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PROLOGO

“...y vientos que enterraban sus antiguos cantos en
archivos de bambii y plitanos silvestres...” (Walcott
1992: 13, trad. M. S. C.)

Todo libro es una obra de largo aliento, que diversas circunstan-
cias (no mds importantes pero mds urgentes) obligan a veces a inte-
rrumpir. Este tomo no es una excepcion, y la demora es atin mas grave
porque Fernando muri6 en 1994 y su nieto Marcelino, a quien tanto
debo, pocos anos mds tarde. Ambos estaban de acuerdo con la publica-
cién de las memorias que siguen a continuacién, de modo que su apa-
ricién los hubiera complacido.

Nuestros largos y a lo largo de los afnos repetidos encuentros sig-
nificaban posiblemente algo distinto para los que estdbamos embarca-
dos en este trabajo. Quien conozca la forma de ser mesurada y parca de
los ancianos shamanes secoya, entendera que Fernando no lo verbali-
zaba expresamente, sino a través de su entusiasmo para transmitir sus
experiencias. Segun sus nietos, Marcelino y Jorge Lusitande, quienes a
lo largo de los anos tradujeron sus palabras, a ellos les interesaba
aprender temas de su religion y de su historia, que o no conocian o s6lo
conocian parcialmente. En cuanto a mi, Fernando no sélo me otorgd
su confianza y me hizo participe de sus conocimientos, sino que me dio
ademds la conviccién que aquello que define a un pensador, un intelec-
tual, su placer en la reflexion, no es bésicamente diferente entre distin-
tas culturas, por mds que éstas lo sean. Fernando reconocia por lo
demads mi condicion de extrana, aunque amiga: Después de numerosas
conversaciones sobre las visiones de “otros mundos”, desencadenadas
por la ingestion de las plantas psicotrépicas, le pregunté una vez qué
veria yo bajo la influencia de las mismas. No dud¢ en su respuesta lapi-
daria: {“Letras y dngeles”! (Hay que aclarar que Fernando, en oposicién
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a muchos shamanes actuales, era adverso a dar de beber alucin6genos
a personas no-indigenas, porque, en su opinién, el hecho de hacerlo
“por curiosidad” podia desencadenar graves desgracias). Desde enton-
ces he estado en otras sociedades indigenas y hablado con muchas otras
personas, pero jamads las conversaciones mantenidas alcanzaron la den-
sidad de éstas, cuando Fernando nos guiaba a sus nietos y a mi por sus
experiencias visionarias. Cuando muchos de los sucesos a los que se
refiere Fernando en las siguientes paginas hayan sido olvidados, queda-
rd, creo, en la memoria de quienes lo conocieron, el recuerdo de su
sabiduria y su humor basado en la paradoja. Ojala las tentaciones de la
globalizacién no siegen los cauces de esos conocimientos en los que ¢l
era un sabio especialista.

Desde 1983, cuando nos conocimos, los secoya de San Pablo
hicieron que estar alli fuera una experiencia imborrable: A Matilde,
Celinda, Maruja y Reinaldo, Amalia y Marcelino, Elias, Belisario y
Emilio y sus respectivas familias, mi profundo agradecimiento.

Al espiritu critico y el dominio del espanol de mi amigo, Dr.
Eduardo Crivelli (Buenos Aires), le debo haber evitado varios errores
estilisticos y gramaticales (gracias, A. de Q.), asi como también agra-
dezco a Stephan Hespers (Bonn) la atenta lectura del manuscrito.

Bonn (Alemania), junio 2007



INTRODUCCION

“Cualquier destino, por largo y complicado que sea,
consta en realidad de un solo momento. el momento en
que el hombre sabe para siempre quién es” (Borges
1949:562).

Un deslinde de géneros

El género autobiografico ha sido abordado por todas las ciencias
del hombre, desde los estudios literarios a la historia y la psicologia. A
su vez, la historia de las mentalidades ha despertado un interés por
individuos concretos y su percepciéon del mundo, especialmente de
integrantes de clases sociales que generalmente no se articulaban por
escrito, y la necesidad de analizar textos autobiograficos o “documen-
tos-ego” (Schulze 1996:12, 14; véase Paul 1979, 1996 para una presen-
tacion de las obras existentes hasta entonces; Spiilbeck 1997). La meto-
dologia de este acercamiento, que minimiza la interferencia del inves-
tigador e ilumina una sociedad a través de la opinion de los individuos
que la conforman, ha sido tratada, entre otros, por Langness 1965 y
Watson y Watson-Franke 1985.

La autobiografia es un género histéricamente tardio y originado
en Occidente. Como sefialé6 Gusdorf (1956) en un trabajo seminal,
sumergirse en el propio pasado y resumir la propia vida no es una
necesidad humana generalizada. En sociedades de Nueva Guinea e
Indonesia, los intentos de recabar historias de vida chocaban con la
incomprensién de los entrevistados (Rosaldo 1976:122, Rottger-
Rossler 1993). Los rai de Nepal, por ejemplo, se referian a sus relacio-
nes genealdgicas o al bajo costo de los bufalos en el pasado. Sélo los
shamanes y sacerdotes se referian a su vida, cuyo foco residia en el
camino que siguieron hasta convertirse en tales (Gaenzle 2001: 9).
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Tampoco en Sumba, Indonesia, existe la historia de vida como género,
la elaboracién de un sacerdote de su experiencia personal, produjo un
texto cuyo contenido es una innovacién, pero expresada bajo las for-
mas métricas del verso tradicional (Hoskins 1985). También en otras
sociedades los shamanes, sacerdotes y “big men” parecen ser los inicos
que cuentan su historia de vida, que consiste por lo general en los suce-
sos existenciales relacionados con su funcién.

En el pasado se insistia en legitimar las historias de vida en rela-
cién a su “veracidad”, es decir, que el o la narrador/a contara hechos
sucedidos y comprobables, una perspectiva que ha dejado lugar en
forma creciente a la importancia dada al proceso de narrar y a la pro-
duccién del texto (véase, por ej. Rosenwald y Ochberg 1992: 3 ss.). La
invencién y el modo peculiar de una persona de ver los acontecimien-
tos a los cuales se refiere, se aceptan de personas no conocidas, pero a
personas famosas se les exige que se atengan a la “verdad”. La obra de
Stoll (1999), que denuncia que Rigoberta Menchud ha contado en sus
memorias hechos no verdaderos, ha despertado una conmocién que se
explica sobre todo por la relevancia de la personalidad de la narradora
(véanse los articulos editados por Arias 2001). En nuestro caso, la “ver-
dad” — entendida como la comprobaciéon de hechos sucedidos - carece
de relevancia, ya que los textos de Fernando pertenecen practicamente
en su totalidad al ambito religioso, en el cual las vivencias son “reales”
por definicién.

Dentro del género biografico las diferencias entre biografias y
autobiografias saltan a la vista: en el primer caso se trata de la perspec-
tiva que tiene una persona de otra, que se basa muchas veces en una
relacién profunda, como en los retratos editados por Casagrande
(1960), pero sabemos muy poco de como estas personas se veian a si
mismas. Estas dos formas - las autobiografias y las historias de vida
recabadas por otro - ya sea un etndgrafo, un periodista o un amante de
temas indigenas - presentan problemas metodolégicos diferentes. En el
primer caso se trata de aquello que ha elegido un individuo para pre-
sentarse, en el segundo existe continuamente la interferencia del inves-
tigador y editor, que cumple por lo general un papel determinante en
el resultado final.
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El nimero de autobiografias es mucho menor que el de las his-
torias de vida, ya que presupone el manejo de la lengua escrita. Los
ejemplos mds tempranos datan de fines del siglo XIX, como Black
Hawk (1833) y Winemucca Hopkins (1883).! Sin embargo, existen
numerosas autobiografias e historias de vida de mujeres y hombres de
sociedades indigenas, especialmente de América del Norte. Este género
fue introducido alli en la segunda mitad del siglo XIX y se origin6 en
un contexto histérico determinado, con el avance del frente de ocupa-
cién anglosajona en detrimento de los territorios indigenas.

En comparacién con las cientos de historias de vida y biografias
de indigenas norteamericanos publicadas, los trabajos similares sobre
indigenas de América Central y del Sur son escasos. En los Estados
Unidos, las historias de vida indigenas comienzan a ser escritas luego
de la victoria de las tropas anglosajonas; varias proceden de individuos
destacados de distintos grupos sioux, de las cuales la mds conocida es
la de Black Elk (1979). Brumble (1981) ha comentado mas de 500
obras de este tipo relativas a los inuit y a los indigenas del norte del
continente.

La situaciéon en Pampa y Patagonia, en el extremo sur del conti-
nente, fue similar en muchos aspectos a la de las praderas norteameri-
canas, por ejemplo en la adopcién del caballo y su conversién, en un
breve periodo de tiempo, en grupos ecuestres. En ambas regiones el
enfrentamiento entre indigenas y “blancos” terminé con la victoria
definitiva de las tropas militares sobre las sociedades indigenas. Sin
embargo, a diferencia de los Estados Unidos, no se originaron en el
extremo sur del Continente este tipo de memorias indigenas, y, mds
aun, no existia practicamente en los no-indigenas la convicciéon que
este tipo de recuerdos fuera algo digno de ser preservado. Las guerras
del ejército argentino contra los grupos de lengua mapuche y tehuel-
che no tuvieron nada que envidiar, en cuanto a ferocidad, a las del
norte del continente, pero apenas conocemos a los equivalentes de
Ger6onimo o de Black Elk en el sur a través de sus palabras. Este desin-
terés respondi6 a diversos motivos, entre ellos, la mucho mds endeble
tradicion del género autobiografico y biografico en Espana y sus colo-
nias con respecto a la de los paises anglosajones. Pero quizds también
desempend un papel la necesidad de la ética protestante de justificar la
conquista, una justificacion rara en el sur del Continente.
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En América del Sur, la mayoria de historias de vida proviene de
campesinos de los Andes e incluyen tanto a indigenas del campo como
urbanos. Las condiciones de existencia en las minas de Bolivia en los
anos 1960 halla su expresion en la historia de vida de Domitila
Chungara (Viezzer 1977, Barrios de Chungara y Acebey 1986; véase
también Nash 1992.). Otras historias de vida son las de Condor
Mamani (Valderrama y Escalante 1977, véase también Valderrama y
Escalante 1992), Phuturi Suni (1997), Erasmo (Matos Mar y Carbajal
1974) y una mercadera boliviana (Buechler y Buechler 1996). Mds
hacia el sur se han recogido algunas historias de vida de mapuche en los
Andes chilenos y argentinos (Hilger 1966, Cona en Moesbach 1930,
Pérez Amat y Gonzélez Coll 1992) y de un arriero de los Andes del sur
(Cipolletti 1977).

En cuanto a las tierras bajas, las obras existentes son ain mds
escasas: la mds conocida es la de Helena Valero, una nina raptada por
los yanomami en Venezuela y que vivié muchos afios con ellos (Valero
1984). En Ecuador se cuentan los trabajos de Muratorio (1988, 2000)
sobre los runa quichua vy, sobre los secoya, una breve autobiografia de
Fernando Payaguaje grabada a instancias de los capuchinos (Payaguaje
1990) v la autobiografia escrita por Piaguaje (1990), sobrino del ante-
rior. Dos valiosos trabajos comparten caracteristicas de este género sin
encuadrarse totalmente en él: el relato autobiogréfico de un guerrero
shuar del Ecuador (Hendricks 1993) y las confidencias del uitoto
Hipdlito Candre (Candre y Echeverri 1996). El primero es una historia
de vida parcial; el segundo contiene sobre todo relatos miticos.

Fuera del dmbito exclusivamente indigena, la vida de Carolina
Maria de Jesus, una mujer de una favela brasilefa, alcanzé alrededor de
1960 un éxito mundial (véase Levine 1994); Porzecanski y Santos
(1994) tratan los relatos de algunos afroamericanos del Uruguay.

Otras obras muestran una relacién estrecha con la historia de
vida, aunque no existe el intento de diferenciar claramente lo concreta-
mente autobiografico de la ficcién, como las obras del escritor cubano
Miguel Barnet, la mas conocida de las cuales es la de Esteban Montejo,
el Cimarrén, un ex-esclavo (Barnet 1977). Su “novela-testimonio”
(Barnet 1983) ha ejercido influencia en muchas obras posteriores. De
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Cuba procede ademds una recopilacion de testimonios de distintos
ritualistas cubanos (Ferndndez Robaina 2001) y las memorias de un
“santero” cubano en la didspora norteamericana (Vélez 2000).

Si bien no son historias de vida en sentido estricto, en los anos
20 del siglo pasado, conocidos antropdlogos recibieron la propuesta de
Elsie C. Parsons de escribir en primera persona la autobiografia de un
indigena de la sociedad donde investigaban. Entre otros lo hicieron P.
Radin, A. Kroeber y R. Lowie (véase Parsons 1962). De otro tenor son
las obras escritas por individuos que habian vivido en el seno de una
sociedad indigena muchos afios, y se hacian pasar por tales, como
Sylvester Long entre los blackfeet (Long 1928).

Amazonia y las Praderas

A pesar de las diferencias espaciales y cronoldgicas que median
entre las Praderas norteamericanas del siglo XIX y la Amazonia del
siglo XX, existen ciertas similaridades en las historias de vida. Algunas
de las reflexiones mds profundas en la hermenéutica de las historias de
vida de indigenas norteamericanos del siglo XIX y comienzos del XX
se deben a David Brumble, quien sefiala, entre otras cosas, que los indi-
genas de esa época no se refieren nunca a su infancia, un rasgo carac-
teristico de indigenas no-aculturados, pertenecientes a lo que denomi-
na una “tradicién preliteraria” (“preliterate tradition”, Brumble 1988:
49). La historia de la propia vida es la de los hechos de adulto o el paso
decisivo para convertirse en tal (asi, White Bull inicia el relato de su
vida con la caza de su primer bufalo). Cuando los guerreros y cazado-
res del siglo XIX se refieren a un episodio de su infancia, lo hacen por
dos motivos: o como ilustracion de otros acontecimientos o como res-
puesta a la insistencia del editor. Tampoco se refieren los relatores a la
vida en las reservas, aunque en muchos casos los afios vividos alli supe-
raron en mucho a los anos libres en las praderas. (Brumble 1988: 60).

Las referencias de Fernando a su infancia, como veremos, ade-
mas de ser raras, aparecen s6lo en funcién de otro hecho, que es el cen-
tral del relato, por ej. cuando él era nino y su padre fue embrujado por
otros shamanes. Unas pocas referencias a su infancia fueron breves res-
puestas a una pregunta mia. El periodo que abarca las memorias de
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Fernando se extiende entre su adolescencia - con el inicio de la inges-
tién de plantas psicotrépicas - hasta aproximadamente 1955, afio en el
que los misioneros protestantes fundamentalistas del Summer Institute
of Linguistic (Instituto Linguistico de Verano) comenzaron su tarea
entre los secoya, e hicieron tambalear con el paso del tiempo el sistema
shamanico, como veremos mds adelante. Cuando en 1985 le propuse
grabar su vida, Fernando acepté e inmediatamente cont6 sus primeras
experiencias con alucindgenos, en el inicio de un arduo camino que lo
convertiria luego en el shaman mas famoso de la regiéon. Aqui, el uso de
alucindgenos es equivalente al papel que la guerra y la vida libre en las
praderas tenia para los indigenas del norte del continente: antes de la
experiencia con ellos no sucedid, segun la perspectiva del individuo.
nada importante. La concepcién de Fernando de su vida muestra més
similaridades con la de un guerrero sioux de fines del siglo pasado que
con la concepcién de un indigena andino del presente.

Brumble sefiala (1988: 60) que los antiguos guerreros de las pra-
deras no concebian la existencia como un desarrollo paulatino. Sin
embargo, existen en mi opinién excepciones en relatores de otro tipo
de sociedades que las cazadoras, en las que la infancia juega un papel
importante. Tanto las historias de vida o autobiografias indigenas pue-
blo/hopi (Seamen 1993, Talayeswa 1942), como también la mayoria de
las historias de vida de campesinos andinos, suelen contener referen-
cias menudas a la infancia. Una explicacién cabal de este hecho supera
el marco de este trabajo, pero es posible plantear un par de hipétesis.
Por un lado, habria que conocer en cada uno de los casos el grado de
escolarizacion de los relatores, ya que en su paso por la escuela adopta-
ron probablemente la secuencia cronoldgica propia del pensamiento
occidental. Es posible que la explicacién se halle también en su inser-
ci6én en sociedades y concepciones del mundo muy distintas a las de los
guerreros de las praderas. Quizds no sea casual que los individuos per-
tenecientes a una sociedad agricultora vean su propia vida como un
desarrollo paulatino, que parte de la infancia y se extiende hasta la
vejez. Para ellos, la observacion del crecimiento y desarrollo paulatino
de los vegetales es una experiencia diaria; el paso de ésta por diferentes
estadios implica una “cronologia”, que podria tener un equivalente en
la concepcién de la propia existencia.
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Cuando Fernando comenz6 su relato de vida, se refiri6 primera-
mente a los mitos de creacion secoya y luego a sus experiencias. Lo
mismo hizo el apache Ger6nimo (1906), que comienza contando el
mito de origen de su pueblo y luego se refiere a sus experiencias como
guerrero. Brumble (1988: 11 ss.) opina que esto fue una interpolacién
del editor, quien pensaba que debia ordenar el material cronolégica-
mente. En mi opinién existe, sin embargo, otra explicacién posible:
Tanto Gerénimo como Fernando se refirieron primero a los mitos de
creacion y origen del cosmos porque eran el marco que daba sentido al
individuo y le otorgan su razén de ser actual.

También otras caracteristicas de la forma de relatar de
Fernando recuerdan a los indigenas de las Praderas. Brumble (1988:
24 ss.) reconoce entre los distintos géneros narrativos, a los coup tales,
contados por los guerreros, en los que describian el “golpe” (podia tra-
tarse simplemente de un contacto fisico) propinado al enemigo, que
conferian honor y prestigio a su protagonista. Asi, los coup tales eran
una suerte de curriculum vitae: para demostrar la veracidad de las pro-
pias proezas y que fueran reconocidas socialmente era necesario pre-
sentar o bien un testigo o un trofeo, cuya funcion era legitimar lo afir-
mado. Los coup tales eran el medio a través del cual un guerrero esta-
blecia su lugar en su sociedad y pueden resumirse en la férmula “Yo
hice esto y esto” (op. cit: 27).

Los textos narrados por Fernando recuerdan en parte a ese géne-
ro de las Praderas. El curriculum de un shaman consiste en gran parte
en el ejercicio de sus poderes: visitar otros mundos, llamar a los anima-
les de caza, curar enfermedades provocadas por seres miticos o shama-
nes malignos, etc. Sin embargo existe una diferencia importante: si bien
los participantes en una sesion de alucindgenos observan el comporta-
miento de los shamanes y escuchan sus didlogos con las deidades, aque-
llos no verbalizan sus métodos, ya que seria peligroso hacer participe de
sus poderes a posibles shamanes rivales. Por el contrario, los indigenas
de las Praderas debian tener testigos que validaran sus palabras, como
se ve claramente en el relato de Black Elk (Brumble 1988: 29).

A primera vista, la actitud del guerrero de las Praderas que enu-
mera sus hazafas es opuesta a la forma velada de narrar del shamén
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amazonico. Fernando disminuye a menudo sus logros, le quita impor-
tancia a su propia actuacién o a la profundidad de sus conocimientos,
y luego rie burlonamente, mostrando asi lo absurdo de la afirmacién
que ha acabado de hacer. Es decir, que tanto el guerrero sioux como el
shaman amazonico destacan, si bien por medio de medios expresivos
diferentes, la importancia de sus actos: los primeros, por la enumera-
cion de los “golpes” que han realizado; los segundos, a través de la dis-
minucién enganosa de lo narrado. El guerrero de las praderas enume-
ra abiertamente sus hazanas; este shamdn amazonico lo hace velada-
mente. Pero en dltima instancia, ambos destacan, a través de distintos
medios expresivos, su valentia y saber.

Mientras que para los guerreros sioux la presencia de testigos
servia para corroborar la veracidad de lo narrado, las vivencias extéti-
cas shamdnicas son individuales. Pero, ;como legitima un shamén ante
los demds lo que ha experimentado en estos viajes a “otros mundos™?
En el caso de los secoya, la veracidad de lo que cuenta se prueba
mediante un “trofeo”, que cumple un papel similar al del cuero cabellu-
do: un objeto que da testimonio de su estadia en otros mundos y testi-
monia su accion y su poder. Entre éstos se hallan plantas que obtienen
en el mundo superior o en el inframundo, silbatos que le entregan los
seres celestes, y flautas confeccionados con huesos de aves que se le apa-
recen en las “visiones”. Tan importantes son estos objetos en tanto legi-
timacion, que los shamanes se refieren generalmente a colegas de esca-
sos poderes que fabrican estos objetos y los llevan escondidos a la
sesién de alucindégenos, donde los muestran a los participantes, afir-
mando que los obtuvieron de los seres celestes (Cipolletti 2002).

Ya que estos objetos corporizan, ademas, la existencia de otros
mundos y de los seres que los habitan, podria pensarse que son, para
quienes los obtienen, una “reliquia” Aqui utilizo una diferenciacién
entre trofeos y reliquias hecha por Chaumeil (1997: 208) con respecto
a los ritos funerarios en las tierras bajas sudamericanas. Numerosas
sociedades de esta regiéon practicaban una forma de la guerra que
inclufa la toma de trofeos, que se consideraban investidos de ciertas
propiedades. El trofeo es abandonado o incluso vendido después de
haber cumplido su funcién, mientras que las reliquias se conservan
dentro de la vivienda o son inhumadas nuevamente. Esta diferencia-
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cién me parece adecuada para los objetos obtenidos de las deidades por
los shamanes, como se verd en el suceso siguiente: Marcelino, nieto de
Fernando, que durante varios anos habia traducido los relatos de su
abuelo, me pidié en 1990 que le dejara mi grabadora y algunos casset-
tes para hacer grabaciones entre los secoya del Pert, de donde provenia
su esposa y con la cual viajaria hacia alli. Al afio siguiente me envid, por
intermedio de un viajero, un lustroso silbato hecho del carozo del fruto
de chambira (Astrocaryum sp.), que pende de un hilo de esta fibra y no
se diferencia en nada de los silbatos secoya.

Cuando visité posteriormente a los secoya, escuchamos con
Marcelino las grabaciones que él habia hecho con varios shamanes en
el Pertd. Durante una pausa, me coment6 que el silbato que me habia
enviado le habia sido entregado por el shamén que estébamos escu-
chando, quien lo habia obtenido de los seres celestes en uno de sus via-
jes al mundo superior, con la peticiéon que me lo diera. ;Qué razones
tuvo este shamdn, que no me conocia, para enviarme este silbato? El
sabia, por Marcelino, que habiamos trabajado juntos mucho tiempo, y
que alguien que no estaba presente durante las grabaciones las escu-
charia posteriormente. Conjeturo que el envio de un silbato proceden-
te del mundo superior era una forma concisa pero contundente de
validar a través de un trofeo la veracidad de sus experiencias y su fami-
liaridad con otros mundos, que estdn abiertos s6lo para los shamanes.

Biografia de Fernando

Fernando Payaguaje naci6 alrededor de 1921 en el Perd, en las
cercanias del rio Santa Maria (tucano: Wajoyd). Segin la tradicién
secoya, en este lugar surgieron los antepasados del interior de la tierra
y fue alli que el dios Nané dio su forma actual al cosmos y realiz6 su
obra civilizadora. Estos sucesos son parte de extensos y elaborados
relatos, que han sido tratados en otro lugar (Cipolletti 1988, 1991-92).

Alrededor de 1940, parte de los secoya trabajaban en el Pert para
un patrén, en condiciones que se asemejaban mucho a la esclavitud.
Para huir de esta situacion, un grupo emigré en 1941 a la zona de
Cuyabeno, y posteriormente al rio Aguarico, en el Ecuador, zonas en
esa época atn despobladas y en las cuales habian vivido anteriormen-
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te grupos locales de la misma lengua (tucano occidental). El frente de
explotacion del petrdleo, tan determinante en la actualidad en la vida
de los grupos de la regién, se hallaba recién en sus comienzos.
Fernando recuerda esta época en una breve historia de vida (Payaguaje
1990: 44 ss.) y en los textos que siguen a continuacién. En la voluntad
de migrar desempenaron un papel tanto la razén practica de evitar la
condicién de siervos como el duelo y temor que produjo el fallecimien-
to de su padre, atribuida a un shamdn maligno. Sin la proteccion del
shaman, también su familia se hallaba potencialmente amenazada.

Los migrantes se instalaron primeramente en las cercanias del
rio Cuyabeno, donde vivian los cercanamente emparentados siona.
Alrededor de 1955, dos grupos religiosos comenzaron su tarea de evan-
gelizaciéon en la zona: los capuchinos, que, como se desprende de las
crénicas publicadas por la Orden tuvieron escaso éxito (Vicariato 1989,
Cipolletti 1997: 246 s.) y abandonaron el lugar poco después. Por el
contrario, la llegada de un matrimonio de misioneros del Instituto
Linguistico de Verano (ILV), tuvo a lo largo del tiempo consecuencias
profundas en la sociedad secoya, hasta la expulsiéon de esta institucion,
decretada en 1981 por el gobierno ecuatoriano (véase Vickers 1981).
Alrededor de 1971, los misioneros convencieron a los secoya de que se
asentaran en San Pablo, una aldea a orillas del rio Aguarico, donde las
tierras cultivables eran de mejor calidad para la agricultura que las del
Cuyabeno. Alli habité Fernando hasta su muerte en 1994.

Si bien los shamanes secoya se concentran en determinadas
familias, esto no significa que el oficio de shaman sea hereditario.
Tampoco existe, a diferencia de otras regiones sudamericanas, la elec-
cién del individuo por parte de deidades. Se trata de una eleccién del
individuo, que es influida, aunque no determinada, por la familia en la
que ha nacido. Quien nace en el seno de un hogar donde hay uno o mas
shamanes (especialmente si se trata de su padre), es mds probable que
se incline a la carrera shamdnica que quien ha nacido en el seno de una
familia donde no los hay. La socializacion tiende a despertar en el nifio
el interés en estos temas, pero lo determinante es la atraccién que ins-
piran el conocimiento y el poder, y sobre todo, la aceptacién de hacer
extensas y dolorosas experiencias con los alucinégenos. En opinién de
los secoya, la profesiéon shamdnica exige una gran valentia, justamente
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por las prohibiciones que es necesario respetar y sufrimientos que
implica el manejo de los alucinégenos.

En el caso de Fernando, su padre, varios tios, su bisabuela, su
abuela y una hermana fueron shamanes o, como se los denomina al
hablar castellano, kwraka3 Especialmente su padre desempeié un
papel esencial en su formacién y moldeé la profundidad de estas expe-
riencias con alucindgenos, incluso retdrdandolas cuando lo creyé nece-
sario, ya que el joven aun no estaba maduro para ellas. También es
necesaria una férrea fuerza de voluntad, ya que durante el periodo de
ensenanza se debe mantener una estricta dieta y abstenerse de relacio-
nes sexuales. Asi, el aprendiz va estableciendo vinculos que afianzara
mds y mads en el futuro con sus espiritus auxiliares wazs con los jagua-
res y con los seres celestes wi7ido wai.

Historia de un encuentro

Numerosos investigadores, entre los que me incluyo, prefieren
desaparecer atrads de sus datos, adquirir una invisibilidad engafosa, la
que, a mas tardar después de la antropologia postmoderna, sabemos
que es una quimera. El modo mdas comun de elaborar la informacién
obtenida en el trabajo de campo es hacer desaparecer toda traza del
observador (véase Tedlock 1991). Si existe un contexto en que la auto-
exclusion es ain mas ilusoria es en la experiencia conjunta que signifi-
ca contar una vida, que termina presentindose con escasas 0 ninguna
referencia a la investigacion y al tipo de relacién entablada con el inves-
tigador (Hoskins 1985). Sin embargo, contar la propia vida a un indi-
viduo de otra sociedad, que por lo general viaja alli de forma intermi-
tente, es una empresa tan curiosa, que es necesario comunicar al lector
los fundamentos de esta relacion. Por eso trataré de explicar qué repre-
sentaba Fernando para mi, y, con cierto riesgo de equivocarme, qué
representaba yo para él.

Si bien nuestra relacion era cordial, no me atreveria a llamarla
una amistad, o mds bien la amistad posible entre personas de socieda-
des, hébitos etc. muy distintos. Las dificultades de la empresa de la
amistad entre dos personas de culturas y existencias distintas, surgida
durante el trabajo de campo, se ven claramente en un volumen que
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postula incluso la creacién de una corriente antropolégica (“humanis-
tic anthropology”, Grindal y Salomone 1995), algunos de cuyos articu-
los quizas sean recordables justamente porque irritan.*

Mi biografia estd relacionada con la de los secoya de un modo
que no previ en un comienzo, en una relacién que comenzé por un
interés cientifico y terminé siendo mucho mds. A fines de los afios 70,
la lectura de la bibliografia existente sobre diferentes grupos tucano
oriental de Colombia, de la misma familia linguistica (tucano) que los
secoya, por ej. Reichel-Dolmatoff (1986) y Hugh-Jones (1979), me hizo
conocer una riquisima elaboraciéon indigena del mundo. Aunque en
algiin caso, como en las obras de Reichel-Dolmatoff, sospechaba que el
material habia sido sometido a una sobreinterpretacion, esto era posi-
ble evidentemente sélo a partir de un material lo suficientemente
sugestivo. Pero sobre todo fue un breve articulo de Ortiz Rescaniére
(1975), que incluye un elaborado diagrama del cosmos hecho por un
secoya del Perti, que inspiré mi interés por conocerlos.

En 1983 comencé una investigacion, con financiacién propia,
sobre la tradicion oral de los quichua del rio Napo, en Ecuador. En una
breve estadia entre los siona del rio Cuyabeno - cercanamente empa-
rentados con los secoya - al hablar sobre su tradicion oral, indefectible-
mente mencionaban a Fernando como el shamédn de mayores conoci-
mientos en la region. Poco antes habia conocido en Limoncocha, a ori-
llas del rio Napo, a Elias, un maestro secoya, sobrino de Fernando, que
me habia invitado a visitar su aldea. Decidi irme a San Pablo desde el
Cuyabeno (lo cual resulté mucho mas dificil que lo esperado), con un
equipo improvisado y poco adecuado para un trabajo de campo, que
constaba de una linterna, un mosquitero, algunos paquetes de galletas,
grabador y casettes.

Los secoya que fui conociendo no s6lo no se sorprendieron ante
mi interés por su tradicién oral, sino que lo recibieron con benepléci-
to, una experiencia similar a la hecha por Arhem (1996: 5) entre los
makuna de Colombia. En esos anos, se sentian poco valorados por la
sociedad nacional y carecian de los contactos que mantienen actual-
mente no sélo con ella, sino también, de modo creciente, con organi-
zaciones no gubernamentales. La apertura y franqueza de veinte anos
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atrds estdn siendo cuestionadas en la actualidad, lo cual se reflejé en un
suceso en 1995: Una institucion nacional habia propuesto a los secoya
realizar un diccionario bilingiie secoya-espanol, lo que provocé una
discusién entre quienes opinaban que habia que incluir la totalidad de
los vocablos y quienes sostenian la necesidad de suprimir los concep-
tos religiosos.

Me prestaron una casa desocupada; la primera noche se rompi6
la linterna, y como en esa época no habia velas en el pueblo, pasé més
de dos semanas en la oscuridad las largas noches tipicas del trépico,
escuchando el ominoso y aterciopelado batir de las alas de los murcié-
lagos que habian hecho su morada en la casa vacia. Por la mafiana me
acercaba a una casa vecina para comprar algin huevo y confiar, sin que
nunca me viera defraudada, en que me ofrecieran también utilizar una
olla y el fuego para cocinarlo. Asi conoci a Matilde, una de las herma-
nas de Fernando, y a su hija Celinda, que con el tiempo se convirtieron
en mis mejores amigas en la aldea. Las largas charlas con Fernando me
compensaban de la larga oscuridad y la obligada compaiiia de los mur-
ciélagos, por lo cual la pregunta chatwiniana “What I am doing here?”
nunca lleg6 a plantearse. Después de algunos encuentros con Fernando
decidi abandonar la investigacion comenzada en el rio Napo; asi, la
falta de financiacién - que habia sido un obstdculo - me permitié la
libertad de eleccién, pues no tuve necesidad de esgrimir argumentos
“objetivos” para cambiar de proyecto y mucho menos verme imposibi-
litada de hacerlo.

Fernando tenia en 1983 mads de 60 afos, una edad avanzada en
la selva amazoénica, y pasaba la mayor parte del dia en su casa, lo cual
se fue acentuando con el paso de los afos. S6lo salia para bajar al rio a
bafiarse o, en las épocas en que habia pesca, se lo veia a veces sentado
en su canoita, pescando. En su casa encontré muchos visitantes, pero
no la inversa: nunca lo he visto de visita en casa de otras personas. Su
conducta recuerda mucho a la de los shamanes desana, de los que
Reichel-Dolmatoft (1986: 107) menciona la personalidad intelectual, la
poca inclinacién a hablar de mas y a participar en situaciones ruidosas,
ademds de la tendencia a la soledad y a la conversacién con sus pares.

Su ritmo de vida condicioné en gran parte el mio: con el rabillo
del ojo veia a veces a las mujeres de su familia, decorando o quemando
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en una fogata objetos de cerdmica cerca de la casa, o en el camino a la
chacra. Esta “fijacién” hizo que mi conocimiento de primera mano de
la selva - y lo que es mucho peor, de las actividades de subsistencia -
fuera sumamente limitado. En charlas con colegas se me hacia eviden-
te mi ignorancia con respecto a muchas de sus experiencias, como por
ejemplo mi escasa participaciéon en la vida cotidiana de las mujeres.
Aunque era conciente de estas deficiencias, la certidumbre de estar per-
diendo numerosas esferas de la vida secoya nunca me llev6 a dudar que
las conversaciones con Fernando tenian preeminencia.

En su casa se encontraban numerosos objetos de la ergologia tra-
dicional (esteras, canastos etc.), que él y su esposa seguian confeccio-
nando para su uso personal. La atmésfera que reinaba se diferenciaba
de otras casas en que, aqui los nifios se limitaban a escuchar en silencio,
mientras que en otras casas hacian preguntas e interrumpian al narra-
dor. Fernando fumaba grandes cigarros que hacia con hojas del tabaco
que cultivaba en su chacra y que guardaba en los intersticios de las hojas
de palmera encimadas del techo de la casa (mis cigarrillos nunca des-
pertaron su interés). La suavidad de su trato y su serena manera de rela-
tar dejaba paso a una mimica vivaz cuando contaba relatos sobre asesi-
natos de shamanes malvados (véase Cipolletti 1985: 307 s.).

Por mi parte, entre esta relacién y una relacién amorosa existen
ciertas similaridades. Asi como el primer “flechazo” implica pasién y
conversaciones extensas, el desarrollo de una relacién va dejando paso
también a largos silencios, a breves palabras. Mis primeras estadias en
San Pablo estaban tan marcadas por la curiosidad y el entusiasmo, que
luego de algunas semanas mi tono de interrogacion se me hacia inso-
portable (y la paciencia de los secoya para contestar a mis preguntas
volvia siempre a sorprenderme). La tltima vez que nos encontramos,
Fernando ofa muy poco, y no me sinti6 llegar. Sus nietos, que habian
sido excelentes traductores, se habian casado, tenfan hijos pequenos y
mds obligaciones que en afios anteriores. Varias veces nos quedamos
solos, entendiéndonos a través de mis mal pronunciadas palabras seco-
ya y sus pocas palabras castellanas. Acostados en hamacas colgadas
paralelamente, hablamos un poco y nos quedamos dormidos, lo cual
hubiera sido inconcebible unos anos atras: Fernando ya no tenia la
energia anterior para hablar ni yo tampoco tenia necesidad de hacerle



La fascinacion del mal: Historia de vida de un Shamidn Secoya /23

continuamente preguntas. El sonido de un pedo suave, procedente de
su hamaca me despert6 (posiblemente también lo despert6 a él), y
seguimos conversando espaciadamente, escuchando la lluvia fina que
susurraba sobre el techo. Esta fue la tltima vez que lo vi. Cuando regre-
sé, en 1995, encontré solamente las profundas huellas que habia deja-
do su fallecimiento.

Uno de los ideales del trabajo antropoldgico es, con razon, el
dominio de la lengua indigena, pero la diferencia que existe entre la
comprension del uso coloquial y la de la lengua literaria de los relatos
es abismal. El lenguaje metafdrico de las canciones shamdnicas, por ej.,
era un obstdculo casi insalvable incluso para hablantes secoya que care-
cian de una especializacion religiosa. En sesiones que haciamos con sus
nietos, a fin de lograr traducciones mas fieles, decian a veces: “Vamos a
tener que preguntarle a mi abuelo qué quiere decir. Lo puedo traducir,
pero no entiendo lo que quiere decir”. Este es el caso de ciertas metafo-
ras de los cantos shamanicos y las férmulas para alejar a determinados
seres agresivos, que pueden ser “traducidas”, pero son semédnticamente
incomprensibles para quienes carecen de especializaciéon religiosa
(Cipolletti 1988Db).

La identidad y la procedencia de los traductores, son, mas alla de
su habilidad como tales, decisivas. Del mismo modo que las relaciones
existentes entre el antropdlogo y el relator determinan en parte los
temas elegidos, lo mismo sucede segtin las relaciones existentes entre
traductor y entrevistado. En sociedades donde existe cierta jerarquia
social, el relator/a puede censurar temas relacionados con la funcién
politica, como en las entrevistas de Watson (1976) con una mujer gua-
jiro, en Venezuela el hecho que oficiara como traductor el hijo del caci-
que anulaba de antemano toda critica a la conduccién politica.

Si los traductores no hubieran sido parientes cercanos de
Fernando, como en este caso, sus confidencias hubieran sido distintas.
Un shamdn no expone sus métodos ante terceros, que podrian utilizar-
los para obtener poder sobre él y dafnarlo. Para Fernando, por el con-
trario, su audiencia no entranaba ningtn peligro. A sus nietos lo unia
una profunda relacién afectiva (mutua, como se evidenci6 luego de su
muerte, que sumié a uno de ellos en una seria crisis existencial, como
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se verd en el epilogo). Tampoco yo entranaba peligro alguno, pues care-
cia por partida doble de la posibilidad de danar: por una parte, los indi-
viduos no indigenas carecen per se de poderes shamanicos (sobre todo
porque no poseen los conocimientos obtenidos a través de los aluciné-
genos). Por otra parte, por lo general las mujeres no pueden causar
dano.?

Todos los textos que siguen han sido traducidos por Jorge y
Marcelino Lusitande, nietos de Fernando, quienes, en 1983, cuando
comenzamos el trabajo, tenian 18 y 17 afios respectivamente. Jorge y
Marecelino fueron incansables en la tarea no sélo de traducir, sino tam-
bién de explicar y de tratar de entender sucesos que conocian vagamen-
te. A veces proponian el tema de conversacion segin sus intereses: Jorge
sentfa pasion por los temas shamdnicos, Marcelino por las relaciones
interétnicas y las antiguas guerras.

Las formas del relato

En mi primera estadia en San Pablo, al mencionar mi interés por
la tradicién oral, los secoya me remitian indefectiblemente a Fernando,
manifestando que ellos sabian muy poco y que sélo él era el indicado
para contarlos. Sin embargo, luego de cierto tiempo fui escuchando
numerosos relatos de personas distintas. Fernando no era el tnico
narrador talentoso; especialmente su hermana Matilde es una talento-
sa narradora. Muchos relatos los escuché por primera vez de otras per-
sonas y luego le pedi a Fernando que me los contara, porque sus textos
tenian por lo general un “algo mas”, una reflexion, una “vuelta de tuer-
ca” dictada por su perspectiva shamadnica. Por eso, a la hora de elegir los
relatos para una antologia de tradicion oral secoya, la mayor parte de
los publicados fueron los contados por él (Cipolletti 1988a).

La diferencia mas notoria entre los relatos del shamén y los de
otras personas radica en la fundamentacién de la realidad, muy eviden-
te en el ciclo narrativo de la creacidn. Para quienes carecen de especia-
lizacién religiosa, los mitos fundamentan sobre todo el mundo visible;
los shamanes agregan aquello que es invisible para la mayorfa.
Fernando senalaba de dos formas su condicion de especialista religio-
so: Uno era por medio de la repeticién de un episodio conocido por
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todos los secoya, pero a los que él agregaba un personaje desconocido
para ellos. Un ejemplo es el conocido relato del origen del sol a partir
de un nino que fue quemado y ascendi6 transformado en el sol (é&sé).
Fernando agrega otro suceso: un hombre pide posteriormente que lo
quemen, y cuando se lo obedece asciende también al cielo, convertido
en Wangé, un segundo sol, que es invisible para el ojo comun y sélo es
visto por los shamanes. (Tanto del sol como del “segundo sol”, Wang,
provienen las flechas que se hallan dentro del cuerpo del shamén y que
son vehiculos del dafo).

Otra forma de senalar su condicién shamdnica es la introduc-
cidn en el relato de una o mas breves afirmaciones atribuidas a una dei-
dad, que fundamenta con sus palabras la actividad shaménica. La tota-
lidad de lo existente ha sido creado por Nané, a quien Fernando atri-
buye informaciones escuetas pero decisivas. En breves didlogos sucesi-
vos con distintos seres miticos, Nafié les anuncia: “Y sélo los que toman
yajé | Banisteriopsis sp., una planta alucinégena] lo verdn a usted”, o
refiriéndose a los restos de un arbol derribado en el tiempo mitico, que
dio origen a los rios amazoénicos: “Solamente los que toman bastante
[ yajé] lo podran ver”. El shaman, entonces, hace hincapié en el papel de
Nafié en instaurar una realidad que no es la visible diariamente; tema
que ha sido tratado con mas detenimiento en otro lugar (Cipolletti
1992: 17 ss.).

Lo mencionado anteriormente muestra la diferencia existente en
el manejo de la tradicion oral por shamanes y quienes no lo son, pero
también la edad, el sexo, la situacién familiar y social de una persona
determina en parte qué y como cuenta. Escuché de mujeres jovenes,
recién casadas y que viven en casa de sus suegros, relatos que el ancia-
no shamdn nunca cont6, seguramente porque expresaban preocupa-
ciones que no eran las suyas. Incluso es probable que no los conociera
o los conociera de forma sumaria.

Algunos textos son contados de forma idéntica por todos los
relatores, pero la interpretaciéon del shamédn con respecto al texto es
diferente. Un ejemplo es del origen de las férmulas (s271¢) que se pro-
nuncian para alejar a los war/y otros seres amenazantes, generalmente
cuando se duerme en la selva. Segun el relato, un cangrejo de rio, agra-
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decido hacia una mujer que le perdond la vida (los cangrejos de rio son
comestibles), le ensen6 las formulas de proteccién, que ella transmitié
a los demads (texto en Cipolletti 1988a: 108 ss, 114). Cuando hablamos
con Fernando sobre este relato, me explic que quienes no son shama-
nes aprenden estas férmulas de sus padres, en una cadena de tradiciéon
que se remonta a la protagonista del relato. Los shamanes, por el con-
trario, utilizan las mismas férmulas de defensa, pero las aprenden
directamente de los war/ (véase capitulo V). Es decir que él diferencia-
ba dos canales distintos de tradicién para un mismo tipo de conoci-
miento.

Ademads de estas diferencias en el manejo del corpus narrativo,
Fernando se diferenciaba de los demds en cuanto a la profundidad del
conocimiento por el pasado y el interés que le despertaba. Sus informa-
ciones sobre las relaciones interétnicas y el territorio que ocupaban en
la antigiiedad, eran en parte paralelas a las de los antiguos cronistas
jesuitas, sobre todo del siglo XVIII, mientras que las demds personas, o
bien carecian de esos conocimientos o en sus relatos los personajes y
sociedades del pasado habian cobrado rasgos miticos. En tltima ins-
tancia, fueron los relatos de Fernando sobre épocas pretéritas los que
me condujeron a la etnohistoria e hicieron fascinante la lectura de
manuscritos conservados en los archivos (Cipolletti 1992, 1997).

Durante esos afnos, Fernando no s6lo me ensend sus tradiciones
sino que me pregunté a menudo por hechos del pasado de su grupo
que no habian sido recogidos por la tradicion oral y que le apasiona-
ban. Especialmente los nombres de shamanes del siglo XVIII desperta-
ban su interés, y una vez, luego de hacerme enumerar los nombres de
sus colegas del pasado, me preguntd, cuando callé: “;No encontré mds
nombres de kurakas de antes?”.¢

Su capacidad de reflexién y su actitud intelectual ante el conoci-
miento se reflejé en muchas otras oportunidades. Uno de los grupos de
la misma familia lingiistica (tucano ccidental) son los mai huna del
Pert (anteriormente denominados “orejones”), con quienes hace varias
generaciones los secoya no tienen contacto. La etn6loga Irene Bellier
me entregé en 1987 un casette con relatos y canciones mai huna, para
hacérselo escuchar a los secoya y tener una pista acerca de la inteligibi-
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lidad entre ambas lenguas. La grabacidn, que escuchamos junto con
unas ocho o diez personas, tuvo un enorme éxito, y durante los dias
siguientes muchos, que no habian estado presentes, me pidieron pres-
tado el casette. Pasado este primer entusiasmo, el comentario general
es que se entendia s6lo en parte lo que hablaban. También Fernando
me pidi6 prestado el casette un par de dias para escucharlo con tran-
quilidad y fue quien logré entender mas el tema de las conversaciones.
Su actitud en este y otros casos recuerda a la del shaman desana descri-
ta por Reichel-Dolmatoff (1975: 107): “ He is a humanist, in the sense
that he is interested in the pagan’ antiquities of his own cultural tradi-
tion: in myths of origin, in archaeological sites, in long-forgotten place
names, and in stories of legendary migrations...”

La vitalidad de Fernando para contar por extensos lapsos de
tiempo era sorprendente. Cuando, después de algunas horas, a sus nie-
tos o a mi nos costaba concentrarnos, él no mostraba aun signos de
cansancio. Al principio de nuestra relacién le hacia preguntas aclarato-
rias, practica que abandoné al darme cuenta de que le disgustaban. Si
se me preguntara de qué modo expresaba su desagrado, me veria en un
apuro: nunca lo formulé verbalmente, pero cierta hesitacion en su res-
puesta me daba a entender que la pregunta no era bienvenida, porque
interrumpia el hilo de su discurso. Por esta razén opté por anotar
durante las grabaciones las preguntas en un cuaderno y plantedrselas
luego de finalizado el relato o al dia siguiente. Este método resulté muy
esclarecedor, pues generalmente volviamos a lo narrado a fin de acla-
rar puntos poco claros, de lo cual surgian nuevas perspectivas sobre lo
narrado. Esta experiencia es similar a la hecha por Cruishank (1990:
19) en una regién muy alejada, al grabar las memorias de tres ancianas
yukdn (Alaska). Tampoco el apache Gerénimo aceptaba que se lo inte-
rrumpiera ni que se le preguntaran detalles mientras narraba, pero
estaba de acuerdo en escuchar posteriormente el protocolo de la sesién
anterior, contestar preguntas y explicar detalles poco claros.”

Sabemos que los antropdlogos son a menudo vistos por sus anfi-
triones como fuente de entretenimiento, en parte debido a peguntas
que para aquellos son tontas o absurdas (véase por ej. Conklin 2001:
21). El hopi Don Talayeswa (1942) menciona a su vez preguntas tontas
que le hacian los antrop6logos, sin referirse lamentablemente a su con-
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tenido. Para Fernando algunas de mis preguntas caian en esta catego-
ria, por e]. si en el pasado se incineraba a los muertos,? si los seres celes-
tes wz7ido wdi son mortales, o si antiguamente quienes no eran shama-
nes podian ascender al mundo superior.? Que en los tres casos la res-
puesta era negativa me lo anunciaba no la voz sino la risa de Fernando,
que era en estos casos indefectiblemente burlona.

Fernando ponia mucho cuidado en que sus palabras fueran
correctamente traducidas e interpretadas, lo que era evidente cuando,
por ej., corregia a uno de sus nietos en la traduccién. Lo hacia incluso
en caso de errores minimos, por ej., si una sesiéon de alucinégenos que
él habia dirigido habia terminado antes o después del amanecer. Esto
significa también que él seguia atentamente el proceso de traduccion.

El hecho de que estas conversaciones se extendieran a lo largo de
casi una década llevo a la repeticiéon de numerosas informaciones y a
regresar periddicamente a ciertos temas. Entre 1983 y 1985, Fernando
se refirié en cuatro oportunidades a las circunstancias del fallecimien-
to de su padre - la primera vez fue al dia siguiente de conocernos. Esta
pérdida y su relacién con las plantas alucindgenas fueron las experien-
cias que lo conmovieron mas profundamente y le permitieron el con-
tacto con otros 6rdenes de existencia que poco a poco aprenderia a
controlar. El fallecimiento de su padre le provocé una profunda crisis,
que iba mas alld del aspecto afectivo, y que es explicada por la concep-
cién secoya de la muerte. La proposicion: “Si no existieran shamanes
malignos no existiria la muerte” seria aceptada por la mayoria de los
secoya, por eso cada deceso desencadena una experiencia traumatica y
de inseguridad, especialmente en los casos en que el muerto es un sha-
man. Morir no es un proceso natural, es resultado de la intencién de un
shamén poderoso y maligno, lo cual ya fue advertido en el siglo XVIII
por los jesuitas que tuvieron contacto con los antepasados de los seco-
ya (Uriarte 1752: 91). El trauma producido por la experiencia de la
muerte de su padre salta a la vista cuando tenemos en cuenta que
Fernando tenia cuando lo conoci més de 60 afos y se referia a aconte-
cimientos que habian sucedido 40 afios antes.

Al dia siguiente de nuestro primer encuentro, el 18 de agosto de
1983, Fernando me contd las circunstancias de la muerte de su padre,
causada por tres shamanes rivales. Los episodios centrales aparecen ya
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en esta version: el intento de Fernando de asesinar al culpable, las for-
mas en que su padre se vengo - luego de morir - de los responsables, y
la nueva venganza de éstos, que envian jaguares para que ataquen a los
familiares del difunto. Fernando logra disuadir a éstos, lo que muestra
ya el dominio de un importante poder shamanico: el control de los
jaguares. Una semana mds tarde volvid a narrar estos sucesos en dos
oportunidades (sin que mediara una pregunta de mi parte), refiriéndo-
se mds brevemente a los episodios centrales, pero iluminando con mds
detalles a personajes secundarios.

Dos afios después de conocernos, en junio de 1985, pregunté a
Fernando si estarfa dispuesto a narrarme su historia de vida, que
comenzd, como se dijo antes, con sus experiencias en los mundos abier-
tos por la ingestion de alucinégenos. Poco después me contd la version
mads extensa de la muerte de su padre, agregando detalles que no habia
mencionado hasta entonces, por ejemplo, en su infancia, un fallido
intento de hacer dafio a su padre, y de qué modo un shaman muerto
puede vengarse de los culpables de su muerte. Se refirié ademds a las
tormentas y lluvias torrenciales que siguieron a la muerte de su padre,
que es un tema clave en la concepcién de los poderes shamanicos.

Las fuertes lluvias que se produjeron luego de la muerte de su
padre es un ejemplo de la facilidad con que podemos pasar por alto un
hecho fundamental, sélo porque no se menciona expresamente. Dado
que en la region llueve practicamente todos los dias, la referencia a la
lluvia puede ser interpretada como un simple fenémeno meteorol6gi-
co, sobre todo porque Fernando no hace en el relato ninguna indica-
cién. En una versién ya publicada, Fernando (Payaguaje 1990: 101-
103) se refiere a la torrencial lluvia desatada en esa ocasion, pero no da
ninguna otra explicacién y tampoco lo hacen sus jévenes parientes que
grabaron la versién. La muerte de un shaman poderoso pone en peli-
gro el equilibrio del cosmos, lo cual se basa en los mitos acerca de la
creacion del cosmos actual: Nafé, la deidad creadora, se casé, cuando
vivia en la tierra, con dos hermanas, Repdo y Rutayd. Esta dltima pro-
voca una inundacion, en la cual desaparece un cosmos anterior al
actual. El deceso de un shamén poderoso reactualiza lo sucedido en el
tiempo primordial: la mencién del agua que brota de la tierra al cavar
la sepultura de su padre implica un momento sumamente peligroso, en
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el que la tierra se ha ablandado, acercdndose a lo sucedido en el tiem-
po primordial. Asi, cada mencién de Fernando acerca de la lluvia, de la
tormenta y las inundaciones durante el entierro de su padre, son una
afirmacion de la sabiduria y poderes de éste.

Los mundos shaménicos

La mayor parte de las narraciones esta relacionada con sus visio-
nes, que es la traduccion al castellano de la expresion secoya 7zasie 'y
armoniza con el sentido del término occidental empleado para las
experiencias misticas en las mds diversas religiones desde la Antigtiedad
(véase Daxelmiiller 1999: 42 ss., Dinzelbacher 1989: 514 s.). Frente al
éxtasis contemplativo de otras religiones, los shamanes son quienes
mds participan en la accién, pues en sus encuentros con distintos seres
se ven a si mismos no como espectadores, sino como personas actuan-
tes (Schroter 2001).

Para Fernando, sus experiencias mas importantes eran sus viajes
extdticos por las distintas regiones cdsmicas, y especialmente las ascen-
siones al mundo superior, que son en gran parte el nudo central de sus
relatos. A partir de las obras de Mircea Eliade se acuiif la expresién que
utiliza, “vuelo magico”, y se concibe que la ascension se realiza s6lo por
medio del vuelo, pero aqui la ascension se realiza por medio de una
soga, o tomdndose con las manos de unos collares de algodén que pro-
ducen agradables sonidos y por los que se va subiendo como por una
escalera, o caminando o por una elevacién del cuerpo posibilitada por
la liviandad que se adquiere luego de tomar alucinégenos. Otra forma
de ascensién surge de su encuentro con el unkukus (una boa que vive
en las lianas del ya/€y que es al mismo tiempo una expresién de éste),
que lo traga y lo deglute, deponiéndolo como excremento. Al recompo-
nerse su cuerpo, salta en un fuego, donde sus huesos se queman. En una
imagen que recuerda a Virgilio y a Dante, el w#kufkui guia a Fernando,
que camina detrds de él, por el cosmos.

Ademas de la curacién de los enfermos, el shamén secoya desem-
penaba tradicionalmente otras funciones: de él dependia el bienestar
material de su sociedad, ya que, por ejemplo, en sus incursiones en
otras regiones del cosmos entraba en contacto con los jefes de los ani-
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males a fin de que los enviaran a la tierra para ser cazados. Con el
mismo fin, visita a Okomé, el jefe de los peces y animales acudticos, en
la profundidad del rio, y convoca a los animales y a los seres miticos
durante las sesiones rituales de uso de alucinégenos.

El shaman tiene ademds la capacidad de transformarse en cier-
tos animales; por lo general, en jaguar, en tapir o en pecari. Mientras
que las dos dltimas se realizan durante la sesién de alucinégenos, la
transformacion en jaguar no se da jamds en el marco de las sesiones
rituales. Ya que, como veremos, Fernando concibe que la finalidad de
la transformacion en jaguar es vengarse de los enemigos, su realizacion
en el seno de la comunidad seria un hecho antisocial (véase a este res-
pecto Cipolletti 2007).

;Como puede explicarse a quien no ha vivido nunca estos pro-
cesos como se entiende esta transformacién? Fernando la comparé con
ponerse un vestido o como envolverse en una manta. En un intento por
describir aquello que en realidad es inefable, afirmé que transformar-
se es que “viene algo por el interior del cuerpo”. La concepcién secoya
de la transformacion difiere de la mayoria de los relatos similares de la
licantropia europea. En éstos, si se hiere al animal por ej. en una pata
delantera, al convertirse nuevamente en ser humano, tendra la mano
herida; si se lo hiere en una pata trasera, sera el pie herido de la perso-
na el que lo delatel® (véase Summers 1933). Mi pregunta, si con el sha-
mén sucede algo similar, es decir, si una herida que se le ha infligido se
ve posteriormente en la persona, le hizo a Fernando mucha gracia (y la
clasificé posiblemente como una de mis preguntas absurdas): la herida
no se ve, pero a la persona le duele la mano y, como ilustraciéon, me
conto un suceso del cual fue protagonista (véase capitulo III).

Vickers (1976) fue el primero en sefialar algunas diferencias en
los mundos shamanicos individuales secoya y siona que se articulan,
sin embargo, sobre una matriz generalizada. Las informaciones mas
amplias provenientes de otro shamén secoya fueron recogidas por la
cineasta Lisa Faessler, en los trabajos previos a su magnifica documen-
tal “Fl altimo botin”, filmada a mediados de los afios 80 en una aldea
cercana a San Pablo. Los textos fueron transcriptos por Moya (1992).11

Se trata de Alberto Piaguaje, un pariente lejano de Fernando. Sugestivo
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es que por los mismos afios en que Alberto se presentaba como sha-
mdn, Fernando negaba que ademads de €l hubiera otros, aunque men-
ciona que dio de beber a un sobrino (véase capitulo IV), que segura-
mente es Alberto. De todos modos, ambos se hallaban en una misma
tradicion, ya que pertenecian a la misma familia y Fernando fue, al
menos en parte, su mentor, por lo cual las diferencias existentes entre
ambos son aun mds significativas.

Ambos basan sus conocimientos en las experiencias alucindge-
nas, la concepcidn de estratos csmicos habitados por distintos seres y
los viajes shamdnicos al mundo superior. Los dos legitiman sus viajes
extdticos a través de la posesion de objetos que les entregaron las dei-
dades en el mundo superior,!2 y la importancia que confieren al saber
llamar a los animales y a los peces (Moya 1992: 239, 217). También
comparten la concepcién de la enfermedad como una telarana que
envuelve al enfermo (op.ci£:218) y, que los shamanes poseen una espo-
sa-jaguar con la que, bajo un aspecto humano, tienen hijos, y que pue-
den convertirse en jaguares (op.cit.: 226, 259 s.).

Mas alld de estas similaridades, existen varias divergencias entre
ellos: mientras que, segin Fernando, su formacion se debi6 a su interés
con respecto al conocimiento, la decision de Alberto parece haberse
debido a motivos puramente existenciales: la tristeza y el duelo provo-
cado por la muerte de su madre lo llev a ingerir alucinégenos, para
poder ascender al mundo superior (donde se halla la morada de los
muertos) para encontrarla. Cuando los “espiritus” lo conducen hasta
alli, ve a su madre moverse y levantarse (op.czz. 1992: 204, 234 s.).

En cuanto a los jaguares, éstos tienen para Alberto P. una conno-
tacion positiva: en una impresionante descripcion de una sesion tera-
péutica, se refiere a los seres que lo ayudan en la terapia. Entre éstos se
cuentan los jaguares, que curan al enfermo lamiéndole el cuerpo
(op.cit: 251 s.). Fernando, por el contrario, desechaba la posibilidad de
una funcién terapéutica de los jaguares; al contrario, como veremos
mds adelante, son causantes de una determinada enfermedad.

Algunos conceptos importantes para Fernando estdn ausentes
en el relato de Alberto, que no menciona a los jaguares como vehicu-
los de la venganza shamadnica, ni de la participacion del shaman en
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expediciones punitivas conjuntas, ni que éste ejerza un control sobre
ellos. Esta ausencia puede deberse a distintos motivos: sea porque
Alberto, debido a la falta de una mayor especializacion, no haya teni-
do estas experiencias, sea que las silenciara para no crearse fama de
shamdn maligno (rawé): Quien se precie de relaciones demasiado
estrechas con los jaguares puede ser acusado de danar a otras personas
e incluso ser asesinado.

Sugestiva es la comparacion de la visién producida por la expe-
riencia de yajéde un shaman siona de Colombia, cercanamente empa-
rentados con los secoya. En el relato, transcripto y traducido por
Langdon (2000), el shamdn se pierde en un lugar oscuro, corre peligro
de ser atrapado por seres amenazantes; finalmente logra regresar con la
ayuda de su hermano (op.cst.: 23, 28). Las visiones de Fernando son
muy similares, pero con una diferencia importante: aunque existen
numerosos peligros, jamds se hall6 en una situacion sin salida, como la
que narra aqui su colega siona. Como explicaciéon puede mencionarse
que, por diversos motivos, el shaman siona interrumpié sus experien-
cias shamadnicas sin llegar a desarrollarlas totalmente (Langdon 2000:
22). El hecho de que el desarrollo de sus poderes quedara trunco
podria explicar la situacién de peligro en la que se hallé.

La fascinacién del mal

Al leer las confidencias de Fernando llama la atencidn su repeti-
da afirmacién acerca de que el shamén que hace dano es el que ha per-
manecido en un nivel bajo del conocimiento, mientras que el sabio
debe y puede resistir la tentacién. El dano ejerce indudablemente una
fascinacién sobre los shamanes, siempre dispuestos a ampliar sus
poderes. Pueden hacer dafio voluntariamente, pero también involunta-
riamente, debido al poder que se halla en el interior de su cuerpo y que
se exterioriza, en algunos casos, aun sin su voluntad. Este poder se halla
corporizado en pequenas flechas (7awé) que se hallan repartidas por
todo el cuerpo y salen generalmente por los ojos o por la nariz; de ahi
que la conducta correcta de un shamén consiste en evitar mirar a los
ojos de otras personas y “clavar” la mirada. El poder del kuraka se con-
centra ademds en un calor interno, producido por el calor de las flechas
que lleva en su interior y que ha obtenido del sol. Este calor se exterio-
riza en un sudor extremo.
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Ningin shamén acepta que hace dafno gratuitamente, sino que lo
hace como defensa, es decir, como respuesta al mal injusto hecho por
otros, de modo que es una forma de ejercer justicia. Esta afirmacién es
necesaria para protegerse de posibles acusaciones de hechiceria. La pre-
ocupacion de Fernando por la problemética del mal se expresaba, entre
otras cosas, en su jerarquizacioén de los shamanes, ya que en su opinién
quienes hacfan mal eran quienes poseian escasos poderes. En esta opi-
nioén se asimilaba a ciertas corrientes religiosas de la India, en las que
las hazafas fisicas (control del frio o del calor, del dolor) son conside-
radas un saber menor y espurio.

La preocupacién constante por la problemética del mal es posi-
blemente exclusiva de Fernando, y por lo tanto no tradicional. ;Cémo
explicarse su preocupacién por el problema del mal? Por un lado,
Fernando era - también en comparacién con otros shamanes de su
sociedad - un intelectual. Su extensa vida, alejado de las tareas diarias
de subsistencia, le dejé mucho tiempo para pensar. Ademas, la evange-
lizacién de los misioneros protestantes habia sido muy intensa en las
ultimas décadas. Si bien Fernando nunca adhirié a estas creencias, si lo
hicieron sus familiares cercanos, de modo que estuvo en contacto
directo y repetido con las nociones del bien y del mal. La posibilidad de
que él pueda haber adoptado esta preocupacion de las ensefianzas cris-
tianas si bien es probable, estd mal planteada en cuanto a sus términos.
Mis que una adopcioén, fueron nociones sobre las que reflexioné a par-
tir de los supuestos de su cultura. Quizds su discurso sobre el mal y la
posible influencia cristiana pueda compararse a la influencia que ejer-
cig el arte africano sobre Picasso: mds que una copia de elementos, se
traté de una elaboracion genial a partir de lo visto.

En un sugestivo ensayo, Mircea Eliade (1980) reflexiona sobre las
influencias que se plasmaron en la obra del escultor Brancusi, quien,
socializado en su nifiez y juventud como pastor en los Carpatos, vivio
y realizé su obra, sobre todo en Paris, durante medio siglo. ;Hasta qué
punto influyeron en su obra estas dos corrientes y lugares tan disimi-
les? En opinién de Eliade, el encuentro con las vanguardias europeas y
el arte africano produjeron en Brancusi una necesidad de anamnesis,
un proceso de “interiorizacion’, y plantea la posibilidad de que, después
de haber comprendido la importancia de ciertas creaciones modernas,
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Bracusi habria redescubierto la riqueza artistica de su propia tradicion
del folklore rumano (Eliade 1980: 182 s.). La experiencia vital de
Fernando y sus reflexiones, me parece, presentan un paralelismo con la
creacion de Brancusi: si bien la ideologia shaménica distingue el buen
del mal comportamiento, no reflexiona tan insistentemente sobre estos
principios. Enfrentado al discurso cristiano sobre el bien y el mal,
Fernando, sin adoptarlo como tal, lo aplicé a su propia tradicién y con-
cibié el ejercicio del shamanismo en funcién de estos principios.

La narracién y el silencio

Uno de los aspectos més complejos en la recoleccion de historias
de vida son los motivos que llevan a un individuo a contar su vida a
otro. A veces se halla en la base el intento de dar una versién propia de
eventos histérico-politicos, frente a la version “oficial’, y asi se encuen-
tran memorias tan diferentes en otros aspectos como las de Gerénimo,
el guerrero apache, para el cual era fundamental dar a conocer su pers-
pectiva sobre los enfrentamientos con los blancos y convencer a las
autoridades para que les permitieran regresar a su antiguo territoriol3,
o Domitila Chungara, que inserta su relato de vida en el marco de los
movimientos politicos entre los mineros del sur de Bolivia en los afios
60 (Viezzer 1977). En otros casos se cuenta para obtener prestigio, para
conservar conocimientos para futuras generaciones. La compensacion
pecuniaria desempefia en muchos casos un papel.

Muchas veces me he preguntado el motivo del entusiasmo de
Fernando por nuestras conversaciones. Creo que significaban, por un
lado, el reconocimiento de su autoridad intelectual por parte de extra-
nos a su sociedad. Ademds, ¢l era uno de los tltimos protagonistas de
un mundo que iba perteneciendo en forma creciente al pasado. A par-
tir de 1955, la influencia de los misioneros protestantes del Instituto
Linguistico de Verano habia ido carcomiendo la posicién tradicional
de los shamanes. Cuando lo conoci, hacia varias décadas que Fernando
no dirigia una sesién de alucinégenos ni habia sido maestro de otros,
ya que en San Pablo, el asentamiento donde vivia, la mayoria se habia
distanciado de la prictica del shamanismo.

La ruptura de la sociedad secoya con las practicas shamdnicas
fue mds radical que en otras, lo cual se debié probablemente en parte
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al grado extremo de ritualizacién que exigia el empleo de los aluciné-
genos. El kuraka que conducia la sesiéon no debia preparar el yaépor si
mismo, sino que dependia para ello de otra persona, un yajé kuakd,
“cocinero de yajé”. Beber alucindgenos no era un acto individual sino
en parte comunitario. Durante la realizacién de las sesiones shaméni-
cas era sumamente peligroso que quienes no participaban, abandona-
ran la casa o realizaran cualquier tarea. Es decir, que incluso quienes no
ingerian alucinégenos debian respetar estas prohibiciones y abstenerse
de toda actividad. Este consenso social, que era ineludible para la reali-
zacion del ritual, fue imposible de lograr cuando surgieron los prime-
ros conversos, que no respetaban la conducta ritual adecuada.
Fernando lo explica asi a sus jovenes parientes:

“Sin embargo, nuestros dioses no se enfurecieron porque aban-
dondramos la costumbre del yajé, s6lo me preguntaban:

- Y los demds, ;por qué no toman?

- No les interesa; les han dicho que el yajé es malo. Ahora tampoco yo
voy a poder tomar estando solito - “ (Payaguaje 1990: 113).

Asi, las actividades y los valores para los cuales Fernando habia
sido formado comenzaron a perder anclamiento en la realidad. Los
jovenes que en otras circunstancias habrian sido sus discipulos, estu-
diaban para maestros, colaboraban en las tareas de la federacién indi-
gena o manejaban canoas para turistas. Por el contrario, la vida cotidia-
na del antropdlogo, consiste en escuchar y observar. Esta situacion (si
se quiere, artificial), resulta de la conviccién de que dispone de un tiem-
po limitado, y conduce a una disposicién total. Ademads, el antropdlo-
go se halla dentro de una corriente literaria, lo que permite al relator
conquistar nuevos campos de expresion. Fernando habia dado su con-
sentimiento para la publicacién de una antologia de relatos (Cipolletti
1988a). Cuando recibié el libro, acostado en su hamaca, lo sostuvo cui-
dadosamente, y lo hoje6, aprobador. (El hecho que sostuviera el libro
invertido me parecié congruente con la relaciéon oralidad/ literalidad.)

A través de estas conversaciones, Fernando recuperaba un pasa-
do que le inspiraba una profunda nostalgia, posiblemente no muy dis-
tinta a la que sentian indigenas norteamericanos como Black Elk o
Standing Bear, que los llevaba a participar en los shows de Buffalo Bill
o en exposiciones en Estados Unidos y Europa. Para algunos investiga-
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dores esto resulta incomprensible, y lo han explicado como un intento
de controlar a la sociedad blanca (Nicholson 1983: 339). Posiblemente
otro motivo fue mds importante: junto con la vida en las praderas se
habia acabado la caza del bufalo y los ataques a los blancos. En la fic-
cién podian recrear lo que no harfan nunca mds en la realidad: atacar
una carreta, martirizar a un prisionero o cortar un cuero cabelludo,
como lo muestran algunas viejas fotografias.!4 ;No es més bien que
trataban de recuperar el pasado, imitindolo a través de la ficcion, una
especie de realidad virtual? Algo similar habia en la actitud de
Fernando, que recreaba con sus palabras no las actividades de un gue-
rrero, sino las de un pensador perito en préicticas extéticas.

Mucho de lo que contaba Fernando lo ofan sus nietos por pri-
mera vez, pues nunca se habia referido antes a esos acontecimientos.
Una vida tan extensa y tan rica en visiones no puede contarse integra-
mente, seguramente Fernando hizo una seleccion e incluso silencié
episodios. Por ejemplo nunca escuché las férmulas para curar la mor-
dedura de vibora y gran parte de las canciones shamdnicas: Las formu-
las para curar la mordedura de vibora no pueden ser pronunciadas
fuera de contexto, porque esto produciria el hecho que deberian curar,
es decir, que algin habitante de la aldea fuera mordido por una vibo-
ra. Estas formulas no son secretas de por si, ya que si se hubiera dado
este caso en la realidad podria haberlas oido, pero no era posible pro-
nunciarlas fuera de contexto.!> Fernando silencié también algunos
nombres de seres celestes, muy intimos de su experiencia religiosa.
Estos pocos casos, que se encuentran dispersos en el texto, se recono-
cen por su afirmacién: “No se puede decir”.

En cuanto a las canciones shamdnicas, cantd algunas de ellas,
pero luego tom¢ distancia, afirmando que hacerlo era peligroso (algu-
nos textos han sido transcriptos en Cipolletti 1988b). Esto me hizo
pensar que era un caso similar al anterior, es decir, que la peligrosidad
consistia en cantar fuera del marco de la situaciéon contextual (es decir,
sin que se realizara una sesion de alucinégenos). Sin embargo, cuando
me sugiri6 que pidiera que las cantaran a otros hombres que, aunque
no eran shamanes, conocian los textos, fue evidente que aqui la peli-
grosidad residia en otra cosa: las palabras pronunciadas por un indivi-
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duo sin especializacion religiosa no entrafiaban ningtn peligro, era el
poder del shaman las que les conferia su posibilidad de actuar.

Entre los sucesos relacionados con la muerte de su padre,
Fernando menciona que el shamén que caus6 la muerte de aquél enlo-
quecio a consecuencias de su acto, y comenz6 a realizar acciones inso-
litas, como ingerir carne cruda y érganos animales considerados por
los secoya como no comestibles. Al contar el relato a sus jovenes
parientes (Payaguaje 1990:103 s.), refiere también un suceso que nunca
me contd: el shaman enemigo de su padre obligé a su propia esposa a
copular con él en publico - lo cual era un sintoma clarisimo de locura.
sEs posible que contdndome el relato de la muerte de su padre en cua-
tro distintas oportunidades, haya olvidado este episodio? Me inclino a
pensar que ejercié una censura, dictada por el escaso gusto secoya - y
especialmente de Fernando - por los temas eréticos y sexuales.!® Hay
que sefalar que la narrativa secoya carece casi totalmente de temas eré-
ticos. En este sentido, esta sociedad da una impresiéon de pacata, a dife-
rencia de otras en las que abunda ese tipo de relatos y son parte impor-
tante del humor.

Humor

Quizéds uno de los reproches que se hagan en el futuro a los
antropdlogos actuales sea el no haber investigado lo suficiente el
humor indigena y haber transmitido una idea errénea, como si la gente
con la cual compartimos parte de nuestra vida no se riera (véase
Driesen 1999, Kraus 1998). Esta actitud se refleja también en la ausen-
cia de una entrada “humor” en los numerosos diccionarios de antropo-
logia que he consultado y, de hecho, sabemos atin muy poco acerca de
las formas concretas de humor en distintas culturas.

“De qué se rien los indigenas?” fue una pregunta que se planted
Pierre Clastres (1972), partiendo de relatos chulupi del Chaco paragua-
yo. Las caracteristicas del humor shuar han sido tratadas breve pero
sugestivamente por Juncosa (2000: 77 ss.). Son muy extendidos los
relatos en los que un vivo engafia al tonto, un tema comun asimismo
en buena parte de los chistes occidentales. Nordenskiold apunta tam-
bién que los indigenas de Bolivia se rien de episodios lugubres, que no
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tienen nada de chistoso (Nordenskiold 1924: 280), lamentablemente
sin dar mds informaciones.

En las sociedades del Chaco argentino, boliviano y paraguayo,
existen numerosos relatos de tema sexual, que provocan estruendosas
carcajadas en el auditorio (Chase-Sardj, Siffredi y Cordeu 1992). Entre
los secoya no existen practicamente relatos de tema sexual; uno de ellos
es el de la mujer que se sentaba en el suelo y tenia relaciones con un
pene de tapir (danta); el otro, el de un war/ de largo pene, con el cual
removia la chicha. Ninguno de los dos relatos son vistos como especial-
mente chistosos.

Existe otro tipo de humor que se expresa en relatos que, a falta
de una expresion mejor, llamaré “pedagégicos”, dado que su funcién
expresa es ensefiar la conducta apropiada a los jovenes esposas y espo-
sos. Algunos se refieren a esposas y esposos jévenes que entran en con-
flicto con sus suegros por no saber procesar la yuca, ser malos cazado-
res, lo que conduce a que su pareja lo abandone. Estos relatos se fun-
dan en un mensaje confuso, en equivocaciones que surgen del campo
de la linguistica, en la mala inteleccién de una orden, etc. A veces, la
“culpa” reside en cenirse estrictamente a lo que se dice literalmente, sin
reflexionar que el mensaje dado es absurdo (por ej., se entiende “gol-
pear” en vez de “rallar” la yuca, lo que lleva a la joven esposa a golpear
los tubérculos, destruyéndolos). La mala inteleccion de la orden y el
final infeliz del joven o la joven ingenuos provoca hilarantes risas en
los presentes. La pedagogia secoya puede compararse en este caso a la
pedagogia zen, pues ensefia por el absurdo, y transmite una leccién a
través de la paradoja, al mismo tiempo que se burla de los tontos.
Aunque Fernando me contd, a mi pedido, varios de estos relatos (que
yo habia escuchado de una mujer joven), no le interesaban demasiado,
ya que se referian a una problemadtica para él extrana (Cipolletti 1988a:
228-231, 235 ss.).17

Algunos secoya tienen fama de chistosos, pues ven en cada situa-
cién su aspecto jocoso y, aunque hablen muy poco castellano, pueden
hacer chistes en este idioma. En una oportunidad se habia roto un
motor fuera de borda, lo cual preocupaba al grupo de hombres reuni-
dos alrededor del mismo: ademds del precio elevado del motor, los
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repuestos son dificiles de conseguir. Uno de ellos detect? al fin la pieza
rota y dijo: “Se rompi6 la “zapata”! (nombre que recibe una parte deter-
minada del motor). Inmediatamente se escuché la voz de un hombre
que desde la segunda fila del corrillo afirmé, provocando la risa de los
presentes: “Se fue caminando!”.

Mas dificil de compartir es para el visitante el humor que surge
en situaciones de cierto peligro. En una temporada en que el rio
Aguarico se hallaba sumamente crecido, fuimos con un grupo de seco-
ya a talar un arbol para hacer una canoa, en un lugar situado a unas
pocas horas de San Pablo. La opinion general era que debjamos regre-
sar antes de que se hiciera de noche, pues no habia luna, el rio estaba
muy crecido y arrastraba gran cantidad de troncos, lo cual, navegando
rio arriba, nos pondria en el peligro de zozobrar. La tala del arbol y la
fabricacion de la canoa hicieron olvidar la intencién de volver antes del
anochecer. Cuando emprendimos el regreso era de noche, bancos de
neblina se levantaban del agua e impedian ver las orillas. Ibamos todos
en silencio. Sentado en la proa, un hombre iluminaba con la débil luz
de una linterna los troncos que venian en nuestra direccién, a fin de
que el motorista pudiera evitarlos, gritando cada vez, entre risas:
i “Peligroso!”.

Fernando compartia formas del humor habituales en su socie-
dad, pero tenia ademds un humor distinto al de los demds, que puede
ser visto como un humor especializado, “shamanico’, pues se halla rela-
cionado con esta funcién y no provoca la risa a quien no la ejerce. Una
de las situaciones humoristicas esta dada por el temor que inspira a
muchas personas el uso de alucindgenos: Fernando y varios jovenes
salen a recoger ya7é uno de ellos tiene miedo y, con el pretexto que va
a orinar, huye. O en una expedicién de caceria, el companero de
Fernando no puede disparar de miedo, al ver que los monos estin
acompanados por el jefe de esta especie animal (quien aparece sola-
mente cuando se halla presente un shaman).

Una forma del humor se halla relacionada con la disminucién de
la propia importancia, un tipico “wunderstatement’: en el texto hay
varios sucesos, en los cuales la afirmacion de la escasa sabiduria parece
ser cortesia, pero a través de su forma extrema - la reduccién al absur-
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do - se desenmascara como lo que en realidad es: una burla. Ya de
joven, Fernando tomaba pa7¢é sumamente concentrado. Un shaman
experimentado y de edad habia tenido que interrumpir la sesién debi-
do a la extrema concentraciéon de la bebida, y se sorprende que
Fernando lo pueda beber. Este responde: “No era muy fuerte, porque
usted ya habia bebido la parte fuerte!” (cap. IV). El humor actta aqui
sobre dos pivotes: la respuesta es irdnica, porque se la da a un shaman
que no habia podido tomar; pero ademds es absurdo que la misma
bebida tenga partes mas fuertes que otras. Si, como en este caso, es un
shamdn joven el que habla asi a uno mds experimentado, esto es, ade-
mads, una ofensa.

Otro tema hilarante son las paradojas surgidas del tema del
“mundo invertido”, de la tensién entre ser y parecer, entre lo que
entiende el receptor y lo que realmente quiso decir el emisor: Bajo el
efecto de sus primeras experiencias con los alucindgenos, el relator
confunde una taza con agua con un cebo para pescar, y la tortilla de
yuca que le dan con una flauta. Se rie de si mismo ante su incapacidad
de decodificar la realidad (véase cap. III). La tension entre ser y pare-
cer, realidad y apariencia, llega a su culminacion en las numerosas apa-
riciones del tema del “mundo invertido” en la narrativa secoya. Este
tipo de humor pertenece al repertorio general y forma el nudo central
del humor secoya (Cipolletti 2000-2001).

Las sociedades tucano occidentales

A continuacién veamos algunas informaciones sobre los grupos
de lengua tucano occidental en el pasado, cuyo extenso territorio abar-
caba desde el Alto Putumayo en Colombia hasta el rio Algodén en el
Perti. Esta region formaba parte de la antigua Provincia jesuitica de
Maynas. En el hinterland de los rios Napo y Aguarico habitaban diver-
sos grupos locales de esta lengua, cuyas relaciones mutuas oscilaban,
segun las circunstancias, entre alianza y enemistad. Las fuentes colo-
niales les otorgan diferentes denominaciones, como por ej. la de “enca-
bellados” (debido a sus largos cabellos), o nombres derivados de las
denominaciones clanicas, como payaguaje, guasiguaje, etc. Los maca-
guaje y coreguaje habitaban en los alrededores de los rios Putumayo y
Caquetd, en la actual Colombia. Descendientes de todos estos grupos
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siguen viviendo en las mismas zonas que ocupaban en el pasado, aun-
que sufrieron, como otros grupos de la regién, una seria merma demo-
gréfica, en parte debido al efecto de las enfermedades introducidas des-
pués de la conquista. En Colombia viven los macaguaje, coreguaje y
siona; éstos ultimos conocidos sobre todo por los trabajos de Jean
Langdon (1974, 2000); en Ecuador los siona y secoya (Vickers 1976 y
Cipolletti 1997b); en el Pert los diro pai o secoya (Belaunde 2001,
Casanova Veldzquez 1980, 1990) y los mai huna (coto u orejon, Bellier
1991). En la actualidad viven sociedades de lengua tucano occidental
en Ecuador, Perti y Colombia. En este tultimo pais, los siona, coreguaje
y macaguaje superan en poco las 2.000 personas (Telban 1988: 417,
300). En Pert viven unos 300 mai huna (antes llamados orejéon) y unos
300 diro bdi (=secoya). En Ecuador viven unos 400 secoya, siona y
ancutero, lo que hace un total de algo mas de 3.000 hablantes de lengua
tucano occidental.

A partir de 1720, las sociedades tucano tuvieron contacto con los
jesuitas, quienes fundaron varias misiones, la mayoria de las cuales tuvo
una corta vida. Ademas de la lejania del territorio tucano de los centros
poblados, los grupos de esta lengua posefan a su disposicién un enor-
me hinterland, por lo cual, cuando se acrecentaba la influencia jesuiti-
ca en el sur, se desplazaban hacia el norte; cuando se sentian presiona-
dos aqui por los franciscanos que actuaban en el sur de la actual
Colombia, se dirigian hacia el sur. Esto les otorgaba mayor libertad de
movimiento que a otros grupos de las antiguas misiones, y atentaba
contra el proyecto jesuitico de sedentarizacién, que con respecto a estas
sociedades fue poco exitoso.

Tanto por el escaso nimero de habitantes como por su compo-
sicidon étnica, las misiones tucano eran diferentes a las otras misiones de
la Provincia de Maynas, que alcanzaban cifras mayores de poblacién y
en las que convivian miembros de diferentes grupos étnicos. El escollo
mads fuerte para la fundacién de misiones entre los tucano fue en efec-
to su negacion, no sélo a compartir el asentamiento con grupos de dis-
tinta filiacién, sino incluso con otros grupos locales de la misma lengua
con los que tenian una relacién de parentesco. La negativa a la convi-
vencia se hallaba fundada en una caracteristica fundamental de la orga-
nizacién social tucano: la existencia de grupos locales, auténomos y
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autdrquicos y la rivalidad existente entre los shamanes de distintos gru-
pos locales. Esto provocaba temor de ser victima de “brujerias”
(Jouanen 1943, II: 464), un temor que sigue existiendo hasta ahora y
del cual se hallan numerosos ejemplos en los texto que siguen a conti-
nuacién. De ahi que de las veinte misiones fundadas a partir de 1720,
la mayoria de ellas tenia por habitantes a un grupo local, en algunos
casos 40 o 50 personas.

Otro problema que enfrentaban los jesuitas era la inexistencia de
un cacicazgo, lo cual hacia a estos grupos ingobernables, dado que eran
una suma de individuos, por lo cual parte de la tarea jesuitica se con-
centr¢ en desarrollar la funcion de jefatura. De esta época data la deno-
minacion Auraka (del quechua, jefe), para denominar a los shamanes,
quienes eran lo mds similar, a los ojos europeos, a “representantes” de
su grupo. La energia invertida por los jesuitas en crear un sistema de
autoridad indigena (que era un cuerpo extrafno en las sociedades tuca-
no) dio frutos en pocos casos y se derrumbd como un castillo de nai-
pes luego de la expulsion en 1767.

En Ecuador, los grupos se hallaban organizados en clanes patri-
lineales y ex6gamos, cuyas denominaciones son utilizadas en la actua-
lidad como apellidos adaptados a la pronunciacién castellana
(Payaguaje, Piaguaje etc.). La denominacién secoya proviene de un
antiguo grupo local asentado en el Perd, los siekoya pdr, y ha pasado a
ser una especie de etiqueta para parte de los grupos locales. Estos
aspectos han sido tratado con detenimiento en otro lugar (Cipolletti
1997: 190 ss., 207 ss.; 1999b).

A lo largo de los siglos, estas sociedades sufrieron numerosos
cambios y realizaron adaptaciones a las nuevas condiciones en la
region (por ej. la adopcion de la canoa, a mediados del siglo XVIII),
que no es posible tratar aqui. Con mayor detenimiento quiero enume-
rar algunos fenémenos de continuidad y cambios en lo que hace a la
funcién shamanica:

Algunas informaciones a este respecto se encuentran en los
escritos de los autores jesuitas del siglo XVIII. Una obra importante a
este respecto es un vocabulario anénimo de mediados del siglo XVIII
sobre la lengua tucano hablada por los grupos que vivian en las cerca-
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nias del rio Napo, que puede ser atribuido con seguridad a un autor
jesuita (Anénimo 1753, comentado en Cipolletti 1992). De él se des-
prende que los “sacerdotes, brujos y curanderos” bebian peji'y yasé, es
decir, Daturao Brugmansiasp. (borrachero) y laliana Banisteriopsis. En
la actualidad pocos shamanes utilizan Datura o Brugmansia sp. (peyi),
que es temida por sus potentes efectos. La fuente no menciona el #ja-
Jay (Brunfelsia sp., Lockwood 1979), otra de las plantas alucinégenas
utilizadas por los shamanes secoya. Este silencio no significa forzosa-
mente que no se la utilizara: puede haber pasado inadvertida a los
observadores si en esa época, como en la actualidad, era, debido a su
alto grado de peligrosidad, utilizada por escasos shamanes.

Las fuentes jesuitas del siglo XVIII corroboran la importancia de
las reuniones en las que se bebian alucindégenos: “¢e/ mayor regocijo de
esta nacion es el juntarse a oir los cantos y desvarios de los adivinos, en que
gastan noches enteras, mezclando de cuando en cuando algunas danzas y
midsicas de flautas”(Maroni 1738: 190). Una extensa descripcion de una
sesién shamdnica se encuentra en Chantre y Herrera (1901: 79 ss.).18
Aunque esta fuente no identifica al grupo indigena, varias palabras que
transcribe permiten identificarlo como tucano. El shamdn iniciaba su
canto con la expresion vi7ia caze, viriare caze, que Chantre y Herrera
(1901: 80) traduce como “empieza la funciéon de adivinar”. Es facilmen-
te legible en esta expresion wr7id kashé, “los cantos de los wi7id’ (=seres
celestes). El desarrollo de las sesiones shamdnicas del siglo XVIII, que
no es posible tratar aqui con detenimiento, coincide con las realizadas
hasta hace un par de décadas.

Una caracteristica fundamental del shamédn secoya es, como
veremos en el texto, la de convocar a los animales de caceria para que
sean cazados por los presentes. Esta era también una caracteristica de
los shamanes del siglo XVIII, como se desprende de la obra del jesuita
Uriarte, quien ordena poner en el cepo a un famoso shamdn que se
negaba a recibir el bautismo y se rebelaba contra su autoridad. Este
profiere entonces una amenaza que aterra a los habitantes de la aldea:
vaciard el rio y el bosque para que el jesuita no tenga qué comer
(Uriarte 1986: 124). Es decir, que lo amenaza con la inversién en la apli-
caciéon de su poder.
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Una de las denominaciones para los shamanes del siglo XVIIII
era vinia pdin (Anénimo 1753, en Cipolletti 1992: 210). En la palabra
vinid puede reconocerse la actual wz7id, los eternos, los tiernos, que se
utiliza en combinacién con el plural waz 7 para denominar a los seres
celestes. Cuando hace algunos anos conversamos con los secoya pala-
bras del vocabulario recogido en 1753, les disgusté saber (también a
Fernando) que en el pasado se denominaba viza pasn a los shamanes,
pues consideran que aplicar a un ser humano la denominacién de los
seres celestes es casi una blasfemia (op. cs£: 210, 214 ss.). Este cambio
semdntico sugiere que en el siglo XVIII los shamanes gozaban de un
prestigio casi divino.

Como hemos mencionado, no es posible investigar ningtin tema
de la cultura secoya sin verse enfrentado con esta categoria de plantas
(véanse Lockwood 1979, Luna 1986, Luna y White 2000, Plowman
1977, Schultes 1979), ni practicamente mantener ninguna conversa-
cidn sin que se las mencione. Lo tinico que varia es el interés y el cono-
cimiento segin la edad, sexo y grado de sabiduria de una persona
(Cipolletti 1986). En este trabajo utilizo la expresién “alucinégenos”
por razones précticas, pero desde una perspectiva émica es una palabra
infeliz, ya que ellas no provocan imdgenes ilusorias o aberrantes, sino
que permiten una entrada en otro mundo, distinto del habitual.

La comprension sobre sus efectos se ve dificultada sobre todo
por dos motivos: por un lado, porque rara vez se usa una sola planta,
sino a menudo se agregan aditivos o pequefias cantidades de otras
plantas (McKenna ez 2/ 1986). Ademas, la sistemadtica botanica indige-
na es mas elaborada que la occidental y suele no coincidir con ésta. Los
secoya diferencian por lo menos 6 variedades de Banisteriopsis, que tie-
nen distinta denominacién y propiedades, asi como 7 variedades de
Brugmansia-Daturay 4 de Brunfelsia sp. Estas 17 plantas consideradas
distintas por los secoya se reducen, segtin la clasificacién boténica occi-
dental, a 4 o 5 (ver Vickers y Plowman 1984: 18, 28 s.).

El cosmos y sus habitantes

La concepcién del cosmos que sigue a continuacién se basa en
las indicaciones de Fernando. Los demds adultos comparten en rasgos



46 / Maria Susana Cipolletti y Fernando Payaguaje

generales esta concepcion, por ej. pueden identificar el estrato cdsmico
donde habitan los distintos seres y conocen los nombres de éstos. No
conocen, en cambio, a Wané o el “segundo sol”, del cual hablan sélo los
shamanes (véase mds abajo).

Los episodios del mito de creacién se centran en el nacimiento o
aparicion de Nafie, en un cosmos anterior al actual, y de caracteristicas
opuestas: En él no existian los astros, por lo cual faltaba la sucesion dia
y noche; los seres, la fauna y la vegetacion eran distintos a los actuales.
Tampoco existian los seres humanos. Una serie de episodios se refiere a
los actos creadores realizados por Nafie y sus relaciones, a menudo car-
gadas de rivalidad, con los seres que poblaban el anterior cosmos. Este
transforma a los seres en animales o los envia a otros estratos csmicos,
otorgdndoles determinadas funciones. El origen de la mayoria de los
entes e instituciones actuales se remite a su actuacién. Finalizada su
tarea de conformacién del mundo, y luego de extraer a los antepasados
de los secoya del inframundo en el que habitaban, y entregarles lo nece-
sario para la existencia, Nafie se retir6 al cielo, transformandose en
Luna. Desde entonces no mantiene ninguna relacién con los seres
humanos, por lo cual se lo podria definir como un dewus otiosus -sin
embargo, los shamanes pueden verlo bajo su aspecto antropomorfo..

Los relatos sobre la creacion se incluyen dentro de la categoria
aipe kokd (lit. “antiguos-palabra”), o sea, “la palabra (lo que han dicho)
los antiguos” Segun los secoya, los episodios relatan sucesos verdade-
ros, histdricos, que sucedieron en el pasado. El escenario en que ellos se
desarrollan es concreto y geograficamente ubicable y se halla en las cer-
canfas del rio Wajoyd (=Santa Maria), en el Pert, de donde gran parte
de los secoya emigré alrededor de 1941-42 al Ecuador.

El ciclo de relatos referentes al surgimiento del cosmos y a la con-
formacion del mismo es denominado Nazie yowans, “lo que hizo Luna”
El ciclo se halla compuesto por numerosos episodios independientes.
Fuera de algunos episodios que, debido a la l6gica narrativa, se narran
cronolégicamente, (por ej. antes de la creacién del cosmos actual se
narra siempre la destrucciéon del cosmos anterior), la mayoria no ocupa
una posicién fija en la secuencia narrativa. Algunos de estos han sido
resumidos parcialmente o comentados (véase Casanova 1990, Ortiz
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Réscaniere 1975, Vickers 1976: 148-151). Una extensa transcripcion de
los textos ha sido realizada en otro lugar (Cipolletti 1988a: 29-83).

Los seres mas relevantes en el ciclo de creacién son, ademads de
Naifie, Weapéu, cuyo paralelo terrestre es un ave de hébitos nocturnos,
el caprimulgido (Nictibius griseus), de conspicua aparicién en numero-
sas mitologias sudamericanas y Weke, el tapir o danta. Uno u otro son,
segun las versiones, padre de dos hermanas, Repdo y Rutayd, que serdn
las esposas de Naiie. El contrincante més peligroso de Nafie durante su
vida terrestre es Mujue (Rayo y Trueno).

Nafie hace su aparicién en un cosmos anterior, diferente del
actual. Es mds adecuado decir “hace su aparicién” mas que “nace”, pues
no se trata, en realidad de un nacimiento. En una version, dos mucha-
chas recogen del rio una piedra o un huevo, que llevan a su casa y cui-
dan hasta que revienta, surgiendo un nifio de su interior. En otras ver-
siones, recogen en el rio una cria de pdjaro mochilero ( Cacicus cela),
que se transforma en Nafie. En ambos casos, el nifio crece y se desarro-
lla rapidamente y comienza pronto su tarea de creador o transforma-
dor, convirtiendo a seres en animales.

Tapir es, luego de Naiie, el personaje al cual se dedica més aten-
cion en los relatos. El protagonista se casa con las dos hijas de aquél, lo
que da comienzo a una serie de rivalidades mutuas, y al deseo de Tapir
de eliminar a su yerno. Se halla aqui una forma especial del motivo de
la vagina dentata, pues las hijas del Tapir poseian vampiros en la vagi-
na. Al tener relaciones sexuales con ellas, el héroe es, segin algunas ver-
siones, emaculado. Este sacrificio personal posibilit6 a los seres huma-
nos las relaciones sexuales. Este episodio, como otros, es claramente
ejemplar, pues al perder las esposas los vampiros que tenian en la vagi-
na, determina que las mujeres futuras carezcan de ellos.

En otro episodio, Nafie construye la primera casa, que propor-
ciona el modelo para la forma actual de las viviendas indigenas. Las
astillas de madera sobrantes, que él arroja al rio, se transforman en
peces. Los actos creadores se hallan a menudo extrafados desde la
perspectiva de su suegro, quien, por ej. se niega al principio a comer
pescado, pues le espanta el hecho de que posean ojos, o que intenta sin
éxito copiar la casa hecha por su yerno, pues no sabe hacer las muescas
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en los pilares para sostener la armazén del techo. Por medio de una
treta, Nafie logra que en manos y pies de su suegro se claven espinas. Al
intentar extraérselas, se las clava atin mas profundamente, formando
las pezunas del tapir, con lo cual el suegro se convierte en este animal.

Una etapa denigrante de la vida terrestre de Nafie se inicia cuan-
do Mujue le roba a sus dos esposas. Para evitar ser reconocido, Naiie se
convierte en un anciano repugnante, con la piel cubierta de llagas, que
pide hospitalidad en la casa habitada por su rival y las dos esposas.
Decidido a recobrar a sus esposas, Nafie logra, aplicando la fuerza de su
pensamiento, que Mujue lo envie a cazar, acompanado de ellas. En la
selva, cuelga sus llagas en un drbol y se muestra a una de sus esposas,
Repdo, con su aspecto anterior, pero rodeado de un peculiar brillo, que
anuncia el resplandor que tendrd posteriormente, al convertirse en
Luna. Repdo reconoce y acepta a su esposo y trata que su hermana
Rutay¢ la imite, pero sin éxito, ya que ésta prefiere a Mujue.

El episodio culminante es la lucha entre Nafie y Mujue, para pre-
senciar la cual se han reunido todos los seres existentes. Rutay6 ha pre-
parado numerosas ollas de chicha para festejar el triunfo de Mujue.
Este posee una poderosa arma cortante, de la cual Nafie desea apode-
rarse. Aplicando la fuerza de su pensamiento, logra que Mujue se aleje
un momento, aprovechando su ausencia para cambiar las armas, cuyo
aspecto era muy similar.

En la lucha que sigue, Nafie vence a su contrincante, cortando su
cuerpo por la mitad, que asciende al cielo, convirtiéndose en trueno y
rayo (Mujue). A partir de entonces, ambas mitades de su cuerpo son
responsables de las tormentas de las épocas de lluvia y de sequia respec-
tivamente.

Apenada y furiosa, Rutay6 destruye los cdntaros de chicha que
habia preparado para festejar la victoria de Mujue. Esta accién produ-
ce una terrible tempestad y la inundacién de la tierra, que se deshace en
el liquido y se hunde. Para salvar a Repéo, su esposa fiel, Nafie la con-
vierte en un peinecito, que coloca en sus cabellos. Luego la envia al
cielo, otorgandole la misién de cuidar y atender a los recién fallecidos,
hasta que se dirijan definitivamente al pais de los muertos. Asimismo
pega un puntapié a Rutayd, la esposa infiel, confinandola para siempre
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al inframundo. Alli permanece desde entonces, una mujer desnuda,
cuyo cuerpo ostenta la palidez que le confiere su oscura morada.
Rutay¢ es practicamente el tinico personaje peligroso del panteén seco-
ya e inspira temor, pues de despertar su ira, podria producir nueva-
mente, como en el tiempo mitico, el fin del cosmos.

Con el hundimiento del mundo desaparecieron los seres que lo
habitaban. En el espacio inconmensurable sélo se halla Nafie, parado
sobre un minusculo trozo de barro, que flota sobre la chicha que ha
inundado todo. Oye a un armadillo moviéndose en las profundidades
fangosas. Le ordena entonces, con la fuerza de su pensamiento, que
traiga sobre su caparazén un poco de lodo de las profundidades.
Pisando este mindsculo trozo de tierra traido por el animal, estirdindo-
lo y haciéndolo crecer, Nafie crea el cosmos actual.

La nueva tierra ha surgido, pero se trataba de una superficie
desierta. Para comenzar su tarea creadora, Nafie se sirve de un waz; un
ser mitico que se origina del viento. Con la fuerza de su pensamiento
lo obliga a convertirse en un ser antropomorfo y a pronunciar su pro-
pio nombre. El ser grita entonces: “ Yo soy wi ward”; pronunciadas estas
palabras, brotan por primera vez las plantas. Este hecho creativo se
explica por la significacién semdntica: W7 es la raiz del verbo “crecer,
brotar”. O sea que la pronunciacién de la palabra que describe la accién
de crecer provoca el crecimiento.

También el origen del sol (ese) se halla relacionado con Naie: De
la rodilla de éste nace un nifo, que se esconde en una olla para que
nadie lo vea. Alguien destapa la olla para espiarlo, por lo cual el nifio
comienza a llorar desconsoladamente, exigiendo que lo quemen. Nasie
enciende una fogata, y el nifio se eleva en las llamas al cielo, convirtién-
dose en el sol.

El sol se halla, sin embargo, demasiado cercano a la tierra, por lo
cual se secan los rios. Nafie, ayudado nuevamente por el armadillo que
habia traido en su caparazén el lodo de las profundidades para crear el
nuevo cosmos, empuja con un palo al sol, colocdndolo en su 6rbita
actual, y elevando al mismo tiempo la boveda celeste.
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Luego de finalizar las tareas de creacién y configuracién del cos-
mos, Nafie descubre a los seres humanos: Encuentra a un hombre que
ha salido del interior de la tierra, para recoger barro rojo, con el cual
hacian una bebida, que llamaban “chicha de chontaduro” ( Bactris gasi-
paes, una palmera de frutos rojos). Naifie le explica su error y le da a
conocer el verdadero chontaduro, que gusta tanto a estos seres que los
lleva a emerjer del interior de la tierra. Estos seres se diferenciaban de
los seres humanos actuales porque poseian cola. A medida que van
saliendo, les corta las colas, creando con ellas a las distintas especies de
monos.

Este mitologema es importante, pues se halla relacionado con la
existencia de clanes ex6gamos y patrilineales entre los secoya, cuyos
perfiles actuales son poco claros. Aunque a primera vista se postula
aqui un origen mitico igual para todos los secoya, lo cual mostraria la
falta de origenes distintos para los diferentes clanes, y asi ha sido inter-
pretado (Vickers 1976: 180), esto no es asi. Los dos clanes mds impor-
tantes se originaron al emerjer los antepasados de cada uno de ellos del
interior de la tierra: Los Pi’awaje “gente-pdjaro” fueron llamados asi,
pues al emerger lo hicieron llevando al cuello un collar de pajaros dise-
cados. A su vez, los Payawaje (“gente-grasosa”) surgieron del inframun-
do con el rostro untado de grasa, una peculiaridad que se atribuye a los
miembros de este clan.

Luego de que los antepasados salieron del inframundo, Nafie
intenta hacerlos inmortales. Para ellos, deben velar una noche, y con-
testar a su llamado. Pero se quedan dormidos, y no contestan, lo que les
impide acceder a la inmortalidad. Aqui, como en la mayoria de las cos-
mologias de las tierras bajas sudamericanas, la muerte no es concebida
como un imperativo bioldgico, inherente a la humanidad desde el prin-
cipio, sino adquirida posteriormente.

Veremos a continuacion la percepcién que tienen distintos rela-
tores con respecto a algunos personajes del ciclo de creacion: Nafie, su
esposa Rutay6 y el Sol (ese).

En su calidad de Luna, Nafie es para la mayoria de los secoya una
sefial visible: Como astro desempefia una funcién esencial, pero se
halla despojado de su calidad de individuo. Antes era un ser, en la
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actualidad es un astro. Por eso, una persona sin especializacion religio-
sa negard la posibilidad de poder verlo bajo su forma antropomorfa.

El shamdn, por el contrario, puede visitarlo en el cielo, y lo ve
como un hombre muy bello, que a veces viste Aus/ma (el vestido tradi-
cional masculino) y otras, ropas de corte europeo (Fernando, comuni-
caciéon verbal 1985). Esta caracteristica puede hacer pensar en una
aculturacion de la descripcidn, que atribuye a la deidad una vestimen-
ta no indigena. Més acertado es concebir que Naiie, al reunir en si
ambos tipos de vestimentas conocidas al relator, expresa as{ su superio-
ridad sobre ambos mundos, el indigena y el criollo.

Rutayo, la esposa de Nafie que provocé el fin del cosmos ante-
rior, y fue confinada por aquél a la oscuridad del inframundo, es la
unica figura siniestra de la mitologia secoya. Todos estdn de acuerdo
sobre su peligrosidad y la necesidad de no despertar su ira, pues en este
caso se correria el peligro de que se repitiera lo sucedido en el pasado
mitico, y ella provocara una inundacién y el consiguiente fin del
mundo. De hecho existen relatos de reuniones de alucindgenos en las
cuales Rutayd, ofendida por un comportamiento inadecuado, destruyd
al grupo reunido, produciendo una inundacién parcial, que costé la
vida al grupo de hombres alli reunidos. Las divergencias en las explica-
ciones dependen aqui también de la ubicacién social y del nivel del
conocimiento, como en casos anteriores. Pero a la diferente interpreta-
cién de shamanes y de quienes no lo son, se suma aqui una diferencia
mads: las interpretaciones diferentes de hombres y mujeres.

Un relator masculino hara casi siempre responsable de la ira de
Rutay6 a las mujeres: Estas son quienes, dado que rara vez beben alu-
cinbgenos, no respetan la conducta apropiada para no despertar el
enojo de Rutay¢ (abstenerse de hacer ruido, permanecer en la vivienda
etc.). Es decir, se trata de una acusacion tipicamente masculina acerca
de la conducta femenina. Los shamanes, a su vez, hacen culpables a
todos los que no participan de las sesiones shamanicas y no tienen una
conducta apropiada, hombres incluidos. Un tercer punto de vista es el
de hombres y mujeres sin especializacion religiosa, que atribuyen la
conducta de Rutay6 a un shaman de intenciones maléficas, que busca
la ayuda de aquélla para vengarse de los miembros de su grupo, hacién-
dolos perecer en la inundacién.
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Veamos ahora otro episodio que muestra divergencias al ser
narrado por shamanes y no shamanes, el del nifio que al ser quemado
se convierte en sol. Los shamanes, al referirse a este episodio, le agregan
una especie de repeticidon, que casi no se destaca en el contexto narra-
tivo, pero que es de suma importancia. En este caso no se trata, a dife-
rencia de los anteriores, de un enfoque u opinién distintos, sino de la
repeticion de un episodio, pero atribuyéndolo a otro protagonista:
Luego que el nino fue quemado y ascendié transformado en sol, otro
hombre insisti6 en ser quemado. Este segundo sol, llamado Warie, es un
sol invisible, que s6lo es visto por quienes ingieren alucinégenos.
Quienes no son shamanes no conocen ni el episodio ni la denomina-
cion pertinente. Estas opiniones divergentes muestran, creo, de modo
sugestivo, las corrientes distintas de opinidn con respecto a temas miti-
co-religiosos que pueden existir en el seno de una sociedad numérica-
mente pequena.

A diferencia de otras cosmologias indigenas, en las cuales flora,
fauna y objetos surgen de una patrén similar de creacion o de transfor-
macioén, existe aqui una fina variedad de métodos creadores o confor-
madores del mundo actual:

a) Transformacion de seres en animales debido a una caracteristica
fisica: personas pintadas con el rojo achiote se convierten en
pava colorada.

b) Transformacién de personas en animales, “inspirindose” en el
ruido que éstas hacen: Los que estdn tallando lanzas, hacen pen-
sar a Nafie en los grufiidos de los pecaries (aun inexistentes), por
lo cual crea a éstos.

¢) Transformacién de objetos en otra cosa: las astillas de madera
que Nafie arroja al rio, se convierten en peces.

d) Transformacién se lleva a cabo en el momento en que Naiie le
otorga a un ser una caracteristica fisica tipica del animal en que
se convertird: Por una treta hace que en manos y pies de su sue-
gro se claven espinas. Con el pretexto de extraérselas, las clava
atn mds profundamente: El suegro tiene asi las pezunas simila-
res a las de un tapir y se convierte en éL.

e) Perfeccionamiento de un prototipo ya existente: Los antepasados
de los seres humanos actuales son, al salir del inframundo, igua-
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les a éstos, pero poseian colas, que Nafie va cortando a medida
que emerjen.

f) Obtencién de bienes culturales por otros medios: el robo de
vegetales utiles (maiz y chontaduro) en el inframundo.

g) Creacién a partir de la pronunciacién del nombre de un ser:
Parado en un mintsculo trozo de tierra, luego que el nuevo cos-
mos ha comenzado a existir, pero atin es un desierto, ordena a
un ser mitico a gritar su nombre, que es w4 la raiz del verbo “cre-
cer”. Al pronunciar el nombre, surge la vegetacion. (A mi enten-
der, se trata del proceso mads interesante de creacién de los
empleados por Nafie, ya que es la palabra la que produce la cre-
acién, por lo demds un tema no comun en las mitologias suda-
mericanas).

La cantidad de relatos que conoce un shaman y quien no esta
determinada por la especializacion religiosa no es forzosamente dife-
rente. El shaman no conoce mds cuantitativamente, sino que conoce de
una manera distinta. Para quien no es shaman, los relatos dicen sélo lo
que dicen. El estilo narrativo del shaman se distingue por sus comen-
tarios y reflexiones, que enriquecen y afinan el texto.

Las personas sin especializacién religiosa conciben los relatos
como sucesos de un tiempo pretérito, como la suma de los hechos que
dan la razén de ser a los entes y condiciones actuales, desde las carac-
teristicas tipicas del ambiente amazonico, hasta la certeza en la conti-
nuacién de la existencia después de la muerte. Sol y Luna, por ej. son
para ellos personajes transformados en aquél pasado, que caracterizan
el mundo actual. Pero, al mismo tiempo, carecen de la posibilidad de
hablar con la deidad creadora o de divisar los restos del drbol mitico
que se halla en el margen del mundo. Al no ser especialistas religiosos,
estas vivencias les estdn vedadas. Por el contrario, el shaman agrega,
por medio de un procedimiento literario (las palabras que pone en
boca del protagonista del relato), la posibilidad de acceso a otra reali-
dad que no es la visible.

Los diferentes estratos del cosmos son la morada de distintos
seres:
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CIELO O MUNDO Nafeé (Luna)

SUPERIOR Repdo (una de sus esposas y hermana de Rutayo)
(ma’témo) Esé (sol) y Warié (segundo sol)

wirido wa'i

ma‘té(mao) pai

watf

muertos secoya y de otros grupos emparentados
(siona, coreguaje)
ma’té yai (jaguares del cielo)

TIERRA seres humanos
(vejd) mawa’jo pai
Okome

Afid pEKE, oko'ydi
jefes de las especies de monos

INFRAMUNDO Rutayo (esposa de Nafie y hermana de Repao)

(v€ja we'e wé) descendientes de la humanidad primigenia
numerosas especies animales (danta, pecaries)
sociedades de jaguares

El mundo superior o cielo (ma’témd)

Los wirido wd’i son los seres celestes y encarnan una belleza y
perfeccion de las que carecen los seres humanos. wr7ido significa “tier-
no’, “joven’, “nuevo’, pero en el sentido de duracién, de algo que no
cesa, de ahi la traduccién “inmortales” que hacen los secoya. wd7es un
plural: la “tierna gente” son los que no mueren. Se trata de una deno-
minacién genérica, no individual; los wz7ido wd’i comprenden, segin
Fernando, trece diferentes grupos.

En el cielo viven ademds los ma’té(md) pdrz lit. cielo-gente, la
“gente del cielo”. Generalmente no se trazan diferencias univocas entre
los wi7ido wd’iy los ma’té(md) pdi. Los primeros pertenecen a una cate-
goria ontoldgica distinta a la humana, mientras que los 7atémo pdir
son considerados iguales a los seres humanos, aunque al habitar en el
mundo superior se diferencian de éstos porque no enferman ni mue-
ren. Algunos de estos son los nuniwajé pds, koriwekd pis, kamika tsiaya
par, umuwayé pdi (Cipolletti 1985: 313).

En este estrato se halla también el reino de los muertos secoya y
de otros grupos que pertenecen a la familia linguistica tucano occiden-
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tal (siona, mai huna etc.). Los muertos de otros grupos indigenas y los
blancos y mestizos habitan en un territorio vagamente colocado en los
margenes del cosmos.

En el mundo superior, asi como también en el mundo humano
y en el inframundo viven sociedades de jaguares; en este caso los 7zaré-
mo ydi(“jaguares del cielo”). Fernando mencion6 unos 25 grupos dife-
rentes, cada uno con un nombre determinado y caracteristicas fisicas
en parte divergentes. Estos jaguares aparecen siempre en su caracter de
vengadores, y acuden a la llamada del shamdn para acompanarlo en
una expedicién punitiva. Quienes no son shamanes los desconocen.

El mundo intermedio o tierra (pé/d): es la morada de los seres
humanos y de una multitud de otros seres, como los wa#; que compo-
nen numerosos grupos, algunos viven en la casa del Sol, &sé Son peque-
nos y antropomorfos; algunos de ellos ayudan al shaman en la cura-
cién. Enferman a los nifos sin mala intencién, simplemente por la
influencia que emana de su presencia cuando se desplazan por el aire.

Los mawajo pdi (mawajo: mariposa Morpho, pdr gente): se
mueven permanentemente por el aire, sin residencia fija. El viento que
producen puede enfermar a los nifos. Su figura es antropomorfa, de
pequeino tamafio. Luego de morir, el shaméan puede convertirse en uno
de ellos.

En las profundidades del agua vive Okomé (0k¢: agua ), el jefe del
conjunto de los peces y todos los reptiles y mamiferos acudticos.
Okomé no abandona generalmente su casa sino en los casos en que el
shamén lo convoca a fin de lograr una buena pesca, como veremos en
el texto. Segun la tradicidn, en el pasado tuvo una esposa secoya, con la
que procred a un shaman legendario (Cipolletti 1988a).

Numerosos relatos se refieren a los a7ia pékéy los oko ydiy a sus
ataques a los seres humanos: los primeros son descritos como simila-
res a peces, de un metro y medio de largo y con largos dientes.!? Viven
en los remolinos, y a veces atacan a las canoas que surcan las aguas y
devoran a sus ocupantes. Los oko yd7 o jaguares del agua viven en las
profundidades de los rios, las que abandonan peridédicamente para ata-
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car a los seres humanos. Los relatos sobre sus ataques son sumamente
conocidos, incluso por los nifos.

Por debajo de la superficie terrestre o mundo intermedio se
extiende yéid we'e wé, el inframundo, cuya geografia es andloga a la de
aquel. Con respecto a éste, la sucesion de dia/noche es inversa, ya que el
sol ilumina alternativamente uno u otro estrato. Como vimos, aqui
habita Rutayé. Del inframundo surgieron los antepasados de los hom-
bres actuales, algunos de ellos habitan adn alli. En el inframundo resi-
den también la mayoria de los jefes (774z) de las distintas especies ani-
males junto a los individuos de la misma y grupos de jaguares. (Estos
temas han sido tratados con mdas detenimiento en Cipolletti 1985.)

Método, transcripcion y edicién

Los textos contenidos en este libro son s6lo una parte de los con-
tados por Fernando entre 1983 y 1991, que abarcaron relatos miticos e
historicos, relaciones interétnicas, la sociedad secoya del pasado, cultu-
ra material, etc. Los temas surgieron de las mds distintas formas, a veces
a deseo suyo, otras veces a instancias de los que participdbamos en las
conversaciones. Algunos fueron propuestos por uno de sus nietos, que
tenia curiosidad por ciertos aspectos de los conocimientos de su abue-
lo. Especialmente en temas relativos a la cultura material o a las relacio-
nes interétnicas, fueron mis preguntas las que guiaron el flujo de la
conversacion. En los textos que siguen a continuacioén, por el contrario,
Fernando fue quien dirigi6 la narracién, mi intervenciéon se limit6 a
hacer preguntas aclaratorias. Esto significa que este trabajo se halla en
las antipodas de la busqueda de informacién de acuerdo a categorias
preestablecidas, al modo de Watson (1976: 114 s.) entre los guajiro, en
el cual se trataba de investigar a partir de la historia de vida el “entre-
namiento en agresién”, de modo que el estudioso pedia al relator que se
concentrara en aspectos que a él le interesaban.

Uno de los presupuestos de este trabajo es el de transmitir con
exactitud las palabras del relator, quien acept6 de buena gana el uso de
un grabador, para evitar el peligro de malentendidos o vaguedades. Se
evito el bastante difundido habito de tratar diferentemente a las fuen-
tes de informacién. En las universidades, por ej. es comuin que algunos
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profesores, que exigen de sus alumnos la correccién en las citas biblio-
gréficas, adopten, como investigadores de campo, la cita vaga o aproxi-
mada de las informaciones verbales de relatores indigenas. Quiérase o
no, esta actitud refleja la aceptacion y canonizacion de la primacia - y
en ultima instancia, de la “seriedad” - de la literalidad sobre la oralidad.

Durante varios anos nuestras conversaciones duraban unas 6 a 8
horas diarias, con una pausa al mediodia, a lo largo de aproximada-
mente un mes. Fernando nunca parecia cansarse, y de hecho, el traduc-
tor o yo éramos quienes proponiamos finalizar una sesién, acuciados
por problemas de la vida diaria que habia que solucionar antes de que
cayera la noche (en San Pablo no habia entonces otra luz que la de las
velas), como recoger agua del rio, descolgar la ropa que se estaba secan-
do, o cocinar. Fue raro el dia en que no nos encontraramos. Recién en
mi ultima estadia esta forma de trabajo cambi6 en parte, debido a que
Fernando fue perdiendo fuerzas, y oia mal.

La parte mas dificil de este trabajo le cabia a Jorge y a Marcelino,
quienes traducfan simultdneamente, del secoya al espanol y a la inver-
sa, temas que, especialmente cuando eran jévenes, conocian poco.
(Varios anos mds tarde me confiaron que al principio el trabajo les
habia resultado muy dificil.)

En cuanto al pago, era el del jornal comun en la regién, que per-
mitia a Fernando hacer algunas compras para él y para su esposa, y a
Jorge y a Marcelino evitar realizar otros trabajos fuera del asentamiento.

Atemoriza la mera enunciacién de los muchos deslices que pue-
den cometerse en la recoleccién y edicion de una historia de vida, espe-
cialmente en lo que hace a las correcciones en la cronologia del relato
y al problema de la autoria. Al preparar para la publicacién una histo-
ria de vida, la conducta habitual de un editor es: cortamos, cambiamos
de lugar ciertos pasajes para dar al texto lo que consideramos como
una coherencia interna, ordenamos los sucesos de un modo distinto al
que lo hizo el relator o relatora, es decir, nos permitimos libertades que
no nos permitiriamos con respecto a fuentes escritas. La forma mads
habitual de ser infiel a lo narrado es por parte de los editores ordenar
los acontecimentos no como lo hace el relator, sino segin una crono-
logia lineal, en pasado-presente-futuro, como lo hice yo también al
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publicar la historia de vida de un pastor de los Andes argentinos
(Cipolletti 1987a). Sélo algunos editores utilizaron la cronologia del
relator o de la relatora. Interesante a este respecto es la experiencia de
Burgos, quien publicé la historia de vida de Rigoberta Mencht: des-
pués de transcribir los textos, los ordend cronolégicamente, para reto-
mar luego el orden en que le habian sido narrados (Burgos 1985:18).
Una historia de vida de Menchu aparecida posteriormente fue, por el
contrario, organizada de acuerdo a una cronologia linear, aunque ya no
con la ingenuidad de los antiguos editores, sino como una decisién
expresa de los editores actuales (Liano 2000).

Para todo editor es una tentacion intercalar dentro de la historia
de vida informaciones o relatos obtenidos de la misma persona en
otras ocasiones. Por este procedimiento se logra un texto mds denso,
que es ademds mds comprensible para el lector. Este procedimiento
tiene un antecedente ilustre: Paul Radin (1983) agrego a la historia de
vida del winnebago Crushing Thunder, entre otras cosas, informacio-
nes anteriores sobre rituales, de modo que el texto resultante se ve enri-
quecido y termina pareciéndose a una monograffa etnografica.
Confieso que me cost6 decidirme a no intercalar relatos contados por
Fernando en otras ocasiones. En los textos que siguen, Fernando se
refiere a seres miticos y deidades, sin mds explicacion, pues antes de
comenzar su historia de vida me habia contado la mayoria de los rela-
tos en los que aparecen los protagonistas que menciona aqui. La inclu-
sién de estos relatos en el texto habria conferido a éste seguramente
una densidad peculiar...pero ya no seria la historia de su vida como él
eligié contarla, y el resultado seria una forma de discurso que él nunca
hubiera verbalizado asi.

La identificacién de los relatores bajo su nombre verdadero ha
cambiado en las tltimas décadas. En las tempranas historias de vida de
indigenas norteamericanos el relator o relatora son identificados como
tales. Posteriormente se hizo hincapié en la necesidad de conservar el
anonimato y se utilizaron seudénimos para la persona y en muchos
casos también para la aldea donde se habia recogido la informaciéon
(Langness 1965: X). En las dltimas décadas, sin embargo, numerosas/os
relatoras/es desean ser mencionados con sus verdaderos nombres, de
modo que en estos casos la protecciéon de la identidad dejé de tener
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sentido, por lo menos en lo que hace a temas no conflictivos. Fernando,
asi como todos los secoya con los que conversé, desearon aparecer con
sus verdaderos nombres.

Otro aspecto a tener en cuenta era el del nombre propio que
debia utilizarse: Fernando tenia, como todos los secoya adultos, dos
nombres: uno indigena y otro espafiol. Los nombres indigenas tienen
un significado totalmente distinto a los nuestros: no son utilizados
como vocativos ni en tercera persona, e incluso los secoya negaron ante
un etnégrafo poseer un nombre (Tessmann 1930: 219). Vickers (1976:
225 s.) atribuye esta vergiienza a dar a conocer el nombre al miedo del
dafio shamanico al que estd expuesta la persona. Segtn los secoya, sin
embargo, no es posible danar a alguien por medio del nombre. El moti-
vo del silenciamiento del nombre es que se trata de algo sumamente
intimo, que s6lo conoce el interesado y sus familiares més cercanos. Los
nombres propios proceden de los wi7ido wiiy son averiguados por un
shaman luego del nacimiento de un nifio. Ya que se trata de palabras
pertenecientes a las deidades, los nombres tienden un puente entre el
individuo y el mundo superior (véase Cipolletti 1997: 197 s.). En tiem-
pos recientes, un secoya que ha escrito su autobiografia ha elegido uti-
lizar su nombre indigena: Ecorasa (Piaguaje 1990).

En cuanto al apellido Payaguaje, se trata de la espafiolizacion de
la denominacién de un clan: los Paya’'wajé, “cara grasosa”. La desinen-
cia -wayé (“viviente”) aparece en las fuentes histéricas como -guaje, -
guaque o similares, lo que facilita la identificaciéon de los grupos tuca-
no. Las denominaciones cldnicas (Piaguaje, Payaguaje) cumplen
actualmente una funcién equiparable a nuestros apellidos.

Un tema dificil en la edicién de una historia de vida es el proble-
ma de la autoria. En numerosas obras, el editor o la editora aparecen
como unicos autores, escatimando asi las memorias de quien se las ha
confiado. Este fue el procedimiento habitual en el siglo pasado con res-
pecto a historia de vida de indigenas norteamericanos. Menos acepta-
ble es la continuacién de esta préctica en el presente, como en dos
obras publicadas por los mismos editores: la historia de vida de
Condor Mamani, un campesino de los Andes peruanos y tres relatos
autobiogréficos de campesinos quechua (Valderrama y Escalante 1977,
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1992). Las unicas soluciones viables son, en mi opinién, que el editor
aparezca meramente como tal, o que ambos, relator y editor, aparezcan
como autores.

He adoptado este tltimo procedimiento, ya que tiene la ventaja
de solucionar de antemano el problema de eventuales regalias o dere-
cho de autor. En otros paises, se ha encontrado una solucién adecuada
con el financiamiento de becas para estudiantes nativos, como en el
caso de la publicacién de una historia de vida hopi (Seaman 1993:
XIV). Es cierto que, en nuestros temas, pocas veces los derechos de
autor alcanzan sumas considerables, pero la situacion debe ser clara de
antemano para evitar que la apropiacién intelectua6 de los editores -
autores sea también una apropiacién monetaria, como sucedi6 con la
obra de Carolina Maria de Jesus (véase Levine 1994).

La traduccién al castellano de algunos vocablos secoya exige una
explicacién. La denominacién mds comun del shamén o especialista
religioso es yajé unkuké, “bebedor de yajé’, que por lo general se resu-
me en unkuké Cuando hablan en espanol, los secoya utilizan la palabra
kuraka (“jefe”), proveniente del quichua o, en algunos casos, “curande-
ro” o “brujo”. En principio, ambas locuciones son neutras y carecen de
connotaciones negativas.

Un caso especial es el de la denominacién 7awé, que en castella-
no debe traducirse, segtin el contexto, con tres conceptos distintos: sha-
mén maligno, “brujeador”, la flecha invisible que envia para hacer dano
(también llamada chonta), y la enfermedad resultante. Para los secoya
los tres fenémenos son una unidad.

Varias traducciones son resultado de la evangelizacién cristiana:
al principio, los traductores optaron por traducir la denominacién de
los seres celestes, wi7ido wii, apoydndose en el Cristianismo, como
“angeles” o “eternos de los cielos” A partir de cierto momento (proba-
blemente cuando pensaron que yo ya habia entendido de qué seres se
trataba) utilizaron exclusivamente la denominacién secoya.

Otro ejemplo es el de wazz una denominacion para ciertos seres
miticos, a menudo burlones y con caracteristicas de “trickster”, tradu-
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cida como “diablo”, pero que carecen de la maldad atribuida al perso-
naje cristiano.

En otros casos, se traduce con la denominacién de un animal
real, por ej. al denominar “ballena” a los a7ia péké; animales miticos que
habitan en los rios y suelen atacar las canoas.

En algunos casos, he sustituido algunas expresiones caracteristi-
cas del espaiiol verndculo del Ecuador por palabras equivalentes de uso
mds difundido, por ej. “desocupar” por “orinar” o “defecar”. “Bastante”

: M =~ <« » « » . Z pa M
significa en el espanol local “mucho”, “muy”, y se sustituy6 por esta alti-
ma palabra. “Saber” o “no saber” se utiliza para significar algo que no
se hace, pero se evitd pues se presta a confusion, por ej. “no sé comer
queso” significa que uno no esta habituado a comerlo.

Algunas formas gramaticales del quichua adoptadas en el caste-
llano regional, como por ej. “me ha de andar dando” por “déme” se sus-
tituyeron por esta ultima forma.

Para hacer la transcripciéon del modo mas transparente posible,
he marcado en el texto los siguientes procedimientos: un asterisco (*)
seniala que las palabras siguientes del relator son respuesta a una pre-
gunta mia. De este modo queda aclarada la interferencia. Entre corche-
tes se hallan aclaraciones al texto o se sefiala alguna otra circunstancia,
por ej. las risas provocadas por cierto comentario o situacién.

Una de las particularidades del espafiol de América son las dife-
rencias regionales en denominaciones de flora y fauna. Un glosario
proporciona la denominacién latina de denominaciones de plantas y
animales utilizadas en las paginas siguientes, asi como otros términos
del uso vernaculo del espanol en el Ecuador.

Notas

1 Black Hawk se refiere sobre todo a los conflictos de su etnia con los sauk, y
trata de corregir la nocién que prevalecia acerca de la agresién de su grupo
sobre éstos (Brumble 1981:30). Sara Winemucca, una paiute, no sélo escribi6
su vida, sino que dio ademads conferencias en distintas ciudades, y fascinaba al
publico con la representaciéon de escenas de la vida cotidiana paiute (véase
Kartunnen 1994:45 ss.).
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En Papua- Nueva Guinea, al preguntdrseles sobre su historia de vida, los entre-
vistados recitaban mitos o cantaban las canciones propias de su linaje (Young
1983).

La denominacién quechua Aurakapara “jefe” ya fue utilizada por los jesuitas en
el siglo XVII para denominar a los shamanes. En la actualidad no existen muje-
res kuraka; Fernando contard en el texto que se vestian con Aushma (el traje
masculino) para conducir las sesiones de yuajé ( Banisteriopsis sp., un alucinége-
no) y cazaban como hombres.

Por ej. en el trabajo de Behar (1995:39) acerca de los motivos que provocaron
la extraccién del ttero de su amiga mexicana, pero el lector se pregunta por la
necesidad de incluir las peleas matrimoniales entre la autora y su esposo, el
comportamiento de ambos durante la clase de yoga, etc.

Existen algunas excepciones: las mujeres menstruantes no cocinan para sus
familiares, pues éstos podrian enfermar. Si un shamén come alimentos prepa-
rados por una mujer menstruante, puede incluso morir. Algunos relatos se
refieren a la posibilidad de las mujeres de vengarse asi de un shaman maligno.
A partir del nombre de un shamdn del siglo XVIII, Fernando podia ubicar la
region aproximada en la que habia vivido, y que era la mencionada en la fuen-
te. La explicacién reside probablemente en que existe un repertorio de nombres
tucano, que se asocia con diferentes regiones. El era el tinico que poseia este
conocimiento.

Esta actitud impresiona atin mds en el caso de Gerénimo, que vivia como pri-
sionero de guerra en un fuerte militar.

Distintos grupos locales tucano incineraban por lo menos hasta fines del siglo
XVIII a ciertos muertos, cuyas cenizas eran consumidas por los deudos
(Maroni 1738:195, Cipolletti 1997: 230 ss.), de modo que era posible pensar
que quedara algtin vago recuerdo.

En este caso pensaba en el difundido relato en América del Sur en el cual un
arbol, axis mundj, unia la tierra con el mundo superior, por lo cual los antepa-
sados tenian comunicacion con los seres del cielo, hasta que por los més distin-
tos motivos la liana o el 4rbol fueron cortados.

En América del Sur, donde no existe el lobo, circulan este tipo de historias, que
se atribuyen a un animal no existente: el lobizén.

En lo referente a conceptos fundamentales, la traduccion al espanol es en
muchos casos equivoca: por ej. no se explican el concepto de “diablo” y el de
“espiritus malos” que ayudan en la curacién (Moya 1992: 214), lo cual es un
contrasentido.

Alberto P. se refiere a telas blancas, con las que se visten los seres celestes;
Fernando a flautas.

Los apache habian sido desterrados a Florida, con la promesa que regresarfan
en unos pocos anos a su territorio. Gerénimo esgrime como argumento que ya
han aprendido a practicar la agricultura, por lo cual no necesitan tanta exten-
sién de tierra como en el pasado. S6lo después de la muerte de éste las autori-
dades cumplieron su promesa.
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Por ejemplo, una fotografia donde dos oglala-Sioux sacan el cuero cabelludo
de un cowboy, obtenida en la exposicién de pueblos vivientes realizada en
Hamburgo en 1910. Este tipo de exposiciones tuvo una enorme popularidad
en su época (foto en Konig 2002: 209).

Mis explicito al referirse a la curacién de mordedura de vibora es el shaman
secoya Alberto P.: el veneno se extrae por medio de férmulas que estén relacio-
nadas con el “duenio” de las viboras (Moya 1992: 257).

El dnico episodio con connotacién sexual contado por Fernando pertenece al
mito de origen: Mujue, un rival, rob6 a las dos esposas de la deidad Nasg éste
adquiere otro aspecto y va a vivir a la casa de estos, donde duerme en una
hamaca colgada bajo la del rival, que tiene relaciones sexuales con una de sus
esposas. Cuando desde arriba le caen unas gotas de semen, el rival explica aver-
gonzado que es su sudor (Cipolletti 1988a: 50).

Estos son practicamente los tinicos relatos de sucesos que no se considera que
sucedieron realmente en el pasado, es decir, que se los ve como ficcién.

Con la disolucién de la Compania de Jests, Chantre y Herrera (1738-1801)
tuvo que abandonar Espana y se exil6 en Italia. Alli conoci6 a los jesuitas des-
terrados de América; a partir de sus relatos y escritos hoy perdidos que tuvo a
su disposicion, escribi6 la mds extensa y minuciosa historia de las misiones de
Maynas (la regién al este de los Andes de Ecuador y Perd; véase Esteve Barba
1992:435 ss.).

Su aspecto monstruoso no es tan claro en la narrativa como en una figura de
los juegos de hilo: una complicada estructura se llama a7ia péké sa’saeé o
“esqueleto de a7ia péké.






I
“PARA PODER IR AL CIELO”

En estos primeros textos, que datan de 1983, se encuentra ya, a
veces en nuce, los temas que para Fernando eran esenciales y que apa-
recen, iluminados desde distintas perspectivas, o relacionados con distin-
tos sucesos, a lo largo del libro, como por €j. la transformacién del kura-
ka en un animal (jaguar, tapir, huangana). Al dia siguiente de conocer-
nos, Fernando se refirid a ciertos temas a los cuales volveria una y otra
vez en |os afnos siguientes, sobre todo a sus viajes por los distintos estra-
tos del cosmos: el mundo superior, el inframundo y los “margenes” del
mundo.

De éstos, el que visitd con mas asiduidad es el mundo superior,
que es a la vez el reino de los muertos y el lugar donde habitan distin-
tos seres miticos. Entre los seres celestes (wifdo wai) es Repdo, una de
las dos esposas del dios creador Nafie, quien cumple un papel decisivo
en el destino de los seres humanos. Ella recibe en su casa a los recién
fallecidos y los atiende hasta que aprenden el idioma de los muertos y
se desplazan definitivamente a su nueva morada.

Los atributos del mundo superior recuerdan a un pais de Cucana:
los vegetales se reproducen en abundancia, las tortugas acuaticas son
gigantescas y desovan huevos de mayor tamafo que las terrestres. Entre
otros rasgos de un “mundo invertido” con respecto al terrestre, la yuca,
por ej. no es alli un tubérculo, sino un fruto arboreo. Alli también nacen
nifos, los que, a diferencia de lo que sucede en el mundo de los Vivos,
crecen rapidamente. Los muertos realizan tareas similares a las que rea-
lizaban en vida. En principio, la muerte fisica no significa la cesacion de
la existencia, aunque en muchos casos se da en el mas alld una segun-
da muerte que entonces si, es definitiva.

Las diferencias entre las sociedades humanas y sociedades no-
humanas (ya sean deidades, otro tipo de seres e incluso animales) se
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reflejan también en el aspecto linguistico. Segun Fernando, tanto los
seres celestes windo wa'i como los muertos hablan diferentes lenguajes,
gue son ademas distintos a las lenguas humanas. También las distintas
especies animales tienen su lenguaje propio, que solo entienden los sha-
manes. En su opinion, entonces, los shamanes suman a sus muchas cua-
lidades la de ser una suerte de poliglotas.

El vigje al inframundo es mas dificil de realizar que el viaje al
mundo superior, y presupone la ingestion de alucindbgenos. A pesar de
la capacidad de observacion de los secoya, que como cazadores cono-
cen muy bien los vericuetos de la selva, Fernando no concibe que éste
sea el lugar donde viven los animales de caceria. Las huanganas y los
tapires, que son los dos proveedores de mayor cantidad de carne de la
selva amazonica, viven, en su opinion, en el inframundo.

Una de las tareas mas importantes del shaman era, en las sesio-
nes rituales de ingestion de alucindgenos, llamar a los animales de cace-
ria, es decir, actuar de intermediario entre los cazadores y los animales
de presa. De igual modo, debia llamar a Okome (Oko: “agua”), el duefio
de los animales acuaticos, para que permitiera una pesca exitosa.
Okome es el protagonista de algunos relatos, en los cuales tiene relacio-
nes sexuales con una muchacha e hijos. O bien la madre o los hijos son
embrujados por un kuraka del grupo, o ella va a vivir con Okome a las
profundidades del rio. En un relato, el hijo de Okomeé y una mujer seco-
ya es Tsiantsayowati, un shaman legendario de grandes poderes (textos
en Cipolletti 1988a: 144 ss.).

Entre las plantas mas utilizadas en la regidon amazonica se cuenta
el piri-piri, de la familia de las ciperaceas (secoya: nuni). Los secoya cono-
cen esta planta y su uso en la terapia, pero la clasificacion menuda de
los nuni es con gran probabilidad exclusiva de Fernando. Nunca oi a
otras personas hablar de tantas variedades ni mencionar su uso en rela-
cion con la escatologia del aima (Cipolletti 1985).

De las paginas siguientes se deduce la concepcion de la muerte
secoya: todo fallecimiento se debe a la accion maligna de un shaman,
de modo que toda muerte impone la venganza - ya sea por la violencia
fisica, por medio de las armas, o a través de la violencia mistica ejercida
por un shaman.
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Hay un camino para ir a los cielos [después de morir], pero para
ir alli no debes llevar ropa vieja, usada, hay que llevar ropa nueva,
recién cosida. Ese camino va desde la tierra hasta el cielo, es un cami-
no blanco. Para ir alld hay que tomar 777 * Los que crecen en los cie-
los. Esos no crecen aqui, sélo en los cielos.[...]

En los cielos también hay yucas, pero no crecen como en la tie-
rra, en forma de tubérculos, sino que los frutos crecen en las ramas, y
para comerlas se cortan las yucas como se cortan en esta tierra las fru-
tas. Con palos se [golpean las ramas] se cortan. Después se raspan las
yucas como se hace aqui [en la tierra] y se aplastan para sacarle el jugo.
Los jugos se guardan para cocinar con pescado y comer. * Aqui tam-
bién se cocina.! Y la harina de yuca se pone al sol, para secarla. Cuando
estd seca, se pone en un tiesto para hacer casave. Pero no es como aqui:
nosotros comemos montones de casaves, pero alld se come poco
nomds. Alli también hacen chicha de maiz y de platanos, y la ponen en
ollas. También usan cernidores para raspar bien finita la chicha. Y exis-
ten muchas casas para vivir, es igual, parecido a como es aqui.

Para poder ir al cielo, después de morirse una persona, hay que
frotarle todo el cuerpo con #uni Se cortan tres tallos de nuni'y se
ponen uno en la mitad del pecho, otro a la izquierda y otro a la dere-
cha.Y el que ha muerto ya puede irse al cielo, pero no se eleva, sino que
va por debajo de la tierra una cierta distancia, y luego sale de alli para
elevarse. Cuando llega alli, una persona de alld le da #u#n7del que exis-
te en el cielo. Una sefora de los cielos le da #un7ya preparado, para que
lo tome y viva alli. Ahi ya le da el poder para que [el muerto] viva, y
entonces ya puede vivir tranquilamente. * Es una sefiora,? que es jefa o
reina de los muertos, y es la que les da de tomar cuando llegan alli los
muertos.

También vive alli el hermano de ella, que llama a las huanganas
(pecari) de la selva [de los cielos]. Esas huanganas no son de aqui, son
de los cielos. El las llama y su hermana la amarra y la pone en un rin-
concito. A ese animalito lo coge el hermano para regaldrselo a su her-
mana, para que lo tenga y lo domestique. Y después la huangana ya no
es arisca, es bien mansita.
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También estd alli el sobrino de la jefa [de los muertos], él va del
otro lado [del rio], donde estdn los muertos. Para irse alld, ese sefior,
que se llama Numekiyé, se pone una kus/7a azul oscuro vy visita a los
que han muerto sin tomar #x#i Los que han muerto sin tomar #uni'se
van al otro lado del rio, que parece un mar, porque es muy grande. Y ¢l
tiene una corona (ziro) azul oscuro. * No [no es hecha de plumas], es
de hierro.

Cuando [el shamdn] estd alli, no debe tomar demasiada chicha.
Como alli hay pldtanos y yucas, puede tomar unas tres tazas [de chicha]
cuando le convidan. Ah{ estdn también los que han muerto antigua-
mente, hace mucho tiempo. No tienen ropa porque se ha podrido. Los
que han muerto hace poco tiempo si tienen ropa [puesta]. Como recién
han muerto tienen aun la ropa. * Es una £us/manueva, la que le pusie-
ron cuando murid.

Los que [cuando vivian] no tomaron ##n7se van a ese lugar, al
otro lado del rio. Los que tomaron 7u#7se quedan en el primer puesto,
no se trasladan. Cuando llegan al primer lugar los que murieron sin
haber tomado 77 alli donde vive el dios [Nafié], alli también hay una
senora, Repdo. Cuando alguien muere y llega a ese lugar, el dios sale
afuera, al patio, y le dice:

- Usted no tomé nuni’y tiene que irse a otro lado

Al morir los que tomaron #un7 llegan adonde vive Repdo, y no
se van directo al otro lado del rio, sino que se acuestan alli en la hama-
cay se quedan alli varios dias. Al quinto dia se trasladan al otro lado del
rio, y alli quedan a vivir para siempre. Entonces salen al patio, ya para
irse al otro lado. All{ [en la casa de Repdo] existen unas aves blancas,
que llamamos sé74 [un aguilucho]. Ellas obligan a las personas a trasla-
darse del otro lado del rio, y les dicen:

- Cuando ustedes vayan a ese lugar ya no pueden regresar jamds

Si ellos quieren volver, en el camino hay un waf/ que se llama
Puétsier6 y cuando quieren pasar la voz de ella los espanta. Dice: “ 757,
578’ Al oir esto no se atreven a pasar porque tienen miedo. * Si [es un
wati mujer].
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Cuando estdn ya para irse a la orilla opuesta del rio, estdn para-
dos en la orilla. Y cuando estdn alli se da otro fallecimiento més, mue-
ren mds, es otra muerte. Y viene como un viento, con su poder el vien-
to los traslada a la otra orilla.

Al lado hay otro camino, para ir donde que viven los dngeles
(wirido wd’); alli vive también Nafie, y también hay otro camino [que
conduce a] donde viven los otros humanos. Ellos son como nosotros,
no son wz7ido wd’i. Se laman nuni pdit

En otro lugar mds alejado, hay una sefiora que es como una jefa
de las abejas. Ella prepara algo y lo mastica, como para hacer chicha en
la forma en que hacen los quichuas,” y se fermenta muy dulce. Luego
se lo da a las abejas que existen aqui en esta capa, en esta tierra. Y cuan-
do vemos a las abejas que entran a la colmena, es que depositan el
liquido dulce [masticado por la jefa de las abejas], para que tomen las
[abejas] de adentro. * Si [las abejas suben hasta el cielo].

Cuando la reina termina de hacer chicha en los cielos van dife-
rentes clases de personas, los sé7 [aguilucho] y los wakard [garza], a
tomar la chicha que prepard la reina. Esa chicha es dulce y muy sabro-
sa. Y para tomar de esa chicha se retinen diferentes clases de personas.
O sea, los wakard alli en el cielo se ven como personas, no son aves.
Cuando terminan de tomar chicha, se van, dindole a la reina como
obsequio unas semillas de adorno.

Mis alla de la reina de las abejas viven unas personas que tienen
el cabello muy rojo, viven juntas en un pueblo. Ellos son peligrosos,
pues cuando llega una persona ya muerta, la toman para siempre, para
que viva con ellos. Mds alla del lugar donde viven las personas con
pelos rojos existen otras tribus, que viven cerca del rio Kamikatsiayd
[“rio de flores”]. Mas alld sale un brazuelo de ese rio, y mds arriba viven
otras tribus, los koriweko pdi. Siguiendo mds alld existe otro rio, y cerca
de él, viven otras tribus, los 7zumiwajé pds, que se llaman asi porque
viven donde hay muchas plantas de 77u727.0 Y cerca de otro rio viven los
umuwajé pdi’ Alli [en el cielo] viven como aqui [en la tierra] diferen-
tes tribus. Y entonces al final, cuando ya se van acabando las poblacio-
nes, la gente son de pequenio tamano.
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Todas estas tribus tienen barcos o buques para andar por dife-
rentes lugares. Algunos son en el interior de color rojo, los barcos de los
umuwayé pdi son azules. También en los cielos estdn las tribus de kore-
wajé pai y makawajé péi.8 Los que mueren de esas tribus se van en el
cielo adonde estan las tribus de ellos. Mds alla de esa tierra ya no hay
plantas, no hay vegetacién, no hay nada. Al fin es como un desierto, y
mds alla del desierto hay como un mar. Pero el mar no es hondo, sino
que bien bajito. Ahi se termina [el cielo].

Hasta ahora hablamos de arriba, del cielo, pero también puede
verse abajo [el inframundo], cuando ain hay bastante ya7é Si hay bas-
tante, uno puede irse para andar por las partes que hay abajo [de la tie-
rra]. Pero cuando se va y hay poco yajé ya no puede volver [a este
mundo]. Pero si por ejemplo hay dos ollas llenas de yajé ahi si uno
puede ver tranquilamente en todas partes.

All4 [en el mundo superior] hay tiendas, y también hay géneros
blancos, azules, rojos, de todos colores. Y hay lanchas que son para
pasear y para irse abajo. Para ir abajo, uno va con la gente de alli. * No
son los muertos sino las gentes del cielo, y el pasajero es el kuraka, el
que tomo pajé Ellos lo llevan para que pueda ir alli. Y no se anda répi-
do, sino despacito, visitando cada lugar donde viven las tribus, y luego
regresan asimismo despacio, y asi vuelve a la casa [donde estdn toman-
do yayel.

Cuando atn no se ha pasado la borrachera del ya78 uno puede
ver a los wi7ido wd’, pues para poder revivir otra vez, cuando se termi-
na el yajése calma despacito la borrachera y eso es como regresar nue-
vamente a la tierra. Cuando ya se pasa totalmente el efecto del yajé
entonces se puede regresar nuevamente a la tierra. Después de haber
regresado uno todavia puede entender o escuchar los sonidos de los
cielos.

Esa reina de la que hablé antes [Repdo] tiene una sobrina,
Nutuwarid, que vive con ella. También el hermano de Nutuwarié vive
junto con ellas. Alli hay un rio grande, y para poder cruzar del otro lado
del rio se puede hacerlo por los tallos de 74 haciendo como un puen-
te. Al ponerlos en el suelo, esos tallos se alargan mucho y forman un
puente. Y al llegar al otro lado [del rio, los visitantes] se quedan unos
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cinco dias, y luego vuelven a su casa. Luego los tallos se achican otra vez
y se vuelven como eran antes.

En los cielos existe también un Awraka que cuando toma yasé
llama a todos los animales que hay en el cielo, por ejemplo a las chara-
pas [tortugas acudticas], y ellas vienen en gran cantidad al lugar donde
se toma yazé En el rio hay una playa grande, y ahi suben las charapas
en gran ndmero a poner huevos. Al cavar la tierra arrojan los huevos
que pusieron otras charapas. Hay una tortuga de rio que es muy gran-
de, similar a las de aqui, pero muy grande. Para coger a este animal tie-
nen que hacerlo entre cuatro personas, porque es tan pesado que una
sola persona no puede hacerlo. Luego la trocean para cocinar. El grosor
de la manteca [capa de grasa] es como de 50 centimetros y debajo estdn
los huevos, que son grandes como una naranja. La tortuga gigante de
alla se llama marekapoy la pequena se llama s/iwakd. * Es un nombre
especial.” Sus patas son grandes, y el animal es largo como una danta.
Y los dedos de las patas también son muy grandes, para poder navegar
en el rio.

Cuando toma [yasé] un kuraka de la tribu de los kamikatsiaya-
pds, al pasar por la orilla uno ve como pelos, de esos que tienen los
bagres. Esos son los tiburones [a7ia peké] que pasan a otra quebrada
porque los esta llamando el Auraka.Y si alguien que no se ha baniado
con #uni se tira al rio, a él lo pueden atacar. Pero si uno se ha puesto
nuni'y luego se bana, ya no lo pueden atacar. [...] Hay muchos pesca-
dos en ese rio, y asi [la gente del cielo] caza animales, pesca, y se ali-
menta, de la misma forma que en esta capa [el mundo de los seres
humanos].

Mi tia, después de morir, se fue a los cielos. Y luego de poco
tiempo ha venido aqui nuevamente. Ella no vino en una forma en que
podian verla todos, sino de una forma secreta [invisible], para que
nadie la viera. Ella vino a recoger los palos de yuca y las semillas del
unkuisit, para llevarlas al cielo y sembrarlas alla. [...]

Cuando alld en el cielo [una mujer] tiene un hijo, si da luz a la
mafiana, al mediodia [el nifo] ya estd parado, ya estd caminando. Esto
es porque los bafian con #uni. Asi, antes de los nueve meses [las muje-
res] dan a luz y los nifos crecen rapido. No es como aqui. Si tuviéra-
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mos esas matas de zuni [del cielo] o si tomdramos #uri aqui en este
mundo sucederia lo mismo. Pero es imposible que ella [Repdo] entre-
gue semillas de #unipara sembrar en la tierra. Ella no quiere entregar
esa planta.

Una vez lo intenté mi papd. La reina de alld [Repdo] trajo esa
mata para entregarsela. Ella le dijo:

- Te la entrego a cambio que me des un hijo tuyo -

O sea, a mi me queria llevar. Pero mi papd no quiso que me lle-
vara, y no le dio la oportunidad de que le entregara [###7]. Y tampoco
quiso [mi papd] entregarle [a cambio] uno de sus nietos, entonces ella
no hizo el cambio. Es que ella no quiere entregar esos nu#i Hay otros
nunimas ordinarios, eso si los regala [al kurakal.

Una sobrina de la reina, que se llama Wifidnumiwari6!l, ella
tiene otro tipo de #nun7 que es para llamar a las huanganas. Si una per-
sona los trae aqui a la tierra, [las huanganas] vienen cerca de la chacra
y hasta se comen las yucas. Ella también tiene otro tipo de 7«77 que son
remedios especiales para el amor, para las mujeres. Cuando - esto suce-
de aqui en la tierra - una mujer no quiere casarse con un hombre y se
enoja con él, el hombre ese le pone un poco [de #uni] en la taza, y luego
le da de tomar. Cuando ella toma, pierde toda la bravura de no querer-
lo, y se une a él tranquilamente. Esto se hace también en los cielos.

Una vez ha pasado aqui lo mismo: un hombre queria casarse con
la sobrina de un Auraka.Y él ha pintado [con #uni] el borde de la taza,
un poquito nomas. Y luego ella tomé y después se cas6 con él. De casa-
dos, ella nunca se enojaba, porque habia tomado esa fruta, y asi vivian,
tranquilamente. Luego de un tiempo la sefiora fallecié y €l fue a Iquitos,
pero a veces volvia por aca.

Cuando estaba asi, apenado, se casé por segunda vez, y tuvo dos
hijos. Uno de los hijos se enferm¢ y fueron a buscar a un Awraka para
que lo cure. Cuando lo estaba curando, [el £uraka] pens6 en hacer daio
al chico, y otro kuraka se dio cuenta que estaba brujeando al nifo, y le
dijo:
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- Usted ha brujeado al nifio. Esta forma de matar a las personas no vale

Y el que habia hecho dano se asusté mucho. También el hijo del
que habia hecho dano dijo a su papa:

- Usted es [lo suficientemente] viejo como para poder pensar [correc-
tamente], no hay que hacer estas cosas. Usted ya es mayor, se ha grad-
uado tomando yajé, usted tiene que pensar y no hacer brujerias.
Porque por esta razén pueden atacarlo y matarlo -

Algunos dias mds tarde, el que habia brujeado al nifio lo brujed
de nuevo. Cuando lo quisieron curar ya no pudieron hacerlo. Es que no
estaban los [Auraka) mds profesionales para curar, estaban sélo los
medianos, y no podian curar bien.12

* En total habia seis [4uraka] en mi familia. Ahora somos tres
kurakaslos que vivimos en el Ecuador. Hasta no hace mucho tiempo
éramos siete, pero se murieron algunos. Estos no eran todos parientes
mios, venian de distintas familias. Mi papd me ensen6 a tomar. A mi
hijo Delfin le di un poco de tomar, pero no terminé [el aprendizaje].
Sabe poco nomds.

Cuando muere una persona, llega primero a la casa de Repdo, se
acuesta en una hamaca y esta alli unos cinco dias. Luego se va al otro
lado del rio, para instalarse alli y vivir para siempre. Del otro lado del
rio viven los muertos que no tomaron #zuni [...] Los que tomaron
nuni, cuando mueren y los entierran, se van primero por adentro de la
tierra a una distancia de 500 metros y salen otra vez hacia afuera. Ahi
ya encuentran el camino para ir al cielo, ya se ve como un sendero. *
[No, el camino no es dificil, el muerto] puede llegar facilmente a los
cielos.

Hay que poner junto al muerto sus cosas, hamacas, bolsas, u
otras cosas que ha tenido él. También se puede matar a un perro suyo
y mandarlo junto con él. No hay que ponerlo atras sino junto a él. Esto
lo hacian antes los que tenian muchos perros. Ahora ya no se hace.
Cuando llegan ya los muertos a la otra vida, siguen pensando, recor-
dando la casa en la que ha vivido y todas sus cosas, remos, canastas,
machetes; de todo se acuerda. Y cuando ya estd en los cielos no parece
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un muerto, Sino que ya estd como un vivo, [igual que] como habia esta-
do aqui en la tierra.

Hay un suceso que paso entre los secoya: una mujer fue infiel a
su marido y se casé con otro. El marido vivia solito, é] mismo se prepa-
raba la comida, y hacia todas las cosas de la casa. Primero falleci6 el
marido, y luego la mujer. Cuando llegé ella a los cielos, él no la recibié.
Y luego pidié que [los muertos] la maltraten y la tiren a los a7d peké;
Asi que cogieron a la senora, la llevaron a la orilla y la tiraron al rio para
que se la coman los a7id peké. Asi se acabé su vida.

Cuando una persona muere por hechiceria y se va al cielo para
vivir alld, cuando llega a los cielos un angel de dios [w77ido wd’i] le
muestra a la persona que hizo la brujeria. Asi que después de muerto ve
a esa persona, muy clarito, como en television. Asi se puede llegar a
saber quién lo embrujo, y eso también lo ve el kuraka que esta aqui en
la tierra. Y él avisa a los familiares del muerto para que puedan ir a
matar al Auraka que ha hecho el mal.

Para hacer dafio el Aurakatiene tres cosas aqui [sobre cada cejay
entre las mismas], son como flechas, bien pequenitas. Por la mirada
salen esas flechas invisibles. Cuando se da vuelta para mirar [a una per-
sona], ya salen y van a encontrar a la persona. En esta forma se hace la
brujeria. Las flechitas traspasan el cuerpo y luego ascienden al cielo
donde estd el sol. Ahi se quedan, después de morir la persona vuelven
las flechas nuevamente al duefio. El vuelve a tenerlas, el que las habia
arrojado. * Si [puede volver a usarlas]. Después de enterrar a la perso-
na [a la que se hizo mal], ahi [las flechas] vuelven nuevamente a su
dueno.

Habia un secoya que hizo una hechiceria y maté6 a una persona.
Después de llorar y enterrarlo, [los familiares del muerto] fueron a bus-
car a las Fuerzas Armadas para que llevaran preso al brujo. * Si [los
militares peruanos]. Pero no lo pudieron apresar, porque esa persona se
habia ido a otra parte, asi que volvieron al destacamento.

La viuda dijo a un kuraka.
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- Usted antes era muy fuerte, porqué se ha rebajado ahora su poder de
kuraka. Mate a ese hombre por medio de la brujeria -

Y él le contesto:

- Usted me obliga a hacer brujerfa, pero si la hago no voy a poder
seguir viviendo y serd el fin de mi vida -

Pero la sefiora lo obligd para que malograra a esa persona, asi
que él ha ido a la casa [de la victima] convertido en wa#Z Entré en la
casa y lo embrujd. Y ese Awraka vomité pura sangre, ya coagulada.
Después de vomitar dijo:

- Yo no soy una persona sin conocimientos, yo también soy kuraka y
puedo llevar junto conmigo [matarla] a la persona que me hizo mal -

Ahf estaba su hermano mayor, y a él lo obligé:

- Antes, cuando yo vivia, antes de morir y enfermarme, usted decia que
es una persona muy fuerte y muy valiente, y que puede matar a quienes
hacen brujeria. Esta es la hora de demostrarlo - asi le dijo.

Cuando falleci6 este hombre, se prepararon a ir a asesinar al cul-
pable. El hermano menor [del muerto] se fue con unas once personas
a matar al Awraka. A la noche se quedaron a dormir en el camino, y al
amanecer siguieron caminando hasta llegar a la casa de él. Ahi estaba
en su casa, solito. Habia regresado de trabajar y estaba descansando en
la hamaca, su esposa estaba sentada al lado. Y él, como estaba sudado,
se habia sacado su collar de chaquiras y lo habia puesto sobre el pecho
y estaba descansando, acostado. Entonces llegaron los que venian a
matarlo. El alz6 la cabeza y vio que esas personas venian a matarlo.
Porque hay significados distintos en la forma de llegar cuando uno va
de visita o cuando uno va a matar. Esto se veia en la forma en que esta-
ban pintados, se pintaban con rayas largas [el rostro, con achiote]. Al
verlos asi [pintados] él penso:

- Estas personas no vienen a visitarnos sino a atacarnos -

El se asust6 y se levanté de la hamaca. Cuando se levant6, uno
de los que venian le disparé al pecho, al corazén. Se levantd, malheri-
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do, camind un poco y después se agarr6 de un pilar de la casa para sos-
tenerse. Y después vino otro mds a dispararle. Y él rogé que no lo mata-
ran, solamente dijo esto:

- Me voy a sanar y quiero vivir mds tiempo -

Ahf se cay6 al suelo, y después que habia muerto le dispararon
algunos tiros mas. Luego llegaron otros hombres y le clavaron lanzas en
el cuerpo: ahi ya se quedd bien muerto [risas]. * Me contaron [no estu-
ve presente]. Siguieron matando [a los Au«raka) hasta cuando yo ya esta-
ba viviendo aqui.!3

Después de matarlo regresaron a sus casas. Al dia siguiente llega-
ron, y como yo era joven, me vine de la casa para verlos, muchas fami-
lias salieron al camino para ver [el regreso de los vengadores]. Y des-
pués vi que alli en el camino encontraron a otro hombre que era ayu-
dante del muerto, porque eran dos los kurakas. Con él estaban discu-
tiendo, porque querian asesinarlo también a él. Discutieron mucho
tiempo, se pelearon, luego se fueron. Se acerc6 uno y le dijo:

- Usted es la persona que ha matado, que ha hecho brujeria a mi mama,
usted también es culpable -

Al oir esto el ayudante [del kuraka asesinado] estaba muy asus-
tado. El se fue rapidamente, despidiéndose de todos. Muy asustado se
fue a su casa.

Los otros se reunieron Yy se pusieron a conversar:

- Ese con el que hablamos recién, ése es el mas efectivo, él acaba con las
personas. Debemos matarlo en la misma forma -

Y otro [kuraka] que estaba con ellos, dijo:

- Por mis conocimientos sé que él acab6 con todas las personas que
vivian aqui -

Al oir esto se prepararon para ir a matar a ése con el que habian
estado discutiendo en el camino.
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Cuando lleg6 a su casa, el hombre desenvolvié la hamaca que lle-
vaba y la amarr6 a los postes, para acostarse. Entonces llegé el grupo de
hombres para matarlo. Al llegar le dispararon enseguida aqui [encima
de la boca]. La bala le traspasé la cabeza y €l cay6 al suelo. Estaba a
punto de morirse pero respiraba. Antes de retirarse dijeron [a los
demis familiares]:

- Sigan viviendo, ya no queremos tener problemas -

Mientras regresaban a sus casas, oyeron que la familia de él cogia
las escopetas y disparaban al aire, y al oir eso, dijeron:

- Estdn disparando para llorar a esa persona - y se fueron a sus casas.

Cuando se fueron, ése que habian asesinado, como era brujo,
habia resucitado otra vez, porque ya era wari Cuando resucit6 vio que
no habia nadie, pues su familia se habia ido a otra casa, para dormir
alli. Y el que estaba solito, ya muerto, resucitd y vio que no habia nadie
y se fue por el camino. Ya era de noche. Llegé donde estaba su mujer y
le hablé - pero no claramente, porque la lengua estaba cortada [por la
bala]. Le dieron una hamaca para que se acostara y durmiera, y cuan-
do amaneci6 dice que estaba bastante hinchado. Entonces [sus familia-
res] no querian que él viviera, herido, asi que mandaron a algunos a
avisar [a los asesinos]:

- Que los mismos que le dispararon, que vengan a matarlo otra vez,
para que muera -

Ese hombre herido se volvié después a la casa de él, donde le
habfan disparado. Ahi fueron otra vez para matarlo. Cuando llegaron
le dispararon aqui [en la cabeza]. Cuando se cay6 boca abajo, le corta-
ron el cuello con un machete.!4 Apenas dejaron unos dos centimetros
de hueso. Ahi ya muri6 definitivamente.

Después regresaron a sus casas, y un seiior blanco, que era como
un patrén de los secoya, se enter6 de todo. El dio parte a las Fuerzas
Armadas del Pert. Al oir esto, las Fuerzas Armadas encarcelaron a dos
personas: al que habia matado y a su hijo, que lo habia ayudado. Al hijo
no lo amarraron demasiado fuerte, pues el capitin habia dicho:
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- Fl nifio no ha matado, no lo amarren tan fuerte -

Al atardecer los guardias se fueron a comer. [...] Y el hijo, que no
estaba bien amarrado, se desato, se sac6 las ligaduras de los pies y luego
zaf6 a su papa, se escondieron y se fueron a sus casas. Al darse cuenta,
los guardias comenzaron a disparar al aire. Los militares se organizaron
para perseguirlos, prendieron antorchas, pero como no son capaces de
entrar en la selva [por temor], durmieron en el potrero, cerca de la casa.
Al dia siguiente al amanecer llegaron a la casa. Pero [padre e hijo] se
habian ido a otro lugar. Los guardias vieron que no habia nadie y que
el viaje habia sido indtil. Entonces volvieron al destacamento sin poder
apresarlos. Asi se salvaron.

No hace mucho tiempo [* hace unos dos afios], a mi hermana la
ha chonteado [hechizado] un secoya. Ella comenzé a morirse, estaba ya
muriéndose. Yo fui a visitarla, tomé yokd [...] y después, en las visiones,
he llamado a los wi7zdo wdi de los cielos y los mawajo pdi de la tierra, y
asi he salvado a mi hermana. En distintas partes del cuerpo le habia
penetrado la brujeria. La persona que ha hecho brujeria, cuando hay
mucha gente, camina asi como abrazdndose a si mismo, porque tiene
temor que si camina [con los brazos] suelto, puede salirsele la brujeria
y penetrar a alguien. Por tener miedo de esto anda abrazado a si mismo.
Pero mi hermana ha sanado y sigue viviendo.

Cuando uno empieza a tomar pa7éno se ve todo de golpe, se ve
poco a poco. Recién después de tomar bastante se ve a los wzido wdi, a
los wakard ponsé. Luego de verlos, uno sigue tomando, mas fuerte, y ahi
si ya se puede llegar al cielo. Ahi se ven a todos los eternos de los cielos
[los wi7ido wdi], y luego uno baja de nuevo al rio, otra vez aqui en la tie-
rra. Ahi uno ve a todos los peces y los animales del rio. Luego uno se va
para abajo, o sea al sur, donde esta el Z7untupé * Si [sobre la tierra].!>
Y luego uno vuelve al rio, y el rio es como una casa, como [la casa en
que] estamos aqui sentados. Ahi se ven los lagartos, las boas y todos los
animales del rio. También estd el Okopds1© que ataca a las personas y
puede comerlas. Es un tigre del rio que puede subir a la tierra.

Cuando uno ya ve todo esto, ve a los sajinos, a las huanganas y
luego pasa a conocer a las dantas. * Si, [las que estdn] debajo de la tie-
rra. Al final de todo se ve a la danta, y el Auraka puede convertirse en
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danta. El viene con la danta y su cria. Los [hombres] que estan con el
kuraka también pueden ver a las dantas, [ven] como una sombra. El
kuraka estd tomando yajé sentado, y se transforma en danta. Estd
comiendo las hojas [de las que se alimenta la danta]. Esto también lo
pueden ver [las personas presentes]. Después de ver a la danta ya se
deja de ver la visidn, ya se pasa la borrachera. [El Aurakal se paray sale
afuera a orinar, y luego vuelve a acostarse en la hamaca. Después vuel-
ve a emborracharse y a ver visiones, y entonces ve a los wazZ Cuando se
pasa otra vez la borrachera, ahi si se toma un ya/é mas débil. El Auraka
que estd dando de tomar le da el poder al liquido de yajé para que el
que ha visto las visiones pueda ver otra vez.!” Entonces se ve como
cuando sale el sol, bien clarito, y bajan los wiido wii'y los wakardi
ponsé, que son como personas, solo tienen de ave el nombre. Luego
cogi los huesos del wakard ponséy soplé en ellos, como una flauta.
Después de soplar sali de la casa y en ese momento llegaron los mawa-
o pai|...], que son diablos [ wari].Y transformdndome en uno de ellos
me fui a andar por el aire.

Cuando uno toma ya7éen la tierra, puede irse al cielo y visitar a
los que han muerto. Se puede ir tranquilamente y [luego] volver a la
tierra. [Los muertos] viven en una casa, y pescan y comen pescados,
igual que en la tierra: asi viven los que se fueron muriendo. Cuando
una persona muerta vive alld en los cielos, no siente como que estd
muerta, sino que le parece y se siente como una persona que no ha
muerto. Y ahi vive tranquilamente, comiendo carne de monte, huanga-
na, sajinos...Asi vive. Los que han muerto se dan cuenta de las cosas
que tenemos en la tierra, y piensan que se han ido sélo a pasear. Eso
sienten. A los que recién llegan, ella [ Rgpdo] les da una taza, y todos los
dientes que tenian aqui en esta tierra se caen en esa taza, y luego les sale
otra dentadura. Y asi ya pueden comer las carnes [los animales de caza]
del cielo. Lo mismo sucede con el pelo. Los pelos se caen y luego cre-
cen nuevos pelos, que son largos y llegan hasta las caderas.!8

Cuando un Awuraka [muerto] llega a ese lugar de los cielos, ve un
montoén de gente, pero no reconoce a su familia. El se distingue de ellos
por la corona que le ha dado la reina [Repdo]. * [La corona] es de
plomo mezclado con algodén. Y el Auraka muerto se pone esa corona.
Cuando llega un muerto al cielo, la reina le regala collares y achiotes,
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para que esa persona se pinte y se haga bello con esos materiales.
Cuando uno recién llega, ella regala vestidos y todo lo que necesita la
persona muerta.

Si una mujer ha muerto antes que su esposo, vive alli, esperando
a su marido. Luego él también muere y llega a los cielos, y la reina le da
nuni para que tome y viva en los cielos. Después de tomar nuni se le
caen los dientes y le sale una segunda dentadura. Después de tomar el
nuni se corta el fruto en pedacitos y se lava todo el cuerpo, y asi ya
puede vivir en los cielos. Luego el muerto coge su hamaca, y la cuelga
al lado de la de su mujer, para vivir para siempre. Se acuesta en la
misma hamaca que ha llevado. * Si [es la hamaca en la que pusieron el
cadaver al enterrarlo]. Después de descansar, su esposa le da de comer,
ya sea carne de huangana o pescado. Después le brinda chukula, o chi-
cha de maiz, lo que haya. Pero la persona [muerta] que recién ha llega-
do no capta la vida de alld, no comprende ain el idioma.

La reina lleva a esa persona a pasear en un barco, y bajan por el
rio. Lo lleva a visitar muchos pueblos, durante bastante tiempo. Luego
vuelven a la casa donde él habia llegado. Para entonces ¢l ya ha apren-
dido el idioma, asi que puede vivir alli tranquilamente, porque ya ha
captado la vida de alla.

* El Okomiévive por el mar, tiene su casa debajo del agua, deba-
jo de las rocas. Tiene una buena casa, y desde alli él ve todos los rios que
existen, hasta las cabeceras. El no anda por diferentes lugares, vive
siempre ahi. Cuando un kurakatoma yajé lo llama a él, y lo ve en visio-
nes, y él viene cuando lo llama el Auraka. Y al llegar ahi, el Okomé se
transforma en Awraka, entra dentro del kuraka.Y el kurakasopla en sus
aletas como con silbatos. Asi es cuando el Okomzé viene [a la tierra].
Uno llama a los pescados, y luego se pescan muchos. Sobre una mesa
hay una olla de arcilla llena de y/¢y ahi adentro se oye que estdn los
pescados dentro de la olla. También los ayudantes del kuraka escuchan
el sonido del movimiento de los pescados. Cuando llega [Okomé] y
estd dentro del cuerpo del kuraka, el kuraka coge todos los pescados, y
les sopla con las aletas, y se las arranca. Acaba con todos los pescados.
Luego de esto ya se va el Okomé sale del cuerpo [del kurakal, sale [de
la casa] y baja al rio. Luego se va por el rio hasta llegar a su casa. Cuando
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llega a su casa, el Aurakalo estd atin viendo. Cuando ve esto, ya se aca-
ban las visiones y luego se termina el yazé Al dia siguiente, después de
ver al Okomé, al amanecer, cuando uno baja al rio se ven muchisimos
pescados, el rio se ve negro porque estd lleno de peces. Entonces
comienzan a pescar, usando pldtano u otros cebos, y se pesca en gran-
des cantidades. Esto [sucede] después de tomar yayé

Al llamar al Okomé, cuando estan tomando yajé, nadie puede
salir [de la casa], las mujeres no deben estar en el patio. Si una mujer
sale, al llegar a cierta distancia, [ Okoé] sigue caminando y no llega al
lugar donde estdn tomando. El no llega porque las mujeres estdn afue-
ra. Y entonces desde ahi dice el Okomé

- Ustedes van a ir a pescar en tal época - él indica a los kwurakas.
Y entonces vienen pocos pescados, no muchos. Pero cuando él llega
personalmente a la casa, al dia siguiente asoman muchisimos pescados
en la orilla [...] Actualmente ya no tomamos ya/é, por eso no vienen
pescados en gran cantidad.

Antes de salir de su casa, antes de llegar aqui, él [ Okormzé] sale
afuera y estd con las manos extendidas, y también los dedos de los
pies.* El kuraka ve las manos de Okomé, antes de que éste venga.
Cuando ve que tiene las manos extendidas, pero una estd medio caida,
eso significa que no vendra al lugar donde estin tomando yajé La
mano caida significa que los Awrakas de otra parte van a morirse
embrujados, que van a brujearse entre ellos y acabarse. Y [ Okorzé] no
viene al lugar donde estdn tomando. Pero cuando [el kuraka] ve todos
los dedos extendidos, normalmente, entonces si viene. Llega en perso-
na vy al dia siguiente se va a pescar y se encuentran muchisimos peces.

De la siguiente manera hacen los puercos [huanganas]. Cuando
se toma yajé se llama a los puercos para matarlos y que las familias
tengan para comer. Y cuando [el Auraka] los llama, y las mujeres al
atardecer bajan [al rio] a traer agua, [las huanganas] ya no quieren lle-
gar hasta la casa. Desde la mitad del camino se regresan, diciendo sola-
mente:

- Vamos a volver dentro de tres dias -
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Entonces, cuando terminan de tomar ya7é, se quedan esperando,
un dia, dos, tres dias, y en este dia ya llegan manadas de puercos en
grandes cantidades. Hasta la casa en que estdn tomando llegan en can-
tidades. Y si los puercos llegan solamente hasta cerca de la casa donde
estdn tomando, al dia siguiente, cuando se pasa la borrachera del yaé,
[los hombres] cogen las armas para salir a matar a los puercos segin las
indicaciones que les da el £uraka. El indica todos los lugares por los que
va a pasar la manada de puercos:

- Hoy dia va a venir la manada por este camino, y mafnana por tal
camino - El indica los diferentes caminos. [los cazadores] se van por ese
camino, y después de caminar un poco encuentran la manada de puer-
cos. Al ver eso, [el cazador] regresa a avisar a los demds familiares, para
que vayan a matar puercos. Pueden matar muchos puercos porque no
son ariscos, no corren, como hacen otras huanganas. Son bastante man-
s0s y no corren ligero, asi que se los puede matar facilmente.

Anteriormente, cuando no existian las escopetas, se mataba a los
puercos solamente con lanzas.!? [...] Anteriormente teniamos escope-
tas de chimenea, de esas que se cargan por el tubo. S6lo unos pocos
tenfan. Incluso cuando yo ya era joven, s6lo mi papd tenia. Al poco
tiempo se dano la escopeta, asi que volvimos a utilizar solamente lan-
zas. Mi primera escopeta la compré cuando ya estaba casado y tenia un
hijo, antes de eso s6lo utilizaba lanzas. Para matar con lanza hay que
hacer asi: en el primer puesto de la manada vienen los animales peque-
nos, y atrds vienen los mds grandes, los jefes. A éstos hay que matar.
Estos tienen mucha manteca. Al pasar los mas grandes llegan otros
puercos medianos, a éstos también se lancea.

Hay un camino especial por el que suben los puercos, es el cami-
no que va directo al interior de la tierra. Los puercos suben, y cuando
estdn en la superficie de la tierra se ponen a comer plantas, y luego
andan por un sendero. De esta forma se ve en las visiones. * Es un solo
camino, por el mismo camino suben todos los animales. Las guatusas
y los venados viven en las partes mas cercanas del camino, por eso salen
mads rdpido. Los Awrakas que no son buenos, que no han avanzado
mucho en tomar ya7é ven solamente a los venados. Entonces vienen
los venados a la superficie de la tierra, pero no las huanganas. Esto
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sucede cuando los [conocimientos de los] curanderos no estdn bien
desarrollados.

Hace poco tiempo, cuando vivia en Cuyabeno [hasta 1973],
tomé yazéy llamé a los puercos. Primero han llegado a la casa de mi
hermana, y de mala suerte, ella estaba sola, pues el marido estaba en mi
casa; habia venido solamente un dia aqui, de paseo. Y como no habia
nadie [ningin hombre], y ella estaba sola, al oir asi de lejos [el ruido
que hacian las huanganas], pens6 que eran los guacamayos que canta-
ban. Y de pronto llegaron los puercos hasta su casa. Mi hermana [...]
vino a avisarnos, para que matdramos a los puercos. Preparamos las
flechas, poniéndoles veneno [#s774)20 en las puntas y salimos. Yo sali
por detras de los puercos y disparé a dos. Y los otros [cazadores] iban
matando uno tras otro. Cafan uno junto a otro, y los [puercos] que
venian detrds también caian.

* Cada uno sabe qué animal mat6 porque lo reconoce, pero ade-
mas se puede ver en las flechas. Algunos queman las flechas un poco en
la punta, donde se enrolla el algodén,2! para que tengan mds rapidez.
Y algunos han hecho flechas un poco mas grandes. Asi reconocen
quién mat6, y puede cada uno coger los puercos que ha matado. [Al
que no cazd nada] ;Se le da! Al que no ha podido matar se le regala la
carne. Esa vez, porque habiamos matado cerca de la casa trajimos los
puercos enteros, sin pedacear, y recién en la casa les sacamos el cuero.
Ahumamos mucha carne.?2

Antes no tenfamos sal para ponerle a la comida. Los secoya mis-
mos iban a conseguir sal a Iquitos. No la comprdbamos, porque la sal
se conseguia cerca de Iquitos. La trafan a Wajoy4,23 y la cambiaban por
hamacas con los que no habian ido. Bajaban en una canoa grande hasta
Iquitos, y de ahi seguian por tierra, no surcaban el rio. Alld donde esta-
ba la sal vivia un peruano al que le pedian un hacha para poder cortar
[los bloques de] la sal. Cuando llegaban alli no cortaban la sal ensegui-
da, sino que hacian una balsa para luego bajar [por el rio]. La clavaban
bien, como con un cuarto para poner la sal. Recién después cortaban la
sal. * Tardaban unos diez dias hasta llegar [de Wajoya, donde vivian] a
Iquitos. Desde Iquitos por tierra [hasta donde habia sal, en el rio
Huallaga] iban por la orilla [caminaban], unos cinco dias. Habia un
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camino que iba por la orilla. El rio ése no se podia subir en canoa por-
que habia dos cascadas. Entonces tenian que ir a pie, y alla hacfan una
balsa muy grande para descender el rio. Mi abuelo contaba:

- Habfa que hacer balsas muy grandes para que no se quebrara al bajar
las cascadas - * Yo no [fui nunca], s6lo vi una vez la bocana de ese rio.
[Mi papd no fue] nunca. * Si, mi abuelo.

Después de embarcar bastante sal, compraban “Cristal” [una
marca de aguardiente] a un colono, y bajaban [por el rio] tomando eso.
Asi llegaban a la parte de la cascada, donde caia el agua. Y en esa casca-
da existia una ballena, @774 peké; y le tiraban un bloque grande de sal
para que lo comiera. Y la gente que bajaba tenfa que amarrarse a la
balsa, antes de saltar la cascada. Y como de unos 20 metros caian con la
balsa, entraban dentro del agua y salian como a 100 metros de alli. La
otra cascada era un poco mas baja, y de alli salian a unos 50 metros. Asi
bajaban hasta llegar a Iquitos, donde embarcaban los bloques de sal en
las canoas y salian hacia Wajoya. [...] Cuando la gente volvia de Iquitos
trafa gripe y sarampion, y contagiaban [a los demas], morian nomas.
Otros entonces se escondian en el monte, para no morir. Entonces que-
daron pocos [secoya], mds o menos la mitad.24

Cuando yo era joven anduve por el Coca, y mds alld, por Tena y
Archidona. Iba con el patrén, también [rio] abajo. Ibamos en canoas a
remo. Saliendo de Wajoya llegdbamos a Sepeta como a las seis de la
tarde, al otro dia seguiamos a Campo Serio. Al tercer dia saliamos cuan-
do aun era oscuro y llegdbamos a Tarapoto. Al otro dia a Curaray y lle-
gabamos a Copa Urco, de ahi a Casa Urco, Ekawati, Tutapishcu, de ahi
a Tampuruyacu, que en secoya se llama Muina, y de ahi ibamos a
Puerto Masan. Alli dejabamos las canoas e ibamos por el camino hasta
llegar a Iquitos. * En Sepeta vivian los quichuas, en Campo Serio los
mestizos. En Tarapoto los secoya, eran mis abuelos. En Copa Urco, Casa
Urco y Ekawati no vivia nadie. En Tutapishco vivian mestizos, en
Tamboryacu los ancuteros y secoyas. Masdn era un puerto donde vivi-
an mestizos peruanos.

Més abajo de Sepeta viven los aucas.2> Cuando yo era joven los
aucas no estaban ahi, estaban en la montafna, en el medio del monte.
Nosotros viviamos antes en una quebrada, en un estero, y cuando el
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patrén nos llamaba para trabajar ibamos a vivir a las riberas del Napo
y haciamos ahi unas casitas pequenas, para vivir alli el tiempo que estu-
viéramos trabajando. El patrén nuestro tenia muchos chanchos, como
cien, y de vez en cuando matabamos uno y lo comiamos, escondidos.
Cuando acabdbamos de hacer el trabajo nos volviamos a nuestras casas
en el monte.

Los secoya que viviamos mds abajo trabajabamos el caucho en el
monte. Se sufria mucho para recogerlo y nos pagaban poco. Mi primo
hermano iba para alla y nos contaba lo que pasaba por aqui [en
Ecuador]. Iba y trabajaba un poco, pero él no estaba acostumbrado a
trabajar esas cosas, no queria hacerlo, y se volvia para acd, escondién-
dose. Asi, otros, como Cecilio, el papd de Celestino, vinieron entre los
primeros, y se fueron a vivir a Cuyabeno. Yo segui trabajando [en
Pert]. Pero sufriamos mucho y nos pagaban poco, éramos como escla-
vos. Victoriano fue una vez alla, y después vinieron Cecilio y Ceséreo.
Dos familias vinieron [a vivir en el Ecuador]. Yo estaba alld trabajando.
De Wajoyd me habia ido a otra quebrada buscando para hacer caucho.
Encontré unos veinte 4rboles, e hice alli un ranchito para vivir.26

Una vez ha sucedido esto: al amanecer se fueron todos a sus tra-
bajos, y solamente habia quedado un hombre en su casa, acostado en
la hamaca. Luego vinieron los war7y dijeron:

- No hay nadie, ya se fueron todos -

Pero la persona que estaba en la casa estaba escuchando lo que
hablaban los diablos. Cuando éstos se acercaron, el hombre se acostd
boca para abajo, y los diablos dijeron:

- Esta muerto -

Y cogieron la hamaca, tratando de llevarselo. Un wa#/ sostenia
una punta de la hamaca y el otro también, descolgdndola.

Asi se lo llevaron, envuelto en la hamaca y tratando de no hacer-
lo chocar con los troncos. Asi lo llevaban a la casa de ellos. Cuando des-
cansaron en el camino, colgaron la hamaca de dos drboles. El hombre
estaba acostado, sin moverse. Mientras descansaban los wa#/hablaban
entre ellos:
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- Ahora si estamos cerca de nuestras casas, ya vamos a escuchar las
voces de los que estan alli -

Y la persona que estaba acostada en la hamaca también se alzé
un poco para escuchar las voces de los otros diablos. Luego siguieron
andando, y cuando estaban a punto de llegar a la casa, el hombre se tiré
un pedo [risas], y al escuchar eso, los diablos lo dejaron caer al suelo,
asustados, y se fueron corriendo.

Al regresar a su casa, el hombre fue adonde estaban trabajando
los demas, y les cont6:

- A mi casi me llevan los diablos - y conté todo lo que habia pasado.

A otro hombre se le ocurrié hacer lo mismo que él, y se quedd
solito en su casa. Y cuando todo quedé en silencio, al poco rato comen-
zaron a llegar los diablos. Al entrar a la casa vieron que el hombre esta-
ba como muerto, asi que desataron la hamaca [de los postes] y se lo lle-
varon. Salieron de la casa, pero el hombre no dejé que lo llevaran tan
lejos como al otro. Ya al salir se eché un pedo [risas], y los diablos lo
dejaron caer y se fueron corriendo. Asi se salvo.

Asi pasaba antes, los wat/'se llevaban a las personas y las moles-
taban. Y después dejaron de molestar tanto. En los primeros dias del
mundo la vida no era como ahora, y por lo tanto los diablos también
eran asi, medio locos. Por eso molestaban tanto.

Hace tiempo vivia un Auraka frente a Pompeya [localidad a ori-
llas del rio Napo], y otro kurakatue a visitarlo. Cuando regresé a su casa
se convirti en watiy se fue a matarlo, a hechizarlo. El no fue por el aire,
sino por dentro del agua, y al llegar inmediatamente lo embrujé. El
kuraka se friccion6 con las manos el cuerpo, soplé y ya sac6 él mismo
[el dafo], él mismo se salvd. Y éste pensé que la persona que le hizo
dano debiera hacerle dano también a otro, y que éste lo brujeara. El no
quiso hacerle dafio personalmente, sino que ordené que otro lo mate.2’

El que habia hecho dano se fue para abajo [rio abajo], y después
de algtin tiempo se fue por San Miguel [en el rio Putumayo], y alli hizo
dano a un kwuraka.Y este kurakalo brujeé a su vez. El malhechor murié
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primero, y luego murié el curandero de San Miguel. Sucedié asi: el
kuraka habia ido a San Miguel y encontr6 al curandero de alla traba-
jando en su chacra, sembrando platanos. Y el que habia ido como de
paseo le dijo:

- No siembre, que estd trabajando inttilmente - Con esto se referia a
que iba a morir.

Y el que estaba sembrando contesto:

- Esto no me ha de suceder, porque yo, ;con qué he de morir? Nada
puede hacerme morir -

Y el que le habia dicho eso dijo:

- jPuede ser! - (El que habia ido ya tenia la intencién de hacerle dano
a esa persona, por eso se habia expresado de esa manera.)

El curandero se fue a pescar, y después habia regresado a su casa,
y por la tarde se fue a banar en el rio. El que habia ido desde aqui [desde
Pompeya] fue por debajo del agua y lo brujeé cuando el otro se fue a
banar. Este subi6 a su casa y conté:

- Me han brujeado -, indicando también qué persona habia sido y
cémo se llamaba.

Después se sac6 él mismo la chonta [flecha invisible] del cuerpo,
fricciondndose, y se curd. Cuando vio esto [el otro Auraka] 1o chonted
otra vez. Y esta vez en el medio de la espalda, donde no podia alcanzar
a tocarse con la mano. Asi que el Awrakalo chonted a su vez. El que
habia danado primero, el que vivia por aqui murié primero, y luego
muri6 el otro. Los familiares lo enterraron y luego se vinieron a vivir al
rio Eno.

Cuando el curandero de San Miguel estaba a punto de morir,
lleg6 arriba de la casa un buque. Y desde alli se ofan sonidos de perso-
nas, como si hubiera gente adentro. Y el que estaba muriendo, sus tlti-
mas palabras fueron:

- Hasta aqui fue mi vida, ahora me voy en ese buque -
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Cuando dijo esto el buque ya habia descendido del cielo, luego se
fue, y el hombre también. Ya habia fallecido. En el mismo instante en
que el buque subi6 al cielo, el [kuraka] que estaba en la tierra ya se
murid, se fue con el buque.?8

Asi terminé la vida de los curanderos del Napo y el de San
Miguel. * Sélo sé el nombre del kuraka [que vivia] de por aqui, se lla-
maba Majaropé. * No eran secoya, el de aca era ancutero; el de San
Miguel era siona. No me acuerdo del nombre [de éste], pero era
Yaiguaje.2?

Una vez a mi también me chontearon, en Cuyabeno, y el kuraka
quichua me sacé la hechiceria, las chontas. El me salvd. * [El quichua
vivia] aca cerca, un poco mds arriba de la bocana del Cuyabeno.Y como
yo también vivia [en esa época] en el Cuyabeno, cuando me enfermé
vinieron a buscarlo a él, a Adolfo Coquinche. * Si [vive atin], es un vete-
ranito ya anciano. Y lo vinieron a buscar a él, lo llamaron, y ¢l se fue y
empez6 a curarme. Répido me sac6 las chontas.30

Notas

1 Mi pregunta se debi6 a que entendi (erréneamente) que el jugo venenoso de la
yuca amarga se utilizaba como condimento sélo en el cielo. Por el contrario,
con este liquido, mezclado con aji y cocinado varias horas, se hace un condi-
mento muy apreciado (#ea pid).

2 Fernando no menciona aun a Repdo por su nombre, como lo haré luego.

3 P&étesi’ero estd acostada en una hamaca cruzada en el camino que conduce al
pais de los muertos. Deja pasar a los recién muertos en su camino de ida pero
les impide volver. En un relato publicado en otro lugar (Cipolletti 1988a: 254-
256), un shaman llamado Wati’sokor6 logré en el pasado traer de regreso a los
muertos. El intento de convivencia entre vivos y muertos desembocé en un fra-
caso, debido al extranamiento que reinaba entre ambos.

4 En el mundo superior existen, ademds de las deidades, seres similares a los seres
humanos.

5 Los quichua mastican el maiz o la yuca para fermentarlo antes de preparar la
chicha, procedimiento que no utilizan los secoya.

6 7iumi es una hierba medicinal, no identificada (Vickers 1976, table 17).

7 O “el grupo de los vivientes #2:7, umii (“mochilero”) es la denominacién seco-
ya de un ave de la especie Cacicus.

8 Mientras que los pueblos mencionados hasta aqui son pueblos miticos, los

coreguaje y macaguaje son dos grupos de la misma familia linguistica (tucano
occidental), que habitan en Colombia.
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El lenguaje de los cielos es diferente al de los humanos. La denominacién seco-
va de la charapa es #iri (Podocnemsis expansa); de la tortuga acudtica mds
pequena gd7 (Podocnenis unifilis).

Renealmia thyrsoidea.

Wi7id: joven, tierno, eterno, #umies una hierba curativa no identificada, wars:
es una desinencia en muchos nombres femeninos.

Aqui cont6 la primera version de la muerte de su papd.

Fernando emigré desde Pert al Ecuador en 1942.

Este procedimiento no es habitual, tampoco en estos casos. Seguramente se lo
aplicé aqui porque se consideraba que el muerto habia resucitado — es decir,
que le costaba morir.

Tiuntupé se denominan al tocén que quedé de un drbol que Nafié tald, y de
cuyo tronco y ramas se originaron los rios amazoénicos. Luego trasladé los res-
tos a los margenes del mundo o confines de la superficie terrestre. Sélo los sha-
manes pueden verlo.

“Jaguar del agua” (okdagua, yd7 jaguar), se considera que viven en la profun-
didad de los rios, de donde emergen a veces para atacar a los seres humanos.
Existen numerosos relatos sobre estos ataques (Cipolletti 1988a:178 ss.). S6lo
los shamanes los pueden visitar en sus casas acudticas, donde se les aparecen
con figura antropomorfa.

Se considera que la bebida alucingena no produce ningtn efecto si un kura-
kano pronuncia sobre ella ciertas formulas. Es decir, que es la potencia shamd-
nica la que la convierte en alucindgena.

Los larguisimos cabellos de los antepasados llamaron la atencién de los viaje-
ros tempranos; de ahi que los llamaran “Encabellados”

Las lanzas (#i) miden entre 2 y 2, 50 m., el cuerpo se realizaba con madera de
chonta (Iriartea sp.) y la punta (7amé), de unos 50 cm. de largo, de guadda
bien afilada (Bambusa guadua). Ambas partes se unen con hilos de chambira
(Astrocaryium sp.) tenidos de rojo.

Tsimid se denomina la masa oscura, ya preparada, del veneno para flechas
(curare).

Es la seda capok de la Cerba pentaedra, con ella se envuelven las flechas de cer-
batana para afinar mds la punteria. Los secoya no usaron jamds arco.

Aqui se intercalan varias informaciones sobre la fabricacién de la canoa, rela-
ci6én con algunos grupos vecinos, construccién de la vivienda, forma de resi-
dencia y traduccién de topénimos.

Un afluente del rio Santa Maria, en el Peru, el corazén del territorio secoya.
Wayjo(tsia)yi significa “rio de la lucha”, y recuerda encuentros tempranos con
los conquistadores.

El célculo de 50% de fallecidos a consecuencia de epidemias concuerda con las
informaciones de las fuentes jesuiticas coloniales (véase Cipolletti 1997). Huir
al monte en caso de epidemias fue desde la época colonial una conducta que
cortaba la cadena de contagio.

“Auca” (del quechua: “salvaje”) se aplicé en general a los indigenas del hinter-
land y en especial a los huaorani.
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Aqui Fernando cuenta las circunstancias de su emigracién definitiva al
Ecuador, que retomard mas adelante.

Evidentemente se trataba de un shaman de grandes poderes, pues para vengar-
se de su colega brujeador lo hace por intermedio de otro, obligando a éste por
la fuerza de su pensamiento a ejercer la venganza.

Aunque no lo dice expresamente, el shamén fue recogido en el buque por los
seres celestes, como conté en otra oportunidad.

Ancutero y siona son grupos de la misma familia linguistica que los secoya y
tan estrechamente emparentados que en algunos trabajos se los menciona
como unidad. Sin embargo, cada uno de estos grupos pone especial cuidado en
diferenciarse de los demas. Yaiguaje es la espanolizacién de Yarwazé un clan
siona (pd/=jaguar), y que en la actualidad se utiliza como apellido.

Aunque Fernando no lo dice y no lo pregunté, es probable que temiera de su
colega secoya una accién maligna, y no del curandero quichua.



II
“SALTA, BRINCA,
YA CONVERTIDO EN TIGRE”

Fernando continta aqui refiriéndose a las visiones y a algunos
temas relacionados con ellas, por ejemplo, las distintas prohibiciones (de
comer ciertos alimentos y mantener relaciones sexuales) que debe res-
petar el kuraka durante el periodo de aprendizaje y afianzamiento de sus
poderes. Durante las reuniones destinadas a la bebida de alucindgenos,
llamaba ademas a los animales de caceria y a los peces. La alta ritualiza-
cion que poseian dichas reuniones para los secoya se refleja en el impe-
rativo que regia para todos los pobladores de respetar las prohibiciones
de no trabajar ni realizar ninguna tarea mientras se realizaban sesiones
shamanicas. (Esto explica porqué el surgimiento de los primeros conver-
sos por influencia de los misioneros del ILV dificultd su realizacion.)
Fernando cuenta, entre otros casos, como Okome, el dueno de los
peces y animales acuaticos, no acudio al llamado del kuraka porque
alguien habia infringido las normas.

En las selvas amazonicas viven varias especies distintas de felidos,
segun las denominaciones secoya: airo yai (“tigre”, Felis onca), ma yai
(puma, Felis concolor), néa yai (pantera, Felis sp.), biha yai (tigrillo, Felis
pardailis) (Vickers 1976). En el espanol regional el jaguar recibe la (zoo-
l6gicamente incorrecta) denominacion “tigre”, que he adoptado aqui.
Una de las experiencias centrales de los shamanes es su relacion con los
“tigres”, que se basa en intensas experiencias con alucindégenos, o sea,
con la acumulacion de poder (rawé, poder shamanico que se expresa
en energia y un intenso calor).

En cierto momento, los jaguares se acercan al shaman que sale
de caceria. De €l depende enfrentarse o huir (lo que significaria un corte
enorme de sus poderes y, en Ultima instancia, la imposibilidad de
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desempenar sus funciones). Si acepta el reto, el animal lo ataca y des-
cuartiza o lo devora, lo digiere y luego lo defeca. En ambos casos suce-
de lo que conocemos de tantas tradiciones siberianas: a partir de los tro-
zos del cuerpo, éste vuelve a recomponerse, pero, a diferencia de ellas,
no en su forma humana sino como jaguar. Luego de esta primera trans-
formacion puede transformarse por decision propia.

El shaman es elegido ademas como esposo por un jaguar-hem-
bra, con la que mantiene relaciones sexuales y con la que incluso pro-
crea hijos. Debe proveerla de alimento y le entrega el primer animal
cazado de cada especie - los que caza posteriormente son para su espo-
sa humana. Es decir que desde su perspectiva shamanica, la familia
humana ocupa un segundo lugar en las obligaciones de la reciprocidad.

El kuraka de recta conducta debe resistir las multiples tentaciones
gue emanan de los tigres: ante todo, la invitacion a la comida en comun,
a traves del ofrecimiento de pifia (anana) que es, en realidad, carne
humana. O su intento de compartir con €l la hamaca. Aceptar compar-
tir el alimento o la hamaca con los tigres convertiria al shaman en cani-
bal, en un devorador de sus aliados. Un shaman que no puede resistir
la fascinacion que emana de los tigres transmitird ademas una enferme-
dad que presenta los sintomas de la epilepsia y que emana de los tigres.

El tema de los objetos obtenidos en el mundo superior y en el
inframundo es un tema central en el shamanismo secoya. A diferencia
de otras sociedades, en las que la entrega de estos objetos sucedid una
vez en el pasado, para los secoya este sigue siendo un don que se da
actualmente. La posesion de estos objetos juega un papel decisivo en la
legitimacion del shamanismo. Fernando se referia a menudo a plantas e
instrumentos musicales (flautas) obtenidos en el mundo superior. Su
padre obtuvo en el cielo una planta que atrae a los peces (wa'i mana).
Ademas, de los Umejatsidya pai. una de las sociedades gue habitan en
el mundo superior, obtuvo una caha brava, con la que hacian lanzas
que daban siempre en el blanco. Con la muerte de su duefio, sus parien-
tes dejaron morir ambas plantas, como es habitual con respecto a las
posesiones de un difunto.

Anteriormente, Fernando se refiri¢ al destino de los muertos en el
mundo superior, en lo siguiente, se refiere al destino postmortem de los
shamanes: éstos Nno mueren sino que se transforman en wati y se des-
plazan continuamente por el aire. Este hecho lo relaciona con el futuro:
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cuando se acaben los indigenas y queden solo los mestizos, el ultimo
kuraka sobreviviente llamara a los wati para que devoren a los mestizos.
Nadie se salvard, ya que nadie sabra curarlos. (Me inclino a pensar que
Nno se trata de una concepcion tradicional, sino una reflexion personal
suya, causada por la vivencia de la importancia creciente de los “mesti-
zos” y la sociedad nacional.)

Al tomar yajé se ve como el dia de hoy, claro, asi se ve bien claro
durante la noche por medio de las visiones, se ve todo [lo que hay] en
la casa, sin ver la oscuridad, se ve todo, también donde estdn durmien-
do las mujeres. * En la misma casa [duermen]. Se ve todo como en un
dia de sol. Y se ve cémo vienen las visiones. En primer lugar vienen los
mawajd,! y al llegar ya se convierten en seres humanos. Ellos son los
eternos del cielo [ wi7ido wd’l], asi vienen. Ademads se conocen a otros,
muchos vienen. Ahi [el Auraka] coge unas flautas. Las flautas son las
que entregan al Awraka los eternos. El sopla, y sale el sonido suave y
lindo. Ademds tocan en cocos, cocos cortados por la mitad, que se
soplan por el borde [como un silbato]. Salen sonidos finos, agradables,
y esto lo escuchan los demas, los que no estdn tomando.

Cuando yo ya estaba especializado, cuando ya conocia todos los
wati y todo lo que existe en esta naturaleza, en las visiones, vine al
Cuyabeno a dar una vuelta, de visita, y regresé otra vez [al Pert]. Al
regresar tomé otra vez peji> Los que toman [se hallan en el aprendiza-
je] no comen sabalos, punta, 4u73 palometa, sardinas. Estas clases de
pescados no pueden comer los Auraka, otras clases si.

La ley, kuarsierie, es que los que comienzan a tomar recién, no
pueden comer las hembras de los puercos del monte. Los mds avanza-
dos pueden comerlas tranquilamente. No se come aji maduro; sélo aji
tierno, verde. Y algunos que cazan puercos, le regalan unos pedacitos
de la carne del macho. Y la carne la preparan en la casa de él, las ollas
tienen que ser recién hechas.? El que aprende recién a tomar ya/é no
puede dormir con mujeres, no puede tener relaciones sexuales. Tiene
que dormir aparte. Cuando uno avanza, cuando ve todas las visiones,
ahi si puede tener hijos y comer todos los animales que no comia al
principio.
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[Con los Awuraka) es como con la educacion: algunos son supe-
riores, y otros mds inferiores, lo mismo es con el yajé, algunos han
tomado poco y otros son mas especializados. Al mds avanzado se le
decia 7nt/ pdike repd, (el shamadn] que no hacia mal a otros, no brujea-
ba. A éste se le consideraba un hombre de honor. Y al que hacia mal a
otras personas se le decia nomio ko ake (“mujer malvada”). Esta palabra
es una ofensa.

* Los tigres también tienen su reina, que se llama Watean’k6. Yai
tanké nu'td [jaguar-mono machin-flor aromadtica] es el hombre, el
marido de ella, y Ydi mawa’j6 [jaguar-mariposa Morpho/ es el jefe de
ellos. Watean’ké vive en su casa, y cuando hace un dia de verano, en esas
temporadas, ella viene a estas selvas, para luego volver otra vez [a su
casa]. Es como una sefiorita, no se ve como una mujer vieja. * Vive en
el interior de la tierra. * Ydi tanké nu’td es similar a un hombre. *Yai
mawa’jé tiene en todo el pecho y un poco en la barriga como plumaje
de un pdjaro, de ese pajaro que nosotros llamamos j&’e saip’e, ese plu-
maje. Es color azul y medio celeste. Ademads usa una corona de las plu-
mas de ese pdjaro [...]

Los kuraka tienen relaciones sexuales con una mujer-tigre, pro-
pio tigre, y se convierten en tigre. Cuando nace un tigre [de esta unién]
nace como persona [...]. La hembra no le lame todo el cuerpo [al
recién nacido], porque si lo lame le sale [adquiere] forma de tigre. Para
que no sea asi la mama le lame solamente las manos, y asi le salen unas
filosas y se convierte en las patas del tigre. La cara y todo el cuerpo son
de ser humano, las manos y los dedos no.

Los hijos del Auraka que viven en la selva no se dejan ver por las
personas que no conocen las visiones. Ella, Wateankd, hace un collar de
dientes de tigre, y sus hijos andan por la selva adornados con esos colla-
res. Cuando el Aurakase va de caceria al monte, a cazar un animal, ellos
lo persiguen vy le gritan:

- Dénde estés entrando [yendo]? -

Y el kuraka dice: - Entré a matar a este animal -
Y ellos dicen: - Yal...y donde vas? -

- Me estoy yendo a pescar -
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El kuraka piensa que los que le hablan es gente que él conoce, la
gente de su casa. Y al salir ve, admirado, que ahi estan los hijos de los
kuraka. Ahi estan en el camino, varios. Y él esta asi, parado, y los pro-
pios tigres estan a su lado. Al pasar de largo por el camino, encuentra
una manada de monos chorongos y comienza a flechar con la bodo-
quera, y ahi viene a sentarse un tigre. Pues ese tigre, el que vino a sen-
tarse, ella es la que lo va a tener como esposo al kuraka. Y cuando el
kuraka flecha, y se cae el mono, el tigre se lo lleva para comer. Y des-
pués el kurakaflecha varios monos, y éstos son los que lleva a su casa,
para el alimento.

Cuando uno ya estd un poco especializado, como para conocer
al tigre, si va de caceria, después de caminar un rato por la selva ya
comienza a oir los rugidos de los tigres. Y el pobre, que recién esta
tomando, se regresa a su casa y no va de caceria. Para hacerlo convertir
[en tigre], con ese fin vienen los tigres al que va a ser kuraka. Y el que
tiene miedo se regresa a su casa. El que no tiene miedo puede andar
tranquilo.

Un kuraka, antes de convertirse en tigre, camina varias veces por
la selva sin convertirse, él anda, y cuando camina lejos para cazar, ahi
ya vienen los tigres, rugiendo con las voces de los tigres. Al llegar, uno
de ellos pega un salto para comer al Auraka. Pero cuando lo devora, no
lo devora para siempre, sino que lo hace para que se convierta en tigre.
Lo mastica, pero sin matarlo. Cuando el tigre lo traga, ahi el tigre toma
una hoja y caga en esa hoja. Esto lo hace para que uno se convierta en
tigre, para que salga convertido. Esto pasa la primera vez, con la perso-
na que nunca se ha convertido en tigre. Ahi salta, brinca, ya convertido
en tigre [después de haber sido defecado]. Después que se convirtio, el
tigre lo lleva adonde estén los aucas, para comerlos. Juntos agarran
muchos aucas y los matan. Después que los mataron, el tigre propio
come las carnes de los aucas. Y el kuraka solamente lame la sangre, no
come la carne. Después regresa el kurakay mas tarde lo hace el tigre.

Antes de regresar a la casa, coge y amarra a los monos que maté
y los trae a la casa, prepara la comida y come. Y de ahi, al dia siguiente
y los dias siguientes, el tigre que lo habia llevado a comer lo invita otra
vez a comer. Y el kurakale dice que no acepta, que no quiere ir a comer
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a los aucas, nada. Y para que [el tigre] no lo invite, que no lo moleste,
el kuraka pide a otro kuraka més mayor, mds especializado, que ha
empezado a tomar antes que él, que le dé mas ayahuasca, ahi si ya
puede mandar a los tigres. Ahi si, ya no pueden molestarlo. Ya puede
vivir tranquilo, sin que lo molesten los tigres. * Varias veces [va a comer
con los tigres]. Cuando quiere comer [a los enemigos] otra vez puede
llamar a los tigres, para que vengan y lo ayuden y vayan a comer con él.

El kuraka que ya se ha especializado, que es maduro, después de
convertirse en tigre, ya hace morir a los nifios, no comiéndolos, sino
con el veneno del tigre. Y también puede hacer morir a los mayores.
Estas cosas no las debe hacer un Auraka, sélo las hacen los malos Aura-
ka. Eso hay que aguantar [la tentacién], cuando uno tiene ganas de
hacer esas cosas, debe aguantar. El poder del tigre se parece a un hilo,
que se extiende desde la cabeza del kuraka hasta lejos en la selva, son
hilos, que no ven todos, sino que él solamente conoce. Esos [hilos] son
los poderes del tigre.” Y el kuraka [que] no aguanta, hace mal a otros.
Y el que aguanta no hace mal. Cuando el kuraka provoca esta enferme-
dad, es como una epilepsia, que los nifos y mayores caen asi, gritando,
se ponen como locos. [...] Es una enfermedad epiléptica, la persona
muere gritando “weeeé’, grita y muere v le sale la saliva de la boca. Asi
se quedan un rato y después resucitan. Se llama weee rawé o yai rawé
[enfermedad del tigre]. El tigre le entrega la enfermedad ésta al Auraka,
y él provoca esto.

* Cuando se convierte en tigre es como ponerse un vestido con
pintas, es similar, como [ponerse] una Aushma. Si un kuraka se pone a
tomar ya7é, en la casa, a los pocos instantes viene algo asi por el interior
del cuerpo y uno se convierte en tigre. Y cuando estd convertido, sopla
con los dientes del tigre y salen sonidos muy lindos. Por eso los tigres
[en los que se convierte el A«raka] no deben ser viejos, sino jévenes, los
jovenes son los que tienen dientes como éstos, como si fuera una sire-
na. Cuando uno se convierte en tigre se puede hacer estas cosas.

* El kuraka se puede transformar en todos los tigres, [tanto] de
los cielos, como los de debajo de la tierra y los tigres de esta tierra, en
todos [...]. Los tigres de los cielos no bajan a esta capa, solamente exis-
ten en los cielos. S6lo bajan para comer cuando los llama el Auraka,
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solamente para comer. * Cuando quiere comer, se transforma en tigre
y él llama y solicita [ayuda] a todos los tigres, los de abajo de la tierra,
los de esta capa, y los tigres de los cielos. El les pide ayuda para comer.
Es similar a un teléfono: se hace contacto inmediatamente y se comu-
nica con los tigres de abajo de la tierra, los de esta tierra y los de los cie-
los. De ahi si, ya organizados, van a atacar [a los enemigos].

* Antes de comer [a los enemigos] se toma ya7é, se toma para
conocer que cantidad de aucas hay y en donde viven, y cuando se toma
yajé se ven los lugares donde ellos existen. Al ver esto, al dia siguiente
se toma contacto con todas las clases de tigres y ahi se van. Y si todavia
queda algn auca, ya no se toma yajésino yokd.® Se raspa y se hace un
liquido bien espeso, luego de tomar uno se va al monte y ahi puede
comer a los aucas. Pero para ver con mas claridad hay que tomar yajé

Anteriormente los aucas venian para atacar a las gentes. Para
evitar que acabaran con el pueblo, el £uraka se transformaba en tigre,
se iba a [donde estdn] todos los tigres existentes en esta tierra y tam-
bién a los tigres de los cielos. Y conjuntamente con los dos grupos de
los cielos y de la tierra, unidos, se comian a los aucas. Los tigres del
cielo cogian las cabezas y [las] alzaban en los cielos para comerlas alli,
no comian aqui en la tierra, cogian las cabezas con las unas y se lleva-
ban a las gentes y las comian alla [en los cielos].

Para poder comer a los aucas se llama también al soké yawiri
wati [...] pues este diablo sabe quitar las lanzas. Cuando ellos [los
aucas] alzan [las lanzas] para picarle al tigre, esa clase de diablo le quita
[la lanza] o la esconde en un lugar que no conocen los aucas. Por lo
tanto no pueden herir a los tigres, los aucas. Si un Aurakano llama a esa
clase de diablo, los aucas pueden matar tranquilamente a los tigres. Por
lo tanto, cuando uno quiere comer tranquilamente a los aucas, siempre
puede llamar a esa clase de diablos.

Después de comerlos, los tigres de los cielos los llevan a los cie-
los y ahi los matan, los muerden, quedan muertos. También los tigres
de la tierra, o sea de abajo, empiezan a comer. Y cuando empiezan a
comer comienzan los de los cielos también. O sea, los dos grupos
comen iguales [al mismo tiempo].Y cuando viene otro grupo de aucas
se come igual que la primera vez.
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Al dia siguiente el Auraka avisa a los demds que preparen las lan-
zas para matar a los puercos, y cuando ya llegan los puercos alrededor
de la casa, van las personas en grupos y los matan. El £uraka mata sélo
a las huanganas que no conoce, pero a las conocidas no las mata. Si el
kuraka estd por matarlo, el puerco le dice: “- No [me] mate -”. Estas
palabras del puerco no las comprenden los que no toman yu/é la voz
de los puercos sélo las pueden comprender los que toman ya7é Cuando
el kuraka esta especializado, vienen varias manadas, una atrds de otra.
En una semana vienen tres o dos manadas [...].

Esto ha pasado en Cuyabeno cuando yo estaba tomando yué En
ese tiempo han venido bastantes cantidades de puercos, esto sucedia
porque yo los estaba llamando. Como uno ya ve a los tigres puede ver
también a los puercos, pero ésto sélo [pueden hacerlo] los mas prepa-
rados. Algunos Auraka no pueden llamar a los puercos por falta de
especializacion. Por este motivo no vienen los puercos.

Lo mismo pasa con los pescados. Cuando uno toma y los llama,
vienen bastantes pescados. Una persona va a pescar, pone el cebo, ya
sean grillos o gusanos, y pesca en grandes cantidades. Cuando uno
llama a los pescados para que vengan, se ve el rio [como de color] negro
por los pescados. Y el jefe de los pescados se llama Okomé. Para que
vengan los pescados, sale de su casa, que estd en el interior del agua.
Cuando él sale y lo ven, ya sea los nifos que estan jugando, los ancia-
nos, las mujeres. Pero cuando él ve que estdn recogiendo agua, o salen,
no viene ni manda a los pescados. Para que vengan los pescados, las
mujeres y los nifios no deben salir afuera, al rio. * Si, mientras [el kura-
kal estd tomando yajé.

Cuando yo vivia en Siecoyd, tomaba ya/éy el Okomé venia a mi
casa. Antes de venir, uno ve primero sus manos extendidas, y cuando
las manos se ven iguales, eso indica que no tiene problemas para venir
por el camino. Y lo mismo pasa con los pies, cuando los dedos de los
pies se ven iguales. * Si [son manos y pies de ser humano]. Y una vez,
cuando estébamos tomando yz7é dijo:

“-Ha bajado una sefiora a traer agua [del rio]” -
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Y al ver esto ha quedado a mitad camino el Okomé. El Okomé
no queria continuar, y yo ya vi que no iba a venir ni a acercarse a la casa
donde estdbamos tomando.

Y desde alld, desde el agua, [Okomé] indica los pescados que van
a venir, diciéndoles cdmo van a pescar, qué cebo van a usar, todo esto
lo dice el Okomé. Y luego regresa [al interior del rio], y entonces vie-
nen muchisimos pescados, sdbalos grandes. Y la gente va y puede pes-
car. De una sola manada de pescados pescan como diez pescados, y la
otra asi y asi, montones, Después cogen unas hojas, tejen una canasta,
los amarran y se vuelven. Es parecida a una canasta, pero muy pesada.
El peso del pescado [que traian] es como un quintal. Asi que trajeron
los pescados, les sacaron los intestinos y los amontonaron en una olla
de barro, y sacaron la manteca para freir. Y ahumaban los pescados y
los guardaron por poco tiempo.”

Cuando yo vine a las tierras ecuatorianas, ahi ya nos separamos
para vivir, en ese tiempo habia fallecido mi papd y él era el mas pode-
roso entre los que no hacfan dafio a otros. Habia algunos otros furaka
que eran malos, eran brujos. Mi papd no hacia dano a otros, aunque
era especializado. Cuando él murié me vine al Ecuador y ya vivimos en
casas separadas. Quedamos asi como némades, anddbamos por la que-
brada Wuiriri, Yarikaya, otros vivian en Siecoyd, no viviamos reunidos
sino en distintas partes. [...] En los ultimos tiempos antes de venirme
al Ecuador viviamos asi, pasibamos por los rios, viviamos dos o tres
afos, en otras partes un aino. Cuando nos ibamos [a vivir a otro lado]
todavia habia pldtanos, maduros, yuca, y dejdbamos eso y nos ibamos
a otros sectores. Después de vivir asi, errantes, pasamos al Ecuador. * Si
[viviamos asi porque habia muerto mi padre]. También porque habian
muerto algunos jefes, y porque habia muerto mi papd y otros kuraka
que vivian alli. Por este motivo hemos quedado errantes. Como no
habia jefes que dijeran “vivamos en tal lugar”, viviamos ya separados.

Hay plantas, como el wa 7 marii (lit. pescado-perfume). Mi papa
habia visto en las visiones y las sembré en la tierra. Como antes se pes-
caba con un hilo de chambira [fibra vegetal], se ponia alli [como cebo].
Los pescados no tenian miedo, porque era wa7 masid. Un quichua le
pidié para sembrar, y como eran compadres, [mi papd] le regalé. Le
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dijo que hiciera un corral y que la sembrara y que cuando fuera a pes-
car pusiera eso, para picar [arponear] charapas y bagres. El quichua
cogid6 las hojas, las seco en el fuego, y puso las cenizas en una pepa de
coco. Ahi lo tenia guardado, y cuando iba de pesca sacaba un poco de
ceniza de ahi, la ponia en el arpén o la chambira y, como los peces no
tenian miedo, los cogia rapidamente.

Mi papd ha tenido esas hojas para pescar. Y un nieto de él se
burlaba:

- A ver, si es cierto que los pescados no tienen miedo! -

Cogi6, a escondidas, y se fue al rio a pescar. El mezcl6 bien las
hojas con avispa y comején, y bot6 al rio como cinco veces. Los peces
empezaron a comer bastante y él botaba mas. Venian mds y mas peces,
y mas atrds venia el a/ia pek’e a comer gente, el padre de los peces. El
habia cogido unos ocho sabalos, y de miedo se fue corriendo a la casa
[risas].

Mi papd habia dicho, cuando estaban tomando ya/é cuando
todos estaban reunidos:

- No deben sacar escondidos de esto [la planta], sin decirme a mi. Esto
no deben hacer, sino los van a comer los a7id pek’e, es muy peligroso
hacer eso, no tienen que mezclarlo con avispas y botar al rio. Eso es
muy peligroso - habia dicho. [...].

S6lo mi papa tenia, por eso picaban tanto los peces. Ahora ya no
tenemos, lo botaron porque mi papéd habia muerto y sélo quedé mi
mamd. Ella lo habia botado porque tenia miedo al marido, lo habia
tirado todo.8 * Ya no tiene nadie.

Mi papd también tenia 7zamé, esa guadua especial, ya habia cre-
cido bastante. Y en ese tiempo lo mataron a mi papa, los Aurakalo bru-
jearon y murié. Y [antes de morir] él considerd:

- Cuando muera ya no pueden tener eso, tienen que botarlo - Y luego
murio.

Cuando le cortaron las raices mds viejas, [el 7amé] se moria
nomis, y cuando ya no limpiaron [el terreno alrededor] se acabaron de
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morir todas las caias. Asi se termind eso. * [A la guadda] Lo usébamos
para lancear a las huanganas. Cuando lanceaban no fallaba [la punte-
ria], porque [las cafias] no eran de aqui, eran del cielo. * Si, [se hacian
lanzas] y mataban a los puercos, no fallaba nunca.

Esas canas son muy peligrosas, cuando una persona [que no sea
el kuraka) las coge y hace lanzas, mata a los parientes de él mismo, [a
personas] de la misma casa, por eso son muy peligrosas. Después que
se habian muerto esas canas, y quedaba una s6la, yo la cogi e hice una
flauta. Se le regalé a mi hijo Delfin. El ya empez6 a embravecerse, asi
que tomé yokd, y le sobé [el cuerpo] con las manos y se le pasé. No hay
que tener eso, es muy peligroso.

La gente del cielo, los wmejarsiaya pdj, tienen sembradas esas
canas. Son dos distintas: una es medio verde, la otra es medio amarilla.
Tienen sembrado en un poco espacio. Y también alld [en el cielo] hay
huito, eso que se usa para pintarse,’ ese alld es un édrbol tremendo,
enorme. [...].

Para encontrar #uni [en el cielo] hay que tomar bastante, algu-
nos tienen miedo de tomar mucho. Hay que tomar [yajé mezclado
con peys, bien espeso. El pejihay que prepararlo muy espeso, que hay
que revolver con el dedo. Cuando a uno le da ganas de vomitar tiene
que vomitar en la taza, no en la tierra. Eso se vuelve a tomar nuevamen-
te, hasta terminarlo. Cuando a uno le da ganas de vomitar no hay que
vomitar en la tierra, porque si no ya no sirve, porque eso le hace peso
a uno. Cuando se toma bien se consiguen los 7«77 Por eso los que tie-
nen miedo no pueden conseguirlos. [...]

Una persona que toma bastante de todo ya ve todas las visiones
del mundo, asimismo ve a los que viven lejos. Yo también he visto a lo
lejos lo que esta haciendo la gente. Yo he tomado bastante ya7é hecho
bien espeso, y pegjitambién, y ujajay, y wai yajé [tres plantas alucindge-
nas], por eso he visto lo mismo, que lo que esta a mucha distancia se ve
cerquita. Cuando hablan lejos, también se oye, como si estuvieran en la
misma casa. Cuando una persona dice que “le estoy haciendo dafio a
otra persona’, también lo oigo. Y asi escuché cuando hablaban de mi,
[pero] yo no estaba haciendo dano, de gana hablaban, era pura inven-
cién de ellos.



102 / Maria Susana Cipolletti y Fernando Payaguage

* El kuraka se transforma [al morir]| en watj para siempre. * No
muere, él se transforma. Cuando uno se transforma en wazZ no desa-
parece para siempre, sino que anda por el aire.!0 Mientras las demds
personas mueren, ese wat/existe para siempre, nunca se acaba. Cuando
ya se acaban todos los curanderos y queda uno sélo, él llama a todos los
watide los que han muerto antes, y la tierra existe, pero ellos no se ven,
viven en el aire. * Cuando se acaben todos los indigenas, cuando que-
den los mestizos nomas, [el Gltimo Auraka) llamard a los diablos para
que coman a los mestizos, eso no hay cémo curarlo. No es cualquier
clase de enfermedad, sino que es de wa# lo mata en seguida. * Si [esto
sucederd en el futuro]. Cuando ya es tiempo de que termine la tierra,
va a suceder eso. No van a poder vencer los mestizos a los watj; porque
no saben tomar yajé Los wativan a estar en todos los rios. Los wativan
a estar al atardecer, cuando se oculta el sol, o cuando amanece van a
danar, van a matar a la gente. No va a haber cémo arreglarlo, va a ser
asi.11 * Antes, en el tiempo de los abuelos, dice que contaban asi: cuan-
do ya no quede ninguna persona que tome yajé, eso va a pasar [el fin
de los secoya]. Por eso, al oir esto, yo tomaba yu7é, para que no suceda.
Por eso tomaba, para ver mds visiones.12

Cuando un nifio se enferma por culpa de los wazs de los mawa-
70 pdi, entonces el que va a curar trae distintas clases de hojas, yaksri
jao, yiyo jao. Entonces el kurakatoma yokdy ve con sus ojos qué es lo
que hay, se ve como una telarana. El se sienta un poco alejado y le pasa
esas hojas por todo el cuerpo y le quita eso. También le pasa a la madre
y por todo el cuerpo del nino, entonces ya no se ven [mds] esas telara-
nas. Entonces deja las hojas en el suelo y le pasa la mano por todo el
cuerpo del nifio. Como no es una enfermedad, como el nifio no ha sido
brujeado, se cura nomads rapido. No son muy peligrosas las enfermeda-
des que hacen los wari * Esos wat/andan, y el nifio anda por ahi, y se
mete en el camino de los wati Cuando los mawajo pdi wati pasan por
encima de los drboles, y el nifio estd abajo, se cae, llora, con el viento
de los mawdjo pdi watise contagia el nifo y se enferma. Como el £ura-
ka sabe todo, lo puede curar rdpido, como una enfermedad poco
importante. [...]

* Cuando uno toma ya7é, y estd viendo a los que viven en el cielo,
y al sol, asi le llegan a uno esas chontas [flechas shamanicas invisibles].
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Ellas existen en todo el cuerpo, hasta en los ojos y en las manos, se las
dan [al shamdn] el sol y otros war/que existen en el cielo. Asi me llega-
ron estas chontas, y viven dentro del cuerpo. Cuando uno toma yaéy
ve visiones, uno estd sentado y los nifos andan corriendo, entonces,
cuando uno ya tiene las chontas, no los tiene que mirar. Hay que estar
agachado, mirando para abajo. Uno tiene chontas en el cuerpo, tiene
como cerbatanas, por eso no hay que mirar a la gente, por ejemplo
cuando llegan a sus casas, y arrojan al suelo la lena que han recogido.
Uno se comporta como un timido, debe darse la vuelta rdpido. No debe
mirar porque en ese momento en seguida sale la chonta y mata a la
persona, por eso no hay que darse vuelta para mirarla.

Mi abuelo tenia bastantes chontas, era muy peligroso. Cuando
vefa venir a una persona él se iba nomas. La mujer de él le decia:

- Venga a comer -

El salia afuera, se lavaba las manos y se sentaba, pero no miraba
a su mujer sino solamente al plato de comida. [Una vez], cuando él
estaba mirando la comida, se le salia una chonta por si misma. Un
kuraka que estaba alli sentado, le dijo:

- Cuidado! - Porque él si veia [la flecha]. Su mujer se habia dado vuelta
a ver, pero no veia nada. Entonces el esposo decia:

- Ya no vale comer esto - y lo arrojé. Y el otro Aurakale decia:
- No coma, esa comida ya no sirve - [...]

* §i, habia también mujeres kuraka, ellas sabian tomar yajéy lla-
mar a los puercos para que vengan a las casas. Yo conoci a mi abuela,
que era kuraka, y su mama también. Ya no existen porque [las mujeres]
no toman yasé. Las mujeres veian lo mismo, tenfan el mismo poder que
los hombres [...], vefan visiones y se convertian en warj; en tigres, todo
hacian las mujeres. Mi abuela tenia un vestido de hombre, blanco. Se lo
ponia para tomar yajé, con collares y bien pintada. Como sabian tomar
toda la noche, al amanecer sabia hacer sonar las alas de esas aves que
andan por el cielo, wakard, serd, esas que tienen la cola bien hechita
[aguilucho y garza]. Mi hermana era igual, porque mi papd le habia
dado de tomar, asi que ella veia las visiones y era Au7aka. Ella misma iba
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a cazar vacas marinas y cazaba como un hombre. * Si [las mujeres que
eran kuraka cazaban].

Después de tomar pajéella avisaba a la gente: - Va a haber tortu-
gas - Al otro dfa iban en canoa y daban tres vueltas!3 y habfan cazado
como cuatro tortugas en un so6lo dia. Ella era como porte de la mama
de Elias!* y se le notaba la cara de bruja y era bastante fuerte. Una vez
bajé donde vive el Cesdreo, mas arribita. El Aguarico estaba bien bajo
ese verano. Habia ido a coger charapas, porque habia muchas, que
ponian [huevos] en las playas. Después de regresar, la nieta le dijo:

- Vamos a destripar esta tortuga para comer -

Mi abuela bajé al rio y estaba destripando la tortuga, cuando vio
a un hombre que venia surcando el rio, desde abajo. Mi abuela dijo:

- Ahi viene el sobrino - y ¢l no respondié. Mds arriba gir6 para mirar
a mi abuela y la brujed. El era kuraka, de aqui mismo.

Cuando la brujed, ella cay6 sobre la tortuga, luego se levanté y
dijo:

- Esto no lo har4 él solo, él también morira -
Y cuando ya iba mds arriba, ¢l se refa:

- Porque ya le hice dano - Esto pensaba él, le cont6 la abuela a la
nieta.l>

Después subi6 a la casa a cocinar la tortuga. Su otra hija, que
también era kuraka, estaba en la chacra cosechando yuca. Cuando llegd
a la casa, su mama le cont6 que ese hombre la habia brujeado. A ese
hombre le decian Tété, que quiere decir trompetero.l® El yerno prepa-
ré ayahuasca, y a la noche la hija habia curado a su mamad. Le sacé todas
las chontas que le habia arrojado aquel hombre y [mi abuela] habia
sanado.

Unas personas que bajaron de [rio] arriba pasaron a visitarla y
vieron que estaba sana y fueron a contarle al kuraka [que habia hecho
el dafio] que estaba sana. Esa noche él fue, convertido en wa#/y la bru-
jeo otra vez. Entonces ella dijo:
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- Ahora si me hizo dafo, y él no debe seguir viviendo después de
haberme hecho mal. El también debe morir -

Dijo esto y murié. Cuando murié mi abuela, el yerno cociné
veneno,!” y cuando lo hizo murié también el que la habia dafiado. [...]

Hay un wunkukuy (boa) que existe naturalmente y también pue-
den ver los que no saben nada de visiones. Se ve en los lugares en que
hay cultivado yajé es pequeiiito. También existe un unkukuy que se ve
en las visiones, cuando uno estd muy emborrachado. Es como similar
a una boa y se envuelve alrededor del cuerpo, lo envuelve y se lo traga.
Después de tragarlo, lo manda por el otro lado, por el ano, y de alli sale.
Cuando uno ha salido se puede ir junto con el unkukuyy llega alos cie-
los. * Lo guia, ella va adelante y la persona va atras. Primero lo lleva a
los cielos, y luego van en la direccién en que esta el Zzentupe.l8 Al lle-
gar alld, a los cielos, también existe otro unkukuy. Llegan por encima
del 77enrupe, por el cielo, y de ahi bajan a la tierra. La boa que vive en
los cielos se llama ed, y ella baja, para llevar a la persona, y lo lleva a los
cielos. De alli se baja nuevamente hacia el 77entupe.Y el kuraka, el que
ve visiones, anda por todos los sectores de los cielos. También lo lleva
donde estan las dantas, ve todas las cosas de las dantas y luego regresa
otra vez.

Cuando el kurakaestd en los cielos se convierte en diferentes cla-
ses de boas, luego baja a la tierra y se introduce dentro del agua, para
andar por alli. Y se va donde estd el Zientupe, llega adonde estd el
Tientupepor debajo del agua. Ahi uno revive nuevamente, por ahi a las
cinco de la tarde se va toda la borrachera. Alguna persona lo sostiene
de las manos y lo conduce a orinar. Uno vuelve, se acuesta en la hama-
ca y se emborracha nuevamente. De ahi uno ya conoce a los wazs se
convierte en wati También se convierte en pdr joyo wats, y luego uno
revive otra vez. O sea, que la borrachera ha durado casi un dia, eso pasa
cuando se toma bastante yajé

Hay diferencias entre el brujo [raweé] y el kuraka: el brujo no
cura a los enfermos, el kuraka si, es su especialidad. El rawé tiene la
especialidad de chontear, y el kuraka saca las chontas que ha enviado el
brujo. Cuando un joven toma yaé, pero no se especializa, ahi hay rawé,
hay chontas. En el [nivel] intermedio, ahi si tiene rawépara chontear a
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la gente. Cuando uno estd en la parte media, atin no llega a la gradua-
cion, esté en lo inferior. En el [nivel] inferior estan las chontas [rawé]
mas potentes para hacer dafio. Entonces otro furakale da de tomar yajé
y le extrae la brujeria, las chontas. Las chontas que él tenia salen y se
van. Y quedan solamente las chontas que no son tan potentes, y cuan-
to mds avanzado y especializado es uno, no es capaz de chontear a la
gente porque sabe que no hay que hacer dano. Y los que no son tan
avanzados, ellos son los que hacen dafio. Los que quedaron por la
mitad [del conocimiento] son los que hacen mal. Y los més avanzados
y especializados no hacen mal. [...]

Cuando alguien estd enfermo con la hechiceria [enfermedad
provocada por un shaman maligno], primero se sopla [la parte del
cuerpo afectada] para calmar la brujerfa. Cuando entran en el cuerpo
de un hombre, las flechas estin bien bravas, por eso se las calma,
sopldndolas. Y después, cuando estin menos bravas, se chupa para
sacarlas. Si queremos sacar en seguida, sin calmarlas, las chontas pue-
den hacer dafio en el brazo o en la mano. Para evitar eso primero se
sopla, para calmar la brujeria.

Al penetrar en el cuerpo de un hombre, las chontas estin en
plena actividad, con coraje. Se sopla para calmarlas y se chupa la bru-
jerfa. Después se cogen las chontas y se dan a los war/ que estan alli,
invisibles; sélo los ve el Auraka. Ellos vienen de ese we’e, la casa del sol.
Cuando uno saca el 7awése puede hacer de dos formas: se les entrega a
los wati que viven en la casa del sol, o el Awrakalas envia de regreso al
duefio. Para no hacer esto las entrega a los del cielo, porque asi las
chontas no se pueden utilizar mds. Si uno las manda de regreso a su
dueno, las podria utilizar de nuevo.

Otra forma es que, al sacar el rawé; el kuraka guarde las chontas.
Después de curar se levanta y se va a la chacra. Lleva las chontas que
sacé al enfermo y las envuelve con las chontas de él. Asi envia las chon-
tas al dueno, con el fin de matarlo. Cuando le entran en el cuerpo al que
envié el dafio, €l las saca y ve que son sus propias chontas. No ve que
adentro de ellas estdn las chontas del otro Auraka. Y el pobre se muere
creyendo que sus mismas chontas lo estin matando. El dice:
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- Mis propias chontas me estdn matando - Y se muere sin darse cuen-
ta [de lo que sucedid].

* Las flechas las entrega el sol al kuraka. No las hace el kurakani
las construye, sino que se las da el sol. * [Las flechas] son todas del
mismo tamafio [unos tres cm]. * Se ve al hombre que las ha enviado:!?
Cuando uno cura al enfermo, ahi estdn presentes los wa#/que viven en
la casa de ésé, y en el momento de curar, el Auraka ve la casa del ésé
[sol], donde existe algo parecido a espejos. En estos espejos uno ve,
como en una foto, al que ha brujeado. Uno ve en esos espejos la ima-
gen del que ha brujeado.

Si uno se convierte en tigre, y otro Auraka quiere hechizarlo con
las chontas que se envian para brujear a una persona, no llegan, no
pueden penetrar porque uno esta convertido en tigre y apesta. Por eso
s6lo pueden hechizar con las brujerfas para los tigres, que penetran.
Son otras flechas. [...] A los tigres que hay en esta tierra se los dafia con
las chontas del yas mawajs. Cuando uno quiere chontear al que estd
convertido en tigre, puede hacerlo con la intencién de que muera
inmediatamente, y asi pasa. Si chontea con la intencién de que el con-
vertido en tigre pueda volver a su casa y alli adelgace y muera, asi suce-
de. El tigre se muere y queda muerto en el lugar en que lo chontearon.
Pero el alma, el josno del kuraka sale [del tigre] y se convierte en otro
tigre en el camino. [Convertirse en tigre] es como ponerse una ropa, un
vestido; se pone otra vez y se va. Cuando llega a su casa se convierte
nuevamente en persona. Al llegar dice:

- Estoy enfermo -

Pasa unos dias asi, pero aunque ¢él se estd alimentando adelgaza
porque lo chontearon. Y asi se acaba el cuerpo y la persona muere.

* [Risas] El Awuraka puede sentir el dolor, pero no se ven [las]
heridas. Solamente siente dolor.20 Una vez yo anduve caminando con
otro kuraka, yo iba adelante y el otro qued¢ atrés y dijo:

- Me voy a orinar -

En ese mismo instante se convirtié en tigre y se fue al Putumayo,
a la casa de un mestizo. Quiso devorar al perro del mestizo y éste le dis-
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par6 al tigre en la mano. Cuando le dispararon, ¢l volvié al camino
donde yo iba, convertido ya en persona, y me alcanzé y dijo:

- Me cai en el suelo resbaloso y me duele [la mano] -

No habia ninguna herida visible, sino que el dolor estaba aden-
tro. Asi mintié. Y yo, como ya sabia, le dije:

- Esto no es verdad, te habias convertido en tigre y te fuiste a comer y
te dispararon -

Pero aunque le dije esto, él lo neg6:
- Cai en el suelo resbaloso, casi me quiebro la mano -
Asi decia.

También hay un yd7 rawé [enfermedad del tigre]. Cuando anda
un tigre, y47 y un nino se contagia de esos sudores, de su viento, se
enferma. Esto se puede curar. Solamente el kurakave esto, los demds no
lo ven: se ve como un hilo, que sale de la frente del Auraka, y esta espe-
cie de hilo llega como a dos kilémetros de distancia. Este hilo viene del
monte y estd pegado en la frente del Awraka, asi se ve. Y de la parte de
atrds de la cabeza, es lo mismo, sale como un hilo. Esto es la enferme-
dad del tigre.

El que es kwuraka suda bastante, su ropa se moja, por eso él se
bafia continuamente.?! Y puede causar dafio [a los demds]. Y si él pien-
sa racionalmente, no debe hacer dano, producir la enfermedad del yi7
rawé. Por eso me aconsejaron los que me dieron de tomar:

- No hagas dano a los demas -
Y el que estd sudando [Fernando] dice:
- No, no pienso nada, no tengo intencién de hacer mal a otros -

Si un Awuraka tiene la intencién de hacer mal a otros, y si entra
a una casa cuando vuelve de la cacerfa y viene bastante mojado, y
tiene la intenciéon de hacer mal, los ninos y adultos ya pueden caer al
suelo, muertos con epilepsia, de ese yds rawé, y después de un rato
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reviven porque él mismo los cura. Si no los cura la enfermedad puede
repetirse.

* No [los tigres no pueden enviar esta enfermedad] solamente
los kuraka. Esta enfermedad la produce la persona cuando recién estd
empezando a tomar /¢y se ha quedado alli sin seguirse capacitando.
Los que no se siguen capacitando son los que embrujan. Y los kuraka
mds avanzados, razonan, piensan:

- No hay que hacer mal a la humanidad - y éstos no hacen daio.

Para pagar si uno ha curado a un enfermo, hay una costumbre:
se regalaban hamacas, y la persona la traia, pero la costumbre es no
tomar la hamaca con las manos. Simplemente la trafa y la dejaba al
lado de él:

- Esto le traigo para pagarle porque usted me ha curado -
Y el kuraka dice:

- Deje nomads ahi - y él la deja, se queda un rato conversando y luego
se vuelve a su casa.

También se podia regalar otras cosas, como ropa u ollas con
achioteya cocinado, para que el kuraka se pinte.

Cuando una persona se enferma, y el £uraka vive lejos, la fami-
lia lo va a invitar para que vaya a curar. El viene y toma ywjé para ver
quién es la persona que lo ha chonteado [...] Después comienza a
curar y saca la brujeria, las chontas, y el enfermo ya no siente dolor.
Cuando queda sano, vuelve a cazar, a la chacra, y termina de tejer una
hamaca y se la lleva de regalo. Y el Awuraka no la recibe con las manos,
sino que dice:

- Déjela nomds ahi [...] -

* {Nunca! siempre iba el furaka [a la casa del enfermo, no a la
inversa]. [...] Si el enfermo estaba grave, se quedaba en su casa hasta
que mejorara.
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En las visiones he visto a Rutayd. Algunos Awraka no la ven, al
tomar yajé. * El cuerpo de ellas es bien blanco, una mujer con cabellos
blancos. * A Rutay6 solamente se le habla, se habla como en las visio-
nes, en el canto se habla. El fin de ella es hundir la tierra, es peligrosa.
Y cuando uno toma y la ve, se puede hundir la tierra. Una vez le ha
pasado eso a un Awuraka. €l estaba tomando yajéy vio a Rutayd, cuando
estaba cantando. Por medio de esos cantos ha conversado con ella, y la
tierra ha comenzado a ablandarse. Atrds de los que estaban tomando,
por el monte, se escuchaban sonidos, y de todas direcciones se escucha-
ba “tu, tutu...”22 Esos sonidos significaban que ya estaba por hundirse
la tierra. Y al escuchar eso, el kwraka que lo estaba acompanando y
tomaba con él, cant6 despacito y con un liquido de una planta que se
llama nunka pinsile ungié la cabeza al kuraka.Y ahi la tierra se endu-
reci6. La casa ya estaba por hundirse, pero la tierra en ese momento se
endurecié y paso el peligro.

Cuando uno se pasa [se excede] en las visiones y la ve a ella
demasiado tiempo, ahi se hunde la tierra. Pero cuando uno ve sélo un
ratito a Rutayd, y canta con ella, es bueno. Pero mds no vale, cuando se
exagera es malo. Es como violar, como quebrantar la ley, pasar de lo que
hay que hacer.23

[versién secoya]

Rutayo umupi yéni maoji

Rutayd an’soré sonmokd paéré
Rutayo jaépi chani maoko

Rutayo jaepi chani makdpa’ioté
Rutayo unkii kuipi oni saoké paiti
Rutayd wekd sayd maokd pa’ioté
Rutayd nomipi kué maokd pa’ioté
Rutayo kuri kéyeo

Rutayo kond séré jaji maokd pa’ioté
Umii jo’sha makd tutujé paiwenaré
Rutayd ansd jéyo maoko pa’ioté
Rutayd umupi yéni maoké pa’eti
Rutayd ankaré wed maoké paé’ré
Piri yoé ankaré wea maoké paéré
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[traduccion textual]

El umu [ave Cacicus] de Rutay6 asciende cantando

estoy removiendo y lavando las yucas de Rutay6

los abanicos de Rutay6 ascienden, extendidos

las hamacas de Rutay¢ ascienden, extendidas

el yajé de Rutayo llega llorando

el loro de Rutay6 asciende, batiendo las alas

las companeras de Rutayé estin nadando

el makuri [hojas para tefiir] de Rutayo

alguien estad preparando la chicha de Rutay6

las personitas de Rutay¢ estdn alli, mirando a las companeras de Rutayé que
vienen nadando.

Alguien estd quebrando las yucas de Rutayd.

El loro de Rutay¢ viene silbando, para que lo escuchen

el umu de Rutay¢ viene cantando.

Estoy haciendo trampas para que caigan en ellas las perdices de Rutayo,
estoy haciendo trampas para las perdices piri yoé.24

[traduccion de sentido de las metéforas]

El kuraka asciende cantando

la tierra se va a hundir

Empieza a soplar el viento,

estd soplando el viento.

el kuraka llega adonde estd Rutdyo, en el interior de la tierra.
Las hojas de los arboles se mueven por el viento.

Rutayo llega a la sesién de yajé, provoca un sonido tututu
Se acabara la tierra

se va a acabar la tierra.

Llega Rutdyo a la sesién de yajé.

Las ramas de los drboles se quiebran por el viento,

el viento agita las ramas

el kuraka viene cantando,

los 4rboles se inclinan debido al vendaval,

las ramas son agitadas por el viento.2>

* Lo recibi [el canto]. Estas canciones no las ensefan los kuraka,
sino [que] las aprende uno mismo, al ver las visiones, y ella, Rutayd, le
ensena. Cuando los kuraka empiezan a ver las visiones, Rutay6 ensefia
estas frases durante las visiones. [...] Cuando se repiten estas frases es
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muy peligroso, porque se puede hundir la tierra. Para decir lo que ven
en las visiones, el kurakapuede decir una o dos veces, sin repetirlas. Si
repite las frases se levanta viento y se puede hundir la tierra. Cuando el
kuraka repite de mds, varias veces, los que toman con él le aconsejan:
que no diga mds, que deje de hablar, que hasta ahi nomas. Todas estas
frases [las] dice primero ella y el Auraka [las] repite.

Primero uno ve a Rutayo y repite dos veces cada frase, y luego se
deja. Luego se comienzan a ver otras visiones, siempre se va cambian-
do. La mas peligrosa es la de Rutayé. Cuando se exagera es peligroso.
[...] El significado lo entienden los que ven a Rutayd y a los wr7ido wi.
[...] Cuando uno participa varias veces de una sesién de ya7é puede
entender el significado. Por eso si el Awuraka se pasaba, exageraba las
palabras, ofan que se va a hundir la tierra. Y al escuchar lo que hablaba
con Rutayd, le impedian [que continuara con el canto]. Si no escucha-
ba [los consejos de los demds], morian! [risas]. * No, no es peligroso [el
canto de Naiie]. Son dos los cantos peligrosos: el de Rutay6 y el de
Wenkiy6.

Wenkiy6 tiene el aspecto de una cria de danta nacida antes de
tiempo, como un feto. Las uias son muy blanditas, pero aunque sea
vieja todo su aspecto es tiernito, el cuerpo y las pezunas son blandas. *
Vive también dentro de la tierra. * No tiene [ninguna relacién con las
dantas], el Wenkiy6 vive en otra parte. Para llamar a las dantas para
invitarlas a que vengan, para cazarlas, uno ve directamente a las dantas.
Y después las llama. Este Wenkiyé es otro, diferente. Es peligroso, no
deben salir las mujeres afuera cuando se cocina y@/é [...] * La cancién
de Wenkiy6 es algo secreto, y se pronuncia solamente en el momento
en que se toma yazjé26

Cuando uno cocina yagjépara llamar a la danta, al wernké no hay
que salir de la casa. Y después de haber tomado y@jées ain mds peligro-
s0, no hay que salir. Cuando uno llama para que venga la danta al lugar
donde estamos tomando ya7é, cuando ella viene pisando el suelo, la tie-
rra se ablanda. Y al llegar al lugar donde toman ya7é, ella se transforma
con el kuraka.* El kuraka se convierte, se transforma en danta, lo sien-
te como si se envolviera en una frazada. Asi se convierte en danta. Y los
que toman yajé, incluso las mujeres, pueden ver que el Aurakaestd con-
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vertido. Cuando se convierte en danta, el £uraka come las hojas que
come la danta, aunque no habia ahi esas hojas, weké kajo. Y cuando la
danta come esas hojas, hace caer las semillas, y los que estan alli las
recogen y se las entregan al dia siguiente al kuraka para que las siem-
bre. Asi es cuando el Auraka se convierte en danta.

* Es lo mismo [la cancién de Repdo, igual que la de Wenkiy6, es
secreta].?” La creencia es que si hablamos de las canciones de los W 77do
wai, de algunos wats es muy peligroso. Si los nombramos con esas fra-
ses, ellos escuchan y pueden salir. [...] * Es posible cantar cuando la
gente toma yajé28 * Si son las personas que ya conocen a los Wiido
wai, algo de las visiones, pueden ver y aprender. Pero si una persona se
interesa solamente para escuchar esas frases, aunque tome ywjé ahi
todavia es mds peligroso, porque pueden venir los waz Si puedo expli-
car algunas canciones cortitas. * No me siento obligado, puedo cantar
algunas canciones cortitas.

* Las flautas de hueso de sérdno eran hechas por los kuraka, sino
traidas por los wi7ido wai. Las cogian los que tomaban poco y no se
embriagaban demasiado, ellos cogian los instrumentos que [los wz7ido
widi] tocaban. Eso tocaban, y los Auraka cogian los instrumentos, y que-
daban en la tierra. Para eso, para conseguir los instrumentos, toméba-
mos diez noches seguidas, viendo no solamente a los Wi7ido wdi, sino
alos wati Ver en el interior del agua, viendo todo, durante diez noches.
Solamente aguantaban los kuraka mas avanzados, los mas profesiona-
les, solamente ellos aguantaban durante diez noches.

Los que no eran tan avanzados mentian, traian las flautas, esas
que conocemos nosotros [las flautas de fabricacion humanal, las trai-
an escondidas. Y después de tomar, a eso de la medianoche, salian afue-
ra y soplaban como si soplaran los instrumentos del cielo. Era un enga-
no nomads, éso es muy malo.

Para que no hiciera asi, mi papa me aconsejaba, y me cont6 lo
que pasé hace tiempo. Habia un Awraka - uno que enganaba - que
decia:

- Yo tomo yajéy veo las visiones -
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Y como decia asi cocinaron ya7é muy fuerte. El tomé y se
embriag6 mucho, y traté de decir las canciones de los Wi7ido wai'y no
podia. Ademds se quedé dormido. [...]2°. Habia otro que trafa simple-
mente los cocos del monte y decia que los habia obtenido por medio de
las visiones, asi enganaba. Asi hacia [risas]. Hubo varias personas que
dijeron esta clase de mentiras.

Algunas personas, que no conocian bien las visiones, grababan
en la memoria y cantaban3? (kuekerd jané “decir de memoria”). Y un
kurakales aconsejo:

- No canten asi porque va a venir un wati y los va a hacer enfermar. Y
si estdn cantando en el monte van a venir los yd7 wati - [...]

Una persona que tomaba poco yajése fue al monte a la caceria 'y
estaba cantando los cantos de los tigres. Al escucharlo, el tigre vino
donde estaba él, pero no para hacerlo asustar, y después fue directa-
mente adonde estaba el Auraka, porque él si sabia de las visiones y se
convertia en tigre. Y el tigre le dijo:

- Ese que se fue de caceria, él estd cantando nuestras canciones -
Y el kurakales dijo:

- Vayan nomds y espérenlo en el camino. Si ¢l conoce a los tigres, si ¢l
sabe de veras, no se va a asustar cuando ustedes salgan al camino -

Y cuando escucharon esto, los tigres se fueron otra vez.

Salieron al camino, un tigre por atrds, otros a derecha e izquier-
da del hombre. Y éste, de puro asustado, no ha podido matar ninguno.
De miedo ha ido corriendo a su casa, y se enganché en una rama la
bolsa en que llevaba los cartuchos, y se la arrancé del hombro, la dejé
caer al suelo. La bolsa qued6 en el suelo y él corrié solo trayendo la
escopeta [risas].

Corrié y se quedd en la chacra, pensando:

- Qué van a decir los de la casa si vuelvo sin la s/zigra [bolsa de red] de
los cartuchos? -
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Se fue a traer la s/igra, solamente encontr6 la botellita con la
pélvora. Ahi se volvié a su casa, y su hermano le pregunto:

- sPor qué viene con cara de susto? -

- No, no estoy asustado -

Y el hermano seguia preguntando:

- sPor qué estd asi? -

- Casi me come el tigre, por eso arranqué la shigra -
El hermano vino a lo del kurakay le dijo:

- A él casi lo come el tigre -

Y el kurakale pregunto:

- ;No serd que €l cant6 las canciones que tienen los tigres? Creo que
por eso trataron de comerlo -

- Puede ser - dijo el que fue a avisar.

El que se asust6 vino después a hablar conmigo y me contd y yo
le dije:

- A mi no me ha pasado eso nunca - [...] A mi nunca me asustaron
los tigres, he ido de caceria y estaba flechando monos y cuando caian
los monos el tigre se los comia. Después que el tigre se llevaba
algunos monos, yo me trafa a los demds monos, pero el tigre no me
ha asustado.

Cuando mi papa salia de caceria jamas lo hicieron asustar los
tigres, porque él era profesional. [...] Se iba de caceria y los tigres sali-
an a mirarlo y rugian. Los tigres pensaban que era yo que andaba por
ahi, por eso salian. No pensaban que era mi papa. Porque en ese tiem-
po yo no sabia tanto, no conocia bien las visiones de los tigres, todavia
estaba haciendo la carrera. Por eso yo pensaba:

- Si salen los tigres me puedo asustar -
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Como mi papa sabia mucho mds que yo no se asustaba.

Al tigre no se lo ve, aunque esta a los pies de una persona, senta-
do al lado, otros no lo ven. Se hace bien chiquito, bien pequeno.
Después que miré en todas direcciones, el tigre se fue. Entonces regre-
sé donde estaba mi papd. En ese tiempo yo no conocia bien a los tigres,
todavia estaba en la carrera [de aprendizaje], por eso no lo vi bien. Fui
a ver al Auraka, a mi papd, y le avisé:

- El tigre vino a mi lado -
Y él dijo:
- Vamos a ver -

Fuimos los dos, y en el camino me dej6 y ¢l se fue solo, convir-
tiéndose en tigre, para ver lo que pasaba.

Llegé donde estaba el tigre y le pregunto:
- $Qué esta haciendo? -
El tigre le respondi6:

- Solamente estoy de visita, no estoy haciendo mal. Me voy a pasear a
otra casa -

Y mi papa le dijo:
- Vaya nomds, vaya a pasear -

Después regresé donde yo estaba y juntos nos fuimos a la casa.

Cuando atin no conocia bien las visiones, pero ya estaba avanza-
do para convertirme [en tigre], en esos dias me fui de caceria. Y ahi se
me aparecieron los tigres, al lado mio. Uno de los tigres me agarré y me
comié. Después ordend a otro tigre que le trajera una hoja de oo kajo,
de platanillo. El se la trajo, y arrriba de la hoja cagd. Y de ese excremen-
to, de lo que el tigre habia comido, ya sali, hecho tigre. Esta es la prime-
ra vez, desde entonces uno se va donde estan otros Awurakas, de los
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aucas, a comer, por la parte del [rio] Curaray. Al otro lado del Napo, ahi
come a los aucas. Los hace morir nomads. Uno [el shamédn] no come,
comen los tigres, pero uno solamente lame la sangre que ha quedado.
Uno agarra y mata, pero solamente los tigres comen. Después uno se
vuelve a su casa. Varias veces he hecho asi, siempre los tigres lo invitan
a uno a comer a los aucas. * Esto hace el tigre a todos los Auraka. Una
vez nomas, y después él puede convertirse por si solo.

Cuando uno toma y ve en visiones al 507 yiz a un tigre, a veces
el tigre intenta acostarse junto a uno en la hamaca, y uno lo tiene que
impedir:

- Por favor no se me acerque, quédese en la hamaca de al lado -

Y el tigre se aleja. Si se acuesta junto a uno, después de haber
tomado el yajé uno puede comer a sus familiares. Por eso hay que
impedirlo.

También se ve en las visiones a la jefa de los tigres, yi7 7 7do, que
se llama Wateanké. Ella le convida un pedazo de pina, cortado, como
comemos actualmente. Y uno debe lamerlo un poquito nomds, y lo
deja. Si es que uno come todo el pedazo, uno va a comer después a
otras personas. Por eso hay que lamer nada mas. * No son pifias de ver-
dad, sino que es carne humana. Se ven con aspecto de pifas, pero no
son, es carne humana.

Después de ver las visiones, de haber tomado ya7éy comido a los
aucas, el kuraka que le dio de tomar a uno prepara ya7¢y le da de tomar,
para que los tigres lo hagan transformar. Y después uno puede conver-
tirse en seguida en tigre. Pero si a uno no le dan de tomar, puede empe-
orar y puede devorar [a] familiares que viven en la misma casa. En el
liquido del yajése da el poder para que los tigres se vayan, los que esta-
ban al lado de él. Entonces los tigres se retiran, solamente quedan unos
pocos, y no pueden hacer mal.

Cuando uno estd convertido en tigre lo pueden embrujar otros
hechiceros. O sea, que un kuraka que se convierte en tigre y se va a otro
lugar, donde hay brujos, éstos pueden hechizar al tigre y uno muere
cuando regresa a su casa. Por eso no hay que andar continuamente
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como tigre, sélo de vez en cuando. Es muy peligroso. El que es mds
avanzado puede escuchar a la distancia que viene un tigre, como a dos
o tres kilémetros. Si es que viene un wa#/ también se puede escuchar
tranquilamente. *Todos sabian [transformarse en tigre], todos los que
tomaban yajé sin excepcion de tribu, se convertian en tigre. Los aucas
toman y los quechuas también saben convertirse.

El trabajo fue un éxito y quizas voy a volver a verla el ano proxi-
mo, quizds usted venga.3! Si no me muero, si no se acaba mi vida voy a
volver a verla. Ojald que usted no pase ningun peligro en las ciudades y
en el viaje. Entonces podemos hacer de vuelta lo mismo: indicar poco
a poco. Aunque hablamos poco, pero quizas el trabajo esté bien hecho.

Tengo la conciencia que usted ha venido una primera vez, una
segunda - esta es la tercera, no? Y asi también va a haber una cuarta, que
usted siempre va a encontrar el camino para volver aqui. Y asi hemos
contado, de los cuentos, de los recuerdos, para que se publique sobre
esta cultura.

Si es posible voy a seguir viviendo en esta comunidad, pero qui-
zas me vaya a vivir a Remolinos, pero esto no es seguro. No puedo cam-
biar el sitio donde vivo, quizds pueda andar un tiempo, abajo y arriba,
y tener una casa aqui y una casa abajo. Porque abajo hay mas posibili-
dad de ir de cacerfa, de pesca. Alld hay mas pesca.?2

Notas

1 Mawayjo es la denominacién secoya de una mariposa azul metalico (Morpho
sp.)-

2 Alucinégeno de gran poder (Daturay Brugmansia sp.).

3 Es decir, que el £uraka que se halla atin en el aprendizaje no puede comer en

casa de otras personas y sélo debe hacerlo en una olla recién fabricada, de su
uso exclusivo.

4 En este caso se refiere expresamente a los huaorani, cuya agresividad ha dejado
huellas en los relatos de todos los grupos vecinos, incluyendo los secoya.
Aunque hace muchas décadas que no existe un contacto entre ambos grupos,
la agresividad de los huaorani del pasado es tematizada en numerosos relatos.

5 En distintas ocasiones Fernando se refirié a hilos o caminos que conectan a una
persona con otros lugares, o por los que se desplazan los waz/, que forman asi
una especie de entramado o andamio del cosmos.

6 Paulinia yoco, una liana amarga con alto contenido de cofeina.
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Debido al calor y la humedad atmosférica, ain bien ahumada, la carne se con-
serva s6lo un par de dias.

A la muerte de una persona se destruyen la totalidad de los vegetales de su cha-
cra. Nadie se atreveria a utilizar las plantas que pertenecieron a un shamdn,
especialmente las obtenidas por él en el mundo superior o el inframundo.
Del huito (secoya we’e; Genipa americana) se obtiene la pintura negruzca o
azul oscura para las pinturas faciales y corporales.

Este pasaje se refiere al destino postmortern del shamdn, y su transformacién en
wat{y permanece en la atmoésfera, mientras que, por lo contrario, quienes no
son shamanes van al mundo de los muertos, situado en el mundo superior. Su
opinién difiere de todos los secoya sin especializacion religiosa, para quienes
también los shamanes van al mundo de los muertos, es decir que niegan que
tenga un destino especial, distinto al de los demas.

Nunca volvi a escuchar esta afirmacién, que no es probablemente una tradi-
ci6n antigua, sino una reflexién de Fernando, dictada por su experiencia de un
mundo en el cual los no-indigenas iban siendo cada vez mas numerosos e inva-
sivos.

El traductor anadi6 aqui: “Creo que no va a suceder asi, creo que eran historias
que contaban los abuelos”.

“Vuelta” se refiere a un meandro del rio; la forma tradicional de senalar una
distancia es a través de a cudntas vueltas del rio se halla un determinado lugar
de otro.

Se trata de su hermana.

Este episodio muestra una de las formas de identificar al “culpable”.

El ave Psophia crepitans. Se trata de un apodo, debido a alguna caracteristica de
este individuo que hacia recordar al ave.

“Veneno” (secoya #simd) se refiere aqui a un procedimiento utilizado en algu-
nos casos para descubrir al culpable de un deceso. Se cocinan partes de piel y
ufias del muerto, se clavan en ellas espinas, un procedimiento que redunda en
el que envi6 el mal y lo conduce a la muerte (véase Vickers 1976:234; Cipolletti
2004). Muy similar es el procedimiento utilizado por los cubeo (pertenecien-
tes a la misma familia linguistica tucano), quienes afirman que el método fue
introducido por indigenas del Rio Negro, de Venezuela (Goldman 1963:267).
Seguin Fernando, este procedimiento no es de antiguo uso, sino que fue apren-
dido de otros grupos en épocas relativamente recientes.

Denominacién del drbol derribado del cual surgieron los rios amazoénicos, y
cuyos restos puede contemplar solamente el shaman.

Este pasaje es la respuesta a mi pregunta acerca de que si todas las flechas son
iguales, como es posible identificar a quién las envib.

Fernando ri6é ante mi pregunta de si un Auraka que es herido al convertirse en
tigre, presenta una herida en la parte correspondiente del cuerpo al recobrar su
aspecto humano.

Los poderes del kuraka se manifiestan entre otras cosas, en un fuerte calor inte-
rior.

Onomatopeya de un viento huracanado que sopla en la selva.
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En secoya: 7nti kayeré tiito saisé “sobrepasar, ir mds alld de lo que se debe hacer”.
Jorge, el nieto de Fernando que tradujo este texto, no entendia el significado de
las metaforas: “Yo no puedo explicar porque no conozco las visiones, en cam-
bio mi abuelo si conoce el significado de cada una de estas frases. Todas estas
frases las puedo traducir, pero sin el significado”. El texto que sigue nos fue dic-
tado al dia siguiente por Fernando.

El ave umaiy el loro son metaforas para referise al kuraka. La imagen de los aba-
nicos senala que se levanta viento. Las trampas para perdiz se hacen con pali-
tos arqueados, aqui indican los drboles que se inclinan debido al viento. Esta
cancién ha sido analizada en otro lugar (Cipolletti 1988b).

Por este motivo Fernando no quiso cantarla ni hacernos conocer el texto.
Jorge, su nieto que hacia de traductor, estaba interesadisimo y dijo: “Yo le expli-
qué lo que usted dijo, que podemos contar en este momento, cuando mi abue-
lo vive todavia, podemos hacer algo de lo que que se ve en las visiones, lo que
no ven todos. Le dije que podemos hacer eso. Me dijo que es imposible, anti-
guamente tampoco se contaba a los que no tomaban yajé. Eso” [risas].
Pregunté a Fernando si seria posible escuchar estas canciones si tomara yajé
Como se ve en el pérrafo siguiente, él veia mi curiosidad como peligrosa.
Quedarse dormido bajo los efectos de los alucindgenos en el marco de una
sesién es una vergiienza para un shamén.

Quiere decir que no aprendian las canciones de los seres celestes, sino que las
memorizaban al escucharlas cantar al shaman.

Esta fue la ultima grabacién en el afio 1985.Jorge afiadi6: “Esto le dije [a mi
abuelo]como algo sentimental en el corazdn, que la sefiora dijo que esta es la
despedida y que aqui estamos dejando el trabajo y que diga lo que usted pien-
sa. Este trabajo fue un éxito para alcanzar conocimientos que antes no tenia-
mos’, le dije.

Fernando sofiaba en esta época (un sueiio que no realiz) con mudarse a un
lugar donde hubiera mds pesca que en San Pablo, ya que no le era posible salir
mas de caceria.



III
“POR ESO VEIA
BASTANTES VISIONES”

A diferencia de los textos anteriores, que surgieron espontanea-
mente, es decir, sin la intencion expresa de grabar la historia de vida de
Fernando, los siguientes textos surgieron de la voluntad expresa de
Fernando de recordar las circunstancias de su vida. Comienza no con su
infancia, como seria de esperar en el esquema cronoldgico occidental,
sino con su aprendizaje del manejo de las plantas alucinbgenas, guiado
por su padre. Acentla la alta concentracion de la bebida que tomaba,
en oposicion a los que sentian miedo.

Fernando se refiere también a actividades que demuestran su
poder shamanico: llama a los pecaries, que acuden desde los confines
del mundo para que puedan cazarlos los hombres y los wifido wa'i le
regalan yajé del cielo, que como todo lo procedente de ese estrato cOs-
mico, es superior a su equivalente en la tierra.

Aqui se refiere a dos sucesos importantes para los secoya del
Ecuador: la migracién desde el Perd en 1942 y el arribo del misionero
Orville Johnson, del Instituto Linguistico de Verano. A la migracion ante-
cede la situacion en el Peru y los trabajos que realizaban para los milita-
res. Describe en detalle cada uno de los doce dias que les costo llegar al
Ecuador, ya que, puesto que escapaban del patrén, tomaban la ruta
mas apartada. Fernando vive primero en Puerto Bolivar, a orillas del rio
Cuyabeno, donde habitaban los siona, y donde un brujo macaguaje de
Colombia asesina con los medios de la “brujeria” a su madre. Para ven-
gar su muerte, aplican el denominado “veneno”, que es un procedi-
miento de tratamiento del cadaver con el fin de identificar al culpable de
una muerte. Cuando los dos shamanes acusados fallecen se considera
cumplida la venganza.
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La llegada de los misioneros del Instituto Linguistico de Verano,
en 1955, tendra una gran influencia en la vida de los secoya. La prime-
ra de ellas se cuenta aqui: se les paga los trabajos que realizan en dine-
ro - una experiencia para ellos hasta entonces desconocida. El centro de
la mision protestante se hallaba en Limoncocha, sobre el rio Napo,
donde Fernando les ensena durante algunos meses su idioma a los
misioneros. Hasta ese momento los secoya vivian junto a los siona en la
region de Cuyabeno, una zona anegadiza en la cual habia carencia de
tierras adecuadas para chacras. El misionero, a la busqueda de mejores
tierras, los convence alrededor de 1972 para que se muden a San Pablo,
sobre las orillas del rio Aguarico. Este lugar, donde Fernando vivid a par-
tir de entonces y donde se realizaron las grabaciones, nunca termino de
gustarle, pues si bien las tierras cultivables son superiores a las del
Cuyabeno, la pesca en el rio Aguarico es minima en comparacion con
las riquisimas lagunas de aquel lugar.

Mi papd me di6 de tomar yajé para que viera. Por eso sé.
También a otras personas les daba y@jé para tomar. Pero algunos teni-
an miedo de tomarlo bien espeso, y le ponian agua: eso tomaban, por-
que tenfan miedo. Asi, algunos de los que vinieron para acd tomaban
un poco.! Pero como les gustaba comer bastante pescado, no podian
ver bien.2 Cuando vine para acd ya habfa tomado un poco, y ya vefa la
visién para curar las [mordeduras de] viboras, todo eso.

Desde que tenia unos diez afios empecé a tomar ya7é. Y cuando
era mas o menos grande como Felipe ya tomaba bien espeso.? Desde la
nifiez me he criado tomando. Cuando era mds grande ya invitaba a
otros jovenes, y los llevaba:

- Vamos a ir a recoger yajé para preparar -
Vinieron cuatro jovenes. Uno de ellos tenia miedo, asi que dijo:
- Voy un momento a orinar -

Y cuando nosotros seguimos caminando, él regresé a la casa. {Se
escapd! [risas].
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Tenfamos una casa como ésta, pero un poco mas grande. * Si,
sobre el suelo.4 Primero traiamos bastante lefia, bien seca, y luego tra-
famos yasé. Durante dos dias juntamos ya7é para preparar y tomar. La
casa donde viviamos estaba como en esta parte. y la casa donde toma-
bamos estaba mads allacito. Alld llevabamos agua y cocindbamos [el
yajé]. * Tomdbamos en la otra casa, era una casa aparte, para tomar
yajé, wé'é yajed

Y alld [en Perti] ya me gustaba tomar bastante, porque ya habia
visto las visiones. Y como me ensefiaba mi papd, tomaba bastante.
Después de haber acabado todo lo que habfamos recogido, dijimos:

- Vamos a ir a traer mas yayé -
Pero alguien dijo:
- Primero vamos a ir a pescar, y comer -

Entonces fuimos a pescar en una quebrada que se llama Siekoya.
Pescamos mucho: sdbalos, zingos, palometas, cogimos un montdn.
Pero yo cogi sélo uno para comer. Le traje a mi mamad, porque ella si
comia pescado, pero yo comi s6lo unito.

Luego hemos comenzado a cocinar yajé. Alguien ya habia coci-
nado, pero poco espeso, con mucha agua. Y yo lo preparé bien espeso.
Y asi viviamos, tomando. Cuando se terminaba el yajéibamos a bus-
car mds para cocinar. Tenfamos sembradas chacras de ya/é, y las aca-
bédbamos. Mi suegro y mi cunado tenfan chacra de ywjé también las
acababamos.

Por eso veia bastantes visiones, y cuando estaba tomando yajé'se
me aparecieron unas flautas, we'gjeri. * [es de un material] Parecido a
cana, no de hueso de garza, que también hay. Y yo soplé, y la habia pro-
bado. Y cuando ya habia tomado demasiado, mi papd me habia dado
de tomar mds, para que no haga eso. * Si, mds yajé para que no hicie-
ra dano. Por eso mi papd me habia dado més ya/¢y yo quedé un poco
menos: Por eso vivo hasta ahora.

* Me daba de tomar mds, para que no viera mas.® Como tomé
mucho, vi las visiones: bajaban los wakard garzas], y también soplé
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con sus huesos [utilizindolos como flautas]. Los pedaceé para sacar los
huesos. Esto se ve en las visiones. Soplaba, y mandaba a ese wakard. Me
convertia en wakardy me iba [volando].

También cogia al sé74, le sacaba los huesos de las alas, y con ellos
soplaba. Ya estaba muy tomado. Entonces salia de la casa y me conver-
tia en mawdjo pdi'y me iba [volando]. Mi papa estaba mirandome, y
dijo:

- Cuando tu abuelo hizo esto, lo mataron -

Por eso mi papd me daba de tomar mds ya/é para que no vea
mas. Y asi me dio de tomar, y por eso he alcanzado la edad que tengo
ahora. * $i, cuando uno ve mucho provoca envidia [en los demads sha-
manes] y lo matan.

Y cuando estaba asi, vine al Cuyabeno de visita, y regresé [al
Pert].Y tenia mucho pej7 [ Brugmansiay Datura sp.] sembrado. Eso me
prepar6 mi papa, y mi suegra me habia dado otro, el wa7 yajé’ y lo pre-
paré muy, muy espeso. Cuando lo revolvia con el dedo se hacian como
canales. Y me daban una taza muy grande. Y bien llena estaba la taza,
cuando la cogia, el liquido me rozaba las unas. Todo eso tomaba, todo
eso me daba mi papa.

Cuando me daban ganas de vomitar, tenfa que vomitar ahi den-
tro. No hay que vomitar afuera, sino dentro de la taza. Después de
tomar la mitad del contenido de la taza, empecé a ver visiones. Ya esta-
ba como borracho. Y luego segui tomando, hasta terminar. Cuando ya
quedaba poco, con el dedo sacaba el resto. Y luego veia las visiones
como si fuera un escrito [sobre un papel]. Era muy bonito.

Cuando terminé de tomar, mi papd me dio de fumar. Fumé sé6lo
una vez. Y cuando estaba bastante perdido, puse el tabaco en el suelo.
Sentia que me caia, me acosté en la hamaca, y ya no senti nada, me
quedé bien perdido. Toda la noche estuve asi, y al dia siguiente me
quedé en la hamaca. Como a las tres de la tarde me levanté a orinar.
Pero no podia ver, por eso mi papd me habia conducido afuera para
orinar. Cuando volvi me acosté otra vez y me quedé dormido. Y en ese
momento vi a los wati Y luego, bien tarde, me levanté y ya veia bien.
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Antes de tomar habia dicho a mi cufiada:
- Cuando me levante, trdeme c/icha para tomar -

Ella, cuando me vio levantado, me trajo para tomar. Cuando la
vi le pregunté:

- ;Qué es eso? ;Para pescar? [risas] -
- No, esto es para tomar -

Y mads tarde, vino mi hermana Matilde, comiendo tortilla de
casave, y le pregunté:

- ;Qué traes? -

Entonces ella me dio [casave], y yo vefa como si fuera [el ave]
sérd. Lo cogi, soplé, y cuando soplé sonaba como si fuera serd. ;A lo
mejor era sé7¢ mismo! [risas].8

Ya se habia hecho de noche, atin habia ya7é cocinado. Otras per-
sonas, y mi papd, ya habfan comenzado a tomar, entonces le dije:

- Ahora voy a tomar otra vez -
Y mi papa dijo:
- Yo tomaré una taza, y luego otra, y luego te daré -

Yo estaba esperando, acostado en la hamaca, y mi papa me dio
entonces una taza. Cuando estaba tomando, sentia el estémago como
si fuera una olla recalentada a la que se echa agua. Asi sentia dentro del
estémago.? En un ratito terminé el ya7é Luego me acosté en la hama-
ca, y vi: se veian como papeles escritos, muy bonito. Y luego veia como
cuando amanece en un dia soleado, bien blanco, sin nubes. Y ya habia
terminado, ya no me emborrachaba mads, ya habia terminado. Cuando
ya vi ese dfa muy claro, ya no tomé mas. Con el pejfme habian sacado
eso. Y como ahora habia tomado yajé que no era espeso no me hacia
nada. Cuando estaba acostado en la hamaca ofa desde mds alla del
techo que estaban los w#7ido wdi tocando sus flautas.!0 Esto se sigue
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escuchando [siempre] aunque uno no tome mds yaz7é Cuando tomo
yokd también los 0igo, no dejo de oirlos.

Cuando una persona o un nino se enferma, y ha sido hecho por
los wats se toma yokd'y se puede curar bien. Pero sélo cuando uno estd
bien preparado, como un médico. Aunque sea una enfermedad grave,
la puedo curar porque conozco a todos los wazZ Cuando los veo con-
verso con ellos, y me dicen:

- Nosotros no hacemos nada, cuando andamos por ahi, a los nifios les
llega eso y se enferman -11

Cuando terminé de tomar yajé veia a las personas que estaban
como a una distancia como de aqui adonde vive Victoriano en
Cuyabeno.!2 Se ve clarito cuando una persona va de caceria, cuando
regresa a la casa. Y cuando lo critican a uno, se oye todo. Asi veia yo,
cuando ya estaba bien preparado. Y algunas personas que no llegan
hasta ahi [hasta este nivel de conocimiento], no ven esto. Sélo ven a los
wati, y saben solamente hacer brujerias. Pero ver de lejos, lo que pasa
en otras casas lejanas, eso no lo pueden ver. * Claro, es tener mas poder.

Cuando ya me habia quedado sin papa habia ido a sembrar arroz
con un colono, un espanol. Se llamaba Francisco.Y después de sembrar,
habfamos buscado ;i4J en una palmera que habiamos tumbado.!3
Después de recogerlos regresé a la casa, y se los di a mi esposa. Después
me fui a bafiar como a una distancia de cien metros, a un esterito.

Mientras estaba yendo a banarme, sentia que habia gente, era
una persona. Habfa un drbol zusép, bien grande. Se sentia que en la
rama de arriba habia una persona, y oi que me decia:

- Venga acéd -

Fui, y cuando estaba a poca distancia, eso que estaba en la rama
habia bajado por el tronco. Y entonces vi que era un wati. Se vefan
wati en las hojas podridas, por todas partes. Y ya senti que estaba un
poco enfermo. Cogi unas hojas de 7o j4o,'* vine al estero y me bafé.
Después subi a la casa. Mi esposa ya habia freido los s74d con arroz.
Comi, pero ya me sentia enfermo. Luego mi esposa estaba limpiando
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el camino, el patio.!> Y como recién estdbamos viviendo alli, yo esta-
ba limpiando con el hacha, pero ya me sentia enfermo, aunque seguia
trabajando un poco. Tenia el pelo como mojado, entonces me pre-
guntaba:

- sPor qué me siento asi, no me bafié bien? -

Otra vez me fui a bafiar, y regresé. Mi esposa me dio de tomar
kondy chukula.l® La vomité toda, asi que pensé:

- Estoy bien enfermo -.
Y a mi hermano, el que atin vive, le dije:
- Preparame wati nuni’ para tomar -

Y ¢él rdpido prepard para que tomara. Yo tomaba, pero seguia
vomitando. Vomitaba y vomitaba. Y le pedi que preparara més. Y lo
hizo, pero seguia vomitando.

Teniamos un mosquitero, abajo del cual dormfamos. Alli estaba
mi hijo, y pensé:

- ;Como voy a entrar asi, enfermo? -

Asi que me habia masajeado con la mano todo el cuerpo y des-
pués entré bajo el mosquitero. A las tres de la manana, cuando cantan
los gallos, sali de la casa. Cuando amanecié mi hermano se fue a bus-
car a alguien para que me curara. [...] Vino una persona que cocin6
yajé, para que me curara otro que iba a venir.18 Cuando terminé de
cocinar llegé esa persona. A la noche comenzaron a tomar yajé el que
vino a curarme también estaba tomando. A él le pedi que me diera de
tomar yajé. Y luego, mds de noche, mi hermano le dio una tacita para
que el otro cure en esa bebida que iba a tomar. El otro tomd, y luego
me dio de tomar a mi. Y me curd en seguida, y se levant6 y me dijo:

- Ya no hay més enfermedad. Y aunque yo no hubiera venido a curar-
lo, se habria sanado igual-

Cuando amanecid, este Aurakase fue a ver su chacra de platanos,
y se despidio:
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- Me voy a mi casa -
Y yo dije:

- Me voy a quedar un poco mds acd, dos dias mds, y después de sem-
brar me voy a ir a lo de mis parientes -

Cuando me sané me fui a lo de mis parientes. Viviamos cerca de
un estero pequeno. Y luego limpiamos un camino grande para los mili-
tares peruanos. Yo trabajaba alli, y también casi toda la gente secoya.
Cortédbamos los arboles y sacaibamos los troncos, dejabamos el camino
bien limpio. Estaba todo el tiempo trabajando, pasaba meses, y luego
regresaba a mi casa para hacer una chacra. Y volvia a trabajar. Los qui-
chuas habian dejado [abandonado] el trabajo por la mitad, asi que
sacamos los troncos y dejamos todo bien limpio.

Cuando estdbamos limpiando el camino encontré una parte
para salir a otro camino. Dije:

- Voy a ir a ver si se puede alcanzar el otro camino en direccién recta -

Me fui. Como no tenia escopeta, habia cortado un trozo de pal-
mera y lo habia afilado. Me fui bien de mafana, pasé tres esteros y
alcancé el otro camino. Luego regresé, le conté al empleado y fuimos
con él para ver el camino. El estaba muy contento, porque era mds
recto. Y la gente que estaba trabajando también fue, limpiando un poco
[desbrozando el terreno] para llegar alli. Habia que sacar raices de
arboles, pero no eran muy grandes. En otras partes habia que tumbar
arboles grandes. Demordbamos meses y meses. Y asi llegamos a
Angusilla, a esa quebrada.

Por la parte de Lagarto!? hemos sufrido mucho. Hemos tumba-
do drboles como del tamano [ancho] del rio, por esa parte que llega
hasta Pantoja. [...] Y luego hemos llegado a una parte donde habfan
limpiado ya los militares. Hemos llegado alld y no teniamos qué comer,
nada. Y comfamos s6lo el interior de las palmeras.20 Eso comfamos con
pescado, entonces ya no aguantabamos.

El hijo de un empleado habia dicho que:
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- Vamos a ir a pedirles yuca para comer. Estamos limpiando el camino
para los militares, asi que les tenemos que pedir -

Bien de mananita hemos madrugado:
- Ahora vamos a salir a pedir -

Llegamos como a las 12, y vi un arbol que estaba agujereado por
las balas, de cuando [los militares] habian peleado con Colombia. Me
di cuenta que era ahi donde habia pasado la guerra. Y el drbol no se
caia. Como era duro, estaba ahi mismo.

Cuando llegamos era la hora del almuerzo, y Elia [ * hijo de un
empleado] se habia ido a almorzar. Cuando ya los militares terminaron
de almorzar, nos llevé a la cocina y nos regal6 arroz, colada, pan. Como
comimos bastante guardamos dentro de unas hojas para el camino.?!

Y luego le pedi a un sargento que nos regalara yuca, y el dijo:
- Si, voy a regalar yo mismo -

Pero no nos dio nada, asi que esperdbamos. Entonces el mestizo
que nos llevaba, nos comunicé:

- Sigan por el camino y saquen una yuca de cada mata. Que cada uno
recoja bastante -

Seguimos adelante, €l iba a venir mds atrds. Nos fuimos a sacar
bastante yuca, porque era una chacra grande. [...] Salimos muy tarde
de Guepi y llegamos a la casa de noche, a unos ranchitos que teniamos.
Alli habia quedado mas gente, y habian salido de caceria, a cazar pavas,
paufiles y buscar pescados. Al llegar les dimos la yuca para cocinar.
Comimos, y no desperdicidbamos nada de la yuca, la cuidibamos bien.

Cuando ya llegamos a esta parte desde el Guepi ya no tenfamos
mas trabajo que hacer. Y el mestizo dijo:

- Vamos a regresar, ya no tenemos qué hacer -

Al dia siguiente regresamos y nos quedamos en una parte cerca-
na a Lagarto, en una laguna, Pitiya jaird.22 A la tarde lleg6 un hombre
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con un oficio [escrito] y se lo entreg6 al guia, para que regresaran todos
los que estaban trabajando. Al dia siguiente ordend a algunas personas
que trabajaban poco:

- Usted regrese a recoger los troncos caidos y a limpiar el camino - Eso
ordend.

Y ellos se habian ido més adelante, pero yo iba con él. El me dijo:
- Usted ha trabajado mucho -

Asi hemos llegado y esperado en una parte que llaman Lobo. De
alli ya estaba cerca Pantoja.

Cuando llegamos a mds o menos una hora de Pantoja, fuimos a
las casas donde vivian nuestros parientes. Mi casa era mds abajo, pero
primero tenia que cobrar el trabajo. * Pagaban con lienzos para hacer
vestidos, a veces nos daban escopetas. Al otro dia, como era un sabado,
y el guia habia indicado que el dia domingo nos pagarian, nos fuimos
a pescar. Otros estaban cosechando yuca. El domingo fuimos todos los
que habiamos trabajado, y entonces [los militares] trajeron un montén
de chimeneas [escopetas]. A mi me dijeron:

- Coja nomds la que usted quiera -
Cogi una y probé el gatillo. Cada uno cogié una chimenea.

Mi hermano no habia trabajado lo suficiente, porque siempre se
volvia a su casa, entonces el patrén le dijo:

- A usted le falta trabajar para llevarse una carabina - Y le dieron un
lienzo, de esos grandes, por la mitad.

Ahi cambiaba el turno, depués les tocaba a otros trabajar y lim-
piar hierbas en el camino. Me habian dado también fulminante, muni-
ciones para la escopeta. Me quedé en la casa, porque ya no tenia que
trabajar mds. Y mi hermano dijo:

- Voy a trabajar otra vez, para tener una escopeta -

Yo le dije:
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- Si se termina el casave o los platanos, no regreses a la casa. Come poco
a poco, no todo de una vez. Dentro de un mes yo iré a llevarte comida -

Y asi, después de un mes que él estaba trabajando, me fui a lle-
varle casaves y platanos. * Claro, abandonaba el trabajo cuando se le
acababa la comida. Del segundo trabajo no volvié porque yo se lo exigi.
Caminé dos dias para llegar, estuve alli un dia, y al dia siguiente regre-
sé.Y cuando termino el trabajo, mi hermano recibi6 una carabina, por-
que habia cumplido bien.

Antes de irme al trabajo habia tumbado para hacer una chacra,
y mi mamd y mi abuela estaban en la casa, y habian sembrado yuca y
maiz. Cuando regresé del trabajo ya estaba el maiz listo para cosechar.
Habia estado cuatro meses trabajando. Luego empecé a trabajar
haciendo maizales, plataneras, potreros. Todo esto trabajé en el verano,
y no podiamos salir de cacerfa porque estibamos trabajando.

Ese patrén era muy esttpido. * Si, Mauricio.?3 A la gente los
tenia como esclavos, trabajibamos todos los dias, moliamos arroz,
sembrabamos arroz, limpidbamos yucales, plataneras, maizales, de
todo haciamos. Y cuando termindbamos el trabajo nos daba s6lo un
vestido. Ya éramos como esclavos, s6lo el domingo descansidbamos. Y
no podiamos salir a pescar para los hijos, teniamos hambre. Y yo esta-
ba cansado de eso, y después me vine para aca.

Cuando estaba trabajando asi, uno de esos militares, un capitan,
me decia que me fuera:

- El [Mauricio] les estd robando mucho a ustedes. En el Ecuador
pueden vivir mds tranquilos. [...] -

Al poco tiempo habia llegado alli uno que ya ha muerto, y que
vivia aqui, el padre de Luis. Entonces han venido con ¢l el Ceséreo, el
Cecilio, mi mama y mi hermano. Yo me he quedado alla mismo.

Y me invitaron a tomar pz7éen una casa, alli habia otros invita-
dos. Bajamos con canoa por el rio Wajoya. [El dueno de casa] tenia dos
ollas grandes, que habian cocinado, y me invitaron. Era un pariente
mio, él estaba a un lado, acostado en la hamaca, también era kuraka. Fl
me invité. Habiamos acabado una olla y empezado la segunda. Cuando
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hemos empezado a tomar ha comenzado a soplar mucho viento - 7u#-
ko, tutiiko, tutiiko-.Yo ya estaba viendo las visiones. Y ha venido mucho
viento, llovia fuertisimo. Ha entrado el agua y mojado el piso de la casa.
[...] Le di un tronco [al duefo de casa] para que apoye los pies. Llovio
mucho y luego paré y secé rapido. Cuando estaba ya mas seco, bajamos
la lena para prender el fogén. A la manana, como a las 7, habiamos ter-
minado el ya7é

Cuando terminamos de tomar, el Awuraka, que estaba a mi lado,
me dijo:

- Yo me asusté, casi grito: “se va a hundir la tierra”-

Cuando él veia el agua que venia habia pensado: “Se va a hun-

dir’[la tierra], pero no era eso. Habia pasado. Se habia asustado
mucho. * S, el agua la habia enviado Rutayé. Después me conté el otro

[ kuraka):
- Porque me dio pena he hecho asi -

Porque la mam4 se habia venido para acd [al Ecuador], entonces
él habia quedado solito alld. * Porque la mamad se habia venido para ac4,
y el papd tampoco estaba. El estaba solito.24

Y luego dijimos:
- Ya nos vamos a ir - porque ya se habia terminado todo [el ya/d].

Hemos recogido las hamacas y subimos a la canoa. Al volver
vimos que los troncos de los drboles habian caido atravesados en el rio,
como el Wajoyd es un rio pequeno, ;no? Hemos regresado a la casa, y el
Mauricio nos ordené que saliéramos a juntar caucho.

He salido a ver [los arboles de caucho] y le he dicho a mi esposa:

- Vamos a quedarnos alld mismo, en un ranchito pequeno, para recoger
[caucho] -

He hecho un tambito?> pequefio, tumbando algunos drboles
alrededor, porque el viento los podia tumbar [encima de la casa].
Encontré unos quince arboles [de caucho], y también he encontrado
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mucho pokd. Subi al drbol y lo corté y llevé a la casa para tomar.

Esa noche era noche de luna, estaba acostado en la hamaca,
pensando:

- Por acéd han andado bastante los Aurakas -

No podia dormir pensando eso, estaba en la hamaca, fumando
tabaco. Y mientras estaba fumando of que venia una danta, bien fuer-
te se ofa. Por allf habia un camino de danta, siempre andaba por ahi.
Cuando la of, meti una bala [en la escopeta]. Ya estaba llegando, y se
veia bien - como era noche de luna - y sali afuera y esperé. Ya estaba alli,
se habia parado cerquita. Yo veia a la danta y le disparé. No pas6 nada,
no corria. Prendi una ldmpara y sali para ver: no habia nada.

Volvi a entrar en el tambo, estaba acostado en la hamaca. Mi
esposa estaba durmiendo. Yo estaba escuchando. Habia unos drboles
grandes [cerca de la casa], y alli sonaba: “eh, eh, eh”. Era un warZY yo
pensé:

- A qué wati he disparado? -

Cuando ya amanecia cant6 el paufil. Preparé yokd y tomé. Y
cuando amaneci6 fui a ver donde habfa quedado la bala. Pero no la
encontré. Cuando regresé a la casa le dije a mi esposa:

- Voy a buscar a la danta, que estd cerca -

Asi como a doscientos metros, [la danta] tenfa un comedero, y
de un 4rbol caian unos frutos, bien dulces eran. Eso estaba comiendo
la danta. La danta tenia una cria, estaba acostada ahi mismo. Cuando
me acerqué, la danta levant6 y salié corriendo. Yo le decia “Kuz, kuf’;
ésta es la pronunciaciéon para llamar a la danta. Porque la danta dice
asf.26 Cuanto mas segufa diciendo asi, mds se acercaba la danta, y yo me
iba acercando. Era una cria, y la mama estaba mas alla. Le disparé s6lo
a la cria, y la [danta] vieja habia escapado. [La cria] corrid y fue a que-
dar en un esterito pequenio. Cuando llegué atin vivia, disparé otra vez
y la maté. Después de matar a la danta llamé a mi esposa para que
viniera. Era cerquita. Alli [la] descuartizamos, la trajimos al ranchito, la
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ahumamos y cocinamos.

Cuando ya amaneci6 al dia siguiente, después de comer, han lle-
gado unas personas para que me viniera para acd [al Ecuador]. Han ido
el Josecillo y el Cesdreo, para que fuera a ver a mi mama, de esto me
habian conversado. Me dijeron:

- Venimos a buscarlo. Hemos hecho una casa grande y ya hemos termi-
nado. Para que usted venga hemos venido -

Y yo dije:
- Bueno -
Luego uno de ellos dijo:

- Yo voy a cargar estas carnes - Las puso en un capillejo, y les regalé la
carne.

Nos hemos venido hasta Wajoyd, y al otro dia [las mujeres]
comenzaron a hacer casave para el viaje. Yo habia cargado la carabina:

- Cuando viene el mestizo (el mestizo era el que nos ordenaba, se llam-
aba Nicolds, era empleado de Mauricio), cuando él viene a decir: “Para
dénde estan viajando?”, lo vamos a matar -

Estdbamos listos, esperando que viniera. Pero ese dia no asomo.
Al dia siguiente, el que habia ido de aqui, me dijo:
- No he venido para pasear, sino para llevarte -

Entonces ya he regalado esos platos grandes de la yuca,?’ y nos
vinimos.

Los parientes decfan:

- A mi no me gusta ir all4, yo me voy a quedar a vivir aqui - [Eran] los
que vinieron ahora.28
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Asi que nos vinimos. Llegamos a una casa de quichuas y nos
quedamos a dormir ahi. Al dia siguiente lo mismo, hemos llegado a
una parte en que el viento habia derrumbado los drboles, ahi nos que-
damos a dormir. Eran muchos los 4rboles caidos, de cuando habia
tomado y27¢2° [En una extensién] muy grande, como de aqui al Eno,
[3/4 de hora en canoa a motor], estaban caidos encima del Wajoya.
Como ya habia pasado bastante tiempo y estaban podridos, veniamos
por debajo nomds. Pasando esos arboles caidos nos hemos quedado a
dormir. [...] Al otro dia, como a las 5 de la manana habia bajado una
danta por el agua. La maté, era bien mantecosa. Pero no podiamos ahu-
marla, ni tenfamos como llevarla, asi que la dejamos ahi para que se
pudriera. La maté y la dejamos podrir. No habia cémo cargarla en la
canoa.

Muy tarde llegamos a una parte donde encontramos abejas,
entonces prendimos un fogdén y quemamos [la colmena] para chupar
la miel. Mientras hacfamos esto anochecid, asi que nos quedamos a
dormir. Al dia siguiente hemos subido mads arriba, y llegamos a una
parte mds pequefia de esa quebrada y empezamos a subir. Como la
canoa era grande, no podia doblar en las curvas, se quedaba nomas.
Entonces nos volvimos y quedamos alli. Hemos hecho un tambito
pequeiio, y como yo ya conocia, pasé hasta Guepi, donde podia haber
un camino grande. Me fui por la montana3Y para encontrar ese cami-
no. Y como a unos trescientos metros lo he encontrado, estaba bien
crecido, [por él] no andaba nadie. Y luego he visto un camino peque-
no, y he regresado. Le conté al que me habia ido a buscar que era cer-
quita, y él dijo:

- Vamos a ir a dejar las cosas -

Fuimos y dejamos todo en ese camino. Regresamos, dormimos
alli, sélo tenfamos hamacas. Al dia siguiente botamos las ollas, y deja-
mos los remos al lado de un drbol. Luego seguimos a pie. Ibamos car-
gados, porque llevibamos bastantes cosas. Ibamos por el camino
grande, yo tenia que caminar un poco, dejar las cosas mds alla, regre-
sar, volver a traer de nuevo otras cosas, asi. Como mi hija [Maruja] era
muy pequena, la tenia que llevar en brazos. Asi llegamos hasta
Takayaripd. [...] Alli hemos dormido. Hemos ido a dormir como a las



136 / Maria Susana Cipolletti y Fernando Payaguaje

seis de la tarde, todas las aves suben a esa hora en un arbol para dor-
mir. Yo pensaba:

- Muy lejos es, jqué van a oir los militares! -
Entonces le disparé a un ave y la comimos.

Al otro dia hemos seguido el viaje y llegamos hasta Santo
Domingo. Ahi hemos quedado a dormir. Yo tenia en el capillejo mi hacha
guardada, pero se habia caido. El que venia atrds la habia recogido.

Al dia siguiente caminamos y llegamos mas alld, donde dormi-
mos esa noche. Al otro dia, como a las diez de la manana hemos llega-
do a una laguna, wiyajdira. Antes de eso, el que vivia aqui me avisé:

- Por alld hay una quebrada. Tu puedes ir por esa quebrada para llegar
ala laguna -

Cuando llegamos al rio embarcamos las cosas, y cortamos plata-
nos que habfan sembrado los militares para [comer en] el viaje. Luego
subimos por esa quebrada, Pékéya, Lagarto, y llegamos a una laguna
muy grande, jdiyaira. Se vefan como de este tamao [unos diez cm] los
arbolitos al otro lado. Era muy grande esa laguna. Como a la una de la
tarde hemos comenzado a cruzarla y llegamos [a la otra orilla] como a
las tres de la tarde. Nos quedamos a dormir en una isla. Hicimos un
tambito y nos quedamos alli.

Al otro dia subimos por Emund, y al viajar por esa quebrada
hemos visto muchos sdbalos y vacas marinas. Mds arriba nos hemos
quedado a dormir. Cogimos grillos y me fui a pescar, cuatro zingos pes-
qué. Los cocinamos y comimos.

Al dia siguiente seguimos viaje. Lo mismo ibamos subiendo, y
encontramos avispas grandes [para utilizarlas como cebo], alli nos que-
damos a dormir. Al dia siguiente dije:

- Voy a pescar -
Me fui solito, y le dije a mi esposa:

- No hagan nada, quédense tranquilos en la casa -
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Alld me fui y pesqué con un anzuelo, no comprado, sino hecho
por mi mismo. * Si, de metal. Siempre pescdbamos con avispas y con
comejenes [como cebo]. Entonces vienen bastantes pescados. He cogi-
do bastante, sobr6 una sola avispa, pequena. Tomé un bejuco, los pasé
por la boca de los pescados para ponerlos en la canoa, e hice como
cinco u ocho bejucos, bien llenos de pescados.

Regresé al tambito, y el otro dijo:
- Voy a buscar lena -

El era bueno, no era un vago que se quedaba mirando, sino que
se iba contento a recoger lefia de esos pambiles secos y de las palmas
de konsd, y trajo para envolver a los pescados. Y ahumamos bastantes
pescados.

Seguimos al otro dia, en la madrugada; habia camalotes en el rio
y teniamos que ir por encima. Era muy peligroso. Salimos a una lagu-
na, y seguimos camino a unas casas grandes. En la mitad del camino
quedamos a dormir y al dia siguiente seguimos el viaje.

Salimos a una quebrada que bajaba hacia el Aguarico, y como el
otro ya sabia, decia:

- Por aqui he venido -

Por ahi ya fuimos rio abajo por esa quebrada, saliendo al
Aguarico. Subimos por el Aguarico, por este rio, y llegamos a unas casas
de la Compania3!l, que habian botado y que tenian piso. Alli nos que-
damos a dormir.

Al otro dia seguimos, pasamos Zancudo y llegamos a Pacuyd, y
mads arriba llegamos a la casa de un quechua, que dijo:

- Quédense nomads a dormir -

Como yo le habia hablado en quechua... Entonces nos queda-
mos a dormir alli.
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Luego llegamos al Canén de los Negros, y alli nos quedamos a
dormir. Al otro dia llegamos abajito de Cuyabeno, y quedamos un poco
mads arriba de la bocana, que le llaman Jaisakawd. Y el hombre dijo:

- Vamos, yo sé picar [arponear] charapas [tortugas acudticas] -

Al otro dia hemos cogido unos pambiles, lo partimos, y pusimos
en ellos los arpones y fuimos. El hombre ha cazado unas seis charapas,
ha regresado y dijo:

- Cocine, vamos a comer esto -

Les sacamos los caparazones, las cocinamos y comimos.
Dejamos otras en un corralito, pero no lo habiamos asegurado bien.
Estaban los bejucos un poco flojos, entonces a la noche se habian esca-
pado todas [risas].

El hombre dijo:

- Vamos a llegar tarde, como a las tres de la tarde vamos a estar en
Puerto Montufar-

Ahi hay un destacamento militar ecuatoriano. Llegamos a esas
horas. El hombre me dijo:

- Cuando ellos le pregunten expliqueles todo: Yo vengo para vivir [en
Ecuador], no para regresar [al Pert] -

Entonces subimos a la casa de los militares. Al que vivia ya aqui,
al que me traia, pregunté el sargento:

- ;Usted se fue a traer a esta persona? -

- Si, yo me fui a traerlos, ellos vienen a vivir aqui -

El sargento dijo:

- Bueno - y luego me pregunté: - ;Usted viene a vivir para siempre? -
Yo dije:

- 81, vengo para siempre. Aqui es mi tierra, aqui vivia antes mi abuelita-
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- ;Cudntos parientes deja en el Perti? -

- Hay algunos: tios, sobrinos, pero ellos no piensan venir. Yo
vengo aqui s6lo porque quiero -

Luego le regalé unos pescados, y el sargento dijo:
- Te voy calentar un café -

Y me dio de tomar café. Y luego dijo:

- Pueden ir nomas -

Y asi pasamos. Directo.

Luego hemos llegado a Puerto Bolivar, pasamos por una parte de
la laguna y llegamos donde vivia la gente. Entonces uno que se llama-
ba Mateo decia:

- Estd bien, nieto. Venga a vivir aqui. Yo también vivo aqui tranquilo -

* §i, era siona. Luego vivimos en esa casa, y cuando habfamos
vivido algin tiempo, a mi mama la maté un Auraka. * No, era de otra
parte, del Putumayo. Era macaguaje.

Mi mamd habia vivido un afio en Cuyabeno, era joven, no tenia
ninguna enfermedad. Era tiempo de verano, y fuimos a barbasquear en
una laguna pequena. Y un brujo vivia en San Miguel, era macaguaje.

Mi mamad se sentia bien grave, y decfa:

- Me estdan matando con eso [rawé, dano shamdnico], no puedo
aguantar -

Entonces regresamos a la casa en seguida. Ella misma cociné la
comida, y luego murié. Yo la quise curar, pero la chonta habia atrave-
sado el corazodn, y no era posible sacarla. Ni el curandero puede. Se
murio.

Luego mi compadre prepard el veneno, #si7a kua’koyd [“veneno
cocinado”]. * No [yo] no conocia. El me ensefié como preparar, lo pre-
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paramos y el brujo estaba en San Miguel. Estaba tomando yajé y entré
en la casa y dijo:

- Me duele el estémago -
Asi andaba, habia caido al suelo y habia muerto. Asi terminé.

Después de un tiempo habia venido una secoya [del Perd], como
era mi prima habia venido a vivir a Cuyabeno. Un brujo habia metido
la chonta, su brujeria, en la chicha. Le convidd, y esa mujer tomd, y vol-
vi6 [a su casa], sufriendo. Luego murié. Y lo mismo cocinamos eso
[trozos de piel y algunos cabellos del muerto]. El que era brujo se lla-
maba Antonio, era secoya mismo. A su propia sobrina le hizo dano.
Entonces cocinamos veneno, y como a los cinco meses le cogié [hizo
efecto] el veneno. Y se murid. Asi termind su vida. Y los otros, los que
cocinaron, decian:

- No hay que hacer dafo a la gente -
La gente, como ya sabia, se vengaba s6lo con eso [el veneno].32

Cuando una persona muere se cortan las unas con una tijera,
pero sin tocar las manos, y se envuelven en una hoja. De los talones
también se raspa un poco de piel. Después se cortan unos cabellos [de
la sien]. Se ponen en una hoja, que se envuelve ayudandose con un pali-
to. No hay que tocar. Se amarra con chambira, sin tocar. La parte donde
cogimos la chambira se tira. Después se cogen unos hongos del monte
y se parten por la mitad. Se ponen en una hoja y luego en una olla.
Luego con barbasco se hace otro envuelto de hoja, con los cabellos, y se
pone en la olla. Los hongos se atraviesan con unas guaduas bien afila-
das. Luego se trae un pedazo de arbol que tiene espinas, se sacan con
un machete las espinas y se ponen en la olla.

Cuando se ha preparado todo, se empieza a cocinar. No se coci-
na en la casa, sino lejos. Hay que juntar bastante lefia. Los de la casa no
tienen que llorar, quietitos tienen que estar, sélo pensando [en el muer-
to] secretamente. Se pone bastante lefia para hacer un fuego fuerte y
ponen la olla. Arriba se pone boca abajo una olla nueva, que nadie haya
usado. Luego se cocina mucho tiempo, con agua. Cuando ha hervido
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bastante suena dentro de la olla, parece que es una persona que estd
diciendo “72m, mmi®33 Se coge un palo largo. La gente tiene que ver de
qué lugar va el humo para ponerse del lado contrario. Ahi golpean la
olla y la parten. Cuando se quiebra [la olla] sale humo negro, porque
es veneno. Luego botan la lefia y regresan a la casa llorando.

Después que se terminé de cocinar, [el “veneno”] mata a una
persona como de la distancia de aqui a Campo Eno [situado a varios
km. de San Pablo]. Se vuelve a cocinar como el primer dia, segundo
dia, tercer dia, cuarto dia. Después de cuatro dias, el brujo que mat6 a
la persona siente ya dolor de estémago. El se pone a masajearse, y luego
siente mds dolor, y se levanta la Awushmay hace asi [se frota el vientre]
como un nino. Luego dice:

- Me voy al rio para refrescarme -

Y corre al rio, y ya en el puerto se ve por encima del rio una sefo-
ra, como usted. El la quiere mirar, y se desmaya, se ahoga y se muere.

Luego sali de esa casa e hice una casa mas abajo. Cuando estaba
viviendo alli, pensé:

- Voy a tomar mas yajé -

Comencé a preparar, y tomaba. Y cuando tomaba, como ya sabia
llamar a las huanganas, las habia llamado y vinieron por la chacra,
cerca de la casa habian pasado. Mi hermana hab{a visto a las huanga-
nas, entonces vino en canoa a avisarme.

Salimos a matar a los puercos. Yo dije:
- No necesitan ir muy lejos para matar -

Algunos flechaban con bodoquera, pero yo tenia chimenea, con
eso maté dos. Unos habian matado hasta tres, [otros] hasta siete. Luego
regresamos a la casa, y estdbamos descuartizando las huanganas.

Celestino34 era [en esa época] pequefio. Al crecer, el 4rbol de
papaya se habia podrido, y cuando él subia ahi le decian que no subie-
ra porque se iba a caer. Entonces él bajaba. Cuando estdbamos distrai-
dos habia subido otra vez [risas] y se habia caido, pero no le pas6 nada.
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Y cuando estaibamos terminando de descuartizar [a las huanga-
nas] vino un viento tremendo, un huracan. Y comenzé a soplar fuerti-
simo. Habia una mata de balsa, una mata pequena, el viento la habia
arrancado de raiz y habia ido a parar a unos dos metros de distancia,
habia corrido asi, parada, y luego habia caido. La gente miraba con un
poco de miedo, entonces yo les conté:

- No digan nada, no griten, esto no se hace por si sélo, sino [por]que
estas huanganas no son de aqui, son de muy lejos. Han venido porque
han sido llamadas -

Asi les expliqué. Y la gente no decia nada, no gritaba. Y el viento
habia pasado. Y luego hemos recogido lefia para ahumar.

Esas huanganas tenian la cabeza grande, y [la] parte de la nariz
un poco larga. Se llaman #éyeré sensé. * Venian de 0kd tépé3>

Seguia tomando, cogia yajé, pero no era muy fuerte, emborra-
chaba mal. Como yo ya sabia, me daba cuenta. Luego encontré un yasé
bueno y lo sembré, y ese tomaba. * No, no encontré en el monte.>® En
las visiones habia cogido yajé me regaldé una persona del cielo, un
wifido wdi. * Una persona del cielo.3” Me regal6 eso, y lo sembré y lo
crié. Eran bejucos pequeiios, pero aunque se cocinara poco era muy
fuerte. Lo tenia sembrado cerca del rio, en una creciente hubo un
derrumbe y se llevé todo. Pude coger un poco y volver a sembrar.
Algunos sionas no tenian yaéfuerte, o tenian poco. Me robaron lo que
yo tenfa sembrado y lo trajeron para acd, a Campo Eno. Por eso ellos
tienen ahora ese yajé.

En esa época lleg6 el misionero [del Instituto Lingtistico de
Verano] Orville Johnson. Viviamos en Puerto Bolivar, y yo habia baja-
do hacia la bocana del Cuyabeno, para vivir alli. Habia hecho unas cha-
cras, y cerca estaban los militares. Ese dia habiamos oido el ruido de un
avion. El ruido venia de abajo [rio abajo] y los militares decian:

- Ahi vienen los peruanos a atacar -

Y habian cogido sus fusiles, y estaban esperando [risas]. Y a uno
de ellos le ordenaron que mirara con largavistas los ntimeros del avién.
Entonces habian visto que no era peruano, era otro avion. Y ya vieron
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que era un avion de los gringos. Dio la vuelta y habia ido por la laguna
de Cuyabeno.

A los pocos dias bajé una persona hasta mi casa, para decirme
que habia venido un misionero para estar con nosotros, y habia pedi-
do que la gente se reuniera. Entonces me fui con él, porque habia ter-
minado de sembrar, maiz y yuca. El [el misionero] baj6 en un avién
que va sobre el agua, y estaba en la casa de unos sionas cuando yo lle-
gué. El no podia conversar bien, no podia pronunciar el castellano. La
sefiora, como era mejicana, sabfa [hablar] muy bien. Entonces dijo:

- He venido a vivir con ustedes y a aprender el idioma secoya -

Cuando la gente ya lo aceptd, [el misionero] estaba en la casa de
un pariente mio, ahi vivia. Luego dijo que le hicieran una casita peque-
na para él, para vivir. Cuando ya estaba viviendo alli, dijo:

- Voy a buscar un sitio para que hagamos la pista [de aterrizaje] -

Entonces ordend a la gente que hicieran una pista. La gente
comenzé a hacer la pista, limpiaron y luego tumbaron y sacaron los
troncos, dejaron bien limpio. Cuando ya faltaba poco para terminar,
otras personas que vivian en la laguna [Cuyabeno] vinieron a ayudar.
Por alld arriba habia llegado un avién, pero no habia aterrizado, sino
que por arriba habia pasado. Y luego habia dejado [caer] una noticia 'y
se habia ido.

El mismo [el misionero] indicaba cémo hacer con los troncos, e
indicaba que pasaran [hiciéramos rodar] troncos bien pesados, para
que quede dura la tierra. Entonces haciamos rodar esos troncos ast,
[por] toda la pista. El habia dicho que quiere que llueva, para que
aplaste la tierra. Y luego habfia aterrizado la avioneta.3® Cuando termi-
namos de hacer la pista, él comenzé a pagar. Le pagaba a cada persona
diez mil sucres. Las mujeres también trabajaron, limpiando, botando
las raices. A ellas también les pag6.3? Con esa plata me compré una
escopeta, vestido y falda para mi hija. Me lo gasté. Y un lienzo grande
para hacer vestido compré.

Luego de eso, cuando ya terminamos, él [el misionero] decia
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que:
- Voy a hacer [la casa] con techo de cinc -

Entonces fuimos a comprar en Putumayo, en Colombia, techos
de cinc. Pasamos por abajo, cerca de la laguna de Cuyabeno, que sale a
San Miguel. Y por alli hemos traido al hombro las hojas de cinc. Y habia
muchas lomas, asi nos tocé traer. * Si, para la casa del misionero.

Luego el misionero habia ido en avién al Putumayo, a hacer
compras. Y han traido en auto hasta San Miguel, por donde pasa el
camino por la laguna. El [el misionero] ha dicho:

- Hoy dia va a llegar la canoa -

Y cuando llegamos alli, un bulto de sal era para mi, que habia
comprado. Habia mds hojas de cinc, y eran como ocho personas para
traerlas. El Cecilio decia40:

- iQué va a pesar eso!, yo llevo ocho hojas de éstas - y las envolvié para
amarrar y cargar.

Y yo habia dividido el quintal de sal con mi hijo, y asi ibamos tra-
yendo, hasta llegar a una quebrada para salir a la laguna [Cuyabeno].

Nos quedamos a dormir en un tambo, y al dia siguiente traje el
quintal de sal, y he dejado la mitad ahi para llegar al rio. Y luego hemos
trasladado y llegado al rio. Ya era muy tarde, y nos quedamos a dormir
ahi. Al dia siguiente embarcamos todo en la canoa, bajamos el rio y lle-
gamos a la laguna de Cuyabeno. Alli hemos quedado a dormir, con las
hojas de cinc hicimos un techo. Luego seguimos el viaje.

Cuando llegamos a lo del misionero ya subimos todas las hojas
de cing, y él comenzé a pagar. Luego comenzaron a aserrar maderas,
con serrucho. Un quichua del Putumayo, que habia salido del cuartel,
era el que aserraba. Mi hija estaba jabonando [la ropa] - en ese tiempo
era joven - con una prima, estaban jabonando. Entonces él [el quichua]
queria joder a ellas, queria molestar. La misionera lo vio y escribi6é un
oficio y lo envié a [Puerto] Montufar. Luego ellos enviaron a un capi-
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tan. Ha llegado a la casa del misionero y ordend [al quichua]:
- Usted no tiene que aserrar mds, arregle esta escalera -
Y al otro dia le dijo:
- Ahora tiene que irse, junte sus cosas -

El junté sus cosas, y se largd. A otra persona dejé para que ase-
rrara, una buena persona.

Cuando estaban aserrando, el misionero me pregunté:
- ;Usted tiene madera, cedro? -
- §i, tengo -

Era en la orilla del Cuyabeno, lo llevé alli y tumbamaos. [...]
Habiamos trozado [el tronco] como en siete trozos, y luego los bota-
mos al rio y los amarramos. [Sentados] encima de esos troncos habia-
mos bajado [por el agua] hasta el puerto, y al otro dia los subimos.

Al dia siguiente lo llevé a cortar otro cedro, y de ese habifamos
hecho cinco trozos nomads, y luego los botamos al rio y trajimos. Y
luego a otro, al Victoriano, [el misionero] decia:

- ;Usted tiene cedro? -

El tenfa un poco, pequeno, y le dio eso, y él mismo lo trajo.
Como yo le habia dado dos cedros, me pagd ochocientod sucres, a
otros le habia pagado cuatrocientos nomas. Y luego dijo:

- Si no me alcanza voy a comprar mds cedro - * Para construir su casa,
de dos pisos.

Después de hacer eso, cuando ya terminaron de aserrar, el misio-
nero mismo hizo todos los cuartos, y termind, pero necesitaba otra
casa mds, para los visitantes. Entonces me pregunto:

- sNo tiene [madera] para hacer pilares? -

- §i, si tengo -
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- Llévame a mi también, para pasear -

Y lo llevé, y juntos habiamos tumbado [los arboles]. Los pilares
los cortamos con hacha, los labramos bien bonito, eso era para la coci-
na. [...] Y luego cuando ya terminamos hemos traido las hojas de cinc
para hacer el techo.

Cuando terminamos todo eso, como crecian hierbas en la pista,
las limpiabamos, y cuando limpidbamos él pagaba los [jornales] dia-
rios. Nos explicé:

- Ustedes pueden hacer #27ga,*! reunir gente y limpiar -

Asi cuiddbamos la pista de Puerto Bolivar. Luego €l se fue a vivir
a Limoncocha y venia de vez en cuando.

Cuando €l ya se llevaba bien con la gente se llevé a mi hija para
que fuera a Quito con él y cuidara a su hijo. Y dijo:

- Si tardo mucho tiempo [en regresar], pueden ir al Comando para
comunicarse -

Cinco meses habia pasado alld, y mi hijo habia ido al Comando
para que ella volviera. Le envi6 un telegrama y al dia siguiente ya habia
regresado mi hija. El la habia llevado para que cuidara al hijo mayor,
porque la sefiora tenia que dar luz al otro, y no habia quien lo cuide.
Por eso cuando [el misionero] volvid, ya tenia otro hijo, y asi han vuel-
to para estar en Puerto Bolivar.

Y después, cuando ya vivia alla, me pidié que fuera a ensenarle el
idioma secoya. Me llevé a Limoncocha, sélo fui, estuve tres semanas en
Limoncocha. El misionero mismo regresé para traerme, y luego volvi a
ir con mi esposa. Cuatro meses estuvimos alld, ensefidndole para que
hable secoya. Y un siona fue conmigo, también para ensefar.

Cuando estdbamos alld, mi esposa se enfermdé. No con enferme-
dad de allg, sino con enfermedad de wa#Z42 Yo le di de tomar, y ella ya
estaba mejor. Y la misionera dijo:

- Ya les toca volver -
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Cuando mi esposa estaba lavando los platos, dijo:
- Ya puede guardar sus cositas -, y en seguida guardamos las cosas.

-Y si se enferma mas, la vamos a llevar a Quito - habia dicho [el
misionero].

Yo solo regresé a Puerto Bolivar, y mi esposa ha quedado en
Limoncocha, con un tratamiento. A los dos dias se oia ruido de avién.
Yo dije [a mis hijos]:

- Ah{ viene su mamd, ahi viene -

Entonces habfa pasado el avién hasta Putumayo, habia ido a
dejar a un siona que vivia alld. Y al regresar, el avion aterrizé. Yo fui a
ver, y habia llegado mi esposa. Y la traje a la casa.

Luego, ¢l [el misionero] vivié mucho tiempo alld [en
Cuyabeno], y dijo:

- Voy a buscar una parte mds bonita para trabajar [la tierra] -

Vino por acd [San Pablo] en avién. Aqui también habia una
pista, de antes. * Si, aqui vivian los sionas. Habia venido por avién,
dando vueltas, habia visto que no habia agua, que no era pantanoso.
Habia regresado y me dijo:

- Voy a ir a vivir alld, a hacer una casa con estas mismas hojas de cinc
Y a mi me pidié que viniera también para aca:
- Voy a llevar sus cosas por avién, y usted puede ir en canoa -

Trajo mis cosas por avién, y como mi hija ya vivia aqui, [ella]
retiré las cosas de la avioneta, y yo vine en canoa. Bajé con la canoa y
me quedé a dormir cerca de la bocana del Cuyabeno. Al otro dia fui a
pescar, y al otro dia segui el viaje. Me quedé en otro sitio [a dormir] y
luego llegué.

Si [el misionero] no hubiera traido en avidn las cosas, me hubie-
ra quedado a vivir alld en ese tiempo. Y ahora estoy aqui. * Si [Puerto
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Bolivar me gustaba mds], porque no habia escasez de pescados. Alla es
bueno para pescar, en un ratito ya tiene su pescadito para comer. Pero
aqui ahora es muy escaso, hay que ir muy lejos. Asi ahora estoy aqui,
con un poco de buena tierra, y no hay pantanos. A veces pienso en
regresar al Cuyabeno, porque [en San Pablo] no hay para pescar. La
casa de Cuyabeno estaba nueva, recién hecha. No estaba podrida, pero
la abandoné al venirme. Mi hija volvié y la quemd.

Notas

O S

10

11

12
13

Se refiere a los que migraron en 1942 desde Perti a Ecuador.

El no respetar la dieta causa, entre otras cosas, una interrupcién de las visiones.
Se refiere al menor de sus nietos, que en 1985 tenfa 13 afos.

Desde hace unas décadas las viviendas se construyen sobre pilotes.

We&’¢ yajé (“casa del ya7é’) es una casa ceremonial, en el cual se llevaban a cabo
las sesiones en las cuales se ingerfan alucinégenos.

Aca se intercalan varias preguntas tendientes a aclarar el hecho que su padre le
diera de tomar mds yajé para que viera menos. Su padre intentaba dominar
poderes que lo conducirian a hacer mal a otros y ser asesinado.

Lit. “pajé-carne”, uno de los 15 denominaciones para variedades de
Banisteriopsis que reconocen los Secoya (Vickers y Plowman 1984: 18).

Esta es una muestra de una de las vertientes del humor secoya, el basado en la
paradoja, o en la tension existente entre “ser” y “parecer”. A primera vista la
situacién pareceria no ser graciosa, pues Fernando no logra interpretar objetos
de la vida cotidiana. Que con la bebida se pueda pescar y tocar en una tortilla
como si fuera un hueso de un péjaro que se ve en visiones es aqui visto como
gracioso. Fernando va mds alld al afirmar como chiste que quizds el pan de yuca
habia sido el ave por el cual lo habia tomado.

Esta experiencia retine dos perspectivas complementarias: por un lado, la sen-
sacidn fisica producida por el intenso consumo de alcaloides. Por otro, el calor
extremo producido por la potencia shamdnica que se estd desarrollando en el
interior del cuerpo.

Esta parece ser la primera vez que escuch6 los sonidos de las flautas de los seres
celestes wirido wdi.

Como hemos visto en otros pasajes, al desplazarse por el aire los wa#/provocan
enfermedades, especialmente en los nifios, por el mero hecho de su cercania, y
no por voluntad explicita de hacer dano.

A unas 10 horas de viaje en canoa a motor.

Jikdson larvas de coledpteros que viven en palmeras que se tumban con ese fin.
Las larvas son luego “cosechadas” y fritas; su gusto es similar al de la nuez.



14

15

16
17

18

19
20

21

22

23
24

25
26
27
28
29

30
31

32

33

La fascinacion del mal: Historia de vida de un Shamidn Secoya /149

Las hojas de esta planta se usan como jabén, pues al mojarlas y frotarlas pro-
ducen espuma.

Patio” llaman los secoya en espaol al terreno que circunda la vivienda y debe
ser mantenido sin hierbas ni otras plantas.

Kondes la chicha de yuca. Chukula es una bebida de platano disuelto en agua.
La concepcién de Fernando sobre las clases y usos del 7u77es sumamente ela-
borada. El wat/ nuni se utiliza en aquéllos casos en que una persona se ha
encontrado con un wati que en los casos mds graves puede devorarle el cora-
z6n. Con la planta se frota el cuerpo del enfermo y se le da de beber una decoc-
ci6n de la misma (véase Cipolletti 1988c¢).

El shamdn que dirige una sesién no cocina jamas el yajé, esta tarea debe ser rea-
lizada por otra persona.

El rio Lagarto es la traduccidn de la denominacién secoya Pékéya.

El cogollo o corazén comestible de algunas palmeras, conocido como “pal-
mito”.

Distintas hojas, especialmente las de pldtano, son utilizadas como envoltorio
para transportar comida que se lleva en un viaje.

Jazrdsignifica laguna, p7uyd son plantas acudticas que viven en la superficie del
agua.

Mauricio Levi, para quienes trabajaban los secoya en el Peru.

Motivado por una gran pena, un Awraka puede, como en este caso, cantar
repetidamente la cancién de Rutay6 hasta que ella provoque lo que hizo en la
época en que existia el anterior cosmos: una inundacién en la que desaparece
la tierra.

Tambo proviene del quechua; eran albergues en los caminos incaicos
(Friederici 1960).

O sea, atraer a los animales imitando sus sonidos.

Platos de cerdmica de gran tamafio, donde se asa las tortillas de yuca.

Se refiere a la migracion de algunas familias de Pert al Ecuador en los afios 70
(véase Casanova Velazquez 1980).

Referencia al episodio anterior, cuando hubo una gran tormenta durante la
sesion ritual.

“Montana” significa aqui selva primaria, espesa, no zona alta o colina.
Nombre genérico que se da a las compaiiias petroleras, en 1941 se trataba de
una de las primeras incursiones en la zona.

El “veneno” es un método de hacer dafio a distancia que Fernando recién
aprendio a preparar en el Ecuador, ya que era desconocido entre los secoya del
Perti, donde generalmente se asesinaba al que se veia como culpable de una
muerte. Fernando se refirié en otras ocasiones a la muerte de su madre y a la
forma de preparar la pocion: una vez, mientras recorriamos su huerta, en la
que tenia plantado barbasco, una de las sustancias que se utilizan en la misma;
en otra oportunidad envolvi6 una hoja con un palito, sin tocarla, para mostrar
qué importante era hacerlo asi, dado que si lo toca la persona que lo prepara
morird envenenada.

Es la voz del que ha embrujado, cuando el veneno comienza a hacer efecto.
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Un sobrino, hijo de su hermana, autor de una autobiografia (Piaguaje 1990).
Los animales de cacerfa habitan, segin Fernando, en el inframundo. Estas
huanganas distintas provienen de un lejano lugar del inframundo donde hay
agua (okd tépé).

El traductor habia entendido que su abuelo habia encontrado el y@jé en el
monte. Este lo corrige: se lo habian regalado en uno de sus viajes al mundo
superior.

Fernando no quiere mencionar el nombre del personaje celeste del cual obtu-
vo el yajé.

En 1981, el Estado ecuatoriano no renovo el contrato de permanencia de los
misioneros. Asi, la pista de aterrizaje dejé de tener uso, y en 1983 se habia con-
vertido en una chacra de platanos.

El pago en dinero era practicamente desconocido a los secoya y el hecho de que
también lo recibieran las mujeres era revolucionario.

Cecilio, su cunado, fallecido en 1987.

Del quichua, trabajo comunal de cualquier tipo.

Fernando concibe dos tipos de enfermedades: las occidentales, “de alld” y las
propias. No duda que la enfermedad de su esposa habia sido provocada por los
wats, por lo cual el tratamiento que le daban los misioneros era ineficaz.



IV
“CUANDO UNO MIRA A LO LEJOS VE
QUE VIENEN MUCHAS MARIPOSAS,
PERO NO SON MARIPOSAS”

En las paginas siguientes, Fernando contintia reflexionando sobre
lo que para €l es central en su vida: el aprendizaje en su juventud para
llegar a ser un especialista religioso, sus visiones y ascenso al mundo
superior, y su transformacion en ciertos animales.

En el mundo superior se reconocen las diferentes jerarquias de los
shamanes de acuerdo a su sabiduria mediante la entrega de distintos
maros o “coronas” que se les entrega. Es muy probable que la elabora-
cion de este tema sea exclusiva de Fernando.

Nunca anteriormente menciond tan claramente como aqui su
intencion de superar en conocimientos a los demas shamanes. De ahi
que el “no sé curar”, que dice en un caso antes de la terapia, debe verse
como una férmula de cortesia.

En las paginas siguientes narra la que quizas fue la experiencia
mas traumatica de su vida: la muerte de su padre, acaecida cuando él
tenia unos veinte anos. En este relato aparecen todos los temas propios
de la concepcion de la muerte y la venganza secoya; entre ellas, la envi-
dia de los demas shamanes y la posibilidad que tiene un shaman pode-
roso de vengarse después de muerto. Ademas de los relatos de sus éxi-
tos, el poder shaméanico de su padre se refleja en dos hechos: es la
misma deidad creadora, Nare, quien le muestra en un espejo el rostro
del culpable; ademas, las lluvias torrenciales que suceden a su muerte
sehalan en qué medida ésta ha influenciado el clima.
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* Cuando uno empieza a tomar yajé, otro kurakale da de tomar
para que vea en visiones. Cuando se empieza a tomar, uno ya ve en
visiones bien claro, como en un dia claro. Cuando uno mira a lo lejos,
ve que vienen muchas mariposas, pero no son mariposas: cuando lle-
gan se convierten en wisido wii.

Entonces el mismo que le dio de tomar pa/é [el maestro], para
que vea en visiones, le ordena que no coma pescados de cierta clase. Y
por eso el que empieza a tomar ya7éno debe comer pescado.* Si [cuan-
do ya aprendi6, puede comer pescado]. No debes comer pescado.
Cuando uno come, y recién comienza a tomar, ya no puede ver visio-
nes.Y cuando ya se le quita eso, uno tiene dolor de cabeza, y queda pali-
do, bien amarilla la cara, y enfermo.

El que le di6 de tomar, él mismo, lo cura, para que [se le] pase
esa enfermedad, y le indica:

- Usted ha comido lo que no debia comer -

Cuando ya lo cura, puede tomar ywjé pero no puede ver visio-
nes. Tiene que tomar bastante [para poder ver]. Y no se sienta donde
estdn los que saben mds. No puede sentarse [alli] si no sabe como pro-
nunciar la voz, pero si puede ver a los wi7ido wdi. * Cuando uno ve
[visiones, y come pescado] ya queda enfermo, y luego empieza a tomar
otra vez, pero ya no puede cantar.!

Cuando uno comienza a ver visiones, ve distintas clases de colla-
res, son como collares. Para eso hay que aprender cémo cantar y todo.
Uno mismo tiene que alzarlos y probar: suenan como collares. Y enton-
ces uno ya estd en las visiones, y puede probar, y después de eso apren-
de cémo cantar. Suenan como collares, en cada posicién hay uno, hay
que hacer como un ensayo, a cada parte llega con un collar [en un
movimiento de ascensién]. Y luego sube asi, llega hasta el cielo proban-
do esos collares. Llega hasta el cielo [sosteniéndolos en las manos]. *
Uno va subiendo, y tocadndolos. [Es] como un escalén.?

Cuando uno estd en medio del cielo se ve a lo lejos todo, todo el
mundo. Cuando uno llega al cielo ve como un dia maravilloso. Cuando
uno esta alld, el sol también brilla. Cuando el sol ya no brilla, cambia el
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tiempo. Ya estd uno en la tierra. * Los collares se ven como [hechos] de
algodon. Bien bonitos. Cuando uno ve esos collares, ve como un alam-
bre bien fino. Uno los escucha que producen sonidos. Y uno piensa que
toda la gente [presentes en la sesion] los escucha, pero no es asi. S6lo la
gente que estd viendo en visiones oye. Entonces uno ya piensa cémo
[hacer] para aprender mas. Y cuando uno toma, las visiones le ensefian
todo.

Una corona (ziro) especial, éso es lo que se ponen todos los
wjido wii3 * Bs como de metal, de hierro, pero no es hierro. Es bien
bonita. También hay otras coronas que se llaman kénd santémid. Son
también bien redondas [...], como un sombrero muy bien hecho. Y eso
se ponen los wrz7ido wdi. Uno también los ve en visiones y se las pone.
Otra clase de corona se llama sé7d santéma* Son bien blancas, como
algodon, [pero que nunca] se ensucia. Lo mismo se ve esa corona, bien
blanca.

También hay [otra coronal, sé7d saimd. Sérdes el nombre del ave,
sa’f quiere decir que tiene las alas medio chuequitas. Esta también es
bien blanca. También hay k774 to’nami. |...] Por alli, por esa parte [el
cielo], la cubren muy bonito, con las plumas bien azules del ave &%
saipé> * Kirii es el nombre de un arbol que hay en el cielo. * No [este
arbol no existe en la tierra].

Cuando uno empieza a tomar no se pone esas coronas. A uno le
dan una corona simple, hecha de corteza nomds. Cuando uno sigue
tomando mds y mas, [los wr7ido wdi] le dan para que se ponga [coro-
nas] mds bonitas, y entonces uno ya se pone las mismas que los demds
wifido wdi. [...] Uno ya se sienta a tomar, se sienta a tomar alli [en el
cielo], y le ponen esas coronas. Primero es bien blanquita, toda la coro-
na.Y esa corona se la ponen cada vez que toman. Hasta diez coronas le
dan. Primero ésas como plumas, luego la deja colgada y asi sigue
[poniéndose otras coronas] hasta llegar a un maximo de diez. * Si [una
corona se recibe y usa después de otra].

Cuando uno toma ya7é se guardan todas las coronas. Pero cuan-
do uno muere, no se tiran [sino que] ahi mismo las dejan. Yo he visto
las coronas que han dejado antes los kurakas. ahi mismo siguen, bien
viejas. * Ya no [las usa nadie mds]. S6lo el duefio y nadie més.



154 / Maria Susana Cipolletti y Fernando Payaguaje

Si uno toma a cada rato, cada tres dias, a veces un poco mds, se
llega [a recibir] hasta diez coronas de esas. Si uno toma cada dos sema-
nas, se llega hasta seis u ocho [coronas], no llega a mas. Cada vez que
toma [los wi7ido wii] le ponen su corona.

Cuando uno ya sabe muy bien lo de las visiones, sube hasta el
cielo y ve al sol: se ve como un guacamayo muy rojo. Cuando uno esta
en la parte de [donde viven] los #u#i pds, ve como una canoa, alli esta
el sol. En la punta [proa] de esa canoa del sol hay una barra, y encima
esta colgado un espejo como de este tamafio®. Eso ve uno, el que estd
en visiones, cuando llega a la parte donde estd la gente nuni pdr.
Cuando uno estd en el cielo se ve en las visiones que hacia el oeste hay
dantas, huanganas, sajinos. Eso se ve en visiones, y después, cuando
uno se da vuelta a ver al este, se ve como un espejo que sube para bri-
llar: ése es Okomeé”

Cuando uno toma yajé y quiere llamar a las huanganas, gira la
cabeza para mirar, y ya ve que estdn viniendo. Uno toma yajé y coge
una taza, y asi anda [por la casa] cantando. Cuando uno canta, sdlo res-
ponden los que saben cémo hacerlo. El que sabe mas canta, y la demds
gente solo repite. Se canta [caminando] por toda la casa, y luego, cuan-
do ya amanece, se deja de cantar y se empieza a hablar, ahi [uno] esta
llamando a las huanganas. El resto de la gente estd acostada en las
hamacas. Y por debajo de una mesita de pambil, donde se pone el ya7é8
por ahi abajo anda un puerquito pequenio. La gente que estd alli lo ve
con los ojos, no en visién. Lo ven andar, y él imita a una huangana
pequena. El [Awuraka]l que estd llamando a los puercos, habla de todos
los animales que van a venir del monte, de lo que [los presentes] van a
comer. Y el kuraka se convierte en un puerco, sus dientes se convierten
en dientes de huangana. Y hace el mismo ruido de la huangana cuando
estd comiendo frutos.

Cuando entra el puerquito y hace su imitacién [de la huangana],
se lo ve bien porque ya es de dia, ya aclarecié. Y cuando el Auraka se
convierte - yo también me he convertido asi - lo que él hace es lo que
hacen los puercos, pero uno mismo no ve nada, porque ya esta conver-
tido en puerco. [...] Las mujeres no deben abandonar sus casas mien-
tras se estd tomando yajé pues si lo hacen, la huangana raspa el suelo
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con las patas [pezunas] y tira arena sobre el £uraka, y le hace mal en la
garganta. * Claro, uno puede morir, porque se le cierra la garganta y
puede morir.

Una vez estdbamos tomando yajé, y un Auraka estaba llamando
a las huanganas, y una mujer habia salido de su casa. Cuando ella sali6,
la huangana, que era el Auraka transformado, se enoj6 y pegé un salto
y lo hizo atragantar al furaka transformado. El tenia semillas de frutos
en la garganta y no las podia escupir. Entonces dijo que le trajeran un
poco de yajé para tomar. Le dieron un poquito, y él tomé. Luego otra
vez habia llegado la huangana, y pudo masticar esas semillas y escupir-
las. Para no hacer dano al £uraka, no deben salir las mujeres afuera [de
la casa], mientras se estd tomando. Esto es bien peligroso.

También se llama a la danta.® Asi hace sonar la danta:

tij tii 1 tii

ioté kakota'a kd, kd, ki kd, weko ko
nonupi pa’éré kikeo kakota'a

kd’keo, ki'keo, te’é éiayé orepda

kakoa, fivukua ko ne, jaowa 1pi
karena’kakod, riukud ko’né

te’e éja yéorepd karend.

“Naiié éid nomipi, pii éid nomipi kué kué
sauré kamakarepd je'né.”

td, t4, ta [sonido de las pisadas de la danta al caminar en el agua de un estero
pequeno, al salir de una cueva]

loro hembra [dirigido a la danta]

como hacen los sapitos 44 keo [se compara al sonido de las pisadas de la danta
con el croar de sapitos]

como los sapitos #nunkua ko ‘né| = unos sapitos que cantan de noche, compa-
racion con el sonido del andar de la danta]

Las mujeres de la luna y las mujeres humanas vienen caminan-
do por un estero. La danta alza la pata, suena como si fuera una perso-
na que camina”.
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Esta es una cosa muy concreta, muy especial, es lo que dice el
kuraka cuando ve en visiones. Cuando uno estd tomando, llamando a
la danta, se la ve subir desde el rio hacia la casa. Ya es de dia, son como
las ocho de la mafnana, y uno llama a la danta y la ve a poca distancia.
Uno se siente pesado, y ya estd transformado en danta.!® Cuando ya
estd transformado en danta, uno se siente bien pesado. Como el lomo
es pura mantecall, ya uno no puede moverse [como una persona], sino
que se mueve como la danta. Poco se mueve, despacio. En el aire suena
como el ruido que hace la danta al comer las hojas de un arbol. Luego
la danta come ortigas, wéke kajo, y tira unos pedazos. Una persona de
las presentes debe recoger esas ortigas y guardarlas. Luego debe entre-
garlas al kuraka que estd llamando a la danta, después que terminaron
de tomar. [...] Y cuando la danta estd comiendo, el furaka esconde el
corazén de la danta. Le esta haciendo dano para que la gente pueda
salir a cazar tranquila. * Le esconde el corazén el Auraka, el que esta
transformado. * Debajo de la tierra.

Cuando le quita el corazén a la danta, ella empieza a patalear.
Entonces se oye ladrar a los perros, pero no son los perros que estdn alli
[cerca de la casa], sino que se oyen [los ladridos] en el aire. La cria de
la danta esta ahi, al lado. [Aunque] esta oscuro, se ve a la danta peque-
na, que esta chillando. [...] Cuando ya desaparece la danta, el kwraka
dice cémo la van a matar, cémo [la] van a ahumar, de que modo van a
prender el fuego. * Eso se dice a los que van a salir a matar a la danta, a
los que estan escuchando. El £uraka explica a la gente. Les dice como
van a destripar a la danta, cémo le va a salir la sangre, que deben tirar.
Y coémo las avispas y las abejas vendrén a chupar [la sangre].12 Y c6mo
cocinaran y comerdn, todo eso dice el Auraka. Esa es la costumbre, el
kuraka tiene que hacer esto. Y la gente escucha lo que tiene que hacer,
y eso hace cuando la matan [a la danta].

Y cuando uno llama a la danta, cuando ésta ya sube, los wz7ido
wii suben hacia arriba, al cielo [risas], A los wi7ido wdiles da asco el
olor de la danta, porque ellos nunca han comido [carne], y por eso
suben [risas]. Cuando la danta se aleja un poco, los wr7ido wiivuelven
a bajar.

Los wi7ido wdi traen en las manos unas varitas de balsa, yiw7 74
hechos bien bonitos. Vuelven hacia donde esta el Awraka, y comienzan



La fascinacion del mal: Historia de vida de un Shamidn Secoya /157

a hacerlo cantar. Cuando ellos cantan, el Awraka también canta.
Cuando él termina de cantar ya cantan las demds personas. Ellos res-
ponden lo que ha dicho el £uraka. Asi se termina [la sesién].

Cuando uno comienza a tomar payé, toma primero solito, cuan-
do aun no ve las visiones. Ahi estan los wz7ido widi'y los nuni paii. Ellos
estdn cerquita, y le piden que les convide ya7é Entonces uno toma la
copa de yasé, parece que estd tomando, pero él toma poquito, les estd
convidando. Por eso se termina rapido el yajé [...] Y cuando ya termi-
nan, los wr7ido wdi cantan. Las sobras las beben las personas que estin
alli. Y los wr7ido widile avisan que estd amaneciendo. Entonces el hom-
bre que estd tomando yajé tiene también un tallo de cana brava y lo
mueve mientras canta. Cuando termina de cantar, entrega el recipien-
te al que cocin6 el ya7é El hombre se sienta en su hamaca: él esta vien-
do en visiones a los wrz7ido wii.

Cuando uno toma yajé ve en las visiones, y es Rutayé misma la
que canta.!3 Ella misma le est4 diciendo, pero el que est4 sentado [el
kuraka) sélo responde a lo que ella canta. El no la llama, sino que ella
viene, y el hombre responde a lo que ella dice, viéndola en visién. En
esos momentos no deben salir las mujeres afuera. Y las personas que
estdn en la casa, acostadas en la hamaca, tampoco deben pisar la tierra.
El que esta sentado! ve como una lagunita que esté bien blandita, que
se mueve. Cuando ve eso, coge un bejuco, el 77ukud pisi, que esta prepa-
rado en un cantaro pequefio. Cuando ve eso, coge una hoja y frota con
ella a la gente que esta alli, para que no se hunda la tierra. De lo con-
trario se hunde. Por eso la gente no debe pisar el suelo. Si lo hacen, el
lugar donde estin tomando ellos, la casa y todo lo de alrededor se
hunde. Cuando se hunde la tierra, el £uraka se va con toda su familia
al cielo.1>Y la parte del monte por donde habian andado de caceria, los
caminos, eso no se hunde. Pero en la parte donde esta la casa queda
solamente una laguna.

Cuando uno ve eso, ya deja de cantar, ya no repite la canciéon. Y
asi se pasa. También se canta, se reza [sazpé], diciendo todo lo que va a
hacer el viento. Cuando sopla el viento, los arboles grandes se doblan y
a veces se les caen las ramas. O se parte el tronco. Todo eso se dice.
Cuando viene mucho viento, el kuraka coge brea y la pone en el fogén.
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Y con el olor de la brea, él ya va pensando, él reza, y envia [las palabras]
para que vayan con el humo. Entonces no llega tanto viento, sino que
pasa de lado.

pe]

El kurakalallama “ Rutayo weko” (“loro Rutayd”). Cuando viene
el viento, las ramas de los drboles suenan como si las moviera una per-
sona, sd7ia, sdfia, sdiia. También se dice que los drboles caidos ya estdn
podridos. Uno dice [en la cancidén] que estd ahumando platano. Pero
no es esto, sino que quiere decir que los troncos caidos ya se han podri-
do. En visiones también se ve que la casa se mueve un poco, igual que
como se mueve la hamaca. La casa, los cernidores que estan colgados se
mueven. Cuando esto sucede, es que vienen huracanes, fuertes vientos
que hacen caer los drboles. Asi se ve en las visiones.

Uno ve como si hubiera una olla con yuca, en trozos, para coci-
nar. La olla estd sobre el fogén, bien tapada con hojas de guarumo. Pero
si uno la mira, ve que sale un poquito de vapor de la olla. Cuando sale
este vapor es que viene un viento fuerte, con huracanes, y los arboles se
caen en las chacras.

A veces, cuando un Awraka ha sido dafiado por otro Auraka, se
queda pensando, cuando ya empieza a morir, y dice:

- Yo estoy vivo, por eso puedo atin comer un poco. Pero de la misma
forma [que yo] tienen que morir los que me criticaron y me estan
haciendo dano -

Y ve a la olla que estd sobre el fogon, y le saca una hoja, entonces
sale mas vapor. Entonces la gente se retine alrededor del enfermo que
ya estd por terminar su vida, y se pone a llorar. El estd viendo esto, por-
que es Aurakal®Y en el momento en que hace asi [retira la hoja que
tapa la olla], ya queda todo bien blanco [en el aire], viene el viento, y
empieza a llover. Cuando hace esto, la tierra se hunde y las personas que
estdn alli se mueren. Y el [4£urakal que estaba enfermo, acostado en su
hamaca, lleva su mujer y sus cosas y se va al cielo. Y los otros kurakas
también se van. Pero las personas simples [que no son shamanes], ellos
se mueren.* Rutayo lo ayuda [a hacer esto].
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Hay otro [ser] que es también muy peligroso, se llama wesnkzyo.
Cuando uno [un /wuraka) siente que se estd acabando su vida, siente
que no estd viviendo, que no puede seguir viviendo. Y cuando piensa
esto, llama al wenkzyo. Su corazén hace como contacto con él. Y enton-
ces, cuando muere [el shaman], se hunde la tierra, todo el mundo. El
mundo se acaba cuando uno llama al wenkzyd para que haga eso. Es
sumamente peligroso.

* Es igualito a la danta, pero pequeno, bien pequeiiito. Y las unas
[son] bien blanditas, porque vive dentro de la tierra. Asi es ese animal.
Es una cria de danta, pero no es natural. Y es muy peligroso. Pero cuan-
do muere uno que no es kwurakael wenkiyono hace nada. * No, no viene
por si solo, sino que uno hace contacto con ese animal, y entonces él
desde alld mismo [el interior de la tierra] hace hundir la tierra.

Hay otras cosas parecidas: como cuando un joven [£urakal, que
ya conoce bastante, y otra persona lo mata. Aunque ¢l no tenga mujer
ni hijos, se siente muy apenado porque se acaba su vida. Entonces sube
al cielo, no con todo el cuerpo, sino con el corazén. Cuando llega alla
arriba, a la canoa del sol,!” donde estd kuri wati, coge kuri penpé8 lo
mastica y luego lo pone en un rio del cielo. Cuando ¢l hace esto, des-
pués de que él muere viene un aguacero tremendo. Llueve como grani-
70,y luego vuelve a brillar el sol. Cuando una persona recoge agua para
beber, vomita sangre y se muere. Muchas personas pueden morir asi. *
Si [lo hace por venganza].

Un siona me dijo una vez:
- Yo he visto a esa persona £uri wati, yo he visto al kuri wati -

Pero cuando le pregunté como era ese wat; dijo que era como
un venado. Y yo me rei para mis adentros [risas].!?

Primero comencé a tomar yajé, luego segui con wjajayy con peyi.
Primero se toma s6lo ya7é, y cuando se avanza mas se toma los otros.
Yo queria tomar mucho pej y tenia sembrada una pequena chacra. Ya
la estaba terminando, todito queria terminar. Pero mi papd me habia
dicho que no tomara tanto, porque:
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- Ya tienes esposa -20

Por eso lo dejé. Pero yo habia pensado:
- Yo voy a hacer asi, voy a ganar a los demas, yo puedo llegar mds alto.

Por eso tomaba mucho, y por eso alcancé lo que me habia pro-
puesto. Los otros kurakas eran un poco menos [sabios] y me tenfan
miedo. Yo era joven, pero ya sabia todo. Por eso los demds, aunque
veian a los tigres, a los wat7 y eran brujos, me tenian miedo.

Un kuraka me dijo:
- Usted es el que sabe mds. Yo sé menos, pero usted es avanzado -

Habia un nino al que le dolian los ojos, y lloraba, los Awurakas
querian curarlo pero no podian. Me habian invitado para que fuera a
tomar cana, bien fuerte era. Los duenos de casa estaban tomando, ya
estaban muy borrachos cuando llegué. Me dieron de tomar en una taza,
tres de esas [tazas] me dieron, y me sentia ya bien borracho. Un kura-
ka, pariente mio, se sent6 al lado mio y me dijo:

- Ya hace tiempo que mi nietito estd enfermo. Le duelen los ojos y
ahora le estd saliendo sangre. Yo lo quiero curar pero no puedo
averiguar cudl de los wati lo ha enfermado -

La madre del nino se sent6 a mi lado, y yo pedi al papé que fuera
a traer unas hojas y ramitas de algodén. Cuando me las trajo, dije:

- Yo no sé curar, pero voy a intentarlo -

Tomé las hojas, las pasé por el [cuerpo del] enfermo, dando vuel-
tas y luego me acerqué para soplarlo. El nifo me queria pegar, pero la
mamd lo sostuvo y de a poco lo fui curando. Como seguia llorando
mucho, me senté. Mis parientes me preguntaron:

- ;Qué vio ahora? -
Les respondi:

- Cuando el nino todavia estaba en el vientre de su madre, su esposo
habifa cogido yiyé [como cebo para la pesca]- son avispas que viven
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dentro de los troncos -, para ir a pescar. El [padre] mismo comio los
pescados que pescé. Por eso ahora le estd haciendo tanto dafio al nifio-

Los otros kurakas me dijeron:

- Nosotros en cambio no vemos nada. Ojald pudiera darnos usted de
tomar -

El papd del nino me dio las gracias porque lo habia curado, y
todos estaban muy contentos. El abuelo del nifo decia:

- A mi me falta aprender, me falta ver para curar -
Pero no me regalaron nada, s6lo me dieron las gracias.

Luego ese nifio crecio, se convirtié en un joven, pero no me rega-
16 nada, ni una hamaca. Cuando ¢él era ya joven me vine a vivir al
Ecuador, al Cuyabeno. Cuando muri6 el papa, el nifo aquél - que ya
era un joven - bebié barbasco, por tanta pena que sentia por la muer-
te de su padre, y se suicidé.2!

*Al yajé hay que sembrarlo. Se hace una chacra para sembrar
yajé nomas. Aunque sea pequena, se siembran los tronquitos. Y el pej/
también se siembra, como la yuca, lo mismo. Se meten los palos en la
tierra, por si s6los crecen. * También se siembra [el zjajay]. Todos los
que usted vio ahi son sembrados.22 * Los que no son Aurakas también
siembran, para tener para tomar.

Para sembrar yajé se corta un pedazo y se planta en forma de
arco. Por la mitad de ese arco se cria el tallo. Los secoya decian que no
tenia que tener solamente una persona sembrado el ya7é Todos, aun-
que no fueran Aurakas, sembraban, porque a veces los hijos o los fami-
liares se enfermaban por los wazi Cuando alguien se enferma, pueden
entonces ir a cortar pajé, cocinarlo e ir a pedir auxilio al kuraka para
que venga a curar. Si ellos no tenian sembrado, tenian que pedirlo pres-
tado a otra persona. Eso es mucha vergiienza (ka7ayé).

Hay una mata que se llama wa7 yajé, que no se cria por si séla,
sino que uno debe hacer una armazén con palos atravesados, y ama-
rrar el tallo con un bejuco, entonces por ahi sube hasta arriba. También



162 / Maria Susana Cipolletti y Fernando Payaguaje

cocinamos yajé okd, se recoge y machuca bien fino, y luego se pone en
agua y se le sacan las hojas. * Si [el ya/é okotambién se cultiva].Y cuan-
do estd cocinando, uno va a buscar [si se necesita mas] - porque tienen
sembrado al ladito de la casa - 7ard yajé. [...]

Después, cuando ya se reine toda la gente a tomar yazé, se que-
dan alli toda la noche. Y le da a cada uno de los presentes de beber. *
No, [no es el kuraka el que alcanza la taza sino] el que lo ha cocinado.
Entonces tienen que medir, en dos tacitas se pone lo que estd en la olla.
Hay que medir con un palito, para que las dos tazas tengan la misma
cantidad de bebida. Y luego toda la gente ya ve en visiones, estdn un
poco borrachos. Y el que cociné el yajédice al kuraka.

- Yo he cocinado para usted, para que se pueda sentar y cantar - Y coge
el yiwiyd, hecho de kanteydy se lo entrega [al kurakal. Entonces él lo
coge y va a sentarse en el banco en que se sientan los Aurakas. Ahi se
sienta y comienza a cantar y empiezan a aparecer los wz7ido widiy todos
es0s.Y el que quiere tomar de la bebida bien espesa, [le] pide:

- Rece alli-

El kurakarezay después se lo entrega para que tome. Después se
acuestan en la hamaca, y cuando estdn alli ve como un maiz que cae
arriba de una hoja de metal, y suena 4774 kiré, k7ri Como si cayera el
maiz. Y eso es lo dltimo que uno ve. Después uno queda bien borracho,
grita, se revuelca, pero no se da cuenta. Entonces otras personas lo
amarran dentro de la hamaca con bejucos, para que no se caiga. Y el
que estd en la hamaca patea con toda su fuerza y se corta [la piel] con
la hamaca. Hace asi porque estd muy borracho. Luego se queda como
muerto (weszszké). Como a las 9 de la mafiana empieza a revivir, ya se
le pasa la borrachera, y uno mismo se desata las ataduras. Se queda
pensando:

- 3Qué he hecho?-

Uno no sabe lo que ha hecho. Se quedan alli y siguen tomando
el yajé que sobra. El que estaba amarrado se levanta para ir a orinar, y
se siente liviano como una hoja, bien liviano. Cuando regresa vuelve a
acostarse en la hamaca y luego siente que tiene que vomitar. Vomita
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bastante, y después se le pasa [el efecto]. Y si todavia estin tomando,
pide:

- Déme mas yajé para tomar -

Y luego se emborracha otra vez y vuelve a pasarle. Cuando uno
empieza a tomar come algunos [ciertas especies de] pescados, pero
otros no. Cuando uno estd tomando yajé casi no tiene hambre. Come
poco.

Tres dias mds tarde toman de nuevo. Se prepara de la misma
forma. Alguien dice:

- Yo voy a cocinar espeso -
Y otro dice:

- Yo voy a cocinar con un poco de agua para que puedan tomar todos

[...]-

Y por ahi viene una manada de huanganas, y las matan. Pero no
debe comer la carne de la hembra. * El que comienza a tener visiones
no debe comer. Sélo puede comer la carne del macho, y tampoco de
cualquier parte, sino del lomo. El debe tener una olla aparte de los
demds, donde se cocina lo que él comerd. * Si [el que ya aprendid]
puede comer cualquier cosa, pero el que estd aprendiendo no debe
comer. Cuando ya aprendié puede comer de todo.

Cuando se toma #jajay con poca agua se siente uno muy gran-
de, como si le hubieran puesto anestesia. Se siente la boca y la cabeza y
todo el cuerpo muy grande. Yo antes tomaba con un pariente, que atin
vive aqui. * El wjajay se toma para ver, para aprender, la persona que
quiere avanzar mucho. Una vez of a alguien que estaba gritando, y a mi
mismo me dio muy fuerte la borrachera. Comencé a revolcarme en la
hamaca, se me sali6 la piel de la cara porque me corté con los hilos de
la hamaca. Como loco queda uno cuando toma eso. Por eso a mucha
gente no le gusta y tiene miedo de tomarlo.

Al dia siguiente me quise levantar, pero ain no habia pasado, me
dio nuevamente como si recién hubiera tomado. Alguien habia cazado
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[una] huangana y la prepar6, pero yo no senti nada. Luego me levanté
para ir a orinar, y mi mamd me condujo hasta la orilla del rio, que era
alli cerquita. Yo veia s6lo lo que sucedia arriba, en el cielo. Luego me
quedé viendo cémo ahumaban carne. Ya habian pasado tres dias.

Yo pensaba:
- ;€C6mo han ahumado tan répido, si recién cazaron? -

Yo pensaba que habia pasado un dia, pero habian pasado tres.
[...] Al cuarto dia ya estaba bastante bien, y al quinto dia ya empeza-
ron a cocinar [yazé] los demds, para tomar. Yo también cociné, y mi
sobrino tomaba la parte de arriba de la bebida, y yo tomaba la parte
mads espesa que estaba abajo. Asi tomdbamos. Empecé a tomar wjajay
puro, y en esa época habia venido al Cuyabeno de visita. Cuando regre-
sé [al Pert], mi papa me prepard pejibien espeso. Cuando vi como se
preparaba, lo hacia yo mismo, y queria seguir, pues tenfamos bastante
sembrado, pero mi papa me dijo:

- No tome més, hasta ahi nomas - [...]

Para verlos a ellos, los wr7idi wdz, comencé a tomar. Para poder
verlos hay que tomar bastante, por eso tomé mucho, para alcanzar a
verlos. Si uno toma poco no se alcanza, no se llega.

Alli donde viven los umejatsiaydpid3 hay una playa bien blanca,
como si fuera de yuca o harina: alli viven ellos. En el medio del rio hay
una isla muy grande, donde suben las charapas como si fueran una
manada de puercos: muchas hay en esa playa. Suben y ponen alli
muchos huevos. Y son muy grandes, tienen como un metro y medio de
largo. Y los huevos que ponen los tiran otras charapas que suben luego,
y ponen ahi los suyos.

Para cazar las charapas van unas cinco personas - las personas de
alld - en canoa. Cogen a la charapa entre los cinco y la dan vuelta. Luego
la traen en la canoa y en la orilla de la playa la descuartizan para sacar
la carne. Le sacan el caparazén, y las mujeres van con cédntaros para
poner alli la carne. Y también ponen alli los huevos de esas tortugas,
que son muy grandes. Los hombres siguen descuartizando a las chara-
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pas, y sacan pedazos muy grande de grasa. A otras personas que les
ayudaron les regalan carne. Luego la frien y comen. La comen con casa-
ve - como se hace aqui mismo [en la tierra]. Luego toman chukula, y
asi viven.

Para recoger los huevos de esas charapas, [el Auraka] tiene que
subir por una soga, que baja desde alli [desde el cielo] a la tierra. S6lo
pueden subir por ahi los que mas saben. Para eso hay que tomar 4z 'wj
que es una planta pequefia. Hay que tomar eso, y luego vomitar y des-
pués tomar ypayé. Haciendo asi se puede subir por esa soga. Como uno
ya se siente muy liviano se puede subir.

Habia un Awraka que queria hacer esto, se llamaba Daniel
Yaiguaje. Queria hacerlo con mi papd. Pero habia otra persona que lo
habia acusado a Daniel:

- Este ha matado por medio de la brujeria -

No era verdad, pero los otros lo mataron, y por eso no hicieron
la prueba de traer los huevos de las charapas del cielo a la tierra. * Si
[esto sucedid en Pert]. Y después, el que maté a Daniel se fue a vivir
donde estan los wmejarsiaydpdi. Ahora estd viviendo alld. Yo lo vi una
vez que tomé yajé. El es como un gigante, nunca se enferma.24

Cuando vine de visita al Cuyabeno y regresé [al Pert] le hicieron
dafo a mi papd. Lo curaron, como unas cuatro veces lo dafiaron. Un
brujo lo habia dafiado, y mi papa le decia:

- No me van a hacer dafio solamente a mi, cuando yo me muera van a
morir también otros -

Ya €l tenia la intencién de hacer dafio después que muriera. Un
kuraka que siempre lo curaba ya no lo queria curar. Mi papa estaba
enfermo en la casa, y ofa tranquilo cémo el otro lo criticaba y decia que
no lo queria curar.25 Y se enfermé atin mas.

Ya antes, cuando yo era pequeno, un Awrakahabia hecho dafio a
mi papa. Pero no habia muerto: mi papa se estaba despidiendo en su
casa de un Awraka, habia bajado al puerto con él. Cuando estaba
subiendo a la casa, el £urakale hizo dano. Entonces un pariente de mi



166 / Maria Susana Cipolletti y Fernando Payaguaje

pap4, que habia ido a recoger un machete que habia dejado en la orilla,
lo habia acompafiado a llegar hasta arriba.

- El me ha hecho dano, pero yo voy a ir a morir en mi casa -

Cuando lleg6 a la casa ya tenia fiebre y desmayos. El otro hom-
bre cocind entonces yajé, y como mi papd era Awuraka, se levanto y él
mismo se sacé lo que el otro le habia hecho [las flechas]. Luego me
pidi6é que le preparara tabaco, y como yo era muy pequefio no podia
hacerlo, asi que lo hizo un sobrino. Mi papd tom¢ el tabaco en sus
manos, y salié fuera de la casa. Ahi afuera se transformé en yd7 7iama-
sé. Es parecido a un venado pero con dientes de tigre. Se transformé en
él y se fue. Como [mi papa] estaba muy enojado, se habia ido a la casa
de él [el danador]. Pero cuando lleg6 vio que en la casa estaba también
su pariente, el que lo habfa ayudado a ir hasta arriba. Cuando lo vio, se
detuvo, y regresé. Si no, hubiera acabado con toda la familia de ese
kuraka.

Luego este kwuraka, que habia hecho dano a mi pap4, vino a la
casa a curarlo, pero tenia miedo, temblaba. Se senté a curar y se cayd
para atrds, pero rapido se levantd. Se habia caido [de miedo] porque
habia visto a mi papa convertido en wati Porque cuando ese wat7 se
acerca a una persona, [ésta] muere inmediatamente. Le come el cora-
z6n o cualquier otra parte. Y se muere en seguida.

Al dia siguiente, mi papd dijo:
- Voy a ir a mi propia casa, para morir alli -

Entonces se embarcé en la canoa, guardaron sus cosas, y otros
familiares lo trajeron en canoa hacia arriba [del rio], donde viviamos.
El estaba acostado en la hamaca, y luego pasé por alli un wazs pis joyo
wati. Al pasar, ese watile habl6 a mi papa. El lo oy0, pero yo no escu-
ché nada:

- ;Por qué viene enfermo? -

Las otras personas no escucharon nada. Cuando llegaron a la
casa, el suegro le pregunto:
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- ;Por qué viene enfermo? -
- Porque ese [ kuraka) me hizo mal -

Luego cocinaron yajé y ya mi papa solito cogié la taza y tomo.
Entonces vio que venia el pds joyo wats salié fuera de la casa, se trans-
formo en pds joyo watiy se fue. * Si, como él ya sabia, se fue a la casa de
ese watf [...] Entonces se sacé todas las chontas que le habian hecho
mal, él mismo lo hizo, porque era kuraka.Y se fue alla [a la casa de pdr
joyo wati), y regresé. Ese watile habia contado porqué el otro Aurakale
habia hecho dafio:

- El [el danador] tiene un abuelo que es kwuraka, por eso estd hacién-
dole dafio a usted, porque no tiene miedo -26

El abuelo de ese Awuraka estaba tomando pajé, y se habia embo-
rrachado. El pd7 joyo watilo llamé entonces para que viniera a visitar-
lo. El se fue alld casi durante toda la noche. Cuando ¢l estaba bien
borracho, el pds joyo watile quité el corazén y lo escondié. El kuraka
no se dio cuenta de nada, volvié a la casa donde estaban tomando yu/é,
donde los presentes le pidieron que se sentara a beber. El comenz6 a
cantar, pero no podia hacerlo, parecia que recién estaba aprendiendo.

Al dia siguiente ya estaba enfermo:
- Tengo fiebre - y estaba al lado del fogén, sentado.

Y cuando estaba un poco enfermo, el pdr joyo waticogié el cora-
z6n y lo escondié mas adentro en la tierra. Y cuando estaba muy enfer-
mo, tomo el corazén y lo puso mds arriba. Y entonces el Auraka decia:

- Parece que voy a sanar, que estoy mejorando -

Pero no era asi. Durante dos dias estaba un poco mejor, pero
luego el waticogia su corazén y lo ponia mas adentro en la tierra [y se
empeoraba]. Luego se murio.

El pdii joyo wati estaba alli, y cuando la gente pasaba por ese
lugar, decia:

- Aca esta el war/que sabe hablar nuestro idioma -
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Es que ese watitiene en la boca para hablar secoya, y cuando se
la guarda en el pecho, la cambia y habla con el idioma de los wazi2’

Una vez que una persona andaba por alli, dijo:

- Aqui suele estar el wat/ que habla nuestro idioma -

Y él [el wati] respondié en seguida:

- Aqui no estd el que habla en secoya - El war/mismo contesto.

Mi papa habia hablado con ese w7 le habia dicho que no hicie-
ra dafio, le pidié que no contestara. Entonces cuando una persona vol-
vi6 a pasar por alli y dijo:

- Aqui vive el wat/que habla en secoya -

Ahi ya el watino respondid, porque mi papd le habia pedido que
no lo hiciera.

Mas tarde habia venido un pariente a invitar a mi papa para que
fuera a la casa de él, a comer maiz. Le dijo:

- He venido a invitarte para que vengas a vivir conmigo y a hacer
chukula de maiz -

Mi papa entonces se fue para alld. Habia una mujer que critica-
ba al que habia invitado a mi pap4; ella decia:

- Voy a pedirle a mi primo que le hagan mal -
Porque el primo de ella era kuraka, se llamaba Mario.

El que brujed a mi papa vino entonces de noche a hacer dano, a
matar a ese kuraka. Lo vio acostado en la hamaca, y creyé que era él,
pero era mi papa. Pero no le pudo hacer nada.

Al dia siguiente, el hombre también se despert6 enfermo. Se des-
mayaba, por lo que su esposa fue a buscar a sus hermanos, e iba lloran-
do por el camino. [...] Cuando llegaron [de regreso] a la casa, seguia
desmayado, y fueron a buscar a un Awraka que vivia cerca. Cuando
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lleg6, cocinaron yajé, y [el kuraka) comenz6 a tomar y a curar. Todo lo
que habia dentro [del cuerpo] se lo sacé, todo lo que habia hecho el
brujo. Asi se sano.

Al dia siguiente mi papa queria regresar a su casa, pero el que lo
habia invitado lo convenci6 para que no se fuera y se quedara a tomar
chicha de maiz. Al dia siguiente hicieron chicha de maiz y tomaron. Y
al otro dia mi papd también quiso irse, pero le pidieron que se queda-
ra. Recién al dia siguiente mi papa volvi6 a la casa.

Después de esto, el que brujeé a mi papd habia ido a una casa
para tomar, y habian cocinado ya7ébien espeso. Mi papa habia ido para
tomar alld, pero yo me habia quedado en casa.

Mario, el que habia brujeado, comenzé a tomar espeso, pero no
pudo acabar de beber. Se sentia muy borracho y lloraba como un nifio
que recién estd aprendiendo a tomar [risas]. Y lloraba, diciendo:

- No puedo tomar mds -

Entonces mi papa le dijo que no siguiera, y asi lo hizo. El hom-
bre ya estaba acostado en la hamaca, revolcdndose, dando vueltas, pata-
leando. Al otro dia ya se levantd, porque cuando se vomita, se levanta
uno rapido.

Mi papd dijo:
- Voy a llevar esto [el yajérestante] para que tome mi hijo -

Y envolvid eso espeso en hojas y me lo trajo. Yo lo tomé, y al dia
siguiente preparé ya7éy lo invitamos a Mario y tomamos.

Al otro dia, Mario pregunté a mi papa:
- ;El [Fernando] tomo lo que usted le trajo? -
- §i, ya tomé -

- ;Y como usted ya puede tomar tan fuerte? - [dirigiéndose a
Fernando]
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Yo le contesté:

- No era tan fuerte, porque usted ya se habia tomado la parte fuerte -
Era un chiste [risas].

- Si, era muy fuerte, por eso no segui tomando -

- Pero no es tan fuerte - le dije.

Y entonces ya habia gente que estaba enojada y tenia envidia,?8
porque vieron que yo habia tomado bien espeso y pensaban que iba a
ser mas avanzado e iba a terminar a la gente, brujéandola. Los que teni-
an envidia eran familiares, parientes nuestros, no eran personas extra-
nas, sino que los mismos familiares piensan asi. Mario bruje6 a mi papd
porque tenia miedo, para que no avanzara mas.

Antes de eso, otro brujo, Miguel, habia brujeado a Mario, que se
qued6 como muerto. Sus familiares lo envolvieron en mantas y lo
pusieron en la hamaca, todo el dia estuvo muerto. A la mafiana, como
a las 6, son6 un trueno. Todos los dias sonaba el trueno mientras él
estaba muerto. Luego él mismo se levantd, se saco las frazadas y se puso
a conversar. Luego vino otro Aurakaa curarlo y al poco tiempo sand.

Mario san6 del todo, y andaba de caceria e iba de visita. Y cuan-
do estaba bien de salud, otro kwraka, que le tenia envidia, estaba
comiendo manteca de danta, la que estd en el lomo, y corté un pedazo
y le regalé. Pero alli adentro habia puesto el dano, porque era brujo.
Mario, sin darse cuenta, habia comido y luego comenzé a toser mucho.
Se desmayaba, y lo curé otro Auraka.

El vino a visitar a mi papd y le conto:

- Cuando antes tomaba bien espeso, con eso yo podia aguantar contra
todo el mal que querian hacerme -

Después fueron los dos [Mario y el padre de Fernando] a traba-
jar con el patrén, Mauricio. Cosechdbamos arroz, Mario iba a pescar, y
al regresar trafa un montén de pescados, y le regalaba a mi papa. Y
comian juntos, tranquilos.
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Cuando ya terminaron de cosechar el arroz, Mauricio les dijo
que limpiaran los granos. El domingo Mario vino a visitar a mi papa:

- Cuando vuelvo ahora a mi casa me van a matar -
El otro kuraka, ;n0? Todo eso le contaba a mi papé:
- Ya no voy a vivir mds cuando me vaya de aqui -

Porque ya se habifan acostumbrado a hacerle dano. Y la gente que
le habfa hecho dano queria seguir haciéndolo hasta que él muriera.

Cuando terminaron de trabajar, Mauricio habia dicho:
- Si ustedes terminaron con el trabajo, pueden regresar a sus casas -

* Casi medio dia de camino [estaba situada la casa de Mauricio
de donde vivian los secoya]. Ellos tenfan alli [en el lugar en que traba-
jaban] solamente un tambo pequeno para dormir.

Luego regresaron a sus casas, y Mario siguié un poco mas alld,
hasta su casa. Pasado un mes ya le habian hecho nuevamente mal.
Vinieron a avisarle a mi papa:

- Ya otra vez los brujos le hicieron dafo [a Mario] -

Lo habian brujeado, y ya estaba enfermo para morirse. Se oia
desde el cielo un ruido como de truenos. Y ya cuando se acab¢ su vida
dejo6 de sonar.

Cuando Mario murié empez6 a llover mucho y hubo mal tiem-
po. Mi papd, como sabia, tomé yajé e hizo calmar la lluvia. Si no
hubiera tomado, la gente decia que podian morirse, tener fiebre, enlo-
quecer y luego morir. Para que no sucediera eso mi papa tomoé yajéy
lo arreglé.

Cuando murié Mario, no mataron al kuraka [culpable de su
muerte] ni a sus familiares.2? Asi vivieron mucho tiempo.

Mi papd habia ido a otro lugar a vivir, asi como viviamos antes,
andando [cambiando a menudo de territorio]. En ese tiempo lo bruje-
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aron. Cuando tomaban chicha, la gente, que le tenia envidia a mi papa,
le pedia al brujo que lo matara, lo brujeara. El les habia hecho caso, y
mi papa habia ido con mi hermano a sacar la corteza de un drbol para
hacer un exprimidor de yuca.30 Habian tumbado un 4rbol grande para
sacarle la corteza, y entonces vino ese brujo y lo brujeé.

Cuando volvié a su casa, mi papd dijo a mi mama:
- Me han hecho mal, me brujearon - [...]

Luego, a la noche, habia llamado a /os wati Entonces todo vio,
c6mo le estaban haciendo asi. Llam¢ a los wa#/y a Naiie (Luna). Y Nafié
tiene un espejo grande, y en ese espejo [mi papa] vio a todos los que lo
criticaban y al que lo brujed. Lo vio todo clarito.

* Dentro de ese espejo se ve a la persona que lo ha brujeado a
uno. Como el kurakaya sabe, lo ve clarito. Es un espejo alto, rectangu-
lar. Cuando vio en el espejo ya le quité [al brujeador] el corazén y todo
lo que estéd alrededor. Todo eso se quita, y ahi [el furaka enfermo] ya
sabe que [el brujeador] no vivirda mucho mas, que morird. Cuando le
saca el corazdn, lo cuelga en una especie de alambre muy blanco. El
hombre [al que pertenece el corazén] se queda entonces como sin sen-
tido, se enferma y muere. El corazén queda alli y se pudre.’!

[Mi papa] me dijo:

- Ellos hablan mal de mi y han pedido a ese hombre que me brujee - Y
a otra persona, que estaba alli, le pregunto:

- Y usted, spor qué ha aconsejado a ese hombre que me mate? -
Y €l contesto:

- Yo no he visto nada, pues estaba en otro lugar, tocando flauta. Han
sido otros los que han dicho eso -

Luego yo fui a buscar a otro kwraka e invitarlo a que viniera.
Cuando lo visité, él dijo:

- Ahora cdrenlo ustedes mismos, porque ustedes dicen que me quieren
matar -32
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Yo me quedé ahi nomas, quieto, y luego dije:

- Vine para avisarle nomds, estd bien, viva nomds tranquilo -
Y ya me queria ir, pero él dijo:

- Asi de ganas dije eso. Voy a ir con usted -

Y vino a nuestra casa con otro companero. Al llegar pregunté [a
mi papd]:
- sPor qué estds enfermo? -

Como ya habia pajé cocinado empez6 a curar, y dijo:

- No puedo curar, no es posible, porque ya el corazén ha sido demasi-
ado traspasado [por las flechas] -

Y queria curar, pero no pudo, y dijo:
- Me voy -

Al dia siguiente [el kurakal regresé a su casa, entonces yo llevé a
mi papa hasta el Napo, primero por una quebrada [en canoa] y luego
en una hamaca. Lo llevamos a lo de Mauricio [el patrén] para que lo
cure. La mama de Mauricio empez6 a curarlo con remedios, pero no
podia. La sefiora estaba muy triste porque él estaba muy grave.

Mis tarde mi papa dijo:

- Ya me ha pasado esto de morirme, ya voy a ir levantindome, poco a
poco -

Como era muy avanzado [en sus conocimientos], no podia
morir asi, facilmente.33

Luego, el hermano de Miguel cociné yajé e invité a tomar, tam-
bién otro [kurakal, Gregorio, que era muy envidioso. El siempre habia
ayudado a mi papd [en sus curaciones]. Esta vez vino a buscar a mi
papa para que fuera a tomar. Y dijo [a otro kwurakal:
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- No vale la pena que esté asi enfermo, vamos a brujearlo de una vez
para que se muera -

El otro respondio:

- No, yo no voy a hacer mal a mi papa -34
Y el otro decia:

- Tenemos que hacerlo, vamos a brujearlo -
Pero ¢l no queria, porque:

- Yo quiero vivir mds largamente, y si hago eso él nos va a matar de
todos modos después de morir -

El no queria hacer dano, pero el otro si. Luego han venido a
tomar yajé, y el otro, que era bueno, fue curando a mi papa poco a
poco.

Al amanecer del dia siguiente, mi hermano puso en una taza
unas hojas de £os7r4 y se la dio a Gregorio para que curara. El, cuando
estaba curando, puso la chonta [7awé], su brujeria, dentro de la taza, y
le dio a tomar.

Mi papd, como era avanzado, estaba mirando dentro de la taza,
porque ya sabia que habia algo. De todas maneras lo tomd, pero sintié
como si tomara un café muy caliente, que le entraba al corazoén.
Entonces escupié en el suelo. Mi papa ya se dio cuenta que ese kuraka
le estaba dando de tomar algo muy malo. Y el kuraka, cuando lo vio
tirar la taza, se dio cuenta que mi papd ya se habia dado cuenta [de que
le hacfa dano], entonces dijo:

- Nos vamos -
Recogi6 su hamaca, la envolvié y se fueron. Y mi papa dijo:
- Gregorio me dio chonta dentro de esa taza, para que me muera -

Al poco tiempo que se marcharon, a mi papa se le habian hin-
chado los labios, porque la chonta le hizo mal. Y luego dijo:
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- Me duele el estémago -

Tenia diarrea. Salié a defecar, y era pura agua, agua y sangre.
Luego vino a la hamaca, se acosté. Un dia entero parecia como si
hubiera muerto, pero él vefa. Pudo aguantar tres dias, y después se
murio.

Cuando muri6, lo envolvimos dentro de la hamaca, que colga-
mos de un palo, y que llevaban cuatro familiares. Yo no fui sostenien-
do la hamaca, sino que caminaba adelante, porque pensaba matar a ese
hombre. Llegamos a una quebrada, y como los rios pequefos crecen
rapido, trafa mucha agua, y tuvimos que pasarla con el agua a la rodi-
lla. Seguimos, yo iba adelante, y esperaba a los demads. Asi llegamos a la
chacra, ya cerca de la casa.

Pusimos el cadédver de mi papa al lado de la casa. Yo lloré un
poco y me fui a recoger mis lanzas. Otros estaban preparando la
tumba. Cuando cogi las lanzas, siete parientes vinieron también [con-
migo] a matar. Nos fuimos caminando muy rapido. Caminando despa-
cio era a una distancia de un dia de marcha, pero yo iba muy rapido.
No era un dia de sol, sino que se habia puesto como para llover y habia
oscurecido.

Cuando llegamos cerca de la casa [del £uraka que hizo dano], en
la chacra, empez6 a llover mucho. Nos quedamos alli hasta que pasara
el aguacero, porque cuando las lanzas estin mojadas no se pueden suje-
tar bien y se resbalan. Por eso esperabamos.

Cuando ces6 el aguacero, y nos prepardbamos para ir a la casa,
vimos venir a dos personas: el hijo del kurakay su abuelo, de pescar
venian. El hijo del A«raka queria huir, pero yo lo llamé y se acercd, y
también el otro hombre, que me pregunté:

- sPara qué viene usted, con qué fin? -

- Yo vengo para visitar a la gente, y como amanecié un dia tan
malo, he venido -

Y yo movia la lanza asi [balancedndolas de un lado a otro],
mientra conversaba, y ese hombre tenfa miedo.3> Y me pregunté:
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- ;Usted ya cocind ya7éy lo tomé? ;Y vio al kuraka que hizo mal?-
- El mismo [mi padre] me avis6 -

Como yo estaba decidido a matar le hablé bien duro, y el hom-
bre se asustd. Nos fuimos caminando hacia la casa, pero el hijo del
kuraka se habia adelantado a avisar a su pap4, que se habia escapado a
otra casa. En esa casa donde se escondi6 habia varias personas, y ya no
lo pudimos matar.

Una senora salié de esa casa y me dijo:
- No mate -

Y yo decia:

- Tengo que matar -

Y cuando le conté que mi papa habia muerto, la sefiora se puso
a llorar. Luego hemos regresado a la casa. [...] Ese mismo dia regresa-
mos. Cuando estabamos por llegar comenz6 a llover mucho, en medio
de un aguacero llegamos a la casa. Mi mama dijo:

- Su papd atn estd en la hamaca -

Todavia no lo habian enterrado. Fui a ver a mi papa y me quedé
alli llorando. Lloré toda la noche. Al otro dia queriamos enterrarlo,
pero donde cavdbamos salia agua. * Si, [la tumba] era en el piso de la
casa. Pero salia agua de la tierra, y volvimos a poner la tierra en su lugar
y cavamos un pozo un poco mads lejos, y alli pusimos el cadéver.

Al dia siguiente volvi a mi casa en el Napo a recoger mis cosas, y
regresé. La casa donde enterramos a mi papd la abandonamos. Al fren-
te [del otro lado del rio] tumbamos édrboles, limpiamos el terreno e
hicimos otra casa. Alli nos fuimos a vivir.

Entonces preparamos yajé. Un pariente cantaba y tomaba yajé
por las noches, pero yo no. Como a las 3 de la mafiana comencé a tomar
muy espeso, y en la madrugada me empecé a emborrachar cada vez
mas. Me revolcaba en la hamaca, asi que mi hermano David habia cogi-
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do la hamaca de un extremo, y otro [hombre] del otro. Yo no sentia
nada, pero me estaba revolcando.

Como al mediodia me levanté y pedi a mi hermano que me pre-
parara tabaco. Lo cogi, lo prendi y sali de la casa, transformdndome en
watt, en mawdjo pai. Anduve por alli, y luego regresé a la casa, y el otro
que estaba sentado alli pregunt6:

- ;Ya se ha terminado el y#7& -

Entonces dejamos de tomar, yo me acosté en la hamaca, y mds
tarde se me pasé la borrachera.

Luego dije:
- No vamos a seguir viviendo aqui -

Porque habia muchos ruidos, andaban por alli los waz y no
habia modo de vivir tranquilo. Y dije a la familia:

- Vamos a vivir més abajo -30

Dos dias bajamos por el rio hasta llegar a un lugar donde hici-
mos unos tambos [chozas] pequefios. Primero limpiamos para hacer
una chacra grande, entre tres familias lo hicimos. Se terminaron el
casave y la farifia3” para comer, asi que los otros regresaron [a las anti-
guas chacras] para hacer mas. Yo me quedé alli solito. Tenia un poco de
farifia, y asi comia.

Segui tumbando arboles, dejando en pie sélo los mds grandes, y
luego regresaron los demds. Y como empezaba el verano, fui a tumbar
los drboles grandes que habian quedado, los cortaba un poco, para que
el viento los derrumbara. Volvia a la casa y miraba cémo el viento soli-
to los hacia caer.

Cuando todos acabaron de hacer sus chacras, al poco tiempo
lleg6 el empleado de Mauricio para buscarnos. Vino solito en una qui-
lla38pequeiia, y cuando llegé dijo:

- El Mauricio lo invita para que vayan alld, a trabajar -
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Cuando llegamos a lo del Mauricio, nos dijo:

- Ustedes pueden limpiar el camino - (Esto es lo que he contado ya
antes).

El que habia brujeado a mi papa estaba ya palido, se enfermé. Y
cuando me fui a limpiar el camino, su suegro ya me habia dicho:

- Estd enfermo -

Cuando terminamos de limpiar el camino, bajé hasta mi casa.
Estuve alli un mes, y luego otra vez el Mauricio me llam¢ para traba-
jar. Vinimos en canoa, con mi hermano. Y ya el kuraka que habia hecho
mal [a mi papd] estaba un poco loco. No tenia ya corazon, se le habia
perdido: joyo peoké, “corazén perdido”. No tenia sus sentidos, salia asi
a andar, y gritaba estando solo. Asi vivia todo el tiempo. Y se habia
muerto.

El hermano de ese hombre [del asesino de su padre] estaba un
dia haciendo una canoa. Ya le estaba poniendo brea [para impermeabi-
lizarla]. Yo estaba a cierta distancia, y los was/han venido. * El mismo,
mi papa [ha venido]. Y ese hombre pisaba siempre en un tronco por
donde habia pasado mi papé [ya muerto], y al pisar, en toda la parte del
pie y de la pierna ha sentido un dolor tremendo. El pensé que se habia
clavado una espina. Pero no era una espina.

Esa noche empezaron a tomar ya/é, y él tenia que cantar, pero no
podia. A cada rato estaba tocdndose el pie, y se lo frotaba, porque sen-
tia mucho dolor.

Mi hermano habia ido de visita ahi arriba y mi hermana Matilde
habia ido con él. Ya habian terminado de tomar yzjé El hombre sentia
mucho dolor, y le pidi6 a mi hermana que mirara si tenfa alguna espi-
na. Salié fuera de la casa, se sent6, y Matilde tom6 una aguja para bus-
car la espina, y al clavarla sali6 mucho pus [del pie]. Se le habia podri-
do toda esa parte, clarito se le veian los huesos. Y luego mis hermanos
volvieron a la casa, y mi hermano dijo que quizas el hombre podria
aguantar un dia, pero que se iba a morir.
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Mi hermana tenia dolor en una mano, y se le habia hinchado.
Porque no era una espina lo que ella habia tocado [en el pie del hom-
bre], sino la brujeria que estaba adentro. Entonces un Aurakale dijo:

- sPor qué has cogido eso? -
Y tomé yokd, y le friccioné la mano y la curd.

Cuando muri6 el hombre, esa misma noche, fueron los tigres a
devorar a las personas. Porque cuando él atin vivia habia muchas pe-
leas, se peleaban y le pegaban, el que habia muerto queria comer a los
que quedaban con vida. Como a las cinco de la tarde llegaron los tigres,
se los ofa roncar. Un Auraka habia salido a la puerta, y pregunté a los
demas:

- ;Tienen cargadas las chimeneas [escopetas]? -

Como él era kuraka, ya habia oido que se acercaban los tigres. El
era macaguaje. Un tigre ya habia llegado cerca de una persona que esta-
ba en la hamaca. Ya estaba muy cerquita, pero los demds no lo vieron.

Yo prendi mi cigarro y sali, caminando por el camino grande, sin
darme vuelta. Entonces el tigre, que ya estaba listo para atacar a esa
persona, me sigui6. Y el tigre me conté todo lo que pensaba hacer. Yo
le dije:

- No haga dano a la gente. Aunque esté cerca de ellos no les haga dano-

Habia muchos tigres, y estaban entrando en una casa para comer
a sus habitantes, pero éstos se subieron sobre el techo. Colgaron una
hamaca para poner a su hijito, y esos tigres los molestaban, se acerca-
ban y rujian, corrian de aqui para alla.

Como a las 9 de la noche se acercé otro tigre, haciendo lo
mismo, rugiendo por el camino grande. Yo estaba en una choza mads
lejana y ofa cémo estaban molestando a esas personas. Como jodian
tanto, envié a un tigre para que hablara con ellos [los demads tigres].

Cuando lleg6 ese tigre, los demds, que estaban molestando, se
quedaron quietos, sin hacer nada. Ese tigre rujia mucho, y los otros



180 / Maria Susana Cipolletti y Fernando Payaguaje

tigres se fueron. La gente que estaba en el techo de la casa siguieron ahi
hasta que amanecié. No quisieron bajar antes.

Al dia siguiente me fui con otras personas al monte, por donde
habian andado los tigres. Yo dije:

- Por aca atrds hay morete bien maduro -

Pero un hombre tenia miedo de ir a recoger, porque pensaba que
por ahi andaban los tigres. Yo le expliqué:

- Ya no hay tigres. Ya se fueron hacia adentro, hacia Siekoy4 -
- Igual yo voy a esperar aqui en la hamaca -

Asi que me fui solito a recoger moretes, como desde aca al otro
lado del rio [unos 300 metros] me fui a tumbar, y volvi con muchos
moretes maduros.

Después cocinamos los moretes, mejor dicho los calentamos un
poco para que se ablandaran. Y luego hemos comenzado a limpiar el
camino. Tumbamos los drboles y llegamos hasta una parte donde unos
mestizos estaban limpiando, y seguimos hasta Angusilla. Y luego como
ya terminamos de trabajar, comenzamos a regresar [a las casas]. El pri-
mer dia quedamos [a dormir] como en la mitad del camino. Al dia
siguiente llegamos a un destacamento militar, y nos hemos quedado
hablando con el empleado. Nos quedamos una noche mds. Y como
habia luna llena, y brillaba, volvimos [de noche] por el camino grande.
Otro grupo ha pasado también. Después salimos con otras personas, y
llegamos hasta un lugar que se llama Lobos, Awajd ydo.

Luego llegamos al puesto de unos militares, y al llegar, nos
decian:

- Hola, paisanos -

Y nos invitaron a entrar. Esa noche quedamos [alli] a descansar,
y al amanecer seguimos viaje, caminando. Y llegamos casi hasta
Pantoja. De alli salia un camino que iba hasta las casas, y asi hemos lle-
gado. Yo tenia mi tambo por alli cerca, asi que me quedé, pero otros
decian:
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- Nosotros vamos a seguir el viaje -

Al dia siguiente fuimos a la casa del Mauricio, que nos pagé el
trabajo. Y como yo vivia en una quebrada, que estaba a dos dias de viaje
de alli, he bajado hasta all4, hasta Siekoya.

* Cuando uno se va al cielo [después de morir], lo mismo caza,
come charapas, de todo comen. Como si él estuviera vivo, porque se lo
ve como a un vivo, ;no? También toman pa7éy cantan, lo mismo [que
acd] hacen all4.

Cuando una persona va al cielo, cuando llega, la gente del cielo
(wirido wdi) dice que le hacen caer todos los pelos que él tenia. Ademas
le ponen una taza bajo la boca, y los dientes se le caen por si sélos.
Luego se le ponen otros dientes. Y entonces le dan de tomar #u4 y le
soban con eso todo el cuerpo. Entonces se queda a vivir ahi para siem-
pre. * Si, le dan pars sdi nuni.

Los dientes que se le cayeron, los que no estdn podridos, ellos
mismos los ponen en un collar, y los usan asi. Los cabellos de una
mujer también crecen hasta aqui [la cintura]. Y los dientes que se le
caen no los tira, sino que ella misma hace un collar y los usa.

Cuando uno se muere, se abre [la tumba], y ya se ve como otra
tierra. Y un hombre [muerto] queda esperando a su sefiora, pensando:
“Sélo he venido a otra parte”. Pero no es asi. El piensa que han guarda-
do sus cosas, pero no las han guardado, [sus familiares] han tirado
todo. Cuando muere la esposa va alli mismo, donde estd el marido. *
No, no se da cuenta.3®

Cuando mi papd era muy pequefio mataron a su mamad.
Entonces a él lo criaron s6lo con papilla de pliatano cocinado. Su her-
mana lo llevaba cargando, lo cuidaba, le daba papilla de platano. Luego
lo trajo aqui, a Cuyabeno, y alli una parienta, que tenia un bebé, la
ayudo, y le daba de mamar al nino. Asi lo cuidaron hasta que crecié.

Le tenian mucha pena al nifo, pues sélo se criaba chupando
banana. Entonces su papd [el abuelo de Fernando] habia preparado
ujajay muy espeso y habia tomado. Entonces, como él era ya muy
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avanzado, veia de lejos. Aunque el hombre [que habia embrujado a la
esposa] vivia lejos, él vio: el hijo de ese hombre fue a tumbar un arbol
comestible, que tenia frutas. Y con él habian ido otros hombres y
mujeres, también a recoger fruta. El estaba tumbando los drboles, y
luego [mi papd] fue hasta alla y lo maté. El hombre llegé a su casa
como borracho, estaba bien enfermo. Llegé a la casa donde estaba su
papa, y casi se cayd, desmayado. Cuando entré a la casa, su papd se
puso a llorar:

- Lo estd matando un wa#/ -

Lo hizo acostar en la hamaca. Pero se muri6. La cabeza por si s6la
se cortd en pedazos, como si la hubieran partido con machete, y tam-
bién los pies. Se pudrié todo, quedo solamente en hueso.

El papa de ese muerto quedé llorando. Entonces mi abuelo fue a
matarlo a él también, pues era el primero que habia hecho dafio [a mi
abuela]. Este hombre dijo:

- A mi no me pueden matar, yo también puedo hacer dano -

Sali6 de la casa, prendi6 su cigarro, y quedé ahi afuera, llorando,
y queria hacer dano a otros. Mi abuelo ya habia llegado muy cerquita a
él, pero el otro, como también era Awraka, lo vio. Mi abuelo se habia
convertido en un pelo pequedito, en un wazj y también se ofa que
andaban por alli otros wasi El hombre pens6 que eran war/que venian
a ayudarlo a él. Cuando se dio vuelta, mi abuelo ya le habia enviado su
chonta. Esta lo golpe6 en el cuerpo, y el hombre cay6 al suelo como si
lo hubieran empujado. Se cay?6 y se levantd, buscando a quién le hizo
eso, pero no lo vio. Cuando queria entrar en su casa, mi abuelo le envi6
otro flechazo por aqui [la espalda]. Y cuando volvié a levantarse, le
arroj6 otro por el cuello. El hombre volvié a levantarse, y [mi abuelo]
le arrojé un flechazo en la oreja y se la traspasé.

Entonces la gente de alli decfa:

- Espere, scémo puede ser que muera asi [tan facilmente]? -
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Porque ellos sabian que él era kuraka. El queria decir algo, pero
no podia hablar. Lo pusieron en la hamaca, y él sélo senalando con el
dedo pudo avisar:

- Aqui -, seialandose la espalda, y la nuca y la oreja.

Y luego se murié. Igual que el hijo, se le partié todo el cuerpo
por si s6lo, y en seguida se pudrié. * No, el hijo no habia hecho [dano],
pero con la ira [que sentia mi abuelo] lo matd6.

Mi abuelo regresé a su casa, y dijo a sus familiares:
- Vamos a ir mds tarde a tener noticias de lo que ha pasado -

Después de cuatro dias llegaron gente que vivia alld, donde habi-
an vivido esos dos muertos. Vinieron a avisar a mi familia que habfan
fallecido. Y entonces, aunque ya sabfan que habian muerto, [mis fami-
liares] decian:

- Ah! Yo pensaba que vivian todavia! -

Porque no sabian quién lo habia matado. Y por eso mi papa no
me queria dar de tomar. Porque mi abuelo era muy avanzado, ;no? y
hacia estas cosas. Por eso [mi papd] no me queria dar de tomar [con
exceso], porque en mi familia eran muy avanzados.

* No me queria dar demasiado, porque es como cuando a un
perro que no es cazador se le da de tomar alguna hierba del monte.40
Entonces el perro caza rédpido y sin tener miedo. Entra en la cueva de
los sajinos y los mata. Es lo mismo, para que no suceda eso no queria
darme de tomar mds yajé. Por eso yo poco a poco habia avanzado.

* Rawé [es el nombre de la flecha de chonta que envia el brujo].
* Si [tiene el mismo nombre que el brujo]. Se ve como la flecha para
bodoquera, pero no es tan larga, asi de larga [como un dedo]. Con éso
se flecha [a la victima]. Cuando uno tiene dos [flechas], puede matar a
dos personas por dia. Uno a la mafana y otro a la tarde. Por eso son
bien peligrosas. * No [la gente comun no ve las flechas]. Son invisibles,
fiariamé. Uno puede enviar esa flecha como a una distancia de 60
metros. Pero el brujo también puede calcular para no darle de lleno a
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una persona, para que los otros Aurakaslo puedan curar. Y aunque le
pase la flecha mas lejos, como a un metro y medio, le viene a caer [el
dano]. Es como un cartucho que tiene muchos perdigones. Y con eso la
persona ya enferma.

* Mi abuela también era kuraka, y veia todo: a los watj se trans-
formaba en tigre. Y la hija de ella era asi también. Pero no sé si le hizo
dano a la gente, no sé. Ella dirigia cuando tomaban yayé, igual que un
hombre. Igualito. Andaba por la casa cuando estaban tomando y can-
taba. De la misma manera que hacen los hombres.

Mi mama era igual, como mi papd le habia dado de tomar tam-
bién sabia. Y su mama llamaba a las huanganas del monte cuando
tomaba ya7é Mi papd me contd que antes las mujeres que vivian por el
Napo y el Aguarico eran asi. No todas las mujeres, las que no querian
tomar eran como cualquier persona, no sabfan nada. Pero las mujeres
que querian tomar, querian ver, ellas si, eran lo mismo [que los kurakas
hombres]. De la gente Payaguaje y la gente Piaguaje.

Mi abuela era también Auraka, y habian hecho una casa peque-
na, porque recién habian ido a vivir alli, era por el Aguarico. Habfan
dejado arboles sin tumbar cerca de la casa.

A la tarde, el sobrino de ella se habia ido a banar, y como venia
viento, le dijo:

- Viene viento, entre en la casa, mamd - (Como siempre, los parientes
le dicen mamd y papd a los abuelos).

Ella estaba dando de comer a unos pajaritos, los sé#, mochileros.
Les estaba dando de comer para que pudieran irse a dormir.4! Los
demas le decian que entrara a la casa, pues habia un viento fuerte. El
otro hijo de ella estaba herido porque se habia disparado en la pierna
con municiones, y no podia andar. Estaba en la hamaca, acostado, y

25

cuando vino mucho viento y oy6 al otro hermano llamar: “Mama”,
sali6 a ver. En eso se cayé un drbol con el viento, y ella grité “Salgan
todos”. Ella solita hubiera podido salvarse, pero como queria salvar
también a su hijo, quiso detener el drbol, y el arbol aplasté la casa, y los

mato, a ella y al hijo.
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La mamad de ella también era Awuraka. A ella también una rama le
habia golpeado y abierto la cabeza, y le salia mucha sangre. Entonces
pidi6 que recogieran a su hija muerta y la pusieran en la hamaca. Esa
noche murio ella también. * Si, tres. [han muerto].

Cuando uno toma payé, cuando uno aprende, aprende [a cantar]
de los wrridi wd’s, y cuando uno avanza [en el conocimiento], ya sabe
cantar uno mismo. Cuando canta, ellos se acercan, y entonces todo lo
que ellos dicen, repite también el que esta tomando. Y cuando habla de
la huangana dice todo lo que el jefe de las huanganas le ensefa para
decir. [El kuraka] come todo lo que comen las huanganas, las mismas
hojas.

El jefe de las huanganas no hace sonar las semillas comiendo,
sino que él sabe hacer los sonidos con la boca, con la lengua. Le saca las
unas [a las huanganas] y las hace sonar. Y los huesos de huangana tam-
bién. Como él es el jefe, ;no? Le ensena a hacer sonar [al kurakal, y
empieza a aprender.

Y uno mismo le saca los dientes a la huangana y hace sonidos. Y
también [hace lo mismo] con las unas del tigre. Esto s6lo puede hacer-
lo el kuraka, ninguna otra persona. Con todos los animales que él ve,
hace asi.

Cuando quiere llamar al sajino u a otro animal, hace asi.
También a la danta. La respiracién que hace [el kuraka) suena como
tocar la flauta, igual suena. Es muy bonito. * La misma danta [respira,
no el shamdn]. Se comienza como rezando, luego se empieza a respirar
despacio, y cuando respira muy fuerte, suena como una flauta con tres
agujeros. Igual suena, es muy bonito.

Notas

1 No “poder” cantar o no saber “pronunciar la voz” significa que, aunque cante,
su canto no actua, no es potente.

2 Los collares musicales se utilizan como peldafios para ascender. Tanto

Marecelino, que estaba traduciendo, como yo, tuvimos dificultades para enten-
der las siguientes consideraciones.

3 “Corona” denomina al adorno de cabeza masculino (#24r0), confeccionado de
la corteza de un drbol y generalmente pintado. Las coronas de las deidades son
de otros materiales.
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Sérd es la denominacién secoya de un aguilucho. Su cola bifurcada es la que se
caracteriza a continuaciéon como “chuequita”. Sanzémid significa “corona” en el
lenguaje celeste y es una palabra desconocida para quienes no son shamanes.
Cotinga cayana, de plumas rojas y turquesas, que adornaban el mziro de
Fernando.

Aproximadamente dos por dos metros.

Okomé es ante todo el duefio de los peces y animales acudticos, reside en la
profundidad del rio. Fernando reconoce tres Okomé distintos; ademads de éste,
uno habita en el cielo y otro en el inframundo.

Seria peligroso colocar el recipiente de yz7é directamente sobre la tierra, ya que
la profundidad terrestre es, por ser morada de Rutay6, una region peligrosa.
Marcelino me pregunt6 en este momento si queria escuchar el llamado de la
danta, que es distinto a este texto. Fernando disiente: “No se puede cantar eso.
La persona que sabe poco si lo puede cantar. Pero como yo sé mucho, tengo
miedo de hacerlo”. Una vez mads ratifica que la eficacia no radica en las palabras
mismas sino en quien las pronuncia.

Aqui se intercalan dos preguntas: si la danta que ve el kuraka es la misma que
cazardn ese dia, que Fernando responde afirmativamente, y si el Auraka sabe
quién la cazard, a lo cual responde negativamente: el cazador puede ser cual-
quiera de los presentes.

Se refiere a la jorobita de este animal.

La sangre del animal cazado no se utiliza.

Estas explicaciones contintian una conversacién entablada entre los tres sobre
varias canciones que habiamos grabado hacia un afno, una de ellas la de Rutayo.
Mi pregunta se referfa al motivo que se la llamara a pesar de su peligrosidad.
En este momento aprendi que no se la llama, sino que ella aparece.

La expresion “estar sentado en el banco (yariwd)” denota siempre al kuraka o
shamdn tomando alucinégenos.

Varios relatos cuentan cémo, al no respetar la conducta correcta, se hundio la
casa donde se estaba tomando ya/é y el kurakay sus familiares se salvaron
ascendiendo al cielo (Cipolletti 1987b).

El kuraka siente el efecto de la accién maligna y ve anticipadamente lo que atin
no ha sucedido: a sus familiares llorando su muerte.

Se considera que el sol recorre su drbita en una canoa.

La palabra pernpéen unién con otra palabra significa que se trata de un objeto
mégico, de propiedades extraordinarias.

Segtin Fernando, este personaje posee aspecto humano.

Las palabras de su padre tienen por fin hacerle recordar su responsabilidad con
respecto a su familia. Implicito es aqui el hecho de que quienes desarrollan
poderes extraordinarios provocan envidia y son asesinados.

Existen casos de suicidio con barbasco (veneno para peces), provocado por la
muerte de uno de los padres de un individuo.

Poco antes habiamos recorrido juntos el terreno cercano a su casa, donde cul-
tivaba unas cuarenta especies diferentes de plantas.
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Lit.: “la gente del rio de arenas calientes”, un rio situado en el mundo superior
que separa la casa de Repdo del mundo de los muertos en sentido estricto.

Se atribuye a algunos shamanes del pasado el haber ascendido al mundo supe-
rior sin haber muerto antes.

Es decir que ofa a la distancia.

Es decir, que el kuraka malévolo se siente protegido por un colega emparenta-
do y poderoso.

Fernando concibe la existencia de diferentes lenguajes: al de los seres humanos
(pdi kokd), al de los muertos y al de los animales se suma el de los wa#7 (wat/
kokd). El wati en cuestién habla secoya como los seres humanos y cuando se
coloca la boca en el pecho, como los wati

La expresion secoya traducida aqui como “envidia” es pér7 édye 7idrie, “sentir’,
“querer”, “ver” (con los ojos pero también en vision).

Los parientes mds proximos del difunto son quienes tienen el deber de matar
al kuraka al que se atribuye la muerte y a sus famaliares.

El exprimidor de yuca es un trozo de corteza arborea.

Estas ultimas aclaraciones son respuesta a una pregunta acerca del espejo de
Nafég, que Fernando me sigui6 explicando al dia siguiente. Sin esta pregunta el
significado de este hecho hubiera sido incomprensible: por intermedio del
espejo, el moribundo puede vengarse de quien le hizo mal. Fernando lo descri-
bi6é como un gran espejo rectangular, con una agarradera para sostenerlo. En
cuanto al destino postmortal de los brujeadores, afirm¢6 Fernando que no van
al mundo superior, como la gente en general, sino al inframundo, donde tie-
nen aspecto de enfermos debido a que le falta el corazén. Ademds, tienen
miedo de ir al mundo superior pues los demds muertos podrian agredirlos.
Las acusaciones mutuas entre Aurakas son muy comunes, haciendo eclosién
cuando uno de ellos cae enfermo, como en este caso.

Cuanto mas conocimientos posee un shamdn mds defensas tiene contra la
muerte, de modo que algunos poseen una inmortalidad relativa.

Los parientes de un anciano lo llaman “papa”.

Fernando no dice directamente el motivo. El hecho del mal tiempo reinante ya
es una pista para que el interlocutor entienda el motivo de su presencia alli, ya
que uno no va habitualmente a visitar a alguien en la lluvia. El hacer oscilar las
lanzas es un mensaje no-verbal suficientemente claro.

Tradicionalmente la casa en la que se enterraba al muerto era abandonada. En
este caso se mudaron a la orilla opuesta del rio.

Harina de yuca que se tuesta a fuego lento hasta extraerle la humedad y hacer-
la durable.

Pieza de los barcos; en la regién se denomina asi a una canoa muy pequena.
La pregunta textual fue: ;Quiere decir que cuando una persona fallece, no se da
cuenta de que estd muerta?

Se frota a los perros con ciertas plantas para que sean buenos cazadores.

Los secoya adoptan animalitos silvestres y los que cuidan con dedicacién.






\Y%
“Y UNO YA NO SIENTE GANAS
DE HACERLE DANO A LA GENTE”

Fernando continda refiriendose aqui a temas similares a los que
hemos visto en los capitulos anteriores, iluminandolos desde distintas
perspectivas y agregando detalles. Como en todos sus testimonios, es el
mundo superior el que recibe mas atencion. La concepcion de los dis-
tintos tiempos existentes entre “este” y “otros” mundos, difundida en
numerosas religiones, se encuentra aqui en su afirmacion que, en los
€sCasos minutos que abandona su vivienda y regresa, recorre el cosmos
con sus aliados, los mawajo pai.

El proceso de devoramiento y defecacion del aprendiz de sha-
man realizado anteriormente por el jaguar, es aqui llevado a cabo por
una serpiente. Uno de los temas basicos del shamanismo de las tierras
bajas, el del calor y energia shamanicos, se expresa aqui a través de un
palito y un trozo de corteza arbérea, que se incendian al contacto con
sus pies cuando Fernando se para sobre ellos.

Un papel preponderante en el shamanismo secoya es el origen y
utilizacion de las plantas. En lo siguiente se refiere Fernando a las distin-
tas plantas que su padre y €l mismo trajeron del cielo, del interior del rio
y del inframundo. Incluso en aquellos casos en que los secoya saben
que una planta determinada procede del mundo de los “blancos”, como
por ejemplo la guayaba, Fernando hace hincapi¢é en que el arbol que él
posee procede de semillas obtenidas en otro estrato cosmico, hecho
que la hace mas valiosa que las guayabas comunes o de la tierra.

Fernando hace hincapié en el hecho que €l no dafiaba por
medio de “brujeria”, pues su padre le habia sacado el poder de hacerlo.
(En su opinidn, hacer dano es una caracteristica de shamanes que per-
manecieron en estratos bajos del conocimiento.). Su interés de resaltar
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el hecho de que no carecia del poder de dafar se debid posiblemente
a que en el momento de la grabacion habian recrudecido los rumores
procedentes de los siona de la aldea de Campo Eno respecto a supues-
tas actividades daninas de Fernando. (Por eso no es de extrafar que,
luego de fallecido Fernando, uno de los shamanes de esa aldea y sus
ayudantes fueron acusados como responsables de su muerte.).

Hay una [clase de] danta que se llama wasd kuti. No tiene casi
pelo, parece que la pelaron con agua caliente. [S6lo] en la cabeza tiene
pelo.

En esta tierra [este mundo] no hay esas dantas, no se encuen-
tran.! S6lo cuando se las llama vienen. Mi papa la habia llamado, y por
eso esa danta habia venido. Entonces mi papa les dijo a sus parientes:

- Donde nosotros nos bafiamos, por ahi va a venir a banarse esa danta-

Es que él ya la habia visto al tomar pa7é por eso avis6 a los
demds. Al dia siguiente, dos personas dijeron:

- Vamos a ir alli para ver -
Mi papd dijo:
- Irdn nomds, ahi puede estar [la danta]. Pasen por ese lugar -

Las dos personas salieron por la mafana, fueron con el perro. La
danta no estaba muy lejos: a unos 800 metros estaba alli, acostada.
Siguieron el rastro, y el perro corri6. Entonces la mataron.

Después de matarla, uno de los hombres vino a llamar a mi
papa, el otro qued¢ alli, y le dijo:

- Donde usted dijo que iba a estar la danta, ahi mismo la encontramos
y la matamos -

Y dijeron:

- Lleven canastas para cargar la carne -



La fascinacion del mal: Historia de vida de un Shamidn Secoya /191

Y muchas mujeres se fueron a destriparla. Tenia mucha mante-
ca. Mi papé también se fue a ver a la danta sin pelo.

* Es igual [que una danta]. Sélo cuando se las llama vienen esas
dantas. No vienen por si solas. * Viven por adentro de la tierra, pero
muy abajo [de la superficie]. Hacia el este. Las dantas que tienen pelo
son de este monte, no tienen manteca, [0] tienen poca.

Hay distintas clases de danta. Todas son iguales [de forma], s6lo
cambia [el color de] el cuero. Algunas son blancas, otras son como pin-
tadas con distintos colores. Otras dantas son negras. Hay un comedero
donde van siempre estas dantas [del inframundo]. Es una cueva muy
blanca. * Si [el comedero esta situado en el interior de la tierra], donde
viven ellas. Cuando van a comer all4, en ese saladero, meten las patas
en el agua, como ahi estd siempre mojado, ;no es cierto?? Y toda esta
parte [la mitad inferior de las patas] es blanca. Y como chupan con la
boca, la boca también la tienen blanca. Cuando uno llama a esas dan-
tas, entonces vienen.

Una vez invité a tomar yajéen la casa de unos familiares, donde
vivia Cecilio [cunado del relator]. Como yo vivia un poco lejitos
habia ido alli a tomar. Esa noche llamé a una danta que tenia todo el
cuerpo bien blanco, pd7 wenké [“danta blanca”]. Al otro dia le dije a
mi hermano:

- Hay una danta, pero no la van a poder matar, porque es muy brava -

Mi hermano David y otro pariente fueron [a cazarla]. Yo regre-
sé a mi casa por la mafiana. Y mi hermano habia ido a mirar el salade-
ro donde van a comer las dantas. Llegaron despacio hasta el saladero, y
ahi vieron a la danta acostada, con su cria. Cuando los vio, la danta se
puso de pie, y mi hermano dispar6 con la chimenea. Era buen cazador,
pero con el susto no podia sujetar bien el arma [risas], falls. No la
hirieron. Cuando ya dispararon [todas las municiones], como a las chi-
meneas hay que cargarlas de nuevo, tiraron las carabinas al suelo y se
subieron a un arbol. La danta se fue. Cuando bajaron del drbol no
habia ni una huella de sangre. Nada.
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Luego regresaron a su casa, y vinieron a mi casa a avisar que no
habian podido matar a la danta y a buscar un perro que era buen caza-
dor. De nuevo salieron a cazar [risas]. Yo les dije:

- Cuiden al perro, porque él siempre se acerca a morder a las dantas, asi
que [la danta] puede matarlo-

Se fueron, llevando al perro, y al otro dia han traido un capillejo
lleno de carne de danta como regalo. Entonces me contaron que no
pudieron cazar a esa danta que yo habia llamado, sino a otra. La cria
tenfa el cuerpo un poco blanco, pero no tan blanco como la que yo
habia visto. La mamd tampoco era tan blanca, sino un poco cenicienta.
Entonces les dije:

- La danta que ustedes cazaron no es la que yo vi [en visiones], la que
cazaron es la que siempre viene al saladero. Es [una danta] de las de
aqui [de esta tierra] la que ustedes cazaron -

Uno de los hombres me conté que se habia asustado mucho por
la forma en que rugia la danta [que vino del inframundo]. Por eso se
subieron a un arbol, porque estaban muy asustados.

Mi hermano no tenia miedo, porque era mi hermano.3> Cuando
tomdbamos yajé me decia:

- Llame a una danta para que podamos cazarla. No hay caceria -

Entonces yo llamé a una danta normal, negra. Esa danta tenia
bastante manteca.

* Hay tres clases de dantas [del inframundo]: pd7 wenké, 1a blan-
ca, y fdya wenké, que es pintada. Otra es md wenké, que es bien roja
como el cuerpo de un venado. Esta es muy peligrosa, porque puede
morder a la gente y matarla, por eso es peligroso llamarla.

* No tienen [jefe], ellos mismos se mandan. * [La danta comtdn
o de esta tierra] tampoco tiene [jefe].

Son cinco [los animales] que tienen su jefe: huangana, sajino, la
guanta,* pescado y [mono] chorongo. Son los cinco grupos que tienen
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su jefe, porque son bastantes [muchos] tienen jefe. Cuando un kuwraka
empieza a llamar a la guanta, se transforma, y tiene por aqui [en las axi-
las] las hojas podridas entre las que [la guanta] siempre duerme. Y el
kuraka tiene [también] esas ramas aqui [en las axilas].

Cuando uno llama a la guanta, y cocina yajé las mujeres no
deben salir a andar. Si se quedan en su casa, el jefe de los armadillos
llega, cuando lo llaman. Pero no se acerca donde [el £urakal esta sen-
tado, sino que esta algo alejado. De ahi conversa, y luego se va. Y cuan-
do la gente sale a cazar o va a la chacra, encuentra a las guantas dormi-
das como perros entre las ramas de drboles [caidos] y las cazan.

Los armadillos también se echan a dormir entre las hojas de pla-
tano podridas, que [al limpiar la chacra] se recogieron y se pusieron en
un monton, alli estd durmiendo. La gente lo caza y se lo come. Si no se
los habia llamado, no duermen asi, sino que la guanta y el armadillo
estdn siempre en cuevas.’

Un dia yo me iba solito de caceria, y un pariente me dijo:
- Lo voy a acompanar -

Yo llevaba una bodoquera [cerbatana], pero mi pariente tenia
una carabina. Como a las tres horas de caminar encontramos una
manada de chorongos, que estaban comiendo caimito del monte. Nos
quedamos abajo [del arbol], esperando. De una parte mas lejana chillé
un mono, entonces todos los demds corrieron hacia alla. Yo fleché, por-
que la bodoquera no hace ruido. Fleché cinco. Pero el otro [cazador]
no dio ni un solo tiro.

En un drbol, sobre una rama, un mono se convirtié en una per-
sona. Era grande como Adonis,® ése es el jefe de los chorongos. Tenia
una kushmabien blanca. * Si [era pdi].”

El otro [cazador], que iba a matar con la escopeta, se asustd
tanto al verlo que no pudo disparar un tiro. El jefe de los chorongos
habia silbado como una persona. Entonces los monos empezaron a
subir en su direccién, yo los segui - porque todos los monos pasan
siempre por el mismo sitio -, los esperé alli y maté tres. Luego regresé
donde estaba mi pariente. El estaba esperando [risas]. Le pregunté:
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- sPor qué no dispar6? -

- Porque vi que [el jefe de los monos chorongos] es como una
persona. De susto no disparé-

Y me pregunt6:
- ;Usted siempre hace asi, cuando llega una manada de monos? -
- Si, siempre estan los jefes de los monos -

Le regalé tres [monos], ya que habia cazado ocho. Yo me traje los
otros cinco.

* En todas las manadas [hay un jefe], 7owdi éiaé. Como ahora no
usamos bodoquera, asustamos [a los monos] disparando con la carabi-
na, haciendo ruido, por eso ya casi no se asoma. Hay [jefes], pero no los
podemos ver.

Este jefe no se aparece a una persona comun, sino que sélo el
kuraka lo puede ver, o quien es avanzado. Cuando el furaka sale de
cacerfa, s6lo a él se le aparece. Una persona cualquiera sale de caceria, y
caza monos, pero no ve nada de eso. [...]

* Si [las palabras para alejar a los wa#/0 a los jaguares se llaman
sa’7yé]. También se utiliza cuando un nifio enferma por los wazs enton-
ces se pide al Awraka para que rece sobre una taza de agua en la que se
pusieron unas hojas especiales, ese rezo se dice sa 7yé

Cuando a un nino le coge la enfermedad de mawajo pds, se ve
como una tela de arana, que tapa todo el cuerpo del nino. El nifio se
enferma y [sus familiares] traen a un kuraka, porque él puede ver, ;no?
Toma yokdy fuma su cigarro. Coge las hojas de las ramas de algodén,
yijdo, y se aleja un poco. Y da la vuelta por alrededor del nifio y de su
mamd. Luego se acerca y pasa las manos por el cuerpo del nifio. Asi se
cura, como no es una enfermedad muy grave se cura asi.

Se llama [también] a los mawdjo pdi y cuando se acercan hay
que rozar con las hojas al nifio. Lo cura un ratito, y luego el nifio ya se
mejora y puede caminar. * Si [Adonis, mi bisnieto] dos veces se ha
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enfermado asi. Con solo pasar los mawdjo pdi [por el aire] se puede
enfermar. Cuando cogen un poco [del aire de los mawdjo pdi] enfer-
man poco.

Celinda,® cuando era nifia, ha cogido de lo que han pasado [por
el aire]. Se ve como el humo de los cigarros, mucho humo. Entonces asi
pueden contagiar. [...] Celinda se ha enfermado, y su mama vino llo-
rando a mi casa, y también Cecilio [papa de la nina], él venia trayendo
a la nifa en brazos. Lloraban. Yo les di de tomar esa agua con hojas de
7iumi. Recé sobre la taza y se la di de beber. Luego dije al otro herma-
no, a Celestino, que fuera a traer hojas de algodén. Cuando volvié, yo
ya habia tomado yokd, prendi el cigarro y empecé a curarla.

Después de curarla me fui a pescar, para darle de comer a una
nutria pequena que tenfa [como animalito doméstico]. Mi hermana
fue a buscar a mi esposa, que estaba recogiendo milpesos, w7 konsd. Y
[mi esposa] oia que venia llorando, y decia:

- 3A qué viene? ;Por qué llora? -
Cuando llego6 le dijo:
- Mi hija estd muriendo -

Entonces en seguida regresaron las dos a la casa, y cuando llega-
ron, la nifa estaba bien, ya habia sanado.

Al mu’tiP lo recogi dentro de la tierra, cuando tomé yajé en
visiones. Antes también teniamos achiote recogidos en visiones. Los
tenfamos en Siekoy4, en Pert, cuando viviamos alld. Ahorita no tene-
mos. Eran achiotes asi bajitos, pero muy cargados [de frutos]. Cuando
se siembra, los frutos crecen dentro de la tierra. En cambio, la yuca del
cielo tiene los frutos en las ramas.10

A la yuca del cielo, cuando se la raspa, no sale ni agua ni liquido.
Cuando una mujer de alld [del cielo] la cosecha y desea que la yuca
tenga liquido - por ejemplo para hacer una salsa para el pescado -!!
entonces si tiene liquido. Y cuando ella no quiere, no tiene liquido. Se
rallan y se cocinan. All4 no brilla tanto el sol como aqui, siempre estd
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como nublado. Entonces [la gente del cielo] pone la yuca para que se
seque un poco y luego ya la cocina.

Hay una yuca tremenda, larguisima [cerca de un metro y
medio], y cuelga de las ramas. Para hacer casave cosechan solamente
tres, y rinde mucho. Si nos regalaran eso, podriamos traer a la tierra
para sembrar, pero no nos quieren regalar. * No [esta yuca no es de
Repdo].12 Son de otra gente, como nosotros, los nuni pii.

Repdo tiene un maiz, y éso le piden los #uni pdsy siembran. S6lo
con la mitad de una mazorca hacen casave. Y con la otra mitad hacen
chicha. S6lo con una mazorca. Porque cuando se muele [el maiz] crece
mucho. Asi que no cosechan mucho maiz para hacer chicha, sino que
la hacen con una mazorca sola.

Y llevaron a una mujer que vivia en esta tierra a lo de Repdo. Y
Repéo le dijo:

- De esta mitad haga chicha, y de esta otra mitad, casave -

Ella [Repdo] desgrané el maiz, puso a un lado para hacer chicha
y al otro lado para hacer casave. Pero como siempre aqui [en esta tie-
rra] usamos mucho maiz, ella [la visitante] se qued6 mirando y dijo:

- Con estito, ;como va a alcanzar para hacer chicha y casave? -

Entonces vio que habia mucho maiz en una plataforma, se subié
y cogi6é mas maiz.

El hijo de Repdo era Sérd. Estaba en la hamaca, acostado. Cuando
la mujer cogi6 el maiz no dijo nada, no le avisé. Ella cogi6 el maiz y
comenzé a molerlo. Ha llenado una batea, y luego lo puso en una olla
a hervir.

Cuando estaba moliendo el maiz, de alli de la batea salia un soni-
do, como de un a7 péké. El Séré se fue en seguida a avisar a su mamd,
que estaba en la chacra. Rapidito fue, y Repdo le dijo:

- Yo no le dije que usara tanto maiz -
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Ella estaba asustada, y [Repdo] le dijo:
- Cuidado con comer de eso -
Luego la envid a regar unas plantitas, y le orden¢:

- Las ollas estan con la boca para acd, déles vuelta y péngalas mirando
a la casa-

Porque esas ollas no eran ollas de verdad, solamente se veian
como olla. No eran ollas: eran a7d pékémuy grandes. Y la planta no era
una planta, sino que las hojas eran pescados. Esa planta no era una
planta, sino que es un rio. Y las hojas eran pescados. Para que coman
esos pescados fue a regar los maices.

Y ala noche se ofa que comian los pescados, como si fuera en un
rio. Sonaba igual que cuando los peces comen en el agua. Con un
poquito de maiz que Repdo habia molido hizo chicha. Y con otro
poquito habia hecho casave.

Asi vivian. Y entonces esa mujer hacia igual que Repdo, porque
ya habia aprendido. Cogia las hojas mds grandes y las cortaba como se
corta a los pescados. Ponia en la olla las hojas, las cocinaba, y cuando
las sacaba del fuego, eran pescados, sabalos. Asi vivian alli.

Un dia se habian quedado sin comer. Entonces el hijo [de la visi-
tante], que era una persona como nosotros, y que habia llevado a su
madre hasta ahi, le decia a su madre [susurrando]:

- Vamos a cortar esas hojas. Ya vimos cémo se hace -
Y Repdo pregunto:

- $Qué estd diciendo? -

La mamd respondio:

- Estd diciendo que tiene mucho suefo -

El muchacho se fue despacio a buscar las hojas para cocinarlas.
Y entonces las hojas comenzaron a gritar:
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- {Ay, ay, ay, me quieren cortar! -

Entonces él regresé corriendo adonde estaba su mama [risas]
Y Repéo pregunté:

- ;Qué estd haciendo, el [muchacho] que vino de la tierra? -

La mamd respondi6:

- Nada, esta acostado en la hamaca -

Y Repdo - creo que ella ya se habia dado cuenta [que el mucha-
cho queria cortar las hojas-peces] - decia:

- Ten cuidado, no vayas alld. Alld hay ollas que te pueden matar - Pero
no eran ollas, eran a7id péké.

A la manana, [Repdo] cortaba unas hojas y se las daba a la mujer
para que cocinara. Y le indicaba:

- Cuando estés cocinando no debes destapar [la olla] para mirar [su
contenido] -

Todo le explicd, asi que la mujer no destapaba la olla mientras
estaba cocinando. Y cuando terminaba, miraba y alli adentro habia
muchos sabalos. Y luego comian todos, reunidos.

* Ala planta kuji ma’jidla trajo mi papd de adentro del rio. Sirve
para las madres que tienen una criatura que estd en edad de mamar. Las
madres se las dan a los nifios para que no le haga dano al nifo comer
esos pescados que se llaman £ u7 Para que los nifios no vomiten luego
de mamar, para eso se dan esos remedios. Antes la gente no tenfa [esas
plantas]. Las consiguié mi papad cuando tomaba pa/é Antes no tenia
nadie. El las consiguid [por primera vez].

Algunos kurakasno encontraban plantas, no las conseguian aun-
que tomaran [alucindgenos]. Pero cuando uno conseguia una planta,
criaba bastantes y les daba a los demds para que pudieran sembrar ellos
también.
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Cuando uno toma pa/é, se pide a esos que tienen una plantita
especial, el 77umi. Y cuando uno les pedia [a los 77umi pdil, les regala-
ban los que tenian eso, adentro de la tierra. El [ kuraka] que estd toman-
do [alucindgenos], pone la plantita debajo de donde estd sentado, y al
otro dia se la da a su mujer, que la siembra en un lugar donde nadie la
vea. Cuando crece un poco, le hace como un corralito alrededor, para
que no se la saquen otras personas. Y cuando ya crecié bastante, se
puede regalar a otras personas que pidan.

Esa planta habia traido mi pap4d, y desde entonces tuvimos 7xi.
Cuando ya habia bastante, comenzaron a banar a los nifios recién naci-
dos, poniendo algunas hojitas en el agua. También le daban de beber
agua con 7um, para que crecieran rapido.

Esta misma planta tiene el jefe de los puercos. Cuando una puer-
ca tiene cria le dan de tomar eso a los chiquitos. Por eso no crecen tan
lentamente como los nifos de una persona, sino que crecen rapidito.

* Kémd es la guayaba. A esos drboles los conocimos por los colo-
nos. Mi hija se habia ido a casa de una persona que tenia sembradas
guayabas y alli comi6 las frutas. Nosotros no tenfamos, asi que tomé
yokdy pedi [en visiones] a gente de abajo de la tierra. Estas guayabas
[del inframundo] no tienen gusanos dentro, aunque maduren no tie-
nen. En cambio las guayabas de los colonos siempre tienen gusanos
cuando maduran. La que tengo aqui [cerca de la casa] sali6 de las semi-
llas de aquella guayaba [del inframundo], que qued6 en Cuyabeno.

También tenemos sembrado yaé Como son bejucos, se los
enrieda en un palo, cerca de un arbol [para que trepe]. Dentro del
bejuco del yajévive la boa unkukuy. Sale para que la vea la gente. Tiene
manchas muy bonitas. En el wa/ yajé hay otras clases de wunkukuy.
También viven alli dentro, y salen para que los vea la gente.

Cuando uno lo ve, no hay que matarlo, no es bueno matar a ese
animal. Cuando uno toma yajéy se emborracha, en visiones el unku-
kuylo lleva hasta lugares donde hay huanganas. Cuando uno toma bien
espeso y se emborracha, el wmkukuy aparece como una persona. Se
enrolla y empieza a tragarlo a uno, empezando por los pies. Se lo traga
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y luego lo despide, botandolo [como] excremento. Y después uno va al
cielo.

Cuando uno estd muy borracho, oye rugir al umkukuy. Las demas
personas [presentes en la sesién] no oyen nada. Entonces (el unkukuy)
lo toma a uno del pie y comienza a tragarlo. Cuando lo traga a uno, uno
va corriendo, y llega a una parte que estd incendiandose, de donde se
llega al cielo. Hay un fuego con muchas llamas y uno se mete dentro.

El fuego lo quema integro, solamente quedan los huesos.
Entonces hay una ancianita que se asoma y dice:

-;Por qué se estd quemando tan rdpido? El tiene que seguir viviendo -

Y comienza a llorar, golpedndose el estomago [con la mano].
Luego vienen unas aves que comienzan a comer los huesos [del apren-
diz de shaman]. Y la anciana coge las cenizas que quedaron y comien-
za a restregarlas y las envia hacia arriba, soplandolas.

Luego aparecen los wi7ido wdi. Cuando se quema la chacra en
verano, las hojas secas suben en el aire, ;no es cierto? Asimismo bajan
los wi7ido wiz, y el que se estd quemando empieza también a ascender.
Y luego llega a las casas de los wr7ido wis, asi, caminando, ;no? Los
wirido wdi le ordenan que vaya a dar la vuelta por todo alrededor del
cielo, hasta el final del cielo. Uno sale a ver y ve como un techo pinta-
do: amarillo, rojo, blanco. Uno se sube alli y da la vuelta por alrededor
del cielo y llega [de vuelta] al mismo lugar. Después, los wizido wiile
ordenan que se suba encima del techo. Uno ve, pero no se ve el cielo
como [lo estamos viendo] ahora: se ve blanco, hecho como de algodén
bien blanco. Por alld se ven los caminos por donde andan los wr7ido wis,
pero no son caminos propios [como los nuestros], sino que se ven
como telas de arana tejidos de algodén. Los hilos son blancos, como de
hilo. Y por alld andan muchos mawajo pdi.

Después de ver todo eso, uno baja. Uno estd bien borracho, uno
estd viendo visiones, y ve por el aire, asi, a una distancia muy lejos. Y
por alld vienen unas personas, que le dicen:

- No hay que venir aqui en esta parte, es peligroso. Si usted viene puede
morir - le explican.
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Ellos lo ven a uno como [si fuera] a un pajarito mochilero:!3
- Pobrecito -

Y lo toman en la mano y lo hacen regresar hasta la casa de los
wifido wdi donde habia estado antes.

Luego uno entra por dentro del agua, y alli conoce al que vive den-
tro del agua.14 Y cuando uno estd asi, muy borracho, conoce a todas las
visiones que hay. Uno entra en el agua y empieza a andar, y encuentra
a la boa y a diferentes animales que viven dentro del agua, como el
mekoyi. * Es igualito a la boa pero tiene cabeza de tigre. Pero no es un
tigre, es una boa. Tiene dientes muy grandes para comer a la gente.

Luego va a ver a los a7id péké. Y el hombre que vive dentro del
agua [Okomé], le dice:

- Suba ac4, yo le voy a dar un palito para que usted pise -

Es un palito que él usa para sembrar yuca. Y cuando uno se para
ahi, ese palito se quema totalmente. Como uno estéd tan borracho, ese
palito se quema cuando uno se para encima.

Luego [Okomé] le dice:
- Pérese aqui arriba -

Y le da una corteza de pambil. Y cuando él [el kuraka] se para
encima, también se quema.!> Y luego sigue andando por todas las par-
tes de esta tierra. Y ve a todos los wat/ que viven adentro de los drboles
grandes. Y también a los que viven en las casas de los comejenes.

Después encuentra a boas, que caminan como si fueran una per-
sona, y luego se caen. Asi caminan, aunque no tienen pies. * [Se llama]
wati maniiumi.* No, [no vive en el agua, vive] aqui en la tierra. Cuando
uno es Auraka, bien avanzado, y toma yokd, al salir de caceria puede
encontrarla, y puede asustarse. Entonces [ante un Auraka, la boa] sale.
Pero a una persona comun no se le aparece.

Después uno comienza a ver a los tigres. Los tigres ésos son
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como los que tienen el rabo de nutria, los jekopé ydi. Hay otros tigres
que tienen el rabo arqueado, son los jekosusiydi. * [Viven] en la tierra.
Después se llega a los tigres que existen, que uno puede ver ahora. A
ésos también uno los conoce cuando estd borracho, en las visiones.

También hay un tigre que le llaman jezéjukiydi. Ese tigre pone las
patas delanteras ahi donde antes habia puesto las patas traseras, y cami-
na como haciendo un arco grande. El caminar de ese tigre es como esti-
randose. Por eso se lo llama jeréjukiyds porque su espalda se le hace
como un arco (= jere).

Hay otro tigre que se llama yaijereyoydi. El estomago es grande
como una pierna, y lo tiene en el lomo. Cuando se come a una perso-
na, el estdmago estd muy grande. Pero cuando digiere lo que ha comi-
do, queda asi finito. * Si [se junta el estbmago con la espalda].

También hay una clase de tigre que se llama masiokdydi. El cue-
llo y la cabeza son rojos. Tienen esta altura [aproximadamente 1 metro
y medio], y es muy largo. Estos tigres son los que comen a la gente, son
muy peligrosos.1©

A mi hermana le pasé algo con ese tigre: habia ido con su hijo
por Panayacu, hacia adentro, de cacerfa. Y era el tiempo de los choron-
gos, tiempo de la manteca, como ahora.l” Ya habia cazado y estaba
regresando, y por la tarde, al regresar, por la mitad del camino han
encontrado otra manada de monos. El hijo comenz6 a matarlos, y la
mama comenzd a oir gritar a los tigres. Ella sabia que eran esos tigres,
los masiokoydi, sno es cierto? Porque yo ya le habia contado como gri-
tan esos tigres.

Dejaron de cazar chorongos y ella estaba quieta, mirando de
dénde venian los tigres. El hijo ya habia corrido hacia la casa, y su
mamad se habia escondido dentro de un tronco caido, mirando para el
lado del camino. Por allacito han salido unos tigres, con el pelo de la
cabeza bien rojo. Luego empezaron a oler - eran cuatro - y daban la
vuelta, tratando de encontrar de dénde venia el olor de gente. Y donde
estaba mi hermana fueron a oler. Luego se fueron hacia el Napo. Se oia
a lo lejos como se iban rugiendo. Ella en seguida regresé a su casa, por-
que ya no habia mads peligro.
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Esos tigres son muy peligrosos. Cuando encuentran a la gente
la comen, y no hay forma de matarlos. Esos animales estan acostum-
brados a devorar gente, por eso la gente no se le escapa cuando la
encuentran.

Cuando uno estd viendo las visiones, comienza a ver dénde
estdn las dantas, los puercos. Y también dénde estan los diablos 77arza-
s¢ wati. Todo eso se ve en visiones. También se ve a los tigres que exis-
ten en el interior de la tierra. Alld viven, y como en el interior de la tie-
rra hay agua, la hacen sonar. Pero cuando quieren atacar a una perso-
na, salen de alli. Aparecen, devoran y desaparecen. No se los puede
matar, son muy peligrosos.

Luego uno se levanta como a estas horas. No se ha pasado toda
la borrachera. Se vuelve a acostar en la hamaca y ve a los pd7 joyo wats
esos diablos. Después uno se levanta, ya tarde. Y la mama le brinda una
tacita con chukula, con mucha agua, que uno bebe. Y como todavia hay
sobras de ypasé, sigue tomando. Primero se toma pej7 espeso, después
toma yajé. Pero ya no le hace efecto, pues se le habia pasado la borra-
chera, y el yaéya no le hace nada.

El kuraka que estd dirigiendo le da de tomar. Uno se acuesta
entonces en la hamaca, y fuma. Y después empieza a emborracharse.
Estd acostado en la hamaca y se ve como en un dia claro, como hoy. Asi,
muy bonito. Después de un rato se le pasa todo, no se emborracha mas.

Cuando se me pasd la borrachera, el kuraka me aviso:
- No salga por la selva, hay war/ -

Me ordené que no fuera a banarme al rio, sino que me trajeran
agua a la casa, y asi me bané. Luego me fui a mi casa.

Cuando volvieron los que habian ido a trabajar a lo del
Mauricio, [yo] estaba acostado en la hamaca. Un pariente mio me salu-
do, se acercé y dijo:

- Todavia no esta bien curado - y luego se fue a banar.

Luego lleg6 otro, y dijo:
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- Voy a subir a ver a mi sobrino -

Se senté a mi lado, y me estuvo contando qué trabajos habia
hecho ese dia. Luego dijo:

- Me voy a mi casa -

Como ya era de noche me quedé acostado en la hamaca. Sentia
como si recién me estuviera cogiendo la borrachera. Entonces oi que
venfa caminando por el rio Rutayd nomid, “ tutututi’1® Yo ya habia
escuchado que venia viento. Mi esposa estaba acostada, porque ya era
hora de dormir. Yo estaba sentado, escuchando el viento. Primero era
débil y luego se sentia como un huracdn. Seguia fumando mi tabaco,
pensando si los vientos tan fuertes podrian destruir la casa. A lo lejos se
ofa que estaban cayendo los drboles. Pero donde estibamos nosotros

soplé poco viento.

Esa noche ya se habia calmado el viento. Yo estaba acostado en la
hamaca, y el papd de mi esposa comenzé a preparar yokd, tomé y dejé
un poco, luego me ofrecié:

- ;Quiere tomar?-
- Si-

Cuando uno toma pej; y luego yoko, se emborracha lo mismo,
por eso me dijo:

- Tome poquito -

Senti que me emborrachaba, pero luego se me pasé. Me quedé
alli unos cuatro dias y luego regresé a mi casa. Segui tomando el pej/
que preparaba mi papd. Segui tomando todo lo que estaba sembrado,
queria terminarlo. Pero mi papd me dijo que no tomara mads, que lo
abandonara. Asi dejé.

Después de eso ya tuve un hijo, me habia banado bien, y tomaba
yajé.* Mi hermano lo preparaba. Segufa tomando y viviendo, como ya
habia avanzado [en el conocimiento]. Asi vivia.
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* Cuando Okomé se casé con esa mujer, [él] le habia regalado
una planta, como una semilla pequena.l? Se la regalé para que dieran
[de tomar] a los ninos, también al hijo de él. Para que pudieran comer
carne de sabalo.

Esa planta no se siembra en tierra, sino que se pone en una olla
con agua, alli adentro cria las hojas. Cuando ella se fue, se llevo eso
también. * [los seres humanos ahora] no tienen.

La mujer tenia un niflo pequefio, pero que ya caminaba.
Entonces él tomo las cortezas que habian quedado del yod'y las tir6
adentro de la olla del agua. Otra vez el chiquito puso su excremento en
la olla de un brujo, que se enojé y lo brujeé: el nino murié.

Cuando muri6 el nino, su mama quedo6 llorando, y le avisé a su
marido, al que estd dentro del agua, a Okomé. Este se enojd, y cuando
el brujo se fue a banar al rio, cuando estaba en el agua, [Okomé] lo bru-
jed, y se murié en seguida. Como si lo hubieran matado con una cara-
bina, asi murié.

La mamd del nifio que habia muerto dijo a su papa:
- Yo voy a ir a vivir adentro del agua, y no voy a morir -
Le explicé todo, y también le dijo:

- Cuando usted vaya a pescar, le voy a regalar pescado -

Luego se fue a vivir dentro del agua. Cuando su papd iba a pes-
car, tenfa muchos pescados para colgar en un bejuco. Y asi vivia,
comiendo pescado.

Otros brujos se enojaron mucho. Tenfan envidia, pues el papa de
ella iba a pescar y en seguida volvia con mucho pescado. Entonces lo
brujearon y murio.

La mujer que vivia dentro del agua escondié entonces a los pes-
cados, los guardé. Y no asomaba ningtn pescado cuando la gente iba a
pescar. La gente no tenfa qué comer. Pero habia un A«raka que conocia
a Okomé. Empez6 a tomar pajéy a conversar con él. Le dijo que no
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podian seguir asi, sin pescados. Entonces él [Okomé] hizo subir a los
pescados, y habfa muchos. * Ese que esta dentro del agua [Okomé] no
fue hecho por Naiie, sino que vive ahi desde antes. A los que viven den-
tro del agua no los hizo Naifie, sino que empezaron a existir cuando
aparecieron los rios. Y cuando en ese tiempo se habian secado los rios,
el Okomé, como ya no habia agua donde vivir, habia subido donde
estaban las personas.

Venia como silbando, pero [no lo hacia con la boca], sino con el
ano [risas], hacia como con un silbato. Si, porque el que habia ido, el
nifno que se habia quemado, y el otro, el sol, los dos vinieron haciendo
fuego. Venian quemando toda la selva.20 Y como era tanto el sol,
comenzaron a secarse los rios. Por eso el que vive dentro del agua ha
salido.

El Nafie con el armadillo - que era gente - trataron de apagar el
fuego, pero no habia manera de hacerlo [...]. Después el Naiie, como
era el padre del sol, de ese fuego que estaba ahi, le ordené que suba.
Entonces ha subido, pero no més arriba de la altura de los drboles:
hasta ahi llegaba el cielo. Pero los arboles crecieron mucho, hasta el
cielo, ahi toparon.

El sol quemaba mucho, porque estaba muy cerca. La gente que-
ria ir a buscar un poco de agua, pero se quemaban y morian. Una cha-
rapa dijo:

- Yo tengo el caparazén muy duro -

Y salid, y en seguida se muri6 [risas]. Entonces Nafe cogié una
cana brava y empujé [con ella] el sol hacia arriba. Y [el sol] se quedd
alli, en el lugar donde estd ahora.

Naiie dijo:

- A partir de ahora [el sol] no va a quemar mucho, ustedes pueden
seguir viviendo porque el sol va a estar siempre como ahora -

Y después le dijo a la gente:
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- Ustedes, cuando tomen yajé, pueden subir a ver al sol. Los que no
tienen miedo [de tomar]. Los que tienen miedo no lo van a ver -

Y ahi mismo hizo sembrar yajéy las otras [plantas alucindge-
nas], para que la gente pudiera tomar y ver a los animales en visiones,
como las huanganas y las dantas. Y luego se iba a veces al cielo y
regresaba.

* S, él sembrd, e indico:
- Cuando crezcan estos yajé, los pueden preparar -
Les indicé cémo lo iban a preparar y a cocinar bien espeso.

También el pe7i * También [el #jajay], todo. Y como les habia indicado,
la gente ya sabia, y cuando crecian las plantas, preparaban y tomaban.

Cuando todavia no se fue [al cielo], le dijo a la gente:

- No duerman mucho, cuando yo venga ustedes van a responder cuan-
do los llame -

Pero la gente se ha dormido y ha quedado sélo una nomas [des-
pierta]. Ella le respondié a lo que él decia. Por eso no cambia el cuerpo
y uno se vuelve viejo. Si todos hubieran respondido, queddbamos asi
como esos arboles que hay en el monte. Lo mismo podriamos cambiar
nuestro cuerpo [no morir]. Como no habian respondido todos, sélo
habia respondido una ancianita. Por eso ella cambi6 de cuerpo.

Entonces ella dijo:
- Me voy, nieto, para alla -

Y cambi6 el cuerpo y volvié como una sefiorita. Y entonces el
nieto pensaba que era una sefnorita y se habia casado [con ella]. Ella

empez0 a soplar el fuego, y parecia una viejita, como la abuelita hacia.
El decfa:

- Usted hace como mi abuelita - [...]
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Ella vivia asi con el nieto, y él se habia ido a flechar. Andaba asi,
por detrds de la chacra, flechando. Y luego ha encontrado ese cuerpo,
lo que ella se habia sacado, ;no?

Y el nieto decfa:
- Aqui estd mi abuelita. ;Cémo viene a estar aqui? -

Se acercd y la abrazo, la fue a abrazar, pero ese cuerpo se le cayd
encima. Entonces él se asustd y grit6.

Regres6 a la casa y comenzé a enfermarse, a tener fiebre. Era
como calenturas, y se ha quedado bien enfermo como para morir.
Entonces esa senorita le dijo:

- Yo voy a avisar - al abuelo de ese que se estaba muriendo.

[...] El avis6 que: - Alld encontré como mi abuela, pero era sélo el
cuerpo lo que ella dejoé -

Entonces fueron los brujos y pusieron sus flechas [en el pellejo]
y luego regresaron. Y luego esa jovencita se fue, llegé alld y se puso ese
cuerpo y vino como una ancianita, venia llorando: “Mi nieto!”. Y luego
él se murid.

Entonces esa ancianita, esa abuelita, seguia llorando a su nieto. Y
cuando él muri6 ella murié también. Porque ya le habian hecho mal los
brujos en ese cuerpo que ella habia dejado. Por eso habia muerto.

Todos los animales, como las lagartijas, las culebras, los drboles
que saben cambiar la corteza, todos esos han respondido lo que él
[Nané] decfa. Y esa viejita queria hacer despertar a los demds que esta-
ban durmiendo. No despertaban, les movia la hamaca, nada. Y sélo
unita habia respondido. Por eso ella cambié el cuerpo y quedé como
sefiorita. Si todos hubieran respondido, hubiéramos cambiado. Si todos
hubieramos respondido, hubiéramos cambiado de cuerpo cada fin de
mes. Cuando llegaba el otro mes, asi seguiamos, cambiando, se"e}/élzl
Asi hacen ahora las lagartijas y las culebras. [...]
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* El wjajay no se cocina, s6lo se le saca la corteza, se raspa con un
cuchillo, se deja en un lugar donde le dé el sol, y cuando se calienta se
toma. También hay un yajédel monte, el 7dra yajé Ese crece en la selva,
uno lo recoge, lo cocina y lo toma. El bejuco cubre un arbol, que hay
que tumbar. Pero no se cortan los bejucos, sino que los deja alli. Si uno
los recoge en seguida y los cocina, no emborracha muy bien, es un poco
feo. Por eso hay que dejarlo tumbado unos cuatro dias, luego recién se
recoge. Van dos o tres comparieros y se corta la parte de arriba. La parte
que estd en contacto con la tierra no es buena. Lo cortan y lo traen en
un capillejo grande.

Después se cocina, mezclando con los ya7é que estin sembrados
cerca de la casa. Y se mezcla con wa 7 yajé. Y la mezcla se cocina con dzro
tard yajé. Es bien fuerte, y lo hace emborrachar a uno bien bonito. Se
ven muchas visiones. [...]

[En el agua] estan también los &7 kami ydi?? Son muy grandes y
viven en el mar. Cuando uno toma y tiene visiones, ve el mar. También
en estos rios hay [cangrejos], por el Napo y el Aguarico. Pero no son tan
grandes, y son redondos.

Esos [cangrejos de mar] tienen tres pinzas, y los de este rio tie-
nen dos. Porque el mar es muy hondo, ;no?, y esos 47 karmi ydison tre-
mendos de grandes. Como el agua es muy profunda, esos cangrejos
son tan altos como estos arboles [de alrededor de la casa]. Desde la tie-
rra hasta donde terminan los drboles: asi es de grande el cuerpo del
cangrejo.

Los a7id péké [del mar] también son asi de grandes, y hay uno
parecido a una boa, también es muy grande. Los sébalos y los puntiyi
son como de esta altura [un metro y medio]. ;Se pescan en el mar esos
pescados grandes? ;Se pescan o se lancean? [...]

Cuando un Awraka llama al a7id péké para que venga, [el a7id
péké] entra en un rio pequefio y trae a sus hijos, a sus pescados.
Entonces por Siekoyd habia muchos pescados cuando llegaba ese tibu-
ron, asi que la gente pescaba mucho. * Si, [los hijos son pescados], no
son [a7id péké]. Por Siekoya habia familiares mios, que siempre estaban
pescando porque habia muchos pescados que habian venido del mar.
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En el rio habia como una lagunita, un remolino, alli estaba el 4774
péké que habia venido del mar. Un kuraka dijo a un hombre que no
fuera donde estaba el a7 péké, al remolino. Ahi habia muchos sabalos
y sardinas. Le dijo:

- No se acerquen mucho, lo va a hacer asustar -
Pero el otro no le creyé:
- Con mis propios 0jos voy a ir a ver si hay a7id péké -

Se fue caminando, y como a una distancia de 50 metros, vio a los
pescados que saltaban. Quiso acercarse para mirarlos, y cuando estaba
cerca, lo asusto6, lo hizo temblar el grito del a7id péké. Parecia que la tie-
rra se movia. Asustado, sali6 corriendo [risas], volvié a su casa, y le
avisoé [al Akurakal:

- Me hizo asustar cuando me acerqué a ver -
- sY por qué fuiste? Te dije que no fueras -

Un tiempo vivi6 alli esa ballena,?3 luego se fue. Dejé un poco de
pescado. Luego los pescados grandes que dejé también se fueron. Los
pequenios nomds han quedado en estos rios.

Y luego vivian asi, cuando se fueron todos los tiburones al mar.
Seguian tomando yajé entonces el que sabia llamar a esos tiburones,
llam6 a uno que vivia dentro de la tierra, ;no? Aparecid y estaba alli.
Habia traido a sus hijos, muchos pescados. Eran un poco mds grandes
que los pescados que hay en el rio.

Antes, cuando iban en canoa, tenfan que ir dando la vuelta por
la curva del rio y dar un rodeo. Cuando vino el a7id péké cav6 por den-
tro de la tierra. Las raices quedaron encima, y un poco de tierra, pero
por debajo ya era rio, como un canal. La tierra estaba hueca.

Era como un brazuelo del rio, pero la gente no se daba cuen-
ta. Cuando bajaba el rio, rapidito se secaba por esa vuelta, y se pre-
guntaban:

- ;Como es que se seca tan rapido? -
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El rio salia por otra parte. Entonces la gente decfa:
- Vengan, vamos a ver -

Y vieron que los drboles pequenos ya estaban muriendo, porque
no tenfan cémo chupar [absorber agua]. Cuando yo vivia alld, era muy
pequeno el brazuelo. Quizds ahora sea mds grande.

Hab{a un quichua, a su hija la habian enfermado los wa#/ La len-
gua se le salia de la boca. El cociné pa7éy vino a invitar a mi papd para
que la curara. Le dijo:

- Compadre, venga a curar a mi hija -

Y fueron. Yo no estaba, porque estaba con el Mauricio, el patrén
ése. Mi papa fue y la empez6 a curar. La lengua entré otra vez [dentro
de la boca], y luego esa nifia se levantd. Y esa noche [mi papd] cogié en
las visiones wa’7 marid, esa planta especial. * Si [para pescar].

Mi papa dijo que le dieran de tomar [liquido] a la nifia y plata-
no maduro para comer. Le dieron, y la nifia tomo.

Al otro dia, el quichua le dijo:
- Compadre, usted me hizo un gran favor curando a mi hija -
Y luego le regal6 ropa, porque la habia curado.

Mi papd ya tenia esa plantita, que se pone de carnada para pes-
car, y asi se coge mucho pescado. Mi papa le dijo al compadre que no
le contara a nadie. Le dio [parte de la planta], y la mujer la sembr6 e
hizo un corralito pequeno para que no la rompieran los ratones.

[El quichua] hizo como [mi papd] le habia indicado, y asi pesca-
ba. Luego se muri6 la mujer del quichua. Entonces él cogié las hojas,
las guardé en un recipiente y las secé al sol. Y todo lo que tenia sem-
brado lo destruy6.24
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Una vez, nos habiamos ido con mi papd a vivir a otra parte.
Estdbamos en una casa alejada. Mi papd tenia unas plantas especiales,
sembradas, que se usan para pescar. Alli vivia un pariente, Sebastian.

Y, como hace la gente que no cree, [éste] dijo:
- Voy a probar, a ver si es cierto -

Como no habia nadie en la casa, fue y recogio esa planta. Y a la
noche habia ido a juntar avispas. Luego se fue a pescar en Siekoyd. Se
sent6 a un lado del camino, y mezclé las hojas junto con avispas y
comejenes. Comenzé a tirar la linea, y vinieron muchos pescados,
negreaba todo el rio, eran tantos que los lomos de los pescados se vefan
como si fuera el piso de una casa.

Los pescados hacian mucho ruido, y ya parecia que venia su jefe,
el a7id péké. Y €l, asustado, salié corriendo [risas]. Luego se fue a otra
parte a pescar, utilizando como carnada solamente la avispa.

Después de un tiempo lleg6 a nuestra casa a tomar yajé y luego
de tomar, el que fue a pescar dijo:

- Fui a pescar en Siekoyd, pero no pesqué -
Y luego conto:

- Llevé las hojas que usted tenia sembradas, para ver si llamaban
muchos pescados. Y vinieron muchos, haciendo ruido. Me asusté tanto
que no pesqué -

Mi papid le dijo:

- No vuelva a hacer eso, sino lo va a comer [el a7 péké], es bien jodi-

do -

Luego le dijo que no sacara muchas hojas de esa planta. Si [uno]
pone muchas hojas es peligroso.

Mi papd le daba a la gente de esas hojas para que fueran a pescar.
Cortaba una hoja pequenia y se la daba. Asi vivian, pescando.
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Mi papé tenia también una planta de guadua (72a6),%° tam-
bién encontrada por visiones. * Del cielo [trajo ambas plantas]. La
tenia sembrada, y cuando querfan cazar huangana, cuando arrojaban
la lanza, no fallaba. Muy bonito tenian sembrado, y siempre conserva-
bamos limpio el lugar.

Cuando mi papd murid, mi mama cort6 la planta. Pero esa plan-
ta, aunque se corte con machete, vuelve a crecer, la guadiia no muere.
Entonces dejamos [el terreno] sin limpiar. Cuando crecieron los arbo-
les [alrededor] se pudrid. [...]

*Ya no [hay wa’’ masid en la tierra], como la cortamos y deja-
mos pudrir ya no existe. Mi mama cort¢ la planta. Ya no tenfamos nada
de esto, ya no recogimos porque no sabiamos cémo. Por eso no tengo
ahora.

* Cuando un kurakaes bien avanzado, ;no?, no debe mirar a una
persona en los ojos. Porque en esta parte [entre las cejas] estdn esas fle-
chas, 7awé Cuando uno mira a una persona en los ojos, se disparan por
si solas, es muy peligroso. Es como un avispero: cuando uno se acerca,
las avispas se quedan asi paradas, listas para picar. Es lo mismo [con las
flechas invisibles del shamdén].

Una vez vino de visita un [4uraka) de abajo [del Pert]. Cuando
lleg6, vino de visita, y no miraba directo [en los ojos del interlocutor].
Y senalar con los dedos también es peligroso, por eso siempre se suje-
taba una mano con la otra, y asi estaba.

Cuando uno es kuraka, todos los dias suda, aunque no trabaje. Y
por eso casi no se queda en la casa, porque se siente un poco mal, y se
va a andar por la selva. Y siempre se estd andando, uno no se queda en
casa. ¥ Claro, [tiene] mds [calor] que otras personas. Ese sudor se llama
ésé jujué.

Cuando uno toma chicha fuerte, y viene mucha gente invitada a
una casa, y uno toca la flauta, cuando uno toca, dando la vuelta, suda
bastante. Esta parte [el pecho] estd bien mojada.
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Cuando lo ven sudar [al f«raka), uno de los invitados dice:

- Aqui vinimos para tomar, no haga dano, hay muchos nifos
presentes -

Y uno responde:

- No estoy pensando nada [malo], pero el sudor sale asi. No se
preocupe -

Hay algunos brujos que no sudan asi. Pero yo he sudado mucho.
Porque he tomado mucho ya7é quizds eran las aguas del yazélas que me
hacian sudar tanto.

Las flechas que estdn dentro del £uraka, se van, se alejan, y cuan-
do se acercan a una persona, [ésta] siente como si le hubieran arrojado
agua caliente. Y [el kurakal ya las tiene [las flechas] en la boca, y pare-
ce que esta haciendo asi [apretando los dientes], y ahi ya saca las fle-
chas. Por la nariz salen. Parece que uno estd respirando, pero ahi se ret-
nen, y luego ya salen.

Cuando uno ya es avanzado, aunque no vuelva a tomar mds yayé,
brujea a las personas, porque las flechas pueden salir. Asi, [cuando uno
estd] en otras casas. * Si, sin querer. Asi sucesivamente puede hacerse
dano a la gente, entonces ya lo matan. Es muy jodido, por eso yo no
hice dano a la gente.

Mi papd ya vio que era muy dificil [mi situacién], entonces coci-
noé pejz, y me lo dio de tomar, rezando, y luego se me habia pasado, se
me habia quitado. * Me quit6 las flechas que tenfa. Cuando tomé el pej7
me quedé muy borracho, entonces con eso que tomé se quemaron
todas las flechas que tenia. Todo se ha quemado, yo me quedé sin nada.

Cuando me pas6 la borrachera me quedé como enfermo. Y luego
solo he tenido la posibilidad de curar a una persona cuando la brujea-
ban.Y por eso vivo hasta ahora.

Como ya se habian quemado todo [las flechas], ya no puedo
hacer dano a la gente, y vivo asi tranquilo. Converso con la gente bas-
tante y me puedo reir. Vivo tranquilo porque ya no tengo [flechas]. Y
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uno ya no siente ganas de hacer dafo a la gente: como no tiene [fle-
chas], se siente mejor. Cuando una persona se enferma puedo curarlo.
Sélo esto [esta posibilidad] tengo.

* Los rnawdjo pdilo ayudan [a hacer dano]. Vienen dos mawdjo
pds,y con la persona son tres. Ellos lo llevan a otras casas para que haga
dano, para que brujee. Pero cuando uno ya no tiene [flechas], puede
andar nomas con ellos, pero no hace [dano]. Asi se anda lejos.

Cuando uno es kwurakay va a hacer dafo a la gente, no va bus-
cando, pensando:

- 3A quién voy a brujear? -
Si encuentra por ejemplo a un nifo, lo brujea, ;no?

Y si un kwuraka quiere hacer dano a otro, se va con los mawajo
pdi. El otro kurakaya se da cuenta:

- Alguien que me va a hacer dano ya estd cerca -

Y el otro se convierte en un pelo pequenito y lo brujea.

El kuraka puede pensar:

- Como yo soy bien avanzado, ;quién va a venir a hacerme dafno? -

Pero aunque uno sea avanzado, es posible hacerle dafio. Como
lel kuraka] puede transformarse en un pelo, puede hacer dano.

De mi hay personas que dicen que soy brujo, y que estoy hacien-
do dafio a la gente. Los que viven por Campo Eno dicen eso. Pero aun-
que digan, yo no hago nada. No hago caso aunque hablen de esto, y
vivo tranquilo. Pero si me brujean a mi, yo también puedo hacer dafio.
Con mi pensamiento solo puedo hacer dano. * Claro, [decian esto]
cuando estaba acd Victor. También ahora estén diciendo asi.2® Como
ya no tengo [flechas] con qué hacer [dano], no lo hago. Pero si los otros
kurakas tratan de hacerme dafio, ahi si puedo hacer. Pero de por mi
s6lo no puedo salir a hacer dafio a la gente.
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* Los que son primero mds avanzados, los Aurakasantiguos, ellos
le dan de tomar y rezan, por el sol. El sol tiene flechas. El da las flechas,
cuando uno toma [alucinégenos]. En la casa del sol hay muchas de esas
flechas, y en casa de Wafié también.2” También en la casa del arcoiris,
rAariami. Y los tigres también tienen. * Los tigres del monte.28

Cuando una persona que es Awuraka reza y le da de tomar [al
aprendiz], como él ya habia visto, ;no?, es como un anticipo para que
[el otro] pueda ver a su vez. Entonces le dan a uno de tomar, y [las fle-
chas] vienen ya de por si solas. El mismo que da de tomar, cuando ve
que uno es bien avanzado y tiene mucho [muchas flechas], y serd una
persona muy peligrosa, él mismo le da de tomar para que se quemen
todas. Y después €l ya no tiene, queda como una persona. Pero uno si
puede convertirse en #mawdjo pdiy andar con ellos.

Cuando uno anda con los mawdjo pdi no hace dano a la gente,
sino que anda asi paseando nomads. Por ejemplo primero va hacia el
este y vuelve por el oeste. Pero no se demora mucho tiempo. Si uno sale
a orinar, ya puede andar y volver, porque los mawdjo pdi andan muy
rapido. Cuando uno sale a andar con ellos, ellos lo transforman como
uno de ellos. Y le dan una corona de flores, de las flores del drbol £ayé
* Si [hay por acd]. Es una corona bien roja porque las flores tienen este
color. Entonces uno se la pone, y sube para arriba, y baja en seguida por
el este, y viene por encima de la tierra enseguida. No tarda casi nada.
Asi uno vuelve a su casa. Ha estado andando, pero nadie lo sabe. Asi se
anda.

* Esa mujer de la que hablamos no sabia rezar para espantar a los
wati, a los tigres.?? Pero los demds, los Aurakas hombres, si sabfan.
Entonces, por primera vez, ese cangrejo ensefa a la mujer a rezar y por
eso, aunque no sean Aurakas, pueden espantar a los wari Como ella via-
jaba muy lejos de los familiares, [y tenia hambre] ella queria comer al
cangrejo, pero esa tarde no prendié el fogén y lo guardé [al cangrejo].
Y esa noche, cuando llegaron los waz el cangrejo ensefid a esa mujer a
rezar. Creo que ella ha ensefiado luego a otras mujeres.

A ese cangrejo que le ensend, ella, al otro dia, cuando fue cami-
nando, lo soltd, lo dejé en un esterito pequeno, diciéndole:
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- Viva aqui -

Yo no sé los [rezos] que ensené el cangrejo, pero si sé rezar
(sa’iyé). * Si, [son] otros [rezos]. Los que yo sé no me los ensend nin-
guna persona, pero si alguien me pide como auxilio, si los puedo ense-
nar. * Cuando vi visiones me los ensenaron los wari

* Los watiensefian los mismos rezos a todos los Aurakas. Cuando
vemos en visiones, vemos a los watz y ellos ensefian a rezar.

Si una persona viaja lejos, y tiene que dormir en el camino, toma
brea y una candela. Quema la brea y reza. Entonces a la noche los waz7
no hacen ningtn ruido, y puede dormir tranquila.

Uno [un rezo] es contra los pd7 joyo wat?
Pdi joyo watipi pai joyo ke’kepi re wati tsifid ne’rid

~ 7 o~ 7z 7z 2 Z rd 2 ~ 7 e e .
ma 7id fiesend ponaril te’yo saokd koase wati me merid kéré saoké

“Que los pii joyo watitengan miedo y dirijan sus espejos (= ros-
tros) hacia otro lado para brillar (= mirar) en otra direccién.

Que se vayan como uno se va arrastrando un canasto para poner
casave”,

Cuando los watillegan en la direccion de la casita, y el que estd
dentro reza, ellos lo ven como si fuera un gusano grande. Entonces ya
tienen miedo y se van a otra parte. Y cuando uno se duerme y vienen
los diablos, lo ven como si estuviera rodeado de bejucos y espinas. Y
mads afuera ven mds bejucos y avispas. {Cémo van a poder acercarse si
hay avispas y espinas, jcémo van a poder entrar! Cuando uno reza, los
wativen asi.30

También se puede rezar en contra de los tigres, de esos que
comen a la gente. Y cuando vienen y miran, ven como un avispero, y
espinas alrededor de la persona. Cémo van a poder acercarse los
tigres! No pueden acercarse y se van. Se dice asi:

Séomed séo séo mea ydi kui’né
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Séo med ydi tsiti’und kuachaé

séo mea ydi, ydi keind yurupé

ydi ké'té, ké té tunuraokend

Séo med ydi yose’jid jé pa’iont yosé’id kiri saokénd

“Acostumbrado a comer gente,

tigre acostumbrado a comer gente,

que no llegue donde esta criatura estd durmiendo.

Viene rodando como un recipiente de metal donde estd la gente.

El tigre se retira, llevaindose sus azuelas (= colmillos) y haciéndolas sonar”.

Uno prende el fuego, y al mismo tiempo se reza, no se habla [en
voz alta], sino que uno piensa. Asi, uno sopla la candela, pensando que
va a espantar a los wa#/y a los tigres. Y aunque uno piense, y no lo diga
con palabras, no vienen. Miran y se van.

Cuando uno va de cacerfa y hay un tigre cerca, uno reza, y se
sopla en los pies. Y aunque vaya muy lejos, el tigre que lo queria seguir,
ya no lo sigue.

[Cuando] una persona no sabe rezar, a veces los tigres bravos la
siguen, y no sabe cdmo espantarlos. Pero el que sabe rezar y va de cace-
rfa, se da cuenta [de] que lo sigue el tigre. Cuando el tigre llega, ve como
si [la persona que ha dicho la férmula] estuviera rodeada de espinas,
entonces se va a otra parte. {Usted también tiene que aprender a rezar!
[risas].

También hay rezos [para pronunciar] cuando uno anda en el rio,
remando, para rezar al a7d péké:

Oko mamé yoyépi mamé jiorid nekaké nakoa wajé ya’yapi
nékakénd

“Que el pescadito (= a7id péké) que estd dentro del agua sienta
miedo y permanezca alli”

Uno reza y luego sopla en el remo. Como siempre hay en un
remolino [donde estdn] los a77d péké, cuando uno va remando se ven
desde lejos. Y entonces tienen miedo, y se quedan quietos. También
cuando se frotan los remos con tabaco tienen miedo los a7id péké.
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* Una [sola vez hay que decir el texto]. Una sola vez, cuando uno
va a dormir lejos o se va de caceria, se reza, y eso alcanza mientras uno
estd ahi. [Lo dicho] no se cae, no se termina, no se quita. Recién cuan-
do uno regresa [a su casa], se quita eso [la férmula deja de actuar].

También hay otro rezo. Hay unos monos que andan de noche,
que llamamos 7Zamiiwéy pinsi’yo.* Si [son dos nombres para el mismo
mono]. El puede mamar de una mujer que tiene una criatura [de
pecho]. Para que no venga, no se acerque, hay que rezar. Hace mucho
tiempo vinieron esos monos y comieron a una mujer. Es muy peligro-
so. Cuando salen de caceria y duermen, y tienen una criatura al lado, la
madre piensa que es el nino el que estd mamando, pero es el mono. Y
después cuando mama el nifio, se muere.

También estan el mdéy el sanépe, son como aves, como un dgui-
la. Cuando vienen, si estd el fogén prendido, se sientan sobre el fogdn
y lo apagan. El fuego se apaga como si se regara con agua. Entonces
comen a la persona que estd durmiendo.

Unas personas habian salido de caceria. Ese pzrsi’yd mamé de la
mujer, y luego [ésta] dio de mamar a su hija, que se enferm6 muy gra-
vemente. Cuando volvieron a la casa, donde habia un Awraka, al llegar
cocinaron yajé,y €l vio en visiones. Cur6 a la nina y dijo [a la madre]:

- Cuando usted estaba durmiendo llegd ese mono y mamé de usted.
Después usted le dio de mamar a la nifia y por eso casi se muere - [...]

Mi hermano que vive aqui en la bocana del Shushufindi, el
David, no sabe rezar. Cuando llegaron esos [monos], venian para
comerlo, entonces él conté que como €l no sabia, dijo [la férmula] mas
o menos. Y aunque la dijo un poco mal, los espant6 [risas].

También hay otro wati, el Tsantsdyo waté es el diablo que vive
dentro del agua. Con su chonta [con su flecha, un kurakal le hace dafio
a la gente, lo embruja. La gente se enferma, y aunque siga comiendo y
tome chukula, uno adelgaza. Aunque coma carne y pescado. Porque le
hicieron dafo con la chonta del Zsantsdyo wati Uno sigue adelgazan-
do y se muere. Porque le hizo dafo la chonta del 7Zsanzsdyo wati.
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Se puede hacer dano también con la chonta del sol, ésé rawé Lo
mismo pasa: la gente adelgaza y muere. Para que muera mas répido tie-
nen otra chonta, le hacen dafo y [la persona] aguanta un sélo dia, al
dia siguiente muere.

Y es peligrosa la chonta del 4724 péké. Cuando le dan de tomar
yokda una persona, y le tienen envidia, después de tomar siente el est6-
mago hinchado, y cuando defeca, sale pura sangre, y luego muere. * Es
conseguida [del a77d péké por un kuraka maligno, el a77d péké no la
envia de por si].3! El no hace eso, cuando le piden que haga mal, él lo
hace. Pero no hace directamente, sino que lo usan para hacer dafo.

También estd la chonta del tigre, yds rawé También con eso
matan a la gente, aguantan un dia, y al dia siguiente mueren. Y cuando
hay Aurakas, y cocinan rapido yajéy lo toman, pueden curar. * Todo [se
puede curar], pero si el kuraka vive muy lejos, y lo van a buscar, [el
enfermo] se muere.

Esto usan los kurakasmalos, que no aman a la gente. Hacen dano
cuando toman yajéy ven en visiones el aire, el sol y todos los wazi Pero
esos que hacen dafio a la gente no son muy avanzados, son poco avan-
zados. Y ellos piensan de si mismos:

- Soy muy avanzado -
Pero no, no saben mucho, s6lo saben hacer dafio a los demis.

Cuando se toma poco yajé se hace mal a la gente. Cuando uno
toma bien espeso el pej7y el yajé, cuando uno termina de tomar, se sien-
te mucho mejor. Ya no tiene chonta, pero [aunque] puede hacer dafio
a la gente, uno ya no piensa en eso.

La primera vez que uno toma yz7é uno ya conoce todo eso: coge
las chontas y puede ir a hacer dano. Pero como mi papd estaba ahi, cui-
ddndome, yo no sentia esto, no tenia intencién de hacer dano. Vivia
tranquilo. Luego segui tomando bastante yzjé y ya se me pasé eso de
hacer dafio a la gente. * Si, asi es. Es una tentacién.32

Cuando uno ya toma bien espeso, puede ver a los wa#/ que estan
dentro de los drboles, dentro de las raices. Debajo de la tierra donde
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vive también gente, los warj todo se ve. Y cuando uno toma, pero no
tiene chonta, se vuelve como una mujer, que nunca ha tomado [aluci-
nbgenos]. Aunque uno es asi, sabe como curar a una persona enferma.
También uno se puede formar como wazi uno también puede curar.
Uno siente como si no tuviera nada, pero es bien avanzado.

Cuando un nino se enferma debido a los wazj como soy bien
avanzado, cuando me lo traen, ya veo como una telarana que envuelve
al nino, que estd por encima del nino, y lo puedo curar. Pero cuando
uno no ha avanzado, cuando ve la visién por la mitad, ;no?, aunque sea
brujo, no puede curar al nino cuando tiene la enfermedad de los wari
No ve la telarafia que estd envolviendo al nifo. El pide que cocinen yajé,
y toma, y se pone a curar, pero no cura. [...]

Mi hermano David fue una vez con su hijo a buscar jzzkd [larvas
comestibles de coledpteros]. Y oyeron como una persona estaba
hablando. Y se ha enfermado mucho, se sentia muy mal. Le decia al
sobrino, al Delfin, que era nifio:

- Usted tiene que saber: ahi en el lugar donde anduve con usted, me
hicieron mal esos wati, me estdn comiendo, y no voy a vivir. Usted
tiene que recordar lo que ha pasado -

Luego regresaron a la casa. Alli quedé como con fiebre, y al otro
dia cocinaron yajé y luego fue un Awuraka [a curarlo]. Llegé alli a la
noche y empez6 a tomar y a curarlo. Pero al dia siguiente [mi herma-
no] no habia mejorado. Y luego, como no lo curé bien, la mujer de él
[del Auraka) decia:

- Vamos a volver a nuestra casa, en vez de trabajar alld estamos acd per-
diendo el tiempo -

Creo que ella no queria que lo curara. Yo estaba alli, escuchando.
El kuraka més viejo no me hablaba, no me hacia caso.33 Decia:

- Esta noche lo voy a curar otra vez -

Estaba en la hamaca, acostado, pero ella [su esposa] seguia molestan-
dolo:



222 / Maria Susana Cipolletti y Fernando Payaguaje

- Vamos, ;por qué no me escucha? -

Y seguia:

- A qué hora nos vamos a ir? ;Por qué no me hace caso? -
Y luego, como a la 1 de la tarde, €l dijo:

- Vamos, si td quieres ir -

Saludé a la gente que vivia alli en la casa, diciendo:

- Me voy, porque ella me dice que vayamos -

Entonces yo le dije:

- Vaya nomds -

Después que se fueron, mi hermano seguia muy grave, igual que
antes. Ya se estaba desmayando. A la noche, pregunté:

- ;Do6nde estd lo que sobré del yajé para tomar? -

Tomé, y mi mama me trajo en una tacita pequefia, para que reza-
ra alli y le diera de tomar a mi hermano. Recé y le di de tomar. * No [no
era yajé] sino agua de 7umii Yo estaba en la hamaca, y me habia senta-
do donde estaba mi hermano para curarlo. Mientras lo curaba no me
daba cuenta que estaba pasando la noche, pero de pronto se oy6 el
canto del gallo. Al poco rato amanecié. Le pasé las manos a mi herma-
no por el cuerpo, y entonces él se levant6 de la hamaca y dijo:

- Ahora ya me siento mejor, no me siento tan grave -
Yo le dije:

- Ya va a sanar, ya no hay nada -

Y luego ya se mejoro.

Habia un Awraka que andaba por el cielo, habia ido al otro lado
del agua, y luego ha regresado. * No, no era kuraka de esta tierra, sino
que era del cielo, de los #uni pdi. El queria conocer y andar. El se pone
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una kushmanegra para ir, y también la corona es negra. Cuando va del
otro lado del agua para visitar a la gente [muerta], al otro dia se va
hasta el fin de la tierra, donde esta el Z7untupé

El cont6 a los Awurakas que tomaban yajé - Cuando le convidan
a uno con chukula, no hay que tomar mucho, sélo un poquito -

Como son mucha gente, le dan de tomar bastante al visitante *
Si [los muertos le convidan]. No hay que terminar la bebida, sino
tomar s6lo un poquito.

Tienen ollas de barro, desde la mas grande hasta la mas chica.
Los nuni pdi'y también los que han muerto [tienen estas ollas]. Se las
hizo el Nafi¢ hace mucho tiempo. Hasta ahora cocinan en esas olla,
toman y beben ahi mismo. También el Nafé les hizo esos soportes para
poner la olla sobre el fuego. Les hizo altos, para cocinar la chicha y baji-
tos para poner el plato para hacer casave.34

All4 [al mundo de los muertos] no pueden ir los kurakas cuan-
do toman pa7é Si uno va, y se termina la borrachera de yasé puede
morir alli mismo y quedarse ahi. Y no hay forma de regresar [al mundo
de los vivos]. Por eso no van, los ven nomads [a los muertos].

Pero la gente nuni pds, como hay alli esos tallos [vegetales] muy
largos, hacen con ellos como si fuera un puente, muy largo. Ponen tres
tallos para pasar, y asi llegan al puerto donde viven los muertos, del
otro lado.

Cuando uno toma yajé ve en visiones el camino por donde
pasan ellos. Pero no se puede ir [por alli]. A los siete dias que anduvie-
ron por ahi, [si] uno toma pazé, ve los tallos caidos. Pero si pasaron
unos diez dias, ya no los ve, porque se levantaron otra vez.

Habia un Auraka que se llamaba Jorge, y a él le habian dicho que
iba a ir a vivir con los #un{ pdr. Pero habia insultado a mi pap4d, y mi
papé se enojo, y queria hacer que se lo comieran los a7id péké; pero la
gente que vive al otro lado del mar, le dijo:

- Dénoslo a nosotros, vamos a llevar a una persona para que viva alld
con nosotros - [...]
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Y la gente nuni pdi se lo llevé. * No [no son los muertos], son
gente de otro lugar. Esta gente tiene la piel como usted, el cuerpo bien
blanco.

En otra parte del cielo vive la gente muerta que ha ido para alla.
También los siona y los coreguaje. Hay unos diez pueblos donde vive
gente. Y se llega por el rio Umejatsiayd, uno sube en una canoa y asi llega
adonde viven otros grupos: los ka mizkatsiayd, los nuniwag, los choriwe-
k63> Y un poco mas alld de ellos viven los siona que han muerto.

Los 7ianserapdi son los que viven al final de la tierra, donde se
acaba [las médrgenes del mundo]. Tampoco mueren, viven para siem-
pre. Ellos viven como vivimos nosotros, pero no mueren. Viven cerca
de una laguna muy grande, en la que hay muchos tucanes, 77a#sé, por
eso se los llama 7zanserdpar, “la gente de la laguna de los tucanes”. Esa
gente tiene coronas hechas de plumas de tucan y del pajaro jé’é sazpé.
Las plumas de la corona son bien azules. Alla viven ellos, yo los vi.

[Cuando el kuraka estd cantando, en la sesién de alucindgenos]
El alma, jop0, es la que sube al cielo. Aunque uno estd sentado ahiy
canta, pero uno siente que ya esta en el cielo, y ve también muchas
cosas. Asi se anda. Como uno tiene mucho ya7é cocinado, toma mucho,
y dice:

- Me voy a pasear en una barca de metal -

Entonces uno, aunque esté sentado en la hamaca y cante, el joyo
de uno anda ya por allg, visitando a la gente [del cielo].

Cuando se termina el ya7é, uno le dice al que lo esta conducien-
do por el rio:

- Vamos a regresar, porque ya mismo se termina [el yazé] -
Entonces ya uno regresa, porque ha ido sélo el alma.

Todos [en el cielo] tienen sus lanchas. La gente siona, coreguaje,
tama, toda esa gente anda en su lancha. Ellos mismos manejan y visi-
tan a la gente de otro pueblo que viven mas lejos que ellos. Asi andan.
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Los coreguaje no se ven como muertos. Se ven como una perso-

na viva. Como son brujos muy avanzados, se los ve como una persona
muy alta. * Si, todos [los coreguaje muertos]. Nunca [risas] mueren los
wisido wdi.* [Los muertos también] viven para siempre.

Notas

[S2 N

O 0 N D

11

12

13

14

15

16

17

La danta es el animal mds preciado de caza, debido a su tamano (pesa entre 250
y 300 kilos) y a la cantidad de grasa. Mds adelante se afirma que tiene poca
grasa, lo que hay que entender en funcién de que se la estd comparando con
una danta del inframundo.

Por debajo del inframundo se extiende una superficie de agua, de ahi la men-
ci6n de la humedad; la sal humeda tifie de blanco las patas y el hocico del ani-
mal.

Su hermano se siente protegido por el hecho de que Fernando es un Axraka de
grandes conocimientos.

Cuniculus paca (secoya: seme).

Es decir que estos animales cambian su comportamiento habitual cuando son
convocados por un kuraka.

Bisnieto de Fernando, que en el momento de la grabacién tenfa un afo.
Significa que su aspecto era antropomorfo (paz gente).

Su sobrina, el suceso debe haber tenido lugar alrededor de 1950-55.

nu’fi. planta que se agrega al achiote para perfumarlo.

Las plantas crecen en el mundo superior y el inframundo de forma invertida
con respecto a las mismas plantas en la tierra: el achiote, que en la tierra es un
arbusto, en el inframundo es un tubérculo. La yuca, que en la tierra es un
tubérculo, tiene en el mundo superior los frutos en las ramas.

Las yucas son exprimidas para sacarles el jugo venenoso y obtener la harina. El
liquido extraido se cocina con aji hasta obtenr una pasta oscura (ned pi’i: aji
negro) con la que se condimenta el pescado.

Fernando menciona a continuacién algunos episodios del extenso relato sobre
la visita de una mujer viviente al mundo superior.

Mochilero (secoya: wmii, Cacicus). También en las canciones shamdnicas se
equipara al shamdn con esta ave (véase Cipolletti 1988b).

Se refiere a Okomé, el duefio o jefe de los peces y animales acudticos. Es decir,
el kurakaha abandonado el mundo superior y se ha sumergido en las profun-
didades del rio.

La posibilidad de despedir calor es intrinseca del kuraka, el cual crece a medi-
da que crecen sus conocimientos. Aqui su cuerpo despide un calor tan extre-
mo que el contacto de su piel prende fuego a maderitas y una corteza de drbol.
Estos tigres son los que habitan en el mundo superior y ayudan al shamén en
la venganza.

Los meses de mayo y junio son llamados “tiempo de la manteca” porque en esta
época la capa de grasa de los monos, muy apreciada, alcanza su mayor grosor.
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Al nombre de Rutayé se le agrega a menudo la palabra nomid (“mujer”).
Tutututuu es la onomatopeya para viento.

Algunos relatos sobre Okomé han sido publicados en Cipolletti 1988a:144 ss.
Se refiere al sol real y al segundo sol, que sélo ven los shamanes.

Se’eyé significa “no morir” y “cambiar de cuerpo o de piel”

di kdmi'yaéi: lit. “grande-cangrejo-jaguar”. Kasies la denominacion del cangre-
jo comun.

“Ballena” y “tiburén” son las palabras utilizadas aqui como traduccién del ani-
mal mitico a7ia péké.

La planta pertenecia a la mujer muerta, que la habfa cuidado.

La lanza es fabricada de guadua.

Mi pregunta fue si estas habladurias procedian de cuando vivian juntos en San
Pablo con los pobladores del actual Campo Eno (la fision se realiz6 alrededor
de 1980).

La flechas proceden del sol (és¢) o de wa7zé, un “segundo sol” que es privativo
del conocimiento shamdnico (véase la introduccion).

Ya que segtn Fernando existen jaguares en la tierra, en el mundo superior y en
el inframundo, en varias oportunidades - como aqui - pregunté de qué jagua-
res se trataba.

Poco antes yo habia escuchado de su hermana Matilde el relato segun el cual
un cangrejo ensené a una mujer las féormulas de protecciéon contra los war/
(Cipolletti 1988a:108-110).

Quiere decir que para él, las formulas (s27/¢) no actian espantando a estos
seres, sino que cambian la percepcién de éstos, de modo que ven a un ser
humano como un gusano o rodeado de elementos protectores.

Es decir, que el daio no lo hacen estos seres de por si, sino un Awrakapor medio
de las flechas que les pertenecen a ellos.

Mi pregunta fue si el Auraka que se halla en este estadio del conocimiento tiene
la tentacién de hacer dano. Aunque Fernando no lo formulé asi expresamente,
esta nocion se desprende de sus confidencias.

Fernando era muy joven en esa época, de ahi que el viejo shaman no recono-
ciera sus conocimientos.

Se refiere a los pies de cerdmica para apoyar la olla en el fogén.

Fernando se refiere aqui tanto a los muertos de etnias reales, emparentadas
(coreguaje, siona) como a pueblos miticos del mundo superior.



EPILOGO

Cuando en septiembre de 1995 visité nuevamente a los secoya,
habia transcurrido un afio desde la muerte de Fernando. Al saber de mi
llegada, su nieto Marcelino fue a esperarme al aeropuerto de Lago
Agrio (lo que nunca habia hecho antes) y me salud6 con estas palabras:
“Usted va a encontrar solo su tumba”. Cuando llegamos a San Pablo, sus
familiares, al vemre, lloraron desconsoladamente: asi como Fernando
se habia ido convirtiendo, con el paso del tiempo, en el motivo princi-
pal de mi estadia en San Pablo, su familia lo habia interpretado del
mismo modo; por lo menos, mi presencia les recordaba inexorable-
mente a Fernando: Esta estadia estuvo para sus familiares y para mi
marcada por la impronta de su ausencia, y nos aferrdbamos a su
recuerdo, recordindonos mutuamente episodios y vivencias comparti-
das en los “viejos tiempos”.

El fallecimiento de un intelectual, de una destacada personali-
dad, es para sus coetdneos una pérdida considerable, incluso para quie-
nes no lo conocieron directamente. Esta sensacién de pérdida irreme-
diable es mayor adn en el caso de sociedades pequenas numéricamen-
te, en las que cada individuo conoce a la totalidad de las personas que
la componen. Un fallecimiento significa en ellas la muerte del mas proé-
ximo. Y en el caso de que esta personalidad fuera vista por su entorno
como el conocedor mas cabal de las tradiciones religiosas y uno de los
mds sabios shamanes vivientes, puede imaginarse qué vacio producira
su desaparicion en el circulo de su familia y sus aliados.

Bajando en canoa el rio Aguarico, una media hora antes de lle-
gar a San Pablo, se pasa por la orilla derecha la aldea de Campo Eno,
reconocible desde lejos por los techos de las viviendas y algunas cano-
as atadas en la orilla. Esta vez apenas vi una que otra canoa y muy pocas
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casas. Mi sorprendido comentario acerca de lo despoblado que se veia
Campo Eno no tuvo respuesta; y recién mas tarde supe de qué modo
este hecho se hallaba relacionado con el fallecimiento de Fernando.

Tradicionalmente, el muerto es envuelto en su hamaca y enterra-
do en una cimara sepulcral cavada en el piso de la vivienda, cuyas pare-
des se recubren con corteza arborea y varas de bambu, cortadas longi-
tudinalmente y partidas al medio, de modo de obtener una superficie
plana. La hamaca, en la que se halla el cadéver, se cuelga de dos postes
erigidos verticalmente en la cdmara, cuidando que quede suficiente
espacio alrededor para evitar que el caddver entre en contacto con la
tierra. Junto a él se colocan todos los objetos que eran propiedad del
muerto. Sus sembradios se queman o destruyen. Por tltimo, la casa es
abandonada, y los familiares cercanos se mudan a otro lugar, con el fin
de evitar la cercania amenazante del muerto y del dafio (rawé) que lo
ha matado. Luego de un tiempo prudencial, que varfa entre varios
meses a un afno, regresan generalmente al mismo lugar y construyen
una nueva vivienda a cierta distancia de la anterior. La tumba no reci-
be ningtn cuidado, de modo que luego de cierto tiempo, la vegetacién
selvatica la devora y vuelve identificable el lugar.

Los rituales mortuorios tradicionales entraron en colisién a par-
tir de 1960 con las concepciones de los misioneros protestantes del
Instituto Linguistico de Verano, quienes predicaban la necesidad de
enterrar a los muertos en un atatid y destinaron un lugar cercano a la
aldea para ser utilizado como cementerio. Unos pocos muertos fueron
enterrados alli, pero la prictica no fue aplicada consecuentemente, y
cuando los misioneros se marcharon en 1981, fue abandonada. Colocar
un muerto en un ataud colisiona de modo frontal con las concepciones
secoya sobre la existencia postmortal, que probablemente estos misio-
neros fundamentalistas ignoraban (o, en caso de conocerla, lo que seria
aun peor, la consideraban una “supersticiéon” que era necesario extir-
par). El cuidado que se pone en que el caddver se halle en contacto con
la tierra se halla intimamente relacionado con la escatologia: El muer-
to debe levantarse e iniciar el viaje al mds alld, situado en el mundo
superior, donde continuara su existencia. Enterrar a una persona en un
atatud equivale a negarle la posibilidad de la existencia en el mundo de
los muertos, o sea, matarlo definitivamente. Atin en 1983, cuando lle-
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gué alli por primera vez, los secoya se preguntaban ansiosos acerca del
destino postmortal de los fallecidos que habian sido enterrados dentro
de un atatud. ;Habrian podido liberarse de su prisién? ;Habrian sido
capaces de sacudir las asfixiantes masas de tierra que los aplastaban e
iniciar el viaje?

Aunque Fernando nunca perdia su tranquila dignidad, esta
posibilidad le preocupaba de modo tal, que en varias ocasiones se refi-
ri6 a la necesidad de que lo enterraran segun las costumbres tradicio-
nales. En unas conversaciones con algunos de sus jovenes parientes,
comento:

“A mi hija le estoy repitiendo constantemente que guarde bien esa
antigua costumbre: de ninguna manera me han de clavar dentro de un
ataud [...] Le recomiendo a mi hija que me entierren asi, en la hamaca,
segiin nuestra costumbre, nunca clavado con unas tablas, porque yo
ciertamente me levantaré para irme. Nunca pienso que mi cuerpo vaya
a quedarse aqui en la tierra; creo que me alzaré, pues yo vi el cielo, gocé
de esa experiencia y pienso ir alli” (Payaguaje 1990: 117).

Su familia cumpli6 el deseo de Fernando: se colocaron sus per-
tenencias dentro de la tumba y se lo enterrd con su collar de colmillos
de jaguar y su “corona” (#iro) de plumas, los mismos que se ven en
una de las fotos que acompafian este trabajo. La cdmara sepulcral fue
cavada del modo tradicional, pero con la diferencia que no se hizo en
el piso de la casa, sino en un lugar a unos pocos minutos de camino. En
un aspecto su tumba se aparta de un modo eclatante de las costumbres
tradicionales secoya y de la mayoria de las culturas de las tierras bajas.
En vez de permitir que la vegetacion tropical la devore y la vuelva irre-
conocible - una irreconocibilidad que es buscada ex profeso -, ha sido
provista de un techo de zinc. Alrededor de ella, sus familiares planta-
ron arbustos ornamentales y la ausencia de toda hierba demuestra el
cuidado que se le brinda. Sobre la chapa se escribié con pintura su
nombre y la fecha de su deceso. Este intento de mantener vivo el
recuerdo de un muerto es una innovacién, como también lo fue el que
su hija me haya pedido una foto de su padre para conservar, ya que tra-
dicionalmente contemplar el retrato de un muerto causa desazén y
miedo.
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Tal como vimos en los textos anteriores, al deceso de un shamdn
siguen tormentas y fenémenos meteoroldgicos violentos, que aterran a
los sobrevivientes. Fernando habia explicado a su familia los sucesos
que se originarian luego de su muerte y les habfa aconsejado cémo
debian comportarse, a fin de evitar males mayores. Luego de su muer-
te se originarian vientos fuertes, ciclones y tormentas, ante los cuales
sus familiares no debian gritar ni llorar. Recién cuando hubiera pasado
la borrasca debian proceder a enterrarlo. Si se comportaran de otro
modo, existiria el peligro de que la tierra se hundiera y con ella, la aldea.

La muerte de un shamdn reactualiza entonces sucesos que se die-
ron en el tiempo originario, pero que pueden repetirse en esta ocasion.
Como hemos visto, el cosmos presente se originé a partir de un cata-
clismo, provocado por Rutayd, acompanado de una inundacién que
arrasé con el cosmos que existia hasta entonces. Segtn la tradiciéon
secoya, este acontecimiento sucedié una vez, al principio de los tiem-
pos, pero podria suceder otra vez. Las ocasiones peligrosas surgen al no
respetar la conducta ritual adecuada durante la bebida de plantas alu-
cindgenas y también - como en este caso - a la muerte de los shamanes.
De ahi que Fernando insistiera en el comportamiento que debia man-
tenerse luego de su fallecimiento:

“Al momento de mi muerte, o tal vez después de mi entierro, pueden
surgir fuertes vientos o incluso tempestades. Fijense ustedes en el cielo;
si lo ven con lineas blancas y oscuro comprenderdn que llega el
huracdn. No bajen entonces de su casa, no correteen, no griten; no se
lamenten cuando la tempestad estd por llegar, ni me lloren. Esperen a
que todo eso haya pasado y entierren mi cuerpo. Si, por el contrario,
salen ustedes al patio, dan voces, corren alocadamente, pueden ocurrir
males mayores; incluso podria deshacerse la tierra o hundirse. Tengan
mucho cuidado!, para eso les contaré lo que vi cuando bebia yajé:

Sepan que han ocurrido ya en la muerte de un gran curandero cosas
como esas, algunos alcanzaron a verlas.! Podria ocurrir el hundimien-
to de la casita solamente, o de la chacra, pero si el muerto tiene gran
poder, pudiera hundirse la tierra hasta los confines” (Payaguaje
1990:120).

El temor que inspiran los recién fallecidos parte del convenci-
miento de que sus emociones y sentimientos siguen vigentes por un
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tiempo. La muerte no los arranca de raiz y repentinamente de la vida,
sino que deben acostumbrarse a su nueva existencia. Se les atribuye el
extrafiar su vida terrena, sus seres queridos y sus posesiones, que regre-
san a buscar. Por este motivo, la relacién entre muertos recientes y deu-
dos es sumamente dificil. El grado de peligrosidad de los muertos se
halla directamente correlacionado con la posicion social y la potencia
espiritual que tenian en vida, de modo que la peligrosidad de shama-
nes fallecidos es incomparablemente mayor a la de una persona que no
lo es.

Al morir Fernando, su hija se marché a Cuyabeno, aproximada-
mente a un dia de viaje de San Pablo, a fin de poner distancia en el peri-
odo riesgoso que sucede inmediatamente a un deceso. Cuando volvio,
varias semanas después, ofa en su casa ruidos extrafios, y pequefos
objetos - ramitas y guijarros - cafan desde afuera hacia el interior.
Atemorizada ante estos signos que le demostraban la presencia de su
padre, contemplo la posibilidad de abandonar definitivamente el lugar.
No lo hizo, entre otras cosas, porque la convenci6 su tia Matilde, la her-
mana de Fernando, de unos 74 anos de edad y profundos conocimien-
tos de las tradiciones.

Matilde tuvo, a la muerte de su hermano, con el que estaba muy
unida, experiencias ain mds terribles que las de los otros miembros de
la familia: Fernando tiraba con fuerza de la puerta durante las noches,
intentando abrirla, lo cual no le fue posible debido a que ella, en sabia
precaucion, la habia amarrado fuertemente. Por las noches, Matilde
apenas lograba conciliar el suefio, pues su hermano caminaba incesan-
temente por encima del techo de la casa. A pesar de estas experiencias
sobrecogedoras, fue ella quien tranquilizo a sus familiares con conside-
raciones surgidas de su larga experiencia: asi se comportan siempre los
recién fallecidos, pero en algin momento aceptan que su lugar no se
halla més en el mundo de los vivos y cesan de visitar a sus parientes
(Matilde P., comunicacién personal, San Pablo, septiembre 1995).

El intenso sentimiento de pérdida y el duelo que provocé la
muerte de Fernando en sus familiares, desencadend en Marcelino, uno
de sus nietos, una profunda crisis existencial, de la cual me hablé en
nuestro siguiente encuentro. Cuando, poco después de la muerte de su
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abuelo, iba a trabajar en la chacra, oia un batir de alas, como si una gran
bandada de pdjaros volara por encima de su cabeza. Cuando alzaba la
mirada los 0jos, no veia en el aire ningtn pajaro. A veces lo sacudian
fuertes vientos, que se calmaban tan sibitamente como se originaban.
Todos estos signos delataban a Marcelino la presencia de su abuelo.

En un primer momento Marcelino pensé en suicidarse, una
opcidn de los secoya en situaciones extremas de dolor y duelo, especial-
mente cuando se ha perdido a la madre o al padre. Mds tarde pensé ir
a vivir a Guayaquil.Z Recién pasados varios meses y luego de numero-
sas conversaciones con su esposa, una mujer joven de gran personali-
dad, ésta logr6 anclarlo nuevamente en su responsabilidad de esposo y
de padre (Marcelino P., comunicacién personal, San Pablo, septiembre
1995).

A nosotros puede parecernos curioso que la muerte de un abue-
lo pueda conducir al suicidio, ya que tenemos el consuelo de que un
anciano ha vivido mucho tiempo y ha “cumplido” su existencia. Para
los secoya, por el contrario, el deceso de una persona querida no es més
facil de aceptar porque se trate de un anciano, que ademds estaba enfer-
mo desde hacia tiempo: como hemos visto en los textos anteriores,
existe la certeza que la muerte no sobreviene por enfermedad o debili-
dad, sino a consecuencia de la actividad maléfica de un shaman. Por
eso, a diferencia de lo que sucede en nuestro mundo occidental, aqui no
existe el consuelo de que una persona habia gozado de una larga vida o
que habia llegado su hora. Cada muerte es una concrecién de la malig-
nidad, un traspaso de los limites de la convivencia, y esta malignidad se
revela como tanto mds fuerte cuanto mds poder tenia quien sucumbid
a ella.

El desconocimiento de esta concepcidn de la muerte llevé a algu-
nos extraiios a bien intencionados pero fallidos intentos de consuelo:
un guia turistico de Quito (para el cual Marcelino conducia a veces la
canoa), me contd que habia intentado consolarlo, pero sin éxito, con el
argumento de que su abuelo habia alcanzado una edad avanzada. Pero
la muerte de un anciano - sobre todo si se trata de un shaman - es mds
terrible que la de un nifio o quien no es shaman, pues significa que ha
sido vencido por un rival. El shamédn enemigo que se encuentra detras
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de esta muerte, no s6lo provoca dolor, sino que hace también tambale-
ar el edificio de la seguridad personal, al perderse a un shaman protec-
tor, ya que significa también una amenaza latente para los parientes del
fallecido, que se hallan ahora desprotegidos frente a una malignidad
que podria seguir actuando.

Teniendo en cuenta que cada deceso delata en si la existencia de
un culpable, cabe preguntarse quién es visto como tal y cémo se descu-
bre su culpa frente a la opinién publica. En la detecciéon del culpable, la
organizacién social y politica de los grupos locales de lengua tucano
occidental juega un papel decisivo. Aunque siempre son posibles even-
tuales alianzas, los grupos locales mantienen entre si relaciones ldbiles.
En este caso, los habitantes de San Pablo y Campo Eno se ven a si mis-
mos como diferentes, y se definen como siona y secoya respectivamen-
te. Su enemistad data de antiguos tiempos y sdlo fue superada por esca-
so tiempo, cuando vivieron juntos en la década del 70, a instancias del
misionero. Cada grupo local se agrupa alrededor de uno o mas shama-
nes aliados, que rivalizan con sus colegas de otros grupos.
Periédicamente circulaban en San Pablo rumores sobre acciones
malignas del shamdn de Campo Eno - como también aqui existian
rumores similares, que habian llegado a oidos de Fernando (cap. V).

Partiendo de las informaciones de los parientes de Fernando, los
sucesos pueden reconstruirse de la siguiente forma: cuando enfermé
gravemente, su enfermedad se atribuyé a la tnica persona que tenia
motivos y el poder suficiente para provocarlo: el shaman de la aldea
vecina. Fernando lo ratificd, al decir a sus familiares consanguineos
poco antes de morir: “£/ me ha vencido, pero pronto toda su estirpe se
extinguird’ (Marcelino L., comunicacién personal, San Pablo, septiem-
bre 1995).

En el curso del siguiente afio se originaron varios sucesos que
para un extrafo a esta cultura serfan casualidades, pero que para los
secoya no lo son. El shamdn de la aldea vecina, al que se veia como cul-
pable, fue asesinado con un disparo de escopeta por un siona de otra
aldea, convencido de que aquél habia causado la muerte de su madre.
Poco tiempo después murieron en sendos “accidentes” los dos herma-
nos del shamén asesinado. Uno de ellos fue encontrado muerto en la
selva; el otro se ahogo, en estado de ebriedad, al zozobrar su canoa.
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Estos hechos produjeron diferentes reacciones en los distintos
grupos familiares y aliados. Los parientes de Fernando se sintieron gra-
tificados dado que, en su lectura de los hechos, debido a su avanzada
edad y su debilidad, Fernando no habia logrado resistir en vida el poder
maligno de su rival pero habia consumado la venganza luego de morir
(una posibilidad que ya hemos visto tematizada en los textos anterio-
res). Estos tres fallecimientos habian hecho realidad el prondstico de
Fernando sobre la extincién de la familia del agresor.

Una pregunta clave es por el motivo por el cual un shaman, que
desde hacfa tiempo gozaba de mala fama en los grupos no-aliados,
fuera asesinado justamente en ese momento. Pienso que el deceso de
Fernando actué como un catalizador, que empeoré de modo tal la (ya
mala) fama de su rival, que el préximo deceso ocurrido provocé la més
seria venganza posible. Las “reacciones en cadena” a partir de la muer-
te (mads si se trata de una personalidad destacada) ocupan un lugar
importante en la tradicion oral secoya, como hemos visto en los textos
anteriores. Estos relatos, presentan, ademds, una estructura argumental
sumamente complicada, debido en parte que se extienden a lo largo de
varias generaciones y tienen un nimero considerable de protagonistas.

Recién después de mantener estas conversaciones, entendi las
causas que habian llevado al parcial despoblamiento de Campo Eno,
que habia visto desde la canoa a mi llegada. El signo ominoso de tres
muertes en un breve periodo de tiempo en el seno de la pequena comu-
nidad actué como factor de dispersién, mds atin porque se trataba de
individuos con especializacion religiosa.

Los asesinatos de shamanes por medio de la violencia caracteri-
zan la historia de los secoya a través de los tltimos siglos. Tanto en las
fuentes escritas de la época colonial como la tradicién oral se conser-
van la memoria de estos hechos. Segiin mis informaciones, sin embar-
go, en los dltimos 40 o 50 afos no se habia matado a ningtin shaman
de manera violenta, sino a través de la utilizaciéon de los poderes sha-
mdnicos. Cabia esperar que estos asesinatos no volvieran a darse,
teniendo en cuenta que el contacto de los secoya con la sociedad y las
leyes nacional es en la actualidad mas estrecho que nunca. Pero esta
prevision provenia evidentemente de una visién ingenua de mi parte.
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También en otras sociedades, como los shuar del Ecuador, se han dado
en los ultimos afnos nuevamente asesinatos de shamanes (José Juncosa,
comunicacién personal, Quito, octubre 1995).

Desde hace algunos afios se sigue en Ecuador una politica de no-
intervencion en este tipo de casos. En el que aqui nos ocupa, las auto-
ridades policiales hicieron un tibio intento de encontrar al responsable
del asesinato, a instancias de un misionero protestante que vive con los
cofén.

Un problema grave planteado por la desapariciéon de Fernando
era el de la continuidad de la praxis shamdnica, ya que él era el tnico
practicante pues, como sefialamos anteriormente, la actividad de los
misioneros del Instituto Linguistico de Verano habia impedido la for-
macién de otros shamanes. Asi, él ya habia expresado su preocupa-
cién y cierta amargura relativa a la continuidad de su funcidn, para la
cual nadie parecia estar preparado (Payaguaje 1990: 114). Por cierto
habia algunos hombres que posefan conocimientos religiosos y el
manejo de las plantas alucinégenas, pero ninguno de ellos era visto -
ni por Fernando ni por otros moradores del lugar - como un especia-
lista formado.

Si bien Fernando Payaguaje se mantuvo alejado de las nuevas
ideas religiosas, éstas influenciaron profundamente su existencia. Entre
otras cosas, no tuvo la posibilidad de ensenar a aprendices, ya que los
jovenes inteligentes de su familia que reunian las condiciones para con-
vertirse en tales, fueron atraidos por los misioneros protestantes. Con
ellos obtuvieron una formacién como pastores y maestros bilingiies, lo
cual les preparé para el manejo de la sociedad nacional, pero les cerré
el camino del aprendizaje de las ensefianzas tradicionales, un hecho
que era muy doloroso para Fernando (Payaguaje 1990: 113). Este pro-
ceso es tanto mds grave cudnto mds limitada numéricamente es una
sociedad, ya que el numero de aprendices disponible también es limi-
tado. Debido a que no existian sucesores y que nadie parecia hallarse
preparado para suplantar a Fernando, en los tltimos anos habia surgi-
do la pregunta acerca de lo que sucederia en el futuro con las tareas
shamdnicas.
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En 1995, al volver a San Pablo, oi a un viajero suizo, que se halla-
ba de paso, referirse a un hombre de unos 60 afios, C.P., como al “sha-
man”. Atribui esta informacién a su falta de conocimiento, y enumeré
mentalmente los motivos que en mi opinién hablaban en contra de tal
posibilidad. Sin embargo, posteriores conversaciones corroboraron su
afirmacion: C.P. era ahora reconocido como shamdn. Més tarde me di
cuenta que mis objeciones mentales eran las mismas que hubiera for-
mulado Fernando, de hallarse en vida. Yo habia partido de una defini-
cién “fundamentalista” del shamanismo, que obviamente pocas perso-
nas compartian - y esto, con buena razén, pues hubiera significado el
fin de la practica del shamanismo entre los secoya.

No es probable que se dé un corte profundo con las concepcio-
nes reinantes anteriormente, ya que ambos, tanto Fernando como su
sucesor, experimentaron una enculturacién similar y compartieron
numerosas sesiones de alucindgenos. Posiblemente surjan cambios en
los detalles o una diferente acentuacion de temas, que, por otra parte,
siempre se dan entre distintos shamanes. Las mayores diferencias se
dan en el mayor manejo que el shamén actual tiene de los mundos no-
indigenas.

Alrededor de mediados de 1994 un grupo de turistas se alojo
unos dias en casa del nuevo shamdn. Entre ellos se hallaba una nortea-
mericana, quien se lament6 de no poder tener hijos. Ya que entre las
tareas del shaman se halla la de otorgar “medicinas” ya sea para provo-
car la fertilidad o para mermarla, C.P. le dio de beber una decoccién de
plantas a fin de aumentar la fertilidad. Un ano mas tarde recibié una
agradecida carta de Estados Unidos, en la cual la mujer le comunicaba
que habia dado a luz a un nifio, al cual, como agradecimiento, le habia
puesto su nombre.

Estos hechos me fueron comentados con admiracién por varias
personas, a quienes evidentemente impresionaban los nuevos terrenos
de accién conquistados por el shaman, que incluian ahora el mundo de
los “blancos” Una innovacién de esta naturaleza hubiera sido para
Fernando impensable. Por una parte, porque apenas tenia contactos
con turistas; por otra, porque su actitud con respecto al dar de beber
alucindgenos o medicar hierbas curativas a personas no-indigenas era
sumamente escéptica.
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Continuidad y cambio, que hemos visto hasta aqui conformados
en un amplio espectro de fenémenos, se reflejan también en pequenos,
pero expresivos hechos. Cuando fuimos con algunos miembros de la
familia a visitar la tumba de Fernando, cruzamos un platanal, distinto
a todos los que yo habia visto hasta entonces: bajo el reflejo del sol, que
alcanzaba a filtrarse entre los intersticios del follaje, relucfan una gran
cantidad de plantas jévenes, con tiernas hojas de color verde claro. Los
bananeros habian sido propiedad de Fernando, y a su muerte, sus
parientes los habian destruido a machetazos hasta el cogollo, tal como
debe hacerse con los cultivos que pertenecian a un muerto. Cuando, en
relacién con las précticas mortuorias se nos habla de “destruir, termi-
nar’, tendemos a concebir una devastacion total, que produce la des-
truccién absoluta de un objeto. Pero esto no es asi: nuevos brotes cre-
cen sin cesar, y ya no serdn cortados. Asi, son una revitalizacién de las
viejas plantas y, al mismo tiempo, nuevas plantas.

La época posterior, sin la presencia de Fernando, trajo apareja-
dos otros cambios. Si en los anos anteriores, era Reinaldo, el yerno de
Fernando y padre de Jorge y Marcelino, de quienes recibia atenciones
muy valoradas (como regalarnos frutos o parte de la carne de monte
que habia obtenido en la caceria), ahora eran ellos, ya casados y con
hijos, quienes habian tomado esta responsabilidad. Sobre todo mi rela-
cién con Marcelino tuvo un desarrollo especial, debido a diferentes cir-
cunstancias, que relatamos a continuacion.

Unos anos antes, Marcelino me habia pedido el grabador y
casettes, para grabar a algunos shamanes de los secoya del Perd, parien-
tes de su esposa Amalia, que habia nacido alld y con la que iba a hacer
un viaje para visitar a sus familiares. Mds tarde me envié dos casettes
por intermedio de un viajero, que supuse era todo lo que habia graba-
do. En esta suposicidn se escondia cierta pedanteria de mi parte, pues
pensé que Marcelino se cansaria pronto de la tarea. Cuando volvi a San
Pablo, Marcelino vino a visitarme trayendo un contenedor de plastico
con tapa en el que guardaba unos veinte casettes, producto de aquella
estadia. Durante la siguientes semanas desgrabamos y comentamos
gran parte de ellos.

Los cambios en la vida de la aldea eran evidentes: esta vez traba-
jamos frente a una mesa que apenas se bamboleaba, frente a nosotros
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dos botellas de gaesosa fria, procedentes de la primera heladera existen-
te en el lugar. Marcelino, sentado frente a dos grabadores, escuchaba de
uno y grababa la traduccién en el otro. A veces apretaba el botén de
pausa para explicarme las particularidades de un fruto u otro vegetal
que mencionaba el relator (y que suponia, con razén, que yo descono-
cia). Muchas veces habldbamos de Fernando, y a veces nos refamos de
nuestras vivencias actuales, compardndolas con los “viejos tiempos”. En
los afios anteriores, un motor que surcaba el Aguarico era motivo para
correr a la orilla para ver quienes venian en la canoa. Las numerosas
canoas que surcaban ahora el rio hacian que no se les prestara mas
atencion. Desde algin tiempo atrds, acaricidbamos con Marcelino la
idea de escribir juntos un libro sobre las tradiciones orales secoya y esta
vez hicimos planes mas concretos.

El grabador que él habia llevado al Pert, y se habia roto durante
el viaje, era el mismo con el que habiamos grabado los relatos de este
libro y muchos otros. Nos preguntamos qué hacer con él y pensamos
que seria adecuado enterrarlo cerca de la tumba de Fernando, ya que él
contenia sobre todo su voz. Marcelino pidié permiso a Maruja, su
madre e hija de Fernando, que estuvo de acuerdo. Cuando ibamos en
camino a la tumba de Fernando se sumaron varios miembros de la
familia. Pensé que cavarfamos un hueco en las cercanias de la tumba.
Pero Maruja insistié que enterrdramos el grabador a los pies de la
tumba, bajo el techo de zinc que la cubria.

Quise terminar este epilogo con el recuerdo de este nieto tan
querido por Fernando, que muri6é muy joven, en 1999. A ellos dos: sayé

Notas

1 Esta expresion significa que personas que viven actualmente son coetdneos de
este tipo de sucesos, es decir, que el hundimiento de la tierra no ha sucedido
Unicamente en el tiempo originario.

2 Mi sorpresa inicial ante su idea de ir a vivir a un lugar totalmente desconocido,
era por supuesto absurda: justamente porque todos los lugares conocidos le
recordaban a su abuelo, esta ciudad costena era la indicada, pues no se hallaba
asociada a ningdin hecho existencial y estaba por lo tanto desnuda de toda
memoria.
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3 Fernando con una de sus nietas

: XA
4 Preparando casave
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5 Fernando construye una nueva casa

6 Canversando sobre la publicacion de relatos secoya
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/LA AT

7 Jorge y Marcelino, nietos de
Fernando y traductores

8 Una guatusa para el almuerzo
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9 Cecilio pintando un maro
(“corona’) con achiote

10 Matilde trabajando la arcilla
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12 Matilde, prepardndose
para la fiesta
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13 Convocacion a la fiesta (“Dia de la Cultura”, 1997)
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16 Marcelino y la autora desgrabando cassettes (1997)
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17 Marcelino enterrando el grabador en la tumba de Fernando



GLOSARIO

(Identificacién de flora y fauna realizada en base a Meyers de Schauensee y
Phelps 1978, Orr y Pearson 1979, Vickers 1976 y Vickers y Plowman 1984).

A

achiote (secoya: posd) Bixa orellana, de sus frutos se obtiene el color rojo uti-
lizado en pinturas faciales y corporales.

[

arid peke: (lit.: “vibora-caimdn”). Animal mitico similar a un pez, que habita
en el lecho de algunos rios y ataca a los seres humanos.

ayahuasca, V. yajé
B

barbasco: (secoya: ed): “veneno” para peces; las especies Tephrosia y
Lonchocarpus.

C
cana brava: Gynerium sp.

capillejo: canasto de hojas que se fabrica rapidamente para regresar con la
carne de caceria.

casave: galleta o tortilla hecha de harina de yuca

chambira: (secoya: s77d) Astrocaryum sp., una palmera, cuya fibra tiene mual-
tiples usos.

charapa: (secoya: #ar7). tortuga de rio (Podocnemis sp.). Su carne y sobre todo
sus huevos ricos en aceite son altamente apreciados.
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chonta, chontear: enviar el dafo por medio de las flechas invisibles que posee
el shamadn.

chorongo: un mono (“mono lanudo”, Zagothrix sp.)

chukula: bebida de platano y agua
D

danta: denominacion regional del tapir (sec.: weke). Tapirus terrestris
G

guanta: (secoya: semé), el roedor Cuniculus paca

guarumo: Cecropia sp.
H

huangana: (secoya:sensé), pecari, puerco de monte. Denominacién regional
del pecari blanquilabiado ( 7apassu pecars)y una de las dos especies existentes
(véase sajino). Provee entre 25 y 35 k. de carne.

I
10 jdo. arbusto, cuyas hojas producen una espuma que se utilizaba como jabon.
)
je’e saipe. ave de la especie Cotinga
Jikd: larvas comestibles de coledpteros
K
kond. chicha de yuca
kushma. vestido masculino similar a una tanica.
M

mamé kokd: ramo de hierbas, que el shaman agita ritmicamente durante la
curacién
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mdro. “corona’, adorno masculino para la cabeza

mawajo pdi: (lit: mariposa Morpho-"gente”): Denominacién de un amplio
grupo de wati (véase), relacionados estrechamente con el shamdn.

milpesos, unguarahua: (secoya: konsd). Jessenia bataua

mochilero: (secoya.: 1), ave de la especie Cacrcus.

morete (secoya. #ed): palmera de la especie Mauritia.
N

nunt Cyperus sp.

n’ut? planta con la que se perfuma el achiote para dibujos corporales y facia-
les

o

Okomé: (lit.: “del agua”). Personaje mitico, dueno de los animales acudticos,
habita en el fondo de los rios.

pambil: /rzartea sp.

paufil: (secoya: ke jebe). El ave miitu salvani

pava o pava colorada: (secoya: #a2m10). Penelope jaquacu

peji: “borrachero”, planta psicotrépica de las especies Daturay Brugmansia
piri pirs, véase nuni

R

Repdo: Una de las dos hermanas esposas de Naiie, que le es fiel a éste. Luego
de la destruccion del cosmos anterior a manos de su hermana Rutay¢ (véase),
es enviada por Nafie a los cielos, donde recibe y cuida a los muertos, envian-
dolos luego a su definitiva morada, en la orilla opuesta del rio Umeja.

Rutayé: hermana de la anterior, esposa de Nafie. Cuando su segundo esposo,
Mujue, es vencido por Naiie. estruye en duelo las ollas de chicha, provocando
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una inundacién y el hundimiento del cosmos. Nafie la confina en el interior
de la tierra, que abandona para ir a veces a las sesiones rituales de alucinége-
nos.

S

sajino: (secoya: ya ‘we). Pecari de cuello blanco ( 7ayassu tayacu) - véase huan-
gana.

serd- el aguilucho Elanoides forficatus

Siekoyéd: Un pequeno afluente del rfo Santa Maria (secoya: Wajoy4, véase) en
el Pert. Siekd: “dibujo, rayas pintadas”; y4 es abreviatura de #s7zyd, “rio”. Esta
region es segun los secoya su lugar de origen y el lugar donde sucedieron los
acontecimientos miticos.

T

tambo: del quechua, construccién en el camino real incaico. (Friederici 1960).
Aqui, choza en la selva, que se usa por poco tiempo.

Tigre: (secoya: ydi). Denominacién popular para el jaguar (Felis onca)

Tiuntupé: el tocédn de un drbol mitico, que guardaba en su interior las aguas
que, al ser derribado, formaron los afluentes amazdnicos.

trompetero: el ave Psophia crepitans
U
yjajay. una poderosa planta alucindgena de la especie Brunfelsia

w

watf Seres miticos, con distintas denominaciones y actividades, generalmente
antropomorfos pero de pequeno tamario.

Y
yajé: (= ayahuasca), liana alucindgena de la especie Banisteriopsis.

yokd. bebida con contenido de cafeina preparada con el tallo de Paullinia yoco
(Schultes 1942, Vickers y Plowman 1984:28). Los secoya la llaman “café de
indio”. De antiguo uso, los jesuitas se refirieron a su uso en el siglo XVIII por
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los antepasados de las sociedades de la regiéon (Uriarte 1986:124). Su prepara-
cion ha sido filmada entre los vecinos cofin (Malkin 1975).

yuca (secoya: ansd): Manihot sp. Los secoya utilizan ambas variedades (dulce
y “brava”)

w
wakard: garza ( Egretta sp.)

» «

wisido wdr. (lit.: “los tiernos”, “los que no mueren”, seres celestes
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