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PREAMBULO

La danza como “coordinacion estética de los movimientos corpora-
les” (Marrazo T., 1975: 49), constituye una manifestacién motriz —basica-
mente expresiva, aunque también representativa y transitiva—, que si-
guiendo un cierto ritmo o compas, posee diversas funciones ligadas a la
manera de sentir, pensar y actuar del grupo que la produce.

El grupo étnico Yu'pa, de filiacion Caribe y ubicado en la Sierra de
Perija (al noroeste de Venezuela), a pesar del fuerte choque cultural que
viene sufriendo desde hace ya mas de medio siglo, mantiene vigente aun
hoy dia una de sus mas importantes formas de expresion, curiosamente
muy poco tratada por la literatura: sus danzas.

La presente investigacion realizada sobre la danza yupa se inscribe
dentro del marco teorico de la “Etnomotricidad”, es decir, de la “construc-
cion social y cultural del cuerpo en movimiento”. La danza constituye una
forma de motricidad, y ésta, como la definia M. Merleau-Ponty (1968), es
“la intencionalidad operante surgida de la corporeidad y portadora de cul-
tura”. Asi, pues, como proposito final se ha tratado de mostrar como y en
qué forma la actividad expresivo-motriz que supone la danza yu’pa refle-
ja sumodo de ser cultural en un amplio espectro.

Partiendo de que la cultura popular, ya sea tradicional o moderna,
condiciona las manifestaciones motrices de cualquier agrupamiento hu-
mano, y a través de ésta, mediante la educacion, consciente o inconscien-
te, se produce la enculturacion de sus miembros, en un ciclo continuo en
el que media la motricidad; el planteamiento inicial en el que se baso la
investigacion, se apoyo en la linea que sigue: en los agrupamientos huma-
nos que mantengan una economia doméstica, un intimo apego a la natu-
raleza, y no utilicen la escritura como medio habitual de comunicacion, la
manifestacion motriz que supone la danza constituye un vehiculo esencial
de comunicacion y de transmision/adquisicion cultural, tanto para los in-
tegrantes del propio grupo social —enculturacion— como entre grupos dis-
tintos —difusion—.
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Las danzas yu'pas en su diversidad, por ser consecuentes con el con-
texto en donde se hallan inscritas, permiten hacer un analisis funcional y
estructural sobre las mismas, descifrando en ellas no solo la funcion gene-
ral o funciones especificas que posean, sino también la logica interna que
se deriva de sus estructuras coreograficas y de sus movimientos cinésicos
individuales.

Para lograr dicho propésito, el contexto ambiental, etnohistorico y
sociocultural se ha situado en todo momento como plataforma esencial
sobre la cual interpretar los datos sustraidos acerca de las danzas, sin ale-
jarse de ellos. Todo nuestro esfuerzo e interés se ha volcado en como ha-
cer relevante el contexto en el analisis simbolico de la danza, o, dicho de
otro modo, como hacer coherente el analisis semiologico de la danza en
base al papel que juega el contexto.

En si misma y considerada aisladamente, la danza no explicaria mu-
cho sobre la sociedad en donde toma cuerpo y se hace notar, por lo que,
para ello, se hace preciso tener en cuenta el microcontexto habitualmente
ritual en donde se recrea y el macrocontexto cultural que la envuelve.

En la presente obra, hemos extractado los aspectos que considera-
mos mas relevantes, pertenecientes al proceso de investigacion ya conclui-
do y que llevo por titulo “Estudio semiologico y contextual de la danza
yu’pa. Una interpretacion antropologica”. En este sentido, se presentan
por un lado los capitulos 1, 2, 3, 4, 5y 6 que hacen referencia a diversos
factores relacionados con el contexto histérico y sociocultural del grupo
étnico Yu'pa; mientras que los capitulos 7 y 8 se centran en los aspectos
tedrico-metodologicos e interpretativos de la investigacion, no contem-
plandose aqui los datos relativos a la descripcion de las danzas para no ha-
cer excesivamente extenso el volumen.

Con todo ello, ademas del interés que en si misma puede tener la in-
formacion ofrecida acerca de la demografia, la estructura de parentesco,
los valores, o las creencias yu’pas; se ha procurado presentar a la danza de
este grupo étnico, dentro del marco territorial acotado, como un texto que
narra en su discurso una secuencia de significados, los cuales nos infor-
man sobre el estado de determinadas contingencias culturales; medio por
tanto a través del cual se dice algo de algo.



CAPITULO 1

RESENA ETNOHISTORICA Y DEMOGRAFICA
DEL GRUPO ETNICO YUPA

1.1. IDENTIDAD ETNICA

Hasta no hace mucho tiempo el término motilon ha sido utilizado
para identificar a los grupos étnicos situados al oeste del Lago de Maracai-
bo, caracterizados entre otras consideraciones por llevar un peinado cor-
tol.

Al inicio de las primeras incursiones misioneras de capuchinos en
la Sierra de Perija (1779-92) se distinguio entre chaques (yu’pa) y motilo-
nes (bari). Pero mas tarde, durante el periodo en el que los colonos crio-
llos se asentaron en las proximidades de la Sierra, con motivo de la retira-
da de los capuchinos de dicha zona, al estallar la Guerra de Independen-
cia venezolana, se les volvio a considerar a ambos grupos como motilones,
distinguiendo, eso si, entre motilones bravos (bari) y motilones mansos (yu-
pa), en razon a las hostilidades que con estos grupos se mantenian.

El conocimiento sobre las tribus asentadas en esta region se acre-
cento considerablemente, como nos sefiala K. Ruddle (1971: 24), cuando
Ernst (1887) descubri6 que el lenguaje motilon poseia una filiacion lin-
guistica Caribe. Mas tarde Jahn (1927) diferencio entre chaqué (yu'pa) y
mapeé (bari), estos ultimos localizados algo mas al sur que los primeros, en-
marcandolos a ambos en la filiacion Caribe. Por fin J. Wilbert (1960 y
1962), como nos indica K. Ruddle (1971: 24), fue quien asigné por ulti-
mo las denominaciones de Yu'pa (a los chaqué o motilones mansos) y Ba-
11 (a los mapé o motilones bravos) a los grupos étnicos que habitan en la
Sierra de Perija, enmarcando ademas a los primeros dentro de la filiacion
Caribe y a los segundos en la de filiacion Chibcha.
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Segun K. Ruddle y J. Wilbert:

“las tribus de habla caribe existentes en Sudamérica, a la cual pertenecen
los yu'pas, constituyen un ‘filum lingiiistico’ de complejidad y distribucion
geografica considerable” (1989: 44).

Swadesh (1960: 123) por su parte, considera que hace unos 5.000
anos el Caribe habia sido un grupo linguistico bastante homogéneo; sin
embargo, a partir de esa época, debido a la progresiva dispersion produ-
cida en torno a la parte nororiental del continente, se origindé una gran
pluralidad linguistica, la cual se observa actualmente dentro del “filum”.

J. Wilbert llego a conclusiones similares, aplicando el método glo-
tocronologico de Swadest a varios grupos étnicos del norte de Sudaméri-
ca pertenecientes todos ellos al grupo lingtistico Caribe . Segun esos da-
tos:

“la disposicion de los Caribes norcontinentales comenzé aproximadamen-
te 4.500 anos antes del presente. E1 30% de las separaciones de la mues-
tra de Wilbert ocurrio durante los 1600 afos siguientes. El nimero mas
grande (20) y el indice mas alto (56%) de separaciones tuvieron lugar en-
tre 3.400 y 2.400 anos antes del presente, y un 14% de éstas ocurrio en-
tre los 2.300 y 1.000 anos antes del presente” (Layrisse y Wilbert, 1963:
140-164).

El hecho, pues, de ser el yu’pa una lengua Caribe, la que se sitiaa ac-
tualmente en la parte mas occidental de Venezuela, hace sospechar que
fue el Bajo Amazonas la tierra original de esta etnia. A juicio de Ruddle y
Wilbert:

“Parece probable que sus antepasados migraron gradualmente durante un
lapso de mas de 4000 anos, desde la region del Amazonas hasta el sitio ac-
tual” (1989: 45).

No obstante, existen otras interpretaciones acerca de la posible evo-
lucion en la migracion yupa, como la que ofrecen Durbin y Seijas (1975:
74), en base a las evidencias lingiisticas con los grupos Caribes de la re-
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gion nororiental de Venezuela. Segun éstos, la emigracion yu’pa se produ-
ciria desde esa region hacia la Sierra de Perija; dado que es en el area geo-
grafica de la Guayana en donde se ubica el origen de los Caribes (Durbin,
1977: 35).

Por otra parte, dentro del grupo étnico Yu'pa existen diversos dia-
lectos entre las subtribus que produce un importante grado de divergen-
cia interna; aunque todos son inteligibles entre ellos, a excepcion del Ja-
preria, al que algunos investigadores como es el caso de Durbin (1977:
37) sugieren que podria incluso considerarse como una lengua separada,
y por extension un grupo étnico distinto.

La palabra “yu’pa” (expresada también como yukpa o yupa) segin
el P Félix de Vegamian (1977: 347) podria derivarse de los términos yu-
pana que significa “reja”, y pana que significa “pequeno”; los cuales, ven-
drian a significar juntos “los de las orejas pequenas”.

Por otro lado, el P Cesareo de Armellada, (Cfr. E de Vegamian,
1972: 88) plantea que la palabra yu’pa, seria apocope de yurepa prove-
niente de yure, que significa “pene”, y “pa” particula desinencial, propia de
las lenguas Caribes; con lo cual propone que yu’pa podria significar algo
asi como “varéon” u “hombre”.

Segin A. Tovar (1984: 143), la palabra yupa o yukpa significa “bue-
no” en lengua Caribe; y en este sentido, podriamos decir que seria una tra-
duccion indigena del atributo que los criollos colocaron a la gente de es-
ta etnia, llamandolos “motilones mansos” en oposicion a los “motilones
bravos” que serian los bari.

1.2. LA EXPANSION CARIBE

La clasificacion general posiblemente mas aceptada de las lenguas
Caribes, elaborada por M. Durbin (1977: 23-28) sitta a los Yu'pa, Japre-
ria y Yuko de la Sierra de Perija, dentro del subgrupo “Caribe de la Cos-
ta”, comprendidos éstos a la vez dentro del grupo “Caribe del Norte”.

Para A. Tovar (1984: 135-137) el Caribe constituye la tercera de las
grandes familias linguisticas, que representan a los grupos étnicos que ex-
pandieron la agricultura rotativa de roza y quema por la selva tropical de
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América del Sur, compitiendo en difusion geografica con el Arahuaco y el
Tupi-guarani.

Existen en la literatura varios modelos que interpretan la expansion
de los grupos étnicos de filiacion Caribe por todo el continente sudame-
ricano. D.W. Latrap (1970: 82-83) sitta el inicio de las migraciones a par-
tir del 500 d. C.; ubicando el centro de dispersion en la ribera norte del
rio Amazonas y Guayana; las rutas elegidas supone que fueron los cauces
de los rios principales, teniendo como destino la Amazonia colombiana y
las Antillas. Este autor sospecha que el principal factor causante de dichas
migraciones seria la enorme presion demografica ocasionada en las zonas
riberenias (varea), apreciadas mayormente por la productividad en el cul-
tivo de la yuca.

K. Schwerin (1972: 39-57) establece dos etapas de migraciones: la
primera se desarrollaria entre el 500 a. C. y el 1.000 d. C., originandose
en la cordillera oriental colombiana, y dispersandose a través de los rios
principales hacia los rios Orinoco y Amazonas, y también hacia Guayana.
Esta primera fase tendria como principal factor condicionante la introduc-
cion del cultivo de maiz. La segunda etapa migratoria se daria a partir del
1.000 d. C., partiendo del Orinoco Medio hacia el Bajo Orinoco, la costa
y las Antillas, a través de los rios y de la costa. El comercio, las situacio-
nes bélicas y el canibalismo ritual se apuntan en esta ocasion como desen-
cadenadores de dichas oleadas.

B. Meggers (1975: 141-161) también senala dos etapas migratorias:
la primera etapa, a la que le denomina “proto-caribe”, se daria, segun ella,
a partir del 8.000 a. C., partiendo del sur del rio Amazonas, con direccion
al norte de la cuenca amazonica; teniendo los corredores de sabana como
principales rutas de comunicacién. La reduccion de zonas selvaticas y la
busqueda de mejores recursos en el medio ambiente se marcan como fac-
tores causantes del éxodo. La segunda etapa o etapa “caribe” propiamen-
te dicha se originaria, segun esta autora, a partir del 100 a. C., partiendo
desde el norte del Amazonas hacia las zonas de sabana existentes en el res-
to de la Amazonia. Los corredores de sabana serian igualmente rutas de
comunicacion elegidas, y la continuacion con la adaptacion al ambiente
que ya les era familiar seria la principal causa de estos movimientos.
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M. Durbin (1977: 23-38), apoyandose en la comparacion linguisti-
cay en la glotocronologia, opina que el proceso migratorio se daria en tres
etapas, las cuales darian lugar a diferentes subdivisiones linguisticas: la
primera etapa o “proto-caribe” se originaria a partir del 2.500 a. C., con
motivo de la introduccion del cultivo de la yuca; partiendo desde Guaya-
na y Surinam hacia el sureste y noreste de Colombia y el sur del Amazo-
nas. La segunda etapa inicia la fase “caribe”, desarrollandose desde el
1.000 a. C. hasta el 400 d. C., siendo la presion demografica el factor de-
sencadenante. Y la tercera etapa se llevaria a cabo desde el 400 hasta el
1.500 d. C. —no dando este autor ninguna referencia mas sobre el parti-
cular—.

K. Tarble (1985: 45-81), teniendo en cuenta las teorias anteriores y
la heterogeneidad cultural de los grupos de habla caribe; y apoyada a su
vez en la informacion linguistica, arqueologica y etnohistorica disponible
hasta el momento?, propone otro modelo interpretativo de los movimien-
tos migratorios caribes en la época prehispanica. En principio Tarble ex-
plica basicamente tres modalidades de expansion que se hallan en sinto-
nia con tres estrategias adaptativas diferentes, todas ellas dentro del actual
territorio venezolano: la primera modalidad se ajusta a la ocupacion de
zonas fluviales riberenas (tierras fértiles, pesca abundante, rios navegables
para el comercio, etc.) en la que se originaron movimientos migratorios li-
neales e intencionados. Primero se ocuparian la rivera de los grandes rios
y después los espacios intermedios a medida que aumentaba la densidad
demografica de los asentamientos, los cuales basaban su subsistencia en la
pesca, la caza, los cultivos de yuca, frijol y maiz.

La segunda modalidad fue de ocupacion de las zonas interfluviales,
con una expansion gradual por una extensa region, al objeto de buscar re-
cursos suficientes para su estrategia adaptativa basada en el cultivo de la
yuca y otros tubérculos, asi como en la caza, pesca y recoleccion.

Y la tercera modalidad se produjo en las altas sabanas del Escudo
Guyanés, siendo el patron de asentamiento aun mas disperso y aislado
que en las dos modalidades anteriores, por la mayor pobreza de recursos
existentes en este medio.

K. Tarble (1985: 57), para explicar el crecimiento demografico y los
tardios movimientos migratorios en el area amazonica, destaca la impor-
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vidad bélica.

tancia que en este periodo de tiempo poseia el comercio asi como la acti-

“Probablemente los Caribe, en su expansion fluvial por el Amazo-

nas, Rio Negro, Orinoco y la costa, no solo estaban buscando tierras cul-
tivables, sino rutas comerciales ya establecidas” (1985: 58).

vidido en cuatro periodos:

El nuevo modelo de expansion Caribe que K. Tarble propone para
el territorio venezolano antes del contacto con los espanoles, se halla di-

El primero lo sitta entre el 2.500 a. C. y el 1.500 a. C., teniendo
como centro expansivo la Guayana venezolana, Guayana y Surinam, y ca-

racterizandose el mismo por una lenta expansion en pequenios grupos de
cazadores, recolectores, no agricolas (figura 1).

El segundo periodo se iniciaria, segun ella, en torno al 1.500 a. C.,
alcanzando hasta el 400 d. C., abriéndose aqui atin mas el proceso expan-

sivo de la etapa anterior; aunque en este caso se daria una mayor seden-

tarizacion y aumento demografico, habiéndose adaptado posiblemente el
cultivo de la yuca de los vecinos arawacos (figura 1).

FIGURA 1: MODELO DE EXPANSION CARIBE, PERIODO | Y Il
(Elaboracion propia, siguiendo el modelo de K. Tarble, 1985: 59.)

.(.
Periodo | (2.500 a. C. - 1.500 a. C.)—.—.—. >
Periodo Il (1.500 a. C. -400d.C.) — 3
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El tercero comprendido entre el 400 y el 100 d. C. se caracterizaria
por una expansion lineal aprovechando las vias fluviales principales, asi
como también radial, en torno a determinados focos de asentamiento. Se
desarrollaria igualmente una nueva estrategia adaptativa, adoptandose el
cultivo del maiz, el frijol y la calabaza (figura 2).

FIGURA 2: MODELO DE EXPANSION CARIBE, PERIODO il
(Elaboracion propia, siguiendo el modelo de K. Tarble, 1985: 60.)
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Y el cuarto periodo expansivo se produciria entre el 1.000 y el
1.500 d. C., creciendo enormemente la poblacion asentada en las zonas
riberefias, lo cual, como senala K. Tarble :

“ocasiona: a/ la saturacion de las riberas del Orinoco; b/ la expansion ha-
cia las zonas adyacentes; ¢/ la introduccion de nuevas técnicas agricolas; y
d/ la migracion hacia zonas fuera del Orinoco, (Zuchi 1978: 356-357)”
(1985: 61).(figura 3).
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FIGURA 3: MODELO DE EXPANSION CARIBE, PERIODO IV
(Elaboracién propia, siguiendo el modelo de K. Tarble, 1985: 62.)

Periodo IV (1.000 - 1.400 D.C.)

Caribe de la Costa.__.....____ >

Galibi . e

Caribe de la Guayana Occidental _ _____ > J
Caribe de la Guayana Este-Oeste _____ 3 ‘\'\-"u‘f./'

En resumen de su modelo, dice Tarble:

“se dio un largo periodo de diferenciacion (fragmentacion) linguistica en

un area relativamente restringida (las Guayanas) que se relaciona con la
modalidad radial de expansion. A partir de los 600 d. C., sin embargo se
aprecia un aumento considerable en la extension geografica de las lenguas
Caribe y de los estilos ceramicos que se relacionan con ellas. Este parece
indicar la adopcion de nuevas modalidades de expansion tanto lineales co-
mo intencionales” (1985: 70).

Acerca del grupo étnico Yu'pa Tarble afirma lo siguiente:

“No hay informacion lingtiistica acerca de gente de lengua Caribe para es-
ta region. Los yu'pa, quienes al parecer poblaron tardiamente la Sierra de



Yu’pa Obaya Tuviva /19

Perija, podrian haber llegado desde los Llanos a través de la depresion de
San Cristobal, o navegando por la costa, desde la zona de Tucacen y ba-
jando por el Lago de Maracaibo” (1985: 69).

La primera version migratoria de los yu'pas hasta ubicarse en la Sie-
rra de Perija nos parece mas logica y consecuente con el modo de ser de
este pueblo, el cual en este momento se sittia de espaldas al mar. En esta
linea interpretativa se halla C. Loukotka (1968: 220) y E. Basso (1977:
29), quienes apoyan una ruta migratoria como la que se expone en la fi-
gura 4, en la cual los pueblos Yu'pa-Yuko se distribuirian finalmente en la
Sierra de Perija, a ambos lados de la frontera entre Venezuela y Colombia
respectivamente.

FIGURA 4: POSIBLE RUTA MIGRATORIA DE LOS YU’'PA-YUKO
(Elaboracién propia, siguiendo la version de C. Loukotka —1968-y E. Basso -1977-. )
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En relacion con la velocidad de cambio sufrida por las distintas po-
blaciones, el estudio de Tarble sugiere ademas que los grupos asentados
en las zonas riberenas estuvieron sujetos a un proceso de cambio socio-
cultural mas acelerado que los ubicados tierra adentro.

En cualquier caso, al margen de las distintas interpretaciones que
los investigadores han ofrecido sobre los procesos migratorios de los gru-
pos étnicos de lengua Caribe; en lo que si parece haber una general acep-
tacion es en la distribucion actual de estos grupos dentro del subcontinen-
te americano, y mas concretamente en torno al area geografica que ocupa
hoy dia Venezuela.

Dentro y en torno a este territorio hemos podido distinguir un to-
tal de 11 grupos étnicos de filiacion linguistica Caribe (Yu'pa, Karina, Ena-
pa, Mapoyo, Pemon, Yekwana, Yavarana, Kapon, Patamona, Makushi y
Waiwai) cuya distribucion se puede apreciar en la figura 5.

A. Tovar (1984: 143) identifica a las diversas subtribus Yu'pas de la
Sierra de Perija como grupo Caribe de Colombia nord-oriental y region de
Maracaibo.

Expuestas las principales versiones sobre el proceso migratorio lle-
vado a cabo por los grupos étnicos de filiacion Caribe, desde fechas leja-
nas hasta la llegada de Colon a América; conviene ahora ofrecer una vision
mas cercana de lo acontecido a la etnia Yu'pa en el asentamiento que,
desde la llegada de los europeos por esas fechas, ocupan en la Sierra de
Perijd.
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FIGURA 5:
MAPA DE LAS FAMILIAS ETNOLINGUISTICAS DE FILIACION CARIBE
(En Venezuela y zonas limitrofes)
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A. Tovar (1984: 143) identifica a las diversas subtribus Yu’'pas de
la Sierra de Perija como grupo Caribe de Colombia nord-oriental y region
de Maracaibo.

Expuestas las principales versiones sobre el proceso migratorio lle-
vado a cabo por los grupos étnicos de filiacion Caribe, desde fechas leja-
nas hasta la llegada de Colon a América; conviene ahora ofrecer una vision
mas cercana de lo acontecido a la etnia Yu'pa en el asentamiento que,
desde la llegada de los europeos por esas fechas, ocupan en la Sierra de
Perjja.

Para ello expondremos a continuacion algunas referencias histori-
cas que van desde 1.500 a la actualidad; en donde se apuntan algunos de
los acontecimientos mas relevantes de que se tienen noticias, sobre todo
relativas a fechas proximas en el tiempo. Mas adelante en el capitulo 5 ti-
tulado “Aculturacion y cambio social”, se analizaran los principales agen-
tes exteriores que mas impacto han tenido y siguen teniendo sobre la cul-
tura yu’pa; con lo cual se puede tener una idea mas precisa de su recien-
te historia en lo relativo al choque cultural. Dentro de un territorio limi-
tado como es la Sierra de Perija, se analizaran las consecuencias que han
traido consigo el proceso de segregacion a comunidades mayores de los
grupos familiares; la evangelizacion misionera; la colonizacion criolla de
las tierras bajas; la presion de poderosos agentes econdémicos sobre la re-
gion; y otros importantes factores que han traido consigo un acelerado
cambio en el estilo de vida de este pueblo.

1.3. REFERENCIAS HISTORICAS

De acuerdo con lo escrito por K. Ruddle y J. Wilbert (1989: 45-48),
el grupo étnico Yu'pa fue agredido por primera vez por parte de los con-
quistadores espanoles en la década de 1.530, al ser arrasadas las zonas
proximas al Lago de Maracaibo por Alfinger en su frenética busqueda de
oro. A partir de ahi unos yu’pas escaparian hacia la Sierra Nevada de San-
ta Marta y la mayoria se refugiarian en la Sierra de Perija.

A juicio de J. Wilbert (1960)3, el cambio ecologico sufrido por los
yu'pas al tener que dejar forzosamente los fértiles valles por la dura mon-
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tana, provoco igualmente cambios en su estructura social; separandose en
pequenios grupos que, con posterioridad, darian lugar a las diferentes sub-
tribus que existen en la actualidad. Por todo ello, el sentido de pertenen-
cia e identidad con la tierra se fue afianzando cada vez con mas fuerza, lle-
gandose a entablar numerosos enfrentamientos sangrientos, sobre todo
entre las mismas subtribus, a causa del territorio.

Por esas fechas (hasta 1660) y dentro del territorio comprendido
entre el Lago de Maracaibo (Venezuela) y el Valle del rio Cesar (Colombia)
se desarrollé un estado permanente de violencia ciclica entre los indigenas
y el resto de la poblacion blanca (watia) asentada en esta zona. Algunos
yu'pas bajarian de la Sierra de Perija al valle invitados por los colonos del
lugar, asentandose en encomiendas, pero pronto se desenganarian del
arreglo y subirian de nuevo a la montana al no existir las debidas garan-
tias de seguridad.

Posteriormente, entre 1694 y 1750 llegarian las primeras misiones
de capuchinos de Navarra, asentandose éstos al oeste del Lago de Mara-
caibo, en donde convivieron con algunos yu'pas y familias watias seleccio-
nadas. No obstante, los problemas no dejaron de estar presentes y, debido
a la provocacion permanente y a la expropiacion que a los indigenas se les
practicaba haciéndoles abandonar sus tierras ancestrales, el ambiente vio-
lento fue una constante.

En 1821 los misioneros capuchinos abandonaron sus posiciones en
Perija, debido a la Guerra de Independencia de Maracaibo, y consecuen-
temente los yu’pas se adentraron en la montana quedando en una situa-
cion de aislamiento casi total del resto de la poblacion criolla con la que
en ningtin momento habia existido un dialogo cordial?.

A'la region habitada por los yu'pas se le consideré zona hostil, sien-
do por este motivo poco explorada o casi desconocida hasta la segunda
mitad del siglo XX. A partir de 1945, con el retorno de los misioneros ca-
puchinos, la situacion bélica inter e intratribal y las reyertas con los foras-
teros que caracterizo a la etnia se fue mitigando paulatinamente. La mision
del Tukuko, ubicada en el antiguo limite meridional del territorio yu'pa,
sirvio para frenar de alguna manera la colonizacion criolla de las tierras
bajas, previniendo una mayor expropiacion del territorio indigena por
parte de los hacendados.
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En 1961 se establecio de forma oficial una Reserva Indigena, com-
prendiendo la misma una extension que va

“desde las estribaciones orientales de la Sierra de Perija hasta la frontera
colombiana, y desde el Valle del Alto Tukuko hasta el rio de Oro” (Rudd-
le y Wilbert, 1989: 47).

Siendo a partir de este momento cuando se produciria una mayor
comunicacion en la region, bajando un buen numero de familias yu'pa a
las partes bajas de la montana.

Al parecer, y segiin cuentan Ruddle y Wilbert:

“antes de la llegada de los europeos existia un estado de guerra permanen-
te entre los yukpa y otras tribus, y también entre las subtribus yukpa. Los
bari solian hacer incursiones al territorio yukpa con el objeto de someter
mujeres y ninos; lo mismo hacian los yukpa en zona barf; la enemistad en-
tre las dos tribus persistio hasta los anos 1950. Segun la tradicion oral yuk-
pa, las subtribus estaban en continua guerra con los Manapsa (o Wanap-
sa); éste es el nombre que ellos daban a los primeros habitantes de la re-
gion. Los Manapsa no pudieron resistir la arremetida de los yukpa y final-
mente fueron aniquilados. La guerra constante entre subtribus yukpa, y
entre familias extendidas de las mismas, fue aun mas significativa.

Segun Alcacer (1962: 17) quien estudio6 los documentos relacionados con
la historia de la region, durante el siglo XVII los Coyamo (posiblemente
barf) estaban en guerra con los Sabriles (japreria). Estos, aparentemente
los mas reacios de las subtribus, estaban en guerra con todos los otros gru-
pos yukpa. Mas recientemente Booy (1918c), Reichel-Dolmatoff (1945),
Bolinder (1958), Wilbert (1960, 1974) y Ruddle (1970a) observaron el fe-
noémeno de guerra intratribal.

A pesar del legado sangriento, recientemente se han realizado alianzas y
uniones matrimoniales entre las subtribus. Durante el siglo XVIII (Alcacer
1962: 23) varias subtribus pudieron convivir pacificamente en los pueblos
de mision. Booy (1918c: 392) refirio como un numero de Tukuko (Irapa),
que habian peleado con su propio grupo, estaban viviendo amigablemen-
te con los Macoa (Macoita); y Bolinder (1958) hizo referencia a la amistad
de los Pishékakao (Sicacao), un grupo Irapa, con los Maraca, amistad que
aun se mantiene” (1989: 47-48).
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En lo que respecta al proceso historico contemporaneo vivido por
los yu’pas, no hay que perder de vista el fenomeno de la misionizacion, el
cual desemboco en su segundo periodo con la reduccion en caserios o po-
blados de las familias yupas dispersas por el territorio, y su posterior pro-
ceso de “integracion”. En este segundo periodo de misionizacion desarro-
llado en la zona, ya en 1939 se realiz6 una expedicion exploratoria que
corri6 a cargo de los Padres Félix de Vegamian y Victorino de San Martin,
con objeto de localizar el asentamiento adecuado para establecer el centro
misional que serviria de apoyo logistico a la llamada “Campana Motilona”,
el cual se ubicé por ultimo a orillas del rio Tukuko, en su cauce bajo.

Posteriormente contamos con una serie de fechas, ofrecidas por el
P Félix de Vegamian, en su copioso libro “Los Angeles del Tukuko” (1972:
554-556) que nos pueden servir de referencia para componer de modo
esquematico los primeros pasos que dieron los capuchinos, en lo que su-
pone el segundo periodo de misionizacion, y que termino con la pacifica-
cién de la zona:

— El 2 de octubre de 1945 se fundo el centro misional del Tukuko.

— El 20 de mayo de 1948 se ejecuto el primer vuelo de la Campana
Motilona portando las llamadas “bombas de paz™, y bajo la consig-
na “Dadivas quebrantan piedras”.

— En 1950 se emprenderia la segunda Campana Motilona, sobrevo-
lando la zona con avionetas militares, y soltando paquetes de rega-
los a los indigenas.

— En septiembre de 1953 se llevaban efectuados 36 vuelos dentro de
la Campana.

— El 9 de febrero de 1954 se realizo el primer vuelo de reconocimien-
to en helicoptero a cargo de los Padres Romualdo y Juan Evangelis-
ta.

— FEl 18 de abril de 1955 se inici¢ una expedicion de reconocimiento
por tierra a cargo de los Padres Saturnino, Juan y Fidel.

— El 25 de marzo de 1957 se inici6 la pacificacion motilona por tie-
ITa.

— En 1960 la Comisién Indigenista realizé en helicoptero varios vue-
los de reconocimiento, tirando en alguno de ellos regalos para ga-
narse la amistad de los indigenas.



26 / Angel Acuna Delgado

Como complemento a estos datos bibliograficos, contamos con un
testimonio formulado por una persona de excepcion, que vivio directa-
mente todo el proceso de la llamada “Camparia Motilona”, nos referimos
a Monsenor Romualdo (obispo de la diocesis), el cual nos relata su vision
personal sobre la cuestion y algunos hechos anecdéticos. En la entrevista
mantenida con él nos dijo lo siguiente:

“Los motilones (barf) ocupaban toda la zona indigena del Tukuko hacia
abajo, hasta el rio de Oro. En aquellos anos eran acosados por los terrate-
nientes, quienes les quitaban la tierra a tiro limpio. De no haber sido por
la Mision habria desaparecido este grupo de la zona de Venezuela. Ante esa
hostigacion se estaba preparando el contacto durante mas de 20 anos, pe-
ro no habia modo de acercarse. Nos jugamos el todo por el todo y tras la
negativa de los obispos de aquellos tiempos, luego cambiaron de actitud y
accedieron al desafio que suponia el contacto con los bari.

En 1960 nos lanzamos dos sacerdotes desde el helicoptero (yo primero),
y por tierra iban dos Padres mas: el P. Epifanio y el P. Adolfo.

Primero se hicieron unos vuelos de reconocimiento y cuando se familiari-
zaron con dichos vuelos, me dejo el piloto en tierra y luego al otro Padre.
Varias veces saliamos de la casa para ser ejecutados, en senal de venganza
por un bari muerto en una hacienda. Una familia nos defendio y al final
no nos mataron.

Son muy distintos a los yu’pas, los bari son Chibchas y los yu'pas Caribes.
Los yu’pas los temian mucho.

La Mision defendio sin ahorrar esfuerzos a los indigenas (Yupa y Bari) por-
que eran sacados forzadamente de sus territorios; y la Mision se echo en-
cima muchos enemigos.

En la cabecera del rio Palmar se halla el grupo Japreria, los cuales estan
protegidos por la Comision Indigenista, que bien poco los ha ayudado, te-
niéndolos como conejillos de Indias. Los hacendados les han quitado casi
toda la tierra.

En Ayapaina se iba a hacer un centro misional como en el Tukuko pero
ocurrio que unos amigos de la alta sociedad que frecuentaban mucho la
zona llegaron un dia con un permiso del Gobierno de Pérez Jimenez para
construir un hotel de lujo. Entonces nos bajamos de Ayapaina negandonos
a colaborar con ellos, ya que pretendian que nos quedaramos alli como ca-
pellanes de hoteleros. Regalamos los animales a los indigenas y ellos fue-
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ron incapaces de hacer la via de penetracion hasta alli. Ahora no tienen ni
centro misional ni hotel. ...”. (Entrevista a Monsefior Romualdo).

E. Tashi, anciano yu’pa de Tirakibu, nos relataba su experiencia en
esos contactos con los misioneros capuchinos, que, como él mismo con-
firma, comenzando con una dinamica de regalos trajeron consigo la paci-
ficacion de la zona (aunque mas bien se debe hablar de evangelizacion).
En sus palabras se deja notar las duras circunstancias que les toco vivir, si-
tuados en un tiempo en donde los conflictos con los vecinos bari, asi co-
mo entre comunidades yu’pas, y las presiones territoriales por parte de los
colonos criollos eran una constante (Apéndice 1.1).

Igualmente, otro prestigioso anciano yu’pa como A. Ikomishi, ac-
tual residente de Tukuko, coincidia con E. Tashi en la descripcion conflic-
tiva que hace de su juventud; aunque insiste sobre todo en las pendencias
familiares entre los propios yupas, no del agrado de los misioneros. Asi-
mismo pone de manifiesto el estimulo que supuso para los yupas, el co-
nocimiento de nuevos productos culturales como el machete, los vestidos,
la sal, las semillas y los tubérculos para sembrar, etc.; lo cual produjo sin
duda un poderoso motivo para propiciar el contacto y la amistad con
aquellos que se lo proporcionaron: los misioneros (Apéndice 1.2).

Reichel-Dolmatoff, G. (1960: 161-198) destaca la presion exterior a
la que se ven sometidos los yu'pas, desde principios de este siglo, por la
exploracion de la zona petrolifera de la Hoya del Catatumbo vy las regio-
nes aledanas del Lago de Maracaibo, siendo arrinconados a las hoyas de
los grandes rios de la Sierra de Perija donde, desde hacia tiempo encon-
traron refugio por ser ésta una zona econdmicamente marginal.

También en la zona colombiana, los yukos sufrieron presiones, al
igual que sus parientes yu’pas; siendo a partir de 1935 (fecha ésta en la
que los Gobiernos de Colombia y Venezuela se pusieron de acuerdo para
demarcar la frontera en ese lugar) cuando mas se acuso el choque cultu-
ral por las abundantes incursiones de los misioneros catélicos y de otras
instancias oficiales para evangelizar y estudiar a los indigenas.

Por otra parte, y como colofon a este apartado historico, reproduci-
mos igualmente la vision personal de un yupa —bilingtie— llamado J. Ar-
mato, residente en Tukuko y representante de la Asociacion Civil Indige-
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na del Pueblo Yu'pa (ACIPY), el cual nos relata algunos extremos acerca
de la historia de su etnia:

14.

“Antiguamente los yu'pas eran duenos de lo que se conoce como Villa del
Rosario. Entonces, primeramente vivieron los guajiro que fueron acosan-
do a los yu’pa hasta la posicion actual, donde se encontraron con los bari
(motilones, segun la literatura). Entonces comenzaron a guerrear con los
barf que eran mas belicosos y retiraron a los yu'pa a las faldas de las mon-
tanas.

Cuando estaban ya ubicados en la Sierra de Perija se enfrentaron con los
watias (5.000 aproximadamente), menos numerosos que los yu'pa a me-
diados de este siglo. A finales del 79 solo quedaron 5 wiapsis vivos y asi
se extinguieron al contraer la hepatitis al bajar al valle.

Luego comenzaron los conflictos con los hacendados por la posesion de la
tierra, quienes se quedaron con todo el territorio que existe en el valle, en-
ganando y cambiando tierra por ropa a los yu'pas; asi se fueron alejando
mas al interior de la Sierra.

El censo de 1979 que realizo la Fundacion La Salle arroj6 una cifra de
5.000 yu'pas, no existiendo un censo parcial del sector Irapa.

Segun la historia yu’pa, este pueblo siempre fue agricultor, pescador y re-
colector, y hubo un tiempo en que se extendieron hasta orillas del Lago
Maracaibo; luego, con la llegada de los conquistadores esparioles y con las
guerras intertribales se redujo ostensiblemente el nimero. Con el tiempo
la cultura se fue perdiendo, siendo aun autoctona, en buena medida, en
ciertas comunidades como Kiriponsa, Yurmuto, alejadas, y Tirakibu, cer-
cana.

En cuanto a su origen Caribe, los yu'pas, segun la historia proceden de
Brasil, luego subieron y algunos se quedaron por el centro de la actual Ve-
nezuela, como son los karifias, pemones; y otros fueron desplazados hacia
el oeste, hasta el Lago Maracaibo, como fue el caso de los yu’pas. ...”. (En-
trevista a J. Armato).

ESTRUCTURA Y DISTRIBUCION DEMOGRAFICA

Geograficamente, el grupo étnico Yu'pa se encuentra asentado en la

Sierra de Perija, formando parte de la frontera colombo-venezolana.
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De acuerdo con Ruddle y Wilbert:

“En Venezuela se les conoce como yukpa (yupa) y en Colombia como yu-
ko (yuco)6. Los yukpa venezolanos ocupan las margenes occidentales de
los Distritos Perija y Maracaibo, en el Estado Zulia, y los yuko colombia-
nos los confines orientales de los Departamentos de la Guajira y Cesar”
(1989: 38).

Actualmente el grupo étnico Yu'pa, segun Alfonso Sierra, responsa-
ble yu'pa de la Comision de Asuntos Indigenas en Machiques, esta distri-
buido en siete zonas o areas geograficas, las cuales reinen en su interior a

un desigual nimero de comunidades, las cuales son:

ZONA IRAPAY ZONA PARIRI ZONA APONCITO
Sasapa Casmera Kunatapona

Psicacao Batonche Sirapta

Yurmuto Candelaria Samamo

Taremo Campa Koteba

Kanobap Wasama ZONA MACOITA
Kunana-Kushpa ZONA SHAPARU Aroi

Kiriponsa Kuse Tirakoa

Ipika Shartapo RIO LAJAS Y PALMAR
Tirakibu Japreria

Tukuko (mezcla)
Tayaya

ZONA RIONEGRINA
Toromo

Peraya Shirima
Totayonto Novito
Shucumo Ayapaina
Kishashamo Kunana
Mareba Maraca
Shapre*

Viapsi*

(Las comunidades senaladas con un * es dudoso que pertenezcan al subgrupo Irapa)
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Ruddle y Wilbert (1989: 39) distinguen por su parte ocho subtri-
bus yu'pa en el territorio venezolano (Irapa, Shaparu, Macoita, Wasama,
Pariri, Viakshi, Rionegrinos y Japreria) y ocho subtribus yuko en el terri-
torio colombiano (Sokomba, San Genaro, Maraca, Yowa, Iroka, Las Can-
delas, Masaure y Susa) como se pueden apreciar en la figura 6.

FIGURA 6:
LOCALIZACION DE LOS YU’PA-YUKO DISTRIBUIDOS POR SUBGRUPOS
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De acuerdo a esta distribucion general del grupo étnico Yu'pa y Yu-
ko, la ubicacion de las comunidades del subgrupo Irapa situadas en tor-
no a la cuenca del rio Tukuko y sus afluentes (en donde se desarrollo
nuestro trabajo de campo) es la que se expone en la figura 7.

LOCALIZACION DE LAS COMUNIDADES IRAPA
DE LA CUENCA DEL TUKUKO

LEYENDA

n Misidn 1. Tukuko
4. Kanobapa 5. Taremo
7. Yurmuto 8. Psicacao

P

3. Ipika
6. Kunana Kushpa
10. Kiriponsa

RIO TUKUKO

Con respecto a la ubicacion territorial, de acuerdo con lo expresa-
do por Ruddle y Wilbert (1985: 40), la mayoria de las comunidades que
pertenecen a la subtribu Irapa se encuentran asentadas en las partes me-
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dias y altas del Valle del Tukuko, entre los 300 y 2.000 m. de altitud so-
bre el nivel del mar; aunque tras la pacificacion de los bari a partir de los
anos 60, algunos irapas han bajado de la montana para asentarse en el Va-
lle de los Motilones, extendiéndose pues las comunidades irapas por este
valle hacia el sur en donde se halla el rio Santa Rosa (antiguamente terri-
torio exclusivamente barf).

Igualmente, el resto de subtribus Yu'pa han experimentado la ten-
dencia a reagruparse en lugares mas bajos, aunque sin salirse del territo-
rio tradicional: los Macoita por el valle del rio Apon; los Pariri por el rio
Yasa y los Rionegrinos por el rio Negro.

Los Shaparu viven a algo mas de 400 m. de altitud y se asientan
muy cerca del Tukuko (a 30" aproximadamente) en direccion norte sobre
este punto, dentro del valle del rio Shaparu, afluente del Tukuko.

La subtribu Viaksi vive en las cabeceras del rio Santa Rosa (Kishas-
hamu), a unos 1.700 m. de altitud.

La subtribu Wasama vive en el valle del rio Yasa, al igual que los Pa-
riri, aunque mas arriba que éstos; sobre una altitud de 1700 m., al igual
que los Viaksi.

Y por altimo la subtribu Japreria, que para algunos es concebida co-
mo grupo étnico independiente de los Yu'pa, se agrupan a lo largo de los
rios Palmar y Yasa; poseyendo en la actualidad serios problemas de reubi-
cacion debidos a la creacion de una presa hidraulica en dicha area.

En cuanto a los movimientos migratorios, los cuales son una
constante en el estilo de vida yu’pa, Ruddle y Wilbert nos recuerdan lo si-
guiente:

“La vida tradicional Yukpa esta marcada por las migraciones, unas tempo-
rales y otras definitivas; ademas de estas migraciones tradicionales ocurren
otras estimuladas por la presencia de los watia. Las migraciones tempora-
les son resultado de expediciones prolongadas para cazar, pescar, recolec-
tar frutos y visitar a parientes. También es frecuente que la gente abando-
ne la comunidad por algin tiempo a causa de rinas intragrupo. Hoy dia
hay migraciones temporales de mano de obra hacia las misiones, hacien-
das y fincas. Durante el periodo escolar los nifios se desplazan como inter-
nos a la mision del Tukuko.
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El matrimonio, la muerte de un miembro mayor de la familia, la rivalidad
inter o intragrupo y la necesidad de abrir nuevos conucos son las causas
de las migraciones definitivas. Algunos Yukpa viven y trabajan permanen-
temente en las haciendas de los watia, pero la mayoria prefieren hacerlo
en forma estacional o trabajar en las misiones. Los cambios en la distribu-
cion de la poblacion provocados por la migracion definitiva son minimos
si los comparamos con los cambios causados por el deseo de los Yukpa de
reagruparse alrededor de las misiones y los que se derivaron de la expro-
piacion de sus tierras por parte de los watia.” (1985: 41).

A. de Diaz Ungria8 nos informa también del fuerte flujo migratorio
acontecido hace ahora unos 50 arfios, con motivo de la fundacion de mu-
chas comunidades que existen en la actualidad; asi pues, los Japreria se
asentaron en torno a 1955 a orillas del rio Lajas; proviniendo del area de
Cerro Pintado, donde formaban pequeiios grupos familiares dispersos. La
poblacién de Shaparu se fundo a partir de 1945, originandose de las fa-
milias provenientes de Wasama fundamentalmente. También los Pariri se
concentraron inicialmente por esa fecha en la localidad de Kasmera, emi-
grando de la zona de Candelaria. Sirapta, poblacion principal de los Ma-
coa se fundo en torno a 1940, iniciandose con algunas familias que pro-
cedian de Samamo; desde entonces hasta ahora se ha formado una amplia
poblacion, donde los criollos tienen también su espacio como fruto de la
intensa presion a la que se ven sometidos por las haciendas. Kanobapa se
fundo por su parte con familias procedentes de numerosos lugares como
son Kiriponsa, Nonoshe, Kunana, Pokia, Meshashe, Toshipa, Koshira,
etc.. La comunidad de Tukuko se fundo a partir de la ubicacion de la Mi-
sion en ese mismo lugar en 1945, conformandose con una poblacion de
aluvion procedente de distintos lugares de la zona Irapa. Mas reciente-
mente, en 1965 se fundo la comunidad de Marewa (o Mareba) con una
poblacion bastante mezclada procedente de diversos lugares como Tare-
mo, Guapia, Shikimo, Guayaki, Kiriponsa, Kanobapa, Yurmuto, etc..

Los datos obtenidos en nuestro trabajo de campo sobre este parti-
cular en Kiriponsa y Yurmuto, confirman que estas comunidades se fun-
daron como consecuencia de la reunion deliberada de una serie de fami-
lias sobre un mismo punto®. Teniendo en cuenta que tanto en uno como
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en otro caso, dichas familias mantenian tradicionalmente entre si una cier-
ta proximidad y contacto.

Ciertamente la fundacion de comunidades hizo que a partir de los
anos 40 se produjeran gran cantidad de cambios en la residencia de las fa-
milias yu'pas, que tendieron a una mayor concentraciéon poblacional en
determinados lugares. La movilidad provisional como producto de la ca-
za, pesca y recoleccion silvestre bajo ostensiblemente, en favor de un asen-
tamiento mas definitivo y un modo de vida mas dependiente de la horti-
cultura.

En la actualidad, los asentamientos mas poblados en el piedemon-
te, como pueden ser Tukuko, Sirapta o Toromo, en donde la influencia mi-
sionera y criolla es notoria, sigue siendo un importante iman que atrae a
muchos; no obstante, los cambios de residencia se ven limitados hoy dia
por la tierra de cultivo que posee cada familia, cuya distribucion quedo fi-
jada anos atras. En cualquier caso, el matrimonio intercomunitario es sin
duda un importante motivo que propicia el cambio de residencia, al me-
nos de uno de los consortes.

Aparte de los movimientos migratorios que se producen dentro de
la Sierra de Perija; incluso a ambos lados de la frontera, dado que muchas
familias yu’pas son parientes proximos de los yukos; hay que destacar el
éxodo a las areas urbanas de un importante ntimero de personas; entre las
que se incluyen familias enteras que buscando una supuesta prosperidad,
viajan a lugares proximos como Machiques o Maracaibo y también lejanos
como Caracas y aun mas distantes, en donde viven de manera marginal.

Por otro lado, en cuanto a la poblacion total yu'pa, se han realizado
diversas estimaciones, de entre las que podemos destacar la efectuada por
Ruddle (1971: 22), basandose en datos recabados entre 1969 y 1970, la
cual ofrece un total aproximado de 1484 yu’pas (y 692 yukos), dividién-
dose a su vez la poblacion en subtribus del siguiente modo: Irapa: 588; Ja-
preria: 47; Macoita: 250; Pariri: 101; Rionegrino: 120; Shaparu: 50; a lo
que se suman 100 ninos de la escuela misional del Tukuko.

Mas recientemente, en 1985 se publico el censo indigena de Vene-
zuela, ofreciendo una densa informacion demografica basada en el empa-
dronamiento efectuado entre el mes de abril de 1982 y el mismo mes de
1983, teniendo como fecha de referencia el 20 de octubre de 1983. Segun
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este censo, el grupo étnico Yu'pa arrojo un total (que se puede entender
como muy aproximado a la realidad) de 3.334 individuos (cifra conside-
rada baja, dado que siempre quedarian personas sin censar).

Con distinta estructura que el Censo del 85, en 1992 sali¢ a la luz
un nuevo Censo Indigena de Venezuela, en el que, sobre un total de
315.815 personas censadas (el 1.5% de la poblacion total del pais), los yu-
"pas figuran con 4.173 personas (2.172 varones y 2.001 mujeres); lo que
constituye el 1.32% de la poblacion indigena venezolana.

Comparando el censo total Yu'pa del 92 con respecto al del 85, te-
nemos que la poblacion en 7 afios ha aumentado en 839 personas, lo que
supone un crecimiento del 25.16% en ese intervalo de tiempo, o lo que es
lo mismo un 3.59% anual.

Estas cifras hay que acogerlas no obstante con cautela, ya que, co-
mo veremos mas adelante, el censo que elaboramos personalmente sobre
las comunidades de la zona Irapa (en donde se situ6 nuestro trabajo de
campo) y del que, como es logico nos fiamos plenamente al haber sido
comprobado, posee marcadas diferencias con el censo oficial del 85 y atn
con el del 92; habiendo sido realizado también en esta ultima fecha. Ade-
mas de ello, hay que tener en cuenta que el supuesto crecimiento pobla-
cional podria obedecer no tanto a un crecimiento real, cuanto a un mejor
ajuste y rigor en las medidas segtin se van actualizando.

Si analizamos mas pormenorizadamente la densa informacion del
censo de 1985, substraemos lo siguiente acerca de algunas de las comuni-
dades pertenecientes al subgrupo Irapa:
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COMUNIDAD (1) (@ 3 (CONNG)) ©)
Ipika 80  IAN colectivo Si (indigena) No  No  Agrupada
Kanobapa 52 IAN colecivo Si (indigena) No  No  Agrupada
Kiriponsa 64  IAN colectivo Si (indigena) No  No  Dispersa
Kunana K. 32 No No No No  Agrupada
Pshikakao 54 No No No No  Dispersa
Taremo 87 No Si (indigena) No  No  Agrupada
Tirakibu 28  Si No No No  Dispersa
Tukuko 509 Si Si (indigena)  Si Si Agrupada
Yurmuto 65 No Si (indigena) No  No  Agrupada
Cadigo: (1) Numero de Habitantes (2) Titulo de propiedad de la tierra

(3) Existencia de maestro (4) Asistencia médica

(5) Actividad misional (6) Norma de asentamiento !0

Teniendo en cuenta a las comunidades yu’pas en general, el censo
arroja los siguientes datos:

a/ En cuanto al tamario de las comunidades:
N° total: 46 comunidades
Menores de 20 habitantes 215

De 20 a 49 habitantes . 8
De 50 a 99 « 213
De 100 a 149 “ 7
De 150 a 249 “ 1
De 250 a 399 “ 0
De 400 y mas ¢ D2

b/ En cuanto a la forma predominante de asentamiento:
Casas agrupadas: 35 comunidades
Casas dispersas: 11 comunidades
¢/ En cuanto al titulo de propiedad de la tierra:
IAN colectivo: 13 comunidades
IAN individual: 1 7
Con titulo pero sin especificar: 4 comunidades
Sin titulo: 26 comunidades
No declarado: 2 7
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d/ En cuanto a la existencia o no de maestro:

19 comunidades con maestro indigena

1 comunidad con maestro sin especificar

26 comunidades sin maestro

e/ En cuanto a la atencién médico-asistencial:

Tan solo existen 3 comunidades que cuenten con ella, dispo-
niendo de un total de 1 médico y 3 enfermeras; por contra 43 comunida-
des se encuentran desatendidas en este sentido.

f/ En cuanto a la actividad misional:

Esta se halla presente en 7 comunidades de las 46, todas ellas ca-

tolicas, no existiendo actividad misional regular en las 39 restantes.

Debido a que el Censo Indigena de 1992 estructura los datos de
manera diferente al del 85, no podemos compararlos. Este tltimo Censo
no reune sistematicamente las comunidades por grupos étnicos sino que
lo hace por areas geograficas (municipio, distrito, entidad federal), lo que
imposibilita en buena medida analizar los indicadores refiriéndolos a co-
munidades concretas.

A pesar de ello, de los datos ofrecidos en el 92 podemos ver el nu-
mero de habitantes que poseen las comunidades del subgrupo Irapa cita-
das anteriormente, divididos por sexo (Cuadro 1).

CUADRO 1:
CENSO DE ALGUNAS COMUNIDADES IRAPA (1992)
(Seguin los datos obtenidos del Censo Indigena de Venezuela. Elaboracion propia)

COMUNIDAD total varén mujer
Ipika 158 74 84
Kanobapa 70 35 35
Kiriponsa 103 48 55
Kunana Kushpa 45 24 21
Psicacao 43 24 19
Tirakibu 30 20 15
Tukuko 544 288 256

Yurmuto 32 16 16
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En lo que respecta al grupo étnico en general, podemos construir la
grafica de edad de acuerdo a la distribucion que se ofrece a continuacion
(Cuadro 2)

CUADRO 2:
CENSO YU’PA DISTRIBUIDO POR GRUPOS DE EDAD
(1992)

(Segtin los datos obtenidos del Censo Indigena de Venezuela. Elaboracion propia)

GRUPO DE EDAD NUMERO DE PERSONAS
0 - 4 anos 850
5- 97 744 51.3% Edad Infantil
10-14 ~ 546
15-19 ~ 473
20-29 7 638 35.5% Edad reproductiva
30-39 7 372
40-54 392
55 y mas 158 13.1% Edad post-reproductiva
* Nota aclaratoria: Edad infantil.- hasta los 14 afos

Edad reproductiva.- De 15 a 39 arios.
Edad post-reproductiva.- Mas de 40 arios

Por nuestra parte y al objeto de poder contrastar algunos datos de-
mograficos con los existentes en la literatura, ofrecemos a continuacion un
resumen de la informacion obtenida en este sentido dentro de nuestro tra-
bajo de campo, en lo que respecta a las comunidades Irapa, correspon-
diendo éstos a enero de 1992 (Cuadro 3):
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GRAFICA DE EDAD DEL GRUPO ETNICO YUPA (1992)
(Segun datos obtenidos en el Centro Indigena de Venezuela

55y mas PR

40 - 54
30 - 39
20 - 29
15 - 19
10 - 14
5- 9
0- 4

T i | | T T | | ! |
Edad (am’sg 100 200 300 400 500 600 700 800 900 1000

CUADRO 3:
CENSO DE ALGUNAS COMUNIDADES IRAPA (1992)
(Segun los datos obtenidos del propio trabajo de campo. Elaboracion propia)

COMUNIDAD 1 1.1, 1.2 2 2.1. 2.2.
Ipicall 163 78 85 43 338 1
Kanobapa 81 46 35 22 3.6 0
KiriponsalZ 93 45 48 23 4 1
Kunana Kushpa 49 27 22 13 2.8 0
Pshicacao 79 40 39 16 4.9 0
Sasapa 37 21 16 11 33 0
Taremo!3 100 54 46 24 42 0
Yurmuto* 75 37 38 21 35 2
Tirakibu 43 28 15 10 4.3 0

X 80 415 386 203 3.815 0.4(0.02)16
Numero total de habitantes = 720
Codigo :1. Numero total de habitantes;  1.1. varones; 1.2. mujeres.

2. Numero de familias; 2.1. media de 2.2. casos de poligamia.

miembros por familia;
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Comparando estas cifras con las del Censo Indigena de Venezuela
de 1992 (al pertenecer ambas a la misma fecha), se puede apreciar un cla-
ro desajuste en cada una de las comunidades, siendo por regla general me-
nor el registro del Censo oficial con respecto al nuestro. De las cifras que
se arrojan llama sobre todo la atencion las diferencias que se aprecian en
las comunidades de Yurmuto (32 hab. en Censo oficial y 75 en el nuestro)
y de Psicacao (43 hab. en Censo oficial y 79 en el nuestro). Curiosamen-
te son éstas, dos de las tres comunidades que dentro de la zona Irapa, se
hallan localizadas mas al interior de la Sierra, haciéndose dificil el acceso
a ellas. Por este motivo y a la vista de los numeros, nos atrevemos a pen-
sar que éstos han sido estimados subjetivamente, en base a algun infor-
mante, sin haberse tomado sobre el terrenol”.

En todas las comunidades citadas el patron general de asentamien-
to es agrupado en un ntcleo poblacional, a excepcion de Kiriponsa que
posee dos ntcleos poblacionales (uno mayor que el otro); no obstante, en
todas las comunidades existen viviendas fuera del nucleo poblacional que
sirven en la mayoria de los casos como segunda vivienda de los comune-
ros (no ocurre asi en Yurmuto, en donde esta norma se invierte), depen-
diendo de la fase en que se encuentre el ciclo anual en relacion con la ac-
tividad agricola rotativa.

Ademas de ello, también existen familias que aun perteneciendo a
algunas de las comunidades citadas, viven de manera permanente fuera
del ntcleo poblacional (asentamiento disperso). Este hecho acontece so-
bre todo en la comunidad de Yurmuto.

No disponen de maestro las comunidades de Yurmuto, Taremo, Sa-
sapa, Tirakibu y Kunana Kushpa, disponiendo del mismo las comunida-
des de: Kiriponsa, Kanobapa e Ipica (los nifios/as de Kunana Kushpa asis-
ten a la escuela de Kanobapa por su proximidad).

La asistencia sanitaria y las actividades misionales permanentes se
hallan ausentes en todas estas comunidades, exceptuando las visitas espo-
radicas, sobre todo a las comunidades mas proximas a Tukuko (Tirakibu,
Ipica y Kanobapa) de algin médico o enfermero con motivo de algtin plan
de vacunacion; o de algin misionero/a con motivo de determinada festi-
vidad de caracter religioso (Semana Santa o Navidad).
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En cuanto a la propiedad de la tierra, constatamos verbalmente que
en la generalidad de los casos la propiedad de la tierra es comunitaria, ha-
llandose repartida entre las diversas familias que componen cada una de
las comunidades. No encontramos ninguna persona que nos confirmara
la existencia de algun titulo de propiedad individual sobre el territorio.

Los lugares de asentamiento tradicional han estado localizados en
las terrazas de grandes valles y a orillas de los rios principales, siendo el
patron una mezcla de nucleos poblacionales (de 10 a 15 casas), reuniones
de dos o tres casas, y viviendas individuales aisladas. No obstante, este pa-
tron de asentamiento tradicional ha sufrido notables cambios en los ulti-
mos 20 anos, debido principalmente al proceso evangelizador misionero,
a la politica gubernamental, asi como a los conflictos mantenidos con los
criollos por la tenencia de la tierra. Ello ha llevado a la creacion de agru-
pamientos mayores, en alguno de los cuales (los de mayor ntumero de ha-
bitantes) llegan a convivir indigenas procedentes de las diversas subtribus
existentes en todo el territorio.

El P Adrian Setién Director del Colegio de Tukuko y Superior de la
Mision, nos ofrece, desde su perspectiva, una serie de datos histérico-de-
mograficos, que encajan sobre todo en la comunidad misional de Tukuko,
siendo un caso extremo de agrupamiento extenso y plural. Su relato dice
asi:

“En el Tukuko existe una poblacion flotante bastante grande, basicamente
son 100 viviendas rurales, y suele haber dos familias por casa, e incluso
tres; pero estas familias no son estables sino que vienen y se van, estan de
paso o provisionalmente. Asi pues la poblacion puede oscilar entre las
1.000 y 1.500 personas.

Este pueblo —refiriéndose a Tukuko— esta formado de aluvion; hay un nu-
cleo grande de irapas, y después también chaparros, wasamas. En el afo
45 aqui no habia nada, era una zona de influencia del grupo Chaparro, pe-
ro no habia viviendas, era una zona de control desde Marewa hasta mas
arriba del rio Tukuko; a partir de ahi vivian los irapas. Asi el pueblo se for-
mo de gente fundamentalmente de Irapa, y también de otras zonas.

Los matrimonios, a medida que pasaba el tiempo, se han ido haciendo
exdgamos. Primeramente solo se casaban a nivel intrazonal (Irapa, Chapa-
110, etc.); después se fueron casando a nivel interzonal, rompiéndose el ta-
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bt que existia en este sentido; y luego se unieron con algunos criollos,
aunque criollos auténticos no son, mas bien son mestizos. En Sirapta si
hay mestizaje abundante porque la influencia de los hacendados es muy
grande.

En el afio 45 hubo un proyecto misional para estar con la poblacion yu-
"pa: el Tukuko en el sur, Sirapta en el norte y Ayapaina en el centro. Se co-
menzo con Tukuko, se continué con Ayapaina y se terminé con Sirapta;
esta ultima ha estado mucho tiempo sin asistencia misionera y por ello hay
mas mestizaje.

Antes de establecerse aqui la Mision, la estructura demografica consistia en
una serie de familias dispersas, distribuidas por zonas de poblacion: Irapa,
Sirapta, Tayaya, etc.. Cada familia establecia su vivienda en su conuco, que
podia tener del orden de 1/4 a 1/2 hectarea. Por ello no se mencionan nun-
ca cuando uno se refiere al pasado de las comunidades, hay que hablar
pues de zonas de poblacion: Irapa, Macoita, Chaparro, etc.. Entonces
cuando se crea Tukuko se procuré que las familias se centralizaran de al-
gtn modo para que recibieran de mejor manera los servicios de sanidad,
educacion —y religion— que se les ofrecia. Y a raiz de esto se van densifi-
cando o condensando las zonas de poblacion en distintas comunidades,
las cuales estan compuestas por uno, dos o tres troncos familiares de don-
de derivan practicamente todos los miembros. Por ejemplo en Marewa
existen tres troncos familiares: 1- Shirpashi, 2- Konokashi y 3- Mashinshi;
y todas las personas pertenecen a uno de estos tres troncos, y y no es que
todos sean parientes en primer grado o segundo grado, pero todos son
consanguineos de algunos de los troncos citados.

En Tirakibu el patriarca Shova es el que esta formando la comunidad y su
capacidad de accion y de decision ha hecho que dicha poblacion haya
constituido ya un pueblo solido; ha sido este pueblo el dltimo logrado co-
mo tal. El mas reciente pueblo es Konoya, pero todavia esta por ver si la
familia que quiere asentar ese pueblo podra lograrlo; tratandose de Cha-
parro, que es un pueblo mas movedizo, los asentamientos fijos y perma-
nentes son mas dificiles de conseguir.

La media de hijos vivos que puede tener cada familia nuclear puede andar
por los seis. En Tukuko hay dos grandes grupos de personas: las que han
salido del internado; y las que nunca estuvieron en el internado. Este se-
gundo grupo lo normal es que haya tenido diversas uniones matrimonia-
les, e hijos con cada union; con lo que la media puede ser mucho mas al-
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ta de seis. Pero el primer grupo que sali¢ del internado crean familias bas-
tante estables y pueden tener en torno a los seis hijos.

La explosion demografica ha sido en los ultimos afios muy fuerte, tenien-
do en cuenta que la morbilidad ha descendido muchisimo en los nifios. La
explosion demografica se ha reflejado tanto por el ascenso del numero de
habitantes en Tukuko, como por el aumento de habitantes en otras comu-
nidades y creacion de otras nuevas. Un dato significativo es que las matri-
culas de preescolar es este afio de 130; mientras que las de 4° y 6° grado
no llegan a 50; lo que da una idea de como esta subiendo la tasa de pobla-
cion.

El control de la hepatitis en 1983 y el aumento de la nutricion infantil a
partir de los afios 70 (antes la desnutricion infantil impedia a los nifios
asistir a la escuela). El programa de vacunacion antihepatitis B esta funcio-
nando muy bien, habiéndose controlado la enfermedad hasta el momen-
to, por lo que ha mejorado la salubridad. Y ademas se imparte la beca ali-
mentaria, la merienda escolar, y el vaso de leche funciona para las 16 co-
munidades que existen en este area del Tukuko, por lo que el nifio va a te-
ner acceso posiblemente a leche, proteinas, harina de maiz, y, en definiti-
va, a una mejor nutricion.

Otro dato importante en cuanto al descenso de morbilidad es coger el li-
bro de defunciones y comprobar que hace una década por cada dos nifios
vivos morfan ocho, y ahora en afio y medio ha muerto tan sélo un nifio y
posiblemente por negligencia de la madre joven, que mistifico el caso di-
ciendo que sali6 un pajaro, etc., evitando la responsabilidad moral en el
asunto. ...”. (Entrevista al Padre Adrian Setién).

Tanto el testimonio del P Adrian como el indice de crecimiento
anual de 3.59% resultante de comparar la poblacion yupa en 1985 y
1992 nos informan de un aumento demografico significativo, fruto al pa-
recer de una mejora sustancial de las condiciones sanitarias.

Igualmente la piramide de poblacion que se desprende del Censo
indigena del 92 coincide con lo afirmado por A. de Diaz Ungrial®, en el
sentido de poseer una amplia base y consecuentemente constituir una po-
blacién joven.

Sin embargo, de los cuadros y piramides de edad que elaboramos
con nuestros propios datos, obtenidos en las comunidades de Kiriponsa y
Yurmuto, no se desprende esa circunstancia (Cuadro 4 y 5).
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CUADRO 4:
CENSO DE KIRIPONSA DISTRIBUIDO POR GRUPOS DE EDAD
(Segun los datos obtenidos del propio trabajo de campo)

GRUPODE EDAD TOTAL MASC. FEMEN.

0 - 4 afos 22 11 11 Edad infantil:

5- 97 11 6 5 44.4% masc.
10-14 7~ 9 3 6 45.8% fem.
15- 17 6 2 4 Edad reproduct.:
20-29 7 23 10 13 33.3% masc.
30-39 7 5 3 2 39.6% fem.
40-54 7 3 3 Edad.postreprod.:
55 y mas 11 7 4 22.2% masc.

- _ _ 14.6%femen.
93 45 48

* Porcentaje sexual:  48.4% masculino / 51.6% femenino

CUADRO 5:
CENSO DE YURMUTO DISTRIBUIDO POR GRUPOS DE EDAD
(Segun los datos obtenidos del propio trabajo de campo)

GRUPODE EDAD TOTAL MASC. FEMEN.

0- 4 anos 9 5 4 Edad infantil:

5- 97 11 5 6 37.8% masc.
10-14¢ 7 4 3 34.2% fem.
15-19¢ 8 2 6 Edad reproduct.:
20-29 ¢ 13 8 5 35.1% masc.
30-39¢ 7 3 4 39.4% fem.
40 -54 ¢ 10 5 5 Edad post-reprod.:
55 y mas 10 5 5 27.0% masc.

- - - 26.3% femen.
75 37 38

* Porcentaje sexual:

49.3% masculino / 50.7% femenino
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PIRAMIDE DE EDAD DE KIRIPONSA (1992)
(Segun datos obtenidos del propio trabajo de campo)
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PIRAMIDE DE EDAD DE YURMUTO (1992)
(Segun datos obtenidos del propio trabajo de campo)
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Como se puede observar, el porcentaje de nifos y ninas hasta los 14
anos es con poca diferencia el mas abultado (a excepcion de las ninas de
Yurmuto); siendo ostensiblemente menor que el que se aprecia en el Cen-
so Indigena del 92 en donde este porcentaje se eleva al 51.3%, y de los
que ofrece A. de Diaz Ungrial® al estudiar los Shaparu (44.7%), Pariri
(40.1%) y Japreria (46.5%). Igualmente existe un claro desajuste en lo que
respecta a la edad postproductiva (considerada a partir de los 40 afos), en
donde nuestros porcentajes se sittian muy por encima de los que se des-
prenden del Censo Indigena del 92 (13.1%) y del ofrecido por A. de Diaz
Ungria20 referidos a las poblacion yuwpa en general (12.2%).

Sin embargo, si nos aproximamos mas a la media de edad que ofre-
ce esta autora (20.1 para los Shaparu, 22.0 para los Pariri y 17.5 para los
Japreria), situandose la poblacion de Kiriponsa en los 21.2 anos y la de
Yurmuto en 25.6 afios.

Nos resulta dificil justificar de alguna manera las discrepancias de
datos que existe en la distribucion de edades por sexo en las comunida-
des de Kiriponsa y Yurmuto, con respecto a la piramide de edad obtenida
del Censo Indigena del 92. Sospechamos, no obstante, que el crecimien-
to en la poblacion yu’pa en general no se da por igual en todas las comu-
nidades, siendo mucho menor en aquellos que se sitian en las zonas mas
internadas de la Sierra de Perija y consecuentemente mas retiradas de los
centros misioneros y de la influencia criolla; creciendo mucho mas las que
se encuentran en estas ultimas areas de influencia en donde el modo de
vida ha cambiado ostensiblemente y la asistencia sanitaria se deja notar.
Esta idea se apoya en el indice de fertilidad y la tasa de crecimiento estu-
diada hace dos décadas por A. de Diaz Ungria, como mas adelante se ex-
presara.

En lo que respecta a la “fertilidad”, es raro encontrar a personas que
hallandose en una edad reproductiva media no tenga descendencia; y mas
extrano resulta que a esa edad no se tenga pareja; aun cuando en térmi-
nos generales, segiin el Censo Indigena del 92, haya un ligero exceso de
varones (52.0% sobre 48.0%).

Segin nuestro propio censo, en Kiriponsa existia en la fecha indi-
cada un 48.4% de varones y un 51.6% de mujeres, no existiendo proble-
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mas de emparejamiento, a excepcion hecha de un hombre separado que
no encontraba mujer por su caracter violento.

El indice de fertilidad?! sefialado globalmente por A. de Diaz Un-
gria?? para el grupo Yu'pa en 1970 era de 91.66, siendo, segun esta auto-
ra, ligeramente elevado en relacion con los encontrados en otras poblacio-
nes indigenas. Igualmente nos informa en esa fecha que la media de hijos
nacidos vivos en mujeres mayores de 40 afios y en mujeres muertas antes
de alcanzar esa edad es de 3.7; mientras que la media de los hijos super-
vivientes de los mismos grupos de mujeres, que marcaria la tasa de creci-
miento, es de 2.6; siendo estas medias inferiores a las encontradas en otros
grupos como el Xavante de Brasil o el Yanomami de Venezuela.

Como podemos comprobar, la tasa de natalidad de 3.7 en 1970, ca-
si coincide con la tasa de crecimiento actual de 3.59; lo que nos viene a
confirmar que el aumento de la poblacion se debe fundamentalmente al
descenso de mortalidad infantil, como consecuencia del aumento de las
prestaciones sanitarias.

Con respecto a la “mortalidad”, recogiendo los datos que nos ofre-
ce A. de Diaz Ungria relativos a la muerte que se produce antes de la edad
de reproduccion, la tasa en 1970 era en general de 34.04%; la cual seria
bastante elevada si la comparamos con una poblacion urbana, pero es re-
lativamente normal si se compara con otras poblaciones indigenas (entre
los Xavante era del 37% y entre los Yanomami del 18%).

Acerca de las causas de muerte, cabe mencionar aqui, siguiendo los
datos que nos ofrece A. de Diaz Ungria, que en la fecha en donde sittua su
estudio (1970), el 37.9% de las muertes tenian unas causas sociales, deri-
vadas de los conflictos interpersonales; mientras que el 62.1% se debia a
causas incontroladas, en donde se incluye la muerte natural, por enferme-
dad o por accidente fortuito.

Sin haber contabilizado los aspectos relativos a la “morbilidad”; lo
que si es seguro es que el porcentaje que se pueda deber a causas sociales
ha bajado sustancialmente en la actualidad, estando situados en unos ni-
veles minimos, ya que a excepcion del suicidio por ahorcamiento que con
cierta frecuencia se produce, los homicidios son casos extraordinarios.
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NOTAS

w
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Segtin A. Jahn (1927: 71-72) la palabra “motilon” proviene del verbo castellano mo-
tilar, que significa cortar el pelo, y se aplicaba a cualquier individuo que lo llevara
de esta manera.

En mayor o menor grado todos los autores citados apoyan sus respectivas tesis en
datos etnohistoricos, arqueologicos, lingtisticos y ecologicos.

Wilbert, J. (1960). Caracteristicas de la cultura yu'pa. Caracas (sin publicar).

La situacion que atravesaban los yu’pas asentados en las vertientes occidentales de
la Sierra de Perija (yukos), dentro del territorio nacional colombiano, era aun peor,
segun escribe Bolinder (Cfr. K. Ruddle y J. Wilbert, 1989: 47).

Dichas “bombas” consistian en bultos envueltos en telas de colores, los cuales por-
taban una serie de enseres de regalo, tales como: machetes, hachas, cuchillos, anzue-
los, espejos, adornos, collares, sal, silbatos, etc..

Esa distincion no solo se da en funcion de la separacion fronteriza, sino que es re-
conocida por los propios indigenas, a la vista de las diferencias fisicas, lingtisticas y
culturales que, segtn ellos, mantienen, y segtin Ruddle y Wilbert podrian derivar
del aislamiento prolongado y la endogamia.

De las comunidades senaladas tan solo las 10 primeras se encuentran asentadas en
torno a los rios que forman la cabecera del rio Tukuko, en el interior de la Sierra de
Perija.

Documentos personales sin publicar, referidos aproximadamente a 1967.

En el capitulo 2 titulado “Relaciones de parentesco en la sociedad Yu'pa: el caso de
Yurmuto y Kiriponsa”, se ofrecen detalles sobre este extremo.

No compartimos la manera de enjuiciar la norma de asentamiento de las comunida-
des mencionadas; al menos en la actualidad, y en lo que respecta a las comunidades
que fueron objeto de nuestro estudio, Kiriponsa posee un esentamiento agrupado en
dos nucleos y Yurmuto posee una pauta de asentamiento marcadamente disperso
por parte de su poblacion.

En esta comunidad obtuvimos ademas los siguientes datos cualitativos: ntmero to-
tal de adultos = 88 (43 varones y 45 mujeres); y numero total de ninos/as = 75 (35
varones y 40 mujeres).

En esta comunidad existen dos nucleos comunales; el numero de habitantes de la
de abajo es de 69, contando con 16 familias; y el de la de arriba de 24, contando
con 7 familias.

En esta comunidad se registraron otros datos cualitativos como fueron: ntimero to-
tal de adultos = 43 (22 varones y 21 mujeres); numero total de nifios/as = 57 (32 va-
rones y 25 mujeres). Ademas, dos de las familias mencionadas las constituyen dos
mujeres viudas que duermen “solas” en la casa.

Dos de las familias indicadas la constituyen dos mujeres viudas y “solas”.
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De esta cifra no se puede deducir el numero de hijos por familia, dado que, segin
se contempla aqui, cada miembro constituye una nueva familia en el momento de
casarse; al igual que tampoco se puede deducir el nimero de miembros que reside
en una casa, dado que es normal que varias familias lo hagan bajo un mismo techo,
aunque cada una de ellas posea su propia olla.

El porcentaje real de poligamia es del 2%, teniendo en cuenta el ntmero total de fa-
milias.

La comunidad de Sasapa esta aun mas al interior que estas dos a las que hacemos
referencia y ni siquiera se menciona.

Documentos personales sin publicar, referidos aproximadamente a 1967.

Ibid.

Ibid.

Este indice es la razon porcentual que existe del nimero de nifios menores de 5 afios
con respecto al namero de mujeres en edad reproductiva.

Ibid.






CAPITULO 2

RELACIONES DE PARENTESCO EN LA
SOCIEDAD YU'PA:
EL CASO DE YURMUTO Y KIRIPONSA

2.1. INTRODUCCION

La principal funcion que debe ofrecer un arbol genealogico sobre
una comunidad indigena es dar a conocer la estructura social y conse-
cuentemente las relaciones humanas que existen en el interior de la mis-
ma, dado que el grado de parentesco que poseen sus miembros dice mu-
cho de como estan organizados socialmente y qué grado de interaccion
poseen.

Ni qué decir tiene que ésta es una labor dificil, no exenta de erro-
res en su disefio, y por ello hay que contar con muchas complicaciones en
su elaboracion. En primer lugar no es facil localizar a todas las familias de
una comunidad para preguntarle por su parentela, en cuyo caso hay que
encontrar un buen informante que pertenezca a la misma y nos facilite la
informacion en ese sentido; luego nos encontramos con que la memoria
historica en cuanto a la ascendencia parental no es la misma en todas las
familias, ni el informante se acuerda por igual del parentesco de todas
ellas; por otro lado nos encontramos (en nuestro caso) con la dificultad de
no poder hablar con fluidez la misma lengua, por lo que es complicado
precisar con exactitud los términos adecuados para denominar las diferen-
tes posiciones genealdgicas; nos encontramos también con las omisiones
involuntarias de uniones sucesivas que por no tener descendencia no se
consideran como tal, teniendo en cuenta que es ésta una sociedad en don-
de los citados casos constituyen una constante en su modo de vida; y por
ultimo habria que anadir también la dificultad que supone encontrar el
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sistema mas adecuado para incluir a todos los integrantes de la comuni-
dad en su ascendencia y descendencia.

Por todo ello, hay que ser consciente de que la parentela obtenida
en las comunidades de Yurmuto y Kiriponsa, pertenecientes al subgrupo
Irapa del grupo étnico Yu'pa, ubicado en la Sierra de Perija (en la region
noroccidental de Venezuela), constituye una aproximacion a la real, te-
niendo fundamentalmente un error por defecto al omitirse muy posible-
mente algunos miembros de determinadas familias, asi como uniones su-
cesivas no tenidas practicamente en cuenta, cuando ésta no ha desembo-
cado en el nacimiento de algun hijo.

El procedimiento empleado primero en Kiriponsa y mas tarde per-
feccionado en Yurmuto, para la obtencion del respectivo arbol genealogi-
co de cada comunidad lo describimos secuencialmente a continuacion:

1.- Realizacion de un censo comunal ordenado por viviendas, des-
tacando en primer lugar los miembros de cada una que actualmente resi-
dan en la misma (dentro del ntcleo del poblado o dentro del territorio co-
munal). En este sentido, aunque cada vivienda solia tener una familia nu-
clear, habia alguna casa con dos familias nucleares y también familias nu-
cleares sin viviendas, en cuyo caso se destacaba también esta circunstan-
cia.

2.- A continuacion, una vez conocidas el numero de familias, se
procedi6 a realizar la descendencia de cada una, contando tanto a los que
vivian en la comunidad como los que no. En este tltimo caso se anot6 (s6-
lo en Yurmuto) el lugar de residencia actual, si habia contraido o no ma-
trimonio, si tenfan o no hijos; anotando igualmente los que hubieran fa-
llecido, asi como la causa de su muerte, de haberse producida ésta de ma-
nera accidental o provocada (ahorcamiento, mordedura de serpiente u
otro animal peligroso, etc.). Para facilitar esta tarea empleé los signos con-
vencionales que se utilizan habitualmente en la confeccion de arboles ge-
nealogicos, numerando o codificando cada simbolo de modo que mas
abajo se describieran situaciones o se nombraran a las personas que se co-
rrespondieran con cada uno:
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SIMBOLOGIA
Mujer Hombre Hijos
Casados Separados

Ego masculino Ego femenino
Muerto
Muerta

A @

3.- Posteriormente, sabida la descendencia de cada pareja matrimo-
nial, se pas6 a obtener informacion de la ascendencia de cada integrante
de la pareja (hombre-mujer), anotando los padres y los hermanos/as de
cada conyuge, y destacando, como en el caso anterior, la residencia, el ca-
samiento, la muerte, o algin aspecto relevante mas en particular.

La ascendencia obtenida normalmente lleg6 sélo hasta los padres y
tios, ya que subir mas hasta los abuelos y hermanos de éstos, ademas de
que en muchos casos se habia olvidado esa parentela, sospechaba que no
era nada precisa por lo que decidi omitirla quedando s6lo con lo que con-
sideraba mas certero. Igual que en el caso anterior, fue oportuno utilizar
simbolos y codigos para ser mas operativo.

4.- Mas tarde se procedio a preguntar por los fundadores del pobla-
do o comunidad, ya que éstos no distaban mas de dos o tres generaciones
atras pudiendo ser los abuelos o bisabuelos, e incluso los padres de algu-
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nos de los actuales miembros de la comunidad. Esta informacion nos va-
lia para saber si el poblamiento se constituyo en base a un grupo domés-
tico (caso de Yurmuto) o mas grupos domeésticos (caso de Kiriponsa), asi
como para saber qué grupos domésticos fueron y como se habian distri-
buido por el territorio.

Teniendo en cuenta la poblacién elegida, fueron muy pocos los in-
formantes (sobre todo de Kiriponsa) que conocian con detalle la genealo-
gia de su familia, por lo cual hubo que acudir a dos o tres personas que
en cada comunidad se sabian no solo la suya propia sino la del resto del
grupo.

Es de destacar asimismo el hecho de omitirse en muchos casos a los
bebés recién nacidos y a los mudos, los cuales se registraron tras el suce-
sivo repaso de las familias, insistiendo en no dejar a ningtin miembro sin
nombrar. Este dato puede ser revelador de la escasa relevancia que en la
vida social (que no como persona) se le asignan a los recién nacidos, asi
como a los mudos que no tienen atribuido un papel definido y no se ha-
cen notar mucho en la vida cotidiana.

5.- Toda esta informacién, una vez ordenada, se revisdé detenida-
mente, sacando a la luz las incongruencias o contradicciones existentes, al
objeto de preguntar las dudas a las personas pertinentes y corregir en ca-
so de ser necesario.

Los diversos cuadros genealégicos no se cerraron nunca hasta no
haber terminado el trabajo de campo, ya que la experiencia nos demostrd
que siempre quedaban cabos sueltos que se debian ir atando a medida que
se descubrian nuevos datos no tenidos en cuenta anteriormente por error
u omision.

La edad de los miembros no conocidos personalmente no fue una
categoria registrada en razén a que el margen de error en la apreciacion de
la misma por parte de los informantes podia ser demasiado elevado, con-
tando pues con poca fiabilidad.

6.- Al final de todo el proceso de recabar datos, se integraron todos
los cuadros parciales de parentesco en uno general en donde se podia
apreciar globalmente la parentela de cada uno con el resto; aunque con al-
guna que otra laguna sin cubrir por la falta de datos!.
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2.2. TERMINOLOGIA DE PARENTESCO

En lo que respecta a la “terminologia de parentesco” empleada por
los yu’pas irapas existe un vocabulario bastante extenso para definir la po-
sicion filial de unos con respecto a otros.

En principio podemos comenzar diciendo que de manera genérica
se emplea el término kopdtka para hacer alusion a “los otros”, los yu’pas
que no pertenecen al linaje familiar de uno; en oposicion a piki que entre
otras acepciones se puede traducir como “familiar” o de mi propio linaje.

Estos dos términos son empleados indistintamente tanto por muje-
res como por hombres, pero a partir de aqui el género determina clara-
mente la terminologia empleada para designar a los diferentes miembros
de la familia. En consecuencia se sospecha que esta circunstancia deriva
de la distinta consideracion que se tienen entre ellos, y por extension del
diferente rol social que poseen los hombres y las mujeres. Los términos
que ego masculino y ego femenino emplean para denominar a sus parien-
tes, expresados en el siguiente cuadro sinéptico, nos hace ver que existen
al menos 17 términos que emplean indistintamente los hombres y las mu-
jeres, siendo 8 de ellos diferentes? (Cuadro 1). Esta circunstancia muy po-
siblemente tenga que ver con el semejante o diferencial trato existente en-
tre ellos, teniendo en cuenta que el lenguaje verbal refleja determinadas si-
tuaciones socio-culturales.
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CUADRO 1
TERMINOLOGIA PARCIAL DEL PARENTESCO YUPA IRAPA

Ego masculino
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LEYENDA:
Ego masculino Ego femenino
1. Piki (hermana) 1. Okpiki (hermana)
2. Nanatka / Mishkish / Ubi (hermano) 2. Opishi / Mishkish / Ubi

(hermano)
Mitskichi (cuniado)
Piki (cunada)
Amushi (primo
patrilineal paralelo)

3. Mitskichi (cutiado)
4. Piki (cutiada)
5. Okono (prim patrilineal paralelo)

il

6. Pakté (prima patrilineal paralela)
7. Pakté (prima matrilineal

paralela)
8. Pakté (primo matrilineal
paralelo)
9. Papa (padre) 9. Papa (padre)
10. Mama (madre) 10. Mama (madre)
11. Abo (tio matrilineal cruzado) 11. Abo (tio matrilineal
cruzado)
12. Manshe (2° madre) (tia matrilineal 12. (tia matrilineal paralela)
paralela)
13. Papashi (2° padre) (tio patrilineal 13. Papashi (tio patrilineal
paralelo) paralelo)
14. Aye (tia matrilineal cruzada) 14. Aye (tia patrilineal cruzada)
15. Notche (abuela matrilineal) 15. Notche (abuela matrilineal)
16. Pipshi / Ubi (abuelo matrilineal) 16. Pipshi / Ubi (abuelo
matrilineal)
17. Notche (abuela patrilineal) 17. Notche (abuela patrilineal)
18. Pipshi / Ubi (abuelo patrilineal 18. Pipshi / Ubi (abuelo
paralelo) patrilineal)
19. Abushna (hijo) 19. Abushna (hijo)
20. Auyishi / Piki (hija) 20. Auyishi (hija)
21. Auyishi (nuera) 21. Auyishi (nuera)

22. Pikchi (suegro)

23.Yishi (suegra)

24. Opishi (nieto/a por parte de hija) ~ 24. Opishi (nieto/a de hija)
25. Elépatpa (nieto/a por parte de hijo)  25. Elépatpa (nieto/a de hijo)
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Generacion  Sexo

M
-2 F
M
F
F
M
-1 F
M
F
M
M
F
F
0 M
F
M
M
F
M
F
+1 F
M
F

M/F

+2 M/F

CUADRO DE PARENTESCO

Ego masculino

Pipshi /Ubi
Notche
Pipshi / Ubi
Notche

Aye

Papashi (2° padre)
Manshe (2° madre)

Abo
Mama
Papa
Pakté

Pakté
Pakté

Okono
Piki
Mitskichi
Nanatka / Ubi
Piki
Abushna
Auyishi
Auyishi
Pikchi
Yishi
Opishi

Elépatpa

Ego femenino

Pipshi /Ubi
Notche
Pipshi/Ubi
Notche
Aye

Papashi (2° padre)
Manshe (2° madre)

Abo
Mama
Papa

Amushi

Piki

Mitskichi
Opishi / Ubi
Okpiki
Abushna (Ubi)
Auyishi
Auyishi

Opishi

Elépatpa

Codigo parental

18.
17.

Abuelo patrilineal
Abuela patrilineal

16. Abuelo matrilineal
15. Abuela matrilineal
14. Tia patrilineal
cruzada/Abuela
13. Tio patrilineal
paralelo
12. Tia matrilineal
paralela
11. Tio matril. cruzado
10. Madre
9. Padre
8. Primo matrilineal
paralela
7. Prima matrilineal
paralela
6. Prima patrilineal
paralelo
5. Primo patri. para.
4. Cunada
3. Cunado
2. Hermano
1. Hermana
19. Hijo (mayor)
20. Hija
21. Nuera
22. Suegro
23. Suegra
24. Nieto/a por parte
de hija
25. Nieto/a por parte

de hijo
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De manera diferente a como se hace en el contexto urbano y occi-
dental, los yu’pas tienen féormulas diferentes para referirse a su propio her-
mano o hermana, segin posea el mismo o diferente sexo que su pariente;
e igualmente varian los términos segun el pariente lo sea por via cruzada
o paralela, como ocurre con los hermanos/as del padre o madre (tios/as) y
con los hijos de éstos (primos/as). Asimismo entre hermanos ademas del
término genérico nanatka, se denominan unos a otros de manera diferen-
te segun sus edades respectivas, de modo que el hermano mayor llama a
su hermano menor akche y el menor llama al mayor ubi.

Como se puede apreciar, existen términos semejantes para referir-
se a miembros familiares que se sitian en diferentes posiciones genealogi-
cas: a la hermana del propio conyuge (cunada), tanto de ego masculino
como del femenino, se le llama igual que a la hermana de ego masculino;
a la esposa del hijo (nuera) se le llama igual que a la propia hija; y al nie-
to/a matrilineal igual que al hermano de ego femenino. Con ello entende-
mos que el parentesco que se obtiene a través de las alianzas o la afinidad
se le da tanta importancia como al consanguineo.

En las relaciones interpersonales se emplean indistintamente los
términos de parentesco y los nombres personales. Aunque a este respecto
y en lo que se refiere al nombre personal habria que diferenciar también
el hecho de que la relacion se dé a un nivel intra o extragrupal. Entre los
yu'pas se utiliza siempre el nombre propio que los padres asignaron a ca-
da cual: Miki, Shova, Nupe, Nupaca, etc.; mientras que cuando se conver-
sa con personas ajenas al grupo y se hace referencia a alguien, se utiliza
también el nombre de bautismo que los misioneros le pusieron: Antonio,
Luis, José, etc., seguido del nombre propio de su grupo que pasa a un se-
gundo plano, funcionando como apellido.

En muchos casos el nombre indigena del padre lo adoptan actual-
mente los hijos como apellido (tnico), mientras que el nombre indigena
de la madre lo adoptan igualmente las hijas como apellido. No obstante,
esto no se puede considerar como una regla unica, dado que también en-
contramos familias en las que las hijas tenian el apellido del padre; del
mismo modo que existen también apellidos de gente joven que no coin-
ciden con el nombre de alguno de sus progenitores (hermanos que no tie-
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nen el mismo apellido y si los mismos padres), siendo menos comun esta
circunstancia.

Estos datos constituyen un indicador mas del proceso de acultura-
cion en el que estan inmersos los yu'pas. Tradicionalmente adoptaban un
solo nombre original y significativo, distinto a los del resto del grupo (in-
cluidos los padres); ahora poseen dos que los identifican no sélo como yu-
"pas sino también como integrantes de la iglesia y, yendo mas lejos, de una
sociedad mayor cual es la venezolana; ello queda substantivado con la ad-
quisicion de la cédula de identidad. El hecho de que adquieran un sélo
apellido identificador de su familia de procedencia no tiene que ver con el
hecho de que los yu’pas se ordenen socialmente en torno a un linaje, sino
a la costumbre venezolana de adoptar o hacer constar un sélo apellido?.

Una informacion mas completa y detallada de la terminologia de
parentesco empleada por los yu'pas la ofrece A. Lhermillier (1980: 193-
195) refiriéndose al subgrupo Macoita. En su trabajo de tesis doctoral re-
coge 52 vocablos distintos que agota practicamente todas las posibilida-
des existentes para designar a las dos generaciones que se sittian por en-
cima, y a las dos que se situan por debajo de ego (masculino y femenino).

También Ruddle y Wilbert (1989: 83-84) refiriéndose al subgrupo
Pariri ofrecen 29 términos distintos.

Sobre este particular tenemos que decir que existen marcadas dife-
rencias entre estos autores en los términos empleados para designar una
misma relacion parental, al igual que ocurre si comparamos ambas (de por
si distintas) con la que aqui se ofrece. Ello, sin olvidar las diferencias que
puedan existir en la transcripcion fonética realizada por parte de los dis-
tintos autores, entendemos que es debido fundamentalmente a la distinta
pertenencia subgrupal (o subtribal) de las poblaciones consideradas
(Lhermillier se refiere a los macoitas, Ruddle y Wilbert a los pariris y no-
sotros a los irapas), como ocurre con otras muchas formas empleadas en
el lenguaje cotidiano. Como caso extremo, constatamos el hecho de que
el subgrupo Japreria habla practicamente una lengua distinta a las del res-
to de los subgrupos yu’pas, cuestionandose seriamente por este motivo su
pertenencia a la misma etnia.
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2.3. FILIACION

Desde el punto de vista de la “filiacién” y de las “alianzas” entende-
mos que en la sociedad yu’pa existe una organizacion dualista de los lina-
jes; dado que, aunque la caracteristica patrilineal aparezca con mas fre-
cuencia en el parentesco, no todas las mujeres se adscriben al linaje de sus
afines, es decir, no existe una exclusiva identidad de consanguinidad con
los ascendientes y descendientes del lado paternal. Nos inclinamos a pen-
sar que la caracteristica esencial que marca el parentesco es la herencia del
prestigio que pueda tener una determinada familia; en este sentido pode-
mos comprobar como la aparicion de una familia en un determinado mo-
mento histérico en donde el padre fue una persona de gran relieve social,
hace que a partir de ella se comience un linaje en el que tanto los hijos co-
mo las hijas se lleven de su lado la linealidad del parentesco de sus des-
cendientes. Sin embargo, éste se traspasa cuando algin miembro contrae
matrimonio con otra persona cuyo prestigio personal o el de su familia sea
mayor al de su consorte.

Hecha esta primera observacion, cabe anadir que, siendo la autori-
dad en la comunidad potestad del varon, al igual que en el nucleo fami-
liar —aunque en este caso con marcados matices, como ya constataremos
mas adelante—, el hombre tiene mas posibilidades de obtencion de presti-
gio que la mujer, por lo que el linaje en la inmensa mayoria de los casos
es patrilineal. No obstante, consideramos que el sistema de parentesco se
halla abierto a la ambivalencia, y no es tarea facil determinar lo que ocu-
rre en cada caso, habida cuenta que practicamente no existe transmision
de bienes materiales, siendo preciso analizar otra serie de valores mas su-
tiles y abstractos.

Por otro lado, conociendo la procedencia de los conyuges que con-
forman tanto la comunidad de Kiriponsa como la de Yurmuto, podemos
convenir que el matrimonio yu’pa es basicamente exogamico en cuanto a
los linajes. Como nos decia J. Nupe traduciendo el relato de Machucapa-
chi: “esta prohibida la relacion matrimonial con piki” (los mios, los de mi
linaje), siendo tan solo posible los matrimonios con kopdtkda (los de otros
linajes). De este modo un hombre se puede casar con la hija de su herma-
na (su sobrina materna), que no pertenece a su linaje; o con la hija de la
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hermana del padre o del hermano de la madre (su prima cruzada); o con
la hermana de la madre (su tia materna que es la segunda madre); pero no
puede casarse con la hermana del padre (su tia paterna) que pertenece a
su mismo linaje por ser familia directa del padre. No obstante, atun sien-
do ésta actualmente la pauta basica, no es exclusiva, ya que la tradicion se
halla influenciada por la nueva época y los tabues que existen en torno al
matrimonio, como en torno a otras situaciones de la vida se van derrum-
bando.

A este respecto R. Koyashi (de Kiriponsa) nos contaba como en su
juventud no estaba permitido el matrimonio ni con guajiros (wayu) ni con
motilones (bari).

Relato de R. Koyashi (hombre de Kiriponsa)

Ba vanep yipachi orano kasuy ot piki kano vanep abur sanuushira sanorko

No no hay primas de eso luego las hermanas de esa no hay yo no me caso solamente
kupakté oranorko,vanep aii nanve apepra orko pena abiir orano okachi,

primas de esas, no hay yo no me caso no todas ella sola ya yo de esas, de esas,

okapka anunpuya ka piripitorap mina yipiyorap subara otapre tipiyotro aniin ka

la misma se casan y tiene miedo a uno familia asi porque las familias se casan y

ba saeshye kopape bayirn copayiranorpa kiranoya kama mutiru orachapka saepo ora suyipo,
NO COmO es oLros guajiros son otros es aparte asi motilones asi es decir asi anda aqui,

ka saeshyerop choyerapna ki oramporap nanoyra ah pen kumarko sayabo chop san kosa eshra
y porque donde esta alla por eso no se sabe si ya solo asi también cual son dos asi

pen ora oropash pen kopapkar kobep chun chun oropash subarashpa borepa yutabo pen yutabo
ya asi 0 asi ya los otros casan dia dia o si no muchos mujeres con él ya con él

enochap ytibtishnu opnerko kooon subarashpa kumarkeporap ipanshira.

para que los hijos de una vez bastante muchos y uno solo no abunda.

Son muy frecuentes los matrimonios entre personas que pertenecen
no solo a distintos linajes sino también a distintas comunidades, aunque
en la inmensa mayoria de los casos las uniones o alianzas se efecttian en-
tre familias que pertenecen al mismo subgrupo; asi pues, los yu'pas que
viven en Kiriponsa o en Yurmuto se casan habitualmente con sus iguales
del subgrupo Irapa, y eventualmente con algin miembro de otros subgru-
pos como Wasama, Shaparu, Macoita, etc.. De este modo la exogamia es
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la norma a nivel de comunidades y la endogamia a nivel de subgrupo ét-
nico.

En el arbol genealogico que configuramos en Kiriponsa llegamos
poco mias alla del conocimiento de la descendencia de las personas que
habitan en la comunidad, lo cual hay que reconocer limita mucho la in-
terpretacion que se pueda hacer en torno a la filiacion.

En lo que respecta a los dos nucleos poblacionales que forman la
comunidad de Kiriponsa, éstos se constituyen fundamentalmente en tor-
no a tres linajes o troncos familiares independientes (I, II, III), siendo el
numero I el de mayor prestigio y autoridad sobre el territorio, como que-
da reflejado con las personas que han ostentado el cargo de cacique o je-
fe comunal en los ultimos anos: A. Kikipo, A. Urupa y T. Miki. Le sigue el
numero II, que aun siendo mas extenso en la zona que el I, tiene menos
poder que éste. No obstante, existe una cuadruple alianza entre ambos de
las que destacan dos: A. Kikipo (8) y A. Toposha (7) del linaje I con R. Pic-
ki (11) y M. Makashi (12) del linaje II respectivamente, conforman dos ex-
tensas familias que quedan residiendo en esta comunidad de manera to-
tal. Curiosamente tres de los cuatro hijos de la pareja Toposha/Makashi
(dos varones y una mujer) se casaron con tres hijos del linaje II (dos mu-
jeres y un varon).

Estos tres linajes principales son los que fundaron la actual comu-
nidad de Kiriponsa, hallandose sus respectivas familias ascendentes en
torno al area en la que se asienta dicha comunidad.

Ademas cabe anadir en la comunidad la existencia de un cuarto li-
naje mas tres familias pertenecientes posiblemente a otros troncos cuya as-
cendencia desconocemos; asi como individuos aislados sin aparente as-
cendencia en la comunidad, que en mayor o menor grado van generando
descendencia desde el momento que se asientan y establecen afinidad.
(Cuadro 2)*

El hecho de no poseer informacion de la ascendencia que tienen los
grupos familiares minoritarios en Kiriponsa hace que no podamos avan-
zar de manera pertinente la filiacion exacta que existe entre la mayor par-
te de las parejas que se hallan casadas; aunque sospechamos que existe un
elevado porcentaje de proximidad parental entre las mismas. En este sen-
tido podemos constatar tan solo el caso de un hombre casado con la hija
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de su hermana (J. Poroto —28- con V. Kikipo —29-); y el caso de otro hom-
bre que en su union simultanea esta casado con la hija de su hermano (A.
Toposha —7— con C. Macho —12 -).

El mayor ntimero de alianzas se da en el linaje I que sobre un total
de 27 matrimonios esta presente en 14 uniones, lo que constituye un
56%; le sigue el linaje II con 11 uniones, sumando un 44%; mientras que
el linaje III tiene 7 uniones, lo que supone un 28%.

En lo que respecta a Yurmuto, las familias que componen actual-
mente la comunidad descienden en su mayor parte del linaje de Visuya
(67) casado con Nasiki (68). Estos tuvieron 4 hijos y 5 hijas de los cuales
2 hijos y 1 hija se establecieron en el sitio de Yurmuto.

La iniciativa del asentamiento hay que atribuirsela a Tema (78) ca-
sado con Machucapachi (81), atun viva en la actualidad, los cuales tuvie-
ron una extensa descendencia que no se marcho de la zona. Parte de la
descendencia de Senetanche (73) casada con Munne (222) y de Osema-
che (71) casado con Tirashi (179) quedaron igualmente afincados en Yur-
muto. De este modo son 3 los grupos familiares pertenecientes a un solo
linaje los que conforman esencialmente la poblacion de Yurmuto.

Analizando pormenorizadamente la filiacion de las familias perte-
necientes a esta comunidad, encontramos como practicamente todas man-
tienen cierto grado de parentesco con el resto; entre si todas se hallan em-
parentadas bien como hermanos, hijos, primos, nietos, primos segundos,
biznietos, sobrinos, etc.; teniendo cada vivienda al menos un familiar de
sangre dentro del mismo poblado.

Sin embargo, aunque en todas las viviendas exista al menos un
miembro de la familia relacionado parentalmente con otro/s miembro/s
del poblado, existen también personas que no mantienen una relacion pa-
rental proxima con el resto de familias del poblado por pertenecer a un
tronco familiar venido de fuera.
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CUADRO 2:
LINAJES Y GRUPOS FAMILIARES EN KIRIPONSA
Linaje I
Linaje IT
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Los grupos familiares minoritarios pudieran pertenecer a algunos de los cuatro linajes
citados, aunque no se tiene informacion precisa al respecto.
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Al igual que nos ocurre con el caso de Kiriponsa, en Yurmuto, aun-
que la genealogia obtenida fue mas amplia, no conocemos con precision
la ascendencia completa de las personas cuyos padres no vivieron en Yur-
muto, y por tanto no podemos tampoco avanzar la filiacion real que man-
tienen sus conyuges; no obstante intuimos que no debe ser muy lejana,
dado la norma de intercambios matrimoniales entre comunidades y lina-
jes, y el reducido ntumero de personas que participan en esta dinamica de
relaciones de afinidad dentro de cada subgrupo. (Cuadro 3)?

A pesar de las lagunas existentes entre los datos de campo que dis-
ponemos, el grado de parentesco intuimos que es elevado, y ello queda
consignado en el plano biolégico como expresa A. de Diaz Ungria refirién-
dose al coeficiente de consanguinidad de los oborigenes yu'pas:

“Los valores de los coeficientes consignados son muy altos y se encuadran
entre los mayores que se registran para la humanidad, ... Ello es reflejo de
la gran cantidad de genealogias multiples encontradas y de la elevada pro-
porcion de individuos con consanguinidad que existian emparentados en
alto grado. ...

Ademas, ... los coeficientes deben ser considerados como una minima es-
timacion de su verdadero valor puesto que se desconocen muchos datos
de las generaciones de los mayores. De hecho el n° 0.0504 obtenido para
el coeficiente de la poblacion Japreria, es uno de los mas altos encontra-
dos en la humanidad, ... La variabilidad que se encuentra para estos coe-
ficientes es consecuencia, en gran parte, del distinto nivel de transcultura-
cion que tenian las poblaciones cuando se estudiaron; asi se presentaban
en el orden anteriormente senialado para los poblados un aumento progre-
sivo del mismo, con excepcion de Irapa (Kanobapa) que es la que aparen-
ta conservar en mayor medida la forma de vida en que tradicionalmente
se debieron desenvolver los aborigenes”. (1986: 5-6).
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2.4. AFINIDAD

El parentesco ya sea consanguineo o por afinidad crea fuertes lazos
de solidaridad en la sociedad yupa, cuya unidad baésica es la familia nu-
clear. Esta unidad social es casi totalmente autosuficiente desde un punto
de vista economico.

Las reglas que existen para contraer matrimonio no siguen una pau-
ta tnica. En las uniones matrimoniales que encontramos tanto en Kiripon-
sa como en Yurmuto constatamos tan solo un caso de posible violacion al
tabu del incesto. Sobre este particular, en la literatura se halla escrito lo si-
guiente en relacion con los yu'pas:

“En el aspecto familiar se fue conociendo, conforme se estudiaban las ge-
nealogias, que las uniones en poliginia, a menudo sororal habian sido fre-
cuentes entre los mayores, y pasaban a ser en los jovenes uniones seriales
inestables. Se pudo observar también que las violaciones al ‘tabt’ del in-
cesto, conocido como inherente a todas las sociedades, eran frecuentes, ya
que existian entre ellos toda clase de uniones en diferentes proporciones”.
(de Diaz Ungria, A., 1986: 5).

A. Nikra (yu'pa de Tayaya) nos decia que “antiguamente no existia
prohibicion para casarse”; cosa que dudamos, ya que mas bien lo que pu-
diera haber existido son transgresiones al tabu del incesto; e insistia en
que “el tio se tenia que casar con una sobrina”, la cual quedaba compro-
metida desde su nacimiento, considerandose lejano el parentesco entre
ambos dado que pertenecian a diferente linaje; sin embargo, la tia no so-
lia casar con el sobrino. Asimismo el hombre podia tener varias mujeres
simultaneas, todas ellas sobrinas, que vivian en la misma casa, siendo
acompanado cada dia por una al trabajo. (Entrevista a A. Nikra).

A. Thermillier (1980: 246-249) en relacion con la sociedad Yu’'pa
Macoita sugiere que los matrimonios mas frecuentes y por tanto mas re-
comendados son con diferencia el que se produce entre un hombre y la
hija del hermano de la madre (su prima cruzada matrilateral), asi como
con sus descendientes, principalmente la hija de la prima cruzada matri-
lateral, que aparece igualmente en el linaje de la madre de ego.
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Ademas un hombre posee como esposas potenciales: la hija de la
hermana del padre (su prima cruzada patrilateral), la hija de la hermana
de la madre (su prima paralela matrilateral), asi como las hijas de éstas, la
hermana de la madre (su tia materna), la hija de la hermana (su sobrina
por parte de hermana); asi como a mujeres pertenecientes a otros linajes,
sin parentesco proximo; pero no se puede (o debe) casar con la hermana
de su padre (su tia paterna) por ejemplo porque ésta es de su mismo lina-
je. También aparecen casos de doble parentela como por ejemplo la de un
hombre casado con su prima cruzada matrilateral que ademas es su sobri-
na materna por ser hija de su hermana.

De los 85 casos estudiados por A. Lhermillier (1980: 248) los tipos
de matrimonios alcanzan los siguientes porcentages: el 59% son matrila-
terales, el 18.5 son patrilaterales y el 23.5 son indeterminados.

Siguiendo el trabajo de este autor (1980: 250-252), dentro de la es-
tadistica matrimonial macoita aparece que hasta los 25 anos la mayoria de
los hombres y de las mujeres tienen una sola union; entre los 25 y 35 afios
los hombres suelen haber tenido 1 o 2 mujeres sucesivas, mientras en la
mujer es mas normal haber tenido 2 hombres; de 35 a 45 anos los hom-
bres han tenido entre 2 y 4 esposas, y las mujeres 2 esposos; de 45 a 65
anos la mayoria de los hombres han tenido 3 esposas y las mujeres entre
3y 4 esposos; y con mas de 65 afos la mitad de los hombres han tenido
5 esposas (sucesivas y simultaneas) y mas de la mitad de las mujeres han
tenido 2 esposos; lo cual nos indica que el hombre es mas propenso al
cambio de pareja que las mujeres, siendo mas regular en este sentido; en-
tre las mujeres existen claras diferencias de frecuencia entre unas y otras.
Ademas dichos cambios de pareja se producen en el hombre a una edad
ya avanzada y con mujeres sensiblemente mas jovenes, lo que explica que
hasta los 35 anos la mujer pueda tener mas experiencia que el hombre en
el cambio de pareja.

En nuestro trabajo de campo solo constatamos la realidad del mo-
mento presente, por lo que no sabemos exactamente el numero de unio-
nes que cada uno (hombre o mujer) ha tenido en su vida; no obstante,
pensamos que la realidad biografica de las personas que residen en Kiri-
ponsa y Yurmuto podria también parecerse a la estadistica que presenta-
mos mas arriba para el caso macoita.
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En Kiriponsa dentro del linaje I constatamos el caso de matrimo-
nio entre un hombre (28) y la hija de su hermana (su sobrina materna)
(29). También el caso de un hombre (8) casado con la ex-esposa de su hi-
jo (su nuera) (38), al fallecer su hijo (el cual se suicidé al conocer la rela-
cion entre su mujer y su padre). Encontramos también entre el linaje Il y
el grupo familiar I el intercambio de conyuges entre 2 parejas de jovenes
(53-74y 54-55), el cual se dio a partir de la fuga y captura de una de ellas,
quedando con las respectivas madres el hijo que cada una poseia. Cons-
tatamos igualmente en el linaje I dos casos de posible violacion al incesto,
los que se dan entre un hombre (7) (28) y la hija de su hermano (su so-
brina paterna) (13) (29), el cual se halla casado simultaneamente con otra
mujer (12), que es la hermana de su primera esposa, de la que se halla ya
separado.

En Yurmuto registramos 2 casos de matrimonio entre primos se-
gundos paralelos, hijos de primos cruzados (91 - 45), (462 - 93) y un ca-
so de primos cruzados (86 - 87). En los dos primeros casos hallamos ade-
mas la circunstancia de que ha habido un intercambio de hermanos: J.
Maria y Rosana Komateta (91 y 93) se casan respectivamente con Rosa y
David Shiyishi (45 y 462), coyuntura ésta que abundaba en el pasado pa-
ra afianzar las alianzas entre familias.

En otro orden de cosas, la poligamia o uniones simultaneas fueron
frecuentes en el pasado, al decir de algunos informantes, y es cada vez me-
nos frecuente en el presente, sin duda por la influencia misionera. En la
actualidad los casos de poliginia se dan tan solo en hombres mayores de
50 afios, no en jovenes.

En Kiriponsa registramos un caso, citado anteriormente: el 7 casa-
do con la 12 y la 13 (4%) —segun la numeracion que figura en el cuadro
2—. Mientras que en Yurmuto —segun la numeracion que figura en el cua-
dro 3— registramos 3 casos (13.6%): el 32 casado con la 35, la 34 y la 33;
el 184 casado con la 319 y 318; y el 241 casado con la 237 y 238, estas
ultimas hermanas entre si. No hace mucho también lo estaban A. Ponos-
kashi (37) y M. Shiyishi (73) (lo cual aumentaria atin mas el porcentaje)
pero en cada caso uno de sus respectivos conyuges murio. Segun J. Nupe
antes abundaban los matrimonios entre un hombre con dos de sus primas
cruzadas que eran a su vez hermanas entre si.
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El caso de poliginia mas peculiar de los 3 citados es a nuestro jui-
cio el de J. Nupe (32) que vive actualmente bajo el mismo techo con una
nieta de su primera esposa (C. Pashuruma) y con una sobrina de la mis-
ma (Oroshi); y, aunque no comparte casa con su primera esposa (T. Nipe),
si mantiene una relacion socio-afectiva y economica estable, siendo ali-
mentado en buena medida por ella. En los casos de poliginia la primera
esposa posee una jerarquia mayor que la segunda o la tercera; siendo por
lo general de edad mas avanzada que las otras.

Es muy frecuente también que el hombre abandone o sustituya a su
mujer de avanzada edad por otra mas joven, sin que por ello infrinja nin-
guna norma, ni se aplique ningun castigo. Por ello es habitual encontrar
hombres de 50 o 60 afos casados con jovenes mujeres de 18 o 20 anos;
aunque aparentemente esta circunstancia es aceptada por la mujer (tanto
por la anciana como por la joven) como algo que es normal, sin mostrar
signos externos de resignacion.

Igualmente es normal que el marido sea de mayor edad que la es-
posa, aventajandola en 2, 5, 10 o hasta 40 afios; siendo infrecuente encon-
trar casos en los que esta circunstancia se invierta. Quizas el mas singular
de los encontrados sea el que se da en Kiriponsa entre Paulino Koyashi (de
unos 30 anos) y Rosa Kopitchu (de unos 40 anos), la cual habia tenido al
menos 5 maridos mds antes que el actual.

En cuanto al rito que consolida el compromiso matrimonial, son
pocos los yu'pas que lo hacen por la iglesia; entre otras cosas porque no
se asume la indisolubilidad de la pareja ni tampoco la estricta monogamia,
sin embargo es cada vez mas normal casarse por la iglesia en la comuni-
dad de Tukuko, donde se asienta la Mision; y como nos indica el P Adrian
Setién: las parejas que lo hacen asi, tras haber pasado por un cursillo de
preparacion matrimonial son bastante mas estables que quienes lo hacen
a su modo tradicional.

En este sentido, paradojicamente en la comunidad de Kiriponsa el
unico hombre que se ha casado por la iglesia (A. Toposha) es también el
unico bigamo que en este momento existe en su comunidad. Este caso, no
obstante, siendo tan s6lo anecdotico es también en cierto modo significa-
tivo de como asumen algunos yu'pas el sacramento del matrimonio cato-
lico.
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La inestabilidad en las parejas es un hecho, y las separaciones y los
recasamientos de las mismas personas se producen sin mucha demora en
el tiempo: los conyuges de una pareja separada pueden volver a casarse
con nuevos consortes en el transcurso de un mes. Es importante hallarse
emparejado para dejar de ser un peligro (sexual) potencial para la comu-
nidad.

El rito matrimonial yu’pa, en lo que respecta a la consumacion fi-
nal, consiste tan solo en la celebracion de una fiesta, cuyo gasto corre a
cargo del novio, y en el cual se ofrece comida y bebida a los invitados, que
suelen ser todos los integrantes de la comunidad mas los familiares y ami-
gos mas allegados que residan en otras comunidades. Antes se hacia una
gran canoa desoya ocushara y se acompanaba con bollitos de maiz o cushe,
ocumo, platano, ar’i, frijoles y demas productos del conuco; mientras que
ahora se tiende a ofrecer arroz, fideos, mortadela y demas productos de la
tienda, junto a refrescos, cervezas y alguna que otra botella de ron. Igual-
mente antes se solia danzar y cantar en la fiesta al estilo yu’pa, y ahora es-
to esta siendo desplazado por la escucha de musica a través de un radio-
cassette y por el baile moderno que ejecutan los mas jovenes.

Logicamente antes de llegar al extremo del matrimonio, que queda
substantivado socialmente a partir de la citada fiesta, los contrayentes se
han puesto de acuerdo previamente; y, aunque aparentemente la mujer es-
ta supeditada al hombre en tal decision, no contamos con pruebas sufi-
cientes para afirmar que el hombre sea el ser dominante en la relacion ma-
trimonial.

El papashi N. Anane (yu'pa de Tukuko) nos informaba a su vez que

“antes de casarse un hombre con una mujer le pedia permiso al padre de
ella y se la concedia; tenfa que trabajar para su suegro por un tiempo acor-
dado. Ademas le decian al marido —yerno— que no le pegara a su hija y que
fuera trabajador ..... Al principio se vivia en la casa de los padres de ella
—matrilocalidad— ... y después se iban a vivir solos —neolocalidad-". (En-
trevista a N. Anane).

Ciertamente hemos oido decir de boca de algunos informantes que
“determinada mujer fue dada por su padre a determinado hombre”; o que
“un hombre pidi6 a otro su hija para esposarse”; sin que se mencionara
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nada sobre la voluntad de la mujer en cuestion. Una mujer puede ser asig-
nada desde pequenita para que se case con un hombre, pero no al contra-
rio. En Kiriponsa la ultima decision sobre el porvenir matrimonial de una
mujer la tiene el cacique, quien escucha el consejo del padre de la mujer
casadera. Segun escuchamos: una mujer soltera o viuda joven es un “pe-
ligro” social o mas bien una provocacion que puede derivar en problemas
de desestabilizacion familiar o grupal. Por ello es preciso darle una solu-
cion rapida, la cual pasa por buscarle pareja si ella no la encuentra por si
sola.

Sin embargo, esta aparente falta de iniciativa de la mujer en la cues-
tion matrimonial no queda clara si nos atenemos a otra serie de hechos
que tienen que ver con rupturas matrimoniales: la mujer juega muy posi-
blemente con la infidelidad matrimonial tanto como su consorte; no sue-
le permitir en modo alguno el maltrato especialmente si se halla embara-
zada o tiene algun hijo lactante®; por lo que no se puede asegurar que la
esposa se resigne con su marido si no se halla satisfecha en algan sentido;
ademas lleva la iniciativa en la separacion de su pareja si la situacion no
se puede sostener, haciéndose valer su voluntad por encima de la del ma-
rido en el caso de que éste no aceptara la ruptura.

Por todo ello a la mujer yupa no se la puede considerar como un
sujeto de cambio con el que se puede hacer y deshacer a gusto de su pro-
pietario; porque, a pesar de que las apariencias formales apuntan hacia
una dominancia del hombre en la relacion matrimonial, cuando las cosas
van bien; basta con que algo marche mal para que la mujer haga valer su
voluntad e imponga su criterio; lo que nos hace entender que carece de
propietario y que posee una importante cuota de poder y de capacidad de-
cisoria en las cuestiones que considere importante. Dentro del contexto
microfamiliar esa capacidad decisoria consideramos que puede ser inclu-
so mayor que la del hombre, dado que es ella la que acapara un mayor nu-
mero de responsabilidades de puertas a dentro.

2.5. RESIDENCIA

Segun se desprende de las genealogias elaboradas en estas dos co-
munidades, lo normal es que la exogamia matrimonial se realice sin salir-
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se fuera del subgrupo étnico, en nuestro caso Irapa; aunque ello no limi-
ta la posibilidad de que los irapas se casen con pariris, shaparus, etc.. An-
tes, esto era muy dificil debido a la rivalidad existente entre dichos sub-
grupos y al aislamiento que entre ellos se mantenia.

J. Armato (yu'pa de Tukuko) nos decia a este respecto:

“... normalmente los casamientos se hacian antes dentro de la misma co-
munidad; y si se casaban entre comunidades la pareja iba al poblado de
donde era natural la mujer —matrilocalidad-". (Entrevista a J. Armato).

Actualmente en la comunidad de Yurmuto los conyuges con nu-
meros 450, 118, 90, 85, 32, 56, 454, 237, 238, 318 y 102 (45% del to-
tal) pertenecen a familias que provienen de otras comunidades aledanas,
el resto se corresponden con familias nacidas en la propia comunidad
(55% del total).

Por otro lado, de todo el arbol genealogico se desprende que los pa-
rientes que lo son en algun grado de los residentes en Yurmuto se asien-
tan en su mayor parte en la comunidad de Tukuko (27.8%), seguida de
Marewa (15.7%), Taremo (11.5%) y Kanobapa (10.9%).

En relacion a Kiriponsa podemos asegurar por otro lado que de los
dos nucleos poblacionales, en el de abajo (el principal) se asientan basica-
mente las familias nucleares que proceden de los linajes 1 y 3, junto con
quienes no poseen una presencia tan destacada (llegados en fechas mas re-
cientes); y en el de arriba las familias nucleares que se derivan de los lina-
jes 1,2 y 4, poseyendo, pues, el linaje 1 un notable peso especifico en am-
bos ntcleos de poblacion.

En lo que respecta a la residencia de las nuevas parejas que con-
traen matrimonio, tradicionalmente era uxorilocal dada la obligacion que
tenia el marido de trabajar para los padres de su esposa (sus suegros), pe-
ro con el paso del tiempo esa costumbre ha dejado de ser un precepto
obligatorio dandose ahora indistintamente la uxorilocalidad, la virilocali-
dad y la neolocalidad.
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NOTAS

1 Como se puede apreciar, realizar un arbol genealogico de una comunidad indigena
como la yu’pa no es tarea facil que se efectie en dos o tres dias; es una labor conti-
nuada a lo largo del tiempo, la cual debe hacerse de modo sistematico para no de-
jar cabos sueltos, delimitando cada fase como ya se ha explicado, y siendo paciente
en la recogida de datos, ya que si unas veces no se obtiene gran cosa, en otras oca-
siones se encuentra un filon informativo que se puede aprovechar para cubrir los es-
pacios vacios que han ido quedando.

Tanto en la comunidad de Kiriponsa como en la de Yurmuto he tenido la suerte de
contar con un informante destacado en cada una: S. Shova en Kiriponsa y J. Nupe
en Yurmuto. Este tultimo me sirvio de gran ayuda por la impresionante memoria y
grado de conocimiento que demostré poseer sobre la parentela existente en Yurmu-
to y fuera de su propia comunidad, acordandose del nombre espariol (de bautizo) y
el nombre yu’pa, que ahora quedaba de apellido en la mayoria de los casos.

El nombre yu’pa tradicional que antes poseia cada persona (sin necesidad de ser el
del padre o la madre) ahora figura habitualmente como apellido, teniendo uno pri-
mero que es el de bautizo catolico (son excepciones los que no lo tienen).

No obstante, aun siendo el nombre yu’pa del padre el que de modo oficial adquie-
re el hijo como apellido, en algunos casos se le llama a alguien por el apellido de la
madre, lo cual es significativo de cara a las relaciones de poder y prestigio que exis-
te en el interior de cada grupo doméstico; asi como a la configuracion parental.
También es interesante destacar el hecho de que algunos yu’pas adoptaran un ape-
llido watia —criollo— (como Romero, Ramirez, etc.) y se asignaran dos apellidos, co-
mo por ejemplo: Jesus Romero Nupe (el primero watia y el segundo indigena para
darse mas importancia). Ello ocurrio de forma bastante generalizada en Sirapta, co-
munidad perteneciente al subgrupo Macoita.

2 Sin duda los yu’pas emplean mas términos aunque no hayan sido registrados en es-
tas paginas.
3 Segun nos informaron, la costumbre venezolana de firmar con un sélo apellido (el

de la madre), tiene relacion con el alto indice de separaciones matrimoniales que
existen, asi como de madres solteras. De este modo se evitan, en la practica las con-
fusiones sobre la paternidad, dando a conocer lo que no entrana duda alguna: la
identidad de la madre. De esta regla general al parecer se salen solo los militares que
firman con los dos apellidos: el del padre primero y después el de la madre.

4 Este cuadro constituye un extracto del arbol genealdgico levantado en la comunidad
de Kiriponsa, el cual por razones de espacio no presentamos aqui. Por ese motivo,
la numeracion de los miembros que componen la genealogia no es correlativaa da-
do que ha sido sustraida del arbol general.

5 Este cuadro constituye un extracto del arbol genealogico levantado en la comunidad
de Yurmuto, el cual por razones de espacio no presentamos aqui. Por ese motivo, la



78 / Angel Acuna Delgado

numeracion de los miembros que componen la genealogia no es correlativa dado
que ha sido sustraida del arbol general.

6 La sociedad yupa se halla especialmente sensibilizada con el posible maltrato del
hombre sobre la mujer, censurando duramente de manera unitaria y castigando de
algtin modo a quien caiga en un comportamiento de esas caracteristicas.



CAPITULO 3

UNA VISION ETIC DE LA IDEOLOGIA YUPA
A TRAVES DE SUS VALORES

Los yu'pas, como cualquier otro grupo humano, interpretan su rea-
lidad y operan frente al mundo basandose en un conjunto de creencias,
de valores, de mitos y de ritos, a través de los cuales los acontecimientos
cobran sentido.

Todos estos elementos se hallan presentes como un sistema simbo-
lico de probada eficacia tanto en el terreno microsocial como macrosocial,
y de alguna manera conjugan en mayor o menor grado (en funcion del
asunto que se trate) la vision esencialista (centrada en la tradicion) con la
epocalista (centrada en la modernidad); circunstancia por la cual a veces
se suscitan una serie de dudas, y atn de contradicciones, cuando no se tie-
nen claros los criterios a seguir para adoptar una determinada postura an-
te el mundo, la sociedad o uno mismo.

Los valores que aqui presentamos desde una perspectiva etic, y que
sirven para penetrar en la logica de ideas y en la vision del mundo que po-
see esta sociedad; es preciso circunscribirlos de entrada al subgrupo Yu’pa
Irapa en donde se sittian las comunidades mayormente estudiadas; aun-
que pensamos que en lineas generales podrian extrapolarse a los yu’pas
pertenecientes a otros subgrupos (habitantes de otras zonas) que se man-
tengan proximos al comportamiento tradicional de su pueblo.

3.1. VALORES

Comenzando por el modelo de identidad que posee la sociedad
yu'pa en estos momentos, tenemos que considerar posiciones antitéticas
entre los que mantienen su fijacion en la tradicién y los que la fijan en
la modernidad.
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Por regla general las personas mayores se adscriben principalmente
a la primera postura, mientras que los mas jévenes suelen ir abriéndose a
los nuevos estimulos que llegan de fuera, siendo mejor acogidos éstos a
medida que se vive mas cerca de la sociedad criolla.

De todos modos, seria improcedente hablar aqui de un esencialis-
mo y un epocalismo puro entre los yu’pas; mas bien son éstas posiciones
extremas que marcan los limites de una realidad que se sitta en los tra-
mos intermedios, es decir, los comportamientos no son estrictamente tra-
dicionalistas o estrictamente modernistas, sino que cada cual participa en
mayor o menor grado de una u otra manera de ver las cosas.

Las costumbres tradicionales que en la actualidad son inusuales o
incluso se han perdido, se suelen rememorar en los procesos rituales que
tienen que ver con los ciclos vitales. Son éstos, momentos en donde se su-
bliman ciertos impulsos e identidades colectivas que los vinculan con el
pasado, con el tiempo mitico; aunque a la par que con otras manifestacio-
nes que llegadas de fuera van ocupando un espacio cada vez mas amplio
en el desarrollo de estos actos.

Una prueba sustantiva que puede resultar significativa para enten-
der la mezcla entre tradicion y modernidad es la del nombre propio de las
personas: casi todos los yu'pas poseen dos nombres con los que se identi-
fican, el primero es el de bautismo (catdlico) y el segundo el de parentes-
co (yupa). Hoy dia el nombre que se emplea coloquialmente es el de pa-
rentesco, el cual posee mayor significacion. No obstante, a efecto de cédu-
la de identidad el nombre de parentesco funciona como apellido, por lo
que los hermanos y hermanas al poseer el mismo nombre de parentesco
(apellido) se identifican de cara al exterior de su propia sociedad por el de
bautismo que es el que marca las diferencias. A pesar de ello resulta signi-
ficativo el hecho de que algunas mujeres y hombres no sepan inmediata-
mente responder a como se llaman ellos mismos por el nombre de bautis-
mo, o como se llama alguno de sus hijos; lo cual prueba que no es habi-
tual que entre ellos utilicen esa denominacion, que por lo inusual cae en
el olvido.

Es frecuente por otro lado idealizar la imagen de los atanchas (ante-
pasados miticos) con personas esbeltas, altas, fuertes, sanas, longevas, etc.,
que no encajan con el somatotipo actual, el cual al ser mucho menos agra-
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ciado se justifica como consecuencia de una progresiva degeneracion, pro-
ducida por el cambio de estilo de vida y por el contacto con el mundo
criollo.

Una caracteristica destacable del modo de ser yu’pa, es la generosi-
dad; siendo muy cuidadosos no sélo para con ellos, sino también para con
aquellas personas que vienen de fuera a convivir por algin tiempo en el
poblado.

En Kiriponsa, durante la recogida de café llegaron al poblado un
matrimonio criollo y otro mestizo, alojandose ambos en la vivienda de una
familia, la cual sali6 de la misma para vivir en otra menos consistente, des-
pués de haber desinfectado por dos dias su interior matando a las pulgas
y demas parasitos a base de cubetas de agua hirviendo que vertian por las
paredes y el suelo.

Igualmente generoso fue el trato que recibi yo mismo en esa comu-
nidad, en donde se me dejo y limpio la vivienda de una familia, ausente
en un principio pero que a su regreso no dudé en mudarse a vivir a la ca-
sa de unos parientes de la propia comunidad, con los que compartieron
techo, a fin de no hacerme cambiar a mi de lugar.

El ofrecimiento de comida que tuvieron conmigo era algo generali-
zado, al igual que la norma de invitarme a beber soya (chicha fuerte) el
primero o dejarme el mejor sitio para lavar la ropa en el rio.

Del mismo modo constituyé un gran gesto de amabilidad atender
los continuos requerimientos que hacia durante todo el trabajo de campo
(mediciones antropomeétricas, entrevistas, etc.), para lo cual a veces algu-
nos tuvieron que emprender un largo recorrido, o dejar de realizar el tra-
bajo en que estaban ocupados o que tenian previsto para ese dia.

Ademas es de destacar la actitud de respeto que todo yu’pa man-
tiene para con los demas. Resulta igualmente significativo en este sentido
el hecho de que en la comida que ofrecil a la comunidad de Yurmuto, a
fin de reunirlos a todos; aunque se organizaron varios fogones para su pre-
paracion y aparentemente cada cual funcionaba a su aire, me sorprendie-
ron cuando me preguntaron si se podia comenzar a comer, no probando
nadie ni bocado hasta entonces.

Tampoco los nifnos se atrevian a tocar ningun objeto de mis perte-
nencias, a no ser que recibieran permiso de mi parte con anterioridad; ni
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falté en ningtin momento durante mis ausencias del poblado ninguno de
los alimentos (arroz, fideos, conservas) que guardaba en la vivienda que
me habian asignado en Yurmuto. Todo lo cual proporciona una gran sen-
sacion de seguridad.

No obstante, la generosidad y el respeto que los yupas muestran
para con los demas, no los compromete de modo rigido, y por ello a ve-
ces surgen comportamientos que pueden ser entendidos de manera inver-
sa como ingratos y poco respetuosos. Para mi resultéo muy significativa la
anécdota que nos contd un informante de Yurmuto con respecto a un an-
tropdlogo estadounidense con el que habia entablado una intensa amis-
tad, aceptando incluso vivir con ¢l en California por periodo de 3 sema-
nas. Al parecer del informante, su amigo antropologo le dijo posterior-
mente por carta que un dia senalado llegaria a Maracaibo procedente de
su pais, teniendo la intencion de ir a Yurmuto. El dia indicado encontro
en el aeropuerto a otro yu'pa, quien le transmitié que la persona que es-
peraba no lo fue a recibir por estar ocupado en ese momento con su co-
nuco?. A partir de ahi desistié de ir a Yurmuto, posiblemente por sentirse
defraudado con su amigo, a quien no volvio a escribir ni ver desde enton-
ces. Este hecho, narrado por el yupa que protagonizo tal situacion, nos
pone al descubierto maneras distintas de entender las relaciones humanas:
el estadounidense sospechamos que por la deferencia que tuvo con el ami-
go yu’pa de haberlo invitado a su casa, pagandole el viaje y demas gastos,
comprometia a éste al menos a asistir a su encuentro el dia de su llegada.
El yu'pa por su parte reflejaba en su relato no tener nada en contra de su
amigo, sino todo lo contrario, hablé bien de él en todo momento, pero ese
sentimiento de amistad no lo presionaba lo suficiente como para forzar
una situaciéon que no deseaba en ese momento, por lo que decidié hacer
aquello que entendio debia o queria hacer en ese instante. El sentido de
libertad es clave para interpretar el comportamiento yu’pa en cualquier si-
tuacion3.

Durante nuestro trabajo de campo no tenemos pruebas suficientes
para decir que exista entre los yu’pas un acusado complejo de inferiori-
dad, cuando se encuentran ante el mundo criollo o entre los misioneros.

Al parecer del P Adrian Setién (Director de la Mision de Tukuko en
1992), desde los afos 70 el complejo de inferioridad entre los yu'pas era
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muy grande, con motivo de sentirse vencidos y arrinconados por los crio-
llos a zonas marginales para la subsistencia como es la Sierra de Perija; pe-
ro con el paso del tiempo han ido levantando la cabeza y recuperando la
dignidad (entrevista personal).

Hoy dia considero que en primer lugar habria que hacer una distin-
cion entre el comportamiento que un yu’pa puede tener con un criollo
dentro y fuera de su propio contexto. Por regla general, cuando se encuen-
tra rodeado de los suyos se presenta bastante mas seguro y confiado que
cuando no lo estd; mostrandose mas retraido y desconfiado cuando se ha-
lla rodeado por personas que, aun siendo conocidas no forman parte de
sus iguales de grupo, no son yu’pas.

En cualquier caso, aunque el yu'pa fuera de su contexto se muestre
mas callado y sumiso de lo que es normal, seguimos pensando que es me-
ra apariencia, ya que consideramos que es un ser muy seguro de si, y con
un gran mundo interior en el que es dificil penetrar.

Sin embargo, atn dentro de su propio contexto y en presencia de
un forastero como era yo, notaba a veces ciertas conductas defensivas o re-
traidas, que denotaban cierto grado de pudor, de vergtienza en algunos ca-
sos, como ocurria cuando pretendia captar una imagen con la camara de
fotos o de video, sobre alguna escena en donde los protagonistas de la ac-
cion estuvieran demasiado sucios, o desarreglados, para lo cual a veces se
escondian y a veces me decian que esperara un poco para que se prepara-
ran adecuadamente?. En otros casos se denotaba una cierta timidez, como
le ocurrid a un habitante de Yurmuto, muy habilidoso en la fabricacion de
flechas, que pese a mi insistencia por colocarme frente a él al objeto de ver
mejor el procedimiento de fabricacion, siempre me daba de lado colocan-
dose de perfil>.

La pérdida de identidad con la tradicién es casi siempre el tributo
que se paga cuando se produce la integracion de una cultura en el seno de
otra que ocupa el papel dominante. En el caso yu'pa, la tendencia a la in-
tegracion en la sociedad criolla parece ser un proceso irreversible y su fu-
turo dependera en buena medida de la capacidad de negociacion que los
yu'pas posean para dialogar con sus interlocutores (de diversas adminis-
traciones estatales); y por supuesto de la responsabilidad y entereza que
posean los lideres yu’pas que asuman los puestos de representacion. Por
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ahora ello es un problema, no sélo porque cada zona yu'pa, cada tribu o
subgrupo tenga su propia voz, sino porque, como ocurre en Tukuko, exis-
ten diversas personas que rivalizan por tener cabida en los puestos de po-
der, circunstancia que puede ser aprovechada desde fuera aplicando el
principio de “divide y venceras”.

A nuestro juicio entre los yu'pas queda pendiente la creacion de una
mayor actitud critica para abordar los asuntos que son realmente impor-
tantes y vinculantes para el futuro, los cuales se tratan en muchas ocasio-
nes de la misma manera que otros mas simples y menos comprometidos
para la pervivencia cultural®.

Sea como sea, pensamos que los yu'pas no quedaran impavidos an-
te los acontecimientos porque es un pueblo astuto e intuitivo y con un ele-
vado sentido de la libertad.

Por otro lado, entre los yuw'pas que hablan espatiol se puede escu-
char con frecuencia la expresion lingtiistica: jha bueno!. Con ella, aparen-
temente, dentro del contexto de cualquier frase, parece indicar que se es-
ta de acuerdo, se acepta, o se asiente sobre aquello que se dice; sin embar-
go, tras haber vivido las consecuencias que se derivaron de determinadas
situaciones puedo afirmar que lo que significa dicha expresion es que “se
hara lo que se estime conveniente o lo que le venga en gana hacer en el
momento oportuno”.

El pensamiento y el comportamiento en lineas generales no se ha-
lla sujeto a muchos compromisos o coacciones que le traben o limiten su
manera natural de proceder. Por ello “jha bueno!” expresa con bastante
acierto el modo de actuar yu'pa: desconcertante en muchos sentidos, da-
do que lo que se dice no es siempre lo que un interprete foraneo intuye
que serd, haciéndose con frecuencia algo diferente.

El discurso yu’pa es un discurso interior al cual es muy dificil lle-
gar desde fuera; por ello, todo lo que se dice esta lleno de ambigtiedades
y desconciertos para el observador que pretenda controlar unas variables
comportamentales, y asi acercarse a una correcta interpretacion de la rea-
lidad”.

Si lo que se piensa es lo que se hace, no siempre se hace lo que se
ha dicho con anterioridad, debido probablemente no a una pretension de-
liberada de enganar o de falsear situaciones, sino al hecho de haber cam-
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biado de parecer, circunstancia comprensible debido al caracter de inme-
diatez con el que obran.

El discurso yu’pa genera una enorme incertidumbre por la imprevi-
sibilidad que de €l se deriva; pero precisamente esa circunstancia consti-
tuye un arma para ser siempre el duerio de la situacion, ya que de ese mo-
do nadie que venga de fuera se puede fiar de cuando va a ocurrir un de-
terminado acontecimiento, solo ellos lo saben; se crean normalmente di-
versas expectativas pero no se suelen despejar todas las incognitas que
surgen con motivo de una determinada accion: ;qué, como, cuando, don-
de, para qué, por qué, quién, etc.?; sobre todo si ésta se piensa llevar a ca-
bo a medio plazo, y no de manera inmediata®.

Ser libre, como se siente el yu’pa, supone “dejarse vivir”, tener una
actitud flexible, mediante la cual no se fuerzan acontecimientos, ni uno se
siente forzado por ellos; cada cosa en su momento, sin prisas. Las viven-
cias del presente son las que tienen sentido, sin que preocupe mucho el
futuro a largo plazo®.

Hasta los mas aparentemente serios y veraces yu’pas se comporta-
ban de un modo que nos hacia sentir inseguro en cuanto a lo que ha de
venir. A la pregunta formulada a un yu'pa de Yurmuto en diversas ocasio-
nes sobre “;cuando iremos a pescar con barbasco?”, las respuestas eran tan
ambiguas como: “tengo que hablar con Imikita”, “pronto”, “ya veremos”,
etc.. Por lo cual lo mas sensato era no insistir haciendo preguntas de este
tipo y dejarnos sorprender por los acontecimientos!?.

El cambio de opinion de un dia para otro, o incluso de un momen-
to a otro era frecuente. En Yurmuto un informante con quien conversamos
por muchas horas, es un claro ejemplo de esto que decimos. En mas de
una ocasion abandono la idea de salir de caza por la mafnana, que ya te-
nia tomada, tras ser invitado por mi a comer un plato de fideos, con el que
no contaba. Habiendo llenado el estomago con algo sabroso la dptica cam-
biaba.

Resulta también significativo de este aspecto de la mentalidad que
queremos dibujar entre los yu’pas, la actitud del guardaparque de Sirapta,
quien nos declaraba que tras numerosas propuestas por parte de un doc-
tor de ofrecerle empleo, él siempre contestaba que “si pero dentro de 15
dias iré a coger el puesto”; sin embargo, como nos declaraba, era plena-
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mente consciente en todo momento que no lo haria. En este caso se men-
tia deliberadamente para salir del compromiso, importandole poco el he-
cho de faltar a su palabra, o lo que pudiera pensar de él el citado doc-
torll,

Esta actitud hace dificil emitir cualquier tipo de pronéstico de futu-
1o sobre la conducta yu'pa, por su imprevisibilidad; aunque tenemos tam-
bién que decir que algunas actitudes y comportamientos cambiantes en
un margen de tiempo se deben, a nuestro juicio, al sentido de responsa-
bilidad que el yu'pa posee cuando se le asigna alguna tarea que le com-
prometa seriamente. Tal es el caso de un yu’pa de Kiriponsa, persona que
me acompand por todo el territorio Irapa en la primera visita que hice al
lugar, explicando en cada comunidad el motivo de mi presencia y animan-
do por propia iniciativa a los lugarefios a que hicieran una muestra de la
danza tradicional (objeto de nuestro estudio), manteniéndose cerca de mi
en todo momento. Curiosamente, pasado un semestre, durante los dos
meses de estancia en Kiriponsa, mantuvo una actitud muy celosa y distan-
te conmigol2, no dirgiéndome la palabra, a menos de ser yo el que toma-
ra esa iniciativa, e incluso evitando en lo posible el contacto. Después de
mucho pensar sobre su extrafio comportamiento, a la vez que sobre el mio
propio, llegué a la conclusion de que ello se deberia principalmente al
nuevo cargo de yoshire (segundo cacique) de la comunidad, papel que no
desempenaba anteriormente, lo cual le imprimia ahora una mayor frialdad
en el trato, sobre todo conmigo. No hay que olvidar que el objeto de es-
tudio que era de mi interés: la danza yu’pa, se situaba al lado de los ritua-
les festivos y por extension del conflicto social que de ellos se solia deri-
var; conflicto que las autoridades de la comunidad han de evitar.

Adentrandonos ahora en la relacion que el yu’pa mantiene con su
entorno natural, hay que decir que si el sentido de la evolucion desde el
surgimiento agricola hace 10.000 anos hasta la nuclearizacion de la actua-
lidad ha sido el de una progresiva y continuada separacion y domestica-
cion de la naturaleza; la sociedad yu’pa mantiene en estos momentos un
estrecho contacto con su entorno en el cual se siente plenamente integra-
do, formando parte del mismo.

La naturaleza se concibe como un todo organico y sagrado, es de-
cir con vida propia y con poderes misteriosos; y su actitud y comporta-
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miento para con ella se ajusta a lo que podriamos llamar mentalidad eco-
logica, alguna de cuyas claves comentamos a continuacion.

En primer lugar, la realidad que se conoce se entiende desde una
perspectiva holistica o global, considerando que todo esta conectado, exis-
tiendo una interrelacion, interpenetracion, inseparabilidad entre las partes
que componen cualquier hecho o fenémeno, que hace imposible su com-
prension aisladamente.

Se cree en un “orden implicado”!3, en un integracionismo en el
que todo en el mundo se halla conectado, incluso el ser humano. Se tiene
pues la sensacion de arraigo sobre el suelo que se habita, de pertenencia a
la Tierra y al Cosmos

En consecuencia se produce una baja entropia dado que se hace
preciso aprovechar al maximo la energia en un contexto con recursos li-
mitados.

En segundo lugar, los acontecimientos son comprendidos a partir
de la percepcion sensorial que le reporta el vivir dia a dia; en este sentido
se acerca la razon a los sentidos, y por extension se desarrolla una percep-
cion intuitiva que es consecuencia de “dejarse sentir y vivir” sin muchos
corsés mentales.

Lo que prima en su forma de pensar deriva de la experiencia con-
creta, a la que hay que unir el sentido mitico que se le da a la existencia.
Se aprende, pues, mas del territorio que del mapal4.

En tercer lugar, destaca en su mentalidad la familiarizacion que po-
see con la naturaleza, con la que, como hemos dicho antes, se siente pro-
fundamente integrado. Lejos de las consideraciones dualistas a las que la
sociedad occidental estd acostumbradal®, el yu’pa mantiene una actitud
de confianza sobre el suelo que pisa, fruto del profundo conocimiento que
de él tiene.

En cuarto lugar apuntaria la actitud de humildad que el yu’pa man-
tiene, incluso cuando se refiere a las cosas que mejor conoce. En este sen-
tido, consideramos que esa humildad es fruto del misterio que se le asig-
na al mundo en donde se vive, cuya capacidad de sorpresa es inagotable
y siempre mayor de la que se puede incluso imaginar. La naturaleza, el
mundo, no solo tiene para el yu'pa entidad organica sino ademas misterio
y encantamiento.
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De esa humildad y de ese silencio que es propio no sélo de los yu-
‘pas, sino de las sociedades indigenas que se hallan integradas en su en-
torno natural, se aprovechan claramente los sectores sociales que ajenos a
estos territorios atropellan y acaparan cada vez mas espacio, sin escuchar
las lecciones que pueden recibir de quienes poseen el conocimiento prac-
tico sobre como vivir en armonia con la naturaleza. Por contra, el discur-
so colonialista en casi todos los lugares de Sudameérica habla del territorio
en donde viven grupos indigenas haciendo alusion a que son: “tierras de
nadie”, “tierras sin hombres para hombres sin tierra”, “espacios vacios,
despoblados”, etc..

Para el yu'pa la tierra tiene no sélo una funcién econémica sino
también social; cargada de historia y de mitos, forma parte importante de
su cosmovision, de su vision del mundo.

Como expresa Noemi Pocaterra, indigena wayu:

“... los cuatro elementos: tierra, aire, agua y fuego forman para el hombre
indio la base fundamental de su alianza con la vida. ... Restablecer la ar-
monia con todo lo viviente es para nosotros algo irrenunciable” (1989: 3).

Muchos son los rasgos que se pueden destacar de los yupas que de-
muestran su naturalidad de comportamiento: su alternancia en los estados
animicos se puede apreciar por su falta de hipocresia en su presentacion
ante los demas, en su interaccion; asi como las diferencias de caracter en-
tre los integrantes de unas comunidades y los de otras, o las diferencias de
género: mas serios por ejemplo los de Kiriponsa que los de Yurmuto que
son mas risuenos; y a su vez mas risuefias normalmente las mujeres que
los hombres. Se muestran como se sienten.

El ordenamiento de los enseres en el interior de la vivienda mantie-
ne una diferente estructura seguin estén presentes o ausentes los miembros
que habitan en su interior. De modo que, cuando todos salen y la casa
queda vacia se puede apreciar que reina el orden en su interior, cada ob-
jeto tiene un lugar de colocacion, lo cual facilita su localizacion y utiliza-
cion cuando regresen sus usuarios; pero cuando la familia regresa y se de-
senvuelve ordinariamente, comienza el desorden: los enseres cambian de
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lugar, se mezclan, a veces se amontonan, recobrando de nuevo el orden
cuando se produce otra ausencia.

Las uniones matrimoniales sucesivas, o a veces simultaneas, como
era mas comun en el pasado, refleja igualmente su resistencia a las atadu-
ras permanentes, y su tendencia a guiarse por los impulsos sexuales, que
por otro lado son dificiles de controlar, habida cuenta de que constituye,
a nuestro juicio, la razon principal que motiva enfrentamientos y desave-
nencias entre ellos.

Otro rasgo no menos interesante que denota su poca inhibicion an-
te los demas, su naturalidad en el comportamiento y su gran esponta-
neidad, dejandose llevar por lo que le dicta su instinto, es la frecuente
practica de tirarse pedos sonoros. Este hecho recurrente se prodiga mas
por la noche que por el dia, y mas por los hombres que por las mujeres,
cobrando su verdadero sentido cuando se produce en presencia de los de-
mas. Cada cual rivaliza por hacerlo mas fuerte, a veces se simula con la
boca, todo lo cual desencadena numerosas carcajadas.

A parte de ser un divertimento indiscutible, ademas de necesidad
biolégica, entendemos que también constituye una forma de hacerse no-
tar desde dentro, e incluso una manera mas de interaccion.

Por otro lado, la ausencia de entropia, es decir, el aprovechamiento
total de la energia generada, y la reciprocidad en las relaciones econé-
micas y sociales, asi como la redistribucién mas o menos equitativa de
los recursos productivos constituyen una caracteristica a la vez que un
valor en la sociedad yu’pa.

Ser autosuficiente significa abastecerse de los propios recursos de
manera satisfactoria; y en la economia domeéstica o de subsistencia que
mantiene la sociedad yu’pa (en las comunidades de Yurmuto y Kiriponsa)
ello si se logral®.

Los yu’pas del interior de la montana, atn llevando una vida auste-
ra, poseen los medios de produccion (esencialmente la tierra) suficientes
para vivir dignamente. Sin estar sometidos al dictamen de los jefes en el
trabajo, siendo ellos mismos los duenios de su futuro inmediato, poseen
un amplio margen de libertad y operatividad en este sentido; por ello no
pueden ser considerados como “pobres”.
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Sin embargo, es éste un término, el de “pobre”, que ellos mismos se
autoaplican. En este sentido hay que tener en cuenta que han recogido el
atributo que los criollos le han colocado, y lo asumen al comparar la can-
tidad de recursos econémicos que tiene su sociedad en relacion con la so-
ciedad criolla (sociedad de consumo); pero no es éste el significado preci-
so que debe llevar tal término, por lo que tenemos que corregirlo por ina-
propiado. Los yupas no son gente indigente; no tienen seguridad social
(como institucion) que les respalde pero si tienen los medios indispensa-
bles para salir adelante y ganarse la vida dia a dial”.

Poseen una economia de subsistencia basada en una agricultura in-
cipiente con la que satisfacen las necesidades primarias del grupo domés-
tico, teniendo ademas un pequenio excedente para otros gastos con el di-
nero que reciben de la venta del café. No obstante, no estan acostumbra-
dos en general a vender su fuerza de trabajo!8.

La pobreza es un concepto que entrana la desposesion de los ele-
mentos indispensables para llevar una vida digna, circunstancia que es ha-
bitual en el contexto urbano, en donde es perfectamente delimitable la
“cultura de la pobreza”, al igual que los llamados “bajos fondos” o delin-
cuentes. La austeridad yu’pa no es por tanto asimilable al concepto de po-
breza, aunque mucho cuidado habran de tener los yu'pas para no entrar
a ser considerados con toda propiedad dentro de esa categoria, como re-
sultado del proceso de integracion con la sociedad criolla venezolana en
el que estan inmersos.

Uno de los pilares basicos en el que se sostiene el sistema socio-eco-
nomico de los yu’pas es la solidaridad. La actitud de continuo servicio en
beneficio de todos, de compartir lo que se tiene con otros, la entrega de-
sinteresada es algo normal.

Es frecuente la realizacion de una olla comunitaria (de quinchon-
cho, de tutka, de ocumo con fideos, etc.) a la que se acercan todos para re-
coger un poco. Hecho que se hace norma en esta sociedad y del que par-
ticipa como anfitrion todo aquél grupo doméstico que tiene algin alimen-
to en abundancia.

También se hace frecuente el reparto de regalos que realizan mu-
chas de las personas que regresan con el mulo cargado de compras perso-
nales y obsequios tras la venta del café. Todo lo cual demuestra que fun-
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ciona una dinamica que se atiene a la pauta de “hoy por ti, manana por
mi”, como garantia para ser ayudado por la colectividad en posibles mo-
mentos de apuro que pueden sobrevenir de manera imprevisible.

En cualquier caso, aun siendo muy abundante el sistema de dones
entre familias, la palabra “gracias” o similar no aparece en esta dinamica.
De hecho no existe dicho término en la lengua yu’pa y por ello esta au-
sente.

Si recapacitamos “dar las gracias”, expresion muy popular en cier-
tos contextos, que se ofrece a cambio de un favor, quiere significar un re-
conocimiento positivo de lo recibido, al tiempo que el deseo de que la per-
sona a la que se dirige sea recompensada de algin modo; pero en la logi-
ca de pensamiento yu’pa no es mas que una palabra vacia de contenido, y
aunque no se diga nada cuando se recibe y se acepta gratuitamente algo,
se sobreentiende que se establece un compromiso con la otra persona, en-
trando en la cadena de la reciprocidad.

Sin embargo, aunque la reciprocidad y la redistribucion de bienes
materiales sea un hecho en las comunidades estudiadas; no podemos de-
jar de mencionar una cierta contradiccion detectada en algunas conversa-
ciones, que apuntan hacia una actitud propiocéntrica, en unos casos fami-
liar y en otros comunal. También los yu'pas se “miran el ombligo”, y ello
se hace a nuestro juicio mas notorio a medida que nos acercamos a quie-
nes estan mas proximos a la sociedad criolla.

La insolidaridad pues no es un factor ausente entre los yu’pas, so-
bre todo de los que se hallan en fases mas avanzadas de integracion, sien-
do sin duda un peligro potencial que puede romper con la cohesion del
grupo en cuanto a su identidad, en la medida que se trate de obtener be-
neficios individuales y sectorialmente en la nueva coyuntura que se pre-
senta, plagada de problemas!® y de incentivos que pueden resultar en mu-
chos casos enganosos.

Ajustandonos ahora a los parametros habituales de medicion del
tiempo y del espacio, la mayoria de los yu'pas que viven en las comunida-
des de la montana no han asimilado todavia los elementos de medida em-
pleados por los criollos y misioneros, por lo cual no se utilizan los térmi-
nos “hora” o “minuto”, y menos aun “metro” o “hectarea”.
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Cuando se pregunta por el tiempo que se tarda en cubrir una dis-
tancia de un lugar a otro, lo mas probable es que el yu'pa mire al cielo y
seniale con los dedos un recorrido, indicando que saliendo con el sol en
una posicion (que se puede corresponder con las 9.00 h. de la manana) se
llega cuando el sol se encuentre en la otra posicion (que se puede corres-
ponder con las 15.00 h. de la tarde). De este modo la prediccion es bas-
tante fiable.

De toda la gente conocida, tan s6lo encontramos un caso en Yurmu-
to de persona que se interesaba a veces por saber la hora que era, para lo
cual nos la preguntaba, asociandola con una posicion del sol; mas adelan-
te él mismo trataba de adivinarla preguntandonos posteriormente para
asegurarse si se acercaba o no a la que marcaba el reloj, que por cierto
nunca llevabamos a la vista.

Curiosamente un hombre de Kanobapa me pidié en una ocasion
que le regalase el reloj, cuando saber la hora que marca este instrumento
no tiene el menor sentido para el yu'pa de esta comunidad; aunque su in-
terés por el mismo sospechamos que era mas bien para hacer un uso or-
namental de él, que no funcional.

En la vida cotidiana, el yu’pa vive, como lo expresabamos anterior-
mente, al momento; es solo el instante presente lo que normalmente le
preocupa programar, lo demas ya llegara.

La escasa, o nula para algunos, preocupacion por el futuro a largo
plazo, exceptuando si cabe la problematica referida a la usurpacion de su
territorio, hizo que rectificiramos en la interpretacion de algunos hechos
que a primera vista dimos una lectura distinta. Como ejemplo de lo que
estamos diciendo reproducimos algunos parrafos del diario de campo que
ilustran esta idea:

“Caminando de Kanobapa a Taremo me encontré con un gran tronco de
arbol atravesando el sendero, haciendo que el mismo se desviara hacia
arriba para volver a bajar tras sortearlo. Aunque no era mucho el trayecto
desviado (subida y bajada de 4 m. de desnivel), ello supone un gasto de
energia inutil que se podria evitar si en lugar de desviar el sendero, se cor-
ta el tronco, lo que supondria momentaneamente un mayor gasto energé-
tico para el que lo corta, pero un ahorro considerable de esfuerzo si hace-
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mos la sumatoria de todos los que pasaran por ese lugar hasta que el tron-
co desaparezca después de algunos anos. ...”. (Diario de campo).

Este hecho puede tener como primera lectura la “falta de solidari-
dad” entre las personas que componen la comunidad de Taremo, al no es-
forzarse algunos pocos en facilitar el desplazamiento de todos. Falta tam-
bién de prevision del cacique por otro lado.

Sin embargo, ésta que puede ser la primera impresion que nos que-
de al ver el tronco atravesando el recto sendero y el desvio motivado por
el mismo, cambia si reflexionamos un poco acerca de la forma de pensar
y sobre la logica de ideas que poseen los yu'pas en torno al sentido del
tiempo y del espacio. El yu’pa siendo una persona que vive en el presen-
te, con pocas miras de futuro, sobre todo si éste es a medio y largo plazo,
la reaccion que tiene al pasar por ese lugar es de rodear el obstaculo para
seguir adelante, y no en pararse a cortar el tronco caido.

Por otro lado, existen muchos troncos caidos cruzando senderos de
paso, a los cuales solo se les practica una incision con el machete, reba-
jandoles un poco el volumen para no tener que subir mucho la pierna, y
para que las mulas pasen sin dificultad, pero en ningun caso se les elimi-
na del camino. Esto se puede interpretar como “vivir al instante, al mo-
mento”; lo importante en este caso es pasar cuanto antes, luego el paso
del tiempo, la humedad, la polilla, etc., se encargaran de eliminar el tron-
co que de momento condiciona el paso.

Por todo ello, mas que de insolidaridad habria que pensar en la ma-
nera diferente que el yu’pa tiene de entender la vida, concibiendo el pre-
sente en términos de “inmediatez” y asimismo “dejando hacer a la natura-
leza” de la que se siente parte integrante.

En lo que respecta al calculo de la edad, poco le importa al yu'pa el
numero de afios que una persona tiene de vida, lo que importa es su gra-
do de “performance”, su capacidad de ejecucion, su estado de salud. Mas
significativo que la edad, lo que caracteriza a una persona como vieja o an-
ciana es su incapacidad para realizar la actividad que halla mantenido ha-
bitualmente.

Las palabras de R. Koyashi cuando le preguntamos por su edad re-
flejan de manera clara el interés y conocimiento que los yu’pas tienen en
este sentido.
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Relato de R. Koyashi (hombre de Kiriponsa)

Eh okashrap samap, abur sar sakopashra, okashrap ah okashrap kapsh yiiro penatro,

Ah no se cuantos, no se yo no lo cuento, no se cuantos ya tengo muchos arios tengo tiempo,
oyenyemo penatro otanyarap suyya, pendatro poropra ...

ando por ahi mucho tiempo cuando estoy por aqui tiempo, mucho tiempo ...

Cuando le preguntaba a un informante de Kiriponsa ;cuantos anos
tenia tal persona?, para hacer posteriormente una piramide de edad de la
poblacion, al principio me respondia con bastante firmeza y seriedad una
edad determinada, pero mas adelante cuando descubri que estaba dando
edades estimativas las cuales en algunos casos no se correspondian en ab-
soluto con la realidad, me miraba fijamente al decir la edad, rompiendo
los dos en carcajadas. Ya que en la cédula de identificacion las edades que
figuraban también eran estimativas, interrogabamos si tal o cual persona
habia nacido antes o después que tal otra, para aproximarnos lo mas po-
sible a la edad de cada uno. Aun asi en los calculos que hicimos estima-
mos un margen de error que puede situarse en +- 5 anos.

En general el calculo del tiempo y la cronologia no lo concibe el
yu’pa de manera matematica sino fenomenolégica. El tiempo carece de
sentido si no se llena de contenido, y por este motivo existe un largo pa-
sado y un presente, estando el futuro virtualmente ausente porque los
acontecimientos venideros atun no han llegado y por tanto no pueden
constituir parte del tiempo?V. El presente y el pasado acapara la atencion
y domina el entendimiento en la sociedad yu’pa mas tradicional, por lo
que la gente se mueve mirando més hacia atras que hacia adelante?!.

El concepto “perder el tiempo” no existe en la sociedad yu'pa mas
tradicional, en la medida que, aunque no se esté haciendo nada producti-
vo o provechoso, uno se deja vivir, se deja que el tiempo pase por uno, de
algiin modo se espera producir el tiempo.

Para el yu'pa tienen sentido los ciclos lunares, y los identifican con
periodos de lluvia, o de socala, o de recogida de maiz, o de café; a la vez
que son plenamente conscientes de su recurrencia y ordenamiento dentro
del ciclo anual o ciclo agricola completo.

El tiempo yu’pa no es abstracto sino que se configura en funcion de
los acontecimientos; y consta basicamente de dos dimensiones: el micro-
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tiempo que es el que se vive en el presente, en el que se participa de ma-
nera dinamica y forma parte de la experiencia inmediata; y el macro-tiem-
po que se proyecta fundamentalmente en el pasado y da vigencia a los an-
cestros, constituyendo el archivo general de todo lo que ha ocurrido. En
esta linea, tal concepcion temporal guarda una estrecha relacion con la
que poseen buena parte de las tribus africanas. John Mbiti recoge en los
términos shuahili “Sasa” y “Zamani” esta doble consideracion micro y ma-
cro temporal diciendo lo siguiente:

“Ambos, el Sasa y el Zamani, tienen calidad y cantidad. Sasa generalmen-
te vincula al individuo con su entorno inmediato, es el periodo de vivir
consciente. Por otra parte, Zamani es el periodo del mito, que da un sen-
tido de fundamentacion y seguridad al periodo Sasa; une todas las cosas
creadas de forma que todas ellas quedan dentro del gran abrazo del ma-
cro-tiempo”. (J. Mbiti, 1991: 32).

En lo que respecta al espacio, al igual que ocurre con el tiempo, es
el contenido el que lo define, y dado que la sociedad yu'pa vive esencial-
mente de la horticultura, la vinculacién con la tierra es muy grande, en-
tendiendo que es ésta la que da la vida, o de la que brota la vida.

Por otro lado, los yu'pas encuentran sentido a cualquier tipo de es-
pacio que se halle dentro del territorio en donde desarrollan sus vidas. No
existen espacios vacios al igual que no hay tiempo perdido. En un recorri-
do mas o menos largo, el yu’'pa se suele parar a mirar los pajaros, a comen-
tar el estado del rio, a conversar con la gente de las comunidades que en-
cuentre a su paso, a recoger plantas medicinales (piaya); en definitiva
aprovecha por entero el recorrido dandole sentido y llenandolo de conte-
nido.

En cuanto a las distancias, éstas tienen una interpretacion del todo
relativa, en razon a lo familiar que resulten y a lo acostumbrado que se es-
té en cubrirla. El trayecto de Tukuko a Yurmuto que se puede hacer en
unas 7 u 8 horas caminando de manera ininterrumpida a un ritmo mas
bien rapido, los yu’pas de Yurmuto lo entienden como corto, un criollo o
incluso un yu’pa de Tukuko no acostumbrado a caminar lo entenderan co-
mo largo y pesado; yo mismo modifiqué mi actitud comparando la apre-
ciacion que hacia al principio de mi llegada a la zona con la que hacia al
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final y antes de marcharme?Z2. (Lo que en un primer momento percibia co-
mo lejano al final concebia como préximo o no tan lejano como antes).

Para informar de la distancia que hay de un lugar a otro se habla en
términos temporales (senalando el trayecto que describira el sol acompa-
nando al caminante) y no espaciales, dado que el numero de kilometros
no son muy significativos, teniendo en cuenta que el territorio es abrupto
y no es lo mismo subir que bajar; pero en cualquier caso el estado de for-
ma fisica del caminante es determinante para considerar el espacio como
corto o como largo.

Por otro lado los yu'pas basan su pensamiento y su comportamien-
to en la experiencia concreta que obtienen del vivir dia a dia. Lejos de
las conceptualizaciones y definiciones abstractas de la realidad, ellos la
perciben sensorialmente, dejandose guiar por los sentidos, los cuales se
acercan a la razon. De este modo aprenden del “territorio” no del “ma-
pa’23, construyendo o pensando la realidad en torno a la experiencia vi-
vida sobre el terreno. No obstante, esta sensorialidad que sospechamos
conduce su comportamiento, ademas de estar impregnada de los estimu-
los procedentes del entorno natural, también se halla impregnada con ele-
mentos de la mitologia, que de alguna manera forma también parte de su
propio ser, instalandose como una manera peculiar de percibir.

Al preguntar en Yurmuto a un informante ;para qué sirve la oteta-
ka?24, la primera respuesta que me dio fue: “sirve para cantar”; dejando la
cuestion sin mas interrogacion, se podria pensar que efectivamente sirve
para afinar la voz, o para tenerla mas potente y vocear mejor; pero de es-
ta manera estariamos confundiendo totalmente su sentido, dado que su
funcién, como mas adelante descubrimos es la de adormecer los 6rganos
por donde pasa su jugo. Interrogando un poco mas sobre la cuestion me
dijeron mas adelante que cuando se chupa esa planta se camina mucho
sin cansarse y se canta; con esa nueva pista que no conocia ya nos acerca-
mos mas a la respuesta adecuada: sirve para eliminar el cansancio o para
no sentirlo, al igual que la sensacion de hambre, al anestesiar el aparato
digestivo empezando por la boca. Yo mismo chupé tan solo el interior de
la hoja y tuve la lengua adormecida con un ligero picor hasta el dia si-
guiente, lo que demostraba su poderoso efecto anestésico.
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Este es un caso en el que el informante en su respuesta nos ofrece
su impresion sobre las consecuencias que produce la ingestion del jugo de
otetaka: efectivamente quien la chupa suele cantar, y ademas quien lo ha-
ce puede realizar largas caminatas o socalar mucho tiempo sin notar can-
sancio.

Otras anécdotas ilustran igualmente este pensamiento concreto. En
Kiriponsa encargué a un yu’pa en una ocasion que fabricara las flechas que
utilizan para cazar los distintos animales; cuando pregunto: ;cuantas?, res-
pondi: “haga todas las que sepa”; después insisti diciéndole que “muchas
pero distintas”. Bien, pues no nos pusimos de acuerdo hasta que no fui in-
dicandole una por una al animal que debia estar aplicada: “haga la flecha
con la que se caza la lapa”, “ahora con la que se caza el pajuil”, “ahora con
la que se caza el mono arahuato”, “ahora con la que se caza el vaquiro”,
etc..

Por otro lado, en las muchas horas de didlogo mantenidas con los
diversos informantes, surgen a veces historias inverosimiles de las que di-
cen haber participado ellos mismos, que, curiosamente se mezclan en oca-
siones con episodios veraces, confundiéndose de este modo la realidad
con la ficcion. En este sentido podemos decir que para el yu’pa el mundo
esta cargado de misterio.

Ademas de ello, una determinada informacion se va transfigurando
sucesivamente a medida que se transmite de unos a otros, ya que cada
cual vierte algo de su propia imaginacion, interpretando a su modo aque-
llo que ha escuchado.

Un informante de Yurmuto relataba que cuando su padre Tema era
nino, las serpientes invadieron inesperadamente los poblados yu’pas,
mordiendo y dando latigazos, mientras éstos se defendian con palos y ma-
chetes; acabando todo con un pacto en el que los yu'pas y las serpientes
se respetarian mutuamente.

En Yurmuto, otro informante nos contaba que a los “tigres” —jagua-
res grandes— no se les puede disparar con la escopeta porque se encasqui-
lla el gatillo, ni tampoco disparar flechas porque se desvian de su objeti-
vo; tan solo con el machete uno se puede defender de este animal, por lo
que es preciso llevarlo siempre consigo en cualquier incursién que se
haga.
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El maestro de Kanobapa, contaba también historias de apariciones
de muertos que a su parecer suelen acontecer cuando se produce algun re-
molino?>.

Otros informantes manifestaban haber visto en la oscuridad de la
noche animales muy raros que no sabian identificar, dandole una interpre-
tacion sobrenatural.

En cualquier caso, la historia que aparecia de manera insistente en
casi todos los informantes es la del llamado “salvaje”. Personaje éste des-
crito de numerosas maneras aunque suele decirse de él que es un hombre
muy alto que lleva taparrabos, o una tunica blanca, unas garras y una mas-
cara de leopardo, y una cesta para transportar a sus victimas. Unos dicen
que vive por Shikimo en la parte de Sierra colombiana, y otros lo ubican
en el monte Tectari. Suele asustar a los yu’pas cuando éstos van solos, e
incluso matarlos y descuartizarlos transportandolos en su cesto hasta su
poblado en donde practican el canibalismo2©.

El maestro de Kanobapa, nos contaba que el difunto José decia, que
estando €l borracho acompanoé en una ocasion al “salvaje” hasta un lugar
proximo al Tectari en donde tenia su poblado con casas como las yu'pas,
comian watias (hombres blancos), sobre todo recién nacidos, ademas de
ocumo y malanga; y para mas desconcierto vi¢ incluso a una monja entre
ellos.

El cacique de Tayaya, describiéndonos los objetos existentes en el
museo de Tukuko, nos identific una especie de red de cuerdas como pro-
piedad del famoso “salvaje”, lo cual demuestra que es un personaje que
tiene vigencia en el pensamiento de la gente, al margen de su autenticidad
real.

También de manera recurrente, aunque no tanto como con el caso
anterior, se describe entre los Irapa al territorio que se halla inmediata-
mente después de Sasapa (ultimo enclave Irapa) como una zona misterio-
sa en la que desaparece mucha gente, sobre todo yendo sola. Algunos
cuentan que la tierra se abre y engulle a los caminantes; otros dicen que
se oye un sonido agudo y continuo, seguido de un remolino de viento que
hace desaparecer a quien lo ve; otros dicen que aparecen monstruos que
se comen a las personas.
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Al margen de estos extranos matices, que le dan un halo sobrena-
tural a la zona, lo cierto es que el territorio al que se hace referencia coin-
cide justo con el area fronteriza con Colombia, siendo bastante peligrosa
por el transito periodico de narcotraficantes —maleteros— que pasan su
mercancia de contrabando —cocaina— al lado venezolano, y no dudan en
hacer desaparecer a cualquiera que se cruce en su camino para evitar po-
sibles denuncias.

De este modo las historias “fantasticas” sobre la zona en cuestion,
sirven en definitiva para que la gente sea prudente y no transite mucho
por ese lugar, previniendo asi de peligros reales, aunque su justificacion
tenga otras causas.

Ciertamente el sentido que le encontramos a este tipo de historias
de misterio e imaginacion tienen relacion con determinadas prescripcio-
nes de comportamiento: no ir solos en los viajes, abstenerse de pasar por
ciertos lugares, etc.; previniendo asi de algunos riesgos. Aunque también
a veces pudiera tan solo estar ligada al desarrollo y recreacion de la fanta-
sia, a la libertad de pensar y contar un mundo imaginario, que los trans-
porten mentalmente a situaciones desacostumbradas y las conecten con
entidades sobrenaturales. No obstante, por el modo en que se expresan y
se narran estas historias sospechamos que en la mayoria de los casos no se
tienen como ficticias, sino que se han interiorizado como autenticas y se
sienten como tal2’. Aplicando el principio de Thomas: “si una situacién
se vive como real, es real en sus consecuencias”.

Ademas de este tipo de “historias de ficcion”, los yu’pas cuentan en
sus relatos otra serie de historias miticas que a nuestro juicio deben ser
consideradas como otra categoria; nos referimos a las historias cosmologi-
cas sobre el origen del mundo (Amoricha, Owayayo, Wanapsa, Tectari, etc.)
que describen y explican como dieron a luz las cosas en el principio de los
tiempos. Y las historias de los antepasados (atanchas) que narran como era
la vida de sus ancestros de al menos 2 6 3 generaciones atras, antes del
contacto con los misioneros.

Otro tipo de relatos que se impregnan de ciertas dosis de imagina-
cion, son los que basados en algun hecho real, va pasando de boca en bo-
ca, perdiendo precision a medida que la irradiacion de los comentarios se
alejan del foco que le dio origen. El yu’pa dice las cosas como las siente y
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las imagina, acomodando muchas veces la realidad a la idea y transfigu-
randola en su pensamiento.

En otro orden de cosas, ser valiente, no tener miedo a nada ni a
nadie es una constante como aspiraciéon de todos los yu’pas, constituyen-
do de ese modo un valor social. La persona demuestra su valentia al afron-
tar dificultades y salir victorioso de ellas; de este modo adquiere prestigio
dentro del grupo y es reconocido como un ejemplo a seguir. De hecho el
hombre que dentro de una comunidad es reconocido como el mas valero-
so se elige como padrino para los nifios recién nacidos que pasan por el
rito del casha pisosa, a fin de que influya de alguna manera en ellos y les
infunda su valor28.

En un habitat lleno de peligros naturales, sobre todo de animales,
es preciso no tener miedo?® para desenvolverse con soltura en él, aunque
si se hace conveniente mantener una actitud de continua alerta, y un fino
desarrollo de los sentidos para no ser sorprendidos por los imponderables
que pueden surgir. La valentia, pues, constituye asi un mecanismo adap-
tativo para sobrevivir en el contexto fisico y socio-cultural en donde se si-
than.

Como pudimos comprobar en numerosas ocasiones que pernocta-
mos fuera del poblado en compania de algun o algunos yu’pas, éstos siem-
pre permanecian atentos, sobre todo por la noche, a cualquier ruido que
se produjera, reconociendo inmediatamente su procedencia.

Tradicionalmente los yu’pas varones alcanzando una cierta edad te-
nian que subir hasta la copa de un gran arbol para demostrar su valor; en
algunos lugares transportaban grandes haces de lena hasta el poblado de-
mostrando asi su fortaleza para el trabajo. Arriesgarse a coger masaya (ni-
dos de avispas) de los arboles para la fiesta del casha pisosa o el flecha-
miento de la masiria (planta) en dicha fiesta simbolizan igualmente la va-
lentia y el coraje del que todo yu’pa debe hacer gala.

Ya de mayor, los adultos se enfrascaban en el pasado reciente en nu-
merosos pleitos, que resolvian golpeandose sucesivamente uno a otro con
el canto del arco en la parte superior de la cabeza, hasta que alguno caia
mal herido o muerto; o se abrian el vientre con la punta metalica de una
flecha cortandose un trozo de intestino; o se flechaban mutuamente al fi-
nal de una fiesta con soya (tomaire) sin que nadie rehuyera el envite, a ries-
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go de ser tenido por cobarde. Todo ello era frecuente hasta la primera mi-
tad de este siglo; como lo testimoniaban algunos ancianos que, como Iko-
mishi (de Tukuko), Itapkape (de Psicacao) o Ponoskashi (de Yurmuto) se
enorgullecian mostrando los grandes surcos que cruzaban sus respectivos
craneos en el plano anteroposterior, o las cicatrices y prominencias en el
abdomen como fruto de los numerosos cortes realizados. Como decia A.
Kikipo, el conflicto entre los yu’pas arranca desde muy atras, entrando en
el tiempo mitico.

El cacique o yuatpa, que representa el poder politico en la comuni-
dad yu’pa sostiene su prestigio, entre otras consideraciones, por la valen-
tia que haya demostrado tener en su pasado, y que conserva en el pre-
sente.

Un miembro de la comunidad de Yurmuto, aun siendo enano, po-
seia un gran prestigio y reputacion de valiente en su comunidad, por ha-
ber actuado con enorme firmeza y determinacion ante el ataque de 2 pu-
mas. Siendo él muy joven fue despertado de madrugada por los gritos de
auxilio que emitia su padre, el cual estaba siendo devorado por 2 pumas
al querer éste espantarlo del gallinero en donde habian entrado sigilosa-
mente. Sin detenerse a pensar en el riesgo que corria empurié un mache-
te en una mano y una flecha en la otra y salio al encuentro de las fieras
matando a una con la flecha30 e hiriendo a la otra con el machete; de ese
modo salvo a su padre de una muerte segura.

Como se desprende de lo dicho, la “valentia” es un valor que no de-
be estar ausente en el varon, sobre todo si éste pretende obtener un esta-
tus sobresaliente en las relaciones de poder. No hay que perder de vista
tampoco que el hombre dentro del grupo doméstico ademas de la funcion
productora de bienes de subsistencia, también posee la funcion protecto-
ra de dicho grupo ante posibles agresiones del exterior.

No obstante, este hecho, no significa que la mujer carezca de ese va-
lor 0 no ansie tenerlo. Con las limitaciones que tiene un investigador so-
cial (hombre) para penetrar en el mundo femenino de un grupo indigena,
durante el trabajo de campo obtuvimos suficientes evidencias sustantivas
para pensar que la mujer yu'pa participa igualmente de este valor. Algu-
nos informantes nos contaban en su relato como las mujeres en el pasado
también llegaban a pelear entre ellas (a manos libres normalmente) cuan-
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do tomaban soya; aun hoy sigue ocurriendo aunque con menos frecuen-
cia que antes (al igual que ocurre entre los hombres).

Asistimos a algunas acaloradas discusiones entre mujeres para re-
solver alguna que otra desavenencia, e incluso entre mujeres y hombres
(no siempre afines o parientes), en las que las mujeres lejos de achicarse
gritaban y gesticulaban sin cesar hasta callar a sus interlocutores (al me-
nos en los casos en que se han sentido ofendidas y necesitaban hacerse es-
cuchar).

El dia después de la fiesta del caja pijojo en Sirapta, y con motivo de
una pelea de hombres llevada a cabo en la madrugada, las mujeres de los
implicados en la reyerta, junto con otras mas del poblado, se reunieron en
la plaza del pueblo y se enfrascaron en una suerte de gritos y ademanes
aparentemente intimidatorios que sin llegar a la agresion fisica constituyo
un desahogo por lo ocurrido, dejando las cosas en su sitio y poniendo
punto final al conflicto. Es éste un caso (no aislado) en el que las mujeres
tomaron la iniciativa, en un ejercicio que se puede calificar como “exuto-
rio de tensiones”, para resolver el mal humor reinante en el ambiente; no
dejando que la animadversion entre hombres fuera mas lejos.

También es habitual cuando el ambiente en una comunidad se ha-
lla enrarecido por algin abuso producido por agentes externos, que las
mujeres (y no los hombres) sean las primeras en manifestar el mal animo
mostrando un tono muy elevado en sus palabras, gesticulando en modo
amenazante y golpeando con el machete el suelo, el techo de las viviendas
y demas objetos que se encuentren proximos>l. Esta actividad intimida-
toria es normal que parta de las mujeres, aunque los hombres sean quie-
nes en ultima instancia pasen a la accion violenta contra alguien si el pro-
blema no se resolviera y fuera a mayores.

Las mujeres, pues, dentro de sus respectivas posiciones se muestran
valientes al igual que los hombres ante las amenazas y peligros que se pue-
dan encontrar, por lo que lo que digamos para unos, si no en términos ab-
solutos si de manera muy aproximada, puede valer igualmente para las
otras.

El valor a no tener miedo a las agresiones que puedan venir del
propio entorno natural, o de los mismos congéneres, afrontandolas con
decision se contradice sin embargo en cierta manera con el aparente “mie-
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do” que los yu’pas parecen tener a los supuestos peligros que derivan de
circunstancias poco tangibles y objetibables; nos estamos refiriendo al
“miedo a los espiritus” que se deja sentir tanto en las leyendas como en las
actitudes cotidianas.

Asi, pues, se teme aproximarse a las cuevas funerarias (osarios fa-
nebres) en donde se hallan depositados los restos de los antepasados
(atanchas); sospechamos que es considerado algo asi como un acto sacri-
lego, que puede hacer caer en desgracia a todo aquél que ose penetrar en
uno de estos lugares sagrados.

Se teme ir al monte Tectari, el cual es tenido como tabt por la ma-
yoria de los yu'pas, al ser éste un lugar mitico, impregnado de misterio y
objeto de numerosas leyendas que le atribuyen la existencia de aconteci-
mientos sobrenaturales. Al decir de los yu’pas, muchos son los que han
desaparecido en sus proximidades32.

Se deja sentir en el comportamiento colectivo, cuando se hace alu-
sion a ello, no sélo un profundo respeto sino también un cierto temor a
los antepasados33.

Sospechamos por tanto que ese temor, que se fundamenta en una
realidad no contingente, por el cual se evitan lugares en donde se dio un
enterramiento colectivo, o escenarios en donde se libraron batallas inter-
minables de venganzas, pudiera deberse, al menos en parte, a lo desagra-
dable que resulta pisar y no sélo rememorar unos lugares que traen tris-
tes recuerdos del pasado y pueden estar cargados de energia negativa de
la que uno mismo se puede impregnar.

No obstante, esta interpretacion no es plenamente satisfactoria por-
que existen lugares con antecedentes muy conflictivos y sangrientos en los
cuales se asienta una poblacion mas o menos numerosa como es el caso
del sitio de Psicacao; lo cual se puede deber también a lo limitado que son
los lugares que permiten un asentamiento estable en un territorio enorme-
mente accidentado.

De cualquier manera, todos estos casos se consideran como peligros
potenciales de los que hay que cuidarse y a los que no hay que temer si se
han dispuesto las medidas adecuadas. La pusilanimidad no es propia del
yupa y por regla general entendemos que ante cualquier adversidad se
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responde de manera diligente y serena, controlando la situacion y evitan-
do el desconcierto.

Por otro lado, la capacidad de aguante que el yu'pa posee ante
situaciones sufridas y dolorosas es muy elevada. El P Adrian Setién nos
contaba alguna que otra desagradable historia que demuestra el alto gra-
do de indolencia que demuestran; de todas ellas el caso que mas nos lla-
mo la atencion fue el del nifio de 13 afos que se clavo una estaca de ma-
dera en el vientre y le salieron fuera los intestinos. Tras 12 horas de trans-
porte por terreno en parte accidentado y sin quejarse mucho, llegé al hos-
pital de Maracaibo en donde le operaron, teniendo ya entonces los intes-
tinos negros de suciedad (polvo, bacterias, etc.). A las 2 semanas ya esta-
ba jugando por el poblado de Tukuko.

A un yu'pa se le puede hacer una cura a fondo sobre heridas pro-
fundas sin anestesia local, como yo mismo hice en varias ocasiones, sin
que se muestre el menor sintoma de dolor; su capacidad de sufrimiento es
muy elevada.

Un habitante de Kanobapa llegé a tener una enorme llaga ulcerada
en la pantorrilla, que le impedia caminar con normalidad, aguantando
hasta el ultimo momento sin ir a la medicatura de Tukuko, a donde acu-
dio finalmente obligado por mi. Cuando el médico lo vi¢ le encontré bue-
na parte de tejidos necrosados, diciéndole que hubiera tenido que ampu-
tarle su extremidad de haber continuado el proceso de infeccion.

Fisica y psiquicamente estan adaptados a un entorno en cierto mo-
do agresivo para la salud, por lo que se han acostumbrado a pasar por si-
tuaciones muy desagradables que hay que afrontar con calma y mucho co-
raje. También organicamente se adaptan a los inconvenientes que les de-
para la naturaleza, pues algunos yu'pas tras el analisis de sangre que pre-
viamente se hace para vacunarlos contra la hepatitis B, se comprobd que
el individuo ya habia desarrollado los anticuerpos contra esta enfermedad,
habiéndose inmunizado por si solos.

Las inclemencias del tiempo meteorologico se soportan “estoica-
mente”, la lluvia se deja sentir en la piel sin desagrado, al igual que el frio.
Las noches que dormimos a la intemperie con Ponoskashi (de Yurmuto)
o la noche en vela entrevistando a Ttapkape (de Psicacao) me hicieron en-
tender esta circunstancia atin mas de cerca, ya que ambos siendo ya per-
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sonas muy mayores (de unos 80 y 85 afnos aproximadamente) se mantu-
vieron en todo momento en mangas cortas soportando una intensa hume-
dad y una baja temperatura (de aproximadamente 5° C), mientras que yo
tenia que cubrirme con mangas largas y taparme con una frazada (manta)
o con la tela de la hamaca.

Los nifos y nifas pequenos/as por el dia viven totalmente desnu-
dos, manteniéndose igual por la noche, en la que duermen sobre un fino
apoto, cubiertos con una frazada. Esta circunstancia constituye a nuestro
entender una especie de prueba de fortaleza, o un intento de aclimatacion
temprana para poder llevar una vida saludable y sin achaques en el futuro.

A parte de estas situaciones, el trabajo que tienen que realizar en la
vida ordinaria tanto los hombres como las mujeres se puede calificar de
duro: el de la mujer por su constancia y el del hombre por su dificultad.
Los conucos se realizan cada ano y ello exige una gran fortaleza fisica y
mental para desarrollar esta tarea en un entorno que no lo pone facil.

Con frecuencia se tienen que sufrir las inclemencias del tiempo me-
teorologico, y no digamos de los parasitos externos en la propia piel (tam-
bién de los parasitos internos), sin dar muestras de enojo y desasosiego.
Todo se vive con una gran calma y tranquilidad, y son pocas las circuns-
tancias que puedan inquietarle seriamente en la vida cotidiana. El lema
yu’pa podriamos sintetizarlo en la expresion patome, que significa “no hay
problemas”.

El concepto de “sufrimiento” es sin embargo relativo. Recordamos
una conversacion mantenida con un habitante de Yurmuto (nuestro prin-
cipal informante) que vivia en ese momento en una vivienda cubierta tan
solo por la mitad del techo, a la manana siguiente de una noche en la que
no ceso de llover intensamente; nos decia risuenamente que se despertd
de madrugada porque el agua habia formado una reguerilla por el suelo
interior de la casa que justo llegaba hasta donde €l tenia la cabeza, entran-
dole por una oreja. En los dos meses largos que permanecimos en Yurmu-
to esta persona no reparo el techo de su vivienda, aun contando con mu-
cho tiempo de descanso, resignandose él y sus dos mujeres a aguantar si-
tuaciones como las descritas, manteniendo el buen humor. Es, pues, una
cuestion de adaptacion y perspectiva.
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Se hace notoria, sin embargo, la diferente capacidad de sacrificio
que los yu'pas de Yurmuto o Kiriponsa poseen con respecto a los de Tu-
kuko, acomodados estos ultimos en un enclave que se puede entender co-
mo la antesala de la sociedad de consumo. Algunas mujeres de Tukuko
nos contaban que no estaban acostumbradas a la dureza que han de so-
portar las mujeres que viven a la manera tradicional. Atn siendo ellas mis-
mas yu'pas no sabian cortar lena con el hacha, ni utilizar adecuadamente
el machete, ni se incorporan a la actividad rutinaria a los pocos dias de ha-
ber dado a luz, etc.; su comportamiento se ha reblandecido con el cambio
de estilo de vida, sin embargo todavia siguen teniendo un elevado nume-
ro de hijos (4, 5 o incluso mas) y sobrellevan la crianza sin que suponga
una carga ingrata>4,

Como senalaba el P Adrian Setién: “el problema yu’pa es su envol-
tura, su apariencia”. El prototipo yu’pa es a ojos de un occidental el de un
individuo pequeno, feo, algo endeble y sucio; todo ello habla en contra de
su persona. Pero detras de ese “envase” se halla un ser confiado, muy se-
guro de si mismo, con pocos complejos y con una enorme capacidad de
sacrificio.

El yu’pa habla muy poco o nada con desconocidos, solo cuando se
le pregunta, y la respuesta suele ser en monosilabo. Incluso cuando se le
insulta fuera de su contexto habitual normalmente no contesta. Pero esto
que pudiera parecer un comportamiento cobarde o retraido, es a nuestro
juicio una conducta igualmente indolente y hasta cierto punto “pasotista”,
es decir, no le importa que los desconocidos hablen mal de él, trayéndole
sin cuidado lo que puedan decir de su persona, tanto si es bueno como si
es malo el comentario. Sin embargo, la actitud no es la misma cuando los
comentarios sobre uno parten de personas allegadas o de otros yu’pas, en
cuyo caso si se tiene muy en cuenta lo que se diga de uno, ya que dichos
comentarios van a circular entre sus iguales, teniendo un peso especifico
en su propia vida.

Resulta paradogico como un ser de apariencia débil fisicamente,
puede ser tan duro y fuerte psicologicamente. Incluso el suicidio, que se
da con bastante frecuencia entre los yu'pas, se puede entender como una
afirmacion mas de su posicion pasajera por el mundo, como cualquier
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otro ser, asi como su despegue a las cuestiones materiales y a la propia
vida cuando el presente que se vive no es satisfactorio.

Dedicando unas ultimas paginas a este tltimo aspecto, el suicidio en
la sociedad yu’pa es preciso destacarlo no como un valor social, sino co-
mo una “costumbre”, por la frecuencia como, segin todos los indicios,
viene apareciendo desde bastante tiempo atras.

Al parecer de algunos informantes, la costumbre de ahorcarse es un
hecho arraigado en la tradicion yu'pa; no siendo pues algo nuevo, que, co-
mo indican algunos antropélogos, acontece a partir del contacto perma-
nente con la civilizacién occidental.

Cuando las cosas no marchan bien y hay problemas de algun tipo
—normalmente celos— una de las alternativas que se barajan para resolver
la frustracion que lleva aparejada es colgarse del cuello33; aunque, como
se me indico, no todos tienen el valor o la sangre fria para hacerlo.

En la primera visita a Kiriponsa (un afo antes del trabajo de cam-
po), pocos dias antes de yo aparecer por la comunidad se habia ahorcado
un joven, al parecer por no querer ser censurado y castigado por la comu-
nidad (o el cacique) en la comparecencia publica que hubiera tenido lu-
gar al dia siguiente, con motivo de haberse fugado con la mujer de otro3°.

Igualmente en Kiriponsa, un joven se intenté ahorcar en varias oca-
siones, siendo sorprendido en todas ellas. Por este motivo fue vigilado por
dos hombres toda la noche en una ocasién que estuvo preso, por temor a
que volviera a repetir el intento. Al mismo tiempo, esa misma noche era
vigilado por esos dos hombres el suefio de otro hombre, el cual si intentd
salir del poblado en dos ocasiones para quitarse la vida, a causa de sentir-
se ofendido por su mujer, a la cual se la sorprendio flirteando amorosa-
mente con el hombre anterior (que se encontraba preso por ese motivo).

El cacique de Tayaya, hombre que aparenta una gran seguridad en
sl mismo y un gran temple para resolver situaciones conflictivas, nos con-
fesaba haber intentado suicidarse en una ocasion por razén de celos con
su mujer, y nos decia que lo hizo “por no seguir pensando en un proble-
ma que no deja de dar vueltas en su cabeza”; y siguio diciendo que “ahor-
carse para un yu'pa no significa nada”, es “la costumbre de su pueblo”.
Nos puntualizé igualmente que con la llegada de los misioneros el indice
de suicidios bajo ostensiblemente, lo cual se puede deber a la transmision
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del mensaje cristiano que prescribe dejar la muerte sélo en manos de Dios;
asi como a la disminucion de conflictos en el interior de la etnia. Sin em-
bargo, no hay que perder de vista que, aunque ciertos problemas se hayan
eliminados (enfrentamiento con los bari, conflictos intertribales, etc.) han
aparecido otros (injerencia de companias petroleras y carboniferas en su
territorio, avance de los colonos, etc.) cuya efectiva resolucion queda fue-
ra de sus propias competencias, lo cual puede ser causa para muchos de
una permanente frustracion.

En Yurmuto sobre 513 individuos recogidos en el arbol genealogi-
co (situado en torno a esta poblacion) se registraron 9 casos de suicidio —8
hombres y 1 mujer—, lo que supone un 1.5% de los casos; y en Kiripon-
sa, sobre 307 individuos registrados en el arbol genealdgico se dieron 9
casos de ahorcamiento, lo que supone un 2.8% de la poblacién3?. Curio-
samente en el linaje 1 de esta ultima comunidad se suicidaron un hijo y
una hija de los 8 hijos/as existentes en una familia, y ademas las esposas
de 2 de ellos.

Sea como sea, y lejos de pretender sobredimensionar este delicado
asunto, el suicidio por ahorcamiento es un fenémeno muy extendido en-
tre los yu’pas. Segun nuestros informantes, un elevado ntumero de yu'pas,
tanto hombres como mujeres, en la zona Irapa, se han intentado ahorcar
al menos una vez en su vida; y ello obedece a diversos motivos, de los cua-
les el que resulta mas recurrente es el de los celos, acompanado del esta-
do de embriaguez. Como pudimos comprobar, las fiestas con soya, son te-
rreno abonado para desencadenar este tipo de actos, aunque en su mayor
parte los intentos son frustrados38.

Nuestro intérprete, y en este caso también informante E Miki, nos
decia que

“los problemas con mujeres que en las comunidades de Kiriponsa, Kuna-
na, Kanobapa —del interior de la montana— pueden acabar con el ahorca-
miento de alguno, en Tukuko no pasa nada entre los yu'pas que tienen es-
tos problemas”.

La razon que posiblemente tenga ese comportamiento diferencial,
haciendo valer esas palabras, se debe a que en las comunidades citadas del
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interior de la Sierra los miembros estan repartidos y emparejados de ma-
nera que la sustitucion de uno de los conyuges no esta exenta de dificul-
tades; mientras que en Tukuko el margen de maniobrabilidad para sepa-
rarse y encontrar nuevos/as companeros/as es notablemente mayor.

El suicidio entre los Irapa responde, a nuestro juicio, por un lado a
una cuestion de “honor”, al entenderse que ha sido ofendido el orgullo
personal y se ha faltado a la confianza que se habia puesto en otra persona.

Pero, por otro lado, mantiene relacion con la valoracion que se ha-
ga de la vida en cada momento, asi como con el “sentido de libertad”. Los
yu'pas, como todos los grupos humanos, estan continuamente situandose
ante actitudes valorativas, en donde hay que poner en la balanza las diver-
sas alternativas por las que entendemos hay que optar; a veces se acierta
y consecuentemente se esta satisfecho con la eleccion realizada, y en otras
ocasiones no se acierta y sobreviene el desencanto, o el desengano por no
estar conforme con aquello por lo que se ha optado; no obstante en este
segundo caso normalmente existen mecanismos de contrapeso que equi-
libran el estado emocional, o bien se busca una segunda oportunidad pa-
ra rectificar en la eleccion; y esto es aplicable a cualquier dimension de la
vida, ya sea dentro de la dinamica social, en el plano de las creencias mas
intimas, o en el terreno material.

En el caso yu’pa, de entre todas las opciones que existen para salir
de un problema cuando éste se presenta, se halla el suicidio, el cual apa-
rece, segiin pensamos, en uno de los primeros planos, habida cuenta de la
frecuencia con que se intenta y en muchos casos se consigue.

Tratando de encontrar una primera explicacion a este fenomeno
con los datos que contamos, y situandonos en el contexto yu'pa, hay que
tener en cuenta que nos hallamos ante personas cuyo modelo tradicional
de sociedad se encuentra plenamente integrado en la naturaleza —primera
clave—, su estilo de vida y su construccion de la realidad se halla impreg-
nado por estimulos naturales, y en consecuencia el sentido de la existen-
cia esta sujeto a una continua incertidumbre, no estando la vida asegura-
da a largo plazo. La vida tiene sin duda mucho valor para el yu’pa, pero
ha de ser la vida que a uno le gusta llevar o haya elegido en libertad —se-
gunda clave—; ésta circunstancia de la que esencialmente participamos to-
dos los humanos en mayor o menor grado, entre los yu'pas aparece sobre-
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dimensionada, y unida a ciertas contradicciones: unos pueden aguantar
vivir marginados en los suburbios de zonas urbanas y otros se quitan la vi-
da por celos o por no aceptar la censura social de su propio grupo. A ello
hay que unir su sentido del tiempo centrado en el presente inmediato
—tercera clave—; y su escaso temor a la muerte —cuarta clave—, a la cual
concibe como algo natural que forma parte de la existencia misma, y an-
te la que hay que estar preparado. Con todos estos ingredientes, unidos a
la “norma” que se puede hacer de un comportamiento que se repite insis-
tentemente entre los antepasados, los cuales se tienen como modelo; en-
tendemos que existen suficientes elementos que explican esa actitud im-
pulsiva, guiada mas por el sentimiento que por la razén, que les conduce
al suicidio como una alternativa de primera mano para dar salida a la frus-
tracion, que bien sea estructural o incluso coyunturalmente les puede em-
bargar.

Es sin duda arriesgado realizar este tipo de afirmaciones sin mas da-
tos que las impresiones obtenidas de algunos informantes en torno a este
tema, y es por ello que tan sélo la apuntamos como hipétesis de trabajo.
Tampoco nos atreveriamos a asegurar categoricamente la idea de que el
suicidio yu’pa es una costumbre tradicional que se llega a enculturar a tra-
vés de la experiencia cotidiana, aunque las explicaciones de los informan-
tes apuntaran mas bien en esa direccion.

No obstante, ponemos igualmente en cuestién la visién que se ha
venido ofreciendo tltimamente en los circulos antropolégicos para inter-
pretar el suicidio en los grupos indigenas; atribuyendo su razon de ser al
choque cultural, es decir a la pérdida de la propia identidad, asi como a la
marginalidad producida por el proceso de integracion en la sociedad de
mercado. Aun siendo ésta una razén de peso que justifica un creciente au-
mento en el grado de frustracion de las comunidades indigenas y presu-
miblemente un aumento de las tendencias suicidas, en el caso yu’pa nos
quedan serias dudas para poder asegurar que esto sea asi.



Yu’pa Obaya Tuviva /111

NOTAS
1 Tan solo participé comprando los alimentos, no cocinandolos.
2 Hay que aclarar que el citado informante, podia haber ido a Maracaibo en el vehicu-

10

lo con el que fue el otro yu’pa, por lo que su negativa a hacerlo no se debe a la falta
de dinero, dado que el trayecto le hubiera salido gratis.

A parte de esto, no podemos dejar atras ciertos comentarios generalizados que circu-
laban por toda la region Irapa, sobre todo en Yurmuto, en torno al antropélogo esta-
dounidense, a quien se le asociaba con el descubrimiento y extraccion de piedras
preciosas; circunstancia que no creemos en absoluto que sea cierta, pero que podria
ser también un importante condicionante para justificar la actitud de mi informante
al no acudir a recibir a un amigo suyo, que al mismo tiempo posee una sospechosa
reputacion en su sociedad.

Esta actitud generalizada denota que existe una clara conciencia de los prejuicios que
existen entre los watias, ante los que no quieren mostrar una imagen que los perju-
dique.

No obstante, esta actitud timida o retraida no podemos generalizarla del todo, como
en el caso anterior, siendo mas bien propia de personas concretasy por tanto obede-
ce a motivos que tengan que ver con el caracter personal de cada cual.

A los asuntos de corrupcion o de malversacion de subvenciones por parte de los re-
presentantes yu'pas se le da una relevancia que se puede parangonar con casos de
adulterio, a veces puramente anecdoticos.

Es importante, no obstante, para el investigador darse cuenta pronto de esta ambi-
gtiedad para poder estar siempre alerta y saber discriminar mas acertadamente aque-
llo que es pertinente; diferenciando lo que se diga de lo que se sienta, se piense o se
haga.

Cuando se lleva algunos meses conviviendo con los yu’pas, el investigador se da
cuenta de lo improcedente e inutil que resulta efectuar determinadas preguntas que
tratan de obtener una respuesta precisa; cuando ello no es posible de acuerdo a su
logica de pensamiento.

Aunque los problemas con el carbon, el petroleo y demas usurpaciones de su terri-
torio le hacen también reflexionar de manera puntual sobre estos asuntos, sin duda
preocupantes.

A parte de esa imprecision nos encontramos de manera aislada con engarios cons-
cientes. Un yu'pa de Yurmuto por ejemplo nos dijo una noche que a la mariana si-
guiente bajaria a Tukuko y regresaria en el mismo dia, cuando en realidad se quedo
dos dias en Tukuko, cosa que sabian sus dos mujeres y algunos vecinos desde el prin-
cipio.

Una anciana mujer de Yurmuto tenia y tiene fama de “solemne embustera”, aunque
mentia en tono de burla, para bromear.
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Aunque esa es la actitud que encontramos mas generalizada, también habia quien se
disculpo indirectamente ante mi a través de su hermana, por haber faltado a su pa-
labra de satisfacer el encargo que le hice, consistente en traducir literalmente un par
de cintas grabadas de los informantes.

Este aparente distanciamiento no se debia, como intuimos en un primer momento,
al posible resentimiento que mantuviera hacia mi por algo ocurrido el afo anterior,
en el que ademas de haber entablado una estrecha relacion, acepté con agrado varios
obsequios.

Recogiendo un término de David Bohm (1988).

Con esta frase queremos expresar que por encima de las formalizaciones abstractas,
para el yu’pa cobra mayor sentido aquello que aprende de su experiencia concreta
obtenida sobre la propia realidad.

Las sociedades integradas en la naturaleza entienden a la misma como una “madre”
que da la vida y a la cual se pertenece; mientras que las sociedades urbanas e indus-
trializadas se refieren a ella como el entorno circundante ajeno a uno; cambiando la
denominacién “naturaleza” —que proviene del término griego “natura” que significa
nacer, que brota de si mismo— por la de “medio ambiente” —redundancia—, estable-
ciendo asi un claro dualismo entre el hombre y su envoltura o paisaje —naturaleza
manipulada por el hombre—.

El concepto de “autosubsistencia”, no obstante, precisa ser matizado en la actualidad,
dado que, aunque en lo esencial se da, desde el contacto con los misioneros y con la
sociedad criolla se utilizan implementos adquiridos de fuera (machetes, hachas, es-
copetas, etc.), asi como algunos alimentos (fideos, arroz, sal, etc.), que hacen que la
cultura tradicional de hace pocas generaciones atras se haya modificado, heterocon-
dicionandose en ciertos aspectos.

Al igual que el refranero popular nos dice que “no es mas rico el que mas tiene, sino
el que menos necesita”, podemos anadir dandole la vuelta que “no es mas pobre el
que menos tiene, sino el que mas necesita”.

A una mujer de Yurmuto le encargué que me hiciera un apoto, empleando para su
realizacion un total de 5 dias de trabajo, contando desde la recogida y descorteza-
miento de las varillas de puuk, fabricacion de cabuya, etc., hasta su terminacion de-
finitiva; al preguntarle cuanto valia, ella no supo qué responder y se hubiera sentido
muy agradecida si le hubiera dado 100 Bs. (1.5 $), con lo que se puede comprar 3
kg. de arroz.

La problematica creada sobre la explotacion carbonifera y presumible extraccion pe-
trolera ha hecho que flote en el ambiente un doble discurso: uno que apunta a afron-
tar los problemas como grupo étnico unido en un interés comun; y otro que apunta
a afrontar los problemas que afectan de manera inmediata a cada cual, de modo que
dentro del mismo grupo étnico se distingue entre los problemas de uno mismo, que
es donde surge la implicacion y el interés por resolverlos, y los de los otros, de los
que uno se desentiende para que sean ellos quienes los resuelvan; discursos pues so-
lidario el primero e insolidario el segundo.



20

21
23

23

24

25

26

27

28

29

30

31

Yu’pa Obaya Tuviva /113

Nos referimos al tiempo real, al que permanece en la memoria, no al tiempo poten-
cial que, aunque no acapare mucho la atencion del yu'pa, también existe desde el
momento que el pensamiento se proyecta en lo que ha de venir.

Los jovenes yu'pas de Tukuko se proyectan mas hacia el futuro que hacia el pasado.
Los yu'pas de estas comunidades hacian aspavientos y se sorprendian por lo lejos que
les resultaba Maracaibo o Caracas y no digamos Esparia, cuando les contaba el tiem-
po que se tardaba en cubrir cada distancia utilizando los medios de transporte me-
canico que son habituales en cada caso. Realmente para ellos cae lejos todo lugar que
suponga para llegar hasta ¢l utilizar medios de transporte que no sean los naturales.
Por contra, la civilizacion occidental tiende a aprender mas del mapa que del territo-
rio por cuanto elabora una serie de conceptos, ideas, abstracciones sobre la vida y
acude a ellos cuando desea analizar cualquier aspecto de la realidad, antes incluso
que pensar en la realidad misma.

La otetaka es una planta pequena con 4 o 5 hojas alargadas que salen de la base, te-
niendo efectos anestésicos.

Los remolinos de viento se asocian con los muertos a través de la “leyenda de los ena-
morados” (relatada mas adelante), en la que el difunto dice a ella aun viva que si-
guiendo a un remolino lo seguiria a él.

Segun los casos escuchados, bien pudieran ser las “historias del salvaje” una escusa
para no ir solos por la selva, aunque de hecho se vaya. El “salvaje” posee mucho pa-
recido con “Kaneima”, personaje mitico perteneciente a la etnia Pemon, la cual entra
dentro del grupo etnolinguistico Caribe, al igual que el Yu'pa.

Como en todas las culturas, entre los yu'pas también hay impostores contadores de
historias que guardan un claro parecido con la realidad y no son mas que pura fic-
cion, que premeditadamente se trata de enmascarar como cierta. También detecta-
mos algunos casos de este tipo: unos, pensamos que recurrian a ellas por darse im-
portancia al decir que han hecho algo singular; y otros, sencillamente por pura di-
version, poniendo a prueba su capacidad de fingir.

Ademas de los mas valientes, suelen ser los mas viejos los que apadrinen en el casha
pisosa a los recién nacidos cogiéndolos en sus brazos.

El término “miedo” lo empleamos aqui en sus consecuencias negativas, asociado pues
a la idea de panico, en el que se llega a la pérdida del control para resolver una situa-
cion, debido al debilitamiento psiquico y a un estado interior que se achica y retro-
cede ante las dificultades.

Seguin nos contaba el mismo protagonista (a través del interprete) clavo la flecha en
el vientre del animal, el cual huyo mal herido, siendo encontrado muerto al dia si-
guiente a unos 300 m. del poblado.

Esta actividad, no obstante, no pasa de ser intimidatoria, y al igual que en el caso an-
terior funciona también como un exutorio de la tensién acumulada por algin moti-
vo desagradable.
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Curiosamente el monte Tectari dentro de la mitologia, como veremos mas adelante,
posee un doble simbolismo y consideracion: por un lado se le asocia con el lugar que
sirvio de agarradera para los tnicos supervivientes yu’pas que lograron salvarse de la
inundacion diluviana que tuvo lugar en tiempos muy remotos —lo cierto es que en
las altas cumbres de Perija a mas de 2.000 m. se encuentran numerosos fosiles mari-
nos, como senal de que en un pasado muy lejano esa tierra estaba cubierta por el
mar—. Y por otro lado se le considera un lugar misterioso que hay que evitar a toda
costa porque es la tierra de los primeros yu’pas, y por ello lugar sagrado.

Aunque no constatamos ninguna, la literatura cuenta de la existencia de plantas co-
mo la okat-tia (La Salle, 1953: 82) que eran utilizadas para alejar a los espiritus y no
ser visitados por ellos.

Igualmente como senala Reichel-Dolmatoff (1945: 24) las empalizadas que rodean a
las casas de los poblados yu’pas sirven no solo para defenderse de los ataques de gru-
pos vecinos —sin sentido en la actualidad—, sino para protegerse de los espiritus de
los muertos (okatu).

Como ellas mismas reconocen, son bastante despreocupadas con los nifios una vez
que éstos van tomando confianza con el medio en el que se desenvuelven, dejando-
los que vayan resolviendo los problemas que se van encontrando.

Para ahorcarse, el lugar y los elementos que se utilizan varian mucho en cada caso,
no existiendo uniformidad en este sentido (puede ser en la rama de un arbol, en la
viga de una casa, en el techo de la prision, en una alambrada, etc.; ademas se puede
utilizar una camisa, un bejuco, una cabuya, etc.), se suele emplear una soga en la cual
se hace un nudo llamado miime, que no es mas que una “presilla de alondra” de fa-
cil y rapida realizacion.

Curiosamente, el padre del fallecido tomo por esposa a la viuda de su hijo, dejando
a la que hasta ese momento fue su mujer (unos 30 anos mayor que la reciente).
Estos porcentajes hay que considerarlos a la baja dado que lo mas probable es que
no se hayan considerado todos los casos reales de suicidio. Hay que tener en cuenta
que un elevado ntmero de personas entrevistadas que pudiera ser superior al 50%
manifestaron haber intentado quitarse la vida en algin momento.

Seria muy conveniente realizar un estudio monografico en torno al suicidio entre los
yu’pas para saber con mayor precision si es un hecho arraigado en la tradicion, o si
por el contrario arranca de épocas mas recientes; asi como cuales son las causas pro-
fundas que desencadena este tipo de comportamientos.



CAPITULO 4

COSMOVISION YU’PA:
UNA APROXIMACION EN TORNO A SUS
CREENCIAS, MITOS Y LEYENDAS

4.1. CREENCIAS

La religion yu'pa, como sistema de creencias y practicas colectivas
que interpretan el sentido de la existencia, atna el culto y respeto hacia la
naturaleza con el culto y respeto hacia los ancestros, por lo que tradicio-
nalmente el naturalismo o panteismo se mezcla con el animismo; aunque
actualmente el culto monoteista del catolicismo va ocupando también un
lugar por la influencia misionera.

Este cuerpo de creencias en el que la nociéon de “alma” es un pun-
to cardinal, como apuntaba E. Durkheim (1982: 44), posee tanto una fun-
cion psicologica como social. B. Malinowski venia a decir, justificando la
primera funcion, que:

“pone de manifiesto lo que la religion hace en favor del individuo: satisfa-
ce sus exigencias tanto cognitivas como afectivas de un mundo estable y
comprensible, y permitirle conservar una seguridad interior frente a las
contingencias naturales” (Cfr. Geertz, C. 1987: 131).

E. Durkheim, también desde una perspectiva funcionalista, justifi-
cando la segunda funcion,

“pone énfasis en la manera en que las creencias y particularmente los ritos
refuerzan los tradicionales vinculos sociales entre los individuos” (Cfr.
Geertz, C. 1987: 131).

El sentido religioso de la vida ayuda pues a posicionarse y mante-
ner un mejor control exterior del mundo, asi como también a la socializa-
cion del grupo.
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En la cosmovision que poseen los yu'pas se destacan los aspectos
cognitivos y simbolicos del grupo, conteniéndose en ella las ideas que or-
denan la vida de las personas, aquello que mas se valora y aquello que mas
se teme. De acuerdo con C. Geertz: el “ethos” marca lo normativo y la cos-
movision lo existencial (1987: 118-120).

En lo que respecta al sentido religioso que poseen los yu’pas, és-
te se halla asociado al sentido mitico de la existencia, por lo cual ha-
bria que recurrir al analisis de sus mitos y leyendas para ofrecer una vision
plena de esta realidad.

No obstante, aunque son bastante los mitos yupas recogidos en la
literatura, asi como los recogidos por nosotros mismos en el transcurso del
trabajo de campo, es preciso poner de manifiesto la enorme diversidad de
expresiones con las que aparece en su literatura oral una misma idea: son
numerosos los casos en los que un mismo personaje mitico o leyenda se
relatan de distinta manera, teniendo cada una de ellas matices diferencia-
dores, aunque la idea global sea semejante. Ello esta en sintonia con el ca-
racter personalizado por el que se interpreta cualquier acontecimiento (ya
sea vivenciado o escuchado).

Uno de los principales interrogantes que tenemos sin resolver es el
de precisar hasta qué punto el sentido religioso yu’pa se halla impregna-
do por la influencia misionera y consecuentemente por la religion catoli-
ca. Ello se debe fundamentalmente a las coincidencias y nexos de union
que muchos relatos yu’pas poseen con el discurso eclesiastico, como por
ejemplo aquellos que refieren la existencia de un Dios tunico (Amoricha o
Maispore) como sumo hacedor, al cual situan arriba; o aquellos que colo-
can a un hombre y una mujer como los progenitores primigenios del res-
to de la Humanidad (yu’pa); o los que hablan de una existencia futura tras
la muerte, en un lugar idilico parecido a lo que se puede entender como
paraiso, o valle de la luz, a donde van a parar los buenos espiritus, en con-
traste con el de la oscuridad en donde desembocan los malos; o los que
hablan de la existencia de espiritus malignos, especie de demonios, que
arrastran a la persona a su perdicion; o los que asocian los 2 granitos de
maiz que trajo Oseema (héroe cultural) por primera vez, con la idea de
“mana”, reproduciendo al dia siguiente extensos campos de maiz para co-
sechar; o los que refieren el papel de iniciador en el conocimiento (agri-
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cola) que ocupa Oseema (como lo hiciera Jesucristo en la trascendencia di-
vina de la religion catolica), asi como su desaparicion subita (aunque de
manera no violenta)!; etc..

No tenemos pruebas suficientes para afirmar que la literatura oral
en estos aspectos es plenamente original o se halla por contra claramente
influenciada por la evangelizacion misionera; tan sélo ponemos de mani-
fiesto la existencia de analogias entre ambas tradiciones, que no deben ser
interpretadas en principio como coincidencias que conduzcan a reafirmar
la existencia de una manera unitaria u homogénea de entender el mundo
espiritual.

En el tratamiento a los cadaveres si apreciamos un proceso de cam-
bio notable entre la tradicion y la modernidad. Aunque el mito del “valle
de los muertos” permanezca vivo en la memoria de los yu'pas, el ritual fu-
nebre o funeral si ha experimentado modificacion, asi como el lugar y la
forma de enterramiento.

Son cada vez menos los casos de familias que siguen estrictamente
los preceptos tradicionales cuando muere algun pariente; el ceremonial se
hace cada vez mas breve en las comunidades de la montana; y ademas
tienden a enterrarlos a todos juntos en las proximidades del poblado for-
mando cementerios, 0 en sus respectivos conucos, y no como lo hacian
antes en cuevas funerarias.

En Tukuko, existe, como no, un cementerio catélico? para proceder
a los enterramientos, y los funerales se realizan segtn los canones que exi-
ge la iglesia.

Queremos hacer notar no obstante que en nuestra opinion el senti-
do religioso yu'pa que se extiende entre los integrantes que componen las
comunidades del interior de la montana (Kiriponsa y Yurmuto entre
otras), esta cerca de lo que entendemos como “panteismo”, dado que se
establece una identidad total entre distintas entidades sagradas con los ele-
mentos de la naturaleza, a quienes se les tiene un enorme respeto3, deri-
vandose de los mitos que hablan de ellos un mensaje de comportamiento
ético. Sin embargo, ésta circunstancia entra en cierta contradiccion con la
idea que igualmente se transmite en sus mitos y que habla de un ser todo
poderoso, hacedor de todo y gobernador del mundo.
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Considerando que la perspectiva panteista es autoctona de la cultu-
ra yu'pa, nos queda pues la duda de hasta qué punto la segunda perspec-
tiva de sentido religioso, mas monolitica, es igualmente propia o fruto del
caracter monoteista enculturado por la religion catolica.

Asimismo la creencia en una existencia trascendente que prolonga
la vida después de la muerte es una constante en la mitologia, por lo que
cabe pensar que forma parte de la logica propia del pensamiento yu’pa; sin
embargo, los relatos se muestran salpicados a veces de episodios que guar-
dan mucho parecido con lo que dicta la iglesia, y ello nos hace sospechar
acerca de la pureza tradicional de dicho pensamiento.

Un informante de Tirakibu nos ponia de manifiesto en su testimo-
nio la recurrencia cultural que supone concebir una vida futura tras la
muerte. En su relato se hacia una analogia entre la camisa que la culebra
muda y desecha cada afio, con el cadaver de la persona que muere, el cual
queda en tierra para que el espiritu se libere. Entre otros simbolos se ha-
ce mencion de una piedra o tayaya que sirve de paso fronterizo entre esos
dos mundos (el natural y el trascendente) sin que notemos aqui implica-
ciones de simbolos eclesidsticos*.

La creencia en un mundo cargado de magia y misterio es un he-
cho que se muestra evidente en la convivencia cotidiana entre los yu’pas.

En este sentido, las enfermedades o el malestar personal de una per-
sona se interpreta con frecuencia como consecuencia de la accion maléfi-
ca de determinadas entidades sobrenaturales. El fuerte dolor de estomago
acompanado de diarrea sangrienta y vomito, que naturalmente se puede
atribuir al parasitismo intestinal, un yu'pa shaparu lo entendia como un
castigo de pishi-batiipa, el rey de los pajaros; para lo cual se tomaba una
decoccion de yerbas que le preparé la madre de su esposa como remedio
curativo.

Otras veces escuchabamos que la causa de la diarrea incesante de
algtin nino, o el dolor de estomago de un adulto se debia al maleficio ope-
rado por algin brujo o hechicero de alguna comunidad vecina, dandose
detalles de en qué momento se produjo.

Vimos también en algunos casos, como cuando se caza a un animal
salvaje con el empleo de perros, se le corta una pezuna a dicho animal (la-
pa, picure, etc.) y se le hecha a los perros para que se la coman, con la idea
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de que éstos corran mucho y sigan cazando como hasta ese momento?;
denotandose aqui un comportamiento que se puede calificar de magia
simpatica, al asociar una parte de ese animal (la que le permite correr) con
el perro (que se la come, queriendo significar que supera su fortaleza y ve-
locidad).

Los tuanos o curanderos conocen una planta llamada yusha que se
le administran a las mujeres embarazadas para que el nifio que nazca sea
varon®.

De todos los relatos escuchados, uno de los mas interesantes fue el
que formul6 un yu'pa de Kiriponsa, hombre de unos 50 anos, parapléjico
y por tanto impedido para desarrollar una vida normal. Al preguntarle
icomo le ocurrio el problema en las piernas?, respondi6 con un discurso
de mas de 20’ ininterrumpidos en donde expuso detenida y pormenoriza-
damente todo lo que a su juicio ocurri6 desde que era cazador, circuns-
tancia ésta que guardaba una estrecha relacion con la enfermedad, o “des-
gracia” que habia sufrido y seguia sufriendo.

Relato primero sus peripecias con la caza del picure y de diferentes
aves, tarea que se le daba muy bien; pero una de estas veces, al tratar de
levantarse del puesto de caza se cay¢ al suelo, por el intenso dolor que le
dio en la cadera; atn asi pudo llegar hasta su casa; a partir de entonces es-
ta situacion se repitio en varias ocasiones mas, hasta que por ultimo el do-
lor fue tan intenso que no se pudo levantar y tuvo que bajarse del arbol
en donde estaba subido, a fuerza de brazos, llegando a su casa a rastras.

Reflexionando sobre el proceso degenerativo que tuvo, recordaba
que momentos antes de haber sufrido el primer dolor se habia levantado
de noche para comprobar quién era el causante de los ruidos y el movi-
miento de vegetacion que habia proximo a él.

Segun su version, su “desgracia” se debe a la maldicion dirigida ha-
cia él por la “madre de las lapas” o reina de la lapas, como castigo por la
excesiva captura a la que sometia a este animal, transgrediendo asi la nor-
ma o compromiso de cazar justo lo necesario para alimentarse sin que so-
bre nada.

Como en este caso, contravenir un tabu puede ser causa o motivo
justificante de diversos infortunios y por ello tradicionalmente, segun los
informantes, se acataban con rigurosidad.
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Buena parte de los tabtes son alimenticios, manteniendo relacion
con determinadas situaciones; por ejemplo: cuando la mujer esta mens-
truando no puede consumir platano, ni batata, ni iame porque dicen que
estos productos la pueden dejar calva.

Las nifas en su primera menstruacion no pueden consumir ningu-
no de los alimentos habituales del conuco por temor a que se pierda la co-
secha, s6lo consumen productos de la selva.

La mujer embarazada no puede comer un pez llamado tipotancha
(pez con “bigote”) porque el nifio naceria, si asi lo hiciera, con la piel ro-
jiza y enfermizo.

Las mujeres en general no pueden comer la carne de un pez llama-
do bagre.

Los maridos tampoco pueden comer yuca ni iame cuando su pro-
pia mujer a dado a luz.

En la pesca con barbasco (wusa tewakpii) se le prohibe a la mujer
embarazada o menstruada participar en la misma, al igual que a los hom-
bres que han mantenido relaciones sexuales con sus mujeres, por temor a
no hacer efectivo el barbasco.

Las serpientes han de ser respetadas, estando proscrito matarlas por
temor a que traigan desgracias, ya que su carne no es consumida, y seria
innecesaria su muerte; la carne de serpiente no se puede comer, es tabu,
al considerarse que se contraerian enfermedades de la piel”, aunque de es-
ta norma se hace una excepcion con la boa, cuya ingestion se asocia con
el aumento de la valentia, la fortaleza, etc..

También constituyen tabt ciertas relaciones maritales (entre miem-
bros pertenecientes al mismo linaje), o acercarse por determinados luga-
res sagrados y prohibidos como son las cuevas funerarias o el monte Tec-
tari, etc..

Sin entrar a interpretar la logica interna de cada hecho que consti-
tuye un tabt, por no poseer elementos de juicio suficientes para ello, aun-
que anteriormente ya hayamos comentado algunos, si queremos poner de
manifiesto la idea de que los tabtes no sélo poseen una funcionalidad ex-
terna, como es obvio que asi es en cada caso, ocupando un papel en el or-
denamiento de sus propias vidas, en la interaccion interpersonal y en el
dialogo con la naturaleza; sino que pudieran ser fruto no de la fantasia in-
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dividual y colectiva sino producto de la experiencia cotidiana, del conoci-
miento practico; por lo que, aunque no sepamos descifrarlos, pueden te-
ner también su logica interna, su explicacion logico-natural que justifique
sus efectos®.

Es un hecho que en muchas sociedades existen practicas culturales
sorprendentes, que no llegamos a entender por formularse en claves que
no entran dentro de nuestra logica de ideas. La logica yu'pa cobra sentido
si la situamos en su contexto preciso; aunque llegar a ella no es tarea fa-
cil. A pesar de ello, intuimos que en su pensamiento la naturaleza o el
mundo se ajusta a un orden el cual es preciso respetar si se desea una exis-
tencia satisfactoria. Por lo que sabemos, los tabties y las pautas culturales
que se siguen no soélo se aplican al mundo visible y contingente, sino tam-
bién al invisible o transcendente, de modo que sirven también como for-
ma de dar sentido a la existencia y por inclusion a si mismo.

No obstante y retomando el tema del respeto al tabu, hemos de de-
cir que en la actualidad, incluso en las comunidades del interior de la
montana apreciamos algunas contradicciones entre lo que se dice y lo que
se hace. La tradicion (esencialismo) se contradice a veces con la moderni-
dad (epocalismo). Hemos visto por ejemplo como se han matado nume-
rosas serpientes sin necesidad y sin mostrar el menor reparo, aunque cier-
tamente en la mayoria de los casos se las deja marchar o estar sin moles-
tarlas.

Posiblemente la serpiente mas respetada de todas sea la llamada
“chabacana”, de unos 20 o 30 cm. de longitud como maximo, de color ne-
gro con pintas amarillas, ciega e inofensiva, la cual posee la propiedad de
sanar enfermedades 6seas (osteoporosis, descalcificaciones, etc.), bien to-
madas en maceracion con ron?, o bien comiéndola directamente una vez
seca y en pequenias dosis. A este tipo de ofidio, segun la tradicion, no se
le puede ni siquiera molestar, porque como se haga, se puede abrir la tie-
rra, derribarse la montana y producirse verdaderas catastrofes, incluida la
muerte de quien ose molestarla; sin embargo, atin en este caso existen yu-
"pas criollizados que la capturan y la venden ya que estda muy bien cotiza-
da en el mercado (a unos 500 Bs. —8$.—) por su probada eficacia como re-
medio de las citadas enfermedades.
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En casi todos los tabties mencionados pensamos que existen situa-
ciones en las que éstos se levantan o contravienen con mayor o menor fre-
cuencia, sin que se piense mucho en sus consecuencias, fruto todo ello del
proceso de aculturacion en el que se ven inmersos; aunque cuando acon-
tece algtin desastre o infortunio, uno de los argumentos a los que se acu-
de es precisamente a la violacion de algun tabt, retornando asi al pensa-
miento tradicional.

Por todo ello, es de destacar que la sociedad yupa no es una socie-
dad del todo homogénea en la manera de pensar y de obrar, debido a que
no todos estan igualmente expuestos al choque cultural, que desde hace
ya mas de medio siglo se mantiene de manera permanente. Para realizar
pues un diagnostico que se aproxime a la realidad que actualmente se de-
ja notar entre los yu’'pas es preciso mantenerse alerta ante todo lo que pa-
sa, para saber discernir acertadamente entre lo que nos dicen y lo que ha-
cen, y para saber hasta qué punto lo que nos dicen forma mas parte del
pasado tradicional o permanece vigente en el inmediato presente.

En este sentido podemos constatar como en la actualidad esta soli-
damente arraigada la creencia en la hechiceria. En las fiestas con soya a
veces salen a relucir estos hechos, como ocurrié en la acontecida en Ka-
nobapa en el mes de marzo de 1992. En esa ocasién una mujer acusaba a
otra (ambas de la comunidad de Kunana Kushpa) de haber operado ma-
léficamente contra su marido, habiéndolo amenazado de muerte. El he-
chizo consistié, al decir de la parte acusadora, en lo siguiente: primero la
persona acusada localizo una huella de la bota o pie de la victima, luego
cogio un tubérculo de fiame y el cogollo rojizo de una planta de platano
llamado yepusco o nicropusuan, atandolo todo con un bejuco llamado amu-
tare; todo ello lo paso varias veces por encima de la huella, depositandolo
al final encima de la misma. Con este procedimiento se dice que pasando
14 lunas (meses) a la victima se le desprenden las visceras (segin unos) o
los intestinos (segtn otros), muriendo sin remedio en ese momento.

Este maleficio, que como todos posee su antidoto, esta vez median-
te la aplicacion a la victima de ciertas plantas que solo los curanderos co-
nocen, era muy frecuente entre los antepasados inmersos en interminables
rifas; sin embargo, ahora es muy mal visto, al igual que el “mal de ojos”,
por lo que se castiga con duras multas a los infractores.
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Como pudimos comprobar, interrogando sobre las causas de muer-
te de algunos integrantes de la comunidad de Taremo, durante el recorri-
do que hicimos por toda el area Irapa para confeccionar el mapa demo-
grafico de la zona, el 50% aproximadamente de los fallecidos en el ultimo
ano, tanto varones como féminas, habian sido victimas del mal de ojo por
parte de algunos hechiceros.

De todos los yu’pas, los mas temidos en estas cuestiones son sin du-
da los shapartis. El mal de ojo, segin nuestros informantes, se puede
echar bien tocando a la victima o sélo mirandola; aunque el proceso se
desconoce por el silencio que se guarda por parte de los especialistas
cuando se pregunta sobre ello.

A un artesano shaparu se le atribuia haber echado el mal de ojo a
una nina que murio al dia siguiente por haber sido tocada por él (en plan
de saludo) frente al cementerio de Tukuko, cuando regresaba con su ma-
dre a su casal®.

Otro yu'pa, esta vez de Tirakibu, nos contaba el caso de un hombre
blanco, al parecer médico, que sustraia sangre a los yu’pas para analizarla
y murio injustificadamente a causa del mal de ojo que alguien le echo.

El supuesto remedio contra el mal de ojo tan solo lo saben quienes
lo ejecutan maléficamente y algunos curanderos, no todos; acudiéndose a
ellos cuando se siente necesidad, que suele ser cuando se acumulan una
serie de infortunios consecutivos en la biografia de una persona.

A una mujer de Tirakibu se le acusaba de haber envenenado a una
persona por la noche mientras dormia, segiin habia contado el propio fa-
llecido momentos antes de morir. Sobre este particular nos contaba un in-
formante que: regresaba de pescar con barbasco y al dormirse en Tiraki-
bu, recordaba que sorprendi¢ a la vieja mujer introduciéndole unas goti-
tas por la boca, lo cual, segun él, seria la causa de su malestar y posterior
muerte.

Ademas del mal de ojo, se acusa a algunas personas por hacer pac-
tos con el diablo, y de causar la muerte de varias personas mediante la he-
chiceria. Aunque esta vision de “pacto con el demonio” entendemos que
esta claramente influida por la ideologia catdlica, no encontrandose mues-
tras en la tradicion yu’pa de llevar a efecto este tipo de alianzas maléficas.

Como se puede apreciar, el mundo de los espiritus malignos rodean
también a las creencias yu'pas, no exentas de ellos.
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En algunos relatos, como el que se contaba de la nina tocada por un
hechicero al lado del cementerio, se dejaba notar como se trata de ajustar
la realidad a la idea, forzando la interpretacion hasta encontrar una res-
puesta que resuelva la incognita de jpor qué una nifna pequena muere si
no tiene gripe y estaba aparentemente sana?. Igual ocurre con las perso-
nas adultas que no tienen una manifiesta enfermedad.

La muerte de los ancianos no se suele interpretar como consecuen-
cia del mal de ojo, cuando se aprecia que la enfermedad es progresiva y
los achaques van en aumento. Sin embargo, para quienes estan aparente-
mente sanos y mueren de manera imprevista, se les busca una respuesta
que satisfaga la incertidumbre que provoca tal hecho; al igual que también
se les busca a las personas que sorpresivamente son atacadas por procesos
degenerativos teniendo senalados enemigos!!.

La cuestion es pues salir de dudas; e independientemente de la ve-
racidad o no de tales maleficios, en los que no vamos a profundizar aho-
ra, lo que si consideramos es que la eficacia simbolica de estos procedi-
mientos magicos pueden llegar a tener consecuencias o resultados sor-
prendentes.

La objetividad o la intersubjetividad en este tipo de asuntos consti-
tuye una complicada tarea debido a la diferente percepcion de la realidad
que cada cual tiene. Lo que para unos es evidente, para otros puede ser
fruto de la imaginacion. Al interrogarnos sobre la naturaleza de la realidad
en el mundo yu’pa, pensamos que ésta no se concibe sélo sobre los he-
chos contingentes y palpables, sino que también la constituye la proyec-
cion que se hace en torno a aquello que se percibe por los sentidos; es de-
cir, también se construye en base al cuerpo de valores y creencias asumi-
das colectivamente y a través de las cuales la realidad adquiere credibili-
dad.

De este modo, siendo el propio grupo el que le da sentido a los
acontecimientos en donde se halla involucrado, no es de extranar que se
produzcan entre sus miembros acciones y reacciones sorprendentes (a la
vista de observadores ajenos a dicho grupo), en respuesta a determinados
hechos o estimulos, basandose en la experiencia vivida y como conse-
cuencia de las propias creencias.
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4.2. MITOS Y LEYENDAS

En la sociedad urbana, la palabra “mito” se ha convertido en sino-
nimo de ficcion, y, como expresa A. Hocart (1985: 34), su significado de-
beria ser el de “historia sagrada”, crénica que pretende ser verdadera.

De acuerdo con Hocart, los mitos pueden ser considerados como
una fuente de vida para quienes los mantienen, en la medida que consti-
tuyen una forma de escapar a la dura realidad, o a las vicisitudes de la
existencia. Alejado de la ficcion, el mito supone para quienes posee vigen-
cia, una forma de interpretar el mundo circundante, y los misterios de la
existencia; supone, pues, un método para salir de la incertidumbre, dan-
dole explicacion a lo desconocido.

Siendo la tradicion, la fuerza de la costumbre, la que los mantiene,
la mitologia yu’pa puede ser entendida como el basamento de su religion,
proporcionando vida espiritual a través de la fe; aunque como senala Ho-
cart: “los mitos, como los miembros, se atrofian y desaparecen por falta de
uso” (1985: 35), y en este sentido, no todos los yu’pas poseen el mismo
conocimiento de su tradicion mitologica.

La historia y la cultura yu’pa ha sido transmitida de generacion en
generacion por tradicion oral, y consecuentemente la vision del mundo
que este grupo étnico posee ha sido adquirida por este procedimiento aun
vigente.

Es de destacar en este sentido la taxonomia que un informante yu-
"pa de la comunidad de Tukuko, consideraba que tenia su propia tradicion
oral; él nos decia que los relatos yu’pas podian ser clasificados segtin su
contenido en:

1. mitos: historias muy antiguas sobre el origen del mundo;

2. leyendas: historias mas recientes sobre los antepasados yu'pas;
3. cuentos: historias inventadas fruto de la imaginacion; y

4. chistes: relatos divertidos destinados a entretener y hacer reir.

Aunque, al margen de esta puntual clasificacion sefialada por nues-
tro informante, también es cierto que en la mayoria de los casos recogidos
no se hacen estas distinciones, diferencidandose tan solo los “chistes” de las
llamadas genéricamente “historias de atanchas” o incluso “cuentos™2.
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El relato yu’pa es un recurso comunicativo muy bien cuidado, sien-
do rico, no solo en contenido (detallista), sino también en dispositivos
técnicos, ya que a la vez de transmisor de mensajes debe ser entretenido
para quienes lo reciban. Por ello, desde nifio se van ejercitando en el uso
de los paralenguajes que acompanan a las palabras habladas, en los que
los adultos son tan diestros, siendo conscientes de su eficacia para mante-
ner la atencion de la audiencia.

4.2.1. Sentido mitico de la existencia

Dar una explicacion sobre la vision del mundo que poseen los yu-
"pas es una tarea muy complicada para un investigador social, y seria osa-
do y atrevido asegurar de manera categérica algo en este sentido.

En la literatura se puede apreciar, que de esta cuestion es de la que
menos se habla y consecuentemente es la mas desconocida. Wilbert
(1960: 128-139; 1974: 5-8) comenta que entre los pariris se concibe la
tierra como un disco plano, que originariamente se movia entre dos soles
hermanos, de los cuales uno se convirtié en luna por mediacion de Kopet-
ko (la mitica mujer-rana), turnandose uno y otro en la iluminacion de la
Tierra. Desde entonces al sol se le asocia con un tipo solitario, cazador de
hombres y a la luna con una mujer con muchas hijas y un hijo. La luna es
inferior al sol y esta sujeta cada mes a castigos humillantes sometidos por
su hermano.

De ésta como de otras historias miticas contempladas en la literatu-
ra no tenemos constancia verbal a través de nuestros informantes, pero
ello no es motivo para dudar de su veracidad, habida cuenta de la varie-
dad y diversidad que en todos los sentidos existe en el interior de la etnia;
siendo consciente al mismo tiempo de la no exahustividad en los registros
realizados por nuestra parte sobre estas cuestiones.

En cualquier caso, vamos a centrarnos basicamente en los datos que
sobre este particular obtuvimos durante el trabajo de campo, al objeto de
ofrecer nuestra propia vision al respecto.

Describiremos, pues, aqui la vision mitica sobre el sentido de la
existencia que a nuestro juicio poseen los yu’pas irapas entre los que es-
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tuvimos, estructurando cronoldgicamente su pensamiento sobre el origen
de la Humanidad (yu’pa), hasta llegar a los antepasados de fechas mas re-
cientes; y mas adelante expondremos algunos de los mitos y leyendas que
hemos recogido entre los informantes y que justifican nuestro argumento.

La mitologia yu’pa esta sujeta a muchas interpretaciones y divisio-
nes, debido a la variabilidad de los discursos miticos y a los diferentes pe-
riodos historicos en los que se ubican.

A nuestro juicio, después de haber escuchado muchos relatos mito-
logicos, se pueden distinguir basicamente 2 épocas diferenciadas: la pri-
mera podriamos definirla como fundacional y lejana pues en el tiempo, la
cual estarfa subdividida a su vez en 2 periodos situados antes y después
de una supuesta inundacion catastrofica y destructora; y la segunda po-
driamos decir que se corresponde con la época antigua contemporanea en
la que vivieron los antepasados hasta fechas proximas en el tiempo.

CRONOLOGIA MITICA

1. Epoca fundacional
1.1. Periodo anterior a la gran inundacion.
1.2. Periodo posterior a la gran inundacion.
2. Epoca antigua contemporanea

En la época fundacional, de los relatos escuchados, el mas lejano en
el tiempo nos habla de un momento en el que convivieron tres tipos dis-
tintos de personas con tres culturas diferentes: los owayayo, los wanapsa y
los piiputii junto con un ser superior denominado Amoricha, Maispore o
Kumoko que existio incluso antes que los otros; ademas de muchos ani-
males, los cuales hablaban como las personas. La vida en ese tiempo trans-
curria entre la armonia y el conflicto, hasta que acontecié una gran inun-
dacién motivada por la crecida de los rios tras una incesante lluvial3. Ello
trajo consigo la muerte de casi todos los seres animados que existian en
ese momento ahogados en el agua. No obstante, ademas de Amoricha,
consiguieron salvarse algunos pocos owayayo ywanapsa, asi como anima-
les salvajes y un perro, que pudieron llegar al monte Tectari (maxima ele-
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vacion de la Sierra de Perija); y asimismo algunos pupiitii que consiguie-
ron meterse bajo tierra, donde atn viven.

Con el paso del tiempo las aguas bajaron pero una serie de epide-
mias y enfermedades acabaron con la vida de los pocos supervivientes que
quedaron sobre la tierra (bajo la tierra siguieron viviendo los piiputii)!4;
aguantando tan solo Amoricha y diversos animales salvajes.

A partir de aqui podemos considerar que se entra en un segundo
periodo en donde los relatos de los informantes destacan que Amoricha,
aunque podia hablar con los animales, ya que éstos conocian su lenguaje,
se sentia aburrido por no poder comunicarse con ningun humano que tu-
viera su mismo aspecto. Un dia sacurare (el pdjaro carpintero) picoteando
un arbol llamado manirache, vié que brotaba de él sangre, y apoyando su
oido escuché un murmullo dentro de ¢él; sin perder tiempo se lo comuni-
c6 a Amoricha quien tal6 el arbol dejando libre a dos yu’pas (un hombre y
una mujer). Tras un primer momento en el que convivieron los tres jun-
tos, Amoricha un dia se marcho (o desaparecio) enojado por haber descu-
bierto que algunos animales y sus amigos yu’pas se estaban burlando de
él. Consecuentemente los animales perdieron el habla humana y los yu-
‘pas tuvieran a partir de entonces que buscarse solos el alimento, pro-
creandose nuevas generaciones con el paso del tiempo.

Mas adelante apareci6 en ese lugar un personaje muy peculiar lla-
mado Oseema, quien ensefio a los yu'pas el secreto de la agricultura (del
maiz), haciendo que se cambiara la dieta basada hasta ese momento en los
productos obtenidos de la caza y la recoleccion silvestre. Pero, como Amo-
richa, Oseema se marchd de pronto, desapareciendo de la escena para
siempre después de haber dejado su ensenanza (la agricultura del conu-
co), la cual supuso un gran avance para la prosperidad yu'pa.

Tras este acontecimiento detectamos un vacio de contenido mitico
hasta llegar a la que denominamos “época antigua contemporanea”, en
donde se habla de los atanchas (antiguos yupas de época no tan lejana co-
mo la anterior), los cuales desarrollaban sus vidas en continuo conflicto
con otros grupos vecinos con quienes rivalizaban, e incluso entre ellos
mismos.

No existiendo grandes autoridades que impartieran justicia en la re-
gion, el desorden y la inseguridad fisica por las relaciones violentas inte-
rétnicas e intercomunitarias era la pauta comun.
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Y asi se mantuvieron hasta la llegada de la pacificacion de la zona,
acontecida con el arribo de los misioneros y los primeros contactos con
los criollos, dando lugar a cambios considerables en el modo de vida que
hasta ese momento se habia seguido.

Esta seria de manera resumida la estructura general como los yu’pas
irapas, segin nuestra opinién, ordenan el tiempo mitico (mas o menos le-
jano) en razon a los acontecimientos que le dan sentido. No obstante, a
este hilo argumental que se presenta de manera mas recurrente entre to-
das las informaciones recabadas, aparecen a veces versiones que unas ve-
ces complementan el relato principal (la version mads comun) y otras lo
contradicen.

Versiones que complementaban el argumento que hemos expuesto
son por ejemplo la que cuenta que los primeros yu'pas (owayayo, wanap-
sa y puptuti) fueron hechos por Amoricha amasando barro; la que habla
del surgimiento del hombre a partir de una costilla de la mujer!>; la que
indica que del manirache, Amoricha sac6 a un hombre, mientras que de
otro arbol llamado quiriyi saco a la mujer; o la que cuenta que Amoricha
tras la inundacion convirtié en yu’pas a unos cuantos trozos de madera de
manirache; también hay relatos que senalan que tanto el intento de Amo-
richa por crear al hombre de barro o de trozos de madera le fallaron. En
cualquier caso todos estos relatos no contradicen el argumento base que
ya hemos expuesto; cada cual cuenta la historia a su manera y es dificil en-
contrar coincidencia total en lo que se dice.

Donde apreciamos una mayor confusion o contradiccion es cuando
no pocos informantes hablan de atanchas refiriéndose a cualquier antepa-
sado yu'pa, ya sea de antes o después de la mitica inundacion; aunque la
mayoria de ellos apreciamos que a los de antes de la referida inundacion
le denominan con nombre propio: owayayo, wanapsa, pipiitii; y son a los
que existieron después de la inundacion, a los que salen del arbol manira-
che, y sobre todo las sucesivas generaciones que se desarrollan a partir de
ese momento a quienes denominan genéricamente atanchas. Siendo éste
un detalle que nos hace pensar en que la identificacion que los yu'pas po-
seen con sus antepasados cercanos es mucho mayor que con los lejanos,
habida cuenta que el término atancha significa antepasado, y éstos se re-
conocen sobre todo en los que se tienen mas proximos en el tiempo; asig-
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nandoles otros términos (owayayo, wanapsa, pliptitii) a quienes se sittan en
€¢pocas mas remotas.

Sobre el tema mitico de la gran crecida de agua acontecida en el re-
moto pasado, el P Adrian Setién nos precisaba que los yu’pas irapas de la
parte baja de la Sierra hablaban de “inundacion”, para referirse a este he-
cho; mientras que los de la parte alta hablan de “diluvio”. No tenemos
constancia de este detalle; pero si ello fuera asi, cada uno hablaria de su
propia experiencia y vivencia con la naturaleza y el agua que en ella se en-
cuentra: en las comunidades de arriba, por las grandes pendientes existen-
tes, se haria imposible una inundacién debida a la subida del rio, por lo
que se habla de diluvio; mientras que en las de abajo, la inundacién es un
hecho posible en caso de que se asista a un periodo de lluvias ininterrum-
pidas por largo tiempo.

No obstante, no se puede perder de vista la posibilidad de que la
referencia al diluvio sea consecuencia de la influencia que sobre algunos
yu'pas tiene el Evangelio, independientemente de que sean de arriba o de
abajo de la Sierra; aunque seria mas logico que lo emplearan los de abajo
por estar sujetos a un mayor contacto con la Mision catolica, contradicien-
do en este supuesto caso la percepcion del P Adrian.

Es importante reconocer también, para darle sentido a este dato,
que los yu’pas constituyen una etnia de origen caribe, y los grupos con es-
te origen, habitantes de las cuencas del Alto Orinoco, estan acostumbra-
dos a las grandes inundaciones debido a las fuertes lluvias que se produ-
cen en su territorio y la baja planicie que lo caracteriza. Por ello se puede
entender este relato como la extrapolacion de un hecho real acontecido en
el pasado, que se ha transmitido de generacion en generacion y aun per-
manece vivo en la memoria colectiva; habiendo sido incorporado al cuer-
po mitico que le da sentido a su existencia.

Igualmente hay que contar con el hecho manifiesto de que efectiva-
mente la actual Sierra de Perija estuvo en el pasado sumergida en el mar,
como lo prueban los numerosos fosiles marinos que se hallan sobre el lu-
gar, siendo esto una prueba mas para que los actuales yu’pas substantiven
aun mas su creencia en esta linea.

A diferencia del diluvio biblico, la gran inundacién yu’pa no tene-
mos constancia de que sobreviniera como consecuencia de un castigo di-
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vino, aunque en la literatura, como ya hemos citado, haya referencia a que
ello se debiera a la transgresion general del tabu al incesto; mas bien lo
que detectamos es que la naturaleza misma fue la que de manera impre-
vista dict6 el cambio del orden al desorden, recobrandose mas tarde el pri-
mero hasta la llegada de Oseema, lo cual significo un importante salto cua-
litativo en la evolucion, perdiéndose (o desapareciendo) de nuevo al au-
mentar la demografia.

Detectamos pues en el transcurso de la mitologia yu'pa una suce-
sion de orden y desorden, que si bien unas veces se justifica en base al
comportamiento humano (sobre todo en época de atancha), otras veces
depende exclusivamente de las fuerzas incontroladas de la naturaleza (so-
bre todo en época de owayayo, wanapsa y puptti).

De los relatos miticos se desprende que los yu’pas siempre han vi-
vido en armonia con la naturaleza, de la que se sienten parte integrante.
Los animales hablaban como personas en la mitologia, y tanto a las plan-
tas como incluso a las piedras se les consideraban seres animados a los que
era preciso respetar.

Curiosamente, de todos los animales que consiguieron salvarse de
la gran inundacion, refugiandose en el monte Tectari, todos son salvajes y
tan solo figura un perro; este dato entendemos que posee una especial sig-
nificacion debido a que este animal no sélo es un buen companero del
hombre y colaborador importante en la caceria, sino que ademas ocupa
un papel importante en el camino que todo espiritu yu’pa ha de seguir tras
la muerte, sobre todo en el paso de un rio que senala simbolicamente el
limite entre la vida y la muerte, el cual debe ser invariablemente atravesa-
do con la guia de un perro, que suele ser alguno de los que el difunto ha-
ya tenido en vida.

Por este motivo a los perros, sus duetios, sobre todo ancianos, los
tratan bien, aunque en muchos casos estén escudlidos por la falta de ali-
mentos. Notamos, sin embargo, como los mas jovenes se divierten hacien-
do chistes sobre ellos y apedreandolos a veces en sentido burlon, para reir-
se de los mismos; cosa que entre los mas mayores no ocurre, intuimos,
que debido a que tienen mads presente la dimension mitica de estos ani-
males.
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En resumidas cuentas, éstos son a nuestro parecer los rasgos prin-
cipales mediante los cuales se puede ordenar el sentido mitico de la evo-
lucion en el mundo yu’pa, haciendo un esfuerzo de sintesis y de compo-
sicion en torno a todas las versiones que nos han ofrecido sobre el parti-
cular.

Es dificil a veces dar coherencia al relato cuando existen muchas
versiones sobre una misma cuestion; no obstante, pensamos que la diver-
sidad que en este sentido ofrecen los yu’pas encajaria dentro de lo que se
puede entender como matices. En lineas generales el contenido esencial se
ajusta de manera bastante recurrente, aunque no del todo uniforme, a una
homogénea sucesion de acontecimientos.

4.2.2. Mitos y leyendas fundacionales

En este apartado y de manera complementaria a lo ya expuesto, va-
mos a hacer referencia a diversas versiones personales que nos ofrecieron
los informantes, al ser interrogados sobre la historia oral yu’pa, en cuanto
a la propia génesis y evolucion en los primeros tiempos.

R. Koyashi, prestigioso anciano de Kiriponsa nos describia a los pri-
meros yu'pas como personas muy altas (de unos 2 m.) y fuertes, que te-
nian grandes bigotes y barbas, asi como vello hasta debajo de los ojos; los
cuales eran muy aguerridos, matando sin dudar a quienes se reian de
ellos.

Antiguamente, nos contaba Koyashi en una de sus historias, Amori-
cha (Dios) dio nombre y destino a todos los animales que con él vivian, y
tras haber herrado en el intento de crear a un ser humano por medio del
barro (modelandolo) o cortando palos (tallandolo), descubrio al primer
hombre por medio de sacurare (el pajaro carpintero), quien lo detecto
dentro de un arbol llamado manirache.

En otra historia, Koyashi nos aiadia que del manirache sali6 el pri-
mer hombre, al cual Amoricha atrapo, lo hizo reir y alimento; sacando lue-
go a la primera mujer de otro arbol llamado quiriyi. De este modo se esta-
blece una clara diferencia en el origen de uno y otro sexo. Mas tarde rela-
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taba los flechamientos que tenian lugar entre los antiguos yu’pas cuando
bebian chicha brava, tras lo cual se bafiaban en el rio!®.

A. Kikipo, antiguo yuatpa (cacique) de Kiriponsa, hacia también en
su relato una continua alusion al permanente conflicto que ha existido
desde el remoto pasado hasta fechas mas recientes (en vida de su padre);
sefialando que los primeros hombres llamados wanapsas eran muy altos, y
murieron de enfermedad, peleando y flechandose sin miedo y sin que se
penalizara tal comportamiento.

J.M. Komateta, informante de Yurmuto, nos referia en uno de sus
relatos que Amoricha, el Creador, hizo al yu’pa de barro, y como éste esta-
ba hambriento, por medio de su palabra hizo aparecer alimentos para que
comiera. Después corté el tronco del arbol manirache y salié otro yu'pa.
Deja entrever también que las mujeres yu'pas intentaron hacer hombres
con el barro pero no salieron, quedandose tan solo con el varon que salio
del arbol. Una de las mujeres se emparejo con dicho varén con la escusa
de ser la cocinera de Amoricha. Tras un chicheo inducido por Amoricha los
participantes pelearon y éste hizo que temblara la tierra. Mas adelante se
destaca la aparicion de Oseema, al que se le atribuye el atributo de “sabio
antiguo”, aunque emparentado de alguna manera con la divinidad; sien-
do éste quien enseno el secreto de la agricultura, sobre todo de maiz, aun-
que les hizo sembrar también caraota, malanga, batata, etc..

A. Nikra, actual yuatpa de Tayaya, nos dio la versiéon que a su vez
escucho de su madre sobre el origen de los yu’pas. Segun €¢I, en aquellos
tiempos existian muchos animales que hablaban (guacamayos, picures,
etc.). Hubo también un hombre (de nombre no identificado) que por la
indicacion del pajaro carpintero cort6 el tronco del arbol manirache, por
el motivo que siempre se expresa, troceandolo y guardandolo en la casa
del citado pajaro; cuando el hombre se marcho, los trozos de madera se
convirtieron en personas y éstas hicieron chicha y bollitos de maiz. A su
regreso, el hombre se asombré gratamente haciendo mas trozos del arbol
y sacando mas personas: unos fueron varones y otras hembras.

Nos llama la atencion en la version de Nikra, como en la mayoria
de las versiones que se ofrecen sobre el origen yu'pa, la alusion continua
y recurrente que se hace sobre la obtencion de alimentos o su preparacion,
de lo cual se deduce la importancia que en la mitologia posee la comida
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como un bien vital y relativamente escaso; hecho que se halla en total sin-
tonia con la importancia que se le da también a la comida en la vida real,
la cual discurre fundamentalmente en torno a ella acaparando el interés de
todos17.

J. Nupe, informante destacado de Yurmuto, nos referia que, segin
lo que le contaba su madre cuando era joven, antes de que existieran los
yu'pas estaba solo en la Tierra Amoricha; un dia sacurare (el pajaro carpin-
tero) le dijo que dentro de un arbol llamado manirache se escuchaban gri-
tos; entonces Amoricha acompané a sacurare hasta el lugar y comprobo
que del citado arbol brotaba “sangre” (sabia roja) cuando el pajaro lo pi-
coteaba en el tronco. Entonces Amoricha corté el tronco en dos trozos de
medio metro cada uno y los guardo en casa de sacurare. Durante su au-
sencia salieron dos mujeres las cuales prepararon comida, escondiéndose
dentro de los troncos cuando regresaba Amoricha. De la costilla de una
mujer (yuwaspara) salieron dos hombres. Luego llegé Maispore que vivia
lejos y preguntd a Amoricha que cuantos habia viviendo con él, contestan-
dole éste que antes estaba solito pero que ahora habia diez personas. En-
tonces Maisporé dijo que queria que saliera el sol, la luna, las estrellas, el
agua, el pescado, etc., y cada dia salia (creaba) algo nuevo, al tiempo que
indicaba para qué servia cada cosa: el pescado y los pajaros para comer,
la culebra decia que era peligrosa, etc.. Se marché Maisporé y Amoricha y
después aparecieron los owayayo y wanapsa, yu’pas con nariz grande. Es-
tos se fueron casando y nacieron muchas personas de estos dos grupos
que eran diferentes, pero con el tiempo fueron muriendo de enfermeda-
des (vivian en el mismo territorio en donde ahora estan los yu'pas). Lue-
go vinieron los atanchas, quienes se reprodujeron mucho, eran altos con
barba y se peleaban mucho. Tras los atanchas vinieron los actuales yupas
(la madre de Nupe —informante de Yurmuto- le dijo a éste que era hija de
atancha).

Como se puede apreciar, en esta historia se mezcla la tradicion oral
con algunos episodios del Génesis, seguin el catolicismo; y como dato sin-
gular, aqui no se identifican en un mismo ser las figuras de Maispore y
Amoricha, siendo el primero mas poderoso que el segundo. En este como
en otros relatos los actuales yu’pas son descendientes de los miticos atan-
chas, quienes temporalmente se despliegan hasta pocas generaciones atras.
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Es algo notorio que los testimonios mitologicos de los informantes
denotan un cierto sincretismo interpretativo, en el que se hallan presente
en mayor o menor grado la influencia misionera.

De entre todos ellos, posiblemente el que acusara mas esta circuns-
tancia fuera el de N. Anane. El papashi Anane, actual tuano (curandero) y
antiguo yuatpa de Tukuko, nos contaba que al principio sélo existi6 Dios
Padre llamado Kumoko, el cual ensen6 a los yu’pas los secretos de la me-
dicina para que se curasen las enfermedades; asi como los alimentos co-
mestibles de la selva. Dijo también que quien fuera malo y flechara a al-
guien no irfa con él, mientras que si lo harfan los buenos!8.

Con la aparicion de Oseema los yu’pas aprendieron a sembrar maiz,
bailando en su nombre cuando éste desaparecio en el cielo.

Es un dato recurrente entre los informantes destacar que el sol se
oscurecio, o que era de noche cuando se barrio el patio y se sembro el
maiz, germinando en una noche, lo que a nuestro juicio simboliza que la
agricultura se tenia como un secreto desconocido y por ello se asocia a la
oscuridad. También es recurrente la asociacion de la ardilla con Oseema
(posiblemente porque es un animal roedor al que le gusta el maiz); y el
péjaro carpintero con Amoricha, como animales que acompanan a estos
personajes.

Las mujeres, refiere Anane, molian el maiz y lo echaban en la totu-
ma (recipiente) cocinandolo con pescado, como prescribiria Oseema. Ha-
cian chicha dulce sabrosa, y comian ademas auyama, platano maduro, ca-
na de azucar, etc., productos todos del conuco. Oseema les dijo como de-
bian comer cada cosa, pero ademas proscribio que siguieran comiendo
waino, un bejuco silvestre, aunque podian seguir cazando y pescando. El
maiz lo propuso como el principal alimento antes de marcharse para siem-
pre. En una parte de su relato decia que Oseema se negd a casarse con una
mujer yu'pa diciendo que no podia hacerlo y tenia que irse, tras lo cual la
tierra temblo; y es por ello que cuando se produce un terremoto en el lu-
gar se dice que es la voz de Oseema, siendo una senal propicia para sem-
brar maiz en ese momento.

J. Armato, Presidente de la Asociacion Civil Indigena del Pueblo Yu-
"pa (ACIPY) e informante de Tukuko nos decia que por el mes de mayo
(mes de lluvia) que los yu’pas estan atentos a los posibles terremotos que
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se produzcan, ya que si éste tiene lugar se augura una buena cosecha. En
ese mes se recuerda y se venera a Oseema (Dios de la agricultura). La ver-
sion de Armato sobre Oseema fue la siguiente: antiguamente los yu’pas no
conocian la agricultura sino que se alimentaban sélo de los productos ob-
tenidos por la recoleccion silvestre; cierto dia aparecié un joven yu’pa que
por la tarde fue a dormir a casa de otro llamado atancha, el cual lo invi-
t6; en la noche el joven salio al patio y comenzo a sembrar semillas y tu-
bérculos de ocumo, caraota, malanga, platano, yuca, etc.; en la manana si-
guiente brotaron estas plantas y le explico a atancha que todo ello era ali-
mento, dandole el nombre de cada una. El joven yupa llamado Oseema
enseno a atancha a sembrar y cultivar la tierra, y de tanto ensenar fue men-
guando su tamano hasta que se lo trago la tierra, temblando ésta tras su
desaparicion.

A partir de ese momento los primeros frutos de la cosecha de maiz
se le dedican a Oseema, haciéndose una fiesta comunitaria que se denomi-
na mi-guappo!®, en la que cada familia aporta una parte de su cosecha, al-
macenandose en un solo sitio. Después de hacer el cushe (bollitos de
maiz), se procede a su distribucion, se come, se bebe (chicha fermentada)
y se baila durante dos o tres dias.

Los relatos yu'pas sobre el pasado mitico son en general una mez-
cla de largas historias con argumentos que a veces resultan aparentemen-
te inconexos; con continuas redundancias, en donde se repite o se retoma
la misma cuestion numerosas veces en el transcurso de la exposicion, co-
mo es normal que se haga en las sociedades iletradas, en donde los deta-
lles de la tradicion oral se han de repetir mucho en los relatos para que no
se olvide en la memoria colectiva.

4.2.3. Otras leyendas y personajes mitologicos

Ademas de los relatos alusivos a los personajes miticos fundamen-
tales de los tiempos fundacionales como Amoricha, owayayo, wanapsa, o
sacurare entre otros, que se sitian en torno a un mismo hilo argumental;
existen otras muchas leyendas y personajes mitologicos que de alguna ma-
nera conectan con los anteriores, narrandose multiples peripecias y situa-
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ciones variadas que tratan de explicar como era antes el mundo, qué sen-
tido tienen las cosas y qué sentido tiene la propia existencia.

Expondremos, pues, aqui, del mismo modo que hicimos en el apar-
tado anterior, diversos testimonios de informantes que se sittian en torno
a estas cuestiones que pertenecen a la tradicion oral.

J. Armato nos describia el origen del término “Tirakibu”, el cual da
nombre a una comunidad Irapa proxima a Tukuko. Este informante nos
decia que en el valle de Irapa existio antiguamente un yu’pa llamado Tira-
ku, al cual le gustaba mucho las mujeres; siempre estaba pendiente de
donde habia alguna muchacha que fuera a iniciar la samaya (rito de paso
de nina a mujer) para raptarla en el transcurso del ritual. Un dia se atre-
vio a llevarse, aprovechando esta situacion, a la hija de un yuatpa llama-
do Viakusi, desde un lugar proximo a Yurmuto hasta el lugar en donde
hoy se asienta la comunidad de Tirakibu, en donde pernocté. Cuando el
yuatpa se dio cuenta de lo ocurrido mandé a sus guerreros que lo busca-
ran y se lo trajeran, pero éstos lo mataron al resistirse, enterrandolo alli
mismo bajo un arbol que atn hoy existe. La nifia raptada se hizo mujer y
cuando era ya vieja, al pasar por ese lugar dijo: “aqui enterraron a Tiraku”,
creandose la palabra “Tiraku-vivo” que quiere decir “los restos de Tiraku”.

En un arbol proximo a la comunidad de Tirakibu afirman sus luga-
renios que se halla enterrado Tiraku, y es por ello por lo que su fundador
E. Tachi, que atin vive, dado que es una comunidad de reciente creacion,
denominé a este lugar Tirakibu, por suponer que alli se halla enterrado
Tiraku.

Con ello podemos apreciar como un hecho reciente se convierte en
leyenda; sirviendo actualmente la figura del protagonista de la accion co-
mo recurso para asustar a las ninas cuando se alejan solas del poblado, di-
ciéndoseles que viene Tiraku y se las va a llevar.

R. Koyashi, anciano informante de Kiriponsa, nos manifest6 en uno
de sus relatos que la tierra de donde proceden los yu’pas esta lejana; no
obstante, en su redundante discurso no llegamos a discernir si la lejania a
la que alude va referida al espacio (territorio) o al tiempo cronolégico, pu-
diendo significar en el primer caso que proceden originariamente de otro
lugar distante; y en el segundo caso que histéricamente son muy antiguos.
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J. Armato por otro lado nos relataba también una leyenda sobre ca-
za que implicita y explicitamente tenia una clara intencién moral. Decia
que una tarde un yu’pa salio a cazar y se encontré con una manada de co-
chino monte a los que indiscriminadamente comenzé a matar y matar,
acabando con la vida de casi todos, ya que tan sélo unos pocos consiguie-
ron escapar. En su persecucion se habia perdido en la selva, mostrando
mucha preocupacion; sin embargo, encontré a un ave llamada yacre que
con su canto le indico el camino de regreso a su casa. Ya de vuelta en el
poblado conté que se habia perdido de tanto cazar cochino monte, sien-
do castigado por el Dios de estos animales al haber abusado de la caceria,
ya que lo correcto hubiera sido matar a uno solo.

Esta leyenda deja pues como precepto el hecho de que no se debe
cazar mas de lo que se puede consumir.

En esta misma linea de leyendas, Itapkape nos narraba algunas de
ellas, como por ejemplo una que hacia referencia a la practica que los
atanchas tenian de comer boas para adquirir fortaleza, circunstancia que
no ocurria cuando el animal habia sido cazado por el hermano de uno,
por temor a ser vigilado por algtin enemigo20.

Por otro lado, Itapkape nos referia la leyenda de los yu'pas tigres
(salvajes), habitantes del monte Tectari. En ella nos describia a estos per-
sonajes como iguales a los tigres (jaguares en realidad), con garras como
ellos, y que matan con las manos. Raptan a los yu’pas y también a los wa-
tias (hombres blancos) y los llevan hasta el Tectari en donde viven, pin-
chandolos en palos y dejandolos pudrir en el interior de sus casas.

Hablaba de un hermano mayor que se convirtio en hombre-tigre:
alto, peludo, con garras y anacronicamente con traje; comia solo personas
pero no le hizo nada a él, que en una ocasion le acomparno, comproban-
do que raptaban a las victimas mientras dormian. Por ello es muy conve-
niente ir con escopeta por si atacan, aunque no es oportuno disparar sin
motivo a un tigre (jaguar) porque pudiera ser un yu'pa transformado en
ese animal.

En las leyendas que hablan del salvaje o del hombre tigre se obtie-
ne como leccion la recomendacion de no ir solos por la selva, o no estar
solos en la casa por la noche, dado que se le facilita el rapto; aunque tam-
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bién existe una cierta sujeccion al destino, a la suerte de cada cual, por el
hecho de darse el rapto mientras uno duerme placidamente.

Itapkape nos narraba una leyenda que no sélo hablaba del hombre-
tigre (salvaje) sino también del Tectari, monte sobre el que se vierten nu-
merosas leyendas y que presenta un dualismo mitico: en el pasado se le
reconoce como un lugar de salvacion, que tuvo semejante funcion a la del
“Arca de Noé” en la tradicion catélica; y en el presente se le considera un
lugar enigmatico, misterioso y peligroso.

Numerosos informantes nos hablaban del respeto que en la actua-
lidad se le tiene a dicho lugar al que hay que evitar ir, siendo una osadia
el hacerlo. En Manastara nos decian de €l lo siguiente: “A la persona que
nombra de cerca el Tectari se le quema la boca y el monte se cubre de nie-
bla”. Sin embargo, la niebla es normal que aparezca, sobre todo a partir de
medio dia por ser la maxima elevacion de la Sierra. Y los labios también
es normal que se sequen y resquebrajen debido a la altitud si uno se apro-
xima a él.

“El monte se ve cerca y no se deja acercar”. Como si tuviera vida
propia. Realmente es dificil la travesia hasta su base, y efectivamente aun-
que a vista de pajaro se vea cerca, el camino real en su parte final esta lle-
no de grandes cascadas, farallones y densa vegetacion que hace pensar en
mas de una ocasion al caminante desistir del intento de llegar a él, dado
que la mayor dificultad (los mayores desniveles) se encuentra al final
cuando las fuerzas se hallan venidas a menos?!,

También se decia: “Un catire (hombre blanco en criollo) fue ataca-
do por un 4guila numerosas veces al intentar subir al monte”, colocado ya
en su base. Es extrano que esto suceda pero hay que tener en cuenta que
si es posible en el momento que un intruso como el ser humano “invada”
el territorio natural de un ave de presa y ésta se acerque al lugar en don-
de se hallan sus crias.

Otro decia: “Alli viven hombres salvajes que comen personas y tam-
bién las raptan para convivir y procrear”. “Viven en la parte de Colombia
cerca del Tectari”. Historia bastante dudosa transmitida desde mucho
tiempo atrds, que aunque no demos crédito, si nos inspiré un cierto te-
mor, por las sorpresas a las que uno se puede enfrentar en determinados
contextos poco familiares como éste. Lo que si es cierto es la existencia en
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torno a ese lugar de guerrilleros colombianos y de narcotraficantes que
han tenido un comportamiento “salvaje” en mas de una ocasion, asesinan-
do a personas indefensas como ha sido comprobado.

Nos observaron también que: “Existen cuevas frias —como una ca-
va— en donde no se puede dormir aunque se quiera”. Algo muy logico y
nada misterioso, aunque dicha situacion se asocie con poderes sobrenatu-
rales alli escondidos.

Como pudimos comprobar por nosotros mismos en la expedicion
que hicimos hasta el Tectari (cadena montanosa de 5 picos), el actual te-
mor hacia este lugar se justifica en nuestra opinion por los siguientes mo-
tivos, que tienen que ver con la dificultad de acceso:

1. Picos altos con farallones y de apariencia inaccesible.

2. Camino dificil sin trocha marcada, no transitado, con cascadas y
muchas fallas.

3. Exuberante naturaleza: existencia de grandes y peligrosos anima-
les como el puma, el jaguar, diversos tipos de serpientes, enormes arboles
de mas de 50 m. de altura y enmaranada vegetacion, con helechos de mas
de 3 m.; todo lo cual le da al lugar un aspecto de virginidad y grandeza,
teniendo uno la sensacion de ser un intruso en dicho escenario.

4. Montes escondidos por la niebla casi permanentemente (sobre
todo a partir de las 12.00 h.), al quedar las nubes estacionadas en las cum-
bres mas altas de la Sierra, como es éste el caso. Ello le da una apariencia
enigmatica y misteriosa, dado que no se deja ver con facilidad y muchos
pueden interpretar que arriba se esconde algo.

5. Roca muy descompuesta (erosionada) parecida a la toba, que ha-
ce muy dificil el acceso final a la cumbre (casi desprovista de vegetacion).

6. Ostensible diferencia climatica a partir de los 3.000 m. (sobre to-
do mucho frio) con respecto al habitat en donde viven los yu’pas (mas ca-
lido), lo cual hace ingrata la estancia, aunque sea breve, por lo inhéspito
del clima.

7. Las grandes montanas histérica y culturalmente se han conside-
rado en todos los tiempos y en todos los lugares, antes de haber sido ex-
ploradas pormenorizadamente, como morada de dioses o de demonios,
por lo que es normal que aqui se mantenga este temor.
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A. Toposha, informante de Kiriponsa, nos conté también algunas
leyendas entre las que destacamos una que hablaba de un sapo que anti-
guamente hablaba y le gustaba comerse los tizones de los fogones que ha-
cian los yu'pas, enojandose éstos cuando ello ocurria, lo cual era frecuen-
te, ya que les impedia cocinar y calentarse. Un dia cansados de soportar
esta situacion agarraron al sapo y le ataron la boca con una fibra de sapa-
ra (cactus llamado cocuisa), diciendo el animal antes de que se le atara,
que si la candela se apagaba la podian encender con madera de tosim o de
chitaca, frotandolas con una varilla de quiriyi. Por este motivo se dice que
el sapo tiene esa boca rasgada y grande.

En otros relatos de informantes, el sapo aparece a veces como el ani-
mal que dio a conocer a los antiguos yu’pas la existencia del fuego, reco-
giendo una rama prendida por un rayo y mostrandosela a ellos; y en otros
como el animal que roba el fuego a los yupas, huyendo con los tizones
dentro de la boca.

De este modo un animal que vive habitualmente en el agua (aun-
que también en tierra, por ser anfibio) mantiene una relacion un tanto
contradictoria con el fuego. En cualquier caso se posiciona en la mitolo-
gia como su dominador, lo cual se puede asociar con el poder de unos ele-
mentos de la naturaleza sobre otros, en este caso el agua puede al fuego.

R. Koyashi también hace referencia en su relato a un animal mitico,
una especie de dinosaurio con forma de cangrejo en el que se convirtio un
yu'pa, mostrandose violento y terrorifico para con el resto de la gente.

Confusamente se vislumbraba que se caso, tuvo hijos y se escondie-
ron bajo tierra viviendo de manera diferente.

El mundo subterraneo en la tradicion oral yu'pa, como ya hemos
mencionado, es un espacio habitado por seres llamados piipiitii, y en la
mayoria de las leyendas podriamos decir que se les considera como el
mundo de los muertos, o uno de esos mundos en donde residen los di-
funtos. En este caso, lejos de ser el “paraiso” se presenta como dominado
por seres malévolos que hay que evitar.

Existe por otro lado una leyenda que posee numerosas versiones y
que la mayoria de los informantes mencionaban; unos, como es el caso de
E Romero (maestro de Sirapta) se referian a ella como “leyenda de enamo-
rados”; otros como J. Nupe (informante de Yurmuto) hablaban del “valle
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de los antepasados”; e incluso A. Nikra (yuatpa de Tayaya) la asociaba con
el nombre de su comunidad “Tayaya”.

E Romero en su relato presenta una historia de enamorados en don-
de se dan situaciones de celos y venganza, asi como de amor sin limites;
se presenta igualmente la frontera entre la vida y la muerte, y la diferente
vision del mundo que posee un vivo en relaciéon con un muerto.

La leyenda de los enamorados comienza asi:

“Tiatone era una familia de atancha con dos hermanos, el mayor tenfa una
esposa que estaba enamorada de su hermano menor. Cuando iban a una
fiesta juntos los amantes se pintaban ralladita la cara en senial de amor; y
a todos los lados que iba el menor, su cunada lo perseguia. Los rumores
de que su mujer parseguia a su hermano llego a oidos del mayor. En una
fiesta de sona (soya ) el mayor llevo su flecha y después de bailar mucho,
abrazados los amantes se emborracharon y cayeron juntos; entonces el
hermano mayor vino y le clavo la flecha y mato a su hermano. La mucha-
cha corri6 al monte y llor6é durante tres dias (tiempo en el que resucita el
alma); entonces vino el muerto tocando el jokku (instrumento musical de
viento) envuelto en hojas. Le dijo a ella que solo le mirara los pies porque
si le miraba la cara enfermarfa. El dijo que iba a limpiarse con el gallo el
espiritu malo que llevaba dentro, y ella lo quiso acompanar. El consintio
diciéndole que preparara ‘bollito’ (cushe). El muerto se marcho y volvio al
dia siguiente tocando el jokku, esta vez limpio de hojas; ella lo abrazo y
quiso irse con él. El muerto le dijo que si queria acompanarle fuera siem-
pre por donde iba la brisa (nubes) y de este modo se transformo en espi-
ritu invisible. Llegaron debajo de un arbol y ella se quedo ahi; él iba a ver
a su familia de noche y volvia por la manana a acompanarla, trayendo olor
a chicha fuerte. Caminaron juntos hasta un monte donde habia mucho
marimonda (especie de mono); él tir¢ la flecha y cayo un palo clavado a
una flecha, y ella veia un palo, y él un palo. Después caz6 a un cochino
monte, y él decia que habia un fogon donde ella veia una pequena luz. Ca-
minaron mas y llegaron a una tayaya (piedra que se abria y cerraba alter-
nativamente); entonces ¢él le aviso del peligro porque podria aplastarla y
ella no veia que ocurriera nada, la piedra estaba estatica. Llegaron al cerro
Morrocoy donde habia dos caminos uno recto y otro curvo; siguieron por
el recto hasta un caio pequeriito donde el muerto veia un rio, que no po-
dfa pasar sin la ayuda de un perro. Pasaron el rio (sin perro) y estaban
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cansados?2. El muerto decia que tendria que obedecerle en todo Ella hizo
‘bollitos’ y seftalé a una nina que se desmayo. Una familia del muerto fue
para el cano y ella cogié una tortuga que para el muerto era un tigre (to-
do lo vefa al revés). El muerto ya estaba fastidiado, y llegaron al acuerdo
de que le preguntaria a la familia de ella si la querian, y si asi era, resuci-
tarfan ambos; y si no era asi moririan para siempre. Llegaron en la mana-
na cerca de la casa de ella, y solo ella se acerco, los hermanitos y padres la
besaron mucho y le preguntaron que donde se habia metido; luego la re-
ganaron. El muerto le dio una flecha a ella y bebieron chicha fuerte; ella
sola se puso la flecha en el vientre y €l se la clavé (debido a que los pa-
dres no la habian recibido con carino). Y asi fué, ella también murio; y por
ello dicen que los muertos clavan las flechas solitas cuando éstas estan cer-
ca de uno”. (Entrevista a E Romero).

Una leyenda similar pero vista desde una perspectiva distinta a la
de E Romero es la que nos narré J. Nupe (informante de Yurmuto). Si el
primero destacaba sobre todo el enamoramiento de la pareja, Nupe abun-
da en la existencia después de la muerte.

En la primera parte del relato de Nupe se describe una doble situa-
cion: la de amor (hombre-mujer) y la de odio (entre hermanos), que ter-
mina en una muerte por venganza de uno de ellos al haberse cometido
una relacion incestuosa. Y en la segunda parte se insiste en diferentes as-
pectos que posee la existencia del muerto; comenzando por el camino que
hay que recorrer hasta llegar al valle de los antepasados, tras haber pasa-
do el lago o cauce de agua que senala la frontera definitiva entre los dos
mundos (la vida y la muerte) acompanado, como no, por un perro que ha-
ce de guia. Se describe asimismo la imposibilidad de retorno que existe
una vez pasada la frontera, a partir de la cual se aprecia igualmente dos di-
mensiones, una caracterizada por ser un valle de oscuridad en donde se
albergan los espiritus malos y otra por ser un valle de luz en donde lo ha-
cen los espiritus buenos. En esta ultima parte del relato se aprecia una po-
sible influencia misionera, en cuanto a que la existencia de esos dos valles
mantiene una analogia con lo que en la tradicion catolica es el cielo o el
paraiso y el infierno; asi como la asociacion que se hace de la oscuridad
con el mal y de la luz con el bien?3.
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En sintonia con esta recurrente leyenda, A. Nikra (yuatpa de Taya-
ya) lleva el asunto a su terreno y coloca tal historia como fundadora del
lugar que da nombre a su comunidad.

Evitando repetir escenas ya descritas, su version, que se sostiene en
lo que le conté su madre, insiste en la existencia de una piedra que se
abria y cerraba continua y alternativamente, avisando el muerto a su
amante aun viva que tuviera cuidado con dicha piedra ya que la podria
atrapar y engullir. Estas piedras se presentan aqui como el paso definitivo
entre la vida y la muerte, debiéndose evitar pasar cerca de ellas (rocas
grandes con piedra en medio) porque constituye una trampa (grieta que
se cierra y se abre). (Entrevista a A. Nikra).

A estas piedras se les llaman Tayaya y es precisamente el nombre
que tiene adoptada la comunidad del autor del relato por existir una de
ellas en sus proximidades.
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NOTAS

11

12

Para los catdlicos la consigna que dejo Jesucristo a la Humanidad fue la de seguir los
10 Mandamientos de la Ley de Dios; para los yu’pas Oseema les lego el conocimien-
to de la agricultura, que deben seguir transmitiendo y manteniendo de generacion en
generacion.

Algunos yu’pas, incluso nos dijeron con toda claridad que Oseema tal vez fuera Jesu-
cristo, conociendo el papel que éste juega en la religion catolica.

En este cementerio no existen nichos en la pared sino tumbas sobre el suelo con una
secilla cruz de madera hincada en el mismo, o bien cubiertas con una lapida de mar-
mol talladas con algtn significativo epitafio. También hay algunos nichos realizados
con ladrillos encalados o pintados. El de Adolfo Marente (o Marete), prestigioso lider
de Tukuko y de toda el area Irapa, en su parte frontal se le ha dado una forma que se
asemeja a una culebra, con sus orbitas oculares y cavidad bucal, dando la impresion
de que simbolicamente sigue estando presente y vigilante desde el mas alla.

De hecho la muerte de algunas personas o el ataque de alguna grave enfermedad, se
atribuye a haber transgredido ciertos preceptos o principios de obligado cumpli-
miento en el dialogo permanente que se mantiene con la naturaleza.

Por razones de espacio, hemos omitido las citas literales de los informantes sobre las
cuestiones que se plantean.

Este obsequio tan solo se hace cuando los perros han intervenido en la captura del
animal, ya que si éste se ha cazado con flecha o escopeta sin la participacion de los
canidos, no se procede de ese modo.

Posiblemente se asocie la piel escamosa de las serpientes con las erupciones cutaneas.
Ademas las serpientes son animales respetados en la mitologfa, considerando a las ca-
misas de piel (yushiro) que estos animales mudan cada afno como los espiritus de di-
chos animales.

Es tabu comer malanga (taro) cuando una persona ha sido mordida por una serpien-
te, y como pudimos comprobar este alimento altera la sangre si se abusa de ¢l, no-
tandose un picor en todo el cuerpo; por ello cabe pensar que existe una causalidad
entre la ingestion de malanga y un incremento de la toxicidad sanguinea, si se es mor-
dido por una serpiente hemotoxica.

De este modo se llega a comercializar en la sociedad occidental.

Se asocia pues el haber sido tocada por un hechicero cerca del cementerio con la
muerte al dia siguiente.

Estos supuestos enemigos, si no son ellos mismos hechiceros, se piensa que pueden
encargar el trabajo a algiin otro que si lo sea y no tenga reparo en echar el mal de ojo
a determinadas personas.

Los yu'pas bilingties emplean indistintamente los términos “historias de atanchas” y
“cuentos” para referirse a un mismo relato, de lo que deducimos que el segundo tér-
mino ha sido adoptado como consecuencia del choque cultural con misioneros y
criollos; aunque para ellos no tenga el mismo sentido que le dan éstos (el de historia
inverosimil).
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13

14

15

16

17

18

19
20

21

22

23

Los mas influenciados por el catolicismo hablan de “diluvio”, no de inundacion, aun-
que se coincide en las consecuencias que produjo tal catastrofe

No tenemos noticias que la inundacion o las enfermedades subsiguientes que acaba-
ron con la vida de estos primigenios pobladores se debiera a la transgresion general
de algin tabu; aunque Wilbert (1989: 102) se refiere a acontecimientos parecidos co-
mo consecuencia de transgresiones al tabt del incesto.

Tanto en este relato como en el anterior cabe pensar que existe influencia misionera,
por la clara analogia con las historias que se cuentan en el Génesis.

De un mito sobre el mundo de los muertos descrito por A. de Villamanan (Antropo-
logica, 1982, 57: 19) se puede deducir que determinados baiios en agua simbolizan
el intento por conseguir la inmortalidad o el rejuvenecimiento.

La alusion a hechos que guardan relacion con la comida, junto con la alusion a he-
chos que tienen que ver con enfrentamientos violentos del pasado, son los tipos mas
destacados de todas las historias referidas a la antigiiedad.

En una parte de su relato, no registrada, contaba que también existié otra persona
que dictaba lo contrario que Kumoko, aconsejando por ejemplo que no trabajasen la
tierra para comer, por ser ésta una tarea sufrida, y en cambio siguieran recogiendo
frutos silvestres. Kumoko se molesto y condeno6 a sufrir a todos los que no siguieron
sus preceptos.

También se denomina cushe o cuje.

La boa es la tnica serpiente que se puede comer el yu'pa, y buscando una explica-
cion a este hecho hay que considerar que es el ofidio que maés carne ofrece, con di-
ferencia al resto; sin embargo no sabriamos interpretar el tabu que existe sobre su in-
gestion cuando es capturada por el propio hermano.

Estas observaciones las hacemos fundamentadas en el conocimiento practico, al con-
tar con la experiencia personal de haber subido hasta una de sus cumbres. En el
apéndice 3 describiremos como fue el transcurso de la expedicion que realizamos
hasta el Tectari.

El hecho de pasar el rio sin perro lo interpretamos como sintoma de haber contrave-
nido alguna norma, ya que de hecho ella atin no estaba muerta como €l y deberia te-
ner prohibido el paso.

Aunque entre los relatos recogidos de los informantes no se hace una referencia ex-
plicita al diablo, si a espiritus malignos; en la literatura encontramos escrito por E de
Vegamian (1982, 57: 11-12) algunos mitos que hablan del continuo enfrentamiento
entre Purihma (el diablo) y Kumoko (Dios); siendo el primero un impostor y embau-
cador de los yu'pas, causante del mal y del desorden; mientras que el segundo es el
bondadoso y propiciador del orden. No obstante, hay que hacer notar que este au-
tor fue un misionero y que los mitos que presenta son interpretaciones suyas basa-
das en los datos obtenidos de los informantes, pero careciendo el texto de la version
literal yu’pa que sirva de prueba o corroboracion de lo que se afirma como cierto. Por
ello sospechamos que estas versiones se hallan influenciadas de cierta carga ideolo-
gica vertidas por el autor.



CAPITULO 5

PROCESOS RITUALES

Haciendo en primer lugar una breve acotacion en torno a la teoria
del ritual, para situar este apartado, diremos lo siguiente: los rituales son
manifestaciones expresivas, comunicativas, repetitivas, regladas y simbo-
licas que se practican para satisfacer determinados impulsos humanos y
necesidades sociales, buscando siempre la eficacia en algun orden de la vi-
da.

De acuerdo con M. Douglas! (1970: 20-25), el ritual, al igual que
el lenguaje, acttia como “transmisor de cultura” y ejerce un efecto “coerci-
tivo sobre el comportamiento social”; y como también indica A. Hocart
(1985: 64-73), el ritual posee una finalidad marcadamente social, aunque
por encima de ésta se situa la busqueda de la prosperidad, la abundancia,
la felicidad y en definitiva la mejora en la calidad de vida. Por otro lado,
como indica este autor: el mito describe al ritual, y éste a su vez actualiza
a aquél, dandole vigencia.

Para M. Wilson los rituales ponen de manifiesto los valores y las
creencias en su nivel mas profundo, siendo importante su estudio para
comprender la constitucion esencial de las sociedades humanas:

“... en el ritual los hombres expresan lo que mas les conmueve, y, habida
cuenta de que la forma de expresion es convencional y obligatoria, son los
valores del grupo los que en ellos se pone de manifiesto” (Cfr. Turner, V,
1988: 206).

En otro sentido, R. Merton (1960:131) considera al “ritualismo” co-
mo un modo de adaptacion del individuo a la sociedad, a través del cual
se ejecutan una serie de gestos externos sin que los actores se identifiquen
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internamente con las ideas y valores que éstos expresan; por lo que la ads-
cripcion al mismo supone una actitud poco o nada reflexiva.

No sera este ultimo el sentido que le demos a la practica ritual rea-
lizada por los yu’pas, la cual va acompanada en la totalidad de los casos
de un alto grado emocional como fruto de las propias creencias de los
practicantes. Como pudimos apreciar, en ellas se expresan simboélicamen-
te acontecimientos vitales que en su ejecucion mantienen en mayor o me-
nor medida cierta semejanza con la realidad circundante; es por ello que
en el ejercicio de los rituales se da, al igual que en la vida cotidiana, situa-
ciones de cooperacion y de conflicto, de alegria y de tristeza, estando asi-
mismo presente las relaciones de poder.

En la sociedad yu'pa los rituales no participan de ciertas caracteris-
ticas que éstos poseen en las sociedades urbanas, como son la seculariza-
cion y la difuminacion que los mismos contienen en la practica.

Lejos de ser asi, cada uno de los rituales que a continuacion se des-
criben, por formar parte de la tradicion, se encuentran impregnados de as-
pectos sacros, de simbolos que conectan con los mitos y la historia oral
que los asiste; y asimismo se hallan claramente definidos en el tiempo,
constituyendo éstos una manera simbolica de ordenarlo, de separar lo or-
dinario o cotidiano de lo extraordinario o ritual, teniendo un carécter fes-
tivo en donde se vierten diversas emociones, no siempre alegres.

Los rituales que se practican en la sociedad yu’pa y que a continua-
cion describiremos son basicamente 7:

1. Casha pisosa (rito de nacimiento).

2. Caja pijojo (fiesta del nino en Sirapta)

3. Samayapa (rito de pubertad).

4. Atanibisa (rito de matrimonio).

5. Okatu (rito de muerte).

6. Cushe (rito agricola —cosecha de maiz-).
7. Tomaire (rito de confraternizacion).

Los 4 primeros entrarian dentro de la categoria de “ritos de paso™
y los 2 restantes de “solidaridad”3, segtin la clasificacion que ofrece M. Ha-
rris (1984: 423). Mientras que si nos atenemos a la taxonomia de V. Tur-
ner, los 4 primeros se pueden considerar como “ritos de crisis vitales™,
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dentro de los de “elevacion de estatus”, mientras que los 2 restantes los
considerarfamos como “ritos ciclicos™, aunque de diferentes caracteristi-
cas, dentro de los de “inversion de estatus”.

5.1. CASHA PISOSA (RITUAL DE NACIMIENTO)

El término casha pisosa significa “fiesta del nifio” (recién nacido), y
ella se efecttia de acuerdo con el siguiente proceso para su desarrollo: una
vez que la madre da a luz, el padre al dia siguiente o unos dias mas tarde
sale a la selva para buscar masaya, es decir, los nidos de una avispa negra
de dolorosa picadura, los cuales estan llenos de polen ademas de cera y
larvas de avispa, siendo su sabor agridulce. Dicha masaya se recoge, nor-
malmente tras tumbar el arbol en donde se encuentre, llevandosela a la ca-
sa, siempre y cuando el hombre que la ha recogido no haya sido picado
por ninguna avispa, ya que de lo contrario, aunque tan sélo lo pique una,
tendria que dejar el botin. Se supone que es presagio de mal aguero para
el nino o para el propio recolector, utilizar una masaya que no haya sido
recogida limpiamente, sin problema alguno con las avispas.

Sélo se recoge por tanto aquellos panales en los que el recolector
salga ileso de picaduras; hecho que contradice otra version en la que se
cuenta que el yu’pa que va a recolectar masaya debe ser “bien arrecho” y
aguantar el dolor, ya que sera picado numerosas veces por las avispas,
que, como es logico no dejaran que se lleven la colmena en donde se en-
cuentran sus larvas, su alimento y su refugio.

Una vez recogida la masaya se envuelve en hojas de bijao (helecho)
y se cuelga en el interior de la vivienda hasta que llegue el dia de fiesta.
Mientras tanto, se preparan los bollitos de maiz cariaco o mi (cushe), los
cuales se dejan fermentar unas dos semanas para que la soya que se pre-
pare con ellos esté fuerte en grados alcohélicos.

Llegado el dia de fiesta (aproximadamente cuando el bebé tiene un
mes de vida), los hombres (el padre y algunos ayudantes) preparan la so-
ya mediante el conocido procedimiento ya descrito anteriormente; ésta ta-
rea se hace por la mafnana temprano, mientras que las mujeres en otros
bollitos de cushe van introduciéndole un trocito de masaya a cada uno,
practicandole un corte en un lateral®.
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Terminada la preparacion de la soya, se coloca debajo de la canoa
un tallo de masiria para que todo aquél hombre que llegue la fleche, des-
pués de haber cantado y danzado a la manera tradicional. Tras dispararle,
recogera la flecha y se apartara del lugar para dejar sitio al nuevo invitado
que llegue, el cual hara lo mismo. En el caso que se rompa el tallo de ma-
siria antes de que hayan llegado todos, se colocara otra nueva, lo impor-
tante es que no se quede ninguno sin dispararle a la planta, simbolizando
asi el deseo de que el muchacho crezca fuerte y valiente, sin miedo a na-
da ni a nadie. Otra version decia en este sentido que, rompiendo la masi-
ria con el flechamiento se conseguiria que el nifio no tenga jamas proble-
mas con animales dafinos cuando socala o camina por el monte; mientras
que si no se rompiera estaria siempre expuesto a ser mordido por una ser-
piente venenosa, atacado por un jaguar, etc..

La expresion masiria a marma que significa “matar a la masiria”
constituye un simbolismo reflejado en la mitologia, y supone hacer efec-
tivo el dictamen enunciado por algunos animales mitologicos como son
kiripo (1a culebra), wasapa (el escorpion) e Isho (el jaguar), los cuales cuan-
do hablaban como los yupas en tiempos de la gran inundacion dieron la
consigna a Amoricha de que en el futuro los yu'pas flecharan la masiria’
para evitar los problemas con ellos.

Ademas, cada hombre que llega a la fiesta debe traer un poco de
masaya recogida igualmente sin haber sido picado por avispa, y dicha ma-
saya servira para introducir un poco en los bollitos de cushe que aun es-
tan preparando las mujeres. Ademas de la masaya se suele aportar a la fies-
ta un catabre lleno de platano, yuca, ocumo, cana de azucar, etc..

Cuando todos los invitados han llegado y flechado a la masiria, han
de danzar con el nino, el cual se lo van pasando de brazo en brazo hasta
pasar por todos. Como es légico el nifio va bien envuelto en trapos para
protegerse del roce. Al final de la danza® los hombres se colocan ante el
tallo de masiria ya roto, senalandolo con el arco y emitiendo el sonido que
caracteriza a tal acto; las mujeres por su parte se colocan detras sujetando
una de ellas al nifo. El sonido que emiten los hombres tras flechar la ma-
siria imitan al que produce el mono arahuato: “um, um, um, um, ...”. Es-
te sonido tradicionalmente tenia antes como objeto asustar a los enemigos
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cuando estuvieran proximos; sobre todo a watias (blancos) no acostum-
brados a escucharlo.

A continuacion, el hombre considerado mas valeroso de los presen-
tes (no teniendo por qué ser el padre) es el que simbdlicamente danza car-
gando al recién nacido sobre su espalda y da la primera comida al nifio, al
margen de la leche materna. Este alimento consiste en carbonizar y pulve-
rizar una avispa negra (brava) y mezclarla con un poco de soya para que
el nino la beba. Mientras este acto no se lleve a efecto no puede ser bebi-
da la soya ni comidos los bollitos de mi con masaya. A partir de que el ni-
1o es iniciado en el alimento ritual por la persona indicada, todos pueden
beber y comer los productos preparados. Como es normal se canta, se
danza, se bebe y se come todo el dia y toda la noche hasta el amanecer,
estando el nino igualmente presente aunque sea envuelto en una cobija.

En la danza, los hombres portando el arco y las flechas bajo el bra-
zo se desplazan por separado delante de las mujeres; y el nifo recién na-
cido, que comenzo danzando sobre la espalda de un hombre (padrino) re-
conocido como muy valiente, es pasado posteriormente de brazo en bra-
zo por parte de todos los asistentes.

El nombre yu’pa que se le da al recién nacido no tiene por qué ha-
cerse efectivo en este acto, ya que a los 2 o 3 dias del nacimiento se le sue-
le asignar el nombre que mas guste a los padres, sin que, al decir de los
informantes, tenga un significado muy concreto.

Todo este proceso ritual se efecttia cuando el recién nacido es va-
rén, ya que si es nifa lo mas que se hace es una invitacion en donde se
comen alimentos preparados y se bebe tutka (chicha dulce), o bien refres-
cos como ocurre hoy dia; pero no se realiza el casha pisosa con cushe y so-
ya, ni se flecha masiria reservada solo a los varones.

Esta fiesta destinada al varon, aunque con participacion femenina,
denota a nuestro juicio un mayor valor social, una distincion superior del
hombre sobre la mujer; o por lo menos una mayor exaltacion de los atri-
butos de valentia y fuerza, los cuales se expresan en el rito. La mujer, no
obstante, desempenia también en el ritual el papel de madre sobre el va-
ron protagonista.
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Para constatar el desarrollo de todo este proceso ritual presentamos
a continuacion algunos de los testimonios que decenas de informantes nos
ofrecieron al respecto.

J. Nupe (de Yurmuto) tras describir brevemente el proceso, apunta
que esta tradicion fue aprendida de otros que vinieron de alguna parte.
(Apéndice, n° 1).

Tiyitashi (de Kunana) aludia al cante y al baile que acompana a es-
ta fiesta por la noche. (Apéndice, n° 2).

Mas adelante nos contaba también Tiyitashi como los hombres fle-
chan un tallo especial llamado masiria, haciéndose para la mujer con sisal
(aunque la mayoria de los informantes decian que para la mujer no se fle-
cha nada ni se coge masaya). Los muchachos prueban la masaya obtenida
de las avispas para ser valientes y no acobardarse por nada. Todo esta
acompanado de bailes por parte de las mujeres, hombres, nifos y ninas
que llegan de todos lados, aunque ahora la tradicion casi se ha perdido y
se baila poco. El bebé anfitrion baila con el mas valiente del grupo para
que por simpatia pueda llegar a ser tan valiente como ¢él, y asimismo le da
también de comer masaya. (Apéndice, n° 3).

A continuacion anadia que si es hembra la recién nacida se hace
una fiesta en donde se bebe chicha dulce pero no se baila ni se flecha la
masiria. (Apéndice, n° 4).

Y por ultimo se refirio al tallo especial (masiria) que se flecha hasta
que éste se parte por la mitad, bailando y cantando todos a continuacion
junto a él. En la cancion que sigue se habla de la pintura facial que lleva-
ban antes los hombres como signo de bravura, y los golpes que se daban
(en el craneo) resistiendo hasta caer mal heridos durante la fiesta en la que
no se paraba de beber soya. (Apéndice, n° 5).

E. Tachi (de Tirakibu) nos aclara por su parte que los nifios que to-
man parte en una fiesta de recién nacido no pueden participar en el fle-
chamiento de la masiria que hacen los adultos, ya que se piensa que si es-
to sucediera podria abortar alguna mujer pariente del nifio en cuyo nom-
bre se celebra la fiesta. Por ello los mas pequenos flechan a modo de en-
tretenimiento (sin estar prescrito ritualmente) un tallo de guineo (plata-
no). (Apéndice, n® 6).
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Mas adelante nos decia que en la fiesta de los muchachos recién na-
cidos, cuando éstos son varones, los papas cargan masaya sobre el hom-
bro para darsela a comer posteriormente primero a su hijo (anfitrion) y
luego a todos; flechandose la masiria, danzando y bebiendo; aunque si es
hembra la que nace tan sélo se bebe tutka (chicha dulce) sin que haya na-
da mas. (Apéndice, n° 7).

Itapkape (de Psicacao) contaba que su abuelo decia a los nifios que
habia que ser valientes, no cobardes, para lo cual habia que desprender un
avispero de un drbol, ahumar para hacer salir a los insectos, y cargarlo
hasta el poblado, todo ello solo sin tener miedo; y asimismo hay que po-
nerse rabioso y pelear cuando se nos provoca o encela, golpeando con el
arco en el craneo. En las canciones precisamente se hace referencia a que
se viene de lejos para beber chicha y para encelar a alguien. (Apéndice, n°
8).

Mas adelante seguia diciendo que antes, con motivo de la celebra-
cion de la fiesta de los nifios recién nacidos se recolectaba masaya, se ha-
cia chicha fuerte y se flechaba la masiria, bailando con el nifio; sin embar-
go, ahora en la Misién se puede conseguir cerveza. Todos terminaban bo-
rracho tras la fiesta en la que se jugaba (danzaba) sin peleas®. (Apéndice,
n° 9).

Aunque si habia muchos problemas de celos tanto por parte de los
hombres como de las mujeres que flirtearan con alguien que no fuera su
propio conyuge. Por estos motivos se ahorcaban con frecuencia, aunque
ahora no tanto porque hay cacique que lo impide. También habia algun
que otro flechamiento a causa de los celos, pero las matanzas de antes se
han acabado ya que a los watias no les gusta y lo han prohibido. Recono-
ce asimismo que muchos mas serian los yu'pas si no se hubieran ahorca-
do tantos!V. (Apéndice, n° 10).

Hay que hacer constar, no obstante, que, aunque el casha pisosa se
siga celebrando atn en muchas comunidades con motivo de la llegada de
un nuevo nifo a la comunidad, en muchos casos no se realiza al estilo tra-
dicional como ha sido descrito hasta ahora, sino mediante una celebracion
festiva en donde se invita a la gente a una comida especial como puede ser
arroz con pollo. Lo cual nos revela que el flechamiento de la masiria no
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posee ya tanta relevancia como antes, y el proceso de criollizacion y la mi-
sionizacion hace efectivo un cambio de valores en ese sentido.

Por otro lado, en Sirapta, como nos informaba E Romero (maestro),
el 24 de diciembre se organiza la fiesta de presentacion del nifio reciente-
mente nacido en la comunidad, la cual se denomina casha upappo (caja pi-
jojo), participando en ella todos los nifios que hayan nacido en el trans-
curso del afio que ha pasado!l.

Anteriormente cada familia en su casa y por su cuenta suele hacer
otra fiesta en honor al recién nacido llamada yupunku pejoo (“miajito” en
criollo), la cual se realiza una vez se le ha caido al pequeno el cordén um-
bilical. En ella se invita a los parientes mas proximos y vecinos mas alle-
gados a comer (comida criolla) y beber (refrescos), pudiéndose también
preparar una tutka o chicha dulce.

En la fiesta comunitaria del 24 de diciembre sin embargo, los jefes
0 “caciques de menores” (personas mayores de gran prestigio social) reu-
nen a los ninos y llaman a toda la comunidad para hablar con ella; tenien-
do que asistir obligatoriamente a la misma los padres de los pequenios que
van a pasar por el rito, los cuales tienen que aportar una cantidad deter-
minada de dinero para cubrir los gastos de la misma (en el afo en el que
estuvimos presentes cada padre colaboré con 1.500 Bs. —18 $-). Una vez
que se sabe con cuantos recursos economicos se cuenta se habla de como
invertirlos y como se va a coordinar todo.

El proceso ritual es muy largo y prolongado en el tiempo, y tiene
como punto culminante el momento en el que todas las madres sentadas
en circulo en medio de la plaza sujetan a sus hijos en brazos para que los
caciques de menores den de comer a los nifos de manera simbdlica, con
lo que la “iniciacién” se da por realizada.

Cada ano el ritual discurre en torno a un determinado simbolo to-
témicol2. El caso que presenciamos tuvo a kanasbi (la mariposa) como tal,
y durante todo el mes de diciembre se realizaron todos los preparativos,
teniéndola a ella como centro.

Por lo singular e interesante que resulta este proceso ritual realiza-
do en Sirapta, y por la riqueza y creatividad dancistica que se ofrece con
este motivo, describiremos a continuacion el proceso ritual completo que
conlleva este acontecimiento.
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5.2. CAJA PIJOJO (FIESTA DEL NINO EN SIRAPTA)

Coincidiendo con el 24 de diciembre (dia de Noche Buena), en Si-
rapta se celebra el caja pijojo, la fiesta comunitaria del recién nacido, que
supone la presentacion y la incorporaciéon en la comunidad yu’pa de los
ninos/as, que hayan nacido después del 25 de diciembre pasado hasta el
24 de diciembre presente.

Antiguamente esta celebracion no tenia por qué coincidir exacta-
mente con esa fecha, sino que se reunian en un determinado momento fa-
milias que hubiesen tenido hijos en fechas proximas para hacer una fies-
ta comun entre ellas, a la que se invitaba a mas gente. Hay que pensar que
antes los yu’pas vivian de manera mas aislada e independiente que en la
actualidad.

Esta fiesta, que en el pasado no era comunitaria, ahora lo es plena-
mente, iniciandose o confirmandose al nifio/a yu'pa como pleno integran-
te de la comunidad a la que pertenece.

El ritual, entrana un largo proceso que dura aproximadamente un
mes, no obstante éste tiene su momento culminante el 24 de diciembre,
fecha que como se sabe es emblematica para la iglesia catolica, la cual ha
sido sin lugar a dudas quien la ha establecido e institucionalizado para
crear asi un vinculo mas estrecho entre el catolicismo y la tradicion yu'pa.

Este acontecimiento se prepara durante todo el mes de diciembre.
Desde primeros de mes los caciques de menores (personas de avanzada
edad y reconocido prestigio que ensenan la tradicion), crean el motivo o
totem que va a presidir la fiesta, y que sera el centro de los comentarios
para todos los miembros de la comunidad de Sirapta y comunidad vecina
de Samamo, quienes también asistiran.

En ese periodo se ensayan numerosos cantos y danzas por grupos,
cada uno de los cuales esta dirigido por un hombre al que se le llama yuat-
pi, que normalmente suele ser cacique de menores, aunque no indispen-
sablemente: en el ano 1991 de los tres grupos de danza que se formaron,
dos de ellos lo dirigia un cacique de menores (J. Rincon y J. A. Romero),
mientras que uno de ellos no (el de A. Lopez).

Los ensayos se realizan de modo publico o privado, bien en una de
las plazas del pueblo, o bien en el interior de casas particulares para que



156 / Angel Acuna Delgado

no lo vean los vecinos, y asi causarles mas sorpresa el dia de la presenta-
cion (el 24 de diciembre).

Durante ese mes se recaudan recursos econdémicos, bien en dinero
(pagandose una cuota por parte de cada familia cuyo hijo/a va a ser inicia-
do/a; asi como una pequena tarifa diaria por parte de las chirrincheras
(vehiculos de pasajeros y mercancias) que cubren el trayecto Sirapta-Ma-
chiques), o bien se recaudan a los quiosqueros de la plaza diversos pro-
ductos a modo de impuesto. En esta ocasion también se obtuvo un rega-
lo de la Hacienda “El Capitan” consistente en media vaca y dos borregos.

El dia 24 de diciembre buena parte de la comunidad de Sirapta, a
excepcion de los que se quedan en sus casas y los que hayan viajado a Ma-
chiques, hacen vida en la plaza de arriba del pueblo, la cual esta encemen-
tada, siendo de forma cuadrangular, con una dimension aproximada de
20 por 35 metros. En este dia festivo toda la plaza esta rodeada por quios-
cos de bebidas, comidas y golosinas; durante el dia solo esta permitido
vender refrescos y no bebidas alcoholicas para evitar posibles problemas;
no obstante la cerveza que solo se puede consumir a partir de que termi-
ne el rito de alimentacion de los nifios/as recién nacidos, en la practica co-
mienza antes, aunque si se espera que pase ese momento para comenzar
a tomar ron.

Por la manana y la tarde los jovenes realizaron partidos de voleibol
y “futbolito” (futbol a 5) en la plaza de la parte de abajo del pueblo, que
hace a la vez de campo deportivo.

Mientras tanto, un grupo de hombres se ocupaban ese ano de tro-
cear la media vaca y los corderos que les fueron regalados, repartiendo
equitativamente parte de la carne entre las familias de la comunidad que
se iban acercando al lugar. La otra parte fue cocinada con yuca, arroz y
verduras, en varios peroles que las mujeres habian preparado para la oca-
sion.

Los nifios por su parte se entretenian jugando en la plaza de arriba,
formando dos grupos en hilera que colocados frente a frente con una fila
de soldaditos de plastico delante de ellos, tenian que derribarlos mutua-
mente, mediante el tiro alternativo de una pequena bola.

Por la manana los grupos de danza, ensayaron sus movimientos en
la plaza del pueblo. Este afo se construyeron dos tétem con el simbolo
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que se habia creado para la ocasion: la mariposa o kanasbi. Uno correspon-
dia a la mariposa “macho” y otro a la “hembra”. Personalizando asi la na-
turaleza normalmente hermafrodita de este insecto.

El totem de mariposa macho estaba compuesto por un tronco de
unos 2 metros de altura, sujeto por una base de hormigon, donde habia
pinchados diversos manojos de pasto. En la parte superior del tronco se
cruzaban perpendicularmente 2 palos de los cuales colgaban unas cintas
con diversos simbolos de madera y plastico, que representaban mariposas
en distintas situaciones; una de ellas simbolizaba a la “mariposa personi-
ficada”. La parte central del totem la constituia una especie de escudo he-
cho de hilo de algodén que rodeaba a una estructura de varillas vegetales.

Por su parte, el totem de “mariposa hembra” se asemejaba bastante
a la “mariposa macho”, aunque le faltaba la base de hormigon y los ma-
nojos de pasto pinchados a ella; sosteniéndose pues con una base de ma-
dera. El escudo de mariposa estaba fabricado con material de cesteria en
su totalidad; y de la parte mas alta del tronco (de unos 2 metros de altu-
ra), colgaban 2 largas cintas (de unos 5 metros de longitud cada una) con
papelillos de colores atados a ellas.

Los sombreros de los yuatpis también llevaban prendidos simbolos
que evocaban a Kanasbi.

De cada una de las 4 esquinas de la plaza salia una flecha que apun-
taba al centro de la misma, lugar en donde se hallaba ubicada una peque-
na choza de palma (sin paredes, de 1 por 2 metros de lado aproximada-
mente y techo plano), en cuyo interior se hallaba una mesa rectangular y
dos bancos alargados; tanto encima de la mesa como al lado de la choza
se colocaron los alimentos que se habian comprado con parte del dinero
recaudado. Asimismo habia un radio cassette que funcionaba permanen-
temente y en donde se podian escuchar algunos de los cantos que fueron
interpretados en anos pasados.

Dichos cantos competian con la musica criolla y moderna que se es-
cuchaba en la mayoria de los quioscos que rodeaban la plaza. Dando la
impresion de que en la plaza se producia un gran choque cultural entre el
centro que representaba a lo tradicional y la periferia que, atin siendo mu-
chos de ellos yu’pas, representaba a la “modernidad”, o a lo “foraneo”; y
segun se caminaba del centro a la periferia o al contrario se podia escu-
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char una musica u otra, unas conversaciones u otras, las cuales tenian
marcadas diferencias en su sentido.

Ya al atardecer se preparo el escenario (la plaza) en donde tendria
lugar la comida comunitaria. Para ello se reunieron varias mesas en fila y
bancos para sentarse. Varias ollas de carne, yuca y arroz se repartieron a la
gente, que con su plato y cucharén se sentaban a la mesa unos minutos
por turno, hasta que todos pasaron y la comida se acabo.

Con el estomago lleno, la plaza comenzé a ser mas concurrida al
anochecer.

Sobre las 22.00 h. muchos ninos/as y algunas personas mayores su-
bieron hasta la parroquia para asistir a un acto religioso oficiado por las 4
monjas de Santa Ana que alli residen. Igualmente un novicio yu’pa inicia-
do en el catolicismo ofrecié un discurso de corte evangélico. Tras besar fi-
nalmente los pies al Nifo Jestus recién nacido, todos salieron del templo,
formandose a continuacion una fila para recibir diversos regalos de manos
de las monjas.

Terminado el acto religioso, la plaza tomé de nuevo el protagonis-
mo, subiendo el grado de animacion en la misma.

Interrumpiéndose la musica que provenia de los quioscos, los tres
grupos de danzantes que hubo ese ano se distribuyeron separadamente
por la plaza para mostrar su repertorio a los asistentes.

Al decir de algunos informantes yu’pas, en estos momentos se pro-
duce una competencia no declarada entre los grupos de danza por demos-
trar a la comunidad quien es el mejor.

Como pudimos observar, a diferencia de los 2 grupos dirigidos por
caciques de menores, que interpretaron una corta variedad de danzas y to-
das ellas en torno al poste totémico; el grupo de A. Lopez interpreté un
extenso repertorio dancistico y de cantos, sin disponer de tétem; aunque
st utilizando una indumentaria con mucho brillo y colorido, no siendo en
este sentido nada tradicionalista.

Como pauta comun, en cada uno de los grupos se requeria la pre-
sencia de algunas de las madres protagonistas con sus bebés en brazos,
aunque no en todos ellos participaban del mismo modo.

“Kanasbi”, la mariposa, se hizo notar en el poste totémico, en los can-
tos y también en los movimientos cinésicos que ejecutaban las danzantes.
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Pero ademas de este simbolo, de las ejecuciones coreograficas se
desprenden otra serie de significados que nos hacen pensar en la exalta-
cion de la maternidad, como es de esperar si pensamos en el sentido de
este ritual; asi como en evocaciones que tienen que ver con la proteccion,
el reproche, la amistad, la solidaridad y otros valores ligados a la vida co-
tidiana del grupo.

No debe pasar desapercibido que si bien todas las danzantes eran
mujeres, cada uno de los grupos estaba dirigido por un hombre.

Tras algo mas de una hora ininterrumpida de danza, la atencion se
concentr6 en la choza central, iluminada ahora por una bombilla, en don-
de se depositaron diversos productos y parte del dinero recaudado para la
fiesta.

Algunas de las madres que participaron en las danzas, marcando el
paso tradicional con sus respectivos bebés y acompanadas de un cacique
de menores, se dirigieron a ese punto para recibir un obsequio de manos
de otro cacique de menores que controlaba la mesa.

Pero en el reparto de obsequios no sélo participaron las madres, si-
no también algunas de las danzantes que creian merecerlo. Lo que perci-
bieron se repartiria en este caso entre las companeras y el yuatpi.

El grupo de A. Lopez estaba empenado en recibir mas regalos, por
entender que su actuacion y su esfuerzo creativo exigian una compensa-
cion especial.

Pasada ya la media noche, tuvo lugar el acto culminante del ritual,
en donde las madres se reunieron sentadas en torno a la choza central pa-
ra que a sus bebés se les administrara el primer alimento sélido de su vi-
da.

Tradicionalmente era una papilla de mi o maiz cariaco el alimento
utilizado, pero los nuevos tiempos lo han suplantado por la compota de
frutas comprada en la tienda.

Algunas madres sentian escrupulo de la cucharilla empleada para
todos los nifos, y traian la suya propia para evitarle a su hijo el riesgo de
un contagio. Son otros tiempos evidentemente.

No obstante, aunque se hayan producido cambios muy significati-
vos con respecto al pasado, en cuanto a los elementos simbélicos utiliza-
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dos en el ritual, el cacique de menores sigue siendo el encargado de llevar
a efecto la iniciacion.

Entonando cantos y con un ligero movimiento de genuflexion de
una pierna, cada uno de los tres caciques de menores que actuaron como
maestros de ceremonia dieron el alimento a los 21 bebés que existieron
ese ano.

Tras recibir los nifos el alimento, las madres permanecieron senta-
das por unos momentos para ser obsequiadas con los productos que que-
daban encima de la mesa; repartiéndose igualmente el dinero sobrante de
la organizacion de los actos. Este sera el final de la ceremonia, aunque la
fiesta se prolongaria por toda la noche hasta el amanecer.

Terminada la ceremonia, las reuniones se formaron sobre todo en
torno a cada uno de los quioscos existentes en la plaza, en donde se be-
bia, se conversaba y se bailaba a ritmo de ballenato.

Durante todo ese tiempo, el cacique de la comunidad y uno de los
caciques de menores se turnaron en la vigilancia de la plaza, a fin de evi-
tar posibles peleas; ya que, levantada la prohibicion del ron, las borrache-
ras se convirtieron en un hecho generalizado!3.

Atn asi, en un descuido se produjo inevitablemente una violenta
disputa entre dos hombres, motivada por una discusion sobre mujeres,
aunque fue finalmente aplacada por quienes rodeaban a los litigantes.

Ya por la manana del dia siguiente el ambiente festivo continué con
motivo de la celebracion del 25 de diciembre, dia de Navidad; pero al
margen del ritual que en la madrugada de ese dia se dio por concluido.

Dentro de esta fiesta ritual, la danza al igual que el canto ocupan un
lugar privilegiado en la atencion de la comunidad, y reflejan entre otras
consideraciones la enorme creatividad de este pueblo, dado que si bien el
motivo totémico puede tener una vigencia variable entre 1 y 5 anos, el re-
pertorio dancistico y de cantos se renueva totalmente de un afio para otro;
y si bien en ese ano (1991) los 2 caciques de menores, interpretaron con
sus respectivos grupos un total de 3 y 4 modelos de danza con algunas va-
riantes de cada modelo; el tercer grupo mont6 18 modelos distintos de
danzas con sus cantos asociados a cada una de ellas. Para el proximo ano
como ellos mismos nos decian cambiaran todo el repertorio de acuerdo a
la inspiracion e inventiva que marque el momento.
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La puesta en escena del tercer grupo de danza dirigido por A. Lo-
pez, nos hacia ver en él un autentico dialogo en el que a través del cuer-
po en movimiento, con su envoltura y el entorno, se presentaba un dis-
curso comunicativo cargado de sentido, que incluso al margen de la letra
del canto se podria interpretar con bastante acierto.

Es de destacar asimismo en este grupo, marcadas diferencias con
respecto a los 2 restantes, mas tradicionales: el vestuario ornamentado con
guirnaldas de colores; la utilizacion de lapices de labios y acuarelas para
magquillarse el rostro, en vez del onoto o el carbon; la ejecucion exclusiva
de la danza siempre por las mismas mujeres, sin contar con la participa-
cion activa de las madres, como ocurria en los otros 2 casos; la coordina-
cion desde fuera llevada a cabo por el director del grupo, sin intervenir ac-
tivamente en la dinamica de los movimientos; o el desarrollo de las dan-
zas sin disponer de un tétem como referencia; pone de manifiesto diferen-
tes formas de entender el sentido de la fiesta y de la danza dentro de ella.

Estos contrastes son sin duda reflejo de los distintos grados de in-
fluencia exterior a los que estan sujetos los yuatpis y por extension la so-
ciedad yu’pa en su conjunto.

Curiosamente en esta comunidad los yu’pas se autoasignan un ape-
llido criollo, como puede ser: Rincon, Gutiérrez, Lopez, y sobre todo Ro-
mero; con motivo de haber tenido una relacion laboral o amistosa con al-
guien que respondiera a dicho apellido. Con este hecho generalizado se
pone de manifiesto la tendencia hacia lo que viene de fuera.

Como medio ideografico de comunicacion de mensajes en un am-
plio espectro, tradicionalmente los yu'pas de Sirapta han empleado el cu-
tualecompehurupii o tiot-tio; en este caso, utilizado para personificar a ka-
nasbi (la mariposa) de diferentes formas.

Junto a la casa de A. Lopez, pudimos apreciar un tiot-tio, que él mis-
mo habia fabricado con una larga varilla de hierro doblada por la mitad.
En su interior dispuso 5 cartulinas con dibujos coloreados, los cuales ha-
cian alusion a diferentes personajes y situaciones relacionadas con la dan-
za, que en algiin momento habia llegado a sonar.

Por lo que se podia ver, también en los suefios existe una clara in-
fluencia de las formas procedentes del exterior (vestuario de los danzan-
tes, medios de transporte en los que supuestamente se desplazaron al lu-
gar, etc.).
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Sin embargo, a pesar de todas las influencias exteriores, el caja pijo-
jo (la fiesta del nifio) contintia; no inalterable como es normal y logico,
con ciertos cambios sustantivos en su forma; adaptada a los anhelos e in-
quietudes que sugiere el momento; conectada con expectativas religiosas
y comerciales en otro tiempo ausentes; pero tal vez sea precisamente esa
capacidad de ajuste y retroalimentacion lo que le permite al caja pijojo
aguantar y encajar los cambios, fortaleciéndose a si misma, y mantenerse
como una consistente manera de reivindicar el sentido de pertenencia y la
propia identidad!4.

5.3. SAMAYAPA (RITUAL DE PUBERTAD)

Con la expresion samayapa se conoce el ritual de paso femenino (de
nina a mujer); circunstancia que tiene lugar a la edad de 12 o 13 anos,
momento en el cual le llega la primera menstruacion.

Cuando acontece este hecho, la joven se lo cuenta a su madre quien
inmediatamente habla con la abuela para que se proceda al ritual. El pro-
ceso tiene una duracion variable que oscila en torno a una luna (un mes).
Durante todo ese tiempo la nifia acompanada habitualmente por la abue-
la se levantara antes de que cante el gallo, a las 5.00 h. de la manana apro-
ximadamente, y dejara el desayuno preparado para cuando su familia se
levante, ya que cuando vaya a despuntar el dia con los primeros rayos de
luz se marchara del poblado a un lugar en la selva, donde sera instruida
debidamente por la abuela en las tareas propias que la tradicion yu'pa re-
serva para la mujer, como es tejer, hacer esteras, bollitos, etc..

Segun unos, durante el mes que dura este ritual la joven regresa to-
das las tardes, a la caida del sol, a su casa del poblado sélo para dormir; y
segln otros, la joven se recluye durante todo el tiempo en un lugar prote-
gido en el monte, retirado del poblado, en donde la abuela o a veces la
madre le hace visitas periodicas para llevarle la comida y ofrecerle la de-
bida instruccion.

En todo ese tiempo la nina no puede comer determinados alimen-
tos, como tampoco ver a hombre alguno, ni a un animal llamado misara,
por el temor a que le salgan estrias y manchas en la piel; si viera a algun
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hombre se piensa que éste caeria en desgracia y podria morir. Al final de
todo este periodo de retiro y aislamiento diurno del poblado, el prometi-
do de la nina, en caso de que lo tenga, como es lo normal, debe cortar las
ramas de un arbol llamado kuratayi y amontonarla para que se seque. En-
tonces el pretendiente ird a comunicarselo al padre de la novia y éste a su
vez se lo hara saber a su mujer, ya que el padre no puede ver ni hablar con
su hija en todo ese tiempo. Entonces, el ultimo dia de retiro, la abuela cor-
ta el pelo rapando a la nina totalmente y le prende fuego a las ramas ya se-
cas. A la nina entonces se la tapa con una cobija, haciendo que el humo
de la hoguera lo respire sin protestar. Tiene que aguantar esta situacion ya
que respirar el humo simboliza que se desarrollara bien como mujer y da-
ra a luz hermosos ninos. Cuando la hoguera se apaga la nifa es conduci-
da por la abuela al poblado y la familia le hara una fiesta de bienvenida in-
vitando a comer (sancocho, pan, etc.) y beber (tutka o refresco) a toda la
comunidad. A partir de aqui la nina ya es considerada mujer y esta en dis-
posicion de casarse.

En caso de no tener abuela viva, puede ser la madre quien la inicie
acompanandola, aunque de manera continua, ya que la abuela o la madre
van y vienen del poblado al lugar del retiro. En caso de no tener aun pre-
tendiente el proceso es el mismo, aunque sin la participacion del futuro
€sposo.

Otras variantes que escuchamos sobre este ritual hablaban de que
la abuela lleva a la joven a un cano de agua (rio) y la lava con plantas me-
dicinales y masiria, la cual produce un intenso escozor al ser frotada sobre
el cuerpo, lo que ha de aguantar sin protestar.

También se decia que en los 3 ultimos dias de retiro la abuela des-
poja a la joven de los vestidos con que se marcho y les coloca otros nue-
vos, rapandole al mismo tiempo la cabeza. A continuacion se hace una ho-
guera por la manana o por la tarde a la que se le echa tallos de masiria, y
la joven colocada encima de la misma respira e impregna su ropa del hu-
mo que desprende la hoguera. Tanto recibir el humo en la hoguera como
el lavado en el rio son signos que interpretamos como de purificacion, por
el cual se da a entender que se ha concluido un ciclo, se ha asimilado una
ensenanza y se ha convertido en mujer adulta y por tanto en casadera.
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M. Misuya (de Tirakibu) en su relato personal nos contaba que la
joven putber se va sola al monte y no se deja ver por hombre alguno a los
que tampoco ella puede mirar a riesgo de morir. Con lefia especial se ahu-
ma el cuerpo tapandose con una cobija (para purificarse). Y tras una luna
de aislamiento en el monte (donde hay helechos) regresa a su casa del po-
blado. (Apéndice, n°® 11).

Machucapachi (de Yurmuto) nos conté también lo que le acontecio
a ella misma en su primera menstruacion. (Apéndice, n® 12).

Por su parte Tiyitashi (de Kunana) tomando la palabra de su mujer
cuando a ella le preguntamos, nos relataba igualmente la forma que adop-
ta este proceso ritual, diciendo que cuando una joven menstrua por pri-
mera vez (“desarrolla”) se va al monte, lejos de su poblado, sola o acom-
panada de algunas mujeres sin que nadie la vea, y en este aislamiento per-
manece por periodo de una luna (un mes) durmiendo y comiendo sepa-
rada de aquella que la acompana (normalmente su madre o su abuela), ya
que si come del alimento que ella prepara la persona enferma (“se cansa”);
se bana en el rio y hace una fogata con lena especial para calentarse. Pa-
sado el mes regresa a su casa del poblado con una piedra para moler maiz,
la cual tiene que transportar sin mirar atras, a riesgo de quedar marcada
con erupciones en la piel. Tanto en el periodo de aislamiento como en los
primeros dias de regreso a su casa no habla con nadie, ni con sus padres
y hermanas, pidiendo las cosas por senales. Si a partir de ese momento tie-
ne algun pretendiente el padre se la entrega para que se case si asi lo esti-
ma oportuno, y el yerno se compromete a hacerle el conuco (por uno o
mas anos) socalando, quemando y sembrando, si quiere conseguir a su hi-
ja como esposa. (Apéndice, n° 13).

Actualmente nos contaban que este ritual casi ha desaparecido en
Tukuko o al menos es poco frecuente; y se esta perdiendo progresivamen-
te en las comunidades del interior de la Sierra; no obstante, también nos
informaban que en bastantes ocasiones la conclusion del ritual no termi-
na en celebracion comunitaria, sino que todo queda en el ambito familiar,
guardandose en secreto; de este modo no siempre la comunidad se ente-
ra de que una joven acaba de pasar por este ritual (actualmente no es de
obligado cumplimiento), habiendo justificado la familia la ausencia de la
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joven hija diciendo que ha estado haciendo una visita a algin pariente que
viva en otro lugar.

Esta circunstancia de ocultamiento de la practica ritual que aconte-
ce en estos momentos nos hace pensar en un cierto sentimiento de “ver-
guienza” por parte de la familia que lo ejecuta, dado que tradicionalmente
ha sido un evento que concluia con la presentacion de la joven hecha mu-
jer ante la comunidad, incorporandose a la misma como casadera. Asi,
pues, tanto el ocultamiento como el abandono de ésta y otras practicas ri-
tuales habria que entenderlas como consecuencia del proceso de integra-
cion en la sociedad criolla, en donde este tipo de comportamientos poseen
connotaciones de atraso cultural.

Como prueba de la variabilidad que incluso en la practica ritual
existe entre las comunidades yu’pas, asi como entre los diferentes subgru-
pos, segun nos informaba Zuli Romero (residente en Tukuko y nacida en
Sirapta), en el poblado de Sirapta (del grupo Macoita) el samayapa (ritual
de pubertad femenino) mantiene sus diferencias con el practicado en las
comunidades del valle del Tukuko (del grupo Irapa). Segtn esta informan-
te, en el momento de venirle la primera regla (menstruacion) a la joven,
ésta lo pone en conocimiento de su madre o abuela e inmediatamente se
le rapa la cabeza y se procede a su retiro y aislamiento. La abuela la lleva
a un lugar en la selva en el que se quedara sola por periodo de una luna
(un mes). En ese lugar la abuela la vestira con frecuencia y la aleccionara
en sus deberes como mujer: tejer, pleitar, cocinar, etc., guardando todo su
trabajo bajo una piedra. La abuela la instruye igualmente en la mitologia,
contandole diversas historias sobre la luna y el sol, sobre los animales,
etc.; y por ultimo la lleva a un rio y la lava con plantas, poniéndole vesti-
dos nuevos y abandonando los viejos. A partir de aqui la cubre con una
sabana blanca y la lleva al poblado en donde ya la estan esperando. Una
vez alli la sientan en medio de todos los asistentes, entre los que se en-
cuentran otras jovenes, que la acomparnan también tapadas con sabanas!>.

En esta posicion, el cacique camina entre las jovenes y va tocando
la cabeza de una y otra, indicandosele que no es la que busca; cuando por
fin llega a tocar la cabeza de la joven iniciada, se le hace una senal y la des-
poja de la sabana que la cubre; en ese momento ella se levanta quedando
impresionada ante la atenta mirada de toda la gentel©.
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Todo terminaba por tltimo con una fiesta por invitacion de los pa-
dres de ella en donde se tomaba chicha dulce, aunque ahora se frecuenta
mas los refrescos y la comida comprada en la tienda.

En este tipo de manifestacion no se hizo mencion de la danza en
ningiin momento, por lo que cabe pensar que no se llevara a efecto. Hay
que tener en cuenta que tampoco se tomaba soya, bebida que habitual-
mente se halla también unida al canto y a la danza, sobre todo en el tiem-
po de fiesta.

Por otro lado, la pubertad masculina no conlleva un ritual de pa-
so tan cargado como el femenino. En este sentido la mayor parte de los in-
formantes nos contaban que el joven no pasa por ningun tipo de rito o de
ceremonia que atestigiie el cambio que se esta produciendo en su organis-
mo; aunque hubo algunos testimonios que apuntaban hacia una cierta
practica ritual realizada sobre los jovenes (a la edad de 13 o 14 anos)
cuando a éstos le cambia la voz, volviéndose ésta mas grave.

En Tukuko y comunidades irapas, nos decian algunos que cuando
al joven le cambia la voz agravandosela, se sobreentiende que ha desarro-
llado y entonces se procede a cargarle un meniire lleno de piedras para que
éste suba a la cima de una montana depositandolas alli mismo.

Tiyitashi (de Kunana Kushpa) nos relataba que cuando cambia la
voz del varon, éste coge una pesada piedra y la transporta a hombros has-
ta la cima de una montana, en donde la deposita. Ello se hace, segn él,
para retrasar el envejecimiento, para aumentar el vigor y para ser un buen
trabajador en el futuro. (Apéndice, n° 14).

En Sirapta sin embargo, tras el cambio de voz, el joven tenia que su-
bir a la copa de un gran arbol sin portar nada, demostrando asi agilidad y
valentia. En cualquier caso a los varones no se les impedia ver a las muje-
res en ningin momento, aunque, segun nos decian, no se les permitia
contraer matrimonio sin antes haber pasado por este tipo de prueba, y
mientras no se casaran estaban obligados a ayudar mas al padre en las ta-
reas que éste tuviera que realizar.

En la actualidad sin embargo, estas practicas rituales efectuadas so-
bre los jovenes en su pubertad no tenemos noticias que se lleven a efecto,
por lo que posiblemente hayan desaparecido totalmente.
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5.4. ATANABISA (RITUAL MATRIMONIAL)

Tradicionalmente, desde pequenos los yu’pas eran emparejados
por sus mayores de acuerdo a pactos interfamiliares a los que posterior-
mente los novios accedian voluntariamente para que se llevaran a efecto.
No obstante, nos llegaron noticias por parte de algunos informantes don-
de se decia que en la antigiiedad el matrimonio lo preparaban los padres
y obligatoriamente los novios no podian negarse a la decision.

Aceptando esa informacion como cierta, en la actualidad ha cam-
biado un tanto esa forma de proceder ya que, aunque los padres propo-
nen (no obligan) la unién matrimonial, son los jovenes quienes en ultima
instancia deciden sobre el asunto aceptando o no tal propuesta.

Una vez presentados publicamente los novios, se organiza una
asamblea en la que hablan los padres tanto de él como de ella; en ésta se
retne a toda la comunidad, estando presente los novios. El cacique toma
la palabra y tras dejar hablar a los futuros suegros (los 4), les pregunta al
novio y a la novia si aceptan el compromiso de matrimonio, y si es afir-
mativo se da por cerrado el acto, siempre que ninguna persona ponga im-
pedimento sobre dicha union.

En caso de que alguno de los novios se niegue, se deja el asunto pa-
ra una segunda asamblea en donde se discute el por qué de la negativa, y
si se persiste en el intento el cacique acepta tal decision e impone alguna
multa a quien ha tomado esa iniciativa. Si es ella, se le corta el pelo a ra-
pe y sus padres han de pagar de alguna manera, en dinero o en especias,
al novio abandonado, pues no hay que olvidar el hecho de que el preten-
diente ha estado durante algiin tiempo, que pueden ser varios anos, tra-
bajando para la familia de su novia, haciendo méritos para que se le con-
ceda a la hija; por lo cual si ahora no tiene la recompensa buscada se le ha
de restituir el esfuerzo realizado.

Sin embargo, si es el varon el que se arrepiente, solo tendra que pa-
gar la multa impuesta por el cacique con motivo del cambio en la deci-
sion.

Si ambos jovenes estan de acuerdo en casarse y se cierra la primera
asamblea con el visto bueno del cacique, de los padres de ambos y de la
comunidad, el matrimonio se da por hecho. Con frecuencia los novios ha-
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cen un viaje visitando a familiares de otras comunidades y de regreso a la
propia comunidad se quedan a vivir con los padres de ¢l o de ella hasta
que se construyan una casa propia y vivan independiente de los padres.
Otras veces se van a vivir directamente a la casa propia tras el casamiento
tradicional.

Dado que en dicho acto han intervenido de forma activa los padres
de los conyuges y el cacique, y de forma pasiva la comunidad en su con-
junto, en caso de separacion se conforma de nuevo la asamblea y se acep-
ta o no la propuesta del que se quiera separar o de ambos, si los dos estan
conforme en tal decision; imponiéndosele/s alguna multa por obrar de ese
modo. La situacion se complica desde el momento que la pareja tiene hi-
jos. No obstante, el juicio popular o del cacique suele aceptar la decision
de separacion, ya que por experiencia toda actitud intransigente e inflexi-
ble puede ocasionar malas consecuencias que incluso puede terminar en
suicidio.

M. Misuya (de Tirakibu) en su testimonio nos decia que tras el “de-
sarrollo” (menstruacion), la mujer es casadera, siendo el papa o el cacique
el que consiente que se case con el pretendiente. Antes la entrega solo era
potestad del padre, y si la mujer no queria casarse con el que le pide al pa-
dre ser su consorte y si con otro, el padre respetaba la voluntad de la hija
(normalmente). Segun esta anciana mujer la costumbre era tener un sélo
marido (aunque existian uniones sucesivas). (Apéndice, n° 15).

E Romero (de Sirapta) nos informaba asimismo que si antes el com-
promiso matrimonial era algo concertado entre las familias y de casi obli-
gado cumplimiento para la pareja consorte, ahora este asunto es mas libre
dado que los jovenes se enamoran y hacen “manitas” a propdsito, para ser
cogidos y encerrados por los “policias” y seguidamente aclarar su situa-
cion ante la comunidad. En caso de que deseen vivir juntos, se procede en
breve a la realizacion de una fiesta organizada por los conyuges con la ayu-
da economica de los padres de éstos. Antes la pareja tenia que danzar de-
lante de todos los asistentes en el transcurso de la fiesta en donde se be-
bia soya, pero ahora tan solo se dedican éstos a repartir para todos refres-
cos y pan, entre otros alimentos.

El matrimonio por la iglesia o “matrimonio especial” son pocos los
que deciden llevarlo a cabo; practicamente nadie en la zona de la Sierra
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(al menos en las comunidades de Kiriponsa y Yurmuto) aunque si en Tu-
kuko, debido mas bien a la presencia de la Mision.

Es éste, pues, un sacramento catolico con poca aceptacion entre los
yu'pas aun bautizados, seguramente por el sentido de indisolubilidad que
lo acompana, el cual es excesivamente comprometido para los yu'pas
acostumbrados a las uniones sucesivas.

5.5 OKATU (RITUAL FUNEBRE)

El equilibrio entre los yu’pas se halla fundamentalmente trastorna-
do con motivo de la llegada a la familia y a la comunidad de un nuevo ser,
o cuando otro desaparece de ésta. Por ello, ya sea para reconocer a un nue-
vo miembro o para atestar su desaparicion se procede a la practica de un
ceremonial ritual en el cual participa toda la comunidad, dado que toda
ella le concierne.

Sobre el ritual practicado tradicionalmente cuando una persona
muere poseemos multiples versiones, no todas coincidentes, por lo que
procuraremos describir el argumento que a nuestro juicio resulta mas fia-
ble, tras haber contrastado las semejanzas y las diferencias que nos ofre-
cieron los informantes.

Lo que se puede asegurar con toda certeza es que el funeral tradi-
cional yu’pa constaba de varias fases, no existiendo un solo momento de
enterramiento.

Al parecer, hasta fechas recientes, al morir una persona lo primero
que se hacia era colocar al cadaver en posicién agrupada, con los brazos
cruzados sobre el pecho y las piernas flexionadas contra el cuerpo; amor-
tajandolo posteriormente con una kosiricha o una frazada atada fuerte-
mente con una cabuya para que no se alterara dicha posicion.

Tras ello se colgaba el fardo funebre de las ramas de un arbol pro-
ximo al poblado, colocandole uno o varios fogones debajo que permane-
cian encendidos por un periodo variable de aproximadamente 7 dias, te-
niendo la funcion de ahumar y desecar el cadaver colgado.

Pendiendo del arbol se mantenia aproximadamente un mes, colo-
candose debajo un cuenco lleno de soya y algo de comida (ocumo, plata-
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no, etc.)17; ofrendas que se supone seran consumidas por el muerto en el
mas alla, ya que se cree en la supervivencia del espiritu.

El acto de ofrecer una libacion de soya asi como porciones de comi-
da al muerto, es asimismo un simbolo de comunion y recuerdo; constitu-
yendo un lazo mistico que vincula al difunto con sus familiares y amigos,
y por ello se realiza dentro del ambito familiar y mas atn comunitario.

Pasado el primer mes, cuando el cadaver se hallaba suficientemen-
te seco, un grupo de hombres lo descolgaban del arbol y lo llevaban a
hombros hasta el poblado en donde se organizaba en su memoria una fies-
ta: se danzaba, se cantaba, se tocaba el ayibu (flauta) y se tomaba la soya
que previamente se habia preparado en el mes precedente.

En el transcurso de esta fiesta funebre se danza con el muerto de
una manera singular que describiremos mas adelante, aunque no en todo
momento, ya que el cadaver se deposita en la casa donde vivid, colgado
del techo. En esta fiesta en donde se producia un estado de embriaguez
generalizado, no estaban ausentes los conflictos y las peleas que provoca-
ban habitualmente algunos parientes o amigos muy cercanos al fallecido,
quienes increpaban a otras personas alli presentes, que en el pasado hu-
biera peleado o disentido seriamente con el ahora muerto; aunque tras ese
enfrentamiento un tanto catartico, al dia siguiente pasada la borrachera
podian seguir siendo amigos.

Cuando la soya se terminaba habiéndose cantado, danzado y recor-
dado la obra del fallecido, un grupo de hombres lo transportaba hasta la
cueva osario en donde se abandonaba definitivamente el cadaver junto a
los restos de otros muchos que alli estaban; entrando de esta manera a for-
mar parte ya del mundo de los muertos.

Otras versiones narraban que el cadaver se enterraba durante 4 o 5
meses y después se desenterraba para hacerle la fiesta y volverlo a enterrar
definitivamente.

La version de R. Koyashi (de Kiriponsa) apunta en esa direccion, ya
que nos dice que los antiguos cuando morian se cubrian con helechos (bi-
jao), palos y tierra, tras ahumarlos con fuego; y luego se desenterraba, pa-
ra que todos con la cara pintada bailaran, lloraran y tocaran el ayibu en su
memoria. (Apéndice, n° 16).
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Asimismo el lugar de enterramiento es muy diverso, y aunque la
version tradicional que mas abunda apunta hacia la cueva osaria (que por
otro lado se conocen en la actualidad); otros decian que se depositaba sen-
cillamente bajo una piedra en su propio conuco, y otros incluso que se en-
terraba bajo el suelo de su vivienda habitual, quemando ésta posterior-
mente. También hubo quienes decian que junto al cadaver se depositaban
sus pertenencias, aunque la mayor parte de los informantes no corrobora-
ron este dato. No obstante, si ello fuera cierto en algunos casos, responde-
ria en cierto modo al principio de causalidad por el que se piensa que lo
que afecta a una persona afecta igualmente a todo aquello que con él man-
tiene una relacion proxima; es decir, lo que afecta a la parte afecta al todo,
por lo que si una persona desaparece del grupo por fallecimiento, deben
desaparecer también todas sus pertenencias. En esta misma linea de cau-
salidad habria que situar el tabt o prohibicion de comer determinados ali-
mentos durante un periodo de tiempo que se impone al conyuge de la
persona fallecida, asi como a su familia mas cercana.

J. Nupe (de Yurmuto) nos describia el entierro yu'pa contandonos
que se hacian fogatas durante unos 10 meses en la fosa donde reposaba el
cadaver, para mediante el ahumado evitar su descomposicion. Posterior-
mente se sacaba de la fosa y se celebraba una fiesta ceremonial en la co-
munidad. También apuntaba otra costumbre consistente en meter al
muerto en una choza entre arboles en vez de utilizar la fosa, sacandolo
igualmente para proceder a la fiesta en su memoria, cargandolo a hombros
y tocando el ayibu. (Apéndice, n® 17)18.

Por su parte M. Misuya (de Tirakibu) alude primeramente en su
discurso al enterramiento, para a continuacion describir como se coloca el
cadaver colgado y rodeado de hogueras para ahumarlo y hacer que la piel
se endurezca; como se le coloca comida y chicha para que el espiritu del
muerto coma y beba, ya que tiene que hacer un largo viaje; como los asis-
tentes beben mientras que uno toca el ayibu (flauta) y otros limpian sim-
bolicamente el patio de la casa (la parte delantera) para que su camino ha-
cia el mas alla quede expedito de trabas; y como se colocan finalmente los
restos envueltos en una kosiricha bien atados y bajo alguna construccion
pequena que puede estar en el propio fundo del difunto. (Apéndice,
n° 18).
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Itapkape (de Psicacao) por otro lado nos relata en su testimonio que
cuando uno muere se hace una fiesta en donde se bebe chicha y todos se
emborrachan. Cuenta como en una de ellas se ahorcé de un arbol un
hombre ya anciano por los celos que le produjo ver que su mujer le daba
de beber chicha a su hermano; debido a la embriaguez generalizada nadie
se dio cuenta a tiempo del hecho y no se pudo hacer nada por evitarlo.

Refiere también que los restos del cadaver lo trataban con cuidado
e introducian bajo una piedra, quemando asimismo su ropa, tocando el
ayibu y bailando toda la noche sin dormir. El hermano del muerto trans-
porta el cadaver envuelto en una manta sobre la espalda, al tiempo que la
madre (u otro pariente femenino) camina detras de él, limpiando el cami-
no simbdlicamente con un machete, protegiéndolo también de kopikchu
(la rana) que se lo puede tragar.

Por ultimo, y refiriéndose a la actualidad, dice que ahora a los
muertos los entierran sin mas. (Apartado, n° 19).

Esta/s forma/s tradicional/es de funeral que venimos describiendo,
hay que tener en cuenta que han desaparecido practicamente entre los yu-
‘pas, incluso entre los menos aculturados, quienes en estos momentos
mantienen una forma que podriamos denominar “mixta” entre la propia
tradicion y la forma catélica llevada por los misioneros!®.

Actualmente en las comunidades irapas de Yurmuto y Kiriponsa a
los muertos se les entierran normalmente en un lugar proximo al poblado
(a unos 100 m. de éste, hacia abajo), cubriéndose el cuerpo del fallecido,
que yace estirado envuelto en una estera sobre una plataforma de palos,
con una capa de hojas de helechos (vapia) seguida de una de tierra, y ta-
pando el agujero con troncos y una lamina de cinc para que no penetre el
agua de lluvia.

Algunos todavia desentierran a sus familiares fallecidos aproxima-
damente al ano de haber sido enterrado, y envuelven sus huesos en una
frazada dejandolos después bajo una techumbre de palos y cinc sobre el
mismo lugar.

Tiyitashi (de Kunana Kushpa) nos relata en este sentido como se
entierra y desentierra el cadaver pasado algtn tiempo, para rescatar los
huesos, envolverlos y colocarlos en un lugar seco bajo una piedra; apun-
tando igualmente que cuando se desentierra el cadaver se hace una fiesta
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en donde se baila, se toca el ayibu (flauta) y se bebe chicha. (Apéndice, n°
20).

Otros entierran a sus familiares al lado de la vivienda o en el fundo
de su propiedad, no acudiendo al cementerio comunitario.

La forma con que se transporta actualmente al muerto hasta el ce-
menterio, segiin nuestros informantes, es la siguiente: el cadaver estirado
y envuelto en una estera sobre una plataforma de palos o sobre una hama-
ca es conducido por 4 hombres que lo agarran cada uno por una esquina;
delante del mismo va un familiar el cual porta un machete con el que gol-
pea el suelo por donde pisa, simbolizando la preparacion del camino por
donde va a transitar el muerto, teniendo que quedar expedito de obstacu-
los. Tras el cadaver camina un hombre que toca el ayibu, haciéndolo sonar
durante todo el recorrido20. Y por ultimo se sitian caminando detras el
cortejo de hombres y mujeres, todos mezclados, emitiendo los primeros
un sonido continuo parecido al que se produce cuando van a pescar con
barbasco: lum, um, um, um, um,! ...

En cualquier caso, tras el entierro siempre se realiza una fiesta en
memoria del fallecido en donde se le recuerda cantando, danzando y be-
biendo soya; aunque también se va haciendo habitual tomar ron en estas
ocasiones.

En casa de A. Ponoskashi (de Yurmuto) cada afo se retinen una se-
rie de familiares y amigos de una mujer llamada Cecilia (hija de Ponoskas-
hi), que falleci6 ahorcada hace aproximadamente 11 anos, para recordar-
la en fechas proximas a la que ocurri6 el incidente y emborracharse con
unas cuantas botellas de ron. No tenemos constancia de que esta practica
arranque de la propia tradicion yu’pa y por ello, aunque con diferente for-
ma, pudiera ser un anadido que por influencia misionera simule de algu-
na manera la misa catélica que cada afno se celebra en memoria de los di-
funtos.

Itapkape (de Psicacao), no obstante, nos revela en su relato la in-
fluencia misionera que se va dejando sentir entre los yu’pas. Segtn él, aho-
ra se prescribe que no se debe descubrir la fosa cuando el cadaver ya ha
sido enterrado, asi como la necesidad de bautizarse antes de morir como
dice el P Romualdo (actual obispo de la didcesis) y N. Anane (papashi de
gran prestigio)?!.
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Coyunturalmente asistimos en Yurmuto a un cambio en el sentido
de una esperada fiesta. Se preparaba una soya para la celebracion del na-
cimiento de un nino (casha pisosa), e inesperadamente tras la muerte de
éste, la misma se dedico a su entierro; de una bienvenida se paso a una
despedida. En cualquier caso la tamuya (bollitos de maiz fermentados pa-
ra hacer soya) no se desaprovecho ya que ésta siempre suele estar presen-
te para cualquier tipo de celebraciones.

En Sirapta por otro lado, nos contaba FE Romero, cuando muere un
anciano todo el pueblo asiste al sepelio de despedida, incluso familiares y
amigos de otras comunidades. Durante el velatorio todos los animales del
fallecido se han de comer, los familiares que vivian con ¢él se han de cam-
biar los vestidos que tenian cuando la persona fallecio, y los enseres del
muerto se esconden a la vista de los asistentes. Posteriormente se le hace
una misa y se le lleva al cementerio (el cadaver delante y los acomparnan-
tes detras); regresando tras el entierro todos a la casa del muerto en don-
de se invita a los presentes a un trago de licor o a cerveza.

En definitiva y por los datos obtenidos de los informantes en este
aspecto, son muchas las posibilidades y formas que se dan en este mo-
mento dentro del funeral; incluso la tradicion no es narrada por los mas
ancianos de manera homogénea, por lo que cabe pensar que en el pasa-
do, aunque hubiese un hilo conductor uniforme que prescribiera como
habia que procederse en este ritual, el mismo estaba sujeto a un margen
de variacion en sus formas.

En cualquier caso, por todo lo expresado hasta aqui se puede com-
prender como se sigue teniendo la necesidad de mantener un equilibrio
entre los espiritus y los hombres, entre los vivos y los muertos; ya que se
piensa que cuando se rompe ese equilibrio la gente puede experimentar
sufrimientos y desgracias, celebrandose de nuevo ofrendas, recordatorios
(o sacrificios) como resorte psicologico para restaurar el equilibrio perdido.

5.6. CUSHE (RITUAL AGRICOLA)

En la época de la cosecha de maiz se produce un ritual que se repi-
te todos los anos, en senal de ofrecimiento a Oseema, héroe cultural, que
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segun la mitologia propicio el conocimiento de la agricultura entre los
yu'pas.

Este ritual posee manifestaciones diferentes dependiendo del area o
del grupo yu’pa que lo realice. En la region Irapa, como nos informaba A.
Nikra (de Tayaya), el ritual se lleva a cabo durante el mes de mayo e in-
cluso junio, dentro del ambito familiar, consistiendo el mismo en lo si-
guiente: cuando se recoge la primera cosecha de mi (maiz cariaco), du-
rante el dia, el hombre y la mujer (cabezas de familia) llevan sus meniires
llenos de este cereal y dan algunas vueltas alrededor de su casa a ritmo de
danza, es decir con una ligera genuflexion de una pierna —la izquierda ha-
bitualmente— cuando apoya unida a la inclinacion adelante del tronco; du-
rante todo este recorrido circular el hombre repite de vez en cuando un
sonido peculiar: luu, uu, uu, uy,!; mientras la mujer canta una cancion
para la ocasion. Esta parte del rito puede contar con la asistencia de gen-
te o no indistintamente, ya que no toman parte activa en el mismo.

A continuacion la pareja que ha estado danzando alrededor de la
casa se mete en su interior y masticando unos granos de maiz se lo escu-
pen sobre el propio hombro para que, segtin dicen: “el maiz lo quiera a
uno”. A partir de aqui la mujer procede a desgranar las mazorcas, moler
el maiz y amasarlo todo con agua, para luego repartirlo en pequenas por-
ciones, envolverlo en hojas de stoiyi (higuerote) y atarlo con un bejuco,
hirviéndolo seguidamente por algunas horas en agua. Tras la coccion es-
tara listo para comer, cosa que se hace acompanandolo con algunos tipos
de carne obtenida del monte, o pescado del rio. Asimismo se prepara una
tutka (chicha dulce) y se invita a toda la comunidad.

Hay que decir también que los carusos o tusa (mazorcas de maiz
desgranadas) no se tiran indiscriminadamente sino que se transportan y
se depositan bajo un arbol para que Oseema no se moleste.

El motivo por el que se realiza este acto, segin nos contaban, obe-
dece a la creencia de que si no se efectta, la cosecha no resultaria fructi-
fera al afio siguiente por no haber agradecido a Oseema la del presente.

La sobriedad de este ritual familiar llevado a cabo por los irapas,
aunque no todos lo llevan a la practica, contrasta con el ritual comunita-
rio que por este motivo se realiza en el poblado de Sirapta perteneciente
al subgrupo Macoita, en el cual se halla mas arraigado.
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En esta comunidad invariablemente el 24 de abril, coincidiendo
con el dia del patron S. Fidel de Aponcito, se celebra la conclusion de un
ritual que dura 5 dias?2, comenzando pues el 19 de abril.

En esa fecha ya se ha recogido la primera cosecha de maiz cariaco
y los hombres y mujeres cantan y danzan comunitariamente en una de sus
plazas.

Conforme cada familia lleva su contribucion de maiz al punto de
reunion (una plaza), ésta hace un recorrido circular a ritmo de danza, car-
gando el meniire sobre la espalda y cantando para finalmente depositar el
maiz sobre el lugar.

Una vez que todo el producto se halla sobre la plaza, todos los asis-
tentes participan de alguna manera en la elaboracion del cuje o bollitos de
maiz: los hombres muelen el maiz, las mujeres lo amasan, lo envuelven y
lo cuecen, y los nifos y nifias van a por agua. El bollito de maiz (tamuya
0 cuje) contiene esta vez en su interior un poco de carne de mono, de pau-
jil o de pescado.

En todo el proceso ritual hay un coordinador, que actualmente le
corresponde ser al asesor de cultura de OSYPA (Organizacion Social Yu'pa
para el Adelanto)23, al objeto de que todo se haga ordenadamente y res-
petando la tradicion.

El dia 23 y la madrugada del 24 todos se han mantenido despiertos
cantando, danzando y tocando el atunja y el jo’ku hasta el amanecer; be-
biendo sona* (soya) o bien cerveza o ron para mantener el animo alegre
y porque se piensa que danzar es muy importante para poner al maiz con-
tento y asi sea copiosa la cosecha del proximo ano.

Por la manana del dia 24 de abril los bollitos se colocan formando
numerosas filas una al lado de otra, sobre una alfombra de hojas de plata-
no que cubren el suelo de la plaza.

A continuacion toda la comunidad se sienta circularmente en torno
al cuje, y el coordinador ira repartiendo equitativamente los bollitos entre
todos hasta que no quede ninguno (nunca se sabe exactamente el nume-
ro de bollitos que hay).

Cuando cada uno tiene su/s bollito/s en la mano, sin haberlo mira-
do en ningtin momento, ya que esto seria presagio de mala suerte para él;
a la senal del coordinador todos comienzan a comer al mismo tiempo, tras
lo cual se comenta el buen sabor que tiene ese ano.
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Con este acto la fiesta de la cosecha de maiz y actividades rituales del
ciclo anual de cultivo ha concluido y cada cual se va a su casa a descansar.

Es esta una fiesta no exenta de problemas dado que participa mu-
cha gente y se toma alcohol, sin embargo, éstos se atajan y se solucionan
siempre a tiempo por parte de los encargados de mantener el orden, a fin
de que no se sobredimensione, para lo cual se hace uso si es necesario de
la prision.

Al igual que ocurria con los espiritus de los antepasados muertos,
los yu’pas sienten la necesidad de mantener el equilibrio con sus dioses o
héroes miticos con los que se creen son deudores. Por ello esta practica ri-
tual pretende ser por un lado una manifestacion de solidaridad comunal,
habida cuenta de que cada uno tiene la obligacion de dar a todos en un
acto en donde se mezclan los productos de cada cual, perdiendo éstos la
identidad del propietario para adoptar la del colectivo; y asimismo es una
obligacion de la comunidad como un todo devolver y redistribuir el cuje
a cada uno de sus miembros en recompensa por su aportacion. Por otro
lado pretende ser también una ofrenda en senal de gratitud a Oseema, a
quien se atribuye la prosperidad de las cosechas. Si ello no se llevara a
efecto cada ano la poblacion viviria temerosa de que su protector tomara
alguna represalia por no haber cumplido con el ritual preceptivo.

5.7. TOMAIRE (RITUAL DE CONFRATERNIZACION)

Ademas de los procesos rituales que se han mencionado anterior-
mente, organizado por distintos motivos, los yu’pas tradicionalmente
acostumbran a reunirse con cierta frecuencia para realizar una celebracion
festiva que posee como objetivo mas destacado estrechar los vinculos so-
ciales, aunando mas al grupo.

El momento festivo al que nos estamos refiriendo se le llama tomai-
re y parte siempre de la iniciativa de alguna familia, la cual invita a sus ve-
cinos de comunidad e incluso a comunidades vecinas a beber soya funda-
mentalmente (y algunos alimentos del conuco de manera extraordinaria),
ofreciendo asf una parte de su excedente de produccion en maiz2> para el
consumo colectivo, en prueba de amistad y desprendimiento hacia todos.
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Con esta iniciativa, los anfitriones ganan prestigio social, partiendo
generalmente de quienes mas tienen; por ello normalmente no todos pue-
den organizarla, tan sélo los que mas maiz han producido tienen ese pri-
vilegio y es en los meses inmediatamente posterior a la recoleccion del ce-
real (junio y julio) cuando mas se prodigan este tipo de acontecimientos,
coincidiendo ademas con la época de menor actividad agricola.

Es por ello por lo que esta manifestacion festiva se puede conside-
rar como un ritual de solidaridad, en donde ademas de propiciarse una
mayor confraternizacion y espiritu de grupo, se redistribuye mas equitati-
vamente la riqueza agricola, consumiéndose entre todos los excedentes de
produccion. Asimismo como momento festivo sirve para cambiar de acti-
vidad, salir de la rutina diaria y marcar el paso del tiempo, viviéndolo con
mas intensidad, ya que con motivo de estas ocasiones las relaciones hu-
manas y sociales se intensifican.

Para ilustrar este tipo de ritual, acudiremos al cuaderno de campo
para relatar lo acontecido en el tomaire o soya (como indistintamente lo
llamamos) que tuvo lugar en la casa de la familia de Ponoskashi, la cual
aun perteneciendo a Yurmuto viven de manera independiente al margen
del poblado central, a unos 90’ de camino de éste. También relataremos lo
acontecido en el tomaire celebrado en Kanobapa, llevado a cabo por ini-
ciativa de la familia de R. Kichi, la cual vive dentro de la comunidad. Asi,
pues, describiremos dos situaciones distintas, una fuera y otra dentro del
poblado, aunque ambas parten de la iniciativa de una familia.

Comenzando por el primer caso, deciamos lo siguiente:

“La fiesta que supone la soya (o tomaire) entrana todo un proceso con una
serie de fases definidas e interconectadas unas con otras.

En este caso concreto la soya se celebro en la casa de Ponoskashi, hombre
de unos 75 afios con mucha vitalidad, el cual tiene un reconocido presti-
gio por haber sobrevivido a los numerosos combates en el que ha estado
presente y de los que se guarda huella en su cuerpo (craneo y abdomen).
La familia Ponoskashi vive separada del poblado de Yurmuto de manera
permanente encontrandose a 90’ aproximadamente de tiempo a un ritmo
moderado de marcha.

Sin entrar en el proceso de elaboracion inicial de la soya, el cual no pre-
sencié, para nosotros todo empez6 un dia por la manana, escuchandose a
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las 7.30 h. en el poblado de Yurmuto el sonido del towacta (cuerno o ca-
cho hueco de toro) que avisaba que ‘la soya ya esta lista para ser tomada’.
A esta invitacion asistio de Yurmuto en principio Teresa Nipe, su hijo Ra-
miro Nupaka y su nieto Alejandro Kupchi (ademas del que escribe). La
marcha se desarrollo entre los cantos de T. Nipe y los gritos de R. Nupaka
que la acompanaba musicalmente. Cada uno llebaba su recipiente perso-
nal para beber (T. Nipe el cuenco tradicional o pisha y R. Nupaka un va-
so de plastico), y A. Kupchi sus zapatillas de deporte colgadas del cuello,
las cuales se las pondria al llegar. Ademas todos llevaban un mayu o bol-
sita pequena colgada al cuello para meter objetos variados (tabaco, pipa,
etc.), y T. Nipe una cobija.

Al llegar, lo primero que se hizo fue aproximarse a la canoa de soya y pro-
bar su contenido. Aun se le estaba anadiendo platano maduro y cushe,
ademas de cana de aztcar licuada, la cual hace aumentar el proceso de fer-
mentacion. Los bollitos de maiz (tamuya) utilizados se habian dejado 3 se-
manas en fermentacion, mientras que el cushe se hizo el dia anterior, de-
jando el mi tan solo un dia en remojo.

La licuacion de la cana se realizo mediante la utilizacion de un ingenioso
trapiche del modo siguiente: la cana se bloquea con un palo largo, tras in-
troducirla por un agujero practicado en un tronco de shirorie que esta
ajustado al suelo y sirve de soporte a todo el aparato. La cana se va torcio-
nando una vez bloqueada y estrujada por el palo, y de este modo se pro-
duce un goteo que resbalando por una parte sobresaliente del shirorie se
recoge en un cubo u otro recipiente. El trabajo lo pueden hacer 2 perso-
nas (una maneja el palo estrujando y bloqueando la cana y la otra torcio-
na la cana tras haberlo introducido por el agujero.

Conforme se le va anadiendo a la canoa el cushe, el platano triturado y
maduro y el jugo de cana, se va removiendo todo con las manos, estrujan-
dolo bien contra las paredes de la canoa o sobre las propias manos. Esta
tarea la llevo a cabo Ponoskashi y Nupaka tras haberse lavado las manos y
en ello emplearon mucho tiempo para que el producto quedase lo mas di-
suelto posible en el agua. En esta soya se apreciaba una abundante fermen-
tacion con una continua espumareda, lo cual se pone de manifiesto tras
probarla, notandose como habia subido de grados alcoholicos tras haber-
le echado el jugo de cana y la tamuya (de 8 a 10 grados calculo aproxima-
damente), y también de grados centigrados seguin pasaba el dia, ya que,
aun teniendo tapada la canoa con hojas de toromo (platano) el calor del
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sol era fuerte y la soya estaba caliente (lo que en principio me senté mal a
mi pero no a ellos que estan acostumbrados).

Las dimensiones del receptaculo que tenia la canoa era de 216 cm. de lar-
go por 18 cm. de ancho y 25 c¢m. de profundidad en término medio, es-
tando lleno hasta arriba, ademas de haber sobrado una cubeta de unos 20
litros porque rebosaba la canoa y se salia por una grieta. Estas dimensio-
nes dan un total de 97.200 c.c. o lo que es lo mismo 97 litros; a lo que hay
que sumar unos 20 litros mas que se hallaban aparte.

A la soya fueron llegando con el paso del tiempo varias personas, no resul-
tando muy numerosa debido a que los posibles asistentes estaban ocupa-
dos en otros compromisos (Nupe, Shiyishi, etc.). En total fueron 18 parti-
cipantes (sin contar los nifios pequenios): Andrés Ponoskashi, Lira Piki, Ma-
tuka, Cabiro Asikchi, Andrés Pure, Marta Ponoskashi, Teresa Nipe Alejan-
dro Kupchi, Ramiro Nupaka, Elvira Piki, David Shiyishi —un ratito—, Sergio
Piyistaku —un ratito—, Luis Mashashi, José Luis Mashashi, Rafael Yemarshi,
José Luis y Antonio Make con su hermana Catalina (de Taremo), y yo.

La trituracion del maiz amarillo y del mi (maiz cariaco -morado-) se hizo
en esta ocasion a la manera tradicional, es decir, molidos o triturados en
un metate o base de piedra concava con otra piedra maciza ovoidal. El pla-
tano se bati6 con el bii, utilizando un recipiente con agua.

(La invitacion a esta soya fue totalmente imprevista, ya que se pensaba que
seria efectiva para dentro de 4 dias y no en ese preciso momento. Ponos-
kashi indico que serfa un lunes y de pronto se adelanté a un jueves no se
sabe por qué, aunque lo mas probable es que la razon no fuera nada mas
que porque se tenfa ganas de hacerlo en ese momento y el anfitrion deci-
dio sin compromiso ni condicionamiento alguno, ya que es él quien tiene
la ultima palabra).

Uno de los rasgos mas significativos e interesantes de investigar durante el
tiempo de tomaire es el ordenamiento y posicionamiento en los diferentes
espacios sociales que se van creando.

A partir de la tarde, una vez que todos los asistentes habian llegado, se
pueden sefialar al menos 3 espacios claros:

1.- El espacio ocupado por la gente con mentalidad mas tradicional (los
mas viejos).

2.- El espacio ocupado por los yu'pas con mentalidad mas moderna (los
jovenes agrupados en torno al radio-cassette traido por los de Taremo).
3.- El espacio neutral ocupado por la canoa de soya a donde todos van a
tomar.
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Con el paso del tiempo los mas viejos cogieron una cubeta grande y en ella
vertieron su propio soya, teniéndola al lado. Los mas jovenes acapararon
el espacio neutral que constituye la canoa, colocandose proximos a ella; y
por otro lado se cre6 un espacio nuevo por quienes, como la mujer de Nu-
paka, permanecian al margen de la dinamica social de la fiesta, eso si, ob-
servando todo lo que en ella acontecia.

Mas adelante, la familia formada por A. Pure y M. Ponoskashi se manten-
dria igualmente al margen de la fiesta retirandose a su casa (situada ésta
junto a la del anfitrion).

A. Ponoskashi como anfitrion organizador de la fiesta ocup6é por un mo-
mento una posicion central entre los mas viejos y los mas jovenes, como
simbolizando ser el ordenador de la fiesta.

T. Nipe ya de noche se acerco al espacio de los jovenes y comenzo a ento-
nar omaikas (canciones yu'pas) pero la fuerza y potencia de su voz, ade-
mas de su soledad, no pudieron con el radio-cassette de los jovenes. No
obstante de vez en cuando T. Nipe se lanzaba a cantar en solitario, a su ai-
re sin importarle que nadie la siguiera.

Por un largo periodo de tiempo, en lo que a musica y cancion se refiere
chocaron la mtsica criolla a ritmo de ballenato con los omaikas de T. Ni-
pe, que no fue acompanada en este sentido por los anfitriones, los cuales
se dedicaron a preparar alimentos y mas soya para que los invitados estu-
vieran satisfechos.

Hay que tener en cuenta que una fiesta de estas caracteristicas, en donde
se ofrece a los invitados de beber hasta el hastio y también de comer, es
una muestra de favor y al mismo tiempo de agradecimiento que una fami-
lia hace a sus convecinos en senal de amistad y carifio, compartiendo u
ofreciendo parte de sus bienes de consumo (maiz, platano, caiia de azu-
car, caraota, etc.) que tanto trabajo cuesta obtenerlos, y de esta manera
desprenderse de la ruindad manifiesta por quien tiene y no comparte. Por
otro lado se obtiene prestigio social, a la vez que divertimento, siendo una
ocasion para cambiar el ritmo de la vida cotidiana.

En lo que respecta a las personas mas tradicionalistas (que coincide con
las de mayor edad), solo T. Nipe mostr6 ganas de cantar y danzar, hacién-
dolo como siempre estaba acostumbrada a hacerlo. A. Ponoskashi y L. Pi-
ki atn ocupando ese espacio central se limitaron a preparar la bebida y la
comida.

E. Piki (mujer de R. Nupaka) en compania de sus 3 hijos estaba sentada a
distancia de los viejos y de los jovenes, pendiente del comportamiento de
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su marido, el cual estaba interesado en emborracharse al maximo y en flir-
tear con la tnica mujer disponible (Catalina, de Taremo). El comporta-
miento de esta mujer fue tranquilo y sereno, llamando la atencion a su ma-
rido en varias ocasiones incitada a veces por los viejos, quienes no perdian
detalle de lo que ocurria, sobre todo con Nupaka.

En cuanto al espacio ocupado por los mas jovenes, el mas dinamico, tuvo
varios puntos de interés, sobre todo en lo que respecta a la trama desen-
cadenada en torno a la joven de Taremo, quien siendo la tinica mujer sol-
tera quedaba libre para disputarsela entre los asistentes. Curiosamente la
disputa la ofrecieron R. Nupaka y A. Kupchi (el padre con su hijo). Desde
un principio Nupaka llamaba cuiiados a los hermanos de la joven y no ce-
s6 de darles de beber soya a éstos para incitar a la hermana a que corres-
pondiera con él del mismo modo, como tradicionalmente se hacfa aten-
diendo a la regla de reciprocidad que se sigue en este sentido; pero no
siendo correspondido como esperaba, continuamente le proponia a la jo-
ven mediante gestos alejarse del grupo y tener un encuentro, se supone
que amoroso, en el follaje de la selva. No obstante, la joven, segin los ges-
tos que hacfa, era consciente de la doble pretension indicandoselo a Ma-
tuka (hija de Ponoskashi), mostrandose desde el principio a favor de A.
Kupchi, al cual miraba y sonrefa de forma diferente que al resto.

Los hermanos de la joven, conscientes igualmente de la doble pretension
se pusieron al lado de Kupchi, a quien le hacian senal de que su hermana
seria para él. Sin embargo, éste estaba mas interesado en el baile desenfre-
nado del ballenato, y aunque coqueteaba mucho con ella, mostrandose co-
mo el triunfador y el mas apuesto, no ceso de gritar, beber y bailar hasta
el amanecer, al igual que los hermanos y la joven de Taremo. Nupaka dan-
dose cuenta del rechazo y estando borracho y tan controlado por su mu-
jer decidio acostarse y dormir.

Los que amanecieron bailando, escucharon de manera reiterativa tan sélo
dos canciones, y al final una sola de toda la cinta, rebobinandola cuando
la cancion terminaba (esa misma cancion que tiene por titulo “Parranda,
ron y mujer” es tarareada continuamente, sobre todo por A. Kupchi, sien-
do escuchada y bailada con entusiasmo por muchos jovenes yu'pas).

El hecho de amanecer cantando y bailando es muy repetido por los yu'pas
como algo que acompana a la fiesta con soya, la cual no acaba hasta que
el liquido se termine, y ello no suele ocurrir hasta transcurrida toda la no-
che. Este hecho contiene a mi juicio un simbolismo que gira en torno a la
ruptura con la vida cotidiana realizada siempre de dia. El tiempo de soya
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es la ocasion que se tiene de vivir la noche y de hacerlo de otra forma:
ebrio, bailando y cantando (aunque estas dos ultimas manifestaciones ha-
yan cambiado o estén cambiando en su forma). Vivir la nocturnidad es un
reto, dado que nadie sabe como acabara: en la oscuridad de la noche y en
el estado de embriaguez la gente se comporta de forma muchas veces im-
previsible, aunque posiblemente de manera mas sincera amparadas en la
bebida y en la falta de claridad.

Por otro lado hay que destacar que, al menos en esta soya se tenia la im-
presion de que los jovenes, sobre todo Nupaka (de unos 40 afios de edad)
buscaban el desorden, el conflicto, quiza como necesidad vital que los es-
timulara para seguir existiendo como gente que tras el ‘orden’ de lo coti-
diano desee un momento de desenfreno donde se dé rienda suelta a las
tensiones y ansiedades. Por ello la soya tiene una especie de funcion catar-
tica en donde uno se desprende de ansiedades y sale renovado al dia si-
guiente. No en vano en las soyas del pasado y de manera invariable se pe-
leaba (de modo sangriento), y en las de ahora siguen desencadenandose
conflictos en muchas de ellas (aunque, con la existencia del cacique, tam-
bién existe un ordenamiento legal o costumbrista que los resuelve).

Fue éste un tomaire que se prolongo hasta el medio dia siguiente, momen-
to en el que se acabo el contenido de la canoa; sin embargo, aunque en este
tipo de fiestas se vive intensamente la nocturnidad, no ocurrio asi en esta
ocasion, ya que la mayor parte de los asistentes se echaron a dormir por la
noche, quedando tan solo despiertos unos pocos jovenes, que per-
manecieron tomando y bailando hasta el amanecer. En cualquier caso,
todos vivieron este tiempo fuera de la dinamica y rutina cotidiana”. (Diario
de Campo)26.

A. Ponoskashi, el anfitrion de este tomaire, por su elevada edad (75
anos aproximadamente) y su caracter abierto y aguerrido participé cuan-
do joven en numerosos tomaire, en donde los conflictos que casi siempre
se desataban eran resueltos entre los litigantes golpeandose mutuamente
el craneo con el canto del arco. Este hecho se deja ver en su cuerpo, ya que,
como pudimos comprobar, tenia 4 surcos bien marcados en la parte supe-
rior del craneo, fruto de los cortes producidos con el arco; y 5 punzadas o
abultamientos en el abdomen, fruto de haberse sacado él mismo un trozo
de intestino tras introducirse la punta de la flecha en senal de valentia.
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J. Nupe (de Yurmuto) nos describe también como cuando se cele-
braba algun tomaire se peleaban sélo los hombres, resolviéndose los pro-
blemas entre los implicados sin que hubiera una autoridad o jefe que me-
diara en el litigio. (Apéndice, n® 21).

No obstante, aunque las peleas la destaquen la mayoria de los in-
formantes como una constante en el tomaire, algunos como J.M. Komate-
ta (de Yurmuto) refieren el hecho de que lo normal es que los antepasa-
dos iban a beber soya a una y otra comunidad sin pretender causar con-
flicto alguno, mostrando tan s6lo una gran predisposicion a beber y em-
borracharse sin causar problemas. (Apéndice, n® 22).

Por otro lado, con respecto al segundo caso de tomaire, esta vez rea-
lizado en el interior del poblado comunitario (de Kanobapa), escribiamos
lo siguiente:

“Esta soya la ofrecfan la familia de Romualdo Kichi y Cecilia Piki a la co-
munidad de Kanobapa, habiéndose invitado también a las comunidades
vecinas de Taremo, Kunana Kushpa y Yurmuto.

La preparacion de la soya comenzé como es normal por la molienda del
mi (maiz cariaco) y elaboracion de los bollitos, los cuales en esta ocasion
se dejaron fermentar tan solo una semana (los bollitos de maiz se cubren
de moho en serial de fermentacion). Cuando los platanos ya estaban ma-
duros para ser triturados se procedio a la fabricacion de la canoa, la cual
en esta ocasion fue traida de la casa de Pariri, un miembro de la comuni-
dad que vive en una casa separada del poblado central.

El dfa antes del tomaire se coloco la canoa en el lugar adecuado, el cual
fue frente a la casa de la familia anfitriona, haciéndose segin la forma tra-
dicional: dos horquillas de madera se colocaron en los extremos que sir-
ven de soporte a la canoa, la cual debia quedar perfectamente nivelada de
modo que el liquido no se concentre o desplace mas hacia un lado que ha-
cia otro; para ello se subia de un lado metiendo un calzo de madera o pie-
dra, o se bajaba de otro, rebajando el ancho de la horquilla. Después se co-
loco en el centro dos palos, uno a cada lado de la canoa los cuales se ama-
rraron entre si pinzando a la canoa para que ésta no se moviera. Todos los
palos que servian de soporte iban clavados al suelo.

A continuacion se procedi6 a limpiar el interior de la canoa con agua, uti-
lizando para frotar la envoltura de hojas de una mazorca de maiz o la mis-
ma mano; y cuando quedo limpia o al menos se le habia quitado la sucie-
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dad mas a la vista, se vertio agua en su interior, traida en cubetas desde el
rio. Las dimensiones de esta canoa fue en lo que respecta al hueco que
contenia el liquido la siguiente: 230 cm. de largo por 17 cm. de ancho por
25 cm. de profundidad.

La madera utilizada para la canoa fue de quiriyi, la madera de los sopor-
tes de rara y el bejuco de amarre mi'me.

Con estas dimensiones el contenido de soya que contuvo la canoa fue de
97 litros aproximadamente, sin contar 2 cubetas de unos 30 litros cada
una guardadas dentro de la casa anfitriona.

Cuando se le habia echado suficiente agua se comenzo a anadir los bolli-
tos de mi y maiz amarillo fermentados, al tiempo que se iba removiendo;
tras ello se anadio también la papilla de topocha (platano) estrujandolo to-
do lentamente con las manos (apretando puiios y aplastando contra las pa-
redes de la canoa). Se siguio echando bollitos fermentados, ya que no se
vertio todo de un golpe; a continuacion se echo otro tipo de bollitos de mi
(cushe), los cuales se prepararon el mismo dia triturando los granos de mi
en una moledora de metal, envolviéndolos por separado en hojas de puuk,
atandololos igualmente con tiras de esta planta y cociéndolos en una olla
(la molienda la realizo un hombre y la envoltura y cocimiento dos muje-
res). El maiz utilizado para el cushe tan sélo se mantuvo un dia en remo-
jo por lo que la fermentacion fue minima.

El tiempo de amasamiento de la soya hasta que la sustancia solida quedo
totalmente disuelta fue en esta ocasion de unos 90’.

En cada uno de los momentos de preparacion de la soya intervinieron di-
ferentes personas (vecinos) que ayudaron a que todo estuviera a punto: los
hombres transportaron e instalaron la canoa, molieron el mi, elaboraron la
soya; y las mujeres trajeron el agua y prepararon el cushe.

En esta ocasion la soya no salio muy alcoholica en primera instancia, sin
embargo anadieron mas cushe y parushi (jugo de cana de azucar) tapan-
do la canoa durante unas 3 horas con hojas de toromo (platano), por lo
que cogio grados colocandose en unos 100 (estimativamente) al final del
proceso.

Durante la preparacion de la soya la gente se fue acercando a la canoa y se
hicieron chistes y comentarios divertidos, y alguno que otro la fue proban-
do para comprobar qué tal iba saliendo.

Al mismo tiempo muchos vecinos pasaron por la casa de los anfitriones
con su pisha (cuenco) para llenarla de chicha dulce (mezcla de papilla de
platano con mi triturado y agua).
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Como en casi todas las soyas, en ésta la familia anfitriona puso la materia
prima y los vecinos ayudaron en la preparacion poniendo su fuerza de tra-
bajo??.

A. Ponoskashi y su familia pasaron por Kanobapa yendo de paso para pes-
car con wusa (barbasco) y se acercaron un momento a probar la soya, por-
tando él sus armas (arco y flechas) en la mano y gritando a la manera tra-
dicional (um, um, um, um, ...). Ponoskashi bebi6 un poco de soya y rea-
nudo su camino causando por un instante la expectacion silenciosa de to-
dos los asistentes en sefial de respeto y admiracion.

Sin embargo, la llegada de otras personas causaron risa, debido a la fama
de bromista o borrachin que alguno que otro tenia. Cada cual tiene su
prestigio y su consideracion social.

Antes de llegar la noche un grupo de mujeres interpretaron un recital de
canciones y danzas para que las grabara con el video. En todo momento
intervinieron mujeres (7) y ninas (2) pero ningtin hombre, salvo el caci-
que que a titulo simbolico bailé unos momentos cuando llegé de Tukuko
al atardecer.

Dentro del grupo de danzantes existian dos situaciones bien diferentes: la
que tenia el grupo de mujeres (de Kanobapa) con M. T. Matrina (de Ku-
nana K.) como directora, y la que tenia T. Nipe (de Yurmuto) como solis-
ta que portaba una rama llena de cintas de colores y un tocado en la cabe-
za, yendo esta mujer mayor al margen de la danza que realizaba el grupo
de mujeres mas jovenes.

La musica de radio-cassette que estaba funcionando se paré cuando co-
menzaron a danzar, por indicacion del “policia”®8 Ignacio Yare, quien es-
copeta al hombro controlaba todo lo que pasaba dentro y fuera del pobla-
do (parando a quienes iban con café o wusa Tukuko para preguntarles a
donde iban). Este hombre se tomé muy en serio su cargo y en todo mo-
mento estuvo atento para que nadie causara ningun estropicio, aseguran-
do también que la fiesta fuera al estilo tradicional (atn sin prohibir total-
mente las iniciativas de quienes querian hacerlo de otro modo).

En lo que respecta a lo social, la fiesta tuvo diferentes situaciones, crean-
dose a su vez distintos espacios sociales.

En primer lugar, el espacio que acaparé una mayor presencia fisica se de-
sarrollo en torno a la canoa de soya y a la casa del anfitrion durante el
tiempo de preparacion; contando también con otro espacio cercano a éste
en donde se concentraban algunos para jugar y mirar el domino, que con
fichas fabricadas de madera tiene mucha aceptacion entre los hombres (ca-
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si siempre habia alguien jugando ya fuera de dia o de noche). Incluso se
hizo un banco corrido para que tomaran asiento los espectadores.

A continuacion se cre6 un espacio mas en el cual se reunieron los danzan-
tes y en torno a ellos los espectadores, con la atencion puesta en el desa-
rrollo de los movimientos.

Cuando llego la noche, a parte de los jugadores de dominé congregados a
la luz de dos velas y de las personas que estaban en el interior de sus ca-
sas se definieron dos espacios que podriamos llamar ‘tradicional’ y ‘moder-
no’, ambos proximos a la canoa de soya; en el primero se danzaba y can-
taba al estilo yu'pa y en el segundo se escuchaba musica criolla que salia
de un radio-cassette, el cual se hallaba dentro de la casa del anfitrion, al
tiempo que se bailaba a ritmo de ballenato.

Ademas existian varios espacios dedicados a las tertulias: mujeres mayo-
res, mujeres jovenes y nifios pequenios por un lado y hombres por otro.
Poco a poco la musica y el baile moderno fue conquistando el espacio cen-
tral, acaparando asimismo una mayor participacion, pero inesperadamen-
te llego de pronto el ‘policia’ diciendo ‘que parara la musica, que iba a ha-
blar el cacique?®. Y asi fue, lo que vino a decir en su discurso era que ha-
bia que cantar y danzar a la manera tradicional, lo cual fue contestado por
algunos que preferian bailar ballenato; al acabar su charla, no obstante,
efectivamente dejo de funcionar el radio-cassette y comenzaron a danzar y
cantar casi todos al estilo yu'pa, invitados por el policia quien machete en
mano y fusil al hombro, vestido con ropa militar de camuflaje decia: ‘a bai-
lar yu'pa30.

De esta manera estuvieron danzando, cantando y bebiendo hasta el ama-
necer. En la danza intervinieron muchas mujeres y fundamentalmente (no
exclusivamente) dos hombres (el actual yuatpa de Taremo y el antiguo
yuatpa de Kanobapa), ademas de algunos jovenes que no fueron constan-
tes, ya que con el paso del tiempo se comenzo a escuchar también la mu-
sica que salia del radio-cassette en tono bajo a distancia de la canoa, a la
cual se fueron congregando los mas aficionados permitiéndose finalmente
tal situacion.

Al final y de manera continuada hasta el amanecer se crearon pues dos es-
pacios activos: el ‘tradicional’, en el que se danzaba y cantaba a lo yu'pa; y
el ‘moderno’ con la musica criolla que fue permitida, aunque desplazada
del centro principal. A parte estaban quienes no danzaban ni cantaban y
solo bebian y hablaban; y quienes simplemente dormian dentro o fuera de
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las casas. Algunas mujeres cargando de los brazos a sus hijos pequetios
danzaron hasta el amanecer.

No fue muy problematica esta soya, aunque hubo un amago de enfrenta-
miento entre dos hombres a las 6.00 h. de la manana. No obstante, a par-
tir de la salida del sol y ya acabada la soya (a las 6.00 h.) casi todos de los
que habian aguantado despierto estaban més o menos ebrios3!, aseando-
se un poco en ese momento (limpiandose la cara) y cambiando de actitud.
El cacique que junto con el policia no probo la soya, convoco seguidamen-
te una asamblea para aclarar y resolver algunos problemas surgidos duran-
te la noche en el transcurso de la fiesta. El principal fue el surgido entre
dos mujeres de Kunana Kushpa, amenazando una a otra de matar (me-
diante hechizo en huella con plantas maléficas) a su marido porque la mo-
lestaba continuamente sin su consentimiento. Al final, después de muchos
gritos e incluso llantos, el cacique determiné que era un problema que se
debia resolver en la comunidad de Kunana Kushpa a la que ambas perte-
necian.

También hubo un intento de pelea por un malentendido al que llegé un
hombre, el cual tras venir de cortar lenia creyo que su mujer se divertia bai-
lando en casa del vecino, pero no ocurrié nada al aclararse la situacion y
el equivoco del marido.

Otro hombre fue detenido con una cuerda en la mano con la cual preten-
dfa ahorcarse por sospechar igualmente que su mujer estaba flirteando con
otro hombre; tras convencerlo de que no era lo que pensaba cambi¢ de ac-
titud.

Finalmente no pas6 nada desagradable esta vez, pero se puso de manifies-
to la inclinacion a buscar y crear situaciones de desorden para llegar lue-
go al orden reparador y al estado de convivencia pacifica.

El cacique demostro que era la autoridad dictando sentencia, y el ‘policia’
que sabia hacer bien su trabajo, tomando curiosamente nota en esta oca-
sion de todo lo que se decia y habia sucedido para que una vez escrito fue-
ra mas dificil reinterpretarlo.

Las intervenciones de este cacique como las de todos los hasta ahora co-
nocidos, parecian una representacion teatral en donde no solo habia que
serlo sino también parecerlo, para lo cual adoptaba una postura corporal
y una forma de hablar peculiar que lo diferenciaban del resto.

Un ahorcamiento tras una borrachera se puede dar con facilidad ya que
durante el estado de embriaguez no se piensa con claridad y el estado ani-
mico puede a la razon, estando el comportamiento mas en sintonfa con lo
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que se siente en ese momento que con otras consideraciones racionaliza-
doras.

T. Nipe suele estar en todos los tomaires que puede pero su actitud es un
ejemplo de sociabilidad: muy activa en la danza, en el canto y en la bebi-
da, y poco problematica, encontrandose casi siempre a distancia de los
conflictos.

Fue interesante observar el comportamiento de un nifio de unos 2 anos de
edad quien tomabasoya como los mayores, rebaniando los cuencos con los
dedos, agitandolo para que la sustancia se concentrara en el fondo, trayen-
do y llevando soya de un lado a otro, compartiendo con los mayores;
comportamiento que no debe extranar teniendo en cuenta que su madre
lo tenia en brazos mientras bailaba, vomitaba, etc.; enculturandolo plena-
mente en el quehacer de los mayores. No paraba de beber soya, leche ma-
terna, cafa de azucar, etc., poniéndose en cuclillas como los mayores y en
definitiva imitandolos en casi todo.

Resueltos los problemas, A. Masitachi, otro vecino, invito a los presentes a
2 botellas de ron (4 litros) y cigarrillos; al mismo tiempo el maestro pre-
tendfa congregar a las personas para contarles diversos temas relacionados
con la escuela, pero se not6 que no era el momento apropiado para hacer-
lo porque ademas de estar cansados por no dormir, el tiempo de fiesta no
habia concluido atn, y las 2 botellas de ron pudieron mas que su discur-
so. Bajo el techado de una vivienda descubierta de paredes se tomaron los
4 litros de ron despacito, dosificados en pequetios tragos (palito a palito)
que el cacique y el ‘policia’ distribuian por igual en un solo vaso para to-
dos (sin beber ellos mismos, aunque el ‘policia’ tan sélo dio un trago al fi-
nal). Al ritmo de ballenato se paso a la sombra un buen rato (2 horas apro-
ximadamente) hasta que poco a poco se fueron retirando a dormir.

En cada trago de ron (de cana) se ponia cara de asco y se hacian extraiias
muecas, sefial de la falta de costumbre; sin embargo, aun asi, lo seguian
tomando. Los yu'pas pueden tomar muchos litros de soya (con 100 apro-
ximadamente) sin vomitar (aunque algunos si lo hicieron en esta ocasion),
pero no ocurre lo mismo con el ron (con 450) que con poca cantidad que
se tome acaban cayendo al suelo con el estomago revuelto.

Cuando todos se fueron a dormir el poblado quedo bastante desolado, va-
cio, con algunas personas dormitando a la sombra. No habia actividad al-
guna (unos se habian ido a su lugar de residencia: Taremo, Kunana Kush-
pa, Yurmuto; y otros dormian placidamente) y todo permanecio asi hasta
la manana siguiente (se durmio desde las 16.00 h. aproximadamente has-
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ta las 7.00 h. del dia siguiente por término medio). Antes de dormir se to-
mo como es natural algo de alimento solido: fiame, ocumo, platano, etc..
A la manana siguiente algunos jovenes barrian el poblado en la zona de la
canoa, continuandose luego con la actividad habitual; aunque muchos
permanecieron en el poblado tomandose el dia de descanso, circunstancia
que aprovecharon el cacique y el maestro los cuales ocuparon ese tiempo
libre y al mismo tiempo social para hacer reuniones y soltar largas diserta-
ciones en relacion con el colegio”. (Diario de campo).

En lineas generales, en el transcurso de este tipo de ritual festivo se
puede distinguir la fase de preparacion y la fase de ejecucion propiamen-
te dicha o tomaire, como un continuo en el que se suceden una serie de
relaciones sociales y funciones en relacion al sexo, ya que hay tareas que
realiza el hombre y otras que realiza la mujer como ya hemos descrito.
También se puede apreciar la enculturacion infantil en todo el proceso; los
conflictos que se generan y la forma de resolverlos; la importancia de de-
terminados simbolos como son el maiz cariaco, tomar sin limite, aguantar
despierto toda la noche, la danza, el canto, etc..

Es el tomaire en realidad un ritual saturado de elementos simbélicos
que dejan entrever como el yu'pa entiende, siente y actta en la vida; aun-
que qué duda cabe que al ser un tiempo de fiesta y por tanto extraordina-
rio, el comportamiento no es exactamente el mismo que el yu’pa tiene en
la vida cotidiana en donde se alterna el trabajo con el descanso. Sin em-
bargo, aunque las formas sean distintas al comparar el tiempo festivo con
el tiempo cotidiano, a través del primero podemos percibir con mas clari-
dad el trasfondo del ser yu’pa, lo que esta escondido en el “cuarto oscuro”
y no se aprecia con facilidad en la dinamica diaria. En cualquier caso, pa-
ra no incurrir en alucinaciones pretendidamente cientificas se hace preci-
so tener asimismo impresiones de la vida cotidiana para que ambos mo-
mentos (festivo y cotidiano) se complementen, y a través de ellos se pue-
da llegar a entender mejor las estructuras no sélo sociales y materiales si-
no también mentales del mundo yu’pa.
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M. Douglas expresa asimismo su preocupacion por el rechazo del ritual que a su jui-
cio se detecta en la sociedad contemporanea, al haberse menospreciado el término
—ritual—, que se asocia a una “conformidad vacia”.

Ritos que celebran el movimiento social de los individuos, adscribiéndose a determi-
nados estatus que poseen una reconocida consideracion en la sociedad que se tenga
como referente.

En ellos se realza el sentimiento de identidad del grupo, sirviendo para reafirmar y
aumentar el grado de cooperacion entre sus componentes.

Estos tienen que ver con los distintos ciclos por los que pasa la vida de una persona
desde que nace hasta que muere.

En estos casos es normalmente la naturaleza la que marca el momento en que se ce-
lebran tales acontecimientos.

En Taremo, como preambulo de un casha pisosa participamos en una invitacion a ron
que el padre de la criatura ofrecio el dia después de que su mujer diera a luz. Trajo
de Machiques 2 botellas de ron de 2 litros cada una, ademas de 4 botellas de 1/4 de
litro. Todas se guardaron en casa del cacique siendo éste posteriormente el encarga-
do de repartir equitativamente el liquido alcohdlico a base de “palitos” (pequerios tra-
gos en vaso), tomando todos del mismo vaso, que rota de uno a otro pasando siem-
pre por las manos del cacique que lo llena. Esta forma mesurada de beber, habida
cuenta del elevado grado alcohdlico del ron (mas de 40 grados), es opuesta a la que
se emplea en la tradicional soya, tomada ésta con desmesura en grandes cuencos, sin
limites y de modo individual, aunque uno le dé al otro y reciba al mismo tiempo de
éste de manera reciproca.

El ron en este caso se acabo a las 10.00 h. de la mafiana, habiéndose comenzando a
beber a partir de las 20.00 h. del dia anterior. Todos los alli presentes (unas 15 per-
sonas) aguantaron despiertos y ebrios toda la noche (aunque la embriaguez fue pro-
gresiva y suave dado que cada cual esperaba que le llegara su turno para beber).

La masiria crece y se reproduce normalmente a partir de los 1.000 m., teniendo en
su interior un liquido mugilaginoso que en contacto con la piel produce un fuerte es-
CoZOoT.

La forma de esta danza sera descrita con detalle en el capitulo correspondiente a la
“danza yupa”, expuesto mas adelante.

Esto que se lee literalmente es una contradiccion con lo que dicen la mayoria de in-
formantes, e incluso él mismo en otro lugar, en donde se pone de manifiesto que los
conflictos y los enfrentamientos personales son una constante en toda fiesta donde
haya soya.

Esta constatacion pone de manifiesto el hecho de que el ahorcamiento no es un fe-
nomeno moderno, sino una costumbre antigua debida mas a la tradicion que al cho-
que cultural.
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Por este motivo no todos los bebés tienen la misma edad sino que unos tienen tan
solo dias, otros tienen 3 o 4 meses y otros pueden tener hasta 11 meses. En esta fies-
ta participan de 300 personas en adelante, ya que la comunidad es muy grande.
Las danzas, los tiot-tio, las canciones, etc. versan sobre este simbolo durante toda la
fiesta.

En Sirapta durante 1991 existian 4 caciques de menores, pero solo 2 participaron en
esa ocasion de manera activa en todos los actos (Jaime Rincon y Juan Antonio Rome-
10), asi como en mantener el orden social, ya que durante ese dia son la maxima au-
toridad reconocida y respetada por todos.

A todo este desarrollo que hemos venido describiendo vamos a anadir algunas obser-
vaciones complementarias, sustraidas del cuaderno de campo, que ya sean referidas
a la comunidad de Sirapta en general, a algunos personajes de dicha comunidad en
particular, o a situaciones acontecidas durante el tiempo de fiesta, ayudan a entender
mejor el sentido que posee el caja pijojo.

Observaciones:

“- Este anno hubo una critica generalizada que apuntaba a la mala organizacion lleva-
da a cabo, ya que la musica criolla habia sonado mucho tiempo durante el dia, la cer-
veza comenzo a tomarse antes de tiempo, la danza comenzo tarde al igual que la co-
mida, etc..

- El obsequio en carne de la hacienda “El Capitan”, propiedad de Diego Garcia (hi-
jo), es indudablemente aparte de un acto de buena voluntad, una manera facil de te-
ner contentos a los yu'pas, para evitar que se entrometan en sus negocios. Este deta-
lle contrasta con el de otro hacendado, el propietario de la hacienda “El Aponcito”,
que ademas de no regalar nada, les ha colocado una antena sin permiso en un mon-
te que es propiedad yu’pa, y amenaza con disparos de pistola a los yu'pas que le le-
vanten la voz. La comunidad esta en estos momentos muy disgustada con este ha-
cendado y se han producido ya hasta amenazas de muerte si no se retira dicha ante-
na y cambia el grosero comportamiento con los yu’pas.

- En Sirapta se producen a lo largo del afo tres momentos en donde se realiza una
comida comunitaria y, en consecuencia donde se comparten abundantes alimentos:
1. el 24 de diciembre, con motivo del caja pijojo (fiesta del nifio); 2. el 24 de abril,
con motivo del cuje (cosecha de maiz en honor a Oseema); y 3. el Jueves Santo, don-
de se comen 2 vacas entre toda la comunidad recordando la tltima cena de Jesucris-
to. La comida abundante esta siempre presente en las celebraciones rituales de Sirap-
ta, ya sean estas tradicionales o de nueva creacion.

- En Sirapta, a pesar de la evidente y abundante influencia criolla que se nota prin-
cipalmente en la musica que escuchan (ballenato), la bebida que toman (refrescos,
cervezas, ron) y las conversaciones que tienen (inquietud por obtener objetos de con-
sumo y dinero), mantiene atn viva parte de su tradicion, aunque sea adulterada en
muchos sentidos. La presencia en estos momentos de 4 caciques de menores (ya an-
cianos) constituye un pilar fundamental para que todo ello se mantenga, y serfa difi-
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cil pronosticar qué ocurrira en esta comunidad con los ritos tradicionales cuando
ellos hayan desaparecido.

- La monja Fani, hermana de Santa Ana, me contaba que siendo indigena guajira y
habiendo convivido 9 afos con bari y 4 con yu'pa, estos ultimos son mucho mas di-
ficiles de tratar y adaptarse a ellos; le costo mucho hacerlo. Su actitud de entrega ‘ca-
si toco el limite de la paciencia’ como ella misma decia, y es que el grado de indivi-
dualismo del yu’pa es un hecho singular que choca a las personas ajenas a esta cul-
tura. En Sirapta, sin embargo, se aprecia a los yu'pas en actitud mas abierta que en
otras comunidades, y ello a nuestro juicio es debido al nivel de aculturacion que po-
seen.

La aculturacion y el aumento de sociabilidad con los extranjeros van en paralelo, y
puede servir como indice para medir el grado de influencia exterior que el yu’pa po-
see (los estudiantes bachilleres son mucho mas sociables con los criollos que los jo-
venes que permanecen en sus respectivas comunidades, en el interior de la Sierra).
- El cacique de Sirapta Arturo Ramirez y el cacique de menores Jaime Rincon se tur-
naron la noche del 25 de diciembre en la vigilancia de la plaza, concurrida por gente
‘rascada’ (ebria), para evitar peleas; aun asi, en una cabezadita que echo el papashi se
pelearon varias personas, y ello fue motivo para que las mujeres discutieran por la
manana de manera muy acalorada y expresiva. Dicha discusion consistio en sucesi-
vos discursos que se dirigian unas mujeres a otras, acompanando las palabras con
mucha gesticulacién y movimientos de manos y brazos que se sacudian frente a la
interlocutora en tono de protesta y aparente ofuscamiento o enfado. Al final, el pa-
pashi Juan Antonio Romero paso entre la multitud diciendo que dejaran de discutir
ya, disolviéndose el grupo de inmediato sin resistencia alguna.

Por las formas observadas, todo parecia indicar que la reunion mananera era una ca-
tarsis colectiva para expulsar los malos humores generados por las peleas de los hom-
bres. Curiosamente éstos por la manana se limitaron a observar la discusion de las
mujeres manteniéndose a distancia.

- Las mujeres del grupo de Anibal Lopez se pintaron con lapices de labios y acuare-
las, mientras que el papashi Jaime Rincon y otros ancianos utilizaban el carbon del fo-
gon para maquillarse, dibujandose algunas lineas negras en el rostro.

- En esta fiesta y danza no se utiliza ningan tipo de instrumento, ‘puro canto’ como
alguno decia. Existiendo una tradicional competencia por demostrar quién lo hace
mejor. Competencia que hay que saber entender al desarrollarse de manera diferen-
te a como estamos acostumbrados a verla en otros contextos. Es interesante oir c6-
mo entre ellos mismos se lanzan piropos diciéndose que el otro lo hace muy bien, o
efectuar los cantos manteniéndose el respeto muatuo en todo momento.

Cantan tanto hombres como mujeres, y las formas y contenidos actuales son, segtin
algunos informantes, marcadamente distintas a las de tiempo atras (en referencia a la
generacion anterior ya casi extinguida).



194 / Angel Acuna Delgado

15

16

17

18

19

20

21

22
23

- En la comunidad de Sirapta no se oyen apellidos (nombres indigenas) propios de
los yu’pas, lo que mas abundan son apellidos como: Rincon, Gutiérrez, Lopez, y so-
bre todo Romero. Al parecer cada uno ha escogido el apellido que mejor le parecia,
de acuerdo con el hacendado o persona criolla con la que trabajara €l (su marido) o
su padre. No obstante, el apellido Romero tiene una historia curiosa, y es que, segtn
nos contaban los informantes, un tal Romero hace dos o tres generaciones eliminoé a
todos los bari y personas extranas que venian a matar a su familia y vecinos, asi co-
mo también elimino a los yu'pas ‘arrechos’, peleones, y malos, considerandosele co-
mo un ‘libertador del mal que sufria el pueblo’. Asi pues, quedandose solo con mu-
chas mujeres tuvo mucha procreacion, siendo muy numerosa su descendencia.

Sin haber comprobado la veracidad de la historia, lo que es evidente es que la mis-
ma resalta el valor que posee descender de un héroe bienhechor. ;jAbundaria ese ape-
llido entre los yupas de Sirapta si el tal Romero hubiera sido un personaje bochor-
noso y malvado?

- Todos los atios se personifica de alguna manera el elemento elegido como totem,
aunque sea algo inmaterial, como el nombre de una cancion llamada pesuaseno que
fue el motivo de los ultimos 4 afios, ideandose en la imagen de una persona.

El motivo totémico puede tener una vigencia variable de entre 1 a 5 afos, siendo fre-
cuente que se cambie cada afio. En cualquier caso, los cantos y las danzas varian
siempre de una celebracion a otra, mostrandose asi una extraordinaria creatividad”.
(Diario de campo).

Si hubiera mas de una joven que haya pasado al mismo tiempo por el retiro ritual,
participarian conjuntamente en este acto comunitario.

Zuli Romero nos decia que su sensacion en el momento de ser desprendida de la sa-
bana que la cubria, fue de tristeza y al mismo tiempo de nerviosismo. Hay que tener
en cuenta que ademas de la carga simbolica que contiene el ritual y el sentido que
entrana, la joven se ha mantenido al margen de todos durante un mes, por lo que el
impacto que se produce en ese encuentro de presentacion debe ser fuerte.

Otra version hablaba de que el cadaver se ahumaba en su propia vivienda colgado de
una viga del techo.

Es de suponer que el texto en espariol posee aniadiduras del traductor, dejandose lle-
var por su interpretacion, ya que el texto yu'pa es mas breve.

En Tukuko se lleva a cabo el funeral catolico, enterrandose a los cadaveres en el ce-
menterio que existe proximo a este poblado.

Antiguamente, cuando el muerto era cargado en un fardo sobre la espalda de un
hombre, era ese mismo hombre quien también tocaba el ayibu en su recorrido.

La influencia misionera se hace mas efectiva con el aleccionamiento de las personas
de gran prestigio social en la region, ya que éstos poseen un alto grado de credibili-
dad entre los suyos.

A este ritual se le llama cuje, coincidiendo su sentido con el cushe de Irapa.

Esta organizacion se haya instalada en la comunidad de Sirapta.
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Asi se nombra en Sirapta a lo que en Tukuko y comunidades irapas se conoce como
soya.

El maiz es el tnico producto del conuco que se almacena en silos para el consumo
ulterior, pero nunca este almacenamiento llega a ser excesivo ya que serfa una prue-
ba de ruindad mas que de riqueza; por ello, parte de este producto se destina al con-
sumo colectivo dentro de una celebracion festiva.

Ademas de todo lo descrito, hicimos las siguientes observaciones sobre esta fiesta:
“- No todos los asistentes bebieron en igual cantidad; algunos de los mas jovenes be-
bieron hasta emborracharse totalmente, otros bebieron manteniendo una embriaguez
moderada y otros aunque bebieron se mantuvieron en todo momento sobrios; tam-
bién los ninos saborearon la bebida para irse acostumbrando.

- Quien va llegando al lugar se acomoda a su gusto y toma con tranquilidad; aunque
algunos parecian tener prisa en emborracharse.

- La soya bien fermentada lleva un porcentaje de alcohol que puede estar entre los 10
y 12 grados, pero tiene la ventaja de que posee igualmente un abundante sustento
alimenticio como es el platano y el maiz, por lo que se puede tomar varios litros se-
guidos sin que la embriaguez sea total. Es la soya por tanto bebida y comida al mis-
mo tiempo; el bebedor agita circularmente el recipiente o pisha en donde bebe para
que la sustancia solida se mezcle bien con el liquido y no quede en el fondo.

- Cuando se ‘rascan’ (emborrachan) y siguen bebiendo se dan a si mismos una pal-
mada con la mano en la nalga, y a veces emiten un ligero grito tras terminar el trago.
Igual ocurre cuando estando sobrios quieren llamar la atencién de alguien sobre al-
go curioso o gracioso.

- Los viejos miraban a veces la dinamica de los jovenes con su musica como si fuera
un espectaculo.

- Ponoskashi superviso detenidamente el estado de las armas de Nupaka (el arco y
las flechas) como buen maestro: su rectitud, solidez, etc..

- Es caracteristico que uno dé de beber a otro/a un trago grande de soya, colocando-
le el recipiente en la boca e inclinandoselo, a lo cual el otro/a no se debe negar.

- Tras la borrachera casi todos quedan con la ropa y el cuerpo manchado de soya, y
mientras se esta borracho la sustancia solida de la soya se tiene pegada en torno a la
boca sin que ésta se trate de limpiar.

- El maiz cariaco no sélo se utiliza en las ceremonias y para el propio consumo, tam-
bién observamos que se lo daban a las gallinas.

- Beber hasta inflarse la barriga y dar continuos paseos para orinar es lo habitual du-
rante todo el tiempo de fiesta.

- Se cociné también una olla de legumbres por la manana en donde se mezclaron ar’i’
(quinchoncho) y kumdtara (una especie de caraota con la vaina mas larga)”. (Diario
de campo).

* Igualmente como observacion metodologica hicimos los siguientes comentarios:
“Resulta un tanto dificil hacer observacion cientifica en una fiesta de este tipo (y en
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general en toda fiesta) por la tentacion permanente de introducirse en ella en toda su
dimension; lo que ocurre es que, siendo responsable del trabajo que el cientifico so-
cial desarrolla, se hace preciso mantenerse un tanto al margen, aunque sin dar la im-
presion de estar tan solo de miron.

Observacion y participacion es factible y aconsejable hacerla en éste y otros casos al
mismo tiempo.

Con la observacion cientifica hay que controlar a todos los personajes, espacios, mo-
mentos y circunstancias que se vayan produciendo, sin perder detalle, ni despistar-
se, hay que estar en continua alerta sobre todo lo que suceda.

Con la participacion se debe uno ‘integrar’ en el grupo relacionandose con los asis-
tentes, conversando, riendo, bebiendo moderadamente, etc.; tener en definitiva una
posicion dinamica aunque, dejando hacer, procurando que ‘los arboles no nos tapen
el bosque’. Con ello no tendremos una posicion fria, impertinente dentro del grupo,
y sus componentes se pueden comportar sin la sensacion de estar siendo observados
e investigados.

En mi caso concreto, un elemento util, aunque inconveniente en cierto modo, fue el
tomar fotos y pelicula de todo el proceso. No obstante la dificultad de introducir es-
tos elementos artificiales sin romper nuestra relacion social pensamos que se logro
por el hecho de dejar todo el aparataje a la vista y al tacto de todos, asumiendo el
riesgo de que se estropeara; intentando que este instrumental de nuestro trabajo que-
dara ‘integrado’ de algtin modo en la percepcion de los miembros del grupo sin que
resultara algo extrafio sobre el que se volcaran todas las miradas cuando se hiciera
uso de él, circunstancia esta tltima que modificaria consecuentemente el comporta-
miento normal”. (Diario de campo)

En la anteriormente descrita celebrada en casa de A. Ponoskashi, tanto la materia pri-
ma como la fuerza de trabajo para preparar la soya fue cosa exclusiva de la familia an-
fitriona.

Nombre simbolico, asignado a la persona encargada de mantener el orden en la fies-
ta.

Esta frase la expreso en yu'pa traduciéndonoslo al espanol cuando le preguntamos
iqué habia dicho?

Sospechamos que este incidente no hubiera tenido lugar sin nuestra presencia, ya
que entendemos que tal comportamiento se produjo por deferencia hacia mi perso-
na, conociendo el motivo de mi presencia, y siendo consciente de que me habia des-
plazado hasta el lugar para observar las evoluciones de la danza tradicional. No obs-
tante, en ningin momento insinuamos nada al respecto, ya que de lo que realmente
se trataba era de tomar constancia de como se habia desarrollado el tomaire de prin-
cipio a fin, sin inmiscuirnos en su desarrollo.

A algunos/as se les apreciaba la barriga hinchada, dilatada tras todo el liquido inge-
rido.



