexuales porque viene la enferme
dad y los mata. Desde un principio, los dioses pusieron esa regla. Por eso decimos que 
los curadores, cuando están curando, no pueden acostarse con su esposa en ningún 
momento mientras no terminen toda la curación. Ese es un tipo de enseñanza que da la 
historia pues cuando uno está en un peligro hay que terminar todo, asegurar todo lo 
que hay en ese momento para luego si hacer lo que uno quiera, sobretodo los pensado
res.

19 Cuando Siji llora, se vuelve un pájaro que anuncia una cosa mala. Ahí es como enviar 
una enfermedad a las personas.

20 Una vez robado el bastón, los Ayawa se fueron hasta la cabecera del caño Jotabeya y 
sembraron un tipo de bastón llamado y e s e  wéká  (bastón de cerrillo); no lo hicieron por 
considerar que los Id e  masa no eran los apropiados para tener este tipo de instrumento 
y si lo querían tener, sería mucho mejor que lo consiguieran intercambiándolo por obje
tos culturales con los Bosorasea  (Tukano tintín). Luego se dirigieron hasta el otro lado 
del río Taraira, lo sembraron en el territorio de los Tukano y se lo entregaron a ellos 
como dueños. Este bastón se usa en los bailes de casabe. Por esta razón, los Makuna 
nunca tuvimos estos instrumentos como propiedad sino que los intercambiábamos con 
los Tukano. Si lo hubieran sembrado dentro del territorio de los Id e  masa , no habría tal 
necesidad. Por ello, estos instrumentos solo existen en la cabecera de un caño afluente 
del Taraira de nombre Jaya . Estos instrumentos son sagrados y no se pueden coger así 
no más. Por las cabeceras del caño Jotabeya nació otro tipo de instrumentos similares 
pero que no son muy apropiados debido a que no producen sonidos muy agudos. Pero 
así mismo los abuelos bailaban con ellos.

21 Los Ayawa estaban creando un tipo de conducta para los sabedores y un tipo de chisme 
para que también en esta vida hubiera chismes. Cuando los pensadores están curando y 
la enfermedad está próxima a atacar a una persona que está en la maloca, ellos pueden 
decir: “ya, estoy muy cansado, quiero acostarme un ratico" y se van a acostar. Y en ese 
preciso momento, cuando el curador menos piensa, llega la enfermedad y mata a la 
persona. Ahí es cuando la gente dice: “ese curador no sirve”.

22 No hay que confundir sajan  con üyesájárl. Sajan es el bien, vivir bien, vivir contento, 
bienestar o una curación que produce ese efecto; es como un estado ideal pues se espera 
es que la gente viva en sajan. Ü yesájárl es una enfermedad causada por irrespetar una 
dieta que consiste en llenarse de grasa que atrae a los tigres para que se coman a las 
personas por medio de y a i  oka (palabra de tigre). Sájáries la entrada de una enfermedad
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incurable, lo malo. Ñ eñáro es el estado en el que la gente no está bien y es lo opuesto a 
sajan.

23 Nosotros decimos que si vamos de cacería o a trabajar en la selva, y el colibrí pasa 
cantando así es porque va a llover; muchas veces no hacemos la actividad y nos devolve
mos pues él anuncia la lluvia.

24 Véase “El territorio” para detallar la creación de caño Toaka.
25 Todo lo que existe es femenino y todo tiene b ed i  porque la primera que se apoderó del 

mundo fue Romikümu. Los árboles, animales, peces, tierra, bejucos y todo lo que existe 
tiene b e d i  y es como femenino; pero cuando se utiliza en cosas prácticas, se vuelve 
masculino.

26 Para nosotros, la noche también tiene menstruación (b ed i ñami), chismes (okayojarioka 
ñam i) y guerra (bisu ñami).

27 Ayawa bükü  no podía protagonizar directamente esos hechos porque él era el dueño, 
sabía todo pero les estaba enseñando a los otros compañeros. Esperaba para ver que 
hacían ellos para crear formas de curación, de protección, de vida y pensamiento. Con 
cada cosa que conseguían, estaban creando pensamiento y poderes.

28 Por eso los E moayaia , que eran los chamanes que bajaban los Ayawa decían que los ojos 
de ellos eran como los de una mojarra pues no tenía los huecos y eran derechos.

29 Hay una historia que tiene que ver con unas anacondas y Rom ikümu  pero no hace parte 
de nuestra historia. Para los Tanimuka hubo un personaje llamado Warími que, un día, 
decidió ir a pasear con las grullas (ewará). Ellas lo llevaron hasta la casa de Romikümu  a 
la que consideraban su tía. Hicieron un baile estando allí y por la noche, las grullas 
cantaron una estrofa con el nombre de Warimi, a él no le gustó y se desquitó burlándose 
de las zancas de las grullas. A ellas tampoco les gustó y se fueron saliendo una por una de 
la maloca antes del amanecer. Warimi se quedó solo y ya no podía volar porque las 
grullas se habían llevado sus alas. Amaneció y Romikümu se puso a barrer la maloca y lo 
encontró tirado en una esquina sin poder volar. Lo recogió y lo adoptó como persona de 
servicio. Warimi cuidaba los hijos que ella había tenido con RImajino (Anaconda de 
veneno). Warimi quería hacer el amor con ella pero no pudo; al otro día, Romikümu  le 
dijo que fuera a bañar a sus hijos y él, creyendo que eran personas, los echó en un 
canasto y los llevó al río. Al destapar el cesto, se dio cuenta que eran anacondas y empe
zó a empujarlas con un palo porque tenía miedo de cogerlas con la mano. Partió a una 
boa y él no le quiso decir nada a ella pero el papá se percató de que le hacía falta un hijo, 
se puso bravo y Warimi tuvo que irse de allí. Esta historia es de los grupos y a i  masa, es 
decir, los Letuama, Tanimuka, Jobokara, un clan de los Tanimuka, Yukuna y Matapí. 
Para nosotros no hay ninguna historia parecida y no podemos mezclar nuestro conoci
miento con la historia de otra gente. La historia que no le pertenece a un grupo no se 
puede contar menos cuando no se sabe bien.

30 Siempre deben ser cuatro en cada familia: el mayor, el que le sigue, el del medio y el 
último. También las mujeres son cuatro al igual que los cuatro puntos de pensamiento.
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Dmakañi ñamigaü, Meneriyo y RTjakomakU

1 Nosotros creemos que el sol y la luna son seres vivos. Después de la historia que sigue, 
Sol y Luna tuvieron malos entendidos y se maldijeron entre sí; por eso cada cual se 
apropió de la luz que ahora tiene.

2 El eclipse de luna se debe a su muerte tras haber dejado embarazada a su propia herma
na. El eclipse representa el viaje de Umakañi ñam igaü  hacia la tierra cuando baja a 
comer gente; por eso, deja de brillar durante un rato y se pone roja.

3 —Gásü es uno de los ancestros de los Tanimuka y por eso ellos son yaia masa.
4 Para los Barasana, el creador de la historia es RIjakomakü a quien llaman Süe.

Yibo y Yowira (El Origen de la Agricultura)

1 En otra versión también se menciona a Wejewario, Riamisio, Wajura yJu bü k ü ra  como 
hijas de Idejlno.

2 Una chagra que no se quema bien queda con palizada; ahí es cuando la yuca crece más 
rápido y más contenta. La palizada son los parientes de Yawira que no se pudieron 
agachar bien cuando Yiba se asomó; los que se agacharon bien no quedaron contentos y 
en donde la tierra es plana, la yuca no crece bien

i La chagra no se sembró toda por la culpa de Yiba- por eso, hoy en día se deja un pedazo 
sin sembrar en medio de la chagra.

4 Según la versión de los Sairá, los Tabotijejea no comieron completo el umarí y por eso 
son familiares.

5 En otra versión se afirma que Yawira lo trató de abuelo.

Bojo Basa (Oso Yai y el Baile de Racimo de Caco)

1 Se dice que este animal es como un elefante porque tiene la trompa, los pies y las orejas 
como éste aunque es más pequeño. Vive en la selva y todavía habita en el Pirá.

2 El chiruro es un tipo de flauta de pan.

Goweta (El Baile de Gavilán)

i Al parecer, este gavilán es exactamente una águila arpía.

Ré Basa (El Baile de Canagucho y las Casas de Inundación)

i 1 Nosotros decimos s ó r icuando se navega en el río. En el Taraira, por ejemplo, ocurría 
que cuando las mujeres menstruaban en el río, éste se crecía momentáneamente porque 
eran los mismos peces de ese río que lo inundaban y se comían a la gente: eso se llama 
sóri. También puede ocurrir que si uno va con su mujer por cualquier parte del río y 
llega el momento del parto y uno no sabe curar, los s ó r i  yaia  (tigres de inundación) 
vienen a comer porque no se curó nada.
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Kajea Sawari

1 Kajea sawari quiere decir “el que tiene un ojo". La historia puede entenderse como la 
lucha entre dos hermanos: el menor quiere matar al mayor, cava un hueco y lo hace caer 
al río del inframundo. En otro nivel de interpretación, los dos hermanos corresponden al 
sol y la luna.

2 Ese árbol ya se cayó y luego nació otro que existe ahora en el Pirá.
3 Suponemos que de ahí sale el viento porque es un hueco que chupa y sopla. Antigua

mente nadie se podía acercar alrededor de ese hueco porque chupaba y explotaba; ese 
hueco que ellos cavaron se comunica con wám ü ríaka.

4 Cuando él creó esta laguna toda su alma y pensamiento estaban allí: nosotros le decimos 
a esto ü sim ióre. En esos tiempos así se crearon muchas cosas que se tenían que aprender 
a manejar luego. Cada una de estas personas, como Kajea sawari, cogían su alma y 
formaban una cosa como si fueran ellos mismos.

5 No creo que esta historia sea tan importante para Umua masa  porque, como decía mi 
papá, ellos no tienen una historia de creación entonces cuentan la historia de la adquisi
ción de poder por partes. Además, el fragmento de la mujer que se vuelve yuruparí no 
tiene nada que ver con lo de Kirüküjino.

6 Nosotros sólo pensamos hasta wám ü ríaka nada más, desde Toasaro hasta wám ü ríaka. 
En el mundo de abajo no hay más historias. No se sabe si abajo existen las casas de ellos, 
deben tener historias pero la gente siempre ha contado hasta ese punto.



GLOSARIO

Aña g u :  Especialista chamánico encargado de realizar las curaciones de 
las picaduras de serpientes.

Ayawa: Nombre general que reciben los “hijos del mundo” o los cuatro 
dioses masculinos que crearon el cosmos con el yuruparí.

Azagaya: Instrumento de pesca similar a un tridente o a un arpón.
Basa g u :  Especialista encargado de realizar la curación de los bailes.
Breo: Resina olorosa elaborada con la cera de las abejas werea  que es 

utilizada por los sabedores para ahumar, desinfectar, purificar y alejar las 
enfermedades y males de los espacios domésticos y del territorio.

Carayurú: Pintura corporal de color rojo que se utiliza para invisibilizar 
a las personas y así protegerlas de enfermedades y peligros. También se usa 
como elemento decorativo y protectivo en los bailes.

Casabe: Torta hecha de yuca brava (M anihot escu len ta ) que se prepara 
luego de rallar la yuca, extraer el veneno y separar la masa y el almidón. Es 
la base de la alimentación de los grupos indígenas del Noroeste amazónico.

Copay: Corteza del árbol del mismo nombre, que debido a su combus
tión lenta se emplea para iluminar la maloca durante las noches.

Curación: Todo acción chamánica realizada por los sabedores Makuna. 
Los distintos tipos de curación se realizan por medio de soplos, oraciones y 
relaciones con los seres del universo, y sus objetivos pueden ser preventivos, 
curativos, destructivos, purificadores y fertilizadores. Generalmente, tra
tan de eliminar los componentes negativos {rudi) y contaminantes, para los 
humanos, de todos los seres de la naturaleza. Los bailes rituales se conciben 
como grandes curaciones orientadas hacia la fertilidad del mundo.

Curador del mundo: ( iim üárl g u )  Especialista chamánico encargado 
de fertilizar el universo gracias al poder del yuruparí. Es el mismo j e  gu .

Cuya: Calabazo, totumo. Recipiente para agua u otras sustancias.
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Id e  so je . (puerta del agua) Lugar en el extremo oriente del mundo, 
donde se cree que se originan todas las aguas de esta tierra. Puede identifi
carse con la desembocadura del río Amazonas, y en el contexto del territo
rio makuna con el raudal de la Libertad ( Yuisi) en el río Apaporis.

J e :  Yuruparí.
J e  büküra: (yuruparí antiguo). Hace referencia a la fuerza vital primor

dial y creadora del universo que se encuentra depositada en un conjunto de 
instrumentos sagrados propios para cada grupo indígena de la región.

J e g u :  (el que le da vida al yuruparí). Especialista chamánico encargado 
de curar el mundo y el yuruparí durante el ritual de iniciación masculina.

J ü n i :  (que causa dolor). Efecto producido a los humanos por los com
ponentes de un lugar o de un ser, y que puede causar enfermedades y muer
tes. Es un término que suele aproximarse a lo “sagrado” en el sentido en 
que es algo que no se puede tocar.

Ketioka: Forma de conocimiento y poder particular a cada ser y cosa 
del universo. En un sentido más amplio, condensa todos los poderes y co
nocimientos del cosmos que manejan los especialistas chamánicos. Tam
bién es todo lo que se hace en la vida.

K üm u: Término genérico para referirse a un especialista chamánico 
poderoso que realiza todas sus curaciones con la fuerza de su pensamiento. 
No anda ni ve espiritualmente las casas de las plantas y los animales.

Maloca: Palabra en lengua g e r a l  que sirve para designar las casas co
munales en la Amazonia. Para los Makuna, la maloca circular es su tipo de 
vivienda tradicional y es el epicentro de la vida ceremonial y de todas las 
actividades sociales importantes.

Mambeadero: Espacio rectangular y central de la maloca, delimitado 
por los postes principales; es de carácter ceremonial masculino, y en él se 
sientan los hombres todas las noches a hablar sobre curaciones, mitos, fae
nas de caza o acontecimientos de la vida mientras comen coca.

Mambear: Acto de mascar, chupar o comer la coca, ya sea en hojas 
tostadas o en polvo. Dicho acto tiene diferentes finalidades como la de ser 
un elemento indispensable para las labores chamanísticas, una forma de 
intercambiar palabras e historias o atenuar el hambre y el cansancio.

Manicuera: Bebida caliente de consumo nocturno que se prepara con 
el jugo de la yuca y con productos cultivados como el ñame y el lulo.

Matafrío: Instrumento alargado de cestería que representa a una ana
conda y sirve para extraer el veneno de la yuca brava.
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Payé: Palabra en lengua g e r a lcon la que se designa a cualquier chamán 
en el Noroeste amazónico. En este trabajo hace referencia exclusiva al y a io 
tigre, el especialista encargado de la extracción de enfermedades que ade
más tiene la capacidad de transformarse en animal y de viajar y ver las casas 
de los seres de la naturaleza.

Pensamiento: palabra que hace referencia a la dimensión espiritual e 
invisible del mundo y al poder de los especialistas chamánicos para despla
zarse y curar por él. Es la forma de conocimiento y poder chamánico 
(ketioka). También puede acercarse al término alma en la medida en que 
constituyen parte fundamental de la esencia del ser.

Pintura negra: Sustancia extraída de la genipa que se utiliza para curar 
y proteger a las personas haciéndolas invisibles a los peligros.

Ría g u :  (el que da vida a los niños). Especialista chamánico encargado 
de la curación del nacimiento. Su función es la de volver humanos a los 
recién nacidos y asignarles un oficio en la vida y un nombre que los haga 
parte del grupo al que pertenecen.

Róm iküm u: (Mujer chamán). Es la mujer creadora del universo.
Rudi: Cada uno de los componentes negativos para los humanos que 

tienen todos los seres de la naturaleza.
Tucupí: Condimento líquido de color negro hecho con jugo de yuca 

brava y ají.
Usi: Fuerza vital. Tener espíritu o alma.
Y ai: Literalmente significa jaguar o tigre. También se emplea para refe

rirse a los payés.
Yajé: Bejuco selvático del género Banisteriopsis del que se extrae una 

bebida que produce experiencias místicas que facilitan el aprendizaje de 
ketioka. Los Makuna emplean esta bebida en algunos de sus rituales, en 
especial los que se hacen con plumaje.

Yuruparí: Palabra en lengua g e r a l  traducida erróneamente como “dia
blo”. En realidad es la fuerza primordial que creó el universo y que le da 
vida. Dicha fuerza primordial está repartida y depositada en los instrumen
tos sagrados que los Ayawa le repartieron a cada grupo étnico. Los instru
mentos se tocan durante el ritual de iniciación masculina.
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ANEXO 1

Productos Cultivados

Nombre en makuna Nombre en español Nombre científico

uñu aguacate P ersea  am ericana

bia ají C apsicum  sp

t e j e r o  bia ají C apsicum  sp

g ü s o  bia ají “de babilla” C apsicum  sp

m a já joga ro bia ají “de guacamaya azul” C apsicum  sp

wäsöä bia ají fuerte C apsicum  sp

m ica anón R ollinia m u co sa

kurá barbasco L on cha co rpu s sp

ña ji batata Ip om ea  ba ta tas

wida batata Ip om ea  sp

y a i batata Ip om ea  sp

jo g o r o  ñaji batata de mariposa Ip om ea  sp

jo a éo cacao T heob rom a  ca ca o

künea caimo P ou teria  ca im ito

m im iyuk ü caña Sacharum  o ffic in a rum

äirigata caña Sacharum  sp

g ü n a ñ e carayurú A rrhabidea ch ica

jo ta chontaduro B actr is  g a s ip a es
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ja m o  jo ta chontaduro “sin espinas” B actr is  sp

kaji coca E rythrox ihun c o ca

jik o je  kaji coca “de carguero de monte” E rythrox ilum  co ca

ñake kaji coca “de chaquira” E rythrox ihun co ca

kaneajü kaji coca “de hoja de caimo” E rythrox ilum  co ca

kaji ríikü b o ti coca “de palo blanco” E rythrox ilum  co ca

kereka kaji coca “de perezoso” E rythrox ilum  co ca

yuk ü  kaji coca “de palo” E rythrox ilum  co ca

bayañaju copoaz T h eob rom a
g ra n d i f lo r u m

tugakoa cuya para coca L agenaria vu lga r is

koa cuya, calabazo, totuma C recen tia  c u je t e

m e n e guama In ga  du lc ís

guanábana A nnona m u rica tta

kümoka guayas Cayaporia sp

itimara limón Citrus lim ón

m ará lulo Solanum  ses s iflo ru m

ojea  m ará lulo largo Solanum  sp

m ará lulo redondo Solanum  sp

ñasa maraca T heob rom a  b i c o lo r

söna marañón Anacardium o cd d en ta le

ñ am o ñame D ioscorea  alata

jo ta  ñam o ñame de chontaduro D ioscorea  sp
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papaya Carica papa ya

w e pintura negra o genipa B ign o n a c e a e

sèna piña Ananas sp

wakajaka sèna piña “de castaña” Ananas sp

kurìrì sèna piña “de pintadillo” Ananas sp

b u e  sèna piña “de anguila” Ananas sp

ojorìka plátano M usa parad isia ca

sa tum e plátano (banano) M usa sp

m im i ojorikasara plátano bocadillo M usa sp

paisinana ojorìka plátano “de cogollo morado” M usa sp

r i  ojorika plátano “de sangre” M usa sp

waju ojorikano plátano “de wajü” M usa sp

sandía C itru llu s vu lga r is

m iin o tabaco N icottiana  ta b a ccum

id e  m iin o tabaco “de agua” N icottiana  sp

rìke m iin o tabaco “de caloche” N icottiana  sp

wàm ii umarí o guacure P oraqueiba  sa ricea

iiy e uva Pourouma cecropiaefblia

kajima yajé B an ister iop s is  ca a p i

m en e  kaji yajé de guama B an ister iop s is  sp

kajisuruma yajé nudoso B an ister iop s is  sp

wai kaji yajé de pescado B an ister iop s is  sp

kajo yota X anthosom a  sp
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k i yuca brava M an ihot e s cu len ta

b o t i  riikii yuca “blanca” M an ihot sp

id e  riikii yuca “de agua" M anihot s p

boam arà riikii yuca “de arenilla" M anihot sp

uria riikii yuca “de avispa” M an ihot sp

g i in a ñ e  riikii yuca “de carayurú” M an ihot sp

ñamiara riikii yuca “de hormiga” M an ihot s p

wara riikii yuca “de la mosca de fruta” M anihot s p

w ekom ona riikii yuca “de loro blanco” M an ihot sp

ñom üm uka riikii yuca “de mojojoy de palma seca” M an ihot sp

Nakùó riikii yuca “de Nakuo” M an ihot sp

N aréò riikii yuca “de Nar?ó” M an ihot s p

ujiia riikii yuca “de palometa” M an ihot sp

o jo ju  riikii yuca “de platanillo” M an ihot s p

Urna riikii yuca “de rana” M an ihot s p

jiiw a i riikii yuca “de sábalo” M an ihot s p

b o so  riikii yuca “de tintín” M an ihot s p

Yumo riikii yuca “de Yuruo” M an ihot sp

yu a  riikii yuca “lagartija” M an ihot sp

s iim e riikii yuca “verde” M anihot sp

ba ri riikii yuca M anihot s p

riia riikii yuca M an ihot sp

yabara riikii yuca M anihot s p
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weríka ríikü yuca M anihot sp

w enü  rükü yuca M an ihot sp

petapañ ia  ríikü yuca M an ihot sp

aburírí ríikü yuca M anihot sp

ká yuca dulce M an ihot u tilissim a

s ém e  ka ríikü yuca dulce “de borugo” M an ihot sp

Plantas, Árboles, Pepas Silvestres y Palmas

Nombre en Mokuno Nombre vernáculo en español Nombre científico

s ô ji acapú

wajü acapurana M icandra sp ru cean a

mijirika as ai E uterp e ola ra cea

ga m oyu k ü balso

g o t o bejuco

abekara cacao silvestre T hobrom a sp

r ë canangucho M auritia m in o r

m isigâ jâ carguero C aryca r m y cro ca rp u m

g ü b o t ë â castaña B er th o lle t ia  ex elsa

ejarijo castaña B er th o lle t ia  sp

bokarika castaña B er th o lle t ia  sp

bükü castaña B er th o lle t ia  sp
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kutu castaño B en h o lle t ia  s p

bük ügii castaño B er th o lle t ia  sp

s im io cincuenta centavos M on op terix  a n gu s tifo lia

b eta coco silvestre A stroca ryum  cham b ira

kumakü comino

jo ta  éjóm a cortadera

bü em is i cortadera

wüjii guarumo I s ch n o s ip h o n

uku guayaba de monte B ellu c ia  ax inanthera

ta b o ti hierba blanca

bojorikürika inaya? M aximiliana r e g ia

g o g ü itauba, “palo de flor”

w erorew á sóá juansoco Couma m a cro ca rp a

tatawásóá juansoco de sabana Couma sp

raja juansoco negro? Couma sp

toa laurel D acryod es  sp

ríijü b o jo laurel D acryod es  sp

m eóróá toa laurel D acryod es  sp

waniatoa laurel “de mojarra” D acryod es  sp

u tu toa laurel “de pájaro burro” D acryod es  sp

ta maleza

y a w i maleza

kanam isi maleza
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bod ea ju maleza

kai ruta maleza

wakuñajura maleza

tabükü maleza

taróm ia maleza

m u ga maleza

g á n ü maleza

yua yu ta maleza

bübuam isi maleza

wisd maleza

m ünobu yuk ü ri maleza “de tabaco”

rúa mamita

joasóna marañón de monte

waso marimá

ñ om ü milpesillo O eno ca rpu s  batacaba

oso  ñ om ü milpesillo “de murciélago” O eno ca rpu s sp

wakarika milpeso J e s s en ia  p o ly ca r p a

jo ta m ü jí palma M anicardia a fricana

bujañikóróká palma “de cerbatana”

g o ja  jo ta ñ o palma “de sapo”

ñ ik óño palma de chonta Iriartea  exhorriza

m ü ji palma de pui

bu tua sén o penca
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w ôsôâ siringa H evea  gu ia n en s is

torn ii tôm ü

m u jü rik a tôm ü tôm iï “de copay”

râsikatômü tôm ü  "de camarón”

g u tô m ü tôm ü  “de sabana”

ña ju tóm ü tôm ü  “de sabana”

m akawâm ü umarí de monte

d ibu uva de monte P ouroum a b i c o lo r

b a d i yapura Erisma sp

ña ji yaripa Iriartea  v en tr íco sa

wakii yarumo C ecrop ia  sp

ju jia yugo P ou ter ia  u cu q u i

ideju jia yugo de agua P outeria  sp

gak eju jia yugo de maicero Pou teria  sp

r it i “árbol de hongos”

râjuâ “árbol de lombriz”

k ûm urô wiare “árbol de pintar banco”

b o so r it i “árbol de tintín”

rikëma “cabo de hacha”

b o so  b eta “coco de tintín”

um u jik ogü “cola de mochilero”

düjo “mamita grande de monte”

güsokogünka "mata cáscara de babilla”
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éd gü jera “palo de incienso”

ràjuà “palo de lombriz”

u m u gü “palo de mochilero”

iik ogü “palo de remedio”

bea

bisurubia

b iu

bokarika

b u je i

d ü jo

gà jisuàrà

g u m ü

jatirika

j id e  raja

jik ó jegü

kàna

künanka

k énu

kumaríka

m oaga ja

ñerika

ñ isó r é

riabadi
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rinirika

ritirika

rüa

süia

t e o r e

wâsiâgüda

wâsôm isi

w iru jo ta gü

wiruríka

w ü m i

y a ji

ya jijaga

y e g ü

yibarákae

Peces

Nombre en mokuno Nombre en español Nombre científico

ñ om ari agujón B ou la n g er e lla  sp

b u e anguila S ynbran chu s
m a rm ora tu s

k óm eám ü arenca T ríportheu s a n gu la eu s

jea tu tia bagre P s eu d o p im e lo d u s
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ñajutua bagre gucamayo P im e lo d u s  orna tu s

wajebükiia barbudo Leiarius sp

warutia cabezadura

y e joa rá cachorro o "diente de perro” R hap iodon  sp

wañu cachorro grande R hap iodon  sp

rike caloche A pteron o tu s  sp

jok ü caloche A pteron o tu s  sp

rasiká camarón P ena eu s sp

wainájá capaz H em iso ru b im
p la t y r y n ch u s

müka cucha A ncistru s sp

gam üka cucha A ncistru s sp

korea cucha A ncistru s sp

yak  a ja m o  a cucha amarilla Loricaria sp

yaka cucha negra L orica riich ty s sp

k e curbinata P Jagio scion  sp

r o e dormilón H oplias m a laba ricu s

y iru w a i guache

müka kuyukuyú Loricaria sp

ja sa i lechero o valentón B ra cb yp la ty s tom a
fí la m en to su m

waisero lechero B ra ch yp la ty s tom a  sp
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w aigu iga misingo P sed o p la ty s tom a  s p

w án igá mojarra C aqu eta ia é

wánibotia mojarras blancas

süárówániá mojarra roja

bodeka omima L eporinus sp

süáró omima L eporina s sp

sica bodeka omima L eporinus s p

wám ü bodeka omima L eporinus s p

yuk ü  bodeka omima de árbol L eporinus sp

bodeka bükü omima grande L eporinus sp

bod edü ríia omima pintada L eporinus s p

u ju ga palometa M ylosom a  sp

sóm ou ju ga palometa de espuma M ylosom a  sp

uju tadia palometa negra M ylosom a  sp

ujua suára palometas rojas M ylosom a  sp

waniujua palometa de mojarra M ylosom a  sp

uñu pejedulce C bararacidae s p

toawai pez de laurel, bocachico P ro ch ilod u s  s p

m ajáwai pez guacamaya

waikata pez negro P au licea  lu tk en i

b iam ü picalón P im e lo d u s  p in c t u s é
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usaka picalón liso P im e lo d u s  s p é

kuriri pintadillo Sorub im  sp

kuriri wasóájái pintadillo de siringa S orub im  lim a

pirarucú A rapaima g i g a s

m uñua puño Serrasa lm us rh om b eu s

m u  ñu  a ñ igu puño negro Serrasa lm us sp

riitübokü sabaleta B ry co n  m a la n op teru s

jik óñ igü sabaleta pequeña B ry co n  sp

jü w a i sábalo B ry co n  e r y th r o p te ru m

sea sardina C haracidae s p é

n ok óro sardina “de pozo” C haracidae s p é

yo ja rá sardina C haracidae s p é

m uja baju sardina C haracidae s p é

t ib í sardina “de pozo” P yrrhu lin a  b r e v is

baja sardina plato C haracidae sp

m o ió tigre A pceron o tu s  sp

yuk ünan i tucunaré Cichla o ce lla r is

tamaki vaca marina, manatí T rich echus m ana tu s

m uja yacundá C ren icich la  sp

m u ja  bajü yacundá gris C ren icich la  sp

m üja g a i yacundá liso C ren icich la  sp

kajokae “hoja de yota”

kajisi S ch iz od on  is o gn a th u s
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sa i C etop sorham d ia  s p

Anímales cuadrúpedos o terrestres (jaka ~gano)

Nombre en makuna Nombre en español Nombre científico

já m o ga armadillo D asypu s n o v em c in c tu s

bü jo ga armadillo trueno D asypu s sp

s ém e borugo C un icu lu s p a ca

y e s eb o t ir o cerrillo Tayassu ta ja cu

riaw ekü chigüiro o capibara Hydrocha eris hydroch  a eris

wekü danta Tapiras t er r es tr is

bu guara D asyp rocta  sp

büko oso hormiguero M yrm eco p h a ga
tr id a cty la

¡a jará y  e s e puerco Tayassu p e c c a r i

w ad o sém e puercoespín C oen dou  p r e b en s i l i s

b i ratón P ro ech im y s  g u a ir a e

g u a r í ratón de agua N eu s ticom y s  m u s s o i

b o s o tintín M yop ro cta  a cu cb y

jaráju ñama venado Mazama sp

ñama venado negro Mazama sp

ñama suárá venado colorado Mazama am ericana

oa zarigüeya o chucha D id elph is  m a rsup ia lis
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Animales trepadores (jénira)

Nombre en makuna Nombre en español Nombre científico

ñisoka ardilla S ciu ru s g ra n a ten su

m inoám ü ardilla “de golondrina” S erum s va r iega to id e s

m iji cusumbo Nasua nasua

ñüsüám ü mico chichico Saim irí sp

s eü mico churuco L ogotrix  la g o tr ích a

u gu mico cotudo o aullador A louatta s en icu lu s

soriya i mico leoncito

ga k e mico maicero C ebus sp

üsika mico negro S agu inu s n ig r í c o l l i s

ñüsuá mico tití Saim irí s c iu r eu s

ukuamü mico volador P h ites ia  h irsu ta

wau mico wicoco C a llicebu s to rq ua to s

misáka oso melero

w ásów ejero oso melero

b o jo r i kereka perezoso “de agüero" B rad ypu s sp

ajüaga perezoso pequeño B rad ypu s sp

kereka perico perezoso B rad ypu s sp
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Animales voladores (wütirâ)

Nombre en makuna Nombre en español Nombre científico

m a ji alzacolita Calidris alba

ñ o só arrendajo Casicus sp

jo tâ m in i azulejo B u th raup is  sp

ê tëk ô rô brujo

bürikatu búho Pulsatrix  s p

gak u cacambra

gâ jâk üm u chilaco

yuka üirâ chulo negro C ora gyp s a tra tu s

riakoto cocinera

Ikagü coconuco P ip ile  sp

yuka bokü gallinazo, chulo blanco S arcorbam pbu s p a p a

Wâsoa gallineta Tinamus m a jo r

tatarëa garrapatero B u b u lcu s  ib is

Yage garza blanca A rdea alba

B ureru garza, arenaria Arenaria sp

awari garzón J a b irú  m y c t e r i s

ram e gavilán

w ïy e g o gavilán B u r eo  m a gn iro th r ix

g a ja g u gavilán o águila arpía H arpía ba rp y ja

m in oàm ü golondrina
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ewará grulla Grus sp

m ajá guacamaya Ara m a ca o

m a já  jo ga ro guacamaya azul Ara arauna

saku guácharo S tea to rn is  ca r ip en sis

k o to ibis P lega d is  sp

ro e loro Amazona sp

g á i loro A mazona ba rbad en sis

g u ek er o loro bibicho A ratinga cu n icu la r is

bokü loro verde Amazona m ercen a r ia

ñasa martín pescador C ery le  torqu ita

w era jo mirapalcielo

um u mochilero C asicus le o co ra m p u s

o so murciélago

k a jea góré murciélago grande

u tu pájaro burro M om otu s  m om o ta

su ru w éte pájaro carpintero P ic id a e é

k on e pájaro carpintero C am pep iru s p o l l i e n s

kásakóne pájaro carpintero T rogon  m e la c e th a lu s

m ekásib i pájaro hormiguero

ru ji pajuil M itu sa lv in i

ríaruji pajuil negro M itu to rm en to sa

w itobok ii pajuil “patirucio” Crax a le c to r

ju edu rua paloma L epto lia  rerr ea u x i
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buja paloma L eptolia  sp

g á já g á panguana N oth o c e r c eu s  ju l io s

kumana pato M ergan etta  arm ata

riarase pato aguja A nbiga  a nh iga

ja b iyu pato “cagamanteca”

katamajü pava negra A burría p ip i l e

kata pava blanca P en e lo p e  ja cq u a cu

jü tu ra perdiz O d on top h o ru s  s p

ji t ir i pirirí

tu tu tente Sophia cr ep ita n s

m en e jo ta ya tijereto E lanoides fo r f íca tu s

rase tucán R am phastu s tu ca n u s

ría um u “mochilero del río” L ateva llu s le v r a u d i

kajikura “nudo del bejuco de yajé”

kanea m in i “pajarito de caimo”

rám ea m in i “pajarito de hormiga"

ta m in i “pajarito de hierbas”

wakürika m in i "pajarito de pepa de yarumo”

taca m inia “pájaro de rebalse”

w aigóárim in i “pájaro de huesos de pescado”

riaka m inia “pájaro de río”, cardenal

bu  sam ü “yuruparí de guara”

w itob e P ipra v ila sb oa si
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bea tu

bu su iro

je ta su i

¡isa

¡o jo

kurnin i

k uri

ñ ok ó tob ero

sayatu

só ji

so ro

waiwaiso

ya jiyudua

y u is ig o

Otros animales

Nombre en mokunn Nombre en español Nombre científico

beroa abeja P t e r i g o t o s
h o lo m e tá b o lo s

w erea abeja

m om ia abeja amarilla

wam ü beroa abeja de umarí

¡In o anaconda E u n ecte s  m u rin u s
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jo a  fin o anaconda de monte B oa c o n s t r í c t o r

jü yada iro araña

ría biijii araña

b iijii araña venenosa

üsika arenillas o jejenes

uda avispas M iscb o cy t ta ru s

g ü s o babilla Caiman c r o c o d i lo s

kaboríi caballo E quus caba llu s

s ü é caracol

là  biikü chicharra negra

g á i chicharra o “loro de noche”

waim un i ciempiés acuático

jawa cobija

bu tu ga comején N asu titerm es sp

id ebu ya cucarrón

k op i cucarrón M ega cep b a la  sob rin a

g a k e cucarrón

réaña culebra “de canangucho” E picra tes c en cb ira

ria yu i culebra talla x, mapaná B o tb ro p s  a sp er

riun ii curupira

amana delfín, bugeo In ia g e o f f r e n s i s

kara gallina Gallus g a llu s

pisana gato Felis d o m é s t i c o s
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m ostró grillo

to etu a gusano

m eneb isu sa gusano de guama

bodeka gusano omima

la gusanos

buya hemíptero Edessa sp

masa büküra hormiga

meka hormiga arriera Atea sp

jaka hormiga arriera Atea sp

je ta hormiga conga

ém oa hormiga majiña

y a i jaguar, tigre Panthera  on ca

añarijoga lagartija “cabeza culebra” H em id a cty lu s
p a la ich tu s

yua süm ea lagartija verde C n em id op h o ru s
J em n is ca tu s

yu a b o ro lagarto Tupinambos teg o ix in

bod ea libélula O don a to

t im i lobo o nutria gigantes P teronu ra  b ra silien sis

barewa lombriz

wásibom ii lombriz roja

kuayo madremonte

ém ü mariposa M echan itis  sp

jo g o r o mariposa P olu s v ie isé
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in  uno m orn  o r ó mariposa de tabaco

wadoa mojojoy R h yn o ch o p h o ru s  sp

yuka bekoa mosco “chulo" Sarco fa ga  sp

bekoa moscos Sarco fa ga  sp

kajediba nutria Lucra fe lin u s

ekarii y a i perro Canis fam ilia ris

bu ya iro perro de monte, zorro C erd o c ion  th ou s

y a i  suärä puma o tigre colorado Felis c o n  c o lo r

üma tö eröä rana

soda rana H yla sp

üma rana comestible O steo c ep h a lu s

iña raya P o ta m o tr y g o n  h y str ix

jata sapo E la ch isto cle is  o v a le

tarobüküa sapo B u fo  sp

ejök ä sapo

tü jä sapo comestible L ep tod a c ty lu s  p en ca d a

g o ja sapo de monte L ep cod a ccy lu s  fu s cu s

w äm üsüägu serpiente de umarí

áñasiri serpiente verrugosa L achesis m u cu s

runuröä tábanos

m irü temblón

y a i  m ütärä tigrillo, ocelote Felis p a rda lis

riaka g u g a tortuga charapa P od o cn em is  expansa
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gu siria to rtu g a  m orrocoy G eo ch e lo n e  ca rbonaria

m oáw ek ü vaca B os taurus

m ü téá zancudos

iro
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ANEXO 2

Etapas de la investigación y de la construcción del texto.

ÍNDICE DE CONVERSACIONES DE ACUERDO A LOS CASSETTES GRABADOS

Prim era fa se

CONVERSACIONES INVESTIGADORES
Ciclo vital I. Maximiliano García y Luis Cayón. Bogotá: agosto 6 de 

1999. 90 MIN.
Ciclo vital II. Maximiliano García y Luis Cayón. Bogotá: agosto 6 de 

1999. 90 MIN.
Kumua I. Maximiliano García y Luis Cayón. Bogotá: agosto 10 de 

1999- 90 MIN.
Kumua II. Maximiliano García y Luis Cayón. Bogotá: agosto 10 de 

1999. 90 MIN.
Territorio/Mito de creación. Maximiliano García y Luis Cayón. Bogo

tá: agosto 13 de 1999. 90 MIN.
Mito de creación. Maximiliano García y Luis Cayón. Bogotá: agosto 

13 de 1999. 90 MIN.
Animales. Maximiliano García y Luis Cayón: agosto 17 de 1999. Bo

gotá. 90 MIN.
Árboles y plantas. Maximiliano García y Luis Cayón. Bogotá: agosto 

20 de 1999. 90 MIN.
Maloca. Maximiliano García y Luis Cayón. Bogotá: septiembre 3 de 

1999. 90 MIN.
Brujería/Tiempo. Maximiliano García y Luis Cayón. Bogotá: septiem

bre 3 de 1999. 90 MIN.
Mito de creación I. Maximiliano García y Luis Cayón. Bogotá: sep

tiembre 28 de 1999. 90 MIN.
Mito de creación II. Maximiliano García y Luis Cayón. Bogotá: sep

tiembre 28 de 1999. 90 MIN.
Bailes I. Maximiliano García y Luis Cayón. Bogotá: octubre 6 de 1999- 

90 MIN.
Bailes II. Maximiliano García y Luis Cayón. Bogotá: octubre 6 de 1999- 

90 MIN.
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Cacería. Maximiliano García y Luis Cayón. Bogotá: octubre 19 de 1999. 
90 MIN.

Conversación. Reynaldo Makuna, Maximiliano García y Luis Cayón. 
Bogotá: octubre 27 de 1999- 90 MIN.

Ketí oka/colores. Maximiliano García y Luis Cayón. Bogotá: diciem
bre 27 de 1999. 90 MIN.

Negociación. Maximiliano García y Luis Cayón. Bogotá: diciembre 29 
de 1999. 90 MIN.

Exterminio grupos. Maximiliano García y Luis Cayón. Bogotá: diciem
bre 29 de 1999. 90 MIN.

Reproducción. Maximiliano García y Luis Cayón. Bogotá: marzo 7 del 
2000. 60 MIN.

S egunda  fa s e
Cassettes enumerados

CONVERSACIONES ROBERTO GARCÍA-INVESTIGADORES

1. Guerra I. Roberto García, Maximiliano García, Kaj Árhem, Luis 
Cayón y Gladys Angulo. Bogotá: 17 de julio de 2000. 60 MIN.

2. Guerra II. Roberto García, Maximiliano García, Kaj Arhem, Luis 
Cayón y Gladys Angulo. Bogotá: 17 de julio de 2000. 60 MIN.

3- Guerra III. Roberto García, Maximiliano García, Kaj Árhem, Luis 
Cayón y Gladys Angulo. Bogotá: 17 de julio de 2000. 60 MIN.

4. Guerra IV. Roberto García, Maximiliano García, Kaj Árhem, Luis 
Cayón y Gladys Angulo. Bogotá: 17 de julio de 2000. 60 MIN.

5. Guerra V. Roberto García, Maximiliano García, Kaj Árhem, Luis 
Cayón y Gladys Angulo. Bogotá: 17 de julio de 2000. 60 MIN.

6. Ide masa I. Roberto García, Maximiliano García, Kaj Árhem, Luis 
Cayón y Gladys Angulo. Bogotá: 18 de julio de 2000. 60 MIN.

7. Ide masa II/Yiba. Roberto García, Maximiliano García, Kaj Árhem, 
Luis Cayón y Gladys Angulo. Bogotá: 18 de julio de 2000. 60 MIN.

8. Yiba. Roberto García, Maximiliano García, Kaj Árhem, Luis Cayón 
y Gladys Angulo. Bogotá: 18 de julio de 2000. 60 MIN.

9- Yiba/Ide masa. Roberto García, Maximiliano García, Kaj Árhem, 
Luis Cayón y Gladys Angulo. Bogotá: 18 de julio de 2000. 60 MIN.

10. Yuisi/Creación. Roberto García, Maximiliano García, Kaj Árhem, 
Luis Cayón y Gladys Angulo. Bogotá: 18 de julio de 2000. 60 MIN.

11. Animales/peces/pepas/curación. Roberto García, Maximiliano
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García, Kaj Árhem, Luis Cayón y Gladys Angulo. Bogotá: 19 de julio de 
2000. 60 MIN.

12. Curación. Roberto García, Maximiliano García, Kaj Árhem, Luis 
Cayón y Gladys Angulo. Bogotá: 19 de julio de 2000. 60 MIN.

13. Curación peces, mujeres y chagra (19 de julio de 2000). Roberto 
García, Maximiliano García, Kaj Árhem, Luis Cayón y Gladys Angulo. 
Bogotá. 60 MIN.

14. Ciclo anual I. Roberto García, Maximiliano García, Kaj Árhem, 
Luis Cayón y Gladys Angulo. Bogotá: 19 de julio de 2000. 60 MIN.

15. Ciclo anual II. Roberto García, Maximiliano García, Kaj Árhem, 
Luis Cayón y Gladys Angulo. Bogotá: 19 de julio de 2000. 60 MIN.

16. Ciclo anual III. Roberto García, Maximiliano García, Kaj Árhem, 
Luis Cayón y Gladys Angulo. Bogotá: 19 de julio de 2000. 60 MIN.

17. Ciclo anual IV/Yuruparí. Roberto García, Maximiliano García, 
Kaj Árhem, Luis Cayón y Gladys Angulo. Bogotá: 19 de julio de 2000. 60 
MIN.

18. Yuruparí II. Roberto García, Maximiliano García, Kaj Árhem, Luis 
Cayón y Gladys Angulo. Bogotá: 20 de julio de 2000. 60 MIN.

19. Yuruparí/Menstruación I. Roberto García, Maximiliano García, 
Kaj Árhem, Luis Cayón y Gladys Angulo. Bogotá: 20 de julio de 2000. 60 
MIN.

20. Menstruación II/Baile de muñeco I. Roberto García, Maximiliano 
García, Kaj Árhem, Luis Cayón y Gladys Angulo. Bogotá: 20 de julio de 
2000. 60 MIN.

21. Baile de muñeco II/Coca I. Roberto García, Maximiliano García, 
Kaj Árhem, Luis Cayón y Gladys Angulo. Bogotá: 20 de julio de 2000. 60 
MIN.

22. Coca II/Cacería I. Roberto García, Maximiliano García, Kaj Árhem, 
Luis Cayón y Gladys Angulo. Bogotá: 20 de julio de 2000. 60 MIN.

23. Cacería II/Instrumentos de yuruparí. Roberto García, Maximiliano 
García, Kaj Árhem, Luis Cayón y Gladys Angulo. Bogotá: 20 de julio de 
2000. 60 MIN.

24. Creación día y noche I. Roberto García, Maximiliano García, Kaj 
Árhem, Luis Cayón y Gladys Angulo. Bogotá: 21 de julio de 2000. 60 
MIN.

25. Creación día y noche Il/Organización social-clanes. Roberto 
García, Maximiliano García, Kaj Árhem, Luis Cayón y Gladys Angulo. 
Bogotá: 21 de julio de 2000. 60 MIN.
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26. Muerte. Roberto García, Maximiliano García, Kaj Árhem, Luis 
Cayón y Gladys Angulo. Bogotá: 21 de julio de 2000. 60 MIN.

CONVERSACIONES INVESTIGADORES

27. Cuerpo/Keti oka/Wásoyuki jino. Roberto García, Maximiliano 
García, Kaj Árhem, Luis Cayón y Gladys Angulo. Bogotá: 21 de julio de 
2000. 60 MIN.

28. Preguntas/Aclaraciones. Maximiliano García, Kaj Arhem, Luis 
Cayón y Gladys Angulo. Bogotá: 21 de julio de 2000. 60 MIN.

29- Naju basa/Yuruparí. Maximiliano García, Kaj Árhem, Luis Cayón 
y Gladys Angulo. Bogotá: 24 de julio de 2000. 60 MIN.

30. Muerte-Toasaro. Maximiliano García, Kaj Árhem, Luis Cayón y 
Gladys Angulo. Bogotá: 24 de julio de 2000. 60 MIN.

31. Mundo de abajo/Épocas-pepas/Reproducción. Maximiliano 
García, Kaj Árhem, Luis Cayón y Gladys Angulo. Bogotá: 24 de julio de 
2000. 60 MIN.

32. Reproducción/Masá. Maximiliano García, Kaj Árhem, Luis Cayón 
y Gladys Angulo. Bogotá: 25 de julio de 2000. 60 MIN.

33. Masa. Maximiliano García, Kaj Árhem, Luis Cayón y Gladys An
gulo. Bogotá: 25 de julio de 2000. 60 MIN.

34. Curar comida/Oka. Maximiliano García, Kaj Árhem, Luis Cayón 
y Gladys Angulo. Bogotá: 25 de julio de 2000. 60 MIN.

35. Yai/Nombres. Maximiliano García, Kaj Árhem, Luis Cayón y Gladys 
Angulo. Bogotá: 25 de julio de 2000. 60 MIN.

36. Especializaciones/Procreación. Maximiliano García, Kaj Árhem, 
Luis Cayón y Gladys Angulo. Bogotá: 25 de julio de 2000. 60 MIN.

37. Guerra/Ote/Jérika. Maximiliano García, Kaj Árhem, Luis Cayón 
y Gladys Angulo. Bogotá: 27 de julio de 2000. 60 MIN.

38. Aclaraciones/Mito Sori wi. Maximiliano García, Kaj Árhem, Luis 
Cayón y Gladys Angulo. Bogotá: 27 de julio de 2000. 60 MIN.

39. Mito de creación. Maximiliano García, Kaj Árhem, Luis Cayón y 
Gladys Angulo. Bogotá: 27 de julio de 2000. 60 MIN.

40. Mito de creación/Pepas-épocas. Maximiliano García, Kaj Arhem, 
Luis Cayón y Gladys Angulo. Bogotá: 27 de julio de 2000. 60 MIN.

41. Kajea sabari/Ümüa masa. Maximiliano García, Kaj Árhem, Luis 
Cayón y Gladys Angulo. Bogotá: 28 de julio de 2000. 60 MIN.

42. Aclaraciones mito de creación. Maximiliano García, Kaj Árhem, 
Luis Cayón y Gladys Angulo. Bogotá: 28 de julio de 2000. 60 MIN.
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43- Aclaraciones. Maximiliano García, Kaj Árhem, Luis Cayón y Gladys 
Angulo. Bogotá: 28 de julio de 2000. 60 MIN.

CONVERSACIONES TOAKA-APAPAPORIS

44. Territorio 1. Marcos Makuna, Ismael Makuna, Roberto García, 
Maximiliano García y Luis Cayón. Caño Toaka: enero 7 de 2001. 60 MIN.

45. Territorio 2. Marcos Makuna, Ismael Makuna, Roberto García, 
Maximiliano García y Luis Cayón. Caño Toaka: enero 7 de 2001. 60 MIN.

46. Territorio 3. Marcos Makuna, Ismael Makuna, Maximiliano García 
y Luis Cayón. Caño Toaka: enero 9 de 2001. 60 MIN.

47. Territorio 4/Épocas/Maloca. Marcos Makuna, Maximiliano García 
y Luis Cayón. Caño Toaka: enero 9 de 2001 y enero 12 de 2001. 60 MIN.

48. Maloca/Dietas. Marcos Makuna, Maximiliano García y Luis Cayón. 
Caño Toaka: enero 12 de 2001. 60 MIN.

49- Dietas/Boas/Mundo/Je. Marcos Makuna, Maximiliano García y 
Luis Cayón. Caño Toaka: enero 12 de 2001 y enero 19 de 2001. 60 MIN.

50. Vida de Mariquiña Barasana. Mariquiña Barasana, Maximiliano 
García y Luis Cayón. Caño Toaka: enero 14 de 2001. 90 MIN.

51. Aclaraciones territorio caño Toaka I. Maximiliano García, Luis 
Cayón y Gladys Angulo. Bogotá: febrero de 2001. 60 MIN.

52. Aclaraciones territorio caño Toaka II. Maximiliano García, Luis 
Cayón y Gladys Angulo. Bogotá: febrero de 2001. 60 MIN.

53. Aclaraciones territorio caño Toaka III. Maximiliano García, Luis 
Cayón y Gladys Angulo. Bogotá: febrero de 2001. 60 MIN.

54. Aclaraciones maloca caño Toaka I. Maximiliano García, Luis Cayón 
y Gladys Angulo. Bogotá: febrero de 2001. 60 MIN.

55. Aclaraciones maloca caño Toaka II. Maximiliano García, Luis 
Cayón y Gladys Angulo. Bogotá: febrero de 2001. 60 MIN.

56. Chagra II/Ciclo vital I. Gladys Angulo y Berzabe Makuna. Agua 
Blanca (Apaporis): diciembre de 2000. 60 MIN

57. Ciclo vital II /Chagra I. Gladys Angulo, Berzabé Makuna, Martha 
Makuna y Olga Día. Agua Blanca (Apaporis): diciembre de 2000. 60 MIN.

58. Ciclo vital III. Gladys Angulo, Berzabé Makuna y Martha Makuna. 
Agua Blanca (Apaporis): diciembre de 2000. 60 MIN.
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Mito de Creación (versión makuna)
Grabación realizada por Kaj Árhem con Enrique Émoa en el Alto 

Komeña, 1972. 180 MIN.
Traducción de Arturo Makuna con la intervención de su hijo Pedro, su 

nieto Alcides, su mujer Olga y Gladys Angulo. Agua Blanca (Apaporis): 
enero de 2001. 540 MIN.
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ÍNDICE SEGÚN LAS TRANSCRIPCIONES

Comunidod de conversación Luis Cayón - M axim iliano García

Transcripciones de Luis Cayón

Tema No. Pag.
Arboles y plantas 23
Bailes 53
Brujería-tiempo 23
Cacería 22
Ciclo vital 37
Conversación 14
Exterminio grupos 10
Ketioka-colores 24
Kumba 29
Los animales 21
Maloca 23
Mito de creación I 18
Mito de creación II 29
Negociación 24
Reproducción 14
Territorio 20

Total Pag. Transcritas 388

Comunidad de conversación Roberto García - Maximiliano García - Ka j Árhem - Luis Cayón - Gladys Angulo

Traducciones en español de las grabaciones en makuna 
Transcripciones de Maximiliano García

No. cassettes Tema No. Pag.
1-5 Guerra 20
6 Notas aclaratorias 1
6 Cassette 6 7
7 Ide masa II 6
8 Yiba 5
9 Yiba-Ide masa 8
10 Yuisi-creación 5
11 Animales-curación peces 5
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12 Curación I 4
13 Curación peces, mujeres, chagras 9
14 Ciclo anual I 5
15 Ciclo anual II 6
16 Ciclo anual III 5
17 Ciclo vital 5
18 Yuruparí 6
19 Yuruparí-menstruación 5
20 Menstruación-baile de muñeco 13
21 Baile de muñeco II 8
22 Coca II-cacería I 6
23 Cacería II-yuruparí 6
24 Creación día/noche 5
25 Creación noche 4
26 Muerte 8
27 Cuerpo-keti oka 4

Total d e  p á g in a s tran scrita s 156

Transcripciones de las traducciones orales de las conversaciones con Roberto Garda 
Transcripciones de Gladys Angulo

No. cassette No. Pág.
C6 5
C7 6
C8 7
C9 6
CIO 6
C ll 7
C12 3
0 3 6
0 4 2
0 5 7
0 6 6
0 7 7
0 8 7
0 9 7
C20 6
C21 6
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C22 7
C23 7
C24 6
C25 6
C26 7
C27 5

Total p á g in a s  tran scrita s 138

Comunidad de conversación investigadores
Transcripciones de Luis Cayón y Gladys Angulo

No. cassette Tema No. Pag.
28 Aclaraciones I 11
29 Naju basa 11
30 Muerte-toasaro 16
31 Mundo de abajo-épocas 9
32 Reproducción-masa 11
33 Masa v' 12
34 Curar comida 12
35 Yai-nombres 12
36 Especialidades-procreación 11
37 Guerra-ote-jerika 9
38 Aclaraciones II-mito Soriwi 11
39-40 Mito de creación 22
41 Kajea safari 10
42 Aclaraciones mito de creación 10
43 Aclaraciones 9

Total p á g in a s  tran scrita s 176
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Comunidad de conversación Toaka-Apaporis

Transcripciones de Maximiliano García y Gladys Angulo

No. cassette Tema No. Pag.
44-47 Toaka-territorio* 28
48-49 Toaka-maloca-cosmología* 19
50 Mariquiña* 10
51 Aclaraciones territorio Toaka 9
52 Aclaraciones territorio Toaka 8
53 Aclaraciones territorio Toaka 8
54 Aclaraciones territorio Toaka 9
55 Aclaraciones territorio Toaka 6
56 Ciclo vital I Apaporis 8
57 Ciclo vital II Apaporis 6
58 Ciclo vital III Apaporis 5
Retranscripción Territorio Toaka* 49

Total p á g in a s  tran scrita s 165 
* En lengua makuna

TABLA DE CONTENIDO SEGÚN TEXTOS EDICIÓN GENERAL (M arzo-Abril 2002)

Realizada por Luis Cayón

CARPETA CICLO VITAL

Tema No. Pag.
Ciclo vital 14
Iniciación masculina 29
Menstruación 11
Muerte 48
Nombres 5
Parto y nacimiento 31
Procreación 6

T otal p ág in as 1 4 4
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CARPETA ESTRUCTURA CÓSMICA
Tema No. Pag.
Animales 29
Arboles 14
Aves 3
Ciclo anual 31
Clasificaciones 21
Jérica 2
Manejo territorial 4
Peces 41
Territorio 38
Yuruparí

Total páginas 259

45

CARPETA HISTORIAS
Tema No. Pag.
Éxodo 11
Guerra 15
Historia makuna 9
Historia Pepe 3
Rafael ümüa masa 8
Vida Mariquiña 11
Wayupina 

Total pá gin a s 65

8

CARPETA MITOLOGÍA
Tema No. Pag.
Historia de los Süroa 4
Historia de Sori 5
Kajea sabari 9
La creación 84
Mito Luna 5
Origen de la agricultura 35
Oso yai 11

T otal p á g in a s 1 5 3
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CARPETA VIDA SOCIAL

Tema No. páginas
Actividades diarias 3
Baile de muñeco 30
Bailes 26
Brujos 32
Cacería 23
Chagra y mujeres 33
Curaciones 13
Especializaciones culturales 6
Kumu 26
Maloca

Total páginas 23 7

45

TEXTOS SUELTOS

Tema No. páginas
Conceptos 18
Explicaciones 6
Exterminio 11
Fertilidad 5
Negociación 19
Organización social 50
Reflexiones 5

Total pá gin a s 114
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ÍNDICE INFORME

“Voces de la selva: relatos autoetnográfkos Makuna”

EL UNIVERSO SOCIAL 

/ PARTE “EL SOPORTE DE LA VIDA”
LA VIDA SOCIAL

La gente
Los Ide masa 
Los grupos cercanos 
Los cuñados y los paisanos 

La m aloca
Una construcción simbólica 
La casa y su manejo 

Los cu ltivo s y  su s m adres 
La chagra
Las dueñas de la comida 

El rebu squ e 
La cacería 
La pesca

II PARTE “ EL MUNDO DEL PENSAMIENTO"

Yuruparí
Los instrumentos sagrados 
Los rituales 
Jerika samara

Las d im en sion es d e l  con o cim ien to  
Los caminos de pensamiento 
Las curaciones 

Los cu radores
El curador del mundo 
Los tigres 
Otros pensadores 

Los ba iles
El repertorio ritual 
El baile de muñeco
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LOS FUNDAMENTOS DEL PENSAMIENTO

La crea ción  (Ayawa m esa  oka)
El origen y Kirükü jino 
El robo de yuruparí 
El trueno y la enfermedad 
Los animales
Los Ayawa tumban árboles 
La canoa y los cerros 
La maldición de R5mi kumu 
La repartición del yuruparí 
La maloca, la noche y el sueño 
Comentario

Del incesto y  otras pasiones
La venganza de Rijako makü 

El or ig en  d e  la agricultura
B o jo  basa (O so y a i  y  e l  na cim ien to  d e l  ba ile d e  la tristeza) 
Gaweta (O rigen d e l  ba ile d e  gavilán )
R e basa (Sori wi, Casa d e  inundación y  e l  ba ile d e  canan gu cho) 
Kajea sabari
Ikagü (O rigen d e  lo s  pá ja ros co co n u co )

EL MANEJO DEL MUNDO

El mundo y  la naturaleza 
La estructura del cosmos 
Los sitios sagrados
Waso yuki jino y la formación de nuevos sitios sagrados 

El territorio
Sobre el manejo territorial 

El ciclo anual
Epoca de yuruparí 
Epoca de bailes 
Epoca de guerra 
Epoca de verano 
Epoca de frutas
El manejo del tiempo y la fertilidad

Arboles y  pepas
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Los peces
Tipos de peces 
La reproducción 
La subienda 
La curación de los peces 

Los animales de caza 
Tipos de animales 
La casa de los animales 
La fertilidad 
La curación 

Otros seres
Las anacondas (jinoa)
Los tigres (yaia)
Animales venenosos (rima kütira)
Animales que viven en la tierra y en el agua 
Animales que tienen cascos (kóküna) 
Insectos
Animales extraños
Comedores de gente (masa bare masa) 

Intercambios
Intercambios con árboles y peces 
Intercambios con los animales de caza

EL CICLO VITAL

El surgimiento de la vida
La procreación y el embarazo 
El parto y la curación de nacimiento 

Menarqma y  menstruación 
La iniciación femenina 
La fuerza de la menstruación 

Mirando yuruparí 
Gámoá samara 
El comienzo de la nueva vida 

La muerte
La casa de los muertos 
Comida para los espíritus



Glosario 1Anexos 575

EL PASO DE LOS AÑOS
Tiempos de guerras y  maldiciones 

Las artes de la guerra 
Enfrentando a los Tanimuka 
La extinción de algunos grupos 
Conflictos internos y cercanos 

La historia reciente 
El éxodo 
El regreso a casa 
El testimonio de Mariquiña 
Retomando el control sobre el yuruparí 

Las encrucijadas actuales
Los problemas del pensamiento
Los conflictos por el territorio y la guerra colombiana




