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INTRODUCCION

Catherine Ales & Jean Chiappino

Este volumen invita a reflexionar sobre un problema sumamente sensible como es el de la
salud eutre los Pueblos Indigenas de la Amazonia venezolana'. En este campo en particular, y mas
bien de manera general. los autores proponen mirar de forma simétrica el pensamiento y las préc-
ticas autoctonas v occidentales. Mientras se acostumbra considerar la seguridad sanitaria solamente
a partir del sistema occidental, nos ofrecen aqui la oportunidad de pensar acerca del dispositivo
médico-sanitario tomando en cuenta no sélo la concepcion del sistema de salud v la organizacion
social occidentales. sino también la concepcion del sistema de salud y la organizacion social de las
culturas indigenas®.

Asl fue como se decidio intitular el libro “Del Microscopio a la Maraca™ Uno tiene que
recordar que el microscopio es un instrumento de optica que permite ver los objetos invisibles a sim-
ple vista gracias a un sistema compuesto de varias lentes. L.a maraca’ es un sonajero liecho a partir
de una calabaza redounda. con semillas v piedritas acdentro, provisto de un mango para sonarlo con
un sistro. Es un instrumento sagrado en el ritual de los piaches amerindios. Lo utilizan tanto para
acompanar su canto como para establecer el diagnostico v la curacion. Ellos mismos comentan que
les sirve de lente para descubrir la enfermedad antes de extraerla del cuerpo del enfermo. Se puede
también comparar con el bisturi pues la consideran, ademas, como un aparato de cirugia.

Los textos se articulan alvededor de tres grandes problematicas -la concepcion indigena de
la enfermedad y de la salud, el estudio de los efectos del contacto v el analisis critico del sistemna de

salud existente. Si la reparticién entre varias tematicas nos facilita la lectura no imiplica una division

1 Para lalocalizacion del Estado Amazonas en Venezuela, ver Mapa 1 v para la ubicacion de los grupos indigenas. ver
Mapa 2.

2 Recordamos que el afio 1993 fue el ano internacional de los Pueblos Indigenas del Mundo. En este marco. la Coruision de
la Union Europea propicio varios prograinas en favor de Jas comunidades aborigenes. Es asi como auspicié el Programa de
Formacion v Participacion Comunitaria al Desarrollo v al Control de la Salud en la Amazonia Venezolana (PROCOMSIVA),
del cual este libro constituve uno de los aportes. El programa fue dirigiclo por el Instituto Francés de Investigacion para el
Desarrolo cn Cooperacion (ORSTOM) con la participacion del Servicio Auténomo para el Desarrollo Sustentable del
Amazonas del Ministerio del Ambiente v de los Recursos Naturales Renovables, la Direccion Regional Sectorial del
Ministerio de Sanidad v Asistencia Social. la Escuela de Antropologia v el Instituto de Medicina Tropical de la UCV-Caracas.
la ORPIA, la GTZ. vla Direccién Regional Sectorial de las Endemias Rurales v Saneamiento Ambiental. Ademas, la presente
obra se beneficia de la imprescindible contribucion de todos los investigadores v personalidades pertenecientes a organismos
nacionales ¢ internacionales reunidos aqui a fin de promover la participacion de las comunidades en el control de la salnd.
3 La palabra se encuentra en las lenguas carib. maldgali en calina -carib insular- o mardka en karina -carib continental.
Existe también en las lenguas arawak, malika en tamanaco v maraka en ipurucoto v en las lenguas tupi-guarani, mbaraca
en guarani v maraka en tupi. Ademas, se usa hov en la masica popular para acompaiar de ordinario el canto (L. Alvarado,
1953, “Glosario de voces indigenas de Venezuela”, Obras completas, vol. 1, Ministerio de Educacion: 246).
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epistemologica. Los articulos son el fruto de una investigacion pluridisciplinaria cue trata de un
problema global v en su conjunto constituyen un continuum. Tienen como meta principal definir
nuevas alternativas. Esencialmente hacen resaltar que si la intervencion del sistema de salud es
indispensable tiene también que ser adaptada al universo cultural al cual se dirige. tomando en
cuenta los actores sociales incluyendo la participacion comunitaria.

El problema mavor en la situacion actual es precisamente el de resolver las dificultades que
encuentra la biomedicina para practicarse entre las poblaciones indigenas. La experiencia demues-
tra que la imposicion del moclo occidental de pensar la enfermedad v la salud provoca Ja resisten-
cia v. tal vez, el rechazo de las conductas sanitarias recomendadas. En muchos aspectos la medici-
na occidental presenta incompatibilidades aparentemente radicales con las creencias y los princi-
pios profilacticos v terapéuticos autoctonos. incluso en las sociedades muy aculturadas donde estan
siernpre vigentes. Por lo tanto, una forma de enfrentar este problema consiste en preguntarse como
evitar que a los grupos sociales se les quite su poder v se descalifiquen a sus especialistas tradi-
cionales, lo que inevitablemente implica la implantacion de un saber v de una practica dominada
por otra cultura. Debemos preguntarnos ;cémo se podria lograr una adaptacion equilibrada de los
diferentes saberes? No es conveniente introducir la inercia donde va existe una organizacion sarni-
taria. Tenemos que tomar conciencia de la capacidad de los grupos indigenas para generar alterna-
tivas y escuchiar su deseo de participar en el control de su salud.

Ciertamente, una de las grandes realidades de las altimas décadas en América Latina ha
sido las peticiones hechas por parte de los Pueblos Indigenas para el reconocimiento de sus derechos
culturales. Consisten. por lo general. en la ratificacion de sus derechos territoriales. participacion en
la administracién local. regional v nacional. educacion en sus propios idiomas. Otro de los temas
resaltantes es el del derecho a la medicina tradicional.

Estos requerimientos para la participacion en los asuntos que rigen su destino es el fruto de
mas de quinientos anos de resistencia de los Pueblos Indigenas de las Américas, de los cuales los
grupos sociales que conocemos lioy en dia son remaneutes. No hay que olvidar que los grupos con-
temporaneos no reflejan a los que se hallaron cuando llegé Colon. Las sociedades amerindias fueron
profundamente transformadas por las expediciones militares. la anexién de su territorio y soberania,
las campanas para extirpar las idolatrias, los recorridos para capturar a esclavos. v la vida en las
reducciones. Mas que todo son las nuevas enfermedades las que provocaron la disminucion de las
poblaciones. mientras que los sobrevivientes fueron rechazados hacia las regiones mas dificiles v
apartadas donde se vieron obligados a refugiarse.

Actualmente. los indigenas han logrado que en algunos paises se realizaran reformas cons-
titucionales que consideran el estado nacional como multiétnico y pluricultural. Se ha desarrollado
la educacion intercultural bilingtie, establecido titulos de tierras para ciertas poblaciones indigenas.
y fomentado la participacion en la administracion, la educacion v la salud .

No obstante. queda todavia mucho camino por recorrer desde el mundo occidental hacia el

mundo amerindio.

+ En Venezuela. se esta estudiando una Ley Organica de Pueblos. Comunidades y Culturas Indigenas de Venezuela que debe
permitir el veconocimiento de los devechos de las etnias. v se reconoce que el estado Amazonas es multiétnico v pluricultural.
Se ha desarrollado la educacion interculrural bilingtie. tanto a nivel de reglamentacion, con el Decreto de Educacion
Intercultural Bilingtie n® 283 en 1979. como de la oficializacion de los idiomas indigenas en la educacion con la Resolucién
n° 83 del Ministerio de Educacién del 15 de marzo de 1982. Ademas. se ha implanrtado la participacion de auxiliares de
salud indigenas en el Programa de Medicina simplificada.



[Zs preciso tomar en cuenta que las sociedades que llamamos “tradicionales” integraron
sietnpre la novedad. trasladando el nuevo conocimiento a su propio idioma v asimilandolo a su
idiosincrasia.

Las sociedades amerindias 110 han dejado nunca de transformarse y debemos reconocer el
perpetuo devenir en el cual han evolucionado y Jo siguen haciendo. El desconocimiento de su flexi-
bilidad. es decir, de las transformaciones que han aceptado incorporar, oblitera este fenémeno. Este
malentendido aparece reforzado por el aislamiento en el cual muchas de ellas han elegido vivir para
protegerse e los impactos negativos de la colonizacion y del contacto. entre los cuales se encuentra
el choque epidemioldgico’.

Sin embargo. la evolucion histérica de las culturas amerindias no justifica la negacion de las
particularidades de cada una y tampoco el aniquilamiento de sus valores bajo el pretexto de un
desarrollo del cual conocemos, por cierto, las ventajas, pero también los peligros a los cuales se
expone.

El verdadero arcaismo consiste en considerar que una sola de las racionalidades médicas
tiene derecho al poder. es decir, de verdadera eficacia -inclusive si ésta carece de significacion social-
v que las practicas alternativas o el paralelismo de los recorridos terapéuticos son una manifestacion
de la ignorancia, conductas ilogicas desprovistas de todo valor. v aun practicas de brujeria en el sen-
tido pevorativo de la palabra.

Sin negar sus aportes y sus benelficios -evidentemente esenciales-, se debe cousiderar la
forma de violencia que igualinente puede resaltar en la medicina occidental debido al desprecio v
la desconsideracion que implica cuando se impone como paradigma solo y unico a poblaciones que
disponen de otro saber v de otro pensamiento. los cuales incluyen ni mas ni menos un sistema etio-
[6gico. curativo v profilactico. Mas bien esta situacion tiende a generar resistencia en contra del sis-

tema cle salud occidental. Por otro lado. nunca se abandona el sistema de creencias”.

;Queé decir, por ejemplo. del caso de un paciente que. después de haber sido operado exi-
tosamente en el hospital segin la tradicion biomédica, sigue quejandose por padecer de objetos
patogenos que lo enfermaron a causa de 1o haber sido tratado segun la tradicion terapéutica cul-
turalmente suya? Esto permite pensar que no es oportuno oponer las tradiciones sanitarias privile-
giando un solo punto de vista -occidental o indigena-. v tampoco medir la eficacia del uno a partir
de los criterios del otro.

I loy en dia muchos de los que integran las nuevas generaciones de médicos defienden esta
posicion. Ellos no vacilan en pedir los centros mas aislados para practicar o efectuar su pasantia de
medicina rural y en aprender algo de las culturas y de los idiomas indigenas. a fin de ejercer mejor
su arte. Tratan de no imponer mas la biomedicina como un sistema propio a desarrollar la
“vergiienza €tnica’ v saben reconocer v aceptar la existencia de un saber v de una practica ter-
apéutica que les es esotérica.

5 La rapidez que se concede. en general. a los cambios provocados en los comportamientos mismos de la sociedad occidental
por los avances de la ciencia v. por Jo que nos interesa aqui, de la biologia, mantiene la ilusion sobre el inmovilismo de las cul-
turas amerindias. Vinculada con el primitivismo fundamental de su modo de actuar v de pensar. este juicio errado es ain
inas paradojico cuando se admire. en la sociedad occidental. que muchas de las aplicaciones consecutivas a los avances del
conocimiento chocan con las propias convicciones de uno y ponen en duda el real progreso que ellas promueven supuesta-

mente para el género hwmano. Se comprueba. por ejemplo, en las leyes que hay que promulgar para controlar los avances de
la genética. de los cuales descubrimos recientemente los efecros nefastos que pueden generar.

o Se sabe, por ejemplo. que decenios de persecucion nunca lograron destruir, tampoco desarraigar. el shamanisimno en
Siberia. region ésta que precisamente dio mundialmente sunombre a dicha practica.



En efecto. el verdadero sentido de la modernidad reside en la tolerancia. la comprension
mutua de las diferencias. aceptar que los enfermos escojan su modo de curarse, su modo de morir
v sus practicas funerarias. A veces. entendidos por las administraciones de la asistencia médica.
estos requisitos culturales sufren mas que todo de la fuerte movilidad a la cual esta sometido el per-
sonal médico, situacién que no permite la continuidad indispensable del trabajo de sensibilizacion
a las costumbres de los pueblos indigenas.

La incorporacion de auxiliares de salud indigenas v el programa de medicina simplificada
son medidas ya implantadas que permiten facilitar el acceso a la salud de las poblaciones. Queda
por introducir el mismo reconocimiento realizado por decreto referente al derecho a la educacion
intercultural bilingtie, v reconocer un derecho a la atencion médica intercultural bilingiie. Podria
contemplar no sélo la educacion sanitaria en dos idiomas -en el idioma de los interesados, ademas
del castellano-. sino también la aceptacion en el sistema de salud de una wmedicina intercultural. De
hecho. la participacion de las comunidades v la consideracion del saber v de las practicas autoctonas
son imprescindibles para encontrar -juntos- las adaptaciones necesarias para un sistema de salud

mas eficaz v que realmente respete las maneras de sentir v pensar de las poblacioues.

En realidad. considerando la posibilidad de adaptaciones. las dos escuelas -el shamanismo
v la biomedicina- son perfectamente compatibles. Una de estas tradiciones médicas esta relaciona-
da con la racionalidad biol6gica; la otra, con la racionalidad “bio-socio-cosmologica™. En esta ulti-
ma el sistema etiologico establece relaciones entre los males del cuerpo v el orden social. lo que no
se disocia del orden césimico. Para la ciencia shamanica. lo bioldgico no se puede afirmar como un
campo auténomo. separado del cuerpo social o de la relacion cosmoldgica que el individuo marntiene
con el universo v el mundo de los ancestros. La salud individual no es independiente del bienestar
colectivo v del equilibrio universal y. en este contexto, la continuidad cue se ejerce entre el cuerpo
humano. el cuerpo social v el universo es esencial para la definicion de la identidad de los indivi-
duos v de los grupos sociales.

La escuela del shamanismo abraza entonces un saber tridimensional -el cuerpo del sujeto.
el cuerpo social y el cuerpo cosmico- que supera el campo de competencia de la ciencia médica.
Medios complementarios el uno el otro. estas dos tradiciones no pueden sino salir ganando de su
mutuo reconocimiento. l.ejos de estar opuestas. ellas estan en posiciéon de aportes reciprocos.

Una de ellas. al especializarse. se ha alejaco desde hace inucho tiempo de sus raices sociales.
Elindividuo enfermo se voelve un “paciente” separado de su entorno v el diagnéstico esta desconec-
tado de todo proceso morbido ligado con el ambiente social v césmico. La otra es una “ciencia total”
para la cual los elementos constitutivos de una sociedad conforman un rodo. una totalidad en la que
cada uno de los elementos esta en relacion con el otro v sélo tiene significacion en esta relacion. La
salucl. entonces. se encuentra implicacla en una problematica global. de la cual dependen el bienes-
tar individual v colectivo asi como el equilibrio de las fuerzas del universo.

Eu este sentido. es fundamental el conocimiento del nniverso v la cosmovision de las
sociedades Indigenas, pues influven directaniente en su concepcion de la vida. de la enfermedad v

de la salud. Esta forma de pensar esta ilustrada en el libro con la narracion de los recorridos de

7 Se deberia permitir a los médicos que lo solicitan. quedarsc por un periodo de mas de uno o dos afios en un dispensario
rural. a fin de que el servicio en general pueda beneficiarse de la experiencia adquirida.



investigacion del primer sabio hiwi. un canto shamanico de curacion woththa que relata cémo
surgieron las enfermedades. una exégesis vanomami sobre el origen de los espiritus v una ensefian-
za ve kwana sobre las sociedades gue pueblan la naturaleza. Constituven tantas otras demostra-
ciones de la erudicion de los shamanes v de su preocupacion por pensar el hombre v su relacién con
el mundo. Como lo descubre el lector, su filosofia se transmite a través de una retovica particular
propia de estas socieclades de tradicion oral.

La singularidad de la vida social v ritual de las culturas amazonicas nos es contacla de mane-
ra muy original por autores indigenas gracias a nn corpus de dibujos. Se debe notar que no es muy
frecuente la figuracion de temas tristes refericlos a la enfermedad y la muerte. Se nos hace pereibir
con gran perspicacia v delicado sentido la sutileza de sus pracricas terapéuticas. Como lo subraya
Catherine Ales. dichos dibujos dan una vision coherente de la estructura global de las culturas hiwi,
ve'kwana. vanomami. kurripako, chase y wothiha., Se pueden leer como un discurso sobre la
socledad. como la expresion de una memoria. Representan en si un testimonio de su historia que,
por una vez, tiene ademas el mérito -y es un hecho suficientemente significativo como para no
senalarlo- de transmitir directamente a nuestro entendimiento el prisme de su propia mirada.

El analisis de Pau! Oldham sobre la cosmologia v de la practica medicinal entre los Wothiha
hace resaltar (que su sistema de salud esta basado sobre una vision del mundo que es radicalmente
diferente de aquello que enuncia el modelo médico occidental. Describe las relaciones entre los entes
duedos de las especies comestibles y las enfermedades. v precisa la importancia de estas clasifica-
ciones v de los rituales -como lo de la aplicacion de hormigas- en la formacion de las personas. El
aprendizaje del respeto de las prohibiciones del comportamiento. asi como de habitos alimenticios
constituye un punto fundamental para la adaptacion al medio social de los ninos antes de incorpo-
rarse al entrenamiento v la practica shamanica. Enfocando sus distintos niveles de especializacion.
se aclara el papel esencial de los shamanes wothiha para prevenir v curar las enfermedades.

A fin de entender esta vision del muncdo. Jean Chiappino estudia sustancias vitales del ser v
de la persona encontradas entre los Yanomami. los Hiwi. los Ye'kwana v los Wothiha. Compara los
componentes-claves de la materia viva cue anima a los seres del nniverso v los factores respousables
de su potencia. Las luces cosmicas asi como las piedras celestes. que el shaman refime v domestica
en su parafernalia -como la maraca- o en su cuerpo. condensan toda la evergia del cosmos nece-
saria a la vida de cada uno v al equilibrio del mundo. £V desconocimiento de esta concepcion expli-
ca lus dificultades que tenemos para comprender a la vez la coustitucion del ser v de la persona
amerindia. s reproduccion. la actividad shamanica en general v las relaciones que ésta puede
tener con lo brolégico. Se determinan asi principios estructurales que pueden relacionarse con los de
la concepcion biommédica a fin de encontrar las formas de adaptaciones posibles entre los dos sis-
temas.

Siendlo las principales endeinias el paludismo. las parasitosis. las hepatitis. las bronconeu-
monias v las diarreas infantiles. la sitnacion de salud del estado Amazonas efectivamente no solo
esta relacionada con los factores epidemiologicos, sino también con los faciores humanos de una
poblacién autoctona. poco atendida y de la cual -fuera de sus propios curanderos- una parte impor-
tante no dispone de ninguna atencion medico-sanitaria. Pedro Jaro senala. ademas. que las acciones
se caraclerizan por ser “iunediatistas”, solo se acliia ea caso de emergencia. No hav continuidad.
por ejemplo. en el abastecimiento e los reinedios. ni existe un verdadero seguimiento de los provec-

tos de trabajo razon por la cual los médicos rurales piden que haya mayor coordinacion.



Pensamos que el sistema de salud, que esta basado sobre un modelo de asistencia hospita-
lario-curativo y sale del centro para ir a la periferia, debe ser globalmente repensado. La forma de
respuesta de tipo “operativos” que se ha fomentado en la zona corresponde a una politica asisten-
cial costosa v en la mayoria de los casos efectuada a posteriori, cuando ya ha tomado cuerpo un
problema de salud grave. Seria importante construir un sistema que incluya figuras periféricas.
dotando de meclios de prevencion, diagnéstico y tratamiento a comunidades lejanas. Podrian, de tal
forma. servir de intermediario con los centros médico-sanitarios a nivel local. asi como para las
comunidades atn mas distantes. estando éstas absolutamente [uera de alcance de cualquier tipo de
asistencia.

En este contexto, Francisco Armada v Martin Toro describen el proceso de la institucionali-
zacion de la atencion médica en Amazonas v presentan un analisis critico de la estructura del sis-
tema de salud. F. Armada nota que lejos de propiciar un mejoramiento de la situacion sanitaria del
Estado, los esfiterzos cumplidos, tanto a nwel de la extension de la cobertura sanitaria como del
control de las endemias y de la participacion comunitaria propiciada por los auxiliares sanitarios,
se encuentran obstaculizados por la debilidad de los organismos locales para la educacion sani-
taria asi como para la elaboracion de los planes y programas regionales impuestos por la autor:-
dad central. El diselio del sistema es centralista. sigue un modelo tipicamente “urbano” para una
poblacion ampliamente analfabeta v rural. M. Toro precisa que las lineas de fractura no son tanto
la division entre las poblaciones rurales y las poblaciones urbanas. como la division entre indigenas
v no indigenas. o sea en una apreciacion diferente del significado o valor cultural de la salud y la
enfermedad. Resulta que un sistema de salud que sélo crea ambulatorios v personal calificado.
reprocluciendo un sistema vigente en general, sin un fundamento o una proyeccion sobre lo social
al que se aplica, carece de sentido. Ademas. en su evaluacion de los costos de la salud resalta ue
hay que resolver la competencia existente en la asignacion de los recursos entre el empleo v la salud
v los diversos efectos perversos del financiamiento.

Es asl como varios autores insisten en la necesidad de crear programas que correspondan a
una vision global de la salud puablica, particularmente adaptados a la region v a su poblacion.
Enfocan las adaptaciones y el desarrollo de los programas promoviendo la produccion de remedios
autoctonos. la autogestion de la distribucion v la formacion de un personal indigena con micros-
copistas. auxiliares v promotores sanitarios (/. Chiappino, G. Guevara, F. Armada, M. Toro. P. Jaro,
S. Zent). Concuerdan en recomendar que un sistema de salud adaptado no debe aniquilar Jos
aportes del conocimiento de las plantas medicinales ni del conocimiento sagrado especializado de
los cantos curativos y otras actividades shamanicas. Esta sugerencia no anplica la negacion de la
importancia de la medicina occidental sino mas bien la integracion de lo tradicional y- lo occiden-
tal dentro de un sistema comprensivo mas integral (S. Zent).

Generalmente, se (gnora la contribucion historica de los pueblos indigenas a la medicina
occidental. Se estima que una cuarta parte de las prescripciones de medicinas provienen de especies
naturales, la mayoria de las cuales se encuentran en las selvas tropicales y fueron dadas a conocer
a la ciencia occrdental a través de la explotacion del conocimiento indigena (P. Oldham). Como lo
subraya Guillermo Guerara, la medicina indigena ha sido generalmente descalificada por los prac-
ticantes e la medicina occidental. La formacion médica no incluve las enseiianzas necesarias para
entender la medicina indigena 3 descubeir cono ambos tipos de técnicas pueden ser complemen-
tavias. Resulta un mal entendinuento, la negacion de toda la practica indigena y la imposicion de
la medicina occidental que descalorizan las culturas. Insiste en decir que esta forma de pensar no
resuelve el problema de la salud.



En un mismo orden de idea. Stanford Zent observa entre los Wothiha una declinacion
abrupta de conocimiento tanto de plantas en general como de las plantas medicinales. Destaca la
dependencia progresiva de las comunidades con respecto a la medicina occidental. De hecho, las
comunidades perdieron su capacidad en automedicarse, cuando el Estado ha ido perdiendo su
capacidad de continnar ofreciendo los servicios sanitarios ya establecidos debido a la depresion
econdmica que confronla.

La complejidad de esta situacion se manifiesta en una rellexion que desarrolla Alexander
Mansutti sobre las nociones de riqueza v de pobreza. De los contactos e influencias a los que estan
sometidos los pueblos, surge una diversidad de situaciones entre las etnias y al interior de cada una.
Los conceptos de pobreza y salud no refieren a realidades sociales homogénas. sino a una medida
de parametros de calidad de vida cuya definicion y jerarquia son culturalmente definidas. Lo que
nos impone tener cuidado a nuestras acciones. Igual que podeinos convertir en pobres a quienes se
consideran ricos, la anprudencia puéde enfermar a quuenes estan sanos. Para ello, es necesario afi-
nar mecanismos gne involucren a los swetos de la intervencion a fin de validar que parametros de
la pobreza y la salud que se pretenden atacar son wi problema. Iin el caso de los indigenas, donde
la distancia cultural entre el que planifica y/o ejecuta y el beneficiario de la accion genera diferen-
clas substanciales de valoracion, esta participacion, mas que deseable, es obligada so pena de ter-
minar atacando problema que no son percibidos como tales o causando mucho mas dario que bien.

Estas variaciones v los efectos del contacto se confirman a través de los estudios de Glida
Hidalgo v Jesiis Oyalbis. La poblacion hiwi mas dependiente del mercado occidental perdié sus cos-
tumbres alimenticias tradicionales a tal punto que la adecuacion de una parte de su dieta se situa
por debajo de las normas, mientras que la poblacion wothiha, menos afectada por el contacto.
mantiene actividades variadas de produccion alimentarias tradicionales. lo que les permite guardar
una adecuacion de su dieta por encima de las normas (G. Hidalgo). No obstante J. Oyalbis encuen-
tra, mediante indicadores antropométricos basicos, una deficiencia nutricional significativa entre
una poblacién de ninos hiwi como wothiha que esta. ademas. mas marcada entre las hembras que
entre los varones.

Ast se ilustra como las migraciones v las agrupaciones poblacionales hacia los ejes {luviales
v viales que conducen a la zona urbana traen transformaciones que no son siempre saludables.
Persiguiendo la ilusion de un bienestar material moderno. cuando el modelo indigena se desuelve
en favor del modelo urbano se crean problemas no sélo de indole social. sino nutricional v de salud.
mientras que los pueblos que desarrollan alternativas mas equilibradas entre los dos mundos logran
a una mejor calidad de vida.

Por fin. dos textos relativos a los Yanormami recuerdan que los sistemas de salud se enfrentan
no solo con problemas culturales complejos. sino también con problemas patogénicos o epidemio-
l6gicos de alta complejidad. J. Torves. M. Magris, L. Tillegas, M.A. Torres, B. Gomez, L. Sudrez, H.
Rivera, R. Ramdirez y C. Tivas reportan unos rasgos particulares de la malaria. el principal mal del
que padecen los Yanomami. vy Matowé Borges testimonia la contaminacion que trae el movimiento
minero. En la poblacion vanomami del alto Orinoco. la malaria reviste en efecto caracteristicas no
observadas en otras poblaciones amerindias del pais, ni siquiera en otras comunidades del estado
Amazonas pertenecientes a la misina etnia. Esta forma da pie af desarrollo de complicaciones de
tipo inmunopatologico inusuales que requieren un manejo especial desde el punto de vista tera-
peutico y preventivo.



Agregaremos que. en las zonas fronterizas, los garimpeiros ilegales introducen nuevas enfer-
medades. armas v prostitucion en lugares donde las poblaciones como los Yanomami tienen menos
contacto. Generalmente estamos acostumbracos a pensar que los problemas mas graves de estas
zonas se concentran en la polucion de los rios v la devastacion del medio arnbiente. problemas que
en verdad son de extrema peligrosidad. pero no podemos seguir ignorando que el mal se extiende
mucho mas alla de los lugares de explotacion. que rapidamente las enfermedades y las armas trai-
das por los garimpeiros se propagan. diezmando drasticamente los pueblos vanomami. Es de una
forima muy argumentada que, mediante el relato de Matowé Borges los Yanomanu piden a gritos
nuestra atencion ante la situaciéon tan desesperada que viven. El libro se cierra sobre una imagen

muy sagaz:

“/No solo nosotros, los Yanomami, nos vamos a morir,

stno nosotros todos (los venezolanos)!

Hay un solo rio, el Orinoco, con sus afluentes distantes:

jeuando se reinen, st uno toma el agua, inuere!

No es solamente nosotros, pero todo el mundo quien sufrira si no se protege el territorio.

St Uds. protegen el territorio. nosotros todos tendremos buenc salud”.
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1. COSMOVISION Y CONCEPCION INDIGENA
DE LA ENFERMEDAD Y DE LA SALUD






EL ORIGEN DE LAS ENFERMEDADES:

Canto shamanico wothiha de curacion'

Recopilado y-comentado por Jean Chiappino

Asl fue.
Al principio, en el lugar sagrado llamado Chuhuore.a .
donde vivia el hermano de Chejeru’, lamado Huajari,

éste tenia un criado suvo, llamado Pure Chuhuo.

Cuando éllo saco por primera vez a la vista de su hermana Chejeru,
ella que habia escuchado su canto y que le habia dicho

que le sacaria de la choza sagrada donde bailaba y cantaba,

al momento en el cual aquel penetré en la casa donde estaba Chejeru
ella dijo a su hermano:

“iMira, Huajari, yo quiero ver al criado tuvo Pure Chuhuo!”.
Satisfecho de la pregunta, éste le contesto:

“Aunque aquel cante bien y hable bien. tu no puedes mirar a €1,

Le hablé asi a suhermana.

diciéndole que. en el caso de que Pure Chuhuo,

después de haber salido de la casa sagrada ruhuode, donde estaba.
v de acercarse del lugar donde ella estaba, €l le preguntaba:

“;Quien sera la persona que me va a dar de fumar?
jcual sera la que me va a dar de beber?”,
si ella no se apuraba en darle algo que agarrar,

o 5

ella moriria pronto. asi como todos los suyos.

t Este canto ensena el origen de las enfermedades como la diarrea e interviene en la curacion shamanica de estas enfer-
medades. Fue cantado por Pedro Diaz. meneruwa de Paria Grande v grabado por Jean Chiappino en 1995, Sus hijos. Jesis v
Alonso Diaz. hizieron la traduccién. Insiste sobre las precauciones alimeutarias v la prohibiciones que hay gue seguir para
evitar estas enfermedades. Son electivamente muy importantes entre los Woththa v se explica aqui el origen de los rezos.
2 Chejeru es la primera madre de los Wothiha, es el siimbolo de la fecundidad. Su hermano se llamaba Huajari, es ¢l ser
creador de Jos Wothiha.

+ Durance el Warime se reactualiza este miro. cuando se recibe. en la casu del merieruwa, las mascaras que salen de la casa
sagrada v se les regala la bebida fermentada (c¢f. J. Chiappino. Harine §9, Bade de las mascaras en una comunidad
Wuoljuja de Alto Carinagua. documento video. ORSTOM Audiovisuel, 1993; ver P. Oldham v el dibujo n°61 comentado por
C. Alés en este volumen).

Del Microscopio a la Maraca. J. Chiappino & C. Alés (eds.). Caracas: Editorial Ex Libris, 1997
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Tenia que contestarle que, antes de fumar, él tenia que esperar un rato,

cantando antes de que le dieran algo que agarrar,

que él acabaria solo de salir del rufuode,

y que €l debia cantar un rato afuera, frente a ellos,

antes de pedir que alguien le diera comida y yarake (una bebida fermentada a base de yuca).

Pues, para que resulte bien para todos,
asi le fue cantando toda la tarde y seguira cantando
cuando salga de la casa y llegue afuera donde estan ellos,

cada vez que Huajari sacara de la casa a Pure Chuhuo.

Ast es como, cuando aquel se encontré por afuera cantando frente a ella,

Chejeru penso entonces que su hermano FHuajari tenia que ser el dueno de Pure Chuhuo.
conforme a lo que le habia hablado,

diciéndole que tenia que darle de beber y de fumar,

como lo cantaba de verdad y seguia cantando por afuera,

ella, desde luego, le dio de fumar y de beber yarake.

Después de esto, Pure Chuhuo se qued6 por afuera. silencioso,
y entr6 adentro de la casa.

Cuando él entré, Chejeru le dijo a su hermano:

“Hermano Huajari ,; tu no quieres entregarme a Pure Chuhuo?
i Yo entendi muy bien su canto y quiero tenerle como esposo!”
Se le dijo a Huajari:

“1Quiero estar a su lado para hacerle la comida y la bebida,
para mirarle de frente y darle de fumar!”

Huajari le contest6 entonces, diciéndole:
-71A aquel que estas nombrando no se le pueden ver las mujeres

1

ni tampoco yo puedo entregarte a mi Pure Chuhuo

- *“:Mira hermano Huajari, yo no estaré aqui adentro.
| > )
yo 110 quiero estar al lado de él en el adentro de la casa sagrada

sino que me entregues a ¢l para que sea mi esposo!”

- “1Asi tampoco pues al verlo es muy arriesgado para las mujeres,
les puede para ellas presentar peligro de tigre, de culebras!
ahorcarse con una culebra de agua chuvaca, caerse encima un arbol.

’7'7

llevarlas encantos: asi se las ocurre, hermana mia

le dijo su hermano, saliendo otra vez por atras de la casa.

Cuando él salio por alla atras, Pure Chuhuo estaba cantando y bailando.



“Silo que decia era verdad, como lo dijo mi hermano Huajari.

que es el dueno de Pure Chuhuo.

que €l no me puede entregar a aquel

v que vo no puedo tampoco verlo de frente,

voy hacer entonces una trampa para que aquel se matara el mismo”.
Asi es como Chejeru preparoé todo bien para que sucediera,
diciendose que no le importaba que aquel se muriera

al caer en la trampa. que estaba rezando para que él muriera,
esperando sin embargo el momento del dia siguiente

al cual Pure Clinhuo tenia costumbre de salir.

Después de haber actuado como de costmnbre
él sali6 frente a ella que estaba cantando,
diciendole con alegria “jcure cire!” a Pure Chuhuo,

cuyo amo era Huajari v que estaba llegando frente a ella cantando.

“¢Porqué mi hermano Huajari me dijé que a él no le gustaba ver a una mujer con reglas
ni tampoco a una mujer embarazada?.

pues ahora él esta cantando y saltando frente a mi”,

pensaba ella, quien estaba desde luego meciéndose en su chinchorro,

cuando, de repente, se cay6 en una trampa donde se quebr6 una pierna.

Ella pensaba:
;Como puede ser, yo habia preparado una brujeria

para que €l no supiera nada de esto?”

Y él estaba diciendo:
“iA mi hermana Chejeru va se le hizo quebrar una pierna!”

Desde entonces él sali6 con su sobrino llamado Huaicuni
v se lo llevo al raudal famado Huahueya.
antes de hacerle pagar a su sobrino el dano que le habia hecho con su brujeria.

Cuando llego con su sobrino Huaicuni al raudal Hudhueya
se fueron rio abajo.

hacia donde él tenia va preparadas rodas las enfermedades
para danar a su sobrino Hualcuni.

a fin de que pagara él lo que su hermauna Chejeru

habia hecho a Pure Chuhuo.

Pues como habia llevado rio abajo todas las enfermedades.
COMO N0 cunuré, niyo juauw, niyo tirt, niyo yahdre, niyo moro nihud,
asi es como los dolores intestinales, los vomitos



v la diarrea con sangre vinieron de alla.

Como él tenia va todas las enfermedades listas para danarle,

se le llevo alla. donde él dijo a susobrino que estaba en el raudal
de donde provienen todas las enfermedacles.

Su madre Chejeru estaba esperando a su hijo mavor Hlamado Ruhuayai’.

Ruhuavaile dijo que todo que su tio Huajari estaba haciendo
éllo sabia todo. sobre todo cuando él danaba a su hermano,

pues, como él. él era también sabio v brujo.

El sabia ya que su tio Huajari habia llevacdo a su hermano Huaicuul hacia alla:

que él le estaba diciendo :

“iMira Huaicuni. sobrino mio,

aquino es el puerto de cualquier otro.

en este 110 grande todo es mio!”:

que las enfermedades tiri juau, cu,a reyo, moro kédhud, yihudtre, acdrd eran de él

v que por eso que no se podia comer asi puro pescado asado. embojotado, fresco. vi sancochado:
que el pescado embojotado tiene que comerselo con otra cosa:

que habia muchas otras enfermedades,

Hamadas néyo uru, niyo cusi y también niyo kdrahud, niyo hudachd y niyo puo,rt,

que é] guardaba de reserva y entregaba.

Pero todo esto él se lo comia mezclado

aunque decia a su sobrino Hualcuni que ésto no se debia hacer.

Asi es como, después de haber preparado

todo un plato de niyo cunéro como €l lo nombraba, de niyo jua,
y también de niyo moro kahua,

se le dijo a su sobrino Hualcuni de agarrar este plato

y de tirarlo a su hermana.

Todo el suero de éste, la basura de la comida (pues no era rezada),
les dano a ambos, suhermana Chejeru v su sobrino.

De esta misma manera él hizo salir la enfermedad [lamada diarrea con sangre y vomitos.

Es con esta misma brujeria que él habia hecho
que les dano a ambos y les mato a todos.

+ Su hijo mayor se llamaba Ruhuaval, su hijo menor Huaicun.



Y, para que, cuando los otros que se iban a morir,

tengan un lugar para ellos.

él dejo para los muertos el lugar llamado Yurida,

que es el sitio mismo donde él dejo reposar a su sobrino Hualcuni.

Después de haber brujeado a ambos,

él se quedo solo v, por fin, regreso.

Pensaba decir a suhermana Chejeru

que este lugar era tan cercano

que su hijo podria regresar solo,

a fin de que ella no pudiera pensar que lo habia perdido
por la culpa suva de haber danado a Pure Chuhuo;

y decirle también a su hermana Chejeru.

-en el caso de que ella lo pensara v, entonces, que quisiera,
mediante su propia brujeria.

hacer regresar a su hijo del raudal llamado Mereya.

por donde quizas lo veia.-

que poco le importaba si ella queria matarlo

pues ella misma tendria que morir junto con él.

De verdad., ella estaba buscando por todos los raudales

para salvar a su hijo: pero no pudo hacer nada.

Pregunto entonces a su hermarno de ensenarla

y Huajari le dijo que su sobrino no habia construido su casa

en el lugar donde le habia dicho de hacerlo,

que cerca del lugar sagrado doncle se encontraba no tenia que gritar:
que ademas comia todo lo que le habia recomendado de no tocar,

tal como los pescados y las frutas silvestres;

pues que él no habria hecho caso de sus avisos

v que le habria sucedido lo que habia previsto claramente.

Pero ella entendi6 que si le habia hablado de este lugar,

alla donde se encontraban muchas enfermedades capaces de matar a la gente,
es €l mismo que les habia preparado para matar a su propio sobrino,

ya que después que le dijo

que le habia recomendado a su sobrino de no tocar a la comida,

que, para que éste no hiciera caso de su aviso v se muriera, €l seguia comiendo,
ella supo todo lo que habia hecho.

Dijo que ella estaba también muy triste
de lo que habia sucedido a su hijo Huaicuni
por no haber escuchado lo que ella también le habia dicho,



pues. otra vez, cuando ella se preguntaba como podia salvar a su hijo
asl escuch6 el hermano mayor de éste decirle:
“1Madre, mira, madre, mi tio Huajari te esta enganando,

es €l que esta matando a mi hermmano Huailcuni!™
q

“iMadre, él esta vivo todavial”,

asi le dijo el hermano mayor Ruhuayai que estaba escuchando

para ella todo lo que se decia debajo de todos los raudales

que se encuentran en ese sitio sagrado por donde el joven se habia ido.

De ellos alla salieron la enfermedad diarrea con sangre

y muchas otras diferentes,

pues, desde ese momento, la enfermedad diarrea con sangre y vomitos.
asi como todas las otras, segun lo que me dicen. empezaron,

v todos los familiares llamados diyaruhud,

como vo v todas las otras personas sabias, lo saben también.

De ellos mismos, para que se muriera Ja gente,

él les manda las enfermedades mas fuertes por el aire
y también las enfermedades d¢huadd y muchas otras.
como las enfermedades pu orida, cusibu,

que se producen cuando uno come las comidas

como pescado y frutas silvestres.

Cada una de estas enfermedades se rezan,
las que vienen cuando uno anda en cualquier lugar sagrado
y también las que vienen cuando uno come las cosas comestibles

a fin de no pegar estas enfermedades que son como la de la diarrea.

Después de decir ésto,
él dijo que asi tendran que hacer todos los que seguiran.

Desde Juego, ella escuché siempre el que estaba muerto,
pero si le ola muy cercano,

se le oia solamente su voz transmitida por su hermano mayor Ruhuaval, gracias al aire.

Esto sucedi6 después de que, como lo contamos.

ella habia tratado de llamarlo por la parte arriba de los raudales
pero sin lograr hallarlo,

v que el hermano mavor habia ensenado a su mama

la via por donde ella podria escuchar su voz mas cercana. diciéndole :
“Mama mi hermano Huailcuni esta todavia vivo.

llamalo por aqui. arriba del raudal Ruhuaire,



pues adentro de éste,

por medio de esa brujeria,

el hablara con tu espiritu,

después de que, por adentro, Mereyd Ruhuu Ire

y Yithiiamnea Jue Aka estaban cantando por adentro”
Era solamente por su espiritu que ella le podia llamar
y s6lo por su espiritu que ellos podian contestarle
puesto que ya estaban muertos y se habian ido alla.

Asi es como se termind esta historia de Fluajari, Chejeru y de los hijos de ella.






COSMOS Y ESPIRITUS

Palabras de un shaman yanomami

__Traduci(_loy comentado por Jean Chiapp_ino_

Nosotros,

no existiamos cuando la boveda celeste se rompio.

No estabamos aqui y este pals tampoco puesto que ella lo cred’.
Si Omawé® no habia existido.

no hubiera habido tierra y nadie hubiera recogido las orugas’.

También si no hubiera existido,

si no hubiera encontrado a los espiritus,

si no hubiera enviado los espiritus.

los espiritus no vendrian ahora.

iPor supuesto! los espiritus no vendrian tampoco.

Yo, desde que tuve un sueno,

donde escuché “jahora vamos jugar realmente!” y
encontré el cerro “Shimanowei”

Desde que descubri este cerro,

yo también sov un espiritu (un shaman).

Ahora, de noche, cuando uno va (en suerio)
vO entonces me voy en espiritu

y Omaweé me envia estas palabras :

“ipet, pei, pet!, me murmura él,

pet, sé un espiritu (hazte shaman)!™.
“Juega con los espiritus!”, te dice Omawe.
Los espiritus me han bastante acompanado,
si no conoceriamos sus palabras

tampoco los espiritus nos hablarian.

K

En el tiempo en que los Yanomami no existian aan,
1 Para los Yanomaini. el disco terrestre en el cual vivimos se creo a partir del disco celeste que se cavo. En esre momento
empujo por debajo el viejo disco terrestre (ahora el disco del subsuelo) v se constituvo el snelo de la tierra actual, mientras el
disco celeste actual s un nuevo cielo.
2 Omawé es el antepasado de los Yanomami. Se cuenta aqui como envié a los Yanomami los espiritus e influencia asi la ini-
ciacion shamanica. Se evoca también algunos de los episodios de la vida de Omawé antes que se extraviara v se transformara
en un sexr eterno. Estas palabras son de P.. un gran shamén de Nivavopé donde J. Chiappino las gravé en 1980.
3 Las orugas constituyen uno de los alimentos favoriros de los Yanomami.

4+ Se trata de un cerro donde viven espiritus.
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Omawé vivia primero.

¢Doénde? no sabria decirlo, puede ser en la selva.
Omawé vino por la boveda celeste por donde se derrite.
Descendio, descendio, lo expliqué, hasta esta tierra

que fue hecha de la béveda celeste,

mientras Omawé seguia viviendo a los confines del cielo.
Ya lo cuente, ya lo cuente.

Es Omawé quien hizo surgir el agua en una gigantesca cascada.
Ya dije como es Omawé quien logré a tomar una mujer en el agua,
y que es Omawé quien, desde la ribera, ha logrado hacer eso
mezclando un encanto de “hojas de mujeres” en el agua’.

Te dije que es Omawé quien engano a su mujer que tenia hambre,
sacando raices para que las ralle,
y engano a su hermano menor, hambriento”.

Te dije también que Omawé,

después de haber agarrado unas jovenes anacondas,

las habia fuertemente amarrado a un arbol madkofi *.

Ya dije que avisé claramente a los Yanomami

para que. de la misma manera,

amarren unas anacondas a lo que los permite caminar

(es decir sus piernas'),

y dijeran después como él:

“Yo, Omawé, soy potentissimo!

;Nosotros los Espiritus, somos sumamente poderosos (como Omawé)!
JYo, Omawé, enardecido te guio por adelante!™ (copla cantada).

Asl me enseno.

Aunque haya hablado claramente,

no puedo decir mas que estas pocas palabras,

Dos espiritus viven todavia conmigo,

si inhalo epena’.

me pondria a hablar con brio y por mucho tiempo.

5 Omawé, segiin el mito, agarra a su mujer en el agua, la atrae hacia él. echando al agua unos encantos llamados “hojas de
mujeres”. vla captura con la avuda de su hermano menor Yoawé.

6 Se hace referencia a la incapacidad, por parte de Omawé. de darle buena comida a su esposa v. segin otro pasaje de su
gesta, a la busqueda infructuosa de miel a la cual invita a su joven hermano.

7 Se evoca aqui el ritual de la iniciacion shamanica. El arbol v las anacondas que Omawé amarra juntas representan una
reserva de espiritus auxiliares que supuestamente el joven iniciado incorpora v la fuerza que lo va Hevar al mundo de los
espiritus. Las anacondas que decoran el palo dibujan sinusoides v reproducen la belleza de los espiritus que forman “el cerro
de los espiritus” del joven iniciado, es decir un importante lote de espiritus auxiliares.

8 Este tipo de metéfora, aplicada aqui a las piernas. es coman. Evoca la via que siguen los espiritus v las percepciones colo-
radas que acompanan su penetracién en el cuerpo del iniciado durante su trance shamanico.

9 Epena es el término genérico yanomami para designar los polvos alucinégenos. Los Yanomami preparan el epena a partir
de plantas y lo inhalan para entrar en trance shamanico y establecer contacto con sus espiritus auxiliares v el mundo sobre-
natural.



Omawé, se cre6 el mismo en calidad de ser extrano'.
Asl es.

Una vez creado Omaweé creé una gran selva donde vivir.
No habia selva, tampoco esta tierra.

Una vez que cre6 la selva, los animales de caceria,
v todas las culebras.

Omawé, se transformé el mismo en un ser extrano.
Su hermano menor aunque era s6lo un ser humano
también se transformo en ser extrano

y se fue hasta donde vive otra gente.

Ambos se volvieron seres inmortales,

seres eternos,

como también estos,

los que se balancean aqui cerca en los ravos del sol
(muestra los finos polvos que bailan en la luz).

Si, como zancudos que revolotean,

ellos dos empezaron a oscilar

de arriba hacia abajo de la misma manera.

Eso es.

Ast es como se agitan los espiritus

v asi es como aquellos se movilizaron como espiritus,
bajo forma de dos luces.

Cuando Omawé va,

una vez que descendio sobre la tierra,

vive en ella por un tiempo y se devuelve para arriba.

10 De seres humanos Omaweé v su hermano se metamorfosean en seres no humanos. extrafios: se volvieron eternos v se
huveron lejos para convivir con los extranjeros (los Blancos).






-~ EL CERRO MARAWAKA

Una ensenanza de Barne Yawari'

No podemos dejar asi el Marawaka.
No se debe entregar asi como se dice.
El cerro que se ve por aqui no podemos mezquinarlo.

Porque no conozco el cerro, puedo pensarlo asi :

me parece que el diablo esta alli como en esos otros cerros.
Donde esta el cerro Toki que es uno de ese tipo,

no es el dueno de la comida que esta en él.

Iin esos cerros hay otros tipos de animales.

No se ove que el animal bueno esta en ellos.

Ese cerro (el cerro Marawaka) es regular.

Este cerro que se llama Dodooimma no es como los otros.
Elno tiene descendiente de diablo sobre el.

El diablo no existe dentro de este cerro Dodooimma.
Marawaka no tiene diablos.

Este mono que existe, vo le dije, ;verdad?, en los otros cerros

es el padre de los monos que viven en ellos.

En todos estos otros cerros que se ven, vive ese mono’,

asi como nosotros viviinos en nuestras casas.

El'lo dana el cerro.

)l dano que hace no existe en el Marawaka. llamado también Dodooimma.

El que vive en el cerro que se ve en Toki se llama Ancoodi.

Es descendiente de Ancoodi,

i El cerro Marawaka es el cerro sagrado de los Ye'kwana. Barne Yawari era un gran shaman v un gran sabio. Vivia en
Yanatunia, una comunidad ve'kwana del Alto Cuntinamo v fallecié en 1996, algunos meses después que fue grabado este
discurso por J. Chiappino. Esta traducido por Florinda Jiménez.

2 Lo llama diablo por los desastres que provoca en la selva.
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el que esta encima de su espalda v que se llama Coomodawaima.
Parece al que tu veias en Caracas,

aquel que tiene la nariz que se estira asi.

Eso es la mano para agarrar la comida

de aquel que Uds llaman elefante.

Coomodawaima es el compartero del que vive en el cerro’.

Coomodawaima parece a un mono enorme’.

Cuando uno (el que carga) desaparece,
es decir cuando se hunde en la tierra,

sale ese animal’.

Ancoodi es compariero de ese animal.

Ellos son companeros.

Los monos del cerro son las crias de Coomodawaima,
v las lechuzas son sus crias y companeros.

El nombre del Elefante es Coonaima °.

Asl como conteste a Yaamaji les dije .

El Marawaka no tiene ese tipo de animal.
El elefante esta en otro cerro.
el cual por ser diablo cria elefante.

El mono grande se llama Caanaawaima.

El esta en todo el cerro.

Por eso es que el compaiiero sale cuando se hunde en la tierra.
Cuando se hunde la tierra nada mas sale el animal

que tiene el tamano de un elefante.

Asiesel, nosevealll,

alli en estas selvas.

Cuando estaban en la selva los criollos los agarraron.

Ellos tienen su dueno que se llama Caanaawaima v que esta aqui en el cexro.

El que llamamos Annaca’se,
El jefe de los monos.

3 Es por es0 que estd dicho estar sobre su espalda.
+ Ese mono enorme con la particularidad de tener una trompa le hace comparar con un elefante.

5 La desaparicion en la tierra es la estrategia de este monsuro -llamado diablo por la traductora- para no ser caprurado por
los visitantes del cerro. Solo queda afuera el monstro que carga en su espalda. que le parece v que estd el jefe de los monos del
cerro.

o Elque vive adentro del cerro.

7 Ese hombre preguntaba como los Venezolanos lograron tener estos animales que llaman elefante.



vo he oido su voz.
Cuando se oye su sonido es una senial de muy mala suerte.
Yo escuche el sonido de Annaca’se hace mucho tiempo.

Cuando fuimos al Duida. hace mucho tiempo.

Con unas personas fuimos al Duida.

Estabamos alli en la mitad del cerro

cuando, escuchando un silbido de Yoo'da“dai’,

yo estaba pensando que es lo que estoy haciendo alli.
Un rato después empezo el mismo ruido.

Yo me volté hacia donde se oia el ruido.

El sonido era ast “jkooo koo!”.

Yo dije algo asi:

“ Vamos a morirnos todos,

es aquel que esta haciendo ruido,

i Waicoicatoojo que esta haciendo ruido!”. vo les dije.
“iLevantense ya!”, yo les dije.

Se levantaron.

“iEs el Annacase, el que esta dando su senial!”, les dije.

Asime decia mi abuelita, asi es el ruido,
me lo decia la mama de Nina.

Ella lo sabe como es el ruido de ese animal.
Ella contaba como es el sonido.

Después de eso Anacaaca hacia el ruido otra vez.

En aquel cervo es verdad que existe.
Es cierto que hay Anacaaca en el cerro de Duida.
La cueva que se ve guindando es eso.

Nosotros estabamos debajo de eso,

justo en frente, cuando aquel empez6 a hacer el ruido.
Pero esta vez yo estaba dormido.

El hombre Chaasanaadu nos desperté.

“{Anacaaca estd sonando, levantense!” . nos dijo.

El sonido era fuerte ~jkakaakakakakaka!™

Entonces mi hijo, mi hijo I'ermin. me pregunté que uno

no podia estar a salvo por él.

8 Se trata posiblemente de un pajaro.



“1Astes!”, le contesté.

En cambio aquel Marawaka no tiene ese tipo de animal.
S6lo hay en él aquellas personas que viven en €1, nada mas.
Son como culebras de agua los duenos de

las flechas que cuidan esa zona.

Mi hermana Tixadimi nos habia contado eso

como se lo decla

para que se temia de visitar el cerro.

,Como sucedio eso?

Preguntando si habia peligro, el padre nos contest6
porque no habia que temerlas

aunque sean sus armas (del cerro) para matar.

Este lugar'no puede estar solo.

De la misma manera que no puedes dejar a tu hijo solo ;verdad?
Porque el tigre se lo puede llevar,

asi que tu no lo dejas ir solo por el camino,

asi es el cerro.

Elno puede estar sin armas.

5i no fuera peligroso la gente estaria burlandose de él.

(El shaman revela a las personas presentes, hombres v mujeres,
los nombres sagrados de los seres, guardianes del cerro y ensena sus armas).

Esos duenos son los guardianes del Marawaka
como me parece que se puede decir.
Los que estan en el cerro Dodooimma son como 20, 20 nombres.

(El shaman revela los 20 nombres sagrados de
todos los seres, guardianes del cerro).

Estos son los que cuidan el Marawaka.

Ellos son también humanos.

Cuando apenas cayo el tronco subié el gallo.
También subié la danta.

Con ellos subi6 la gente.

El gallo subi6 con su pareja.

En eambio la danta subid sola.

Ashinia se llama la gente.

9 ElMarawaka es el cerro donde vive el dueno de la vuca, base de la alimentacién suva.



El nombre de Ja danta es Shidiwini, la que esta en Marawaka.
Esta gente son los hijos de él.

Tienen su tamano segan lo que dicen.

Son de alla.

Los nombres de los que estan en Marawaka es Tocotocoyana'je.
Elnombre del gallo es Yaacadaawa.

El nombre de su hembra es Macadaweeni.

Otro tiene el nombre como canta : Catawaaju.

El gallo del cielo canta primero.

Es por eso que el gallo de aqui canta.

Como el gallo del cielo llamado Meteniiyu canta primero,

él que esta en el Dodooimma lo contesta.

El que canta primero del cielo para ver como canta el Yooconoonaa,
entonces éste del Marawaca le contesta.

Dice: “jCatawajuuu!”

Entonces el gallo de aqui contesta.

Ellos son todos los que subieron en la cabeza del Marawaka.
Ellos son ahora la gente de alla.

En la cima del Dodooimma hay también gente.

Hasta aqui llegamos.

10 El dia siguiente el shamén sigue su ensenanza contando el mito de la creacion del cerro v del mundo yve’kwana.







-~ EL HOMBRE-MUNDO,

un cuento hiwi

La Historia del Hombre-Mundo'

Desde esta piedra, desde aqui,
comenz6 a andar el Hombre-Mundo.
Por el “Camino-dios” * marché,
transformando todas las cosas.
Transformé las palmeras cucurito,
transformé las palmeras seje.

Caminaba acompanado por todos los monos.
Con élandaban también su esposo v su hijo.

Juntos iban todos por el maravilloso camino de la sabana.

De esta forma (muy grande’) es el “Camino-dios™.

En el lugar llamado Temuinae, arbol de Temui,
se sento v colgo sumochila.

En ese mismo sitio, alli mismo, fundé ese lugar.

El Hombre-Mundo v su mujer
construveron alli mismo una casita.

“En este lugar podemos descansar”,
le dijo el Hombre-Mundo a su mujer.

Alli tenia colgada sumochila.
Alli estaban también los monos blancos.

_Traztcido_y‘comentad_o por Guillermo Guevara Kukubi

1 Narrado por Kuvai. en Alcabala de Guahibo en septiembre de 1983 v arabado por Juan Vicente Quilelli.

2 *Camino-dios” es un camino grande. largo v limpio por donde el Hombre-Mundo hizo su caminata. Ese camino parte

desde la Piedra de Alcabala de Guahibo v termina en las cabeceras del rio Vichada.

3 Elnarrador. con gestos que hace con las manos. expresa lo grande que es el camino.
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“Por un momentico voy a caminar por aqui’”,
le dijo a su esposa.

La mujer le contesto:

“ksta bien”.

El parecia sentir, desde su interior,
algo que le decia lo que tenia que hacer.
Desde su interior sentia algunas indicaciones.

Ademas de los imonos estaban también

todas las variedades de mosquitos:

mosquitos del monte, zancudos, zancudos montaneros, jejenes,
zancudos pata-larga, mosquitos sabaneros v muchos otros mas.
Se acosto.

Se calentaba con una sola candela.

Con una sola candela se estaba calentando.

jAh! un mono blanco!
El mono loco abrié el bolso que contenia los diferentes mosquitos.
Era una nube de mosquitos que tenian los dientes negros.

El Hombre-Mundo se encontraba durmiendo en lo alto de la casa.
En la cumbrera de la casa estaba durmiendo el Hombre-Muncdo.
Alli dormido estaba él,

sin hacer ningfln movimiento

ni dar senal de matar ningun zancudo.

Dormia, pues quieto, sin movimiento.

Junto con su esposa ¢l dormia.

Los mosquitos molestaban v picaban mucho a la gente y a los monos.
Le sacaban la sangre a los monos.

De una manera burlona esos mosquitos sacaban la sangre.

No hubo tranquilidad en toda la noche y asi amanecio.

Cuando alboreaba otro dia,

a los monos no habia como reconocerles los ojos por la intensa vigilia de esa noche.

“ijCarambal,

dijo entonces el Hombre-Mundo.

los han picado mucho los mosquitos!”

“Ustedes lo quisieron asi porque abrieron la mochila
donde ellos estaban guardados.

Yo sinceramente no deseaba que eso sucediera”.



Se acabd.

“Bien”. dijo.

Entonces se burlo de ellos:

jWjujuju, ujujiju. ujujoja...!

Astse reia el Hombre-Mundo desde su sitio de dormir.
Luego se quedo callado.

Ya hahbia amanecido.

Comenzo entonces a recoger los mosquitos.

“iCarambal, dijo, sera un lugar malo”.
Se ha de convertir en un pilén de mosquitos este lugar,
eso dijo el Hombre-Mundo.

Ast fue como se quedaron los zancudos en ese lugar.

“iPapal! alli viene gente, viene mucha gente!”

nos estan persiguiendo, dijo el hijo.

“iPapa, papa!”, seguia diciendo v no dejaba de llamar constantemente a su papa,
no se cansaba de llamarlo.

“Muy bien. dijo el Hombre-Mundo, deje que vengan.
Deje que se nos acerquen.
Deje que vengan.

Deje, pues, que vengan™.

Elnino seguia diciendo:

“iSe estan acercando a nosotros,
estan caminando hacia nosotros.

se estan acercaudo para matarnos!”
“iNos van a matar!”.

eso decia el nino.

“Deje. pues que vengan.

Esta bien, dijo el Hombre-Mundo. pues es el sitio de Temuinae.
jCarambal! Esto es un verdadero morichal ™.

Alli mismo aquello se transtormo en un verdadero morichal.

Entonces la mujer v él siguieron su camino.

Atras dejaron el lugar llamado Temuinae.



Lloraba. lloraba y lloraba la mujer del Hombre-Mundo.
Se quejaba de su cansancio.

“Ya estov cansada’. decia ella.

Sin embargo, el le decia:
“Sigamos dereclio, sigamos derecho sin fijarnos en nada.
i Vamonos!”. le decia.

“1Quiero sentarme.
Estoy muy cansada.
Ya no puedo mas!”,

eso le decia a cada rato la mujer al esposo.

“Esta bien. le respondi6 el Hombre-Mundo, entonces quédese.
Quédese usted en este lugar™. le ordeno él.

La mujer inmediatamente se convirtié en una estatua de piedra.

Siguieudo la misrna direccion,

un poco mas hacia arriba del rio,

dejo colgada sumochila el Hombre-Mundo y dijo:

“Este lugar se llamara Lugar de la Mochila del Hombre-Mundo™.
Asi pues. el lugar. desde entonces. tiene ese nombre.

El Hombre-Mundo, un sabio hiwi

El Hombre-Mundo es un personaje liiwi que durante su vida vino caminando por toclos los
sitios que hoy en dia los Hiwi conocen. En sus largas andanzas por los caminos de las sabanas. de los
bosques y montanas obtuvo una gran experiencia que consiste en el profundo conocimiento de las
plantas alimenticias v de las plantas medicinales para su posterior domesticacion. Asi como de otras
plantas cuvos efectos magicos y asombrosos son hoy todavia muy poco conocidos por la gente comun.
Pero los sabios. los shamanes. si conocen esas plantas, las plantas alucinégenas, psicotropicos, que
quitan el hambre o el dolor.

En esta historia se cueiva como el Hombre-Mundo estaba acompanado por mouos blancos
(ue eran sus ainigos y atrapaba los insectos. Pero muy especialmente él utilizaba un bolso para
guardar los zancudos o mosquitos andfeles para estudiarlos. Ya que el Hombre-Mundo ademas de ser
un gran caminante y observador. investigaba también ciertos problemas de salud como gripe, fiebre.
dolor de cabeza. queria saber de donde vienen esos efectos sobre la salud de las personas v agarraban

a los aniimales. Asi es como lo podemos considerar como un investigador, el primer sabio de los Hiwi.



[gualmente se puede decir que el Hombre-Mundo es un personaje que tenta poderes magicos.
El transformaba a las personas. Aqui metamorfoseo6 a un grupo de gente en Morichale que era un
grupo de enemigos. Transformé a la mujer en piedra. y es por eso que se llama la Mujer-Piedra: ella
estaba cansada v se quedaba atras de él, fue asi que él la petrifico de manera que se quedara un
recuerdo de ella.

No obstante el Hombre-Mundo era un hombre comuan que tenia una esposa, hijos y muchos
amigos. Para los Hiwi es un ser de lo mads realizado con las cualidades mavores que poseia. Es un per-
sonaje cle los mas grandes porque ha hecho conocer el espacio fisico de todo el territorio que pertenece
a los Hiwi v con sus observaciones se desarrollé todo el saber de Jos Hiwi.






LA VIDA, LA ENFERMEDAD Y LA MUERTE

Una iconografia de los pueblos de Amazonas

" Catherine Ales '

Las ilustraciones que proponemos contemplar son en extremo originales por ser expresion
auténtica de autores amerindios. Cada uno podra descubrir las riquezas que en ellas se esconden v
apreciar toda la delicadeza contenida en las diversas tematicas expuestas. Si estos dibujos llainan
nuestra atencion, es porque nos hablan de una forma directa v pertinente del universo social v cul-
tural de las etnias que pueblan el Amazonas venezolano. Nos cuentan la vida cotidiana de las comu-
nidades v. a la vez, nos instruyen sobre practicas v saberes con los que estamos poco familiarizados
v que, muchas veces, nos cuesta entender. En particular. nos muestran los esfuerzos desplegados por
los especialistas traclicionales. los shamanes. para controlar la salud de su gente y nos facilitan el
acceso a una visiéon distinta de pensar Ja enfermedad y la salud.

Antes de recorrer estos episodios de vida o, tal como lo esperamos. antes de volver a reco-
rrerlos. nos parecié importante informar al lector sobre las condiciones en las que se ha efectuado
la recopilacion aqui presentada.

En primer lugar tenemos que subravar que los dibujos, al principio, no se recogieron en fun-
cién de una publicacion. tal como sale a la luz en estas paginas. Fueron su riqueza en si v su inmen-
sa sensibilidad las que nos llevaron a publicar una importante seleccién. bajo la forma de un docu-
mento tematico propio de las diferentes culturas, permitiendo que de este modo todos podamos
compartirlos v admirarlos.

En su gran mayoria, dichos documentos han sido elaborados a lo largo de talleres organi-
zados en diferentes comunidades del estado Amazonas. Los talleres se dedicaban a los temas médi-
cos —la higiene general. el agua de beber. las diarreas infantiles, la malaria. las afecciones respira-
torias agudas. las enfermedades sexualmente transmisibles y el SIDA- tratados paralelamente en los
talleres de mformacion y reflexién organizados por I. Chiappino en el marco del programa partici-
pativo PROCOMSIVA. La idea que oriento su realizacion era que cada grupo pudiera ilustrar a su
manera los protocolos médicos paralelamente adaptados v traducidos a seis lenguas indigenas sobre
los diferentes temas’. Esta inmensa labor fue confiada a Maria Teresa Acosta. quien dirigio varios
talleres de dibujo con los poblados hiwi. chase. wothiha, ve’kwana v sanea. v quien, adeinas, vea-

liz6 la diagramacion de dichos folios. Aparte de los talleres organizados directamente en las comu-

1 Antropologé, Centro Nacional de Investigacidn Cientifica (C.N.R.S). Paris.

2 Se realiz6 una serie de 49 folletos publicados bajo el titulo genérico de “Palabras para promover la salud entre los pueblos
amerindios de Venezuela™ (). Chiappino & C. Alés, eds.. Documentos PROCOMSIVA N® 1 a 7. en 6 volimenes: Hiwi-,
Wothiha-, Chase-, Kurripako-. Ye’kwana-, Yanomami-Castellano, Caracas. 1996).
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nidades. ella recogio entre los indigenas un numero importante de ilustraciones al viajar ellos a
Puerto Avacucho. Finalmente, aprovechando estadias en el campo, Jean Chiappino y yo pudimos
completar este trabajo en dos talleres organizados eutre los Ye’kwana y los Yanomami.

Una vez reunidos los temas tratados por cada cultura, se convirtieron en una muestra tan
pertinente como para permitir comparaciones v dar una vision coherente y original de Ja estructura
global de cada una de las etnias. Se puede en efecto leer cada esbozo como un fragmento de un dis-
curso sobre la sociedad, como la expresion de una menoria.

En ellos se descubren aspectos de la vida social y ritual tanto en sus rasgos generales -las
escenas que ilustran las actividades de produccién- como en sus rasgos particulares -las imagenes
referidas a la enfermedad, a la muerte, o a la cura terapéutica shamanica. Dichos dibujos represen-
tan en si un testimonio de su historia que. por una vez, tiene ademas el mérito -y es un hecho sufi-
cientemente significativo como para no senalarlo- de transmitir directamente a nuestro
entendimiento el prisma de su propia mirada.

Sin duda alguna. existe en estos documentos una voluntad cierta de comunicacion. Sélo les
fueron sugeridos temas generales -como se curan las enfermedades, la alegria. la tristeza. la vida
cotidiana... No se les pidio, por ejemplo, que dibujaran tal o cual accién precisa dentro de una prac-
tica. Las escenas que escogieron representar en cuanto a una actividad responden, entonces, a una
seleccion espontanea de los momentos y de las actividades que ellos mismos piensan representativos
de su universo. Los diferentes grupos (ue participaron en esta experiencia nos abren. de este modo,
v poco a poco, su cultura, sus alegrias, sus penas. En la proyeccion grafica de una representacion
mental de su mundo cultural, en resumidas cuentas. toda la especificidad de su sistena de pen-
samiento esta presente, tal como se refleja en la recreacion de las escenas de la vida que aqui se nos

comunica.

Cinco pueblos indigenas participan en la elaboracion de este libro: los Hiwi (Guahibo), los
Wothiha (Piaroa), los Arawak -Kurripako v Chase (Piapoco)-, los Ye'kwana (Makiritare) y los
Yanomami’. Para cada uno de ellos las laminas se distribuyen en tres partes:

I. EI mundo cotidiano
II. La enfermedad y el trabajo de los shamanes
III. La fiesta ceremonial

Cuando hojeamos estas ilustraciones. lo primero cue salta a la vista son los diferentes “esti-
los™ que emanan de cada cultura, independientemente del grado de aculturacion por otra parte visi-
“hiwi”,

“kurripako”. “vanomami’... Estas diferencias en la escritura evidencian las disparidades culturales

9

ble. Se diferencia casi sin lugar a cquivocacion, un “estilo ye'kwana”, un “estilo wothiha”

que existen entre dichos grupos, emparentados a familias lingtisticas particulares. Esta singulari-
dad se comprueba, igualmente. en los adornos o las formas de los objetos usuales o rituales cuva
especificidad le permite enseguida al conocedor distinguir el origen de un banco o de una cesta.
Sin embargo. cabe insistir en el hecho de que los autores de estos dibujos no acostumbran
hacerlos sobre papel. Si todos, por mas o menos tiempo, han asistido a la escuela mas cercana de
su comunidad, donde han podido conocer la representacion figurativa v la técnica del dibujo a lapiz,
no se puede clecir que se trata aqui de un ejercicio con el cual muchos de ellos estén familiarizados.

3 Sobre estas sociedades v las culturas de Amazonas en general. ver la bibliografia.



Fuera del ambito escolar. las oportunidades de practicar este tipo de activicdlad en su medio ambien-
te cultural son rarisimas. En sus culturas, las formas de expresion graficas son generalmente
estilizadas v los motivos decorativos abstractos o estilizados. Se aplican casi siempre a objetos
usuales como de cesteria o de alfareria. a objetos de madera como los bancos zoomorfos o 0. a los
rallos v a las armas, o a objetos rituales como las maracas v las mascaras, y finalmente. en lo mas
cotidiano, a los adornos y a las pinturas corporales. La forma de expresion figurativa con la cual
han tenido que responder para expresar momentos de la vida social de su cultura es, pues, excep-
cional. Los resultados obtenidos son. por lo tanto, ain mas espectaculares: cuando uno detiene su
mirada en los dibujos. descubre una asombrosa preocupacion por el detalle.

En cambio, no nos extranaremos al comprobar que los autores no utilizan los codigos occi-
dentales en el método de representacion. La perspectiva basada en la ilusion de las tres dimensiones
esta particularmente ausente. No obstante, ciertos dibujos integran una “perspectiva en escala”, con
la voluntad de traducir una relacion espacial entre los diferentes planos. el mas proximo siendo el
de abajo en el dibujo y el mas lejano ocupando la parte superior de la hoja (ver. por ejemplo. el
dibujo 140).

En otros casos se ha utilizado el método de la “proveccion plana”, que consiste en sentar los
elementos dibujados sobre el mismo plano del folio. como se puede ver en el (ratamiento grafico de
los arboles de la selva que rodean la laguna donde pescan los Yanomami (123).

Numerosos dibujos ofrecen también vistas “cn picado™. como se observa en aquéllos de las
reuniones chase (87) que se repiten en las representaciones de los shapono. casas colectivas de los
Yanomami. representadas como una serie de techos dispuestos en circulo alrededor de una plaza
central a cielo abierto (130, 137. 138. 140. 142. 144. 145).

Puede suceder. por fin. que se enserie el contenido por transpareucia dentro de su continente.
Este método es el empleado para mostrar a los enlermos en sus clinchorros. a través de las casas,
o cuando el shaman cura al enfermo en una churuata wothiha (54-54 bis) o en el shapono vanoma-
mi (132). Tal método permite. igualmente. detallar el contenido de una canasta de carne ahumada
en la fiesta vanomami donde se pueden ver diversos animales o pedazos de presas amontonados en
la canasta que sera ofrecida a los invitados (145). Ista técnica perinite mostrar lo esencial. el con-

tenido v el continente. subravando su relacion de mutua dependencia.

Sinos detenemos ahora en la representacion del cuerpo. observamos que ésta se diferencia
sobre todo por los atributos. Las personas no tienen identicdad. son tipologias con los atributos
sexnales -los taparrabos, los pechos para las mujeres-. con las funciones -el shaman, la madre. el
anciano... La mavoria de los esbozos representan escenas gencricas: la caza. la colecta. un pueblo...
No intentan representar a tal individuo o tal lugar en particular. inclusive en aquellos casos en que
los pueblos han sido dibujados por referencia a alguno preciso conocido por el autor como Vietorino
(65). Paria Grande (03). La Esmeralda (116). Yanatunia (89). siguen respondiendo al criterio
tipolégico buscado para la ilustracion. segiin sean tradicionales u occidentalizados.

Es el inventario de los objetos representados en una misma escena v la relacion que se crea
entre ellos lo que produce un efecto de narracién. Se puede notar el gran esmero que ponen en pre-
cisar todos los utensilios en una ilustracién donde vemos arcos. {lechas. cestas. o como en la escena
de la pesca vanomami en la laguna (123) donde vemos los peces en las wapas... v como se arma
una narracion a partir del inventario de dichos objetos.



En esta voluntad de catalogar y de senalar lo real. compuesto por los elementos que lo cons-
tituyen, una expresion muy concreta. aun sin pretender ser exhaustiva, domina la mayoria de los
dibujos. Estos acumulan las informaciones sobre un mismo lugar, una misma actividad. con miras
didacticas que pueden recordar ciertas laminas enciclopédicas. El bosquejo del conuco vanomami
(119) que representa a la vez los trabajos de los seres humanos v los animales familiaves del conu-
co es. en este sentido. ejemplar. Se codean al mismo tiempo dos sociedades. los cultivadores y los
animales daninos o utiles que frecuentan el conuco. Alwora bien, si en la realidad hay unidad de
lugar, no hay unidad de tiempo: se encuentran en este lugar en diferentes momentos del dia y de la
noche. Los parasitos como el conejo. la rata o el venado que adoran aprovechar los cultivos. son
todos animales asociados al conuco. Igualmente, el murciélago cuya relacion con el conuco es cru-
cial, pues su intensa actividad nocturna es indispensable para la fertilizacién de los bananos y de
las palmeras. Pero estos animales invaden los espacios cultivados de la selva amazoénica al amanecer

o de noche justo cuando los humanos no estan presentes.

Otros dibujos usan un proceso secuencial a fin de explicar una accién. Los diferentes
momentos. en diversas situaciones, se evocan de tal manera que intentan traducirlos en su totali-
dad. En estas ilustraciones, las secuencias expresan la preocupacion narrativa y tipologica de un
mismo personaje. Como ejemplo (ver 136), podemos observar un esbozo que representa a un enfer-
mo padeciendo de diarrea, a este misnio persouaje sufriendo acostado en su chinchorro dentro del
shapono, saliendo luego para aliviarse en un zarzal cercano a la casa y finalmente. vendo al dis-
pensario de donde vegresa con remedios.

Algunas escenas de shamanismo siguen este mismo procedimiento. La ilustracion 133
enselia varias etapas de la actuacion del shaman yanomami curando a un enfermo de malaria: baila,
extrae el fuego que consume al enfermo en una olla y lo tira a lo lejos, fuera del espacio shamani-
co. Del mismo modo, la practica relatada en el dibujo 55 muestra diferentes etapas del trabajo de
un shaman wothiha: acostado en su chinchorro, dirige invocaciones cantadas a los espiritus tocan-
do su maraca, luego “sopla™ los poderes sobrenaturales que se unieron a ¢l en el agua contenida en
botellas para purificarla y, por ultimo, le da de beber esta agua “rezada™ como remedio a un nifio
enfermo. Muchas veces la narracion se hace a través de varios dibujos sucesivos que formalizan un
conjunto para describir los pasos de una practica (18. 19, 20).

En el bosquejo 138, aparece una representacion mas abstracta del espacio-tiempo que reve-
la una voluntad de sefialar dos espacios v dos momentos en la accion descrita. El shaman esta en
su chinchorro v diagnostica el origen de la enfermedad. Cerca de él se pueden ver un tubo para
inhalar el vopo, instrumentos para preparar el polvo alucinégeno -el casco de barro que sirve de
mortero v una piedra para moler finamente las substancias. Arriba de él estan representados los
agentes de las epidemias. Saliendo de su cuerpo se puede seguir un hilo extrafo. que indica la
trayectoria de un pajaro sobrevolando un shapono. El dibujo nuestra como el shaman. gracias a un
espiritu-pajaro que vuela a lo lejos. encima de un shapono enemigo. desvia la enfermedad hacia
atras.

El interés de esta forma de vepresentacion didactica es que es andénima, genérica v permite
que los autores traren temas que muchas veces son tabiies en su sociedad v de los cuales es a veces
dificil obtener informacién. Entre estos temas sensibles se encuentra el de la muerte v de todo lo que

concierne a los difuntos. El hecho de que no se trate de una persona identificada con precision o que



se pueda identificar, permite figurar la defuncién aparentemente sin problemas. Este tema es. sin
embargo, evitado cuando se refliere a seres reales: la muerte es, por ejemplo. un tema que se abor-
da con delicadeza entre los Yanomami por temor a que, en un momento u otro de la entrevista, se
hable de un muerto en particular. Tomar fotografias de una cremacion o de un difunto en su chin-
chorro con toda seguridad los wrritaria. Por lo tanto. es sorprendente observar como. en el inarco de
una expresion grafica, no muestran ninguna senal de reticencia o censura para dibujar tales temas.
Asi es como nos ofrecen una escena en la que se ve un cadaver en su chinchorro, con una venda
sobre los ojos como suelen colocarla para ocultar la mirada, rodeado por llorones (129) v otra ima-
gen que representa la cremacion del cadaver (130).

De la misma manera, en un bosquejo hecho por los Yanomami (128), percibimos el alma
que se escapa del cuerpo después de la muerte. Encontramos dicha representacion en otras etnias,
entre los Chase por ejemplo, con una ilustracion particularmente interesante de la descomposicién
de la persoua en tres formas de almas al momento de su fallecimiento (77,79). Ahora hien, este
tema sumamente dificil de captar, se ofrece asi a nuestro entendimiento de una forma muy sencilla
v eficaz, gracias a la representacion grafica. Este contexto vuelve tales bosquejos. ejecutados por los
actores Mismos, aun mas preciosos.

Es evidente que en este caso la forma traduce estupendamente el sentido v podriamos prose-
guir el analisis de los aspectos estéticos de los dibujos. pero preferimos continuar ahora con el anéli-

sis del propésito etnografico de las escenas.

La vida en los pueblos de Amazonas

La vida cotidiana de las comuunidades v el universo de una cultura se abren generalimente
en el libro sobre una vista del poblado o de la casa tradicional. El microcosmo de la vivienda v de
la comunidad es. en efecto, el centro de dichas sociedades donde traduce el vinculo al grupo local v
desempena un papel fuertemente identitario.

Ast es como descubrimos a los pueblos hiwi. chase o kurripako. con sus casas rectangulares
de techos de palmas, la churuata wothiha o itsode, tan peculiar con sus paredes v su caballete pun-
tiagudo como un “as de picos”, igualmente cubierto de palmas (33). La casa circular llamada dtda
de los Ye'kwana termina con un adorno tridentado (90, 113. 116) v su enorme techo dispone de
una abertura movil por la cual pasa la luz del dia (89). Finalmente. las viviendas colectivas de los
Yanomami los shapono, estan construidas segiin un plano circular alrededor de una plaza central a
cielo abierto. que sirve de espacio para la vida social v ritual.

Ciertas representaciones de estos pueblos establecen perfectamente el contraste entre las
comunidades construicdas con criterios autoctonos v los pueblos cuvas casas tieuen un plano v una
forma dominados por un modelo de la sociedad nacional. Dentro de un mismo pueblo podemos ver
la casa tradicional dtdd ye'kwana con su techo de palma, opuesta a las casas rectangulares con
techos de zinc, en fila a lo largo de la calle. construidas por el gobierno. Los Wothiha de Paria
Grande han querido ilustrar la diferencia entre un pueblo “antes™ (62), simbolizado por el itsode y
una comunidad “actual tipica” wothiha (63). donde uno puede comprobar el alineamiento de casas
con techo de doble pendiente, mas conformes con los criterios occidentales.



Podemos seguir este paralelismo. comparando el pueblo ye'’kwana tradicional de Yanatunia
(89). situado en el alto Cuntinamo hacia la frontera brasilena, v el pueblo de La Esmeralda (90 v
116), construido por el gobierno en la orilla del Orinoco. En este caso. se manifiesta el inicio de la
sedentarizacion. Marca la transicion con el tipo de vivienda semi-némada especifica de los pobla-
dos de la selva amazonica que esta en armonia con su modo itinerante de agricultura.

Los fenémenos de transicion v los efectos de la aculturacion se traducen también a través
de las diferencias notables en la realizacion de los dibnjos, entre los autores v mas generalmente
entre las culturas. cuvas disparidades corresponden globalmente a su respectivo grado de inte-
gracion a la sociedad nacional. Por razones histéricas v geograficas. los Hiwi. los Wothiha. los
Kurripako v los Chase estan generalmernte en contacto con el mundo exterior v con la capital regio-
nal desde hace mas tiempo que los Ye’kwana o los Yanomanmi.

Las actividades economicas

Sin embargo, el conuco, forma tradicional de huerto en la selva tropical y todavia esencial
en el aspecto econéomico en cada uno de estos grupos. ha sido perfectamente representado. Cada
etapa de la labor horticola se ensena de esta inanera: la tala de los arboles para crear la parcela (36.
37, 122), la siembra v la cosecha de los productos (1, 38, 70, 93, 119), las mujeres quitando las
malezas bajo las siembras de vuca (67). Uno puede entretenerse nombrando en estos dibujos (38.
67, 119, 137), el banano. la vuca. el taro. la cafia de azucar, el maiz, la pina. la lechosa. el agua-
cate, las palmeras...

En los conucos los productos se cosechan eu cestas para llevarlos luego al pueblo donde se
preparan (39. 94). En varias ilustraciones se detalla el proceso de la yuca con la prensa llamada
sebucan. para hacer tortas de casabe que sirven de comida basica a numerosos poblados del
Amazonas (3. 4. 5, 45. 64). Notaremos que el espacio cultivado esta siempre circunscrito en el
paisaje. Mas alla de la preocupacion estética, esta particularidad resalta en cada dibujo de conuco
cuyo perimetro esta trazado de manera sistematica. Tal recurrencia de la parcela cultivada, fruto de
la labor v fuente alimentaria esencial del hombre. subrava el lugar central acordado por estas
sociedades a esta forma de explotacion del territorio.

La dieta también comprende los productos de la caza vy de la pesca. Tanto los pescacores
como los cazadores estan representados casi siempre con sus presas v con los diferentes tipos de
armas utilizadas. Podemos reconocer flechas, arcos. cerbatanas, picas (34, 40, 41). o la cesta en la
cual las mujeres yanomami recogen el producto de la pesca (123).

Asl es como lo cotidiano se refleja ante nuestra mirada. Una escena nos ensena la faena del
agua entre los Yanomami: una mujer deja la casa comunal. camina hacia el bosque con su canasta
para buscar agua en un manantial. llena las totumas v cautelosamente las cierra con tapones hechos
de hojas para llevarselas de regreso al pueblo (120). Una mujer ve’kwana lava su ropa (90). una
mujer wothiha teje un taparrabos -o guayuco- con algodon hilado en su huso mientras un hombre

trenza una cesteria (40).



El papel de los ancianos

La actividad de consejo v transmision de reglas entre los jovenes recae sobre los ancianos o
sobre los sabios -la edad ha sido caracterizada de forma recurrente por una barba- asi como sobre
los shainanes. En el seno de la comunidad, son ellos los que se dedican a una actividad permanente
que podriamos calificar de profilactica. Sentados en su banco o de pie delante de una audiencia de
jovenes sentados en el suelo, en bancos o acostados en su chinchiorro, los ancianos reparten entre los
menores un mensaje de suma importancia para su formacion (9. 69, 98. 102, 125, 142, 143). En
dos ocasiones es una mujer la que se encarga de esta tarea entre los Wothiha (46, 57). Igualmente.
un dibujo ve'’kwana (111) pone de manifiesto la actividad curativa que puede tener una mujer
shaman en esta sociedad donde sucede que mujeres desempenan el papel de “capitan” en el pueblo.

Para estas sociedades. en efecto, el respeto de las prohibiciones alimenticias y de compor-
tamiento es esencial para la salud individual v el equilibrio de la comunidad entera. Asi podemos
ver, entre otros. como un sabio kurripako explica las diferencias entre las comidas buenas y las que
se deben evitar para proteger la salud de los ninos (73, 74). Los banos también forman parte inte-
grante para que regrese la salud v para mantenerla. va sea banandose en el rio. o va sea con agua
tibia (ue se calienta en grandes ollas cubiertas con hojas v que se saca con fotumas (58, 59, 85).
En un bosquejo se ve como las madres vanomami banan a su bebé segin una técnica original,
regandole agua anteriormente alinacenada en su boca (134).

La representacion de la enfermedad

A pesar de todas estas precauciones, la enfermedad v su corolario. la muerte, no dejan de
golpear a las comunidades. Cada grupo tiene una forma particular de concebir la enfermedad que
se anuncia de diferentes maneras. Para los Chase. por ejemplo. es el canto del pajaro “waka-wa”
que augura la enfermedad (75), mientras que para los Hiwi puede ser una apariciéon marcada con
una cruz o una culebra que el cazador encuentra en su camino (10. 12).

En este pensamiento, la desgracia individual clel ser cuestiona a la sociedad en sus relaciones
con las otras sociedades. humanas o no, que pueblan el cosmos. Se inscribe como siendo el proble-
ma de tocdos. Muchas veces, la enfermedad y la muerte se entienden como el producto de una accién
humana o espiritual, tal como la brujeria o el ataque de un ser sobrenatural, por ejemplo. Al con-
trario de la concepcion moderna, la causa de la enfermedad supone una intencionalidad. Cada vez
que una muerte es sospechosa, el trabajo de los shamanes consiste en responder a estas agresiones
magicas. Libran entonces guerras shamanicas coutra las fuerzas invisibles para el comun de los
mortales. pero que sus poderes particulares les permiten detectar. Asi es como vemos a shamanes
Hiwi (21) o Woththa (53), defender a su pueblo con practicas rituales de retorsién. Estas repre-
sentaciones de la venganza de los muertos ilustran perfectamente el shamanismo de agresion, cos-

tumnbre compartida por numerosos grupos.



La terapia shamanica

Sin embargo, las actuaciones mas frecuentes de los shamanes tienen vocacion preventiva o
curativa. En caso de enfermedad, el curandero interviene para diagnosticar la causa del mal para
luego extraerlo. La escena 20 es muy significativa al respecto. Vemos al shaman hiwi botando la
enfermedad del cuerpo del doliente hacia fuera. Todos los shamanismos no son iguales, va que
varian las formas de una cultura a otra. Pero se pueden sefialar elementos recurrentes en sus prac-
ticas. como el uso por el shaman de substancias narcoticas. entre ellas el vopo o el consumo de taba-
co. En estos dibujos descubrimos los utensilios empleados por el shaman: su maraca, la yopera del
shaman wothiha, sus adormos de plumas o sus collares. su banco... v poco a poco se abre para
nosotros este otro mundo del shamanismo.

Hay remedios hechos principalmente con plantas salvajes, pero lo mas espectacular de las
actuaciones shamanicas reside en el “rezo” o el “soplo™ que manda sobre la gente, los objetos, la
comida o la bebida, accién benéfica con la cual comunica con sus espiritus. Entre los Wothiha, cada
enfermo tiene una totuma v hoy en dia, con mavor frecuencia. una botella, de agua “rezada” por el
shaman para luchar contra enfermedades especificas. En estos dibujos. el “soplo™. los cantos con la
maraca, la curacion con plantas, los curanderos de cada grupo. todos estan muy bien representa-
dos. Se ve asl actuar el penajorobiniiii de los Hiwi. el meneruwa de los Wothiha, el camahigueri de
los Chase v el juwar de los Ye'kwana.

En este sentido. los Yanomami difieren sensiblemente de los demas grupos. Por ejemplo. no
tienen maraca: el shaman o shaport canta y baila en la plaza central para evocar a los espiritus de
la naturaleza v pedir su ayuda. El tiene primero que diagnosticar la causa de la enfermedad v la
extrae una vez neutralizada. Un joven shaman se dibujé descubriendo Ja enfermedad en un espejo
mientras esta durmiendo en su chinchorro (139). En otra ilustracion. como va lo comentamos. el
espiritu del shaman se va bajo la forma de un ave para llevar a lo lejos las enfermedades del que
esta sonando (138).

El bosquejo 133 da una idea perfecta de la realizacion de las sesiones shamanicas. Cuando
un shaman cura la malaria, por ejemplo. saca el “fuego™ del paciente en una olla que lleva afuera
para botarlo. En la escena 140, el shaman esta asomacdo sobre un enfermo en un chinchorro. mien-
tras los hombres asisten sentaclos sobre una madera en la orilla de la plaza central del shaporno. A
la izquierda se percibe a otro enfermo sentado en el suelo v con las piernas estiradas. El primer
paciente debe ser un nino, va que su madre, representada de espaldas. hace nn gesto tipico v muy
afectuoso: sujeta el chinchorro con su mano para marcar su presencia.

Por fin. el dibujo 141 muestra en un triptico las tres etapas de la enfermedad. A la izquier-
da se ven agentes daninos que vienen del cielo. en el centro el sujeto esta acostaclo en su chincho-
rro, tumbado por la enfermedad, a la derecha esta curado por el shaman. En esta imagen esta tra-
ducido. con un espiritu de sintesis extraordinario. todo el proceso de la contaminaciéon del objeto
patogeno que cae del cielo v entra en el pecho del sujeto. Aparece también como el shaman. durante
su iutervencion absorbe la enfermedad en su propio cuerpo v la expulsa por su boca hacia el suelo
donde queda neutralizada. De esta manera cueda revelado con meridiana claridad el desplaza-
miento que se opera desde el cuerpo del paciente al del shaman. ofreciéndonos con ello, en forma
de parabola iconografica, una posibilidad para entender mejor la conceptualizacion de la terapia

shamanica.



La muerte

Como lo dijimos mnas arriba. la muerte constituve en si un hecho especialmente reflejado v
se vuelve a encontrar en las diferentes etnias. Vemos a los muertos en sus chinchorros después de la
enfermedad. inclusive a pesar de la impotencia del shaman (11). v nuinerosas escenas que traducen
la afliccion de los familiares. Aprendemos como los ninos ve kwana. que nadie debe tocar una vez
fallecidos. se depositan sobre una estera (104. 105), tal como lo hacen también los Wothitha (50).
En otro precioso bosquejo podemos observar las costumbres funerarias wothiha: el cadéver, envuel-
to en palos amarrados entre ellos, se deposita en una cueva que se encuentra en las paredes rocosas
del cerro (52). Un entierro kurripako. practicado ya de manera mas aculturada. nos es ensenado
con gran delicadeza (80), como otro ye kwana (106).

En un dibujo hiwi de lo mas lindo (32). se ilustra la exhumaciou de los huesos de un difun-
to -llamadlos jiwisii-. y c6mo son recogidos en una olla de barro. Un aiio o dos mas tarde, los Hiwi
hacen un eutierro secundario: desentierran los huesos, los ponen en una olla de barro v entierran
esta olla cou los huesos en su casa. Todo este ritual da Jugar a una gran fiesta ceremonial en la cual
se reza v se canta para los muertos. Se descubre a los hombres bailar, acompanados por las mujeres.
v tocar flautas hechas con craneo de venado adornado con sus cachos.

Segtin la costumbre yanomami, el dilunto esta en posicion fetal en su chinchorro y tiene los
ojos ocultos con un pedazo de tela de algodén mientras los parientes lloran a su alrededor (129).
Los cadaveres tienen la fama de propagar enfermedades v representan agentes patogenos que salen
del cuerpo v contaminan a otro. En la imagen siguiente (130). se puede apreciar la costumbre
vanomami de quemar el cadaver en el centro del shapono. Dos hombres lo traen en su chinchorro
para echarlo en las llamas de la hoguera. Mas adelante. los huesos que quedan son recogidos v moli-
dos e un polvo muy fino que se guarda celosamente en totumas. Estas urnas estan destinadas a la
realizacion de numerosas fiestas que se hacen en honor al difunto. durante las cuales parte de las
cenizas [unerarjas conservadas en estos recipientes sera consunida en una bebida de platanos o bien

echada en el fuego.

Las fiestas

En esta ocasion. la fiesta yanomami. lamada reafu, empieza con el baile de los invitados en
la plaza central de la casa de los anfitriones. Magnificos. estan pintados v adornados con plumas.
En la orilla. se sigue cocinando en una olla de barro la comida que serd ofrecida a los invitados antes
de marchar. En uno de los dibujos se ve una cesta llena de platanos v otra redonda en el suelo donde
se colocan los platanos cocinados. Arriba se adivina la carne de caceria ahumada con un mono. un
cachicamo. un pauji. una pata de venado... (145). Eu el otro (144). son [rutos de palmera.
pijiguaos. que se cocinan en la olla de barro. En el movimicuto de los bailadores. un hombre sopla
vopo en la nariz de otro por medio de una larga cana. Esto se hace en el momento de la sesion
shamanica. otra fase de la fiesta. Para la celebracion de tal evento. los huéspedes que vienen de lejos

pueden quedarse hasta por varios dias.



Entre los Wothiha esta ilustrada la famosa fiesta warime (61). Se muestra a una anfitriona
sirviendo una bebida fermentada a los “baquiros™ que vienen de visita a su casa. Los “bacquiros”
simbolizados por las mascaras v los vestidos de palmas representan ancestros. En la mano tienen
una sonajera. Son recibidos como invitados aliados. Simbolizando a Cheheru. ser de la fertilidad. la
mujer que se mantiene agarrada de un palo de la casa es indispensable en la realizacion del warime
del cual es duena. junto con su esposo, un poderoso shaman meneruwa. Fue ella quien, en una
canoa especialmente fabricada v pintada para la ocasion por los hombres, preparé a base de vuca
la bebida fermentada llamada sari que ocupa un papel fundamental en este rito donde se reactua-
liza la mitologia v se renuevan las alianzas con las sociedades de la naturaleza.

La musica esta muyv presente en estas celebraciones. En la fiesta de alegria v reencuentro
taniiki de los Ye'kwana, que corresponde a una actualizacion de la mitologia del origen de su cul-
tura, bailan al sonido del tambor v de la flauta de bambu (113). En el primer plano se observa a
una wodi ajichoto jaté. una niujer joven que carga una olla con varake. bebida fermentada que se
va ofreciendo a los bailadores. Es el momento para cada uno de adornarse y ponerse collaves pre-
ciosos (114): ademas las mujeves exhiben su guavuco tejido con mostacillas (115). En la fiesta chase
no faltan los detalles: podemos mirar a los enamorados. al chismoso. al borracho v a los bailadores
cantando al son de la flauta de cacho de venado (88). Todavia se encuentra este instrumento de
viento ast como la flauta o pito de madera en la [iesta hiwi, donde se ve muy bien como, en su mane-
ra de bailar, las mujeres agarran a los hombres por el brazo (31. 32).

Todos estos momentos de alegria son muy importantes en los pueblos indigenas.
Frecuentemente estan relacionados, como ya lo hemos visto, con el recuerdo de un pariente difun-
to v se le dedica una fase de afliccion en el transcurso de la fiesta. También son ritos de reactuali-
zacion de la mitologia v de la renovacion de las alianzas con los seres de la naturaleza v del cosmos.
Al mismo tiempo, es un intenso momento de encuentro v de intercambio con los invitados de las
comunidades vecinas. cue refucrza los lazos de solidaridad. Culminacion de todas las actividades
sociales, politicas y religiosas, las fiestas ceremoniales son ritos de reproduccion social que demues-
tran la vitalidad de estos pueblos y afirman su identidad, de lo cual nos convencen, ampliamente.

las ilustraciones que descubrimos en estas paginas.



LOS HIWI



Autor de los dibujos:
Raul Reves Cuvare (1-32)

* dibujo comentado en el texto.



4. Preparacion con el sebucan de la masa para el casabe.



3. Pelando v rallando vuca



2. IFamilia hiwi descansando



1. EL MUNDO HINT

1. Hiwi sembrando el conuco.



5. Cocinando casabe sobre el budare.



6. Padre hiwi sacando palos con sus hijos.



7. Los cazadores llevan una danta.



8. Cocinando v comiendo.



9. El sabio aconsejando a los ninos de la comunidad.®






Il LA ENFERMEDAD Y EL TRABAJO DE LOS SHAMANES

10. La culebra, simbolo o presagio hiwi de muerte *



L

11. El shaman intenté curar. pero va murié.



12. Aparicién, una sefal hiwi de enfermedad. *



13. Tristeza de un padre.



14. Un nino con neumonia.



15. Shaman hiwi curando a un nino enfermo.



16. Un shaman hiwi cura a un enlermo con plantas.



17. Un padre cuidando a su nino enfermo.



18. El shaman averigua el dafio. En caso de diarrea.

es porque la leche esta dafiada por manos sucias.

por pescado sin rezar.

19. Curacién de la diarrea: el shaman sopla el pescado v el agua en las ollas,

que es lo inico que pueden comer madre e hijo.



*

20. Shamanes expulsando la enfermedad del cuerpo del enfermo.



21. Shamanes luchando contra las fuerzas malas.
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22-23. Curando a enfermos en el pueblo.



24. El shaman “sopla™ para relrescar al enlermo de malaria

v lo lleva al cano para refrescarlo con agua.






25-26-27. El shaman sopla el agua “rezada” v la toma por los pacientes.



28-29. El shaman cura a los ninos v los lleva al cano.



30. El enfermo esta mejor v sale a buscar la comida

que le indicé el shaman: un pescado pequeno.






1l LA FIESTA CEREMONIAL ENTRE LOS HIWT



31. “Una fiesta de Jujuu™. El baile hiwi duranice la fiesta de alegria.



%

32, 7La sacada “jiwisii” : cuando se reza v se canta a los muertos”. el rito del entiervo secundario entre los  Hiwi.






LOS WOTHiHA



Autores de los dibujos:

José Gonzalez (33. 36. 37. 39. 40. 41. 42. 43. 44. 45,
Alonzo v Jesus Diaz Mendoza (34. 35. 46. 47. 48. 9.
Juan Bautista Rivas (38. 50.)



[ EL MUNDO IWOTHIHA

33, ~Istode” o churuata tradicional de los pueblos wothiha. *



34. El cazador de aves con su cerbatana v su carjaj.



35. Hombre v mujer wothiha con su ropa v adornos.






36-37. Haciendo el conuco: la tala de los arboles.



38. Fawmilia wothiha trabajando en el conuco.
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39. Los Wothiha transportan en cestas del conuco al pueblo los productos cosechados.






40-41. Las armas de caceria: cazando con punta-arpén, lanza v cerbatana.



42. La casa con hojas de palmeras.



43. Los ancianos hablando en sus chinchorros. *



44. Una mujer aconsejando a jovenes. *



45. El trabajo con el sebucan: preparando el manioco para hacer casabe.






46. “Una mujer wothiha tejiendo guavuco y un hombre haciendo una cesta 0 manare”.






II. LA ENFERMEDAD Y EL TRABAJO DE LOS SHAMANES
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47. Simbolo de la enfermedad o de la muerte.
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. “I'amilia wothiha llorando la muerte de un bebé ™.






50. Murié un nino.



51. Llorando al muerto.



52. El entierro tradicional woththa. *
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53. Después de la muerte de uno. la lucha del shaman en contra de las fuerzas inalas.






54-54 bis. Un shaman curando con plantas a un enfermo en su chinchoro.






55. Arriba izq.: El shamén canta para invocar a los espiritus en su chinchorro con su maraca.
En el suelo. una estera. vopera. collar-amuleto v tabacos. Abajo (zq.: El reza el agua en botellas.

Derecha: Da al nino enfermo un poco de agua rezada en una totuma. ™



56. Ll shamén wothiha, con su maraca v tabaco. “sopla™ el humo sobre una madre.



*

57. “Una anciana wothiha aconsejando a jovenes y nifios o nifias”.



58. Limpieza del cuerpo: lavandose en el rio.




59. Banando al nino con agua tibia.
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HI. LA FIESTA CEREMONIAL ENTRE LOS IWOTHiHA

00. Ritual y mascaras de “baquiro” en la fiesta “Warime™.






01. Ritual v mascaras de “baquiro” eu la fiesta “Warime ™.

la canoa de bebida fermentada y la preparacion del casabe para la fiesta. *



62. “Antes”. Una comunidad tradicional wothiha. *



63. “Comunidad tipica actual wothiha™ (Paria Grande). *






LOS ARAWAK. LOS KURRIPAKO Y LOS CHASE



Autores de los dibujos chase:

Abel Rodrignez (67. 87. 88.)

Jimy Rodriguez (66. 70. 82. 84.)

Juan Bautista Rodviguez {64, 68. 069. 77. 79. 83.)

Autores de los dibujos kurripako:

Eleazar Torcuatro (65. 75. 76. 80.)

Nina Yavinape (71. 72, 73. 74. 78. 85. 86.)
Eleazar Torcuatro v Nina de Menare (81)



1. EL MUNDO ARAVAK

64. “Imanichua macadu. mundo chase. FHaciendo casabe”.
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05. Comunidad kurripaka (Victorino). *
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66. Reunion de una comunidad chase en su pueblo.



67. Mujer chase trabajando en ¢l conuco.



68."Ichawideri idewa. una salta de pescado™. IMombre cazador con arco v flecha.



09. Un sabio kwripako aconsejando a un nifio.
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70. Un familia chase trabajando junta en el conuco.
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71-72. La comida de los Kurripako.



73. Un sabio kurripako explica al nifio los tabues alimentarios v la comida buena para la salud. *



74. Un sabio kurripako ensena a una madre las prohibiciones alimentarias

v la comida buena para la salud de su nino. *






. LA ENFERMEDAD Y EL TRABAJO DE LOS SHAMANES
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75. El canto del pajaro” waka-wa™ anuncia la enfermedad

v hasta la muerte del mundo kurripako. *



76. “Una hermana indigena muerta por una enfermedad en ta sangre”.



77. La salida del espiritn de] muerro. Dibujo chase.

78. Llorando a una difunta.

*
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79. “Weneica Yeteriwa icauca vacawa iwawanami vacawa.

El espiritu v la sombra del muerto se van”. Dibujo chase. *
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80. Un entierro kurripako. *



81. Madre kurripaka con un nino enfermo v el shaman.



82. “Yai idepierica imoduaca aberi sumai. Un médico vacunando a un nino”.



83. “Caamaliqueri. El curandero chase”. Curando a un nino enfermo con maraca y rezanclo agua.



34. “Aberi camaliqueri imaliacatei sumai caulequeiri. Un curandero chase curando a un nifio enfermo.”






85. Barando al nino kurripako con agua tibija.






II. LA FIESTA ENTRE LOS ARAITAK

86. La comida de fiesta en la comunidad kwrripaka.
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87. “Chasenai iwacaidacataiwa. Reunion de los Chase™.

" Reumion DE LOS CHASE L e s 1] oo o
y Loagrinigier .

LINLIMA




J./‘_‘- -9
o
pS A [ 0 a 0
J '}:.' ¢
,/-"i ')i.f',
"./;‘;—i_z
== - s e e e |

P
BAILE TIPIC O pE LOS CHA%EL._W ek

CHASENAT ICACANAWA  1LABACA | ABu Nroiieve?

-

88. “Chasenai icacanawa ilabaca. Baile tipico de los Chase.
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LOS YE'KWANA



Autores de los dibujos:

Alfredo Chamanare (89. 108.)

Abel Gonzélez (90.)

Natanael Gonzalez Pacdamo (91.)

Isaias Pérez Guevara (92.95. 97, 98. 99. 103. 104. 106. 112. 113. 115.)
Silvia I Rodriguez (93. 94. 96. 105. 107.)

Daniel Rodriguez Napoleon (114.)

Eulalia Rodriguez (110. 111.)

Tito Pérez (100. 101. 102.)

anonimo (109.116.)
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[. EL MUNDO YE'KIWWANA
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89. Una comunidad tradicional ye’kwana (el pueblo de Yanatunia en el rio Cuntinamo). *






90. U'n pueblo ve’kwana con casas modernas y la casa de huéspedes.

“araa’. ¥






A | Y3

91-92. Parejas ye'’kwana con sus adornos.




93. Mujer ve'kwana sembrando vuca el el conuco.



94. Una mujer ve'kwana va al conuco con su cesta v su machete.



95. “Costumbre ve’kwana cuando uno esta pescando con la barra”.



96. Una mujer lavando ropa.



97. “Un Ye kwana cargando su caceria”.



98. Un anciano aconsejando a un nifo. *



99. No se toma agua en los rios porque hay animales muertos.



100. Shaman ve kwana sobre su banco “fumando tabaco™.

101. “Curandero ensenando a un joven .

102. Viejo aconsejando a jovenes. *






Il LA ENFERMEDAD 'V EL TRABAJO DE LOS SHAMANES

103. Un Ye kwana enfermo (llaco).



10+4. “Costumbre ve'kwana: cuando fallece un nino no lo toca nadie”™.*

105. © Muerte ve'kwana de un bebé” *



106. “Entierro de un adulto ve’kwana™.
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107, Sesion shamanica con el enfermo sentado sobre un hanco.
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108. El shaman “sopla™ el enfermo.
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109. Shaman curando a un enfermo.
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110. Shaman curando a un bebé enfermo.



111."Una mujer shamnan curando a un enfermo.






112, Un shaman ve'kwana con plantas.






HI. LA FIESTA CEREMONIAL ENTRE LOS YE'KITANA

113. La fiesta ve’kwana con el rambor v la flauta. *



114. Una pareja ve'’kwana con sus adornos.
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115. Una mujer ve'kwana vestida con su falda

v sus collares de mostacillas para la fiesta.



116. Una comunidad ye'kwana con la casa comunal “ataa” (la Esmeralda). *



LOS YANOMAMI



Autores de los dibujos:

AndresYapiwe Naiwe (117, 121, 122, 123, 124. 125. 143.)

Matowé Tomas Borges (127, 128. 129. 130. 139. 145.)
Mashipomafewé Pablino Borges (119. 120. 126. 131. 134. 138. 144.)
Tafivapiwé Griego Borges (132, 135. 140. 142))

Maihorowe Eliseo Silva (136. 137)

Sheo Kovowé (133.)

Tedi Kovowé (141)



[. EL MUNDO YANOMAMI

117. Pinturas corporales yanomami
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119. Un conuco yanomaimj.®
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120. .\",[H].E‘.I‘CS yanomami recogicn(‘lo agua en manantiales con sus cestas Vv osus Lorumas. *




121. Una joven Yanomami con sus adornos.






123. La pesca yanom
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124. Un mavor hablando a los jévenes en un shapono vanomami. *




125. Apciano hablando a jovenes. *






1. LA ENFERMEDAD Y EL TRABAJO DE LOS SHAMANES

126-127. Jovenes vanomami enfermas.



128. La “sombra™ del difunto se va. *






al muerto

do

130. Queman
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131. “lhiru hariri nofiréai shaporini”™. Nifio enfermo curado por el shaman.



132. El shaman cura a un enfermo en el shapono.



*

133. La actuacion de un shaman vanomami curando a un enfermo.



134. Madre banando a su nifio enfermo con agua tibia.

Arriba: se trae un trozo de comejenera para curar al nino de la diarrea. *



135. Preparando v dando sal vegetal como remedio para la diarrea. *



136. El enfermo de diarrea. En su chinchoro. afuera v la visita al dispensario.



137. Tomando el agua arriba del shapono .






138-139. Shaman diagnosticando la enfermedad. *




140. Una sesién shamanica para un nino enfermo. *



141. El shaman extravendo la enfermedad. *



*

142. Conversando se transmiten las reglas.



143. Los mavores transmiten los comportamientos para quedarse con buena salud. *






1. LA FIESTA CEREMONIAL ENTRE LOS YANOMAMI

144. El baile yanomami para la fiesta “reafu”. *






*

145. Baile en la plaza central del shapono v preparacion de la comida del “reafu”.
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COSMOLOGIA, SHAMANISMO Y PRACTICA
MEDICINAL

entre los Wothiha (Piaroa)

Paul Oldham'

Este articulo trata sobre el shamanismo y la practica medicinal entre los Wothiha (Piaroa) del
estado Amazonas del sur de Venezuela. Ion la actualidad el niumero de Wothiha en el Amazonas es de
9368 individuos diseminados en 151 comunidades *.

Dentro dle la literatura antropologica. los Wothiha son mejor conocidos por el énfasis que le
conceden al conocimiento v a la paz (Overing-Kaplan 1975). Efectivamente. los Wothiha se autode-
nominan tanto “gente de saber”. como “gente pacifica” (Zent 1992, Oldham 1996). Mientras que los
Worthiha son conocidos en el Amazonas por su naturaleza pacifica. también son respetados v temidos
por otros pueblos indigenas por su conocimiento medicinal v del shamanismo. La personificacion fisi-
ca del valor que los Wothiha le conceden tanto al conocimiento como a la paz. esta representada en sus
shamanes v especialistas medicinales los menieruwae. yuwewerawae v idaya thikawaeruwae (pl.).
En contraste con los practicantes de medicina occidentales. los practicantes de medicina wothiha son
al mismo tiempo lideres de sus comunidades. profesores v guerreros en defensa de sus parientes
(Overing 1989. 1993). Esta disertacion trata acerca del papel de los Wothiha ruwae como practi-
cantes de medicina, profesores v guerreros espirituales.

La fama de los Wothiha como shamanes se ha observado desde que comenzaron los registros
historicos (Gilij 1987). Sin embargo. durante los anos noventa muchos Woththa se preocupan del
fururo de su liderazgo tradicional y de su sistema sanitario. Desde finales de los afios sesenta, los
Wothiha han sido persnadidos por agentes de gobiernos y misioneros de abandonar su forma de vida
en casas comunales ubicadas en la selva del Amazonas v mudarse a colonias al estilo occidental’. Este
movimiento ha deterinado el aumento de la penetracion de las comunidades wothiha en los estados
Bolivar v Amazonas por partidos politicos, misioneros v trabajadores gubernamentales. Los agentes
representantes del Estado Venezolano v de la sociedad civil han pensado en integrar de diferentes
maneras a los Wothiha con la sociedad venezolana. Como parte cle este proceso los lideres vy practi-
cantes de medicina woththa han sido marginados y denigrados como brujos por agentes externos.

Mientras que la marginacion de los practicantes de medicinas indigenas por miembros de las

1kl autor es antropélogo v catedratico sobre Teimmas Ambientales en el Instituto de Estudios Latinoamericanos.
perteneciente a la Universidad de Londres.

2 Wothiha es la auto definicién que [ue adoptada universalmente por los Piaroa durante el Primer Congreso Piaroa en 1984,
De acuerdo a los resultados del censo de 1992, la poblacion piaroa (wothiha) en Venezuela es de 11.539 individuos resi-
dentes dentro de las 171 comunidades de Jos estados Bolivar v Amazonas. Una cantidad menos cierta de Wothiha, estimada
en 688 individuos durante 1938, viven en Colombia (Ochoa 1991:227).

3 Ver Oldham (19906) para un analisis detallado de los impactos de la politica venezolana de desarrollo en relacion a los
Wothiha.
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sociedades occidentales forma parte de la experiencia comin de los pueblos indigenas a lo largo de las
Américas. el Programa de participacion comunitaria al control de la salud PROCOMSIVA concebido
y coordinado por el antropélogo social Jean Chiappino ha adoptado un enfoque dilerente. Este
enfoque se baso en la opinion de que los pueblos indigenas del Amazonas poseen sofisticados sistemas
de salud v que solamente a través de la combinacion del conocimiento médico occidental con el
conocimiento médico indigena pueden resolverse las serias necesidades de salud de Jos pueblos indi-
genas del Amazonas.

La condiciéon previa de tal enfoque es una esmerada comprension y respeto por el sistema de
salud indigena. El presente articulo esta basada en un intensivo trabajo de campo llevado a cabo en
colaboracion con los Wothiha® entre los anos de 1991 y 1993 (ver Oldham 1990) y en el transcurso de
varias misiones de investigacién sobre el shamanismo realizadas en el marco del programa PROCOM-
SIVA entre los anos de 1995 v 1997.

Sin embargo, se debe enfatizar en el hecho de que la descripeion y analisis presentado en esta
disertacion representa los resultados iniciales de investigaciones en curso. Esto no sélo refleja la com-
plejidad del sistema de salud de los Wothiha, refleja también el hecho de que no estamos tratando con
una tradicion estatica de las medidas de salud indigenas. sino que estamos tratando con un sistema
viviente y dinamico que revela variaciones significativas a través del territorio wothiha.

En vista de esto. el proposito de este articulo es en primer lugar proveer de una estructura para
el analisis del sistema de salud wothiha. la cual espero produzea un iayor entendimiento y respeto
hacia los practicantes de la medicina wothiha por el personal médico occidental. En segundo Ingar,
estimular a las jovenes generaciones wothiha para conservar su sistema de salud v discutir con los
ancianos v ancianas de su comunidad los resultados e interpretaciones presentados en este trabajo.

Fsta disertacion comienza delineando la vision del mundo en la cual las concepciones de las
enfermedades wothiha estan localizadas y alrededor de las cuales su sistema de salud esta articulado.
La segunda parte esta enfocada hacia el analisis del sistema de salud wothiha. desde su concepcion
hasta la iniciacion en la sociedad wothiha como seres humanos plenamente productivos. La tercera
parte esta dirigida hacia el proceso por medio del cual los individuos se educan para convertirse en
miembros de una de las tres clases de shamanes Wothiha v de la estructura del sistema de salud
wothiha. Antes de llegar a una conclusion. la parte final proporciona una extensa descripcion v anali-

sis de una “clinica” practicada por la clase mas alta de shaman woththa. el idaya thikawaeruwa

(sing.).

Cosmologia, enfermedad y peligros de la conducta predatoria

Como muchos de los pueblos indigenas de Sur América. los Wothiha poseen una cosmologia
extraordinariamente rica 0. como los modernos Wothiha prefieren llamarla, cosmovisién. De los 19

pueblos indigenas que habitan el estado Amazonas el sistema cosmoldgico de los Wothiha es proba-

+ Eltrabajo de campo fue principalimente realizado en colaboracion con los Wothiha de la Churuata Don Ramén v Paria
Grande dentro del sector Cataniapo del territorio woththa v fue debatido con un ntiimero de Wothiha dle otras partes del ter-
ritorio wothiha. El autor desea agradecer especialmente a Don Carlos Caballero. Don Pedro Dias. Don Enrigue Pancho.
Jestis Caballero. Pedro Acosta. Pablo Pancho. Jesiis Dias. Pablo Dias v Jesus Martinez. ol autor tanibién desea agradecer a
Don José Antonio Infante v a los miembros del Cano Grulla. con quienes se inicid. en 1992, la investigacion acerca del
shamanismo wothiha.



blemente en la actualidad el mejor comprendido como resultacdo del trabajo de campo realizado por
Joanna Overing. Myron Kaplan v Lajos Boglar a finales de los anos sesenta v en los setenta (Overing &
Kaplan 1988, Boglar 1978).

La cosmologia wothiha esta articulada alrededor de una compleja clase de relaciones entre dos
categorias de seres: los dioses creadores de la historia wothiha v la categoria de seres conocidos como
los Tianawa. "nuestros espiritus de las colinas o montanas” (ver Overing & Kaplan 1988). En
relacion a esto. la principal dificultad es que mientras hay una esencia comun en la cosmologia
woththa concentrada en las relaciones entre un grupo de siete Dioses creadores, las interpretaciones
de estas relaciones y los detalles de las mismas varian dentro y entre las comunidades wothiha. Esto
refleja el hecho de que los shamanes (ruwae), quienes sirven como depositarios del conocimiento cos-
mologico, estan comprometidos en un proceso creativo de interpretacién constante de aquello que el
Wothiha llama “nuestra historia” (Overing 1990, Oldham 1996). Ademas. la cosmologia wothiha
varia de acuerdo al punto de referencia que se toma dentro de ella misma (Overing & Kaplan 1988).
En resumen, no estamos tratando con una tradicién cosmolégica rigida individual. la cual da infor-
macién de practicas medicinales. antes bien con un conjunto de conocimientos los cuales son inter-
pretados creativamente dentro y a través de generaciones.

Teniendo en cuenta este proceso dinamico y creativo, mi propdsito es de proveer una estructura
a través de la cual podremos aproximarnos a la cosmologia wothiha tal como se relaciona con la prac-
tica medicinal.

En contraste con la ciencia occidental los pueblos amazoénicos, como los Wothiha. no ven el uni-
verso formado por objetos neutros los cuales pueden ser manipulados con impunidad para satisfacer
necesidades humanas (Oldham 1996). Mas bien, los Wothiha, como los Achuar del Ecuador, se con-
ciben a simismos como parte de lo gque se podria llamar una ain mas extensa “sociedad de natu-
raleza” (Descola 1994, Oldham 1996). Esta “sociedad de naturaleza” se caracteriza por una comple-
Ja historia y por complejas relaciones de parentesco y afinidad entre la humanidad, las especies de
plantas y animales v los dioses creadores.

Para los Wothiha la manipulacién y el consumo de los elementos del medio ambiente no son
actividades que pueden ser llevadas a cabo sin impunidad. Por el contrario, estas actividades se ven
mas bien como extremadamente peligrosas (nawaepiwa), debido a que implican una conducta
predatoria sobre seres con cuienes los Wothiha estan ligados conceptualmente (ver Overing 1993a).
Como veremos detalladamente, la produccion v el consumo prudente de los elementos depende de la
apropiacion y domesticacion de conocimiento conceptualmente peligroso. A fin de comprender este
significado. en relacién al sistema de salud de los Wothiha. debemos remitirnos a los componentes
principales de la cosmologia wothiha.

En general. la historia wothiha puede ser dividida en dos categorias superpuestas : “tiempo
anterior” (tabokwwene) v “tiempo actual”. En la historia del “tiempo anterior™ de los Worhiha todas
las plantas, aniinales, peces v otros elementos animados del medio ambiente tenian forma humana v
estaban relacionados por medio de complejos vinculos de parentesco v afinidad (Overing & Kaplan
1988). Estos lazos de parentesco estaban articulados alrededor de relaciones entre los miembros de
las tves principales familias del “tiempo anterior”. Estas familias eran: la familia de Kuemoi
(Anaconda) v su hija Kwawananu (Maize), la familia de su verno Wahari (Tapir). su hermana
Cheheru y su hermano Bou'ka (Venado) v finalmente la familia de Puruna, el marido de Cheheru.



Podemos observar la importancia de estas familias del “tiempo anterior” cuando consideramos
los origenes de las plantas, animales y otras especies que los Wothiha consumen hoy en dia y alrededor
de las cuales se enfocan muchas de sus practicas inedicinales.

La Tabla Uno representa el resultado de un estudio sobre los dioses creadores atribuido a
especies comestibles realizado por un shaman perteneciente a la Churuata Don Raman. Este estudio
se baso en un detallado inventario de 326 especies clasificadas por el Wothiha como comestibles y
recopiladas por Mary Melnyk (1995)".

Tabla Uno. Dioses creadores y clasificacion de las especies comestibles

Creadores Clasificacion de las especies comestibles
- ) I [ | ] Reptiles y Plantas
- ] Animales Pdjaros Peces | Anfibios | Insectos | cultivadas = Total

(Wa/mz'[ 7 10 19 10 2 12 60
Buo'ka 3 K 15 3 + 1 33
Cheheru - - - 2 1 - 3
Puruna . - - - - - -
Kuemol 1 - 0 1 1 2 5
Kivawanami . - - - 1 19 22
Awethu-Ahu . 1 - - - 3 3
Natural . - - - 2 4 7
Frropean - - - - - 13 13
Otros | 10 2 - - - - 12
Total 21 21 35 16 1 54 158
Total (Melny k) | 21 24 56 16 15 62 104

La Tabla Uno revela que de un total de 158 especies de animales, pajaros. peces. anfibios v rep-
tiles, insectos v plantas cultivadas del inventario de Melnvk. los Wotlitha de la Churuata Don Rainén
identificaron 158. La disparidad entre el inventario de Melnvk v la identificacion del Wothiha en la
Churuata Don Ramén refleja principalmente las diferencias en la distribucion de las especies a través
del territorio woththa.

Volviendo al analisis de Jos resultados presentados en la Tabla Uno observamos que de un total
de 158 especies comestibles la inavoria de ellas (115) se le atribuven a Wahari (Tapiv). a su hermano
Buo'ka (Venado) v a la esposa de Wahari. Kwawanamnu (Maiz).

5 Este analisis no incluve datos de alimentos provenientes de plantas silvestres identilicadas en los inventarios de Melnvk.
Sélo cinco de estas plantas fueron consideradas por los Wothiha como portadoras de enlermedades: el platano. la guada de
pajaro. la jigua. la miel de lapa v el pijiguao de escorpién. Se debe hacer notar que la categoria "Otros™ dentro de la Tabla
Uno se refiere a especies que el Wothiha atribuvé a dioses creadores menores o a creacion propia v no son significativos para
los propositos de este analisis.



A fin de comprender esta distribucion y su significado en relacion a la actitud de los Wothiha
hacia la enfermedad. necesitamos remitirnos a la historia de estos dioses creadores. Comenzaremos
con la historia de la creacion de los Wothiha por Wahari, el héroe cultural y dios falible de la historia
wothiha (ver Overing 1985).

Wahari cre6 a los Wothiha en el lago de la creacion conocido como Nyuema. mezclando el poder
de sus pensamientos (akwa) con la carne de un pez, valentén (rnaesirirt). Luego creé los demas pue-
blos, hoy en dia habitantes del Orinoco Medio. mezclando sus “pensamientos” con la carne de Jos
peces Luhakahoromaekept v yawireno. '

Sin embargo, una importante caracteristica de los dioses creadores es que no eran perfectos
(Overing 1985). Buo'ka (Venado), el hermano de Wahari. sinti6 celos del poder de este tltimo.
Cuando Wahari cre6 a los Wothiha v a los otros pueblos. Buo'ka y su cuiiado. Puruna. le pidieron que
creara un pueblo para ellos (Boglar 1978). Como resultado fueron creados los venezolanos
(Sabarari), los colombianos (Kuatitu) v los Karifia (Huruci). No obstante, en ese momento una
pugna se desaté entre Wahari, Buo'ka v Puruna acerca de donde deberian vivir estos pueblos. Buo’ka
sostenia que los venezolanos v los otros pueblos deberian vivir en la selva como los Wothiha.
Inicialmente Wahari estuvo de acuerdo. pero luego renegé este pacto y adopto la posicion de que los
Wothiha debertan continuar viviendo en la jungla mientras los venezolanos v los vecinos de los
Wothiha deberian continuar haciéndolo en la sabana (Boglar 1978 : 73). Como respuesta a esta
decision. Buo ka decidio vengarse realizando brujerias contra los Wothiha. v declaré: “Estos pueblos
no deben vivir! Los primitivos, los jaguares v los espiritus de los muertos los mataran. Los Piaroa no
seran capaces de ir a cazar en solitud debido al peligro ~ (Boglar 1978 : 28).

Las consecuencias de las acciones de Buo'ka en contra de su hermano eran graves, “...si Buo'’ka
no hubiese hecho esto entonces los Piaroa vivirian en la abundancia como los espanoles. Si Buo'ka no
hubiese hecho esto solamente moririan los ancianos. no los ninos v los jovenes. Buo ka creé los peli-
gros que amenazan a los Piaroa™ (Boglar 1978 : 28. mi traduccion).

Lo que podemos observar en este pasaje es que la ruptura de las relaciones entre estos dos
Dioses creadores comnenzo a crear peligros para los Wothiha. Estos peligros se verian progresivamente
exacerbados por el descenso aJa anarquia de las relaciones entre las familias del “tiempo anterior”
(Overing. en prensa). Asi, Cheheru mata a uno de los integrantes del pueblo wothiha. Chuwo, al
molestarse con su comportamiento’. Como represalia, Wahari decidié matar a los hijos de su her-
mana. un grupo de seis hermanos llamados los Waikuui, enfermaundolos con diferentes clases de dia-
rrea (narcched). En el Ari Cuoto, donde este rio desemboca en el rio Parguaza en el estado Bolivar.
Wahari maté a tres Waikuni, mientras que otros dos murieron de diarrea en Moroheinaca v Waiekeu
en el rio Cuao. Si Wahari no hubiese hecho esto hov en dia los Wothihia no sulrivian de charrea.

Las relaciones entre las familias del “tiempo anterior” eran igualmente inestables. Wahari esta-
ba casado con Kwawanamu. la hija de Kuemoi. Kuemoi es el “demonio”™ de la historia de los Wothiha,
un buféon demente v perverso quien cred animales. tales como el jaguar (yaw?). peces v reptiles que
cazaban. mataban v se alimentaban de carrona (Overing 1985. 1986). Kuemoi es también el “abue-
lo” de animales nocturnos como la lapa (fuwa). la cual es producto del matrimonio de su hija
(Kwawanamu) v su verno (Wahari). Las relaciones entre Kuemoi y Wahari se caracterizaban por una
violenta competencia. Cada uno de ellos conspiraba constantemente para asesinar al otro a fin de
obtener el control sobre sus respectivos poderes (Overing 1935, 1986).

6 Chuwo es una mascara sagrada utilizada en la ceremonia “de engrandecimiento” llamada warime (ver Overing v Kaplan,
1988, Chiappino 1993).



El “tiempo anterior” de la historia wothiha finalmente se precipit6 en la anarquia a medida que
los Dioses creadores perdian control sobre sus poderes, o pensamientos (akwa), y buscaban devorar
miembros de cada una de las otras familias. Hacia finales del “tiempo anterior”, Wahari celebré un
traicionero banquete al cual invito a los otros miembros de la sociedad del “tiempo anterior” donde
los transformé como los vemos hoy en dia (Overing & Kaplan 1988). En el proceso los seres del
“tiempo anterior” perdieron una cualidad esencial que los Wothiha asocian con los seres humanos : su
“vida de pensamientos” (akwaru) (ver abajo). IEnlugar de esto, recibieron el poder de transmitir
enfermedades a los Wothiha (Overing & Kaplan 1988).

Se puede entonces argumentar que los Woththa fueron “condenados’ por las acciones de sus
dioses creadores falibles a una vida de costumbres predatorias con sus antiguos “parientes’ v “afines’.
A cambio, a su antigua parentela v afines les fue dado el poder de transmitir las enfermedades a los
Woththa. Esto se puede ver claramente en la Tabla Dos, la cual proporciona los resultados de un estu-
dio sobre la distribucion de las enfermedades por tipo v por dios creador.

Tabla Dos. Dioses creadores, especies comestibles y distribucion de las enfermedades

Creadores Distribucion de las especies comestibles provocando enfermedades

- | ] Reptiles y Plantas

I | Animales | Pdjaros I Peces | Anfibios | Insectos | cultivadas Total
Wahar 6 1 10 8 0 4 29
Buo’ka 2 0 5 1 1 0 9
Cheheru - - - 1 0 - 1
Puruna - - - - - - -
Kuemoi 1 - - 0 1 1 3
Kwawaiamu - 0 0 - 0 0 0
Awethu-Aha | - - - : : 0 0
Natural 0 0 - - 1 0 1
European 0 - - - - 4 4
Otros 9 - - - - 0 9
Total 18 1 15 10 3 9 20

La Tabla Dos revela que de un total de 158 especies identificadas como portadoras de enfer-
medades. la mavor concentracion se encuentra entre los animales (18). seguido muy de cerca por los
peces (15). reptiles y anfibios (10) y plantas cultivadas (9). Si volvemos a la distribucion de la
gestacion de enfermedades de especies comestibles por dios creador la mavor concentracion se

encuentra con Wahari (29) seguido con una gran diferencia por su hermano Buo'ka (9) v Kuemoi

(3)"

7 Laatribucion de enlcrmedad a especies identificacdas por los Wothiha como europeas (4) representa una anomalia v refle-
jaun grado de duda en cuanto a si Wahari cred estas especies. o si €stas representan una importacion “europea’ . Sin embar-
2o. los Worhiha estaban claros que estos casos en cuestién tralan la misma enfermedad que el platano. cl cual es una creacién
de Wahari.



Para poder explicar esta concentracion. el punto principal que necesitamos considerar esta en
las relaciones de parentesco del “tiempo anterior” entre los Wothiha v las especies que éstos consumen
hov en dia.

Las especies portadoras de enfermedacles se concentran con mas fuerza en las especies de ani-
males, peces. reptiles v anfibios mas grandes. lo ue vefleja el significado de estas especies en la cos-
mologia wothiha. Por lo tanto, los Wothiha no consumian peces de gran tamano provenientes del rio
Orinoco como el valenton. va que como hemos visto. cuando Wahari creé los Wothiha lo hizo uniendo
sus pensamientos con la carne de este pez. Como los Wothiha han senalado. normalmente no con-
sumian valenton porque para ellos es “casi una persona”. Desde la perspectiva wothiha, consumir un
valenton es como consumirse a si mismo.

Una restriccion historica similar se aplica al tapir (ofo). El tapir es la principal mauifestacion de
Wahari sobre la tierra. Los Wothiha expresan sin ambages que, tradicionalmente. este animal no se
comia porque era su “abuelo”. En resumen, consumir un tapir es como consumir a su creador. Sin
embargo. el tabt de los alimentos 1o es totalmente categorico. va que los Wothiha afirman que es
posible comer tapir, pero que para ello el shaman debe cantar durante un mes para preparar la cace-
ria v poder consumir el animal (ver también Descola 1994). Las consecuencias de comer una mani-
festacion del creador de los Woththa sin la debida preparacion incluve dolores severos en las articula-
cioues (thura), demencia (keraw) v gonorrea (musuhuerd). Ensuma. el tapir no fue creado para ser
consumido por los Wothiha.

En la practica, la mayoria de estas enfermedades gestadas de animales, aves, peces. reptiles v
anfibios representan especies en las cuales los dioses creadores se transformaron a si mismos durante
sus aventuras del “tiempo anterior” . Ei un sentido técnico. son manifestaciones de estos dioses
creadores como tales. Una excepcion de esta regla general son aquellas especies que fueron creadas
especificamente como alimento. Esto puede observarse en la comparacion de las creaciones de Bou’ka
en las Tablas Uno v Dos, donde se estima que s6lo 9 de las 33 especies creacas por Bou'ka trasmiten
enferinedades. Esto afirma el punto de vista de que Buo'ka cre6 muchas de estas especies como ali-
mento para su pueblo. Sin embargo. también hemos visto que el conflicto de Buo'ka con Wahari lo
llevé a crear peligros que amenazan a los Wothiha.

Una comparacion entre las Tablas Uno v Dos demuestra que esta situacion no se aplica en el
caso de Kwawaiamu. la hija de Kuemoi v esposa de Wahari, Kwawanamu (Maiz). es vista por los
Wotlitha como una diosa bondadosa, madre de las plantas de jardin v ninguna de sus creaciones se ve
como transmisora de enfermedades a los Woththa.

Lo que esto revela es que la mayoria de los peligros representados por el consumo de los ele-
mentos. dentro del medio ambiente de los Wothiha. se originan de aquellos dioses creadores que se
mantienen en una posicion cercana de parentesco con los Wothiha. especificamente Wahari v Bou ka.
Como Overing ha argumentado. v los datos presentados anteriormente lo confirman. esto refleja el
hecho de que al consumir tales elementos los Wothilia estan “simbolicamente” consumiendo a sus
parientes (Overing 1985). En suma. el consumo de estas especies es técnicamente un acto de caniba-
lismo. Como veremos a continuacion. el shamanisino wothiha se preocupa seriamente en controlar los
peligros implicitos en el consumo de los elementos dentro del medio ambiente que son técnicamente
“casi una persona’ .



Controlando las costumbres predatorias:
la formacion de los ninos y la adaptacion al medio social

La Tabla Tres presenta los resultados del analisis de la distribucion de tipos de enfermedades y
dolencias a través de las especies comestibles. La clasificacion de la enfermedad usada en la rabla se
basa en la traduccion del wothiha al espafniol aun cuando sera necesario trabajo adicional para tra-
ducir las clasificaciones wothilia a los términos médicos occidentales. Sin embargo. el analisis revela
que los Wothiha poseen un sofisticado sistema de clasificacion de enfermedades el cual identifica un
total de 40 tipos de ellas®. Los totales, al final de la Tabla Tres, revelan que la mayor concentracion de
diferentes tipos de enfermedades se encuentran en los animales (35), reptiles y anfibios (32). peces
(30) v plantas cultivadas (26). Si observamos los totales por los tipos de enfermedades a través de los
tipos de especies. a la derecha de la tabla podremos ver que la diarrea (50) y los problemas duraite el
embarazo (14) tienen la mas alra incidencia.

Encesta parte nos concentraremos en la manera por medio de la cual los shamanes wothiha
enfrentaban estos problemas. comenzando por la maternidad. Los Woththa encaraban los problemas
de la maternidad de dos maneras {fundamentales. Primero. cantando sobre la mujer embarazada para
proteger el nino: segundo, restringiendo el consumo alimenticio durante el embarazo. Con el fin de
comprender esto. debemos regresar una vez mas a la cosmologia woththa.

Los Wothiha aseguraban gue la fuerza para crear v proteger a un nino proviene de la diosa de la
fertilidad Cheheru v sus asistentes. La fuerza esencial para crear a un nino la proporciona el paternal
tio de Cheheru. llamado Neyawa (Renacuajo) (ver también a Overing 1993). Esta fuerza esencial
para crear un feto que proviene de Nevawa es llamada ahwaruwa. “el pensamiento maestro” o
“alma” del individuo (Overing 1993).

Nevawa fue creado en Nyuema. el lago de la creacion de los Wothiha. lugar donde en la actua-
lidad vive solo. Los Wothiha sostienen que Nevawa es “fundamentalmente de los Woththa™. v “si él
muere. nosotros morimos”. Esto sugiere que el atribuir la fuerza de Neyawa para la creacion del
akwaruwa dentro del feto afirma la identidad del nino como Wothiha, mediante la reafirmacion de la
creacion del pueblo wothiha en el lago Nyuema. No obstante. Nevawa es s6lo una de una serie de com-
plejos elementos cosmolégicos involuerados en la formacion v desarvollo del akwarvwa o “pen-
samiento maestro” del feto.

Cuando una mujer tiene una falta en el periodo. ésta visita a wn menerwwa de la comunidad,
guien confirma el estado de gravidez. Luego. ala mujer se le presenta una alternativa acerca de si
tener un nino o una nina. Si la mujer desea tener una nina, el shaman le canta a la Diosa Wothiha,
Cheheru (Itsahu Cheheru Rau'ka’). Si desea tener un nifio, el shaman le canta a U'bo Cheheru
Rau'ka, a un collar de color amarillo, v a Tuharitsa. quien es el hermano mavor del marido de
Cheheru. Puruna.

Una vez que el sexo del feto ha sido determinado, el shaman canta sobre la mujer para proteger
de enfermedades a ammbos. Mientras hace esto. menciona a una mujer con dos nombres Oku
Marisu/Oku Risidua quien vive en una montana en la parte alta del rio Cuao. conocida como Oku

Wemiu. En la historia del “tiempo anterior” esta mujer tuvo un hijo llamado Wemiu. Este nifio estaba
s La tabla 3 solamente se refiere a las enfermedades transmitidas por especies comestibles v no a todas las enfermedacdes
conocidas por los Wothiha (ver también Zent 1992).

o L.os dioses creadores Woththa v Tianawa lienen multiples nombres que se refieren a diferentes manifestaciones v aspectos
de estos seres. como por ejemplo. ltsahu Cheheruvauka (ver Overing & Kaplan para discusién).



constantemente enfermo v desnutrido. va que ella no tenia medicinas para tratarlo. Rememorando al
destino de esta mujer v enfarizando que los Wothiha poseen conocimiento médico. se protege a la
mujer embarazada contra un destino igual. De la misma manera, el shaman menciona otros dos
lugares. El primero de estos, Papané Kerisae ubicado en la parte alta del 1io Citao. Esra es la casa de
Re'vo. horrible duende guardian de todos los seres de la selva. Los Wothiha. como “seres de la selva”
(dea ruwae) se encuentran bajo el amparo de Re’vo. v mencionando su nombre el fero también es lle-
vado a la proteccion de sureino. El segundo lugar es Ari Deivii' . una montana en la parte alta del rio
Cuao, que Wahari usaba como base cuando tba de caceria.

En este momento los asistentes de la Diosa de la fertilidad Cheheru, los Tianawa (espiritus de
colinas/montranas) conocidos como Winiku. Ubeku. Anaemi, Padapo Kuveri y Hueméi comienzan a
representar un papel principal en la formacion de un nino.

Cheheru habita en el sitio llamado Mereva. gran moutana en el lado colombiano del 170
Orinoco. cerca de los rapidos de Atures. Los Winiku, descritos corno la “mano derecha”™ de Cheheru.
viven en una montaiia cercana conocida como Wawevarichoho. Los describen como tres hermanos
casados con tres mujeres del mismo nombure. las cuales toman la torma de diferentes coloridos. ordi-
nariamente invisibles, espiritus del aire parecidos al jaguar. A mencionar estos seres el shaman le
transmite al nitio el poder v la fuerza para comer diferentes tipos de annnales.

Fuerzas siniilares son trausniitidas por los seres que viven con Cheheru en Mereva. Ubeku v
Hueméi son descritos comio la "mnano izquierda™ de la diosa Cheheru. Asi como lo veremos Hueniéi. el
hijo de Cheheru cumple un papel critico en la pratica shamanica de los Woththa. Los Padapo Kuveri
son descritos como clasificatorios “pacdres de Cheberu™, mientras a Anaemise le describe como su
“verdadero padre”. v se dice habitaba en una gran cascada de agua ~“derrds™ de Cheheru.

Al mencionar a estos seres. su fiuerza («hurn) pasa dentro de rodo el cuerpo del feto v sivve para
formar v proteger el “pensantento maestro” o “alma” del nino sin nacer (akwarvwa). especifica-
wente. se les da a los ninos la capacidad de consumir elementos peligrosos del medjo ambiente. kn
sintesis. al nino se e da el poder esencial de vietimizar los elententos del medio ambiente. en relacion a
los cuales él esta téenicamente relacionado en términos de parentesco v afinidad.

Este breve analisis revela que los Wothilha no veu la creacion de un nigo como una cuestion
meramente de reprodnecion biologica sexual. sino como un proceso a través del cual se apropian de
los poderes de los seres espiritnales externos. con el [in de asegurar una reproduccion exitosa v la
supervivencia del nino en un mundo que se caracteriza por las costumbres predarorias.

Sirteinbargo. esto forma sélo un aspecto del cuidado prenatal. Las mujeres durante el embara-
zo. v entuna menor wedida sus parejas. deben evitar cualquier consimo de ciertas especies. a meios
que un shaman hava cantado sobre ellas. Como la Tabla Tres nos revela. el peligro inas grande de
aborto. de embarazo tardio o parto de fero muerto provienen del consnmo de especies de plantas o
animales sin lu debida preparacion anterior por el shanian.

Elsistema de transmision de los poderes de seres externos al fero v las restricciones en Ja dieta
(nrante el embarazo se extienden hasta el cuidado después del parto. Esto refleja el hecho. de que la
proteccion del nino proveniente de seres externos v las precauciones en la alinientacion durante el
periodo prenatal es solamente parcial. v que esto debe ser reforzado dnrante el crecimiento del nino.

Henios visto (ue la principal forma de enfermedad que se contrae de las especies comestibles es
la diarrea. I%sta es la mavor causa de inuerte infantil en la poblacion indigena del Amazonas. Con la
intencion de combatir estos peligros. los shamanes de la comunidad cantan sobre los alimentos prove-

nientes de plantas, peces y animales. de manera que el consumo de éstas sea seguro para los ninos.



Tabla Tres. Clasificacion de las enfermedades por especies comestibles

Tipos de Nombre ‘
‘ - Distribucion de las enfermedades por especies comestibles
enfermedad Wothita
‘ Reptiles y: ‘ Plantas
( B { Animales | Pdjaros Peces | Anfibios | Insectos
Diarrea mdrichet 1 i 10 o I 3 /5
‘ chambi mérichel
| cuo chimbi
chabi
| shamin
Embarazo ninechueciirecu’o 3 ) - ; _—1 _— 3
tardio/ ' recuene-mechad
aborto/ madu recu
parto pitc’o
de feto muerto | recoculi-chad
Tumores v duduyu - i i 9 | —
ulceras
| Dental | tacu barau 1 - i i - 3 i
Deformidades | madu recuna } ) i 7 1 i N i
wadu reu’o
 Demencia | kereii . | 5 i i i i i
Sordera Jari-ahua ) . i 4 i i
‘ thudriyina ,
thiariyaiiné
[ Agotamiento sidiu naaclui ) i o o 1 - i o
Pereza thiitdoud 3 ) 5 i i )
Parasitos cunail | ; i _— i i
estomacales witin
Infarto amizoki-yarapaa o i : i i B __ i
thami sokiyarauné
Sexual musuwart 2_ . ) ) ]
| Dolor de thjurd ° . . . . )
los huesos ‘ wureyi
| Inflamacion | _}‘u)l‘l'/fé' 2_ i ) ] ] _

de Ja garganta

cultivad, ‘ Total

50

14

10

8

ro




Tabla Tres (continuacion)

Tipos de ' Nombre
. Distribucion de las enfermedades por especies comestibles
Bn[el_'r_nedad_ __~”4)fhllla B o - o - )
‘ Reptiles y Plantas |
Animales | Pdjaros Peces I» /ﬁﬁl)ias Insectos | cultjva(l. l—’lblal
Dolor de thani niy . . 3 3 N _ 7
estémago
Picadura | aca nuijiiapdgi | . Y o R
de serpientes |
7Pi(; I_jlca ll waree 1 B} L - - 1
Tos v fiebre ] /;C‘/;ZE”E“ 1 - - - - - 1
ninecuénrudn
| = —— — S
Ei;b_rt; infantil i anre 1 . . . . . 1
Mudez I recuene-huidn 1 - . L _ 1
Infecciones | cas (& 1 : o - - .
de los pies ‘ I:
Deterioro de la | dyey 1 o I y o o T q
vista/ceguera
| dolor B 1‘/7ur1'1';_)€_/x’én—/ls:ok I —1 . - L . 1
de cabeza
Dalpull_i(l_o ki o - 1 - - .y
infantil
-i,lomporran_li—ento. ik/‘zz.zin_'"/;(z kuuna /(_1601 - B} - . - 1 L o i 1
de perro
Enfermedad de | thub-caruci | 1 . o L o 1
los pulmones
(tuberculosis)
Total o T o _5 1_ : 36 ) ‘32 B 8 ) 20 - _132

Al mismo tiempo. los padres imponen restricciones en la variedad de plantas. peces v animales que los
ninos pueden comer. En general, los padres restringen el consumo de ciertas partes del cuerpo de los
animales v peces, tales como la cabeza de la lapa (1uwa). del araguato (imu) o de los peces. como el

bocon (ar'). hasta que ellos decidan que sus hijos soun lo suficientemente adultos para consumirlos sin

peligro.

A medida que el nifio crece. este sistema de proteccion se enlaza con el sistema tradicional de
educacion wothiha. Para comprender esto, debemos examinar en detalle los conceptos que los

Wothiha tienen de la entidad y de la cualidad de ser una persona.



Hemos visto anteriormente que cada individuo posee un ahwarwira o “pensamiento maestro” .
al cual los Wothiha tienden a llamar hov en dia “alma™ o “espixitu”. Sinembargo. a un nivel mas pro-
fundo los Wothiha también han ideuntificado un cierto niimero de elenientos superpuestos que se
encuentran dentro del individuo v que estan gobernados por el akwariwea. Asi pues. ellos identifican
al akiraru como la “vida de pensamientos” del individuo.

El cdhwara de un individno esta hecho de akwanya, akirakomenae v kakwa. El akwanya es un
coucepto complejo que los Wothiha Jioy en dia generalmente traducen como “fuerza de vida™. No
obstante, Overing ha argumentado que adkwanya también implica la posesion de “conocimiento v
capacidades™ las cuales hacen la vida posible (Overing 1988:1706). Relacionado a esto se encuentra el
akwakomenae. término que los Wothiha generalmente traducen al espariol como “costumbre”. Sin
embargo. Overing rambién ha argumentado que este térmmino compreude ademas “voluntad.
responsabilidad y consciencia™. Finalmente, hAakwa es para los Wothiha la “vida de los sentidos ™ v
comprende tanto los sentidos fisicos. como las “emociones™ (asacusae). Mientras que dentro de la
“vida de los pensamientos™ estas categorias estan conectadas entre si. al punto de que los Wothilia
pueden incluir a kakwa en la categorta de akiwanya. lo que es sorprendente en las construcciones
wothiha de la personalidad es el éulasis que se hace en los “peusamientos™.

Para explicarlo debemos volver a la historia de las familias del “tietipo anterior”. Hemios visto.
que los Dioses creadores eran “maestros del pensamieuto” muy poderosos. Poseian conocimientos v
fuerzas poderosas para la creacion. Sin embargo. este conocimiento era in(rinsecaniente venenoso v
los Dioses creadores fueron llevados a cometer actos de locura v canibalisino con sus propios parientes
v afines. lo que finalmente “condend ™ a los Wothiha a una vida de conducra predaroria.

Esto presenta dos problemas principales para los Wothiha. El primervo de ellos. es conmo
adquirir conocimiento conceprualmente peligroso que pueda permitir una produccion y consunmo
seguro. El segundo. es como controlar de tal manera este conocimiento conceptualnente peligroso
para que sea empleado apropiadamente. prelerentemente dentro de los reinos de la "naturaleza™ en
lugar de en los reinos del parentesco humano. El peligro consiste en que si el conocimiento concep-
tualmente peligroso que hace posible la vida social no se domestica. entonces las relaciones entre los
miembros de las comunidades descenderan a la anarquia de la brujeria. el canibalisino v la predacion
reminiscente de las relaciones del “tiempo anterior” entre los dioses creadores (ver Overing 1989). El
punto principal de estas inquietudes se muestra en la forma como los Wothiha combiuau la
adaptacion de los ninos al medio social con la practica inedicinal.

Los padres Woththa ensenan a sus hijos durante toda s infancia las habilidades que necesi-
taran para convertirse en adultos plenamente productivos. Sin embargo. desde aproximaclamente los
seis anos. comienzan a recibir maripa teaw o “lecciones de magia” por parte de los shamanes
pertenecientes a su comunidad. El maripa tean forma parte del proceso de iniciacion a la sociedad
wothiha que trata con dos tenas principales. Primero. aprender las reglas. costumbres y responsabili-
dades que hacen la vida social posible dentro de la sociedad wotlitha. Segundo. adquirir el
conocimiento conceptualmente peligroso que les permitira convertivse en miembros plenamente pro-
cductivos de sus comunidades.

10 Esta variabilidad refleja en parte las dificulrades de traducir complejos conceptos superpuestos Worhiha a un sistema
analitico occidental. Al mismo riempo. la niisma puede sugerir un grado de vaviabilidad en la construccion de la personali-
dad Wothiha. Este sera el tema de futuras investigaciones mas detalladas. Ver a Overing (1987) para importantes discu-
siones sobre los problemas de traduccion que confrontan los antropélogos que trabajan con los Wothiha. Ver también a
Chiappino (1995a. 1995h) quien debate de esta dificulrad a propésito de concepros similares en la sociedad yvanomami.



Este proceso de iniciacion a la sociedad worhiha compreude practicas que inicialmente puede
parecer extremas a los occidentales. Sin embargo. como veremos a continuacion estas practicas
asociadas con la wiciacion estan apovadas en la vision mas extensa del mundo que poseen los
Wotlhiiha como un proceso predatorio que requiere de la domesticacion del conocimiento peligroso.

Una de las principales formas para entrenar v proteger al nifio para (ue éste pueda desarro-
larse en un adulto sano mental v fisicamente es un ritual mediante el cual se colocan en el cuerpo
hormigas de gran tamano.

En diferentes épocas del anio. el shaman recolecta un tipo de hormiga grande de color negro
conocida como itawae. Lucgo el shainan juuta entre cincuenta v cien de ellas en un parche convexo de
colorrojo. En la preparacion del ritual. el shaman sunmerge la almohadilla en nna bebida llamada
sari, consistente cu mandioca v batara [ermientacla sobre la cual el shaman ha cantado canciones
especificas. Es aqui. donde podemos ver de nuevo la posicion principal de la diosa de la fertilidad.
Cheheru. Las hornigas v el sari "pertenceen” ambos a la diosa de la fertilidad. v es su poder. unido al
poder del shaman. el que entra a las hormigas.

Antes de aplicar las hormigas al cuerpo de una persona. el shaman pasa el parche alvededor de
todo su cuerpo, el tobillo hacia arriba v repite este ejercicio con la persona a quicn se le van a aplicar
las hormigas. En este proceso la fuerza del shaman (ponyawapare) comienza a ser translerida al indi-
viduo a medida que sc cubren con lo que se podria describir como el capullo protector de su poder. El
shamdn procede entonces a aplicar la hormigas al cuerpo del indivicduo v transmite dentro del cuerpo
la fuerza de los cantos a través del veueno de las hormigas (fumenéwé).

Las hormigas sc aplican primero a los honibres presionandolas contra el cuerpo en las parte de
arriba de los pics. las pantorrillas. los muslos, ambos lados del estomago. el torso. la parte de abajo de
laespalda. dos veces a través de los hombros. la parte de arriba de las manos y hacia la pavte de arriba
de los brazos: luego son presionadas en la manzana de Adan. la nuca. las mejillas v la frente. Algunos
liombres piden que se les coloque el parche en la lengua. Una vez que los hombres han terinado. son
seguidos por las mujeres. [on el caso de estas Gltimas pueden suceder dos cosas : la prinera es que se le
aplica el parche solo en la parte superior del cuerpo. del estomago hacia arriba: la segunda. es que se
prepara un scgundo parche con diferentes cantos. v éste se aplica en todo el cuerpo. Luego. todos los
ninos y las ninas son sometidos al ritual v se les aplica ol parche en la parte superior del cuerpo. pero
con menor frecuencia.

Esta estructura en la aplicacion de los parches con hormigas no es accidental. Cuando se apli-
can las hornnigas por primera vez el poder que se transfiere esta en su punto culminante. Esto
requiere de una pequena investigacion de los procesos ue se estan llevancdlo a cabo. El conocimiento
(akwa) en la teoria Wothiha esta intrincadamente ligado con la ferdilidad (tuhura) o la fuerza
(trhure)”. Como hemos visto anteriormente. esta fertilidad es la propiedad de Cheheru. a quien se
nombra en la formacion de una nina. Aplicando los parches de hormigas primero a los hoinbres. v a
las mujeres de una manera restrictiva. los Woththa se aseguran de no danar la fertilidad de la mujer.

Esto se relaciona con el hecho de que el conocimicnto v los poderes de la lertilidad que el
Wothiha recibe de los espiritus de Tianawa son intrinseca v naturalmente peligrosos v venenosos v

con el riempo el cuerpo resulta contaninado. Estos residuos en el caso de las mujeres. quienes reciben

1 Los Woththa sostienen que no hay un concepto inherente a Ja fertilidad humana o fertilidad como tal. Como lo vimos. la
{fuerza para crear el akiarwea del feto se deriva de la apropiacion de los poderes de los espivitus Tianawa. Tuhuru. (raduce
directameute “nuestra fuerza” deberia ser visto entonces como una imagen innovadora woththa de w concepto occidental
externo. He reservado este comentario simplemente por consideracion a la brevedad (ver Overing 1987. Oldham 1996). Ver
a Overing (19864) para una exposicidn mas derallada de las relaciones de género v de fertilidad entre los Wothiha.



poderes innatos de fertilidad con el feto. son arrojaclos al exterior a través de la menstruacion (iwa-
tera). Las aplicaciones de las hormigas realizan una funcién similar : limpian el cuerpo de la contami-
nacion causada por el uso de conocimiento peligroso y por la interaccion con elementos peligrosos del
medio ambiente.

Sin embargo. este proceso de purificacion se logra a través de la transmisiéon dentro de cuerpo
del conocimiento conceptualmente peligroso por medio de las hormigas, lo que proporciéna que la
fertilidad funcione como un ser humano productivo. El peligro que esto conlleva, en relacion a las
mujeres y a las ninas, es que este proceso de purificacion puede danar irreparablemente su fertilidad.

La participacion en tales rituales, de acuerdo con la valoracion extremadamente alta que los
Wothiha le dan a la autonormia individual de participacién de los hombres y las mujeres adultas, es
voluntaria. Purificando el cuerpo se limpia el akwaruwa del individuo y lo que les permite cumplir
con sus papeles como miembros totalmente productivos de su comunidad. Sin embargo, los padres
obligan a sus hijos pequerios a participar en el ritual de la hormiga como parte de su educacion.

En el caso de los nifios, una de las funciones del ritual de la hormiga es el de purificar el cuerpo
de la contaminacion producida por la interaccion con el medio ambiente, a fin de proteger su
akwaruwa. No obstante. al mismo tiempo el ritual de la hormiga también transmite dentro del cuerpo
el conocimiento que el nino necesitara para convertirse en un miembro adulto de su comunidad
enteramente productivo, convirtiéndose en parte de su “vida de pensamientos”. Sin embargo, es aqui
que otro aspecto del ritual de la hormiga se vuelve relevanre como proceso de entrenamiento.

Durante la duracion del ritual ni el hombre ni la mujer estan supuestos a quejarse. La habilidad
cle un adulto para resistir a esta severa prueba sin aparentar dolor es importante, ya que demuestra su
continuo control sobre el conocimiento conceptualmente peligroso que ha asimilado. Los ninos. y no
es dificil sorprenderse. se acercan al ritual de la hormiga con considerable perturbacion y frecuente-
mente se quejan. Sin embargo, pronto aprenderan que el dolor causado por el veneno de las hormigas
es efimero v éste es disipado inmediatamente mediante la aplicacion de sari en el area afectada. A los
ninos también se les da. una pequena taza de sari especialmente preparada para que lo beban al ter-
minar el ritual, lo que los ayuda a mitigar cualquier dolor. recibiendo también estimulo v encomio de
sus padres v de otros adultos después de haber pasado el ritual con éxito. Con el tiempo, los ninos
aprenden a mantener un comportamiento sereno durante la aplicacion del parche v asi demostrar su
coutrol sobre el conocimiento conceptualmente peligroso que esta pasando al interior de sus cuerpos.

A medida que los nifios crecen su éxito en demostrar su habilidad para controlar el conocimien-
to peligroso y usar éste de una manera responsable determinara si seran seleccionados para entrar en
la préxima etapa de entrenamiento especializado para convertirse en shaman (ruwa).

Hemos visto en esta parte. que desde el momento de la concepcion los practicantes de medicina
wothiha estaban tradicionalmente involucrados en el cuidado del nino, antes v después de su
nacimiento. Mas atn. hemos visto que la practica niedicinal wothiha se une con la adaptacion del
nino al medio social y a medida que el nino se va desarrollando con el sistema formal educativo
wothiha. Este proceso no s6lo comprende la proteccion del nifio contra las enfermedades. sino que se
encuentra muy ligado con la integracion cultural y domesticacién de conocimiento conceptualmente
peligroso de seres pertenecientes al panorama woththa. con el fin de producir acultos fisica v mental-
mente sanos. En otras palabras. el shamanismo wothiha trata con mucho mas que una simple preven-
cion v cura de la enfermedad. Mas bien, el shamanismo es primordial para la reproduccion misma de
la sociedad wothiha. Es en relacion al proceso shamanico que nos referimos a continuacion.,



Entrenamiento shamanico

A medida que los ninos crecen. sus padres v los shamanes supervisan su capacidad para contro-
lar el conocimiento peligroso que estan asimilando y cémo usan este conocimiento de una manera
responsable. L.a mavoria de los jovenes wothiha cesan su entrenamiento cuando han asimilado el
conocimiento que les permitira ser biienos granjeros, cazadores v pescadores. Sin embargo. los padres
pueden proponer a sus hijos para convertirse en shamanes, a lo que los Wothiha se refieren como un
entrenamiento de “posgrado”.

Hasta los momentos. las investigaciones existentes identifican dos categorias de shamanes
wotlitha: menerwwae o “especialista en canciones”™ y yuwewernwae o “especialistas en extracciones”
(Overing & Kaplan 1988. Oldham 1996). Las investigaciones conducidas con shamanes woththa en
colaboracion con Jean Chiappino me permitieron descubrir que hav una tercera clase de shaman
woththa. el (daya thikawaeruwae. Por el momento solo nos interesa el proceso para convertirse en
ll’leﬁel'llll'(l o Yyuweweruwa.

La iniciacion inicial shainanica tiene lugar dentro del contexto de la ceremonia “de auinento de
la fertilidad”. warime (ver Overing & Kaplan 1988. Chiappino 1989). Esta es la ceremonia mas
importante de la sociedad wothiha v es el tnico ritual wothiha que tiene un nombre especifico.

Para nuestros propositos. la luncién mas importante de la ceremonia warime es la iniciacion. A
los iniciados no se les permite dormir o comer durante toda una noche y se les ordena sorber. durante
ese tiempo, una bebida alucinégena. tupd. Asimismo, los iniciados toman cantidades de vopo (alu-
cinégeno que se inhala). dererminadas por el shaman de acuerdo a sus percepciones de la capacidad
del iniciado.

Bajo los efectos del alucinégeno el shaman ensena espiritualmente al aluimno. Mientras esta
embriagado el ckwarwwa del iniciado viaja al hogar de los dioses en las montaiias v las colinas trans-
formadas en casas comunales donde se encuentran con los dioses quienes han tomado forma humana.

En este punto es donde emerge la especializacion shamanica. Algunos de los alumnos viajan del
nivel de las colinas v las montanas al lugar de Mereya Anaemi donde hay una gran cascada dentro de
una montana. Este sitio mene pabara es el lugar donde se encuentran los meneruwae, quienes son los
directamente responsables del tratamiento de la enfermedad de nivel coridiano.Reciben alli
conocimiento de los cantos curativos de la diosa Cheheru a través de la mediacion de su hijo Hueméi
(Hue Racunitsa Hueméi). Estos cantos los reciben internamente en forma de collares de cuentas de
cristal. representados simbolicamente por los collares azules v blancos que los shamanes wothiha
usan sobre su pecho y alrededor de sus brazos.

Sin embargo. algunos de los alumnos pasan directamente mas alla de este punto al sitio conoci-
do como meripa pabara, que es una plataforma sobre las nubes (isopha) donde los yuweweruwae se
encuentran y reciben el poder de diagnosticar el origen de la enfermedad vy, significativamente. el de
matar. Una vez mas los yuweweruwae reciben sus poderes de Cheheru.

Al siguiente dia los iniciados son sometidos a una ordalia mediante la prueba que consiste en
pasar, de manera ascendente, una espina de raya a través de la lengua. El proposito de este ritual es el
de purificar el cuerpo, al igual que los rituales de las hormigas y las avispas. En este caso especifico
los iniciados, generalmente hombres, han recibido el conocimiento particularmente peligroso. Al
pasar la espina de rava a través de la lengua la herida libera los elementos venenosos que estan en la
sangre lo que equivale a la menstruacion femenina (Overing & Kaplan 1988). Se dice que esta prueba



reestablece en los iniciados un estado de “sangre [ria™ (kuwoha diyawa) v le proporciona poder al
conocimiento que han asimilaco. Algunos iniciados escogen, para poseer “mavor fuerza™. que la
espina sea pasada dos veces por la lengua.

Después de esta fase de su iniciacion los estudiantes contintan su entrenamiento como aprei-
cices de expertos meneruwa o yuweweriuea. Avudan a shamanes mavores en los rituales de curacion
v se someten regulariente a practicas de purificacion que incluven abstinencia sexual. restricciones
en el consumo de alimeuntos v la aplicacion de hormigas. avispas v espinas de rava (ver Oldham
1990).

Aqui se observa un sofisticado proceso de entrenamiento de practicantes de medicina wothitha.
Mientras que varia en detalle v forma de los entrenamientos occidentales. este proceso posee induda-
bles similitudes que son especificamente reconocidas por Jos Wothilia en el uso de términos tales
como: entrenamiicnto de “posgradnados™. Mas atin, llevan estas similitudes a diferentes especiali-
dades. asi pues. la distineion basica entre un mernerwicae v un yuweweruwcae es algunas veces corn-
parada con la diferencia que existe entre un doctor y una enfermera occidentales (Zent 1992). Esto
no solo refleja la naruraleza de sus especialidades, sino también el vinculo de la mutua dependencia
entre las dos clases cde shaman. Por lo tanto. cuando un individuo se enferma consulta con un
yrwercerniea quien realiza un diagnostico espiritual (ver abajo). Una vez que el diagnostico ha sido
realizado el paciente se poue al cuidado de un meneruwa. quien trabaja en colaboracion con el
yuwewerwwa. s la responsabilidad del merieruca realizar la curacion por medio del canro v adini-
nistrando medicinas especiales.

Los Woththa argumentan con firmeza que esta colaboracion entre diferentes especialistas se
extiende de una mera colaboracion fisica a complejas alianzas “regionales™ o “sectoriales”
(dedyu/itsofha) entre los shamanes en niveles tanto fisicos conmo espirituales.

Hemos visto anteriormente que los menerwwae viajan espiritualmente al sitio de Mereva
Anaeini dentro de la montana y se encuentran en serie pabara. Este lugar se percibe como un patio
alrededor del cual hay una serie de taburetes. Los Woththa afirinan que los merieruwae. de una region
en particular. llegan a uit acuerdo entre ellos v se turnan para ocupar un asiento en un momento par-
ticular. De igual manera. los Wothiha afirman que los yrweweriurae de una region turnan sus puestos
en el sitio de merppa pabara dentro de las nubes.

Este sistema de organizacion. que es altamente abstracto para la mente occidental. se apova en
wna variedad de inquietudes de tipo practico en la organizacion de la practica medicinal woththa. En
primmer lugar. dentro de una region el menermwae y el yuwewerunae varian en sus niveles de sabiduria
y experiencia v son normalmente los meneruwae v yrurewerwieae mavores quienes toman los sitios en
mneie pabara v en meripa pabara respectivamente.

En segundo lugar. las “jurisdicciones™ o “areas de influencia™ (weowmé) de especialistas en par-
ticular se sobreponen en un contexto donde la mayoria de los Wothiha viven en comunidades de
nucleos (Oldham 1996). Mientras que algunas veces esto puede dar como resultado competencia
entre los shamanes para lograr mejor nivel social. en general la disponibilidacl de una variedad de
shamanes deniro del area es vista cle una manera positiva. Ademas, el conocimiento shamanico cle
medicinas y cauciones en particular varia segun los especialistas experimentados. De este inodo. un
merterwwa puede consultar con un menernia de otra comunidad dentro de la region. el cual es
reconocido como un especialista en el rratamiento de problemas especificos. tales como aquellos aso-
ciados con la maternidad (Oldham 1996).



En tercer lugar, la colaboracion entre ambos, dentro v entre las comunidades dentro de una
region, es estimulado por el hecho de que la practica medicinal wothiha es tanto ardua como peli-
grosa. Cuando estan ejerciendo, Jos shamanes cantan durante toda la noche para proteger v curar a
los miembros de las comunidades bajo su cargo. La cooperacion entre los shamanes mayores reduce
la cantidad de trabajo de cada individuo que practica la medicina wothiha, permitiéndoles cumplir
con sus otras responsabilidades v poder comprometerse en las actividades que son parte de la vida
cotidiana wothiha.

Como tal, se nos presenta un sistema de practica medicinal entre los Wothiha mas estructurado
de lo que se habja pensado previamente (Overing-Kaplan1975, Overing & Kaplan 1988). Esto refle-
ja el hecho que mientras para los Wothiha la existencia de este sistema es obvio, no es tan obvio para
los investigadores que deben lidiar con lo que Zent (1992) ha descrito como la “realidad liuida” de la
vida woththa. Aligual los investigadores no sospechaban la existencia de esta estructura de organi-
zacion, tampoco se sospechaba la existencia de una tercera clase de shamanes wothiha: los /daya
thikawaeruwae.

Hemos visto con anterioridad que las funciones de los meneruwae v los yuweweruwae pueden
ser parecidas a aquellas de las enfermeras y doctores. respectivamente. Esta analogia puede incluir al
idaya thikawaernwa. el cual puede ser clasificado como el equivalente a un “especialista consultor”
occidental. Mientras que los Wothiha algunas veces discuten que los yuweweruwae y los idaya
thikawaeruwae constituyen una sola clase una serie de importantes distinciones pueden ser deli-
neadas entre ambos. La mayor distincion que se puede destacar se radica en el hecho de que mientras
los ywweweruwae son expertos en los diagnésticos, los idaya thikawaerwwae estan entrenados como
ambos : como meneruwae y como yuwewertwvae. Mis datos sugieren que probablemente la mayoria
de los (daya thikawaerwivae comenzaron sus carreras como meneruwae v luego se sometieron a
entrenamiento adicional para convertirse en ywweweruwae. Se me dijo que los individuos que
querian ser idaya thikawaeruwae deberian someterse a dos anos mas de rituales de purificacion y
entrenamiento de los que hacen los yuweweruwae. Podemos ver la distincion entre las clases de
shaman si nos referimos a traducciones aun mas directas de los tipos de shaman. Mientras el
merierwwa puede ser senalaco directamente comno “maestro de las canciones”, el yuweweruwa como
“maestro curador”. el idaya thikawaerwwa es mejor acotado como “maestro de las cascadas”.

Esta distincion abarca inclusive hasta el sitio de encuentro de los diferentes ruwae. Mientras
que los meneruwae se encuentran en mene pabara, localizado en el interior de las montanas v los
yuweweruwae en el sitio llamado meripa pabara en el interior de las nubes, se dice que los idaya
thikawaerwwae se encuentran en la estrellas en Arateba Pabara. ubicado en el interior de las mis-
mas".

Mientras que la distincion entre el yuweweruwae y el idaya thikawaeruwae requiere de mayor
investigacion, la evidencia existente sugiere que una distincion valida entre las dos clases se puede
delinear fundamentado en lo citado anteriormente.

Se nos presenta entonces una estructura de practica medicinal estructurada alrededor de tres
especializaciones shamanicas relacionadas entre si y a niveles mas altos superpuestas, entrelazadas en
hileras que se extienden de la esfera terrestre hasta las estrellas. A medida que en el sistema médico

occidental nos adelantamos a través de estas hileras de especializacion shamanica el namero de profe-

12 Los daros disponibles sugieren que Arateba Pabara esta localizado en la constelacion de las Plevades. Algunos Wothiha
aseguran que tanto los yuweweruwae como los idaya thikawaeruwae pueden viajar a las estrellas.



sionales disminuye. Asi. muchas comunidades wothiha poseen mas de un rernierwwae. En contraste,
mij investigacion sugiere que hay aproximadamente catorce yuwewernwae mayores dentro del terri-
torio wothiha como un todo. en otros términos uno por cada 824 Wothiha (ver también Oldham
1996). Luego, esta claro que algunos de los clasificados como yuweweruwae también son idaya
thikawaeruwae. Enel caso del sector (dery ) Cataniapo donde fue realizada la mavor parte de esta
investigacion hayv tres idaya thikawaeruwae. Asi como en el caso de los merieruwae v los
yuweweruwae, se dice que dentro de una region los idaya thikawaeruwae colaboran en determinar
(uien ejercer en un momento en particular.

En la parte final de este articulo ofrezco una extensa descripcion y analisis de lo que podriamos
llamar “clinica”, llevada a cabo por un idaya thikawaerura en el sector de Cataniapo. Hasta donde
se esta es la primera vez que se le ha permitido a un antropélogo observar directamente el trabajo de
un idaya thikawaeruwa (de ahora en adelante denominado thikawaeruica) v se brinda una descrip-
cion y analisis como base para futuras investigaciones en colaboracion con los Wothiha.

El maestro de las cascadas y una recoleccion de almas

La ceremonia de curacién que observé en Cataniapo tuvo lugar en un pequenio claro de la selva
proximo a una pequeila cascada de piedra convertida en una catarata por un gran conducto construi-
do con madera v hojas. Treinta individuos, entre hombres. mujeres v nifios, de diferentes edades
pertenecientes a comunidades dentro de la region ubicadas unas de ellas tan lejos como el Orinoco. se
habian reunido en el claro para recibir tratamiento del thikawaeruwa. quien se encontraba sentado
en el medio del claro. v de cinco menierwwae pertenecientes a diferentes comunidades v que servian
COIMO sus asistentes.

La ceremonia habia comenzado la noche anterior a mi llegada cuando aquellos que deseaban
recibir tratamiento. v miembros cercanos de sus familias. se habian reunido en la tradicional casa
comunal del thikawaeruwa para que este les diagnosticara su enfermedad. El proceso para diagnos-
ticar las enfermedades incluia el consumo de la bebida alucinégena tugpé duraute toda la noche. Se
decia que bajo la influencia de este alucinégeno los pacientes veian el futuro y qué pasaria con ellos v
sus familias. Luego. los pacientes explicaban al thikawaeruwae lo que habian visto v en combinacion
con un examen fisico éste determinaba las bases del diagnoéstico.

En este punto resalta un tema importante en la clasificacion de las enfermedades. Hemos visto
que muchas enfermedades que afligen a los Wothiha son transmitidas por los animales y otras
especies. Sin embargo. esto conlleva una importante distincion. En algunos casos la causa de la enfer-
medad es que ciertos tipos de alimentos no havan sido cantados previamente por un meneruwa. Bajo
estas circunstancias, el diagnoéstico se atribuye a la falta de la observancia de regulaciones en la dieta y
el merieruwa toma la apropiada accion terapéutica. En contraste, en casos donde se observaron las
regulaciones en la dieta, o donde el tratamiento previo no dio resultado. se dice que la causa de la
enfermedad proviene de un origen totalmente diferente. un ataque de hechiceria. Esto lo refleja el
hecho de que mientras los animales y otras especies poseen la capacidad de transmitir enfermedades a
los Wothiha, les falta la cualidad esencial de una entidad humana. una “vida de pensamientos”. con

los cuales pueden transmitir enfermedades de forma deliberada. En sintesis, los animales y otras



especies de gestacion de enfermedades no tienen intencionalidad”. En contraste. las entidades
humanas poseen la capacidad de utilizar su conocimiento para atacar a otros. Esto es percibido por
los Wothiha como un reflejo de una pérdida de control sobre el conociiiento peligroso a la disposicion
de cada individuo wothiha v puede por si mismo ser un sintoma de enfermedad. Esto es particular-
mente grave. cuando los shamanes son juzgados de haber perdido el control del conocimiento a su
disposicion v vuelvan sus poderes contra otros Wothiha.

La relevancia de esto es que durante el proceso del diagnético el thikawaerwwa es capaz de
determinar si la enfermedad proviene como resultado de una falta en la observancia de las regula-
ciones de la dieta. o si. por el contrario. es el resultado de una hechiceria hecha por otro Wothiha o
shamaén quien ha perdido el control de sus poderes v se convierte en predador de otros Wothiha. Es
aqui donde se nota la importancia de la presencia de los miembros de fainilia en el diagnostico, ya
que permite al thikawaeruwa determinar si el problema surge de un conflicto dentro de la comu-
nidad. o si la enfermedad encubre un ataque por un shaman enemigo. En el primer caso la solucion es
que ambos, el yuwewerwwa v el thikawaeruwa. curen al individuo v trabajen en restablecer la
armnonia social a través de lo que los Wothiha describen literalmente como “aconsejar™.

En contraste, hay una variedad de opciones en los casos donde la enfermedad se le atribuve al
ataque de otro shaman. 5i este shaman pertenece a la jurisdiccion del thikawaeriurae. la decision
puecde ser tomada por los shamanes que se encuentran alli misimo. eliminando el conocimiento
shamanico de la “vida de pensamientos” de este shaman que se vuelve inocuo. Cuando se piensa. ast
como lo verenos, que el ataque se ha originado fuera de la jurisdiccion. la decision puede ser tomada
para impediv otros ataques. realizando una batalla espiritual o matando al shaman enemigo.

Mientras que el yrweweruwae puede también realizar estas tarcas. otra distincion entre éste v
el thikawaeruiwae se maniliesta por el hecho de que si se estiina que la enferniedad es particular-
mente grave, la cura puede ser realizada en un dia en lugar de en un periodo mas largo. Esto nos indi-
ca que el thikawaerwrae, a diferencia del yuiweweruwae, posee ambos entrenamiencos. como
mernerwwa v como yiuwewernwd. Este es el caso del ritual que vanios a describir a continuacion.

La noche siguiente del diagnoéstico a los pacientes v sus [amiliares reunidos en el elaro de la
selva para la proxima lase de la ceremonia curativa el shaman le aplica primero a los cuerpos de hom-
bres. mujeres v ninos ¢l parche con hormigas. Como antes. durante este proceso el cuerpo se purifica
de la contaminacion. Luego el thikcwaeria regresa a su asiento v comienza a preparar cantidades
del alucinogeno vopo (ruwa) que ha especificamente preparado con cantos especiales para la cere-
mouia curativa. Posteriormente a cada paciente se le da una cantidad de vopo para itthalar v luego
cada uno regresa a sus asientos.

El vopo se describe conio perteneciente a Cheheru v es su espiritu mezclado con el poder del
thikcuraeruwa lo que pasa dentro del cuerpo del paciente. Después de un corto tiempo los pacientes
comienzan a sudar v a vomitar, lo que demuestra la lucha del yopo con la enfermedad en el interior
del cuerpo del paciente. El vomito significa la enfermedad que es expulsada del inisimo. Durante este
periodo los pacientes eran consolados o asesorados por un pariente. Se explico que esto era impor-
tante por dos niotivos. Prinuero. impide al paciente de comprometerse. comportandose en forma peli-
grosa o vergonzosa mientras el vopo libra la pelea. Segundo. se argumenté que si el paciente gritaba el
“espiritit malo™ que se encontraba dentro del paciente escaparia en el claro v haria dano a otros. Esta
opinion después fue debatida.

13 Ver a Overing (1980) pava debate acerca de los papeles que represencan Re'vo, el moderno Maestro de la Selva v Ahe
ltamu, el Maestro del Agua al enviarles enfermedades a los Wothiha.



I'sto implica un tema mas complejo. El yopo que consumen los pacientes no sélo batalla contra
la enfermedad dentro de sus cuerpos, sino que también sirve de “vehiculo” espiritual, diversamente
conocido como Cheheru ko’okweyu. Cheheru weykum y Cheheru iwokivu. Este “vehiculo” trans-
porta a el “pensamiento maestro”™ del paciente o ckwaruwa ala casa de Cheheru en Mereva donde
reciben sus cantos curativos en sus “corazones’ (amisokt).

Durante todo este tiempo el thikawaeruwa se quedaba sentado indiferente en su taburete
observando a los pacientes. Cuancdo estuvo satisfecho del trabajo que el yopo habia hecho. tomé su
maraca (mene radifiu ) y se movi6 al centro del claro donde estaban sus aparejos del vopo (ver abajo).
Luego movi6 su maraca sobre éstos antes de caminar alrededor del circulo de pacientes sacudiendo su
maraca sobre sus cabezas. Finalmente, soplé tres o cuatro veces con tal fuerza sobre la cabeza de cada
paciente que sus cabellos se desordenaron. Se decia que esto lo originé la [uerza del yopo v que era
para calmar la batalla librada en el interior del paciente.

Una vez que la fuerza del vopo se ha calmado dentro de los cuerpos de los pacientes, los
menierwwae que asisten el ritual toman su turno para inhalar cosis de yopo. Una vez que lo han hecho.
viajan al lugar de meripa pabara dentro de la monraiia Mereva Anaemi desde donde observan el pro-
ceso curativo v protegen a los pacientes.

Finalmente, el thikawaeruwa toma vopo v viaja hacia otro plano. Sin embargo. es aqui donde
nos trasladamos a un nivel diferente de construccion de larealidad wothiha. Hemos visto con anterio-
ridad que la diosa Cheheru v sus asistentes viven en la montarnia Mereya en el lado colombiano del rio
Orinoco. Mas aun, los nombres cle los asistentes de Cheheru que son Tuharitsa. Curicuri. Waikuni.
Yuwawa. Waruni y Parucha son también nombres de estrellas.

En efecto. aqui se nos presentan niveles de realidad simultaneos. Estos seres viven al mismo
tien1po en zonas terrenales y celestiales (ver Overing & Kaplan 1988). En la buasqueda del poder v de
la proteccion de los seres que se encuentran en las estrellas el mernieruwae depende de la mediacion de
Hueméi, el hijo de Cheheru. Por el contrario, el thikawaeruwae puede lograr esto directamente a
través del poder que posee de viajar a las estrellas.

Durante el transcurso de este viaje el thtkawaeruwa es protegido por un shaman asistente que
sostiene una piedra negra. Como veremos detalladamente, estas piedras son armas usadas por los
shamanes para protegerse de los ataques enemigos. Mientras que el thikawaeruwa viajaba el asis-
tente percibi6é un ataque y comenz6 a golpear la piedra contra el suelo para detener al atacante. A
continuacion el asistente agit6 la maraca sobre la cabeza del thikawaeruwa para calmar la fuerza del
yopo v la proxima etapa del ritual comenzé.

Levantandose del taburete el thikawaeruwa reunio a los pacientes v a sus familiares en el cen-
tro del claro formando un circulo cerrado alrededor de los aparejos del vopo. Agit6 entonces su mara-
ca sobre el yopo antes de moverse alrededor del circulo sacudiendo la maraca suavemente. Esto cre6
una barrera protectora alrededor de los Wothiha a medida que el thikawaeruwa reunia sus
akwaruwae dentro de un cristal de cuarzo llamado Waruni idoki. Este cristal. parte de su equipo
shamanico le permitia ver el alma de los Wothiha “como en una foto”. Una vez que las almas de los
Wothiha se hubieron reunido en el cristal. la siguiente parte del ritual. que era sumamente peligrosa,
comenzo.

El thikawaeruwa caminé hacia la orilla y se meti6 en la piscina en la base de la cascada.
Primero agit6 su maraca en la cascada y luego se apart6 hacia atras para permitir que un meneruwa
pasara una piedra alrededor de su cuerpo.



En este punto debemos ubicarnos una vez mas en un nivel diferente de realidad. Moviendo la
maraca en la cascada el thikawaeruwa wransformaba el agua en un tubo rodeado por cristal sélido. A
medida que el meneruwa pasaba la piedra alrededor del cuerpo del thikawaeruiva, éste se cubria por
una armadura de cristal v la piscina de la cascada también era convertida en cristal a través del cual
se podia ver la llegada de los shamanes enemigos (merinawaepiwva).

Mientras tanto, sus cinco asistentes formaban un cireulo holgado alrededor del thikawaeruica
dentro de la piscina v sobre la orilla de la cascada. Cada uno sostenia su collar shamanico hecho con
un diente de cochino v una larga semilla dentro de la cual habian colocado un polvo. Estas eran sus
armas. El diente de cochino posee el poder de Ofo'Dae. el espiritu del Tapir/Anaconda, abuelo de
Wahari v Kuemoi. mientras que el polvo habia sido infundido con el espiritu del Jaguar
(Fawmaetsaphae).

Dos de los shamanes tainbién sostenian pitos construidos con craneos de pequefios mamiferos
en los cuales habian cristales incrustados con resina v dentro de los cuales habian otros cristales.
Cuando el shaman sopla dentro de los craneos su fuerza se mezcla con la del animal, en este caso
renmudwhuru (cachicamo), la cual cuando es expulsada pelea con los shamanes enemigos. Otros
meneruwa sostenian piedras propiedad del thikawaeruwa lamadas kord idoki, imorokewamarichuwi-
ni v Wanart idoki. Su fuerza. como la del aparejo del yopo, la transmite Cheheru v fue descrita como
una “pistola” o “machete” hecho de luz para pelear con el enemigo.

Los pacientes y los miembros de sus familias caminaron uno por uno hacia el interior de la cas-
caday fueron empujados con [nerza bajo la misina por el thikawaeruwa quien comenzé a mover la
mano donde sostenia el cristal [fanard idoki con vigorosos movimientos circulares. protegiendo asi el
akwaruwae de los participantes. En el procedimiento limpiaba el cuerpo del paciente con la * fuerza
del sol” gque se encontraba dentro del cristal y comenzo a atacar a los shamanes enemigos gritando
(ue venia a matar a los brujos enemigos. Mientras tanto. los mernieruwa agrupados comnenzaron a agi-
tar sus collares v las piedras soplando dentro de las calaveras del animal para defenderse de la repre-
salia esperada de los brujos enemigos.

Se dice que con el fin de librar batallas los shamanes wothiha tienen el poder de transformarse
en una gran variedad de animales vy los hechiceros enemigos pueden tranformarse en loros y mari-
posas. El ritmo de la batalla shamanica aumenté drainaticamente cuando una mariposa vol6 dentro
del claro v un loro vol6 por encima. Finalmente, la batalla aminoré a medida que en dltimo miembro
era banacdo v los participantes se dispersaban calladamente a lo largo de las complejas trochas que
desde el claro conducian a sus comunidades.

Apovado en esta breve descripeion v andlisis de una “clinica” conducida por la clase mas alta
de shaman wothiha, el idaya hikawaeruwae podemos enunciar los siguientes puntos esenciales acer-
ca de ]a practica medicinal wothiha. En primer lugar. mientras el Woththa hace uso abundante de las
plantas medicinales (ver Zent en este volumen). sus procedimientos para el diagnéstico v el
tratamiento se enfocan ambos en el bienestar fisico y psicolégico del paciente. En segundo lugar. en
este nivel el sistema de salud de los Wothiha se enlaza con su sistema politico, particularmente a
través del sefialamiento de que la causa de enfermedad puede atribuirse a ataques hechiceros realiza-
dos por otros agentes humanos. En tercer lugar, la practica medicinal wothiha parece ser jerarquica-
mente organizada y también es evidente, observando este ejemplo. que el sistema de salud de los

Wothiha se basa en la colaboracion entre los diferentes especialistas. El énfasis sobre la colaboracion



en la practica medicinal wothiha a todos los niveles permite la primera oportunidad para la apropia-

da incorporaciéon de practicas v conocimiento médico occidental dentro del sistema de salud de los

Wothiha .

Para concluir, en este articulo. mi interés ha sido facilitar un sistema para el analisis del
shamanismo vy de la practica medicinal entre los Wothiha trasladandonos del analisis de la cosiologia
y la concepcion de enferimedad de los Wothiha a la formacion y adaptacion al medio social de los
ninos antes cle incorporarse al entrenamiento v la practica shamanica. Lo que claramente resalta aqui
es que el sistemna de salud de los Wothiha esta basado en una vision del mundo que es radicalinente
diferente de aquello que enuncia el modelo médico occidental. Esta vision del mundo esta articulada
alrededor de conceptos altamente sofisticados de agentes humanos v no humanos dentro de un
mundo caracterizado por las costumbres predatorias.

Sin embargo. quisiera por tltimo resaltar unas shmilitudes estructurales entre el sistema de
salud wothiha que esta fuertemente ligado a esta visién del mundo v el sistema médico oceidental. Al
senalar estas similicudes mi proposito no es argumentar que el sistemna de salud wothiha esta basado
en un conocuniento biologico similar al que sostiene a la medicina occidental aunque parezca que
unos principios que tendremos que profundizar, pueden explicar la aproximacion de los Wothiha
hacia el dispositivo sanitario occidental (ver J. Chiappino en este volumen).

Los principios vinculados con sus sofisticadas habilidades en el diagnoéstico. asi como su exren-
sa seleceion de plantas medicinales pueden ser explotados para que los Wothiha pucdan participar en
el control de su salud conjuntamente con los médicos. En este sentido debemos enfocar unos aspectos
de acercamiento que los mismos Wothiha resaltan al usar términos como entrenamiento de “posgra-
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duado™. “doctor” y “enfermera’.

Los prolongados periodos de entrenamiento v aprendizaje de los profesionales médicos wothiha
v. sobre todo. las relaciones cutre las tres clases de especialistas. mencruwae, ywweweriuvae e idaya
thikaraernwrae. constituyen tanros facrores facilitadores de la articulacion del dispositivo médico
occidental con los servicios sanitarios wothiha pues recuerdan condiciones estructurales de formacion
v de funcionamiento va conocidas. La aproximacion entre los dos sistemas serd mas efectiva sobre la
salud de las comunidades en la medida de que no se pierda de vista que. segin la perspectiva wothiha.
la colaboracion entre especialistas se ordena, lo vimos. a nun nivel regional (dedyu). Esto impone. por
ejemplo. que los auxiliares de enfermeria wothiha sean eligidos dentro de un conjunto de comu-
nidades incluicas en estas “juridicciones™ para que los consejos sanitarios que les transmiten sean

seguidos con mas confianza.

Ademas la flexibilidad v la propension a la innovacion que el sistema de salud de los Wothiha
manifiesta al igual que muchos de los servicios sanitarios amerindios facilita la mntua colaboracion
de ambos dispositivos. occidental v tradicional. por o tanto que el nuevo sistema no se impone como
un medio dominanie v exclusivo v no revela medidas juzgadas perturbadoras del ordeu social v cos-
mico (C. Alés v J. Chiappino 1985a. 1985b: Chiappino 1995a). Los profesionales wothiha reinter-
pretau creativamente el complejo cuerpo del conocimiento médico qque es ejecutado por profesionales
mavores involucrados en experimentaciones. Ellos también han comprendido el valor del
conocimiento médico occidental. v han enviado a algunos cle sus jovenes a entrenarse como auxiliares

de enfermeria.



A la fecha. esta creatividad y flexibilidad no ha sido igualada en ¢l Amazonas por los
profesionales de salud del gobierno. Esto refleja la falta cronica de recursos que padecen los servicios
de salud en el Amazonas. la falta de conocimiento de los sistemas de salud indigena y, en parte, una
inclinacion cultural que denigra los prolesionales indigenas. En el contexto de la crisis econdmica que
existe en Venezuela y por la reduccion de recursos del sector plblico esta carencia de flexibilidad esta
fuera de lugar. Mas aun. nuestra falta de conocimiento acerca de los sistemas de salud indigenas v la
denigracion de tales sistemas en algunos sectores ignoran la contribucién histérica de los pueblos
indigenas a la medicina occidental. Se estima que una cuarta parte de todas las prescripciones de
medicinas provienen de especies naturales, la rnayoria de las cuales se encuentran en las selvas tropi-
cales v fueron dadas a conocer a la ciencia occidental a través de la explotaciéon del conocimiento
indigena".

El programa PROCOMSIVA ha realizado un importante paso transformando la provision del
cuidado de salud para los pueblos indigenas del Amazonas promoviendo la colaboracion entre profe-
sionales médicos de los pueblos indigenas, profesionales occidentales entrenaclos en el area de salud v
los antropologos. Esta transformacion solo sera absoluta si estas relaciones son reforzadas con el fin
de crear un efectivo sistema de salud que se base en el conocimiento médico indigena y occidental.
Aquello que esta comprometido no es ni mas ni menos que la supervivencia de los pueblos y culturas
indigenas del Amazonas.
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II. REFLEXIONES PARA UN NUEVO
SISTEMA DE SALUD






LAS PIEDRAS CELESTES

Para una nueva forma de intercambio en el ambito de la salud

_Jean C%iappino'ﬂ

A pesar de los progresos experimentados por la biologia. uno de los grandes retos de la medi-
cina occidental de hov es lograr la participacion necesaria de los enfermos y de su grupo social en
el control de los procesos moérbidos. Por ello, la atencion médica en general v. mas aun. en una
region como la Amazonia, no depende tnicamente del mejoramiento de la eficacia bioldgica.
Tampoco puede recaer en las aptitudes personales de los médicos para hacer aceptar sus terapias.
Debe responder a la reforma profunda que reclaman las poblaciones, cada vez mas conscientes de
las fallas del dispositivo médico y de los limites de sus propias practicas terapéuticas frente a las
endemias mortales que reinan en el territorio.

Uno de los problemas encontrados por el sistema de salud en el estado Amazonas es el de
superar la resistencia de las comunidades amerindias para seguir los tratamientos y acudir a los cen-
tros asistenciales. Varias razones motivan este hecho. entre ellas. de forma significativa. la falta de
comprension v la desconfianza que generan para ellas estos nuevos elementos provenientes de la
sociedad dominante. Los pueblos amerindios estan en efecto mas acostumbrados a recurrir a los
shamanes v a los curanderos que son los especialistas de la medicina tradicional. Adaptar el sistema
de salud a la particularidad indigena consiste entonces en elaborar un plan de formacion especifi-
camente concebicdo a fin de que el personal médico-sanitario del estado Amazonas traduzca, de
manera comprensible para las poblaciones autéctonas, los protocolos médicos referentes a las prin-
cipales endemias.

En este contexto, la Comisién de la Unién Europea financié el programa “Formaciéon v

Participacion Comunitaria al Desarrolto v al Control de la salud en la Amazonia Venezolana (PRO-
STYTA V2 T . . I T

COMSIVA)™. Uno de los objetivos del programa fue proporcionar tanto a los médicos como a los

1 Médico v antropdlogo social. investigador en el Instituto Francés de Investigacién Cientifica para ¢l Desarrollo en
Cooperacion (ORSTOM).

2}.ste programa que se desarrolld de 1994 a 1997. fue financiado principalmente por la Comision de las Comunidades
Europeas. Se beneficié de la participacion del Instituto Francés de Investigacion Cientifica para el Desarrollo en
Cooperacién (ORSTOM-Venezuela), de la Escuela de Antropologia de la Facultad de Ciencias Econémicas y Sociales
(FACES) v del Instituto de Medicina Tropical de la Universidad Central de Venezuela (UCV. Caracas), de las Direcciones
Regionales de la Salud y de Saneamiento del Ambiente (Puerto Ayacucho), de la Organizacién Regional de los Pueblos
[ndigenas del Amazonas (ORPIA, Puerto Avacucho), del Servicio Auténomo para el Desarrollo Controlado del Estado
Amazonas (SADA-Amazonas), del Ministerio del Ambiente y de los Recursos Naturales Renovables (MARNR, Puerto
Avacucho) v de fa Deutsche Gesellschalt fiir Technische Zusammenarbeit (G. T.Z.. Caracas). El Proyecto PROCOMSIVA

llevo

Del Microscopio a la Maraca. J. Chiappino & C. Alés (eds.). Caracas: Editorial Ex Libris, 1997
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auxiliares de enferineria autdctonos. documentos diddeticos con la finalidad de hacer su interven-
cion inteligible para las comunidades v contribuir ast a la lucha contra la precariedad del estado de
salud de las comunidades mds desprovistas de la region’. Es el resultado de una larga reflexion
socio-antropologica a la vez sobre las practicas shamanicas orientadas hacia la terapéutica de las
sociedades autoctonas v sobre los esfuerzos de adaptacion del sistema de salud. en una sitnacion que
vincula dificultades culturales v logisticas’. Su propésito es determinar los factores socio-culturales
v cconomicos susceptibles de aportar soluciones a la atencién médica no solo elicaces v duraderas.

sino tanthién aplicables en unos coitextos similares.
p

Hacia una nueva forma de intercambio

A Tin de responder a estas exigencias en el servicio de salud en la Amiazounia venezolana. se
requiere una nueva manera de concebir la ayuda médico-sanitaria que se basarfa en la comple-
mentariedad de los dispositivos sanitarios occidental y amerindio. LLos datos son los siguientes: por
un lado. existen presiones biologicas y economicas provenientes de la practica miédica v. por el otro.
las socio-culturales propias de las poblaciones. Se trata entonces de introducir una nocién de
siimetria en nuestra forma de implementar la complementariedad de ambos dispositivos sanitarios.
[Zsta tarea comyprende tomar en cuenta sus capacidades de adaptacion reciprocas. cuidandose de no
sobreevaluar las practicas bio-médicas v tampoco las practicas terapéuticas ancestrales de las
sociedades autoctonas.

Las experiencias llevadas a cabo en Colombia. entre otros paises. mostraron ue al agregar
al dispositivo mmédico occidental las practicas tradicionales. se corre el riesgo de integrar solo las que
son shnilares a la concepcion occidental de la medicina: en este caso. la intervencion de las
comadronas tradicionales v de los herboristas. Aunque la intencion de integrar las practicas
shamanicas de las sociedades involucradas en la experiencia hava sido abandonada. por falta de cvi-
terios de evaluacion de la calidad de Jos shamanes. el reconociniento de este método por el cuerpo
meédico facilitd la aceptacion por parte de Jas poblaciones de la atencion prodigada por las
comadronas v los herboristas. cuyos actos fueron controlados por la medicina oficial. Esto permitio
no solamente obtener los electos esperados. en particular un mejor control de los accidentes obstérri-

cos y neonatales, siuo también aumentar la frecuentacion de los centros de atencion.

a cabo investigaciones antropolagicas. médicas v de politica sanitaria. Aseguré su coordinacion cientifica v administrativa.
Kl subprograima de Antropologia estuvo bajo la responsabilidad de M. AL Perera por la parte de Ecologia himana y bajo mi
responsabilidad por la parte de Antropologia médica. Ll subprograma de Diagnostico del Estado Sanitario de Jas
Poblaciones estuvo bajo la responsabilidad de J. Torres. I2stuvo a mi cargo la coordinacion del subprograma de Adaptacion
del sistema de salud regional a los pueblos amerindios. Conformaron el equipo del Provecto los médicos Fo \emada. M.
Magris. ¢l socidlogo C. Arismendi. los antropologos Po Rivas. G Ales. Fo Scaranicllic A Perdomo. el estudiante en
Antropologia A. Tillet. La nutricionista G. Hidalgo. los asesores de las comunidades indigenas R, Yecuana Estaba. . Jaro y el
cconomista M. Toro. También participaron en los trabajos del equipo los antropologos P. Oldham. N Silva. A, Mansutti. el
antropologo fisico J. Ovalbis. los médicos M. Materan. M. A. Fernandez. M. Rondon. J. Silva. [.. Arévalo via Lic. L. Palma.
[La parte técnica fue asegurada por L. del V. Silva. M. T. Acosta v G. de Miranda.

iSubravemos que el programa concierne a un conjunto de comunidades que representa la mitad de Ta poblacion del estado
Amazonas v que las 2/3 partes de cllas viven de manera tradicional sin beneficio de ningin servicio (ver OCEIL 1993).
+Verlos trabajos de Ales C. & ). Cliiappino. 1981-1982. 1985a. 19850 J. Chiappino. 1987, 1992, 1995a. 1995). 1995¢:
Seijas H. & N. Arvelo liménez, 1978: CAICET. 1987, 1988: Mansutti A.. 1988: Chiappino J. & A, Mansutt R.. 1939: Toro
Landacta J.. 1992, 1993; Barreto D.. 1992: Yarzabal 1., €. Espinal & L2 Aragén (eds). 1992,



En efecto. en las adaptaciones del sistema de salud occidental siempre se opera una selec-
cion de practicas tradicionales. En tal wodo. no se deben desvalorizar las creencias relativas a la
practica shamanica. a [in de evitar la previsible desconfianza de las comunidades hacia la avuda
que se les aporta.

En el marco del programa de "Medicina simplificada™. elaborado en Venezuela desde los
antos 70 v aplicado en el estacdo Ammazonas. se efeciud la incorporacion de un personal antoctono con
la finalidad de wransmitiv el mensaje médico. Esta micorporacion tuvo cierta repercusion positiva en
la frecuentacion de los puestos sanitarios. Pero fuera de toda consideracion de las creencias v de la
concepcion amerindia de la salud v de la persona. aspectos directamente ligados a la actvidad
shamanica. este avance no logré superar el abandono de los tratamientos v la sub-asistencia a los
ambulatorios. Aunque el “Manual Normativo para los Auxiliares de medicina sunplificada v Ouo

-

personal voluutario del Ambulatorio Rural de tipo I" (MSAS. 1991) recomienda que “la mejor

manera de luchar contra el “hrujo. no consiste eu criticarlo o en atacarlo. sino en demostrav que
nuestros sistemas son mds eficientes v benéficos™ . la negativa que. por diversas razones. un hucn
niimero de auxiliares de salud manifiesta cu cuanto a practicas tradicionales lustra esta sitnacion.
Sin olvidar que existen excepeiones. esta actitud depende de la “vergiienza éuuica” resentida por los
indigenas. asi como también del poco conocimiento de la tradicion. del etnocentrismo. de conviceio-
nes religiosas exclhisivas v/o del poder de dominacion. la segunda explicando la primera.

Conviene entonces hacer resaltar v formalizar los codigos que rigen los procedimicentos de
aceptacion que resultan de la practica inlormal (pero aceptada) que logran establecer los progra-
mas (ue citamos, asi como la practica. en el campo v poco a poco. de al médico. 1al enfermero o
auxiliar de enfernieria. Mas alla de un “bricolage™ localizado v personalizado. el analisis de los prin-
cipios sobre los cuales se basan cstos procesos hace posible la elaboracion de un dispositivo sanitario
sintético v consensual.

La problematica global consiste en seleccionar los comportamientos ~facilitadores™ de la
aceptacion del sistema de salud para incorporarlos a la practica médica. A la inversa. se trata de
proscribiv los que se pueden considerar como “inhibitorios™. Por lo tanto. esta problematica revalo-
riza la relacion curador-curado dentro de la eficacia médica.

La desafeccion de los servicios sanitarios por las comunidades depende no sélo de la descali-
ficacion de sus creencias. sino también de s incomprension ante las prescripeiones médicas: la
inteligibilidad de Jas practicas sanitarias constituve. evidentenmente. uno de los primeros determi-
nantes socio-antropologicos ce la aceprabilidad de la practica inédica.

lLa determinacion de Jos elementos de la comunicacion verbal susceptibles de volver iuteli-
gible el mensaje médico. como lo son muclios conceptos. figuras retoricas v estratégicas amerindias.
debe permitir derrotar el temor afirmado por las poblaciones en su mavoria asustadas por nina prac-
tica dedicada a la incornunicabilidad. Esta basqueda debe también Hevar a resolver la incapacidad
en la cual se encoentran numerosos auxiliaves de enfermeria que confiesan su dilicultad para tra-
ducir en lengua amerindia unas condnctas sanitarias que ellos mismos no comprenden el todo.

Ademas. cl ausentismo periodico de los médicos v de los enfermeros. asi como la escasez
cronica de los locales en materia de remedios. no estimulan la frecucntacion de los puestos sanita-

rios. La ignorancia en la cual se mantiene a estas poblaciones a consecuencia de su supuesta inca-

5 Se notara el caracter etnocéntrico v unilateral de esta proposicién. opiniéu compartida por Francisco Armada, Director
de la Direccion regional sectorial del Edo. Amazonas durante el Programa PROCOMSIVA.



pacidad para entender la complejidad médica, no hace mas que reforzar su indiferencia hacia el sis-
tema de salud occidental. En realidad los shamanes, los sabios tradicionales, son muy competentes;
ocurre, sit embargo, que en la mayoria de los casos se les reduce al silencio y a la falta de expli-
cacion de racionalizaciones de la representacion médica o tan alejadas, como veremos, de las que
ellos efectuan. El desinterés de las comunidades para el sistema de salud se agrava al negarles toda
posibilidad de colaboracion eficaz, bajo el pretexto de impedimentos presupuestarios que no per-
miten formar un mayor numero de auxiliares.

Ante esta situacion, la real integracion de un personal auxiliar autéctono, en cantidad sufi-
ciente, parece ser uno de los determinantes socio-antropolégicos inevitables del problema de la acce-
sibilidad a la atencion médica y del control de las endemias regionales. Este personal —“facilita-
dores” de la comunicacion verbal—, especificamente entrenado para difundir los mensajes sanitarios
“adaptados” segtn los procedimientos recomendados, debe concurrir a la convocatoria de la par-
ticipacién comunitaria.

A fin de responder al problema presentado por la dificultad de acceso al servicio de salud.
es preciso analizar, en el funcionamiento de este plan, la integracion de un personal “iu situ™ y refor-
mular la sectorizacion del dispositivo existente.

La comprensién mutua y la defensa en comuan de la eficacia biologica y de los valores cul-
turales, asi como la evaluacion econémica de la colaboracion de un personal “in situ”, componen
determinantes socio-antropologicos que se deben considerar con prioridad en la elaboracion de la
complementariedad buscada. Gracias a las adaptaciones del sistema de salud implicado, aseguran
eficacia y durabilidad al dispositivo asistencial por organizar en toda situaciéon multi-étnica v pluri-
cultural parecida a la del Amazonas venezolano’.

En este texto analizaremos mas particularmente adaptaciones que se pueden aportar a la
traducciéon de los preceptos médicos, tomando por ejemplo el programa PROCOMSIVA. cuva
factibilidad experimentamos. Gracias a la concepcién de la materia de las sociedades amerindias
veremos como se pueden elaborar manuales de formacion adaptados a la comprension de las comu-
nidades’, 1o cual deja esperar que contintien los tratamientos v frecuenten con més asiduidad los
ambulatorios.

Otras adaptaciones se relacionan con el lugar que el dispositivo médico-sanitario en si debe
couceder a ciertas creencias y a ciertos principios relativos a la organizacion social de los grupos
autéctonos. Su examen nos revelard como estas adaptaciones, de orden mas claramente estructural
frente a las representaciones de la materia antes expuestas, son igualiente capitales para favorecer
la participacion de las comunidades en el seguimiento de las recomendaciones médicas. Se trata en
efecto de innovar en la manera de concebir los servicios de salud a organizar, de forma general, en
todo medio pluri-étnico y multi-cultural. Finalmente veremos las recomendaciones que propone el
programa para adaptar la practica médica v la politica sanitaria.

o Investigadores de ORSTOM y del Centro Nacional de la Investigacion Cientifica (CNRS) siguen desarrollando. bajo la
égida de la Comision de la Union Europea, un amplio programa para dererminar. en varios patses de Africa. los factores
socio-econdmicos responsables de las dificultades encontradas por Jos sistemas de salud.

7 Estos folleros sanitarios conciernen a las endemias mas graves en la region para el porvenir de las poblaciones: diarreas
infantiles, tuberculosis, bronconeumontias. malaria. enfermedades sexualmente transmisibles v SIDA. Se ocupan también
de problemas de higiene general y de tratamiento del agua. En el marco del programa PROCOMSIVA se publicaron 49 fol-
letos originales que conforman una serie de siere protocolos médicos redactados en castellano v traducidos a seis
idiomasindigenas, chase, hiwi, kurripako, woththa, yanomamiy ye'kwana (Chiappino J. v C. Alés eds. 1996). Estan desti-
nados a las comunidades. las medicaturas v los ambulatorios rurales a fin de facilitar la comunicacion del personal de salud



Concepcion amerindia de la materia
Aspectos singulares de la representacion del cuerpo y de la persona

El hecho mas relevante en la forma como las sociedades amerindias tienen de concebir el
cuerpo por oposicion a la nuestra. es que la accion depende totalmente de la intervencion de enti-
dades particulares que llamamos “espiritus auxiliares”. Toda actividad del orden que sea, motriz o
psico-sensorial, es funcion de espiritus auxiliares especificos que vuelven al cuerpo apto para
realizarla. Lo consiguen gracias a las propiedades dinamicas particulares que cada uno de ellos
posee y transmite al cuerpo a fin de producir en él los comportamientos deseados. Estas entidades
fueron cuidadosamente seleccionadas por los antepasados respecto a su interés por la humanidad.
Son movidas gracias a las funciones singulares de los shamanes. v éstas ultimas se reagrupan en el
seno de la actividad que llamamos “shamanica”.

Ciertamente. los sharmanes son los especialistas que dominan de forma optima las actitudes,
las palabras v los cantos dirigidos a los espiritus auxiliares a fin de movilizarlos, entre otras cosas,
hacia los humanos. Los shamanes adquieren este poder después de una formacion especial, o ini-
ciacion, que deben seguir para ser aptos en el correcto cumplimiento de su funciéon. Deberan per-
manecer atentos a que los humanos no estén poseidos como consecuencia de la intervencion de
espiritus auxiliares responsables de conductas aberrantes para la sociedad. Viniendo de diversas
zonas del universo, estas entidades se ven pues temporalmente explotadas por los hwinanos a través
de los shamanes. Estos las movilizan en cada individuo para transformarlo en un verdadero ser
social. capaz de realizar las actividades que la sociedad espera de €l

El lugar de incorporacion de estas entidades se situa generalmente en el pecho del snjeto.
Alll participan en la formacion de una especie de drgano muy peculiar. compuesto por uu conjunto
de espiritus auxiliares (es el caso precisamente de los Yanomaini) o de “huellas™ que éstos dejan en
la materia corporal del individio después de su incorporacion. Tanto el nimero como la calidad de
los espiritus movilizados hacia el cuerpo de los individuos depende de su estatuto. El shaman es el
sujeto que posee el mavor nimero vy la mayor variedad de espiritus auxiliares o de “huellas™.

Sea lo que sea este organo interno. organizador v regulador de la actividad motriz v senso-
rial de cada categoria de persona. mantiene. mediante un sistema de vias de comunicacion que son
verdaderos caminos. relaciones mas o menos complejas con todos los 6rganos del individuo. Entre
ellos se encuentran los vinculados a la comunicacion. tales como los 6rganos propios de la palabra
v los que, segiin la representacion cultural. corresponden al pensamiento y asocian esa funcion con
el oido, la visién v el olfato. Veremos cdmo se representa el funcionamiento de este conjunto.

Entre los shamanes. este 6rgano regulador de la actividad se encuentra también relaciona-

do con organos especificos de sus funciones. Estos 6rganos son, de alguna manera, apéndices con

con las poblaciones autéctonas. L nos 1 500 volumenes bilingiies fueron repartidos entre las comunidades, los ambulatorios
vlas escuelas del estado Amazonas. Redacté v adapté los folleros con la asesoria médica de J. Torres, M. Magris. J. Silva. v la
asesoria antropologica de P. Rivas. quien superviso las traducciones en hiwi. chase. kurripako, wothiha v ve'kwana. v de C.
Alés. quien efectud las adapraciones v traducciones en vanomami. M. T. Acosta aseguré la recoleccion de los dibujos para
ilustrar los textos v realizo la diagramacion. C. Aleés coordiné la revision de las traducciones. la realizacion de las maquetas v
la impresion de los folletos. Por fin, la distribucion en todo el estado fue posible gracias a los enfermeros v médicos e los
ambulatorios rurales de la Direccion Regional de Salud. v gracias a la Organizacion Regional de los Pueblos Indigenas de
Ainazonas.

4 A propésito de estos aspectos v respecto a la sociedad yanomani, ver J. Chiappino 1995a. 1993b.



respecto al érgano regulador que acabamos de evocar y que llamaremos central. Pueden. para
algunos. ser internos al cuerpo. Entre los Yanomami. uno forma una canal paralela a las vias diges-
tivas superiores vendo del mediastino a la parte trasera de la garganta. Los shamanes hiwi poseen
una del mismo tipo que constituve una especie de “tenaza-iman”. Dobla en ellos los cartilagos
cricoides de la laringe. Por oposicion. existen también entre los shamanes organos-apéndices que se
prolongan en la parte externa del cuerpo asociados a la vision. Para los Yanomami. por ejemplo.
forman especies de antenas telescopicas sitnadas arriba de los ojos. Para los Wothiha v los
Ye'kwana. estos apéndices externos siguen ligados a la “maraca”™. Constituven en ella una especie
de “aspirador” que funciona mediante fuerzas contenidas en las piedras sagradas reunidas en la
maraca. asociando un efecto que aumenta cono una lupa v atrae como ui inan.

Fstos organos-apéndices. propios de las funciones terapéuticas de los shamanes. les per-
niiten principalmente ver la enfermedad en el cuerpo del enfermo v extracrla. Coraplecan las capaci-
cdades [isicas naturales del shaman permitiéndole cumplir con la funcion diagnostica v la funcion
curativa que le incumben. Son ellos los que les dan la posibilidad de realizar los actos adivinato-
rios" v los actos quirtirgicos curativos. Estos se perciben como reales en la sociedad tradicional.
mientras que la nuestra los asocia con lo simbolico o lo magico.

Las pinzas-iman de la garganta de los shamanes hiwi o las piedras aspiracoras caracteristi-
cas del sonajero shamanico —la maraca wothiha o ve'kwana—. realizan la extraccion de la enfer-
medad concebida como un cuerpo patogeno. Entre Jos Hiwi, se extrae en el momento cn que cl
shaman efectia la suceion de la enfermedad divectamente sobre el cuerpo del enfermo. v en el caso
wothiha v ve'kwana a través de la waraca interpuesta cntre el cuerpo del enfermo v el shaman. En
estas situaciones. las piedras imanes o las piedras aspiradoras protegen a los shamancs de la incor-
poracion de los objeros patégenos que quitan v que constituven la enfermedad. En cambio. los
shamanes vanomami no tienen waraca: son los espiritns auxiliares propios de las curas shamanicas
que. representando los dedos del shamau terapeuta. realizan la extraccion del mal del cuerpo del
enlermo. Transportan los objefos patégenos al cuerpo cel shaman quien. una vez incorporados. los
expulsa por la boca mediante el canal-apéndice particular va senalaclo (I. Chiappiuo. 1995c¢).

Notaremos. 110 obstante. que estos organos-apéndices extraordinarios. de los cuales diremos
solamente ¢ue los shamanes los obtienen en -o ademas de- su cuerpo durante su formacion especi-
fica. siempre estan compuestos' de entidades o de substancias extraias a las materias de origen del
cuerpo clel sujeto. Los espiritus auxiliares que los componen o la materia que dejan en el cuerpo con
sus huellas provienen del medio natural. inclusive de las esferas mas altas del universo.

La materia extrana de estas entidades confirma este origen celeste. va se trate del canal
traquial de los shamanes vanomani o de los cuarzos siruados a cada lado de la garganta de los
sliamanes hiwi o en la maraca wotlitha o ye kwana. Muv alejadas de la substancia humana. todas

estas materias o bien son las marcas de una luz celeste o bien el sustituto de piedras celestes.

o Lamaraca es un instrumento de los shamanes, el cual. constituido por una calabaza que contiene piedras sagradas. sirve
de sonajero para acompanar su canto. Para los Woththa. tiene ademas el poder de concentrar en ella la enfermedad que el
shiamdn extrae del cuerpo del enfermo.

10 Ver. en este volumen. el ritual wothiha del cual habla P. Oldham v en el cual el shaman observa el estado del alma de los
enfermos mecliante los cuarzos que posec. y el dibujo vanomami (n” 139) que wraduce el sueno adivinatorio (diagndstico) del
shaman. en el cual descubre los agentes patégenos mediante un espejo.

11 Aljgual que el drgano vegulador central que roda persona debe poseer. Ja construccion de estos érganos depende de la
intervencion de espiritus auxiliares especificos.



Estas entidades. mas o menos contenidas en el cuerpo humano e mcluyendo la diversidad
de su aspecto material. conforman un érgano de desarrollo variable segtin el estatuto de la persona
(para los Yanomami, ver J. Chiappino. 1995b). Nos lleva a subrayar la complejidad de la repre-
sentacion de la materia viva v del ser humano en estas sociedades. Cualquiera que sea la cultura
estudiada -hiwi, wothiha. vanomami. ve kwana-. el conjunto de estas entidades-6rganos v de los
elementos que las componen tienen un origen celeste, que revisten el aspecto de “luces césmicas™ o
de “piedras de origen celeste”. segun el nivel de elevacién césmica de donde provienen. Con pres-
cindencia de su forma. todas se componen de una materia vital singular dotada de un dinamismo
original comparable a la energia. Con respecto a la estructura del 6rgano del cual participan, repre-
sentan una serie de elementos que corresponden. segin el lugar o la parte organica a la cual se les
relaciona v en funcién de la situacion de la entrevista. o sea a una luz o una piedra celeste, o sea a
los “dedos™. la “vision™. los imanes o lentes, es decir. a los apéndices sensoriales, tactiles y visuales,
del shaman. Cuando uno quiere explicar la parte central intra-corporal del 6rgano regulador que
toda persona posee. la designa como “el alma”™. “la voluntad™. “el pensamiento”, pero también.
para los Hiwi v Woththa mas habiles en el manejo de la lengua espanola. como “nuestra historia”
0 “nuestra memoria’ .

De hecho, estas multiples entidades que representan lo que llamainos los espiritus auxiliares.
la materia de estos espiritus o de las potencias celestes que las originaron, dependen. al igual (ne el
elemento energético que anima la totalidad de las partes corporales. de un substrato material
comun: “el principio vital". término que empleamos para determinar la entidad especifica de la
vitalidad de todo ser vivieute.

Aunque casi siempre invisible. esta perfectamente materializada v claramenre definida v
nembrada en todas las sociedades amerindias'™ donde es responsable de la viralidad de los elemen-
tos en cuva constitucién participa. Su aspecto material v dinamico varia tanto que podemos obser-
varlo en los ejemplos presentados. v depende de la concepcion original que estas sociedades tienen
sobre la materia viva v el principio vital que la anima.

El desconocnmiento de esta concepcion explica las dificultades que tenemos para compren-
der ala vez la constitucion del ser v de la persona amerindia. su reproduccion. la actividad shamani-

ca en general v las relaciones que ésta puede tener con lo bioldgico.

El principio vital: su transformacion y conservacion

Si la eonstruceion del 6rgano-voluntad que nombramos es la obra de la actividad méagico-
ritual de los shamanes v procede de una eficacia que se califica de magica, depende. sin embargo.
de una concepcidn fisiologica v biologica de la materia que, aunque pocas veces descrita v anali-
zada, es de gran interés en el marco de la adaptacion que aqui consideramos.

Los espiritus auxiliares -o sus huellas- constituyentes de la voluntad son entidades del orden
infinitamente pequeno. por lo tanto, normalmente invisibles excepto para los shamanes. Estan com-
puestas de pura materia viva. es decir de principio vital, como el pufi. en lengua vanomami por dar
un solo ejemplo. Esta materia rige la vitalidad de todo objeto, de todo cuerpo o de todo ser presente
en el universo. asi como de todo elemento constituyente de un cuerpo humano o no (miembro,

e por ejemplo.. para los Wothiha, J. Overing, 1988, v para los Yanomami, J. Chiappino, 1995a, 1995b.



organo, fluido, aliento, palabra, sueno, pero también piedra, fragmento de cuarzo. etc.), de una
fuerza natural (viento, agua, lluvia, luz. relampago. trueno) o de una entidad sobrenatural (alma,
espectro, demonio, espiritu auxiliar, ser del origen -del mundo-). Esta sustancia sin Ja cual ningu-
na vida, ninguna actividad son posibles constituye un verdadero principio vital. Sin él. los cuerpos
vy las fuerzas naturales estarian inertes v muertas. por ende incapaces de reproducirse y el mundo
se reducirfa a un amplio magma informe o a un gigantesco caos.

Este principio es responsable, gracias a la propiedad que tiene de difundir y transmitir el
dinamismo que lo anima, de los movimientos v acciones que produce en el cuerpo o en el ser al cual
se traslada. Siendo los espiritus auxiliares entidades socialimente seleccionadas por los antepasados
debido a las acciones que ellas permiten, se comprendera que el érgano en cuya formacién partici-
pan, aunque represente una exterioridad interna", constituye, no obstante, el érgano clave de la
intimidad del cuerpo individual. Esta extrana mezcla que lleva a los Yanomami a afirmar que tienen
un cuerpo “mezclado” (nikerewé) es, sin embargo muy singular puesto que depende de una mate-
ria universal.

El cuerpo, de hecho, esta concebido a la vez como la “envoltura™ v el “soporte™ del lote de
espiritus auxiliares o de fuerzas incorporadas. Esta concepcion. comun a las sociedades amerindias
para representar la funcion fundamental del cuerpo, une el individuo a las personas de mismo
estatuto va que todas poseen un conjunto de espiritus auxiliares comparable. responsable de las
actividades socialmente reconocidas que realizan gracias a ellos. También los une a los antepasados
que tuvieron en ellos potencias de origen externo similares. Tal concepcién que integra elementos
extranos a su intimidad hace que la identidad de las personas sociales dependa del medio de donde
provienen estos espiritus. No por eso inducira a la mezcla con cualquier elemnento exterior. La mez-
cla buscada es selectiva, las fuerzas incorporadas han sido y siguen siendo cuidadosamiernte coritro-
ladas. Las potencias susceptibles de provocar comportamientos contrarios al orden social y al equi-
librio césmico estan escrupulosamente alejadas. No se trata de confundir esta introduccion en el
cuerpo de potencias “extranas” asi asimiladas a la persona, con un “estado de posesion” tal como
los que se describen en las sociedades africanas o afroamericanas. Esta incorporacion de espiritus
auxiliares refuerza durante todo el ciclo de vida, de manera controlada, las capacidades de la
persona.

El vaivén que realizan los espiritus auxiliares entre el cuerpo humano v el medio natural, es
funcion de la necesidad que tienen de restaurar la fuerza del principio vital que los anima al con-
tacto de la luminosidad del medio celeste donde suelen vivir. Agotados en las acciones que producen
en o para el hombre, alli esta su manera de recuperar su actividad (J. Chiappino 1995a, 1995b).

Esta representacion de la vitalidad del ser humano y de sus origenes césmicos es compara-
ble a la de las sociedades que consideran las huellas luminosas o las piedras sagradas incorporadas
en los sujetos. Los Wothiha no acostumbran concebir la actividad fisica como dependiente del alma-
cenamiento de espiritus auxiliares o de fuerzas sobrenaturales en el cuerpo. sino como el efecto de
las huellas mas o menos tangibles que dejan en él. Los circuitos de restauracion del principio vital
de estas entidades vienen, entonces, de particularidades que dependen también de la relacién que
mantienen con la luminosidad cosmica.

13 Encontramos de nuevo aqui, en las sociedades amerindias v a propésito del cuerpo v de la incorporacion de elementos del
espacio natural - sobrenatural-, una problematica de “exterioridad interna” similar a la analizada de forma muy estimu-
lante por M. Augé (1988: 66) en sociedades africanas.



Sin embargo. es preciso saber que el dinamismo del principio vital que anima el conjunto de
entidades reguladoras de las funciones vitales de todo ser, asi como el aspecto fisico que este prin-
cipio puede tomar -por ende, la forma v la actividad de los elementos en la composicion de los cuales
forma parte- son funcion de las condiciones térmicas, hidrométricas v de salinidad del medio cor-
poral o natural en el cual esta (o estan) sumergido(s).

Cuanto mas se alejan estas condiciones de las constantes fisioldgicas para las cuales cada
categoria de ser o de elemento manifiesta una vitalidad éptima. mas pueden variar su aspecto fisi-
co y su dinamismo. A los polos extremos corresponde la muerte. En efecto, de este principio de equi-
librio que asocia al grado térmico (caliente/frio), hidrico (seco/htiimedo) y de salinidad (dulce/sala-
do) una variacion en el aspecto mas o menos sélido y visible de la materia que se condensa y se
volatiliza, depende una variante de vitalidad. Esta se expresa en una oposicién alto/bajo segin la
cual la vida corresponde a cierto potencial de movilidad v de ereccion o de levitacién (alto) vy la
muerte a la inmovilidad, el desplomne y la delicuescencia (bajo).

Asi es como se explican en estas sociedades. segun las condiciones del medio ambiente, todas
las situaciones susceptibles de influir sobre el medio interno del cuerpo de los seres, que los liqui-
dos se gelifican o se evaporan, que las materias vivas solidas se condensan mas fuertemente o se
volatilizan. Los humores como la sangre del cuerpo humano, por ejemplo. se coagulan o se fluidifi-
can. Estos fendmenos se acompanan siempre de una reduccion de la actividad -generalmente expre-
sada con el término de “volverse pesado”- o, al contrario, de un aumento de la actividad lo que se
traduce para los Yanomami con el término genérico “hervir”.

La inmensa luminosidad celeste v la de los espiritus puede asi transformarse en las capas
inferiores del cosmos en polvora fosforescente en especial cuando penetra en un cuerpo humano
preparado con particularidad para recibirla. Esta fluorescencia refleja asi la huella de su paso. Entre
los Wothiha v los Ye'kwana, segiin condiciones socialmente establecidas, puede también transfor-
marse en piedras especificas o en cuarzo.

Las leyes de equilibrio que rigen el dinamismo vy el aspecto de la materia viva explican no
solo la reparticion de los seres v de los elementos del universo sino también su reparticion en los
seres . El shaman estd encargado de cuidar que no perturbe el orden que la sociedad ha estableci-
do progresivamente desde el origen caético del mundo. Estas leyes son responsables de las reglas de
comportamientos especificos -alimentarios e higiénicos- que los humanos deben respetar para que
sus ingestiones o sus desplazamientos en el universo no modifiquen en demasia el equilibrio fisio-
logico de su cuerpo. Estos estan sometidos a variaciones de calor, de sequedad y de salinidad en los
periodos de transicién (crecimiento. pubertad, fecundacion. etc.) y en la vida cotidiana (fre-
cuentacion de otros ambientes durante las actividades de caza, de colecta, de visita, etc.), o durante
la incorporacion de espiritus auxiliares particularmente sensibles a las variaciones fisiologicas. Esta

ultima situacién se encuentra de forma patente durante la iniciacion shamanica vanomami (J.

Chiappino, 1995 b).

1+ Esras leyes son responsables de la forma particular de Ja actividad shamanica. Cf., por ejemplo, a propdsito de los
Ye’kwana, Barandiaran D. de, 1962, 1979; de los Wothiha, Anduze P., 1974 y Overing J. & A R. Kaplan, 1987; de los
Sanema, Barandiaran D. de, 1965. Tavlor K 1., 1976 y Colchester M., 1982; de los Yanomami. Eguilor Garcia M.1., 1984 vy
Chiappino J., 1995 a, 1995 b, 1995¢.



Mantener el equilibrio del cuerpo v de las diversas fuerzas sobrenaturales que deben ani-
marlo segun las circunstancias. supone la observacion de reglas estrictas de alimentacion v de com-
portamiento general (banos. exposicion bajo la lluvia, calor de un fuego o exposicion al sol. etc.) si
10 se cuiere provocar trastornos importantes del organismo y favorecer la intrusion en el cuerpo de
{uerzas contrarias a la actividad buscada o patogenas.

Estas leves no aparecen siempre de manera evidente. Se pueden obliterar. por ejemiplo. por
la lev que impone el no comer sino alimentos que el shaman habra “rezado™ (invocado los espiri-
tus) o cue habra “soplado™ (enviado espiritus) para evitar que estas materias sean toxicas. Es pre-
ciso saber (ue en estos casos. propios de los Hiwi, Wothiha v Ye'kwana. es el soplo sistematicamente
“refrescante” del shaman que “enfria” estas inaterias lo que permite evitar que los humanos con-
tacten la enfermedad especifica de estos alimentos”. Esto puede ser igualmente el efecto
apaciguador de la palabra que el shaman dirige al ser de origen que es su “amo”.

Paralelamente a estas leves. de las cuales dependen el aspecto v el dinamismo de la mate-
ria, se debe tener en cuenta la perennidad del principio vital.

[Cste esta presente de mancra abundaute en las capas superiores del universo donde esta
ligado a entidades mas o menos demoniacas. Esta también localizado en ciertas regiones del cosimos
donde se concentra. como entre los Yanomami. bajo la forma de reservas importantes de espiritus
auxiliares 0. como entre los Wothiha. los Ye'kwana o los Hiwi. de euntidades primordiales que se
volvieron duenos e elementos especificos. Aunque existan en gran cantidad en estos lugares. este
principio, asi como las entidades en cuya constitucion participa. no tienen una duracién de vida
eterna. A fin de que sus reservorios 10 se agoten. es sumamente importante que los humanos,
cualquiera que sca la sociedad, respeten las leves shamanicas que rigen los comportamientos
responsables de la supervivencia de este principio v de las entidades a las que da vida. Esto se efec-
tha gracias a practicas rituales particulares referentes a la explotacion de los espiritus o de fuerzas
primordiales necesarias a las actividades hwmanas, lo que ocurre en las actividades economicas
como la cacerta o la colecta, las actividades socio-politicas como la guerra. o las actividades magi-
co-religiosas como las iniciaciones de los muchachos. de las muchachas y de los shainanes. El obje-
tivo preciso de estas practicas rituales shamanicas, es de salvaguardar el poder de sus fuerzas que
no pueden ser explotadas sino de manera muy temporaria . Ir en contra de estas leyes expone a
catastrofes o perturbaciones en el universo: sequedad, hambruna. epidemia. inclusive caos cosmico.
Le incumbe a los shamanes v a los sabios de la sociedad el hacer respetarlas.

Es general el severo control del comportamiento de los individuos que se observa en estas
culturas. El papel desempenado por los shamanes, a fin de mantener la perennidad de tas entidades

15 Ver P. Oldham. G. Hidalgo v C. Alés en este volumen.

16 Para no citar mas que algunos ejemplos. el shaman vanomami debe reenviar los espiritus a su alojamiento habitual
después de haberlos utilizado v dejarlos mucho tiempo en paz para que puedan recobrar su eficacia. Entre los Hiwi. los
Wothiha. fos Ye'kwana v los Yanomami. asi como en muchas otras sociedades. las almas de los muertos deben vivir en espa-
cios particulares v no estan movilizadas por los humanos sino remporalmente v cuidadosamente devueltas al lugar de
estadia de éstas. ksta prohibido movilizar o utilizar excesivamente todas las entidades espirituales so pena de provocar
enfermedades u otras plagas. En un mismo orden de ideas. los shamanes Yanomami escogen movilizar los espiritus auxilia-
res -que estan siempre calientes- en el momento del dia cn que la temperatura esla mas elevada v buscan un recalentamiento
del cuerpo para que los espiritus auxiliares. “ue bajaron” de los peflascos inas altos donde suelen vivir normalmente, no
pierdan demasiado de su dinamisino. En cambio. se nota que los shamanes hiwi, wothiha v ve’kwana. que consideran los
espiritus auxiliares como “frescos™ enrelacion con el cucrpo. prefieren movilizar los suvos de noche v siv intentar calentar el
cuerpo del que Jos recibird, lo que puede explicar la importancia del agua v de los cuarzos en la terapia shamanica de estas
sociedades.



mas cargadas de principio vital v de proseguir su reparticion equilibrada en el mundo. vuelve inteli-
gible la dimension particular que estas sociedades le dan al acontecimiento que constituve la vida.
la salud. la enfermedad o la muerte. Dichos estados son para tales sociedacdes. fenéimenos que nunca
se conciben como dependiendo tmicamente del orden individual. Participan de lo comunitario v de
lo universal.

De la misma mauera que el principio vital de los alimeuntos mantiene v refuerza la potencia
fisica de todo ser. el principio vital de los elementos sobrenaturales mantiene v refuerza su resisten-
cia v su habilidad. Pero la explotacion de estos poderes asi adquiridos no debe poner en peligro el
papel de este principio en el equilibrio cosmico. gracias al concurso del conjunto de los seres v de
los elementos que componen su compleja estructura. A la muerte de cada cual. prioritariamente de
los humanos. la sobrevida de la parte corporal cargada de la cantidad optima de principio vital que
permanece en el cuerpo. debe estar asegurada v debe converger. mediante su movilizacion hacia el
lugar que le ¢s propicio. al mantenimiento del cquilibrio universal'™. De igual forma. la enfermedad
no sabria llevar a la muerte ni al riesgo colectivo al cual expoue si los casos se multiplican v los ci-
clos de regeueracion energética cue implican no se realizan. Todos tienen el deber de obrar por la
salud de los demas v por el buen equilibrio césmico. Los shamanes tienen también el deber de con-
trolar la efectividad de la participacion de cacda uno en la totalidad que el universo constituve.

Tal proveccion socio-cosmica de la vida justifica la importancia del papel desempenado para
con la enfermedad v la muerte por los shamanes v los allegados: presenta ciertas dificuliades a la
practica médica cuando se impone el aislamiento hospitalario. inclusive el entierro lejos del grupo
v (que no se pueden efectuar las practicas shamanicas y colectivas para reforzar fisica v moralmente

a la persona yv. en caso de muerte. para el control del cquilibrio cdsmico.

Adaptaciones de los protocolos médicos

Puede parecer dificil pensar en la posibilidad de traduceion de las preocupaciones biologi-
cas de la medicina en estas sociedades debido a la continuidad que la logica shamnanica establece
entre la salud del cuerpo v el orden social. la vitalidad. el medio exterior v el equilibrio césmico. De
la misma manera. la eficacia simbélica responsable de los actos médico-rituales del shamman para
transformar los cuerpos de los individuos. hacer de ellos unos humanos conformes al canon social v
extirpar de los cuerpos las enfermedades o proregerlos de ellas. puede aparecer como muy alejado
de la concepcion moderna de la medicina. Sin erubargo. el concepto de principio vital v las leves
inherentes al equilibrio fisiologico de la materia viva a los cuales el shaman recwre a fin de rendir
cuenta de los efectos de los espiritus anxiliares. del soplo. de las palabras, de los suchios. de los cuar-
z0s o de las piedras sagradas que ellos manipulan. nos permiten descubuir los procedimientos retori-
cos v el lenguaje a emplear para transponer los protocolos médicos occidentales.

En efecto. la nocién de priucipio vital v la similitud de las leves [isiologicas que rigen la
vitalidad de los cuerpos. facilita el entendimiento de las conductas v concepios de la medicina pas-
teuriana. de las enfermedades con vectores v de la vacunacion. Al estar excesivamente desarrollada
por el antibiético introducido en el cuerpo, la fuerza contraria que representa -el principio vital del

remedio- mata el germen. La nocion de equilibrio con el medio ambiente. necesario para la super-

17 A proposito de la perspectiva cosmica vanomami. cf. J. Chiappino. 1995 a.



vivencia de los seres, permite explicar los ciclos vitales especificos de los parasitos respousables del
paludismo, para sefalar un caso, v hacer comprender las formas de lucha de la bio-medicina. Se ve,
por ejemplo, que las técnicas tradicionales de uso y de transformacion de las materias toxicas se
pueden utilizar perfectamente en la aplicacién de los principios de inmunizacién.

Las nociones de caliente v de frio, de seco y de htmedo, presentes en las sociedades
amerindias v clasificadas como universales'”” por algunos investigadores, de los cuales formamos
parte, jno permitieron la aceptacion y difusién de ciertos aspectos de las concepciones hipocraticas
de los humores corporales, aun cuando algunos ven, en la amplia difusién de estas nociones en
América latina, un préstamo hecho a la Conquista (G. Foster 1953, 1994)7 Sin negar el hecho de
que este amplio fendmeno de préstamo haya favorecido la teoria hipocratica de los humores, como
lo prueban los tratados de medicina que llevaban los conquistadores en su equipaje y los primeros
intentos de traduccion en lenguas indigenas, ;no convendria considerarlo también como el resulta-
do de las modalidades formales y estructurales implicadas en estos préstamos? Tal como lo subraya
R. Bastide (1970, 1971) en su analisis sobre las vias de la transculturacion: los bienes como las
nuevas practicas introducidas por el contacto estan ain mas facilmente integrados cuanto que estos
elementos ofrecen representaciones que se asimilan, en la cultura receptora, a ciertas representa-
ciones preexistentes. La generalizacion de los principios hipocraticos se pudo operar niejor va que
existia con anterioridac un fondo de practicas ligadas a las nociones de caliente y de frio, de seco y
de hamedo, etc.. gracias al cual las poblaciounes encontraban, en las novedades sanitarias intro-
ducidas, nociones y estrategias conocidas (J. Chiappino, 1995 b).

El empleo del término de principio vital para dar cuenta del poder de tal o cual germen o
remedio v el hecho de recurrir a los predicados relativos a las practicas de lucha y de transforma-
cion corrientemente utilizadas en diversas culturas amerindias de la region, permiten que las pobla-
ciones comprencan v acepten los nuevos procedimientos susceptibles de mejorar su estado sanitario.

Tales procedimientos de comunicacién contribuyen de manera 6ptima a volver inteligibles
v aceptables tanto los procedimientos pasteurianos implicados en el tratamiiento v la profilaxia de
la tuberculosis, de las bronconeumonias v de las enfermedades sexualmente transmisibles, como los
procedimientos ligados al desequilibrio hidroelectrolitico de las diarreas infantiles, o finalmente, de
los procedimientos que dependen de estrategias sanitarias mas complejas. por ejemplo, en el caso
de las vacunaciones o el control de las enfermedades de vectores tales como el paludismo.

S6lo tomaremos algunas situaciones entre las mas pertinentes para ilustrar el método
propuesto a fin de obtener la adhesion de las poblaciones.

En el caso de las diarreas infantiles, los indigenas expresan una fuerte reticencia ante el uso
del suero oral de rehidrataciéon. El personal sanitario presenta este medio como un importante
aporte hidrico concentrado en sales -hablando de agua y sal- al cual se aconseja asociar un aporte
alimentario bajo la forma de azicares o de caldos de carne. Ahora bien. este tipo de descripcion
provoca un rechazo por parte de las poblaciones autoctonas. Segun su logica del equilibrio del
caliente/frio v del seco/himedo, lo demasiado cerca v lo demasiado lejos, ¢l exceso de idéntico o de
diferente es nefasto. En este caso el frio del agua v/o de la sal puede matar si se aceptan las canti-
dades recomendadas. El gran frio provocado en el cuerpo después de esta ingestion acentua de

manera desmedida el caracter frio del cuerpo del recién nacido sometido a la causa de la diarrea,

18 Ver Buct Colson A. & C. de Armellada. 1977, 1985: ). Clarac de Briceiio, 1981: J. Chiappino. 1995 b: v mas generahmente
sobre este tema, I. Héritier, 1994.



aun cuando este agente se considera “caliente”. Al contrario, el calor de los aziicares y de los caldos
de carne puede ignalmente provocar la muerte por exceso inverso. Los azicares, las grasas y un
buen nimero de carnes son. efectivamente. elementos clasificados dentro de lo caliente.

Ante la negativa que producen estas recomendaciones consideradas nocivas v si se quiere
hacer aceptar las preparaciones llamadas “sal oral de rehidratacion™ o los sucedaneos improvisados
mezclando sal de cocina y azucar, es preciso evitar hablar de agua o de sal. Conviene comparar el
efecto del principio vital de estos productos con el de las plantas y de los alimentos conocidos por
sns propiedades medianamente calentadoras y que sirven tradicionalmente para preparar las
decocciones v las papillas especificas de estos estados patologicos. Por lo tanto, a proposito del suero
oral. se recomienda hablar de “tisanas™ o de “pociones” (tés) en vez de agua \ propoier agregar a
este suero una de estas tisanas tradicionales. Ademas es preferible sugerir que recurrau a la activi-
dad shamanica habitualmente practicada en estos casos. evocando que la pocién representada por
el suero oral no se ve perjudicada si el shaman “sopla” v “reza” sobre estos liquidos. En muchas
culturas, es por cierto comun ver que el shaman purifica de esta manera toda nueva ingestion a fin
de volverla inofensiva.

Un dia. un médico tuvo la interesante idea de utilizar un esquemna corporal en forma de cis-
terna abierta en las dos extremidades para ilustrar el equilibrio que se debe realizar entre lo ingeri-
do v lo excretado para salvar a un recién nacido con diarrea aguda. La asistencia comprendié muy
bien la imagen del cuerpo contenedor en el sentido en que coincide con la representacion tradicional
del cuerpo. Sin embargo. esta demostracion perdio6 todo efecto en cuanto el médico se puso a hablar
de agua v de sal de cocina. La asistencia rechiazo esta demostracion que sostenia que el nivel de agua
salada se elevaba en el cuerpo. puesto que para ella el liquido s6lo se podia evacuar inmediatamente
por abajo. Ante este malentendido. ligado a una voluntad de simplificar v a la imposibilidad de tra-
ducir las nociones de presion hidroelectrolitica. el recurrir a una papilla tradicional en vez del suero
de rebidratacion basté para hacer comprender el principio de compensacion.

En el caso del paludismo. se enfrenta uno al problema de la amargura de los productos anti-
mialaricos. Este sabor revela la presencia de una sustancia excesivamente [ria: lo amargo equivale a
lo salado v a lo fifo. [ugerida por wi sujeto cuvo cuerpo esta hirviendo puede matar principalmente
a los ninos pequenos de los cuales el principio vital corporal es aiin inuyv débil. Por enrde. esta nasi-
vamente rechazada. Se puede hacer admitir el producto si se recurre a la nocion de selectividad de
su efecto mortifero que no actia sobre la energia vital del sujeto sino sobre el principio viral del ser
maléfico que counstituve el plasmodio. agente respousable del paludismo, lo que se acerca mas a la
concepceion tradicional de lucha contra los agentes patogenos.

Todo principio vital esta en electo dotado de un potencial activo. recurrir a esta nocién per-
mite comparar la eleccion de la sustancia antimalarica con el de ciertas categorias de espiritus auxi-
liares. precisamente seleccionados para su potencial especifico. Esta analogia hace inteligible la toxi-
cidad del producto antimalarico retenido por su efecto orientado contra el dinamismo del germen v
no contra el ser humano. Ademas, la aceptacion del remedio puede verse facilitada si se preocupa
uno de recordar que el descubrimiento de la quinina. en su accion antimalarica, se realiz6 a partir
del empleo que tenia entre ciertas grupos amerindios para tratar estados febriles graves.

Por otra parte. el conocimiento de la especificidad de los medios propios a la supervivencia
de los seres v. por consiguiente, su reparticion en el universo' . permite esclarecer el ciclo extra-cor-

19 A proposito de los Warao consultar Wilbert W, 199+4; de Jos Sanema. Tavlor K.1.. 1976: de los Yanomami, Chiappino J..
1995 a.



poral e intra-corporal del plasmodio al explicar cue los “hijos” del agente patogeno nacen obliga-
toriamente en el medio sanguineo humano, pero no pueden crecer v desarrollarse sino en la boca
del zancndo. Se puede hacer comprender también muy claramente que el zancudo vector del
paludismo. el anéfeles. solamente sirve de transporte al agente parogeno en su desplazamiento entre
el cuerpo de un sujeto enfermo a otro individuo. donde invecta el agente nocivo que a su vez lo
enferma.

La preparacion de las vacunas se puede explicar refiriéndose al saber de las sociedades
ainerindias en cuanto a los venenos. Pensemos por ejeinplo en los principios e reduccion de la toxi-
cidad cde ciertas plantas alimenrarias, como la lixiviacion que interviene en el tratamiento del
manioco amnargo y los procedimientos de coccion para eliminar el acido prisico mortal que coutiene.
Se puecde justificar la reduccion del poder peligroso de la vacuna, presentandolo como una sustan-
cia que viene de nn cuerpo peligroso pero que se vuelve inofensiva gracias a las técnicas preparato-
rias de “lavado™ v de calentamiento al cual se soniete. La vacunacion eu si se puede definir como
un cfecto de mitridatizacion comparable a las pruebas de los diversos procesos de iniciacion cono-
cidos por estas sociedades. tales como: el aprendizaje de la alimentacion del nifo. la aplicacion de
insectos venenosos como las hormigas. por ejemplo. sobre el cuerpo de los adolescentes v de los
adultos. la toma progresiva de alucindgenos v el contacto gradual con las categorias de cspiritus
para los shamanes neofitos.

Istos acercamientos conceptuales pueden surgir a partic de talleres especificamente organi-
zados para adaptar protocolos. Asi es como en niestro caso. la vacunacion fue asimilada por los
Wothiha. grandes especialistas del manioco. a las gotas de manioco fresco (ue el shaman. después
de haberlo “soplado™. deja caer sobre el ombligo del recién nacido para protegerlo del peligro de
esta sustancia toxica. En la figura n® 1. se ve al nino cuando recibe esta gota y la serie se acaba con
la silueta de un nido de pie. sano.

La vacunacion también sugirié a los Wothiha. muy faimosos en la region por su curare. un
dibujo que compara el efecto selectivo del producto vaccineo con el del curare. El curare se utiliza
para matar al aninal y no al humano que lo consumira (figura n” 2). Un dibujante simbolizé la
jeringa que sirve para invectar el suero con una bacula v no con una cerbatana. arma de caceria
tracicional. La accion del disparo del disparo hace huir los gérmenes representacos bajo forma de
humanoides (figura n” 3).

Otros. finalmente. han representado el efecto profilactico de la vacunacion bajo la forma de
un shaman en su faena. El resultado protector de los espiritus auxiliares del personaje encargado a
la vez de prever -funcién adivinatoria del shaman- v de curar -funcion terapéutica en si- al “soplar”
sobre el nino y sobre sus alimentos (primordialmente la bebida v la miel), simboliza el valor defen-
sivo de la acrividad shamanica comparada con ¢l efecto inmunolégico de la vacuna (fignra n°® 4).

La dificultad de asimilacion del tiempo relativo a la reparticion de los medicamentos es uno
de los aspectos mas complejos de resolver. La duracion de la atencion médica es. en efecto. un
problema para las poblaciones indigenas por ser largo el rratainiento. por imponer alternativas
medicamentosas en funcion del germen tratado v/o por estar ligado a titubeos diagnosticos. Es el
caso en particular de la tuberculosis v de las bronconeumonias.

Los mnpedimentos para explicar la busqueda de lwellas del bacilo de la tuberculosis recor-
daron a algunos dibujantes las dificultades de la baticda de la caceria (ver ldmina K en anexo). Dada






la habilidad de los cazadores, se evidencia, sin embargo. que esta analogia era inoperante para ilus-
trar verdaderamente la complejidad del diagnostico de esta enfermedad. La similitud que
establecieron otros con los obstaculos de la busca shamanica es mas satisfactoria. Los diferentes
momentos diagnosticos y curativos de las sesiones shamanicas, a veces escalonados sobre varios dias
o semanas para resolver situaciones complejas. sirven perfectamente para hacer comprender la
situacion. Ademas. el cambio de medicamento se puede comparar con la variedad de espiritus suce-
sivamente movilizados en la lucha de los casos dificiles.

Sea lo que sea. al igual que en las sociedades occidentales. la memorizacion del tratamien-
to v su reparticion en las semanas solo se puede realizar mediante una representacion grafica. Mas
que las recetas escritas, los dibujos que ilustran las secuencias facilitan ampliamente la comprer-
sion y la memorizacion.

“stos deben. como se muestra en ciertos dibujos que hemos obtenido, utilizar las posiciones
del sol para Jos dias v las secuencias de la luna para los meses (ver lamina C y lamina D en anexo).
Notaremos que estos dibujos asocian elementos descriptivos sobre céno tomar el medicamento
(pastilla o inyeccion). También observareinos que el tiempo marcado por las posiciones del astro no
sigue. para los grupos y los dibujantes menos aculturados como los Yanomami, una linea que va de
izquierda a derecha. sino un circulo o arcos de circulos -que corresponden a la proveccion plana de
la boveda celeste. La vepresentacion del astro esta. ademas. unida por un camino a través del cual
se desplaza cl enfermo que se dirige a la medicatura donde se toman los remedios.

Esta asociacion recuerda la yuxtaposicion de los recursos que las poblaciones amazonicas
suelen practicar como. por ejemplo. la asociacion del tratamiento médico de la tubercnlosis con un
tratamiento shamanico que produce en sus tiempos -marcados por la luna- la misma secuencia que
la del tratamiento occidental (ver laminas J. K v L en anexo). Subrava la importancia que tiene la

sinilitud de las concepciones. propias e importadas, en los préstamos.

Adaptaciones estructurales del programa de formacion

Los ejemplos que acabamos de ver nos permiten comprender por qué, a pesar de los esfuer-
zos realizados por el sistema de salud para adaptarse a la situacion sociocultural de las poblaciones,
el sistema de "Medicina simplificada™ en Amazonas tuvo poco impacto sobre la comprension de los
preceptos médicos por parte de las poblaciones y, por consiguiente. sobre el seguimiento de los
tratamientos.

En efecto. los principios inlormales de adaptacion sobre los cuales se basan todos los pro-
gramas ce Atencion Primaria en salud estan sometidos a demasiadas incertidumbres. Cuando el
lenguaje de los manuales de formacion del personal se esfuerza en adaptar v quitar la sintesis retori-
ca propia del lenguaje médico v el personal logra utilizar una analogia pertinente, raro es cuando
ésta se integra a un conjunto suficientemente logico como para provocar la aceptacion de la novedad
sanitaria por las comunidades. Si la analogia y el grafico utilizado para traducirla contienen ele-
mentos interesantes para la comprension (pensemos por ejemplo en el dibujo del “cuerpo-cisterna”
para explicar el tratammiento de la diarrea), el discurso no sigue v entra en contradiccion con el con-
junto logico necesario para la comprension de la practica ensenada.

Por lo tanto, la adaptacion informal generalmente desarrollada en la elaboracion de los

manuales de formacion de los programas de Medicina simplificada, se verifica insuficiente v los pro-



cesos de esquematizacion excesiva muchas veces empleados llevan casi siempre a la desilusion. El
personal auxiliar no puede compensar estos errores. Demasiado alejado de su propia cultura por
haber recibido desde tempraua edad una educacion occidental, no es capaz de explicar en términos
claros para las poblaciones, técnicas que, en privado, confiesa no haber siempre entendido muy
bien. Por ende. al no disponer del poder de palabra en su sociedad por ser demasiado joven v care-
cer generalmente de madurez lingtistica. se crea una desventaja que lo vuelve particularmente inep-
to para promover la educacion sanitaria que le incumbe.

Finalmente. se debe subrayar que si las adaptaciones funcionales que acabamos de ver
deben corresponder a un conjunto formal coherente para que se oiga el mensaje médico. la com-
prension del aspecto técnico que contiene y responde a las preocupaciones positivistas de la medici-
na, no es suficiente para hacer aceptar las nuevas practicas.

En los ejemplos presentados, se habra notado que la I6gica amerindia impone a veces que
se integre a la adaptacion de los protocolos, creencias o nociones que, aunque ajenas a la explicacion
biolégica, son indispensables para la asimilacion de los preceptos por las poblaciones.

St para luchar contra la diarrea el término agua no se puede utilizar por entrar en con-
tradiccion con la légica amerindia, el hecho de no aceptar que el shaman “sople” sobre los
ingredientes que componen la “pocion” que es el suero oral de rehidratacién puede de la misma
manera ser inhibitorio para la aceptacion en cuanto al suministro de este tratamiento al nino.

La integracion de ciertas creencias es asi indispensable para la comprension y la aceptacion
por parte de las poblaciones de la accion terapéutica. Respetar las practicas tradicionales es para las
comunidades una prueba de reconocimiento de su cultura, lo que facilita la aceptacion de las prac-
ticas del cuerpo médico. La ética profesional e institucional de la medicina por lo demas ha stemn-
pre predicado la tolerancia con respecto a las creencias.

Los propdsitos contra la actividad shamanica con [inalidad curativa v profildctica. o la
negacion de las creencias relativas a la persona y al medio, se observan a meuudo cuando las fun-
ciones sanitarias las practican religiosos o un personal ignorante de la importancia de las conduc-
tas a observar en este campo. Son muchas las actitudes que explican la no frecuentacion o la sub-
[recuentacion de los centros de atencion. Estas posiciones ideologicas pueden hasta ir en contra de
los esfucrzos de adaptacion emprendidos en otra direccion™.

Por este motivo, los folletos sanitarios que hemos producido mencionan, cada vez que son
necesarias las intervenciones shamanicas de sanacion que conviene sefialar para que el acto médi-
co no pierda su logica en el contexto cultural. Los dibujantes que ilustraron los documentos no
dudaron en asociar al shaman a las acciones médico-sanitarias v en mostrar su trabajo paralela-
mente al tratamiento médico (ver laminas F, K y L en anexo). Subravemos también que resulta ver-
daderamente raro que el personal médico tenga que excluir conductas shamanicas por ser opuestas
desde el punto de vista biologico. Las oposiciones cuando existen son, por supuesto. de naturaleza
ideologica.

Los textos senalan también las referencias a recordar con respecto al saber ancestral y miti-
co. Es importante introducir este aspecto para situar la accion sanitaria en una continuidad espa-
cio-ternporal propia de la sociedad. Desarrollan asi mismo, brevemente para cada una de las situa-

ciones morbidas, la evolucion del saber occidental, revelando su evolucién pasada. sin esconder ni

20 Sobre la accion perversa de los discursos elitistas y en el caso vanomami ver C. Ales & J. Chiappino. 1985a, 1985b.



sus propios limites ni sus posibilidades de expansién. Los folletos evocan también cada vez que se
puede, el uso de la farmacopea tradicional. Recuerdan el saber de los antepasados que tienen no
s6lo la sabiduria sino el poder de decision.

Estos textos, editados en forma bilingtie. constituven verdaderas lierramientas didacticas
tanto para los médicos como para los auxiliares sanitarios a fin de que puedan disponer, segan el
idioma que hablan. de modelos de expresion permitiendo transmitir un mensaje médico adecuado.
Las nuevas practicas biomédicas estan asi recomendadas explicandolas segun conceptos v causas
instrumentales tomadas de la sociedad amerindia. Es necesario aclarar. sin embargo. que los textos
no tienen la pretencion de fijar un estado de conocimiento en relacion con estos temas. ni agotan
todas las posibilidades intrinsecas a éstos. Deben ser, por tanto, adaptados a cada especificidad cul-
tural o patogénica encontrada.

Manifestar tales intenciones a las personas v a sus creencias traduce el interés llevado a la
sociedad. v refuerza la credibilidad v la confianza acordadas por la comunidad a la persona que
trata. En efecto, la manifestacion de respeto por los valores tradicionales v la jerarquia social es la
anica forma de demostrar que no se busca perjudicar a los individuos, la organizacion social, ni a
la identidad en general.

Al aplicar v favorecer la puesta en marcha de estos principios a todos los riveles de la cade-
na sanitaria, se trata para los responsables de las instituciones de salud, de no excluir poblaciones
de las posibilidades que ofrece la bio-medicina v de procurar prestarles un servicio evitando provo-
car con ello discontinuidades sociales.

Gracias al mensaje médico vy sociologico destinado tanto a las poblaciones como al cuerpo
médico. el modelo de formacion sanitaria que proponemos para el personal de la region amazonica
se esfuerza en sensibilizar a los actores al papel que la actividad shamdanica y la medicina pueden
jugar si. juntas, estas partes (uieren llegar a controlar la salud. Siguiendo de conformidad a las exi-
gencias culturales de la concepcion ancestral de la salud. se hacen mas accesibles a las comunidades
unas técnicas que, aunque nuevas, pueden actuar para mejorar su estado de salud. Paralelamente.
al tiempo que satisface las exigencias biolégicas actuales de la medicina, permite que el cuerpo
médico adapte la practica y la ética médicas a la situacion si quiere ser aceptaclo v escuchado.

Esta es una concepcion original de proporcionar la atencién médica en el medio amazonico.
Consiste. ante todo. en la mauera socio-antropologica de enfocar la ensenanza a prodigar entre el
personal y estructurar asi la politica de salud en la cual este plan de formacién se debe incluir.
Compartir las responsabilidades segn esta concepcion renueva la visién de la practica médica en
este medio que. a partir de entonces. no dependeria de nna eterna asistencia sino de una verdadera
co-participacion.

EY proyecto educativo que de alli emana se distingue de los programas de enfoque directa-
niente saunitario, de los cuales sigue sienco, no obstante. complementario. Depende de las modali-
dades instrumentales v estructurales de los cuales disponen los dos dispositivos que asi concurren a
elaborar la sintesis que ambas tradiciones médicas pueden engendrar. Los ajustes conceptuales.
comunicativos v de comportamientos, que explota a partir de esas dos fradiciones le permite ase-
gurar una real complementariedad.



Fstas adaptaciones revalorizan de hecho la relacion sanacor-sanado dentro de la eficacia

médica. Sin embargo. deben cluir los aconodamientos funcionales v financieros necesarios para
la integracion de personal autoctono. Esto implica un aumento del nimero de auxiliares de enfer-
meria incorporados. una revision de la sectorizacion del sistema de salud”. una reformulacion de
los requisitos impuestos hasta ahora al persoual que quiere emprender la formacion de medicina
simplificada v el establecimiento de modalidades de control continuo del trabajo del personal con-
tratado™. El mouto de los costos calculados para esta reforma que hemos podido evaluar a partir
del programa realizado en el estacdo Amazonas revela que este proyecto no es aberrante. De un
monto global que no alcanza el 20% de los gastos totales de 1996 para la salud en este estado. cl
presupuesto de ciento ochenta mil US délares (180 000 US $). lo cual no cubre sino un 40% de gas-
tos fijos v un 60% de gastos variables™. es de lo mas razonable. La economia que permite entonces
emplear a un personal en el lugar asegura la durabilidad del efecto producido por este tipo de
provecto.

Asociadas a las medidas que conviene aportar cn materia de educacion nutricional v de
legalizacién de la tenencia tervitorial de las comunidades. la nutricion v la pobreza™ siendo. en efec-
to. unos de los mavores determinantes socio-antropolégicos a cousiderar en el marco cle la salud. el
conjunto de las reformas anteriormeute definidas debe conducir el sistema de salic a asegurar una
mejor accesibilidad a la atencion médica de las poblaciones v una reparticién mas equitativa.

El cco lavorable recibido por el plan de trabajo que experimentamos en el estado Amazonas
venezolano. tanto por parte de las comunidades como por parte de muchos médicos v responsables
de Ja politica de salud regional. hace resaltar el interés lHevado a un tipo de accién capaz de instau-
rar la propicia v necesaria co-participacion del cuerpo médico v de las poblaciones cu la lucha que
se debe llevar contra las grandes endenuias.

A pesar de las particularidades ¢ imperfecciones inherentes al ejemplo en el cual nos
basamos parva elaborar su estructura. se puede recomendar este modelo de formacion v de partici-
pacion comunitaria v los principios de complementaviedad v de distribucion de las responsabili-
dades que ensena a cada uno. shaian. médico. enfermero v auxiliar sanitario.

Finalmente. la gencralidad de los factores socio-antropologicos v econdmicos en los cuales
se basan las adaptaciones que proponemos. permite considerar que este provecto de educacion sani-

taria se podra cxtender a todas las sociedades amazonicas, Una vez divulgadas en el seno de las

21 CEoel mapa de distribucion de los ambulatorios en el articulo de M. Toro en este voliunen.

2 Eicel estado Amazonas venezolano el uivel de educacién exigido a los candidatos que postulan al grado de auxiliar de
enfermeria corresponde a un bachillerato pues. al realizar actos curativos basicos. ocupan un puesto de responsabilicdad
“comparable al de un medico demedicatura rural ™. Se puede pensar que esta exigencia limita excesivamente las candidatu-
ras (12 al atio actaalmente para 6 aprobados). Es cierto que esta regla comporta excepciones en funcién de las particulari-
dades émicas v del aislamiento geografico de las comunidades: estas excepciones son demasiado numerosas. Se puede igual-
mente deplorar una distineton sexual la cual no promueve a las nujeres. De 00 auxiliaves actualimente empleados solo hay
una mujer. Se argumenta que este cargo se debe ocupar de forma continua v que “las mujeres sometidas a la lev del divorcio
estan en la obligacién de ir a olra parte a casarse de nuevo™. lo que hace que el dispositivo carezca de un personal de lo mas
disponible de manera sexista. En realidad. la virilocalidad post-marital, no es la vegla en todas las sociedacles dle la region. ni
mucho menos. v los hombres tampoco se libran de esta dificultad. Ademas. en las sociedades virilocales. los maridos deben
efectuar periodos de residencia uxorilocal més o menos prolongada. Favorecer la integracion de mujcres en el marco del sis-
tema de Medicina simplificada permitiria. sobre 1odo. ohrener un impacto cierto sobre la salud. dado que numerosas
endemias mavores afcctan. en gran parte. a los ninos.

21 Cf. el articulo de M. Toro en este libro.
24 Ver los articulos de G. Hidalgo v A. Mansutti en este libro.



comunidades. las recomendaciones higiénicas y curativas mayores que es preciso que adopten. esta
perspectiva deberia dejar esperar un vuelco en la precariedad del estado sanitario de las poblaciones
indigenas. Se asemeja a los objetivos de las grandes instituciones internacionales tales como la OMS-
OPS v la UNICEF y deberia llevar a que los sistemas de salud del Ainazonas pongan en marcha este
tipo de programa a fin de responder a la evolucion de las ideas v del conocimiento que se manifies-

' 25 ads .. s
ta en Venezuela™ como en el mundo™ . cuando se trata de atencion médica.

25 Consultar Estrella E. & A, Crespo eds. 1993, Malaga H.. Manzanilla L. M.. Toba Darriba M. D. eds.1996.

20 Referirse, por ejernplo. ala V” Resolucién “Salud de los Pueblos Indigenas™ aprobada por la XXXV II Reunion del Consejo
Directivo de la OPS. OPS 1993: pero rambién al Servicio Seccional de salud en Vichada. 1988: Buchillet D. ed.. 1991:
Figueroa A. L. & E. Mainburg. 1993: Cabildo. Taitas & Comisién de Trabajo del Pueblo Gambiano. 1994: Rural
Advancement Foundation International. 1994.



ANEXO:

Ejemplos iconogrdficos para la adaptacion
de los protocolos médicos






Laminas a-b. Proceso de infeccion por los zancudos v prevencion de la malaria, dibujado por Yanomami.
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Laminas c-d. Representacion gralica yanomami de la duracion del tratamiento de la tuberculosis
Primera fase: durante 2 meses -2 lunas- ¢l enfermero debe ir. cada dia. al dispensario. recibir

una inveccion v tomar remedios.
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Lamina e. Factores de contaminacion segtin la representacion wothiha v prevencion de la diarrea.



Lamina f. Nifno con diarrea tratado por el shamnan hiwi con plantas v suero oral preparado

con agua rezada.

De arriba por abajo:

- Shaman curando al enfermo con plantas.

- Bailando con maraca v soplando agua para el suero oral.

- Administrando el suero oral en el dia. seguido por el amanantamiento v por desechar

o que queda del suero oral para preparar uno nuevo el dia siguienre.
lo g eda del suero oral p epara n el dia siguiente
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Léamina g. Explicaciones en woththa del proceso de infeccién de la tuberculosis
v de la vacuna del BCG. Conduce a la muerte si no se cura.



Lamina h. Diagnéstico de los gérmenes de la tuberculosis con microscopio por el médico.



Lamina i.

reveal. I

Durante dos eses -2 lunas- se toma el tratamiento. todos los dias, al amanecer.
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Lamina j. Representacion del diagnéstico de la tuberculosis por los Hiwi v e la duracion

del tratamiento por el shaman.

De arriba por abajo:

- Bl shaman adivina donde esta el animal v se corrobora ¢l hecho buscando las huellas

que dejo (excrementos).

- Administrando los medicamentos de la ruberculosis v curando al enfermo durante 2 lunas
v cuatro lunas nias.

- Shaman buscando plantas para curar al enfermo.

- Curando con maraca.






Laminas k-l. Representacion de dingnostico de In tuberculosis por los Hiwi. del tratamienro médico

v conjuntamente de la revapettica del shaman.

De arriba por abajo:

- Bl enfermo cou tuberculosis.

- Trampa para ver el animal relacionado con la enfermedad.

- El anial deja huellas (excrenentos).

- Durante 2 meses -2 lunas- se toma ol tratamienco todos los dias al amanccer.
- Durante cuatro lunas se toma un dia si. dos dias no.

- Shaman curando al enfermo con plantas.

- Curando con maraca.
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EL PEREGRINAR DE DOS PRACTICAS
MEDICINALES

Medicina indigena y medicina occidental

Guillermo Guevara Kukubi'

Una de las cosas que se puede resaltar como elemento fundamental para gavantizar la vida es la
salud o un sistema de salud adecuado v perteneciente a la regién amazonica. sin dejar de reconocer
otros elementos importantes como son: la educacion. la alimentacion. las comunicaciones, etc...

En el Estado Amazonas hay una evidente practica de la medicina que es la de las culturas indi-
genas. Iista medicina tiene su aval en los conocimientos milenarios de los grupos indigenas en el
manejo de la farmacopea. ast como en el control de las fuerzas psicologicas v sobrenaturales realizado
por los shamanes, los terapeutas mas singulares de esas sociedades para conmover la interpretacion
de un médico occidental.

Los avunos. banos, aplicaciones de hierbas. oraciones. invocaciones de espiritus, meditaciones.
pasos inagnéticos v sonidos sugestivos, como el de la maraca v e Jos cantos. han sido v son eficaces
para curar muchas enfermedacdes. Logran las terapias shamanicas a curar enfermedades de la piel.
del estomago. dolores muscnlares v rewmnaticos. la cicatrizacion de algunas heridas. la recuperacion
de algunas Iracturas v la curacion de muchos otros malestares.

Desde luego. csta medicina no ha cubierto otras areas de tratamientos como son. por ejerplo.
las infecciones agudas. practicas de cirugia. propios de la medicina occidental. Estas téenicas estan
altamente practicadas por los inédicos egresados de las universidades. las mismas son acompanadas
por una solisticada tecnologra. asi como de la utilizacion de la bioguiniica.

En este contexto. subravamos que la medicina indigena ha sido descalificada por los practi-
cantes de la niedicina occidental con la excepcion de algunos. La razon principal es que no existen en
las universidades para la formacion médica las ensenanzas necesarias para entender la medicina indi-
gena v descubrir como ambos tipos de técnicas pueden ser complementarios.

Por lo tanto no hav ahora en el sistema de salud del Estado Amazonas. formulacion de
mecanismos que propicien la complementariedad de ainbas medicinas.

Resulta entonces un malentendimiento, la negacion de toda la practica indigena v la imposicion
de Ja medicina occidental, que desvalorizan las culturas. forina de pensar ue no resuelve el problema
de la salud en la region.

Esto nos permite decir, a grandes rasgos. que le sistema de salud debe prever, para la region.
recursos hummanos calificados para el contexto cultural, apovados con una logistica apropiada y recur-
sos economicos adecuados. El garantizar el equipamiento a los centros donde se va a practicar las
medicinas - la tradicional v la occidental - se hace eminentemente necesario. Es también urgente pro-
mover la participacion activa de las comunidades.

1 Profesor. Coordinador Ceneral de la Organizacion Regional de los Pueblos Indigenas de Amazonas.

Del Microscopio a la Maraca. J. Chiappino & C. Alés (eds.). Caracas: Editorial Ex Libris, 1997
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La Amazonia Venezolana es efectivamente un drea bastante extendida de unos 184.000 km”.
comn una gran variedad cultural, cuvos componentes lo conforman los 19 pueblos indigenas con sus
distintas costumbres. Las limitaciones de la biomedicina, asi como las dificultades logisticas exis-
tentes en este medio no periten cubrir la extensa area, lo que impone ingeniar alternativas validas
para afrontar esta realidad vivida por estas poblaciones aisladas.

En esta region la situacion de la salud es muy deprimente, hay muchas parasitosis, diarreas.
problemas de la piel. malaria. tuberculosis y otras enfermedades que diezman a nuestra poblacion v
hasta ahora las autoridades competentes no han podido responder a este desafio.

Ahora queremos resaltar una experiencia en nuestro estado que fue una de las pocas realizadas
en este sentido, la que debe ser tomada en consideracion por nosotros y por las autoridades compe-
tentes. Esa experiencia’ ha tomado en cuenta los conocimientos y la eficacia de ambas medicinas.
Ensenando a las poblaciones unos conocimientos, ha respetado la medicina indigena y ha buscado el
respeto, no solo a esa medicina y a la cultura sino, también, de las personas que practican la medicina
y las que la reciben. Asi es como supo propiciar en un sentido mas humano la complementaricad de
ambas medicinas: la medicina indigena y la medicina occidental.

Los tratamientos fueron traducidos en distintas lenguas donde se realizo la experiencia. facili-
tando la comprension v la comunicacion’. La busqueda de una mejor v mayor capacitacién de los
promotores daria un mejor desempeno v un apovo efectivo para los médicos, por un lado, y por otro
los médicos tendran necesariamente su actualizaciéon para practicar la medicina en la region.
Ademas, los otros elementos de sanidad: mayor control en la limpieza. higiene, tratainiento del agua.
fueron subrayados, lo que refuerza la eficacia v eficiencia de la salud.

La ORPIA, preocupada por la salud eu general, y en particular por la de las comunidades indi-
genas. toma esta experiencia como muy importante y valida para la formulacion de los programas de
salud para los planes a corto, mediano v largo plazo. Por lo tanto, la misma asume con un sentido
pragmatico la promocion y difusion de esa experiencia que se ha generado en nuestro estado y, en la
cual ha estado involucrada, como institucién, activamente para su formulacion, desarrollo y evalua-
cion.

Esta experiencia puede trascender los limites de nuestro estado Amazonas, hacia otros estados

venezolanos con caracteristicas similares y, por demas transferirse a otros paises amazonicos.

2 El Programa PROCOMSIVA. financiado por la Comision de la Unién Europea.

3 Ver Palabras para promover la salud entre los Pueblos Amerindios de Venezuela. Documentos PROCOMSIVA 1a 7,6
vol.(Chase-, Hiwi-, Kurripako-, Woththa-, Yanomami-, Ye’kwana-Castellano), J. Chiappino y C. Alés (eds.), Caracas, 1996.



APROXIMACION A LA SITUACION

SANITARIA DEL ESTADO AMAZONAS

Francisco Armada '’

Caracteristicas geogrdficas y poblacionales

Situado al sur de Venezuela, el Estado Amazonas abarca una extensa area cercana a una quinta
parte del pais con aproximadamente 180. 000 km’, 0 sea 19.4% del territorio nacional. Su topogralfia
es basicamente plana a pesar de la presencia de algunas importantes sierras como las de Parima.
Magualida v Tapirapeco. Posee una rica red hidrografica. determinada por la cuenca del rio Orinoco
que nace en el sureste del estado y lo surca en direccion hacia el noreste v por la porcion venezolana de
la cuenca del rio Amazonas. La cuenca del Orinoco a la que pertenecen sus mavores atluentes como el
rio Orinoquito, Ocamo, Mavaca, Ventuari. Atabapo v Cuao ocupa los 80% de la superficie del Estado.
El resto corresponde a la cuenca del Amazonas con el rio Guainia. v el Rio Negro. El Brazo Casiquiare
comunica ambas cuencas ( Boadas. 1983). El ecosistema dominante es el de bosque himedo tropical.

El Estado Amazonas limita al norte con el Estado Bolivar, al oeste con Colombia vy al sureste con
Brasil. Geologicamente es una derivacion del Escudo o Macizo Guayanés. La mayoria de los suelos de
esta region se agrupan dentro del orden de los oxisoles aunque se ha senalado la presencia de los de
tipo ultisoles. -n gencral los suelos del Amazonas se caracterizan por su marcada acidez, presencia de
oxidos de Aluminio y Hierro, fertilidad natural reducida v baja capacidad de retencion de humedad v
materia organica (MARNR-ORSTOM, 1991).

La temperatura se encuentra estrechamente relacionada con la pluviosidad. Junio, Julio y
Agosto corresponden a los meses mas frescos mientras que de Enero a Marzo se presentan los valores
térmicos mas elevados. Sin embargo el grado de humedad es siempre alto.

El estado esta dividido en cuatro Departamentos: Atures, Atabapo. Casiquiare v Rio Negro. La
capital politica es Puerto Ayacucho.

En el censo realizado en 1992 se establecio su poblacion en 89.539 habitantes con la mas baja
densidad del pais v con la mayor diversidad étnica nacional. Existen en efecto 19 grupos amerindios,
los cuales componen casi la mitad de la poblacion estatal, con 44.512 habitantes, o sea 49.71% del
total (OCEL 1992). Una quinta parte solo de los que estan en edad de tener una cédula de identidad
la posee. Entre los 8.071 hogares registrados, un cuarto habita una vivienda de tipo tradicional y mas
de la mitad recolecta el agua de rio o de pozo para cocinar y beber. De las 528 comunidades censadas,
366 no poseen ningun titulo de tenencia de tierra y 377 no benefician de ningan servicio. En efecto

1 Médico, Ministerio de Sanidad y Asistencia Social.

Del Microscopio a la Maraca. J. Chiappino & C. Alés (eds.). Caracas: Editorial Ex Libris, 1997
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unas solas 154 benefician de una escuela. 59 de un ambulatorio v 20 de un aparato de radiocomuni-
cacion. Adenas cada uno de estos grupos étnicos tiene una peculiar concepcion de la salud v de la
enfermedad asi como de la vida v de la muerte.

Organizacion sanitaria del Estado Amazonas

La evolucién de las politicas de salud y consecuente accion sanitaria en el Estado Amazonas
resulta de la dinamica y permanente interaccion que los lineamientos sauitarios, acontecer social v
politico nacional producen en la region.

FEvolucion de los servicios

Antes de la creacion del Ministerio de Sanidad v Asistencia Social, funcionaban enJas capitales
de las Entidades Federales v otras ciudades de importancia las llainadas Oficinas de Sanidad encar-
gadas de la salud publica. Los hospitales dependian de Jos Gobiernos Estatales v Municipales o de
companias privacas.

Las sumas considerables que los Gobiernos de los Estados aportaban a las actividades de asis-
tencia (15 a 20 % de su presupuesto) no lograban tener efecto sobre la salud, debido a la falta de coor-
dinacion entre las decisiones de esos Gobiernos v las del Nacional.

A la creacion. en 1936. del Ministerio de Sanidad v Asistencia Social (MSAS) se destacan unos
principios de Politica de Salud que influencian aan la situacién del dispositivo sanitario en el
Amazonas. El privilegio de las acciones sanitario-preventivas puras, con una tendencia a su desarro-
llo aclministrativo en un ambiente propio v claramente diferenciado de las areas médico-curativas,
dependia de la division de competencias que se establecid. en la época. entre la organizacion v finan-
ciamienfo de estos servicios. atribuidos al Gobierno nacional. v la organizacion y financiamiento de
los servicios médico-curativos, compartidos entre la sociedad civil v sus agrupaciones religiosas y
filantrépicas. En efecto, la atencion médico-curativa estaba concebida como benéfica para la gente
sin medios economicos. El Estado practicaria esa beneficencia a través del aporte o avuda a las insti-
tuciones filantropicas. preferiblemente por intermedio de los Estados Federales o Municipios de
manera a mantener alejado el servicio sanitario preventivo del médico-curativo.

Paulatinamente se modificé esta concepcion. aurnentando la concentracion en las actividades
curativas hasta establecer un modelo centrado en lo asistencial-curarivo.

Sin embargo. desde los principios del MSAS, los funcionarios de la Conferencia Nacional de
Médicos Jefes de las Unidades Sanitarias. la Comision Planificadora de Instituciones Médico-
Asistenciales v el Consejo Técnico del Ministerio se pronuncian acerca de la necesidad de la descentra-
lizacion, de una mavor coordinacién entre las diferentes instituciones asistenciales v de la constitu-
cion de un ente normativo. En 1952, la Comision de Estudio de la Organizacion del MSAS recomien-
da porsu parte “el estimulo de la participacion de las comunidades en el desarrollo de Jas actividades
sanitarias locales.”

Ademas. la accién sanitaria oficial del Amazonas siempre mantnvo una estrecha vinculacion
con la denominada “Accion indigenista™.



El convenio firmado en 1937 entre la Pla Sociedad Salesiana v el Gobierno Federal de Amazo-
nas asignaba a la priniera. a consecuencia de la Lev de Misiones (1915) y su reglanento (1921) tanto
la responsabilidad de la accion misionera en el Territorio como una participacion en la educacion v
atencion para la salud en los lugares donde faltaba toda presencia oficial.

La creacion. en Noviembre de 1947, de La Comision Indigenista. adscrita al Ministerio de
Justicia creada. luego llamada Oficina Ministerial de Asuntos Fronterizos y para Iudigenas. adscrita
al Ministerio de Ednecacion y hov en dia transformada en Direccion de Asuntos Indigenas otorga a esta
institucion, mediante las funciones que le pertenecen, un papel en el desarrollo v ejecucion de las
labores de los organisinos v entidades venczolanas que intervienen en los programas de accion social a
favor de la poblacion indigena.

Por fin, la Constituciou de los Estados Unidos de Venezuela (1947) le asigua al Gobierno fede-
ral la responsabilidad de la coordinacion., direccion técnica v novmativa de los servicios destinados a
la defensa de la salud piiblica. Senala ademas la posibilidad de nacionalizar esos servicios publicos.
Concede a las Municipalidades la posibilidad de organizar servicios asistenciales bajo la coordinacion
de las normativas nacionales.

A través de esa multitud de instituciones comprowmetidas con cl sector salud se plantea la difi-
cultad de coordinacion encontracla por el MSAS.

Estructura de los organismos de atencion médica

La estvuctura establecida para el nivel local a partiv de 1936 comprendia las siguicutes entidades eu

el Ainazonas:
Las U nidades Sanitarias

De funciones basicamcute preventivas v educativas, estas unidades. ubicadas en los centros
poblaclos de mavor maportancia. constituian una especie de deparramentos de salud urbanos. Anngue
fiteron creadas en ciudades donde existian también hospitales. administrados por el Estado.
Municipio o Miuisterio, no depeudia directamente de ellas v tampoco de los hospitales. sino que se
basaban e el entendimiento personal. El fomento a la participacion de las coinunidades estaba ape-
nas consideraco por las Unidades sanitarias.

El financiamiento de estas Unidades s encontraba basicawente a cargo del Minisrerio de
Sanidad y Asistencia Social. Los aportes de los Gobiernos regionales no obedecian a ningin linea-
miento del Ministerio. Estaban destinados en la mavouia de los casos a la discribucion de la leche para
la poblacion. y dependian sobre todo de las diligencias realizadas por los directores de las Unidades
ante los Gobiernos de los Estados. Ast es como los cambios de los funcionarios de los Gobiernos
estatales v municipales o de los directores de las Unidades sanitarias desencadenaban alteraciones en
los aportes, incluso su suspension.

Estas Unidades sanitarias fueron establecidas en 1938 como organizacion sanitaria local. v la
Division de Unidades sanitarias se cre6 conjuntamente como ente administrativo v enlace entre las
dependencias centrales v estas Unidades.



En 1956, la Unidad Sanitaria correspondiente a Puerto Ayacucho se convirtié en Centro de
Salud (ver infra).

Las Medicaturas rurales

Destinadas principalinente a prestar asistencia médica curativa a la poblacion rural. con un
minimo de acciones preventivas estas medicaturas estaban administradas tanto por el Ministerio
como por los Gobiernos de las Entidades federales.

Creadas en 1936 para asegurar la presencia de médicos en comunidades pequenas erau super-
visadas por la Direccion de Sanidad Rural y Suburbana, encargada del control de los médicos viajeros
y residentes. Contaron desde su priucipio con 77 profesionales en el pais, nimero que fue creciendo
paulatinamente hasta que la falta de médicos impidi6é que continuara su ascenso. La demanda de
médicos fue aumentando progresivamente con participacion de médicos extranjeros. En efecto, frente
a la falta de médicos venezolanos se foment6 el reclutamiento de médicos rurales extranjeros quienes
debian cumplir con un curso de aproximadamente 2 meses de duracién en relacion con la patologia
nacional v el funcionamiento del MSAS

El personal minimo de cada medicatura estaba representado por un médico rural, una enfer-
mera auxiliar y un empleado domeéstico, con una gran variabilidad de un servicio a otro.

El funcionamiento de las medicaturas se basaba en convenios a través de los cuales el MSAS
aportaba la mitad del sueldo de los médicos. equipo inicial, productos biolégicos, medicamentos
antipaladicos, antivenéreos v algtn material de cura. Por otro lado. las Gobernacioues contribuian a
través de Direcciones estatales de Asistencia Social con la otra mitad del sueldo del médico, el pago
del personal auxiliar, la construccion o alquiler del local y el aporte de la mavyoria de las medicinas.

La dualidad administrativa y técnica compartida entre el MSAS v las Direcciones de Asistencia
Social de los Estados representé un serio obstaculo a la integraciéon v uniformizacion de la asistencia

rural.

En 1948 fueron creados para las poblaciones riberenias de los rios Orinoco y Apure, los servicios
de las Unidades Flotantes “Dr. J. Agosto Méndez”, “Dr. Arnoldo Gabaldén™ y “Dr. Pedro Felipe
Arreaza Calatrava”. La destinada al rio Apure fue suprimida en 1954 (Archilla, 1956).

Mientras las Unidades sanitarias se desarrollaron como organismo del Gobierno Nacional, las
Medicaturas lo hicieron como estatales aunque el MSAS, a través de aportes para su sostenimiento,
conservo su participacion en la orientacion y direccion técnica.

En 1961 no se habia modificado aun el niimero de medicaturas descritas diez afios antes.
Cada una seguia contando con un anico médico, todos ellos extranjeros sin revalida. Las mismas se

encontraban para el Amazonas en Maroa, San Carlos de Rio Negro y San Fernando de Atabapo.
(Obregény col., 1961).

Centros de Salud
Eran unidades creadas en 1950 para prestar servicios médico-curativos y preventivos. Repre-

sentaban la fusién de las actividades curativas y preventivas en una sola institucién, bajo una sola

direccién y en un mismo local. Se disefiaron para comunidades de mediana importancia demografica



donde no resultaba economico el sostenimiento separado de pequenos hospitales y unidades sani-
tarias. A partir de Julio de 1956 el Hospital de Puerto Ayacucho se une a la Unidad Sanitaria local y
pasa a constituir el Centro de salud.

Sostenidos casi completamente con los aportes del Ministerio de Sanidad se pretendia que irra-
diaran sus labores preventivas hacia las medicaturas rurales vecinas.

Los Hospttales generales y especiales

La asistencia hospitalaria, mucho mas antigua que la ainbulatoria, se incorporé al MSAS sélo
en la década de los 50 con la construccion de hospitales por el Ministerio v el traspaso de algunos de
los estatales para que estén directamente administrados por le MSAS. En 1950 suman 16 los hospi-
tales traspasados al MSAS, entre ellos el de Puerto Ayacucho.

En 1951 se funda el Instituto de Hospitales encargado de planificar estas instituciones médico-
asistenciales.

La nacionalizacién de los hospitales fue un proceso que no sélo fortalecié el MSAS quien
recibi6 un apreciable niimero de institutos hasta entonces a cargo de las administraciones regionales,
sino también normalizé el funcionamiento de estas instituciones. Desde su creacion al Instituto de
Hospitales se le fueron agregando centros para su administracion.

Las Oficinas locales de Campanas especializadas

Estaban ubicadas en las zonas donde existian las grandes endémias. Tenian una jurisdiccion
regional diversa. Pretendian contrelar las endemias mayores de las regiones (malaria, anquilostomia-
sis, lepra. etc...).

La Divisién de Fiebre amarilla instaléo en 1937 una oficina en el Distrito de Atures (Puerto
Ayacucho).

En 1954, se creé la zona XIX de Malariologia abarcando todo el Territorio Federal Amazonas,
con base en la Estacion de Puerto Ayacucho. Estaba encargada de realizar y registrar censos sobre la
malaria, tipos de Plasmodium, regiones endémicas, resistencia a drogas y organizar campanas de
erradicacion de la endeinia.

La Division de Epidemiologia

Fue creada para ocuparse, desde el nivel central, de atender las campanas de inmunizaciones v
situaciones epidémicas con personal propio. Encargada de recoger la informacion epidemiologica en
relacion a enfermedades transmisibles, clasifica la proveniente de las Medicaturas rurales como
procedente de Area de Notificacion No-organizada, a diferencia de la proveniente de las Unidades
Sanitarias, clasificada como procedente de Area de Notificaciéon organizada.

En general los servicios existentes en el Amazonas durante las primeras décadas siguientes a la
creacion del Ministerio de Sanidad proporcionaban una escasa asistencia a una poblacién mucho mas
dispersa que la reagrupada en los alrededores de las pocas aglomeraciones urbanas consideradas por
los centros asistenciales descritos. La debilidad de los organismos locales para la educacion sanitaria

y la elaboracion de los planes y programas regionales impuestos por la autoridad central que consti-



tula el MSAS asi como la falta de coordinacion entre los servicios acentuaba la falta de participacion

de las comunidades en la aproximacion a la salud.

La intencion manifestada desde 1945 de crear Regiones sanitarias como organisimnos nuevos
capaces de planificar y adaptar los programas a las particularidades locales se limit6 a unos pocos
Estados v por fin al unico Estado Aragua. Es asi como Amazonas perdi6 la oportunidad de promover
la indispensable coordinacion de las labores nacionales. estatales. municipales v privadas que le
habria permitido organizar la descentralizacion administrativa y presupuestarial a consecuencia de
la firma de convenios que esta situaciéon propiciaba entre el MSAS v las Gobernaciones.

Estructura actual de los servicios y recursos

La obligacion de responder a la demanda de una poblacion creciente y la necesidad de asegurar
la salud de las comunidades rurales a cargo para la mayoria de agrupaciones religiosas fueron al ori-
gen cle la creacion. desde los anos 60. de una red ambulatoria mas compleja que las tnicas Unidades
sanitarias ya descritas. Comprende. hoy en dia y bajo la responsabilidad de la Direccion Regional
Sectorial de Salud (MSAS), diferentes entidades de atencion médico-sanitaria funcionando en
estrecha relacion entre ellas y con el hospital.

El Hospital de Puerto Ayacucho (Ceutro de salud) dispone de 80 camas presupuestadas v
capacidad arquitectonica de 90, servicio de medicina general. medicina interna. pediatria, obstetri-
cia, cirugia. Cuenta con servicios de especialidades como tranmatologia. gastroenterologia. neu-
mologia, dermatologra. oftalmologia. psiquiatria, laboratorio, radiologia. ecosonografia v servicios
generales de apovo.

La red ambulatoria se compone de 5> Ambulatorios rurales tipo I (Médulos) situados en Puerto
Avacucho. Cada uno ofrece asistencia médica preventiva v curativa. Muchos de ellos proporcionan
servicio odontolégico permanente. No cuentan con examenes paraclinicos de apoyo diagnéstico.
Ademas esta red se compone de11 Ambulatorios de tipo Il (Medicaturas rurales). distribuidos en el
interior del Estado. Cada uno cuenta con un médico rural v personal paramédico. Los examenes
paraclinicos disponibles son escasos. El ambulatorio de San Fernando de Atabapo se encuentra en
reestructuracion para su conversion en centro asistencial que cuente con capacidad de hospitalizacion
v visita a las areas de influencia. Xl Ambulatorio fluvial “José [gnacio Baldo™ recorre la region com-
prendida entre San Fernando de Atabapo v Raton, cumpliendo funciones similares a la del resto de
los ambulatorios urbanos. Existen por fin 58 ambulatorios rurales de tipo I (Dispensarios) de los
cuales se encarga un auxiliar de Medicina simplificada, trabajador usualmente escogido por la comu-
nidad y preparado durante un afo eu el prograina de Asistencia primaria en salud (Medicina simplifi-
cada). Realizan no sélo labores preventivas sino también de promocion de salud.

Se encuentran tarmbién otros servicios gubernamentales del sector oficial que proporcionan
asistencia como los dirigidos por el Instituto de Seguridad Social (IVSS) o afiliados a él como el
Instituto de Prevision Social del Maestro (IPASME). los servicios médicos de la Gobernacion, Alcaldia
v entidades del Gobierno Nacional