Exposicion de algunos elementos de la
cultura cashibo-cacataibo*

Gerhard Ritter]

El objetivo de este trabajo es proporcionar una visién del modo complejo de
comprensién de la realidad propio de los cashibo-cacataibo. En este contexto,
quiero dar algunas informaciones sobre la etnia e introducir a la discusién actual
la autodenominacién de este grupo.

Subyacen a estas investigaciones sobre la realidad inmaterial de cashibo-
cacataibo, los resultados de la disertacion de L. Kiser sobre “El concepto de alma
entre los islefios de Truk”. He incorporado igualmente en mis investigaciones y
en su redaccion el trabajo realizado en 1983 por él acerca de “Los conceptos de
cuerpo y alma entre los campas del Gran Pajonal en el Oriente Peruano”. Los

*  Trabajo monogréfico del autor para optar el titulo de Maestria en Arte de Misiologia. Freie
Hochschule Fiir Mission, Korntal, Alemania.
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De un modo especial agradezco a la sefiora doctora Otivia Shell por su ayuda lingiiistico-
cientifica, que me ha sido prodigada desinteresadamente durante varios anos.

Después de haber regresado al Perii en 1986 actualicé el texto en algunos puntos; asimismo,
hice algunas modificaciones. Estoy satisfecho y muy agradecido al doctor Carlos Beas por la
traduccion del alemdn al castellano (Pucallpa, 24 de agosto de 1990).

ANTHROPOLOGICA / 15 217



puntos de vista de K. L. Pike, desarrollados en la lingiiistica estructural, sobre las
formas de consideracién “emica” y “ética”, me ayudaron a comprender la cultura
de los cashibo-cacataibo y a aprender su lenguaje.

Las variantes intraculturales del tema tratado bajo el punto 3 intenté abarcarlas
trabajando con informantes de todos los grupos pertenecientes a la etnia. Cada
grupo estaba formado por tres, cuatro o cinco hombres, normalmente mayores de
50 anos de edad, con los cuales hablé acerca de su comprensién de la realidad
0, dado el caso, sobre la de sus antepasados.

Con el prop6sito de una fiel transcripcién del sentido de los textos cashibo-
cacataibo, los he traducido literalmente. A causa de esto, algunos vocablos y
fraseologias han de parecer extraios a los no indigenas. Con los signos < > incluyo
expresiones que no estan contenidas directamente en el texto cashibo-cacataibo
y que, sin embargo, pueden ayudar a comprender mejor el sentido de la informa-
cién traducida.

Al realizar las investigaciones sobre los tres temas que componen este trabajo,
tomé conciencia de la dificultad que presenta para los europeos comprender las
formas de representarse el mundo de los indigenas. Es por ello que son necesarias
investigaciones ulteriores que asuman como objetivo ampliar y, donde sea nece-
sario, corregir la visién o idea que aqui presentamos. Espero hacer, con este trabajo,
una contribucién a una mejor comprensién de los cashibo-cacataibo.

1. DATOS SOBRE LA ETNIA DE LOS CASHIBO-CACATAIBO

1.1. Zona de asentamiento y pertenencia étnica

Los grupos de indigenas denominados en lengua espanola “cashibo” o, también,
“cacataibo”, viven en la parte occidental de la Amazonia peruana, en la ribera de
los rios Aguaytia, Shamboyacu, San Alejandro y Sungaroyacu, entre los 8 grados
30 y 9 grados 40 latitud sur y los 75 grados, o 75 grados 30 longitud oeste (Frank
1983: 7). La regioén habitada por estos grupos pertenece a la zona selvatica mas
elevada que se encuentra al pie de los Andes orientales.

En la ribera del rio San Alejandro, en las aldeas de Sinchi Roca y Puerto Nuevo,
viven los cacataibos. Un segundo grupo, que también se denomina cacataibo, mora
en las aldeas de Shambillo y Mariscal Caceres, a la orilla del rio Aguaytia, asi
como en el asentamiento Nueva Esperanza, a la orilla del rio Shamboyacu. El tercer
grupo, denominado por E. Frank “Grupo de las Cabeceras” (1983: 7), vive en las
aldeas Puerto Azul, a orillas del rio Aguaytia, Santa Martha”™ y Puerto Nuevo a

2. Los moradores de la comunidad insisten que el nombre de Santa Martha debe ser escrito con
((thn'
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orillas del rio Sungaroyacu. Algunos de los habitantes de Puerto Nuevo (rio
Sungaroyacu) estdn asentados a orillas del rio Pacoyacu, donde ha de construirse
la aldea Uni. .

La etnia de los cashibo-cacataibo pertenece a la familia pano. De los muchos
grupos locales anteriores cashibo-cacataibo se formaron, en este siglo, tres grupos
principales, los cuales, con excepcién de los cacataibo del rio San Alejandro, se
diferencian muy poco entre sfi.

1.2. Poblacién

Desde 1976 realicé censos, cada dos afios, en las aldeas de los cashibo-cacataibo.
Del aumento de poblacion, se infiere un incremento anual de los cashibo-cacataibo
de un 4%. El cuadro 1 muestra los datos numéricos de 1985.

Cuadro 1
Censo de las aldeas cashibo-cacataibo, 1985
FecHA ALDEA Apucrros | Ninos | Nivos Aputrros | Nivos | ToraL
Ca-Ca Ca-Ca | Mar.Mx | Mez.O MEez.O
27.05.85 | Santa Martha 89 86 11 14 7 207
02.06.85 | Uni/Pto. Nvo. 18 19 19 11 - 67
15.06.85 | Sinchi Roca 158 129 7 11 3 308
22.06.85 | Puerto Nuevo 88 101 4 3 2 198
07.07.85 | Puerto Azul 122 113 18 69 50 372
29.07.85 | Nva. Esper. 43 18 4 11 9 85
01.08.85 | Mcal. Ciceres 52 47 10 13 - 122
03.08.85 | Shambillo 33 23 17 7 - 80
603 536 090 139 071 1439

La poblacion cashibo-cacataibo constaba en 1985 de 1 139 personas3; inclu-
yendo a los nifios de los matrimonios mixtos, 1229. En los matrimonios mixtos
una parte de los padres no es cashibo 0 no es cacataibo Hay matrimonios con
mestizos, asi como con personas que pertenecen a otras etnias de las regiones
interiores.

3. Resultado del censo realizado en marzo de 1993:

Poblacién cashibo-cacataibo: 1522 habitantes
Poblacién mestiza y otros grupos idiom4ticos: 179 habitantes
Total 1701 habitantes
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Al lado de la poblacién incluida en este censo, se sabe de unas 50 personas
cashibo-cacataibo que viven en lugares que se encuentran fuera de 1a zona habitada
por los grupos del tronco comin. Debe contarse también con la posibilidad de la
existencia de grupos mds pequenos, que los cashibo-cacataibo designan como
camdn no (los extranjeros que viven en la altura).

En el momento del censo, vivia ain la mayor parte de la poblacién de la nueva
aldea Uni en Puerto Nuevo, un asentamiento constituido por personas de la zona
montanosa y de la region del Ucayali, a orillas del rio Sungaro.

1.3. Propiedad de la tierra

Como consecuencia de la aplicacién de la ley peruana de entrega de tierras, las
aldeas cashibo-cacataibo, con la excepcién de los asentamientos Santa Martha y
Uni, recibieron por adjudicacion un area de tierras reconocida y protegida. Puesto
que me fue posible ver solamente los titulos de propiedad de Sinchi Roca y del
grupo de aldeas Mariscal Caceres, Nueva Esperanza y Shambillo, indico con
reservas los otros datos sobre propiedad de tierras (ver cuadro 2).

Cuadro 2
Propiedad de tierras de las aldeas cashibo-cacataibo
Mariscal Caceres/Nueva Esperanza/Shambillo 9 695,5 hectéreas
Puerto Azul 4 100,0  hectéreas
Sinchi Roca 29 500,0  hectéreas
Puerto Nuevo (Rio San Alejandro) 12 844,0  hectdreas

1.4. Lenguay ortografia

La lengua cashibo-cacataibo pertenece a la familia lingiiistica pano. Basdndose en
el material de investigacidn existente en los afios 60, establecié claramente la
sefiora Shell (1965) que los cashibo-cacataibo se separaron como primer grupo
(lingiiistico) de la familia lingiiistica proto-pano. Es posible que en la actualidad,
después de la investigacion del lenguaje Matsés, esto pueda no ser visto de este
modo. No obstante, todavia es valido que la mayoria de los otros grupos perte-
necientes a la familia lingiiistica pano se encuentran entre si en una estrecha
relacién de parentesco con el grupo lingiiistico cashibo-cacataibo.

La ortografia elaborada por el Instituto Lingiiistico de Verano en Yarinacocha,
Pucallpa, en colaboracién con el Ministerio de Educacién, ortografia que he de
utilizar en este trabajo, es descrita del modo siguiente (Estrella 1973: Ortografia):
“Las letras de la lengua cashibo son: a, b, ¢, ch, e, €, i, m, n, 0, 0, p, q, 1, s, sh,
t, ts, u, x,””.
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Esta lengua se puede leer aproximativamente en correspondencia con el habla
espafiola, tomando en cuenta las excepciones siguientes:

& Pronunciada como u, sin curvar los labios.

n : Significa, al fin de una palabra o de una silaba, la nasalisacién de la
vocal precedente. Sin embargo, al comienzo de una silaba se pronun-
cia como la n espaola.

sh : Corresponde al inglés sh.

ts : Es una combinacién de t y s.

u Se pronuncia entre o y u.

X Suena como si la sh fuese pronunciada, para lo cual la punta de la

lengua es enrollada hacia atrés.

El apéstrofo representa una oclusiva glotal que se encuentra al prin-

cipio de ciertas palabras. '

Acento

prosddico: Si éste no es indicado en la escritura, se encuentra siempre sobre la
primera silaba de la palabra.

1.5. Historia

Los cashibo-cacataibo cuentan que sus antepasados, después de la caida del
Imperio de los Incas emigraron de las montaiias a las selvas (Estrella 1973: 1, 29).
Posiblemente este relato y las diferentes leyendas incas (Estrella y Shell 1977: 55-
60) reflejan las relaciones comerciales que tuvieron lugar, entonces, entre el
Imperio de los Incas y las tribus selvéticas.

Mas concretos son los datos de la historia mds reciente. Estas descripciones,
proporcionadas por los cashibo-cacataibo (Estrella 1973) y los mestizos (Lopez
1968), hablan del espantoso sufrimiento al que fueron expuestos los cashibo-
cacataibo por los “civilizadores” y las tribus vecinas (shipibo, campa, Amuesha)
a consecuencia de la apertura comercial de la regién de la selva. Las expediciones
de exterminio (correrias), los cazadores de esclavos y las enfermedades introdu-
cidas por los “civilizadores”, condujeron casi a la desaparicién de toda la tribu.
Censos realizados por el Instituto Lingiiistico de Verano en los afios 50 arrojaron
como resultado que sobrevivian de 600 a 700 cashibo-cacataibo de algunos miles®>,

Durante los afios de la “civilizacion” de la tribu, es decir de 1925 a 1940, tuvo
lugar un cambio cultural radical. Los antiguos cazadores y recolectores fueron
empleados por sus “patrones” como cortadores de arboles, lavadores de oro,

4. El nimero de 600-700 me fue comunicado por la sefiora Shell.

5. Adam Reifsneider, quien trabajé como misionero en la regién del Aguaytia entre los afios 1936
y 1976, estimé que en 1940 la etnia contaba con alrededor de 4 mil personas.
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chacareros y recolectores de caucho. Rdpidamente aprendieron los indios a utilizar
los productos de la civilizacién: hachas de hierro, machetes, fusiles, artefactos de
pesca, ollas y platos. Pronto ya no quisieron los hombres caminar desnudos. Por
ello, se vistieron como los mestizos.

Al mismo tiempo que la cultura material, se modificé también la vida religiosa
y sociocultural de la etnia. Por medio de los no (extranjeros, enemigos) liegaron
las concepciones del mundo predominantes en las regiones interiores del Perd y
sus correspondientes formas de comportamiento a los asentamientos indios. En
un periodo de 20 a 30 anos desaparecié la mayoria de las ceremonias que los
cashibo-cacataibo antiguamente practicaban. Mediante la aculturacién, advino
igualmente la nueva estructuracion de las relaciones sociales.

La labor misionera de las comunidades cristianas fue de diferente intensidad.
Ciertamente, gracias a su trabajo multiple han contribuido ellas grandemente a la
superacion de la crisis demografica y a la recuperacién de una cierta estabilidad
social de la etnia.

Hoy hay en todas las aldeas cashibo-cacataibo personas que confiesan la fe
evangélica. Las pequenas comunidades nacidas en algunos lugares se encuentran
bajo la direccion de cristianos cashibo-cacataibo.

2. EL PROBLEMA DE LA AUTODENOMINACION DE LA ETNIA
2.1. Elsignificado del nombre de la etnia

“Los mismos Kashibo no tienen un nombre que abarque la tribu, sino solamente
nombres para las parenteias”. Esta constatacion de Tessmann (1930: 124) fue
confirmada por medio de investigaciones ulteriores de lingiiistas y misioneros.

La actual denominacién habitual para esta etnia es, quizds, una expresion
injuriosa utilizada por una tribu vecina, los shipibo. Cashi significa vampiro. El
sufijo -bo, o -bu tiene significado de plural. En sentido traslaticio -bo, -bu significa
también gente, grupo. Segin informaciones de los shipibo fue dado este nombre
aludiendo a las supuestas practicas canibalisticas de los cashibo-cacataibo®.

6. “Los antepasados de los cashibo-cacataibo de Mariscal Caceres se vengaron por este nombre
y por todo lo malo que los Shipibo les hicieron, llamando a sus enemigos piubin tapunsa unibu
(gente de las raices del arbol piubin) o, también, 'anu xéna unibu (gente del gusano de majés)”
(ESTRELLA, sin fecha: 2).

“Piubin” es un arbol frutal cuyas raices son devoradas por el Majds (cuniculus paca)” dice
la aclaracién del traductor. Puesto que no conozco la denominacién hispanica de este arbol,
escribo “drbol frutal”.



2.2. Los nombres locales anteriores

Muy extensas fueron las informaciones que mis informantes dieron en relacion
a los nombres anteriores de parentesco. Me fueron nombrados tres tipos de nom-
bres:

a. Autodenominaciones de la parentela.

b. Nombres injuriosos, mediante los cuales las parentelas eran designadas por
grupos sin parentesco con ellas.

c. Nombres de valor neutro, que las parentelas usan de acuerdo a su lugar de
asentamiento.

Las parentelas que anteriormente eran enemigas entre si fueron absorbidas por
los grupos mencionados en 1.1. Estos grupos estan actualmente tan relacionados
entre si que Estrella llama a todos nuibanancé uni (hombres amables) (Estrella s/
f: 8-11).

Los nombres propios de las parentelas absorbidas por los tres grupos tienen
hoy para la mayoria de los cashibo-cacataibo, especialmente para la nueva gene-
racién, un halo irreal, casi legendario. Constituye una excepcién la autodenominacién
cacataibo que goza de un aprecio creciente. Casi han desaparecido también las
denominaciones con nombres injuriosos que anteriormente eran muy difundidas.
A causa de estas razones, omito nombrar aqui denominaciones con nombres
propios y con nombres injuriosos. '

Cuando la gente de la etnia se da a conocer en la zona de la tribu, acontece
esto nombrando la aldea o el rio: ‘Ex cana Puerto Azulnu ‘icé uni ‘ain (soy un
morador de Puerto Azul). A la poblacién que habla espanol se da mayormente
también una indicacién de localidad: yo soy de Puerto Azul. Normalmente se esté
también dispuesto a autodenominarse “nativo”; pero, de acuerdo a las circunstan-
cias, se evita la palabra “cashibo” a causa de sus asociaciones discriminadoras.

2.3. La denominacion uni como nombre propio
La palabra uni como nombre propio de la etnia

Quien se interese en la autodenominacién de los cashibo-cacataibo, encuentra
pronto el concepto uni (hombre). ;No seria posible que fuese comprendido como
un nombre este concepto, de modo semejante a como lo es en otras etnias? De
hecho se plantearon esta pregunta renovadamente los antrop6logos, los lingiiistas
y los misioneros que trabajan entre los cashibo-cacataibo. Ultimamente los mismos
cashibo-cacataibo intervinieron en la discusién (véase 2.4). Tanto los interesados
directamente por esta pregunta como los antropdlogos, lingiiistas y misioneros que
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estan fuera de la etnia llegaron, independientemente, a la conclusién: el concepto
uni no es conocido como nombre propio por los cashibo-cacataibo. E. Frank tiene
otra opinion, segun la cual la denominacidn uni es presentada como nombre propio
de la etnia; opinidn ésta sostenida en su disertacion (1983: 6) y en correspondencia
epistolar conmigo. Contra esta opinidn hablan, no obstante, razones de peso.

Razones en contra del uso de uni como nombre propio

* Falta de aceptacién de parte de la etnia

Con la intencidén de sustituir el discriminante vocablo “cashibo” por el concepto
neutral de “uni”, sostuve varios didlogos con los miembros de la etnia durante
los quince anos en los que mi esposa y yo trabajamos entre los cashibo-cacataibo.
A pesar de considerarse la voz “cashibo”, por su significado, como una ofensa
(Estrella 1973: 5 y 31), se rechza uni como autodenominacion de la etnia por
razones lingiiisticas e histdricas.

Realicé una encuesta en 1982 entre los grupos descritos bajo 1.1. sobre la
aceptacién de uni como nombre propio, basaindome en la decision de E. Frank
de utilizar uni como nombre de la etnia.

En el “grupo de las cabeceras”, al que pertenece también la aldea Santa Martha,
grupo en el que trabaj6 E. Frank, hay una buena disposicion para hablar acerca
de la aceptacion de la voz uni como nombre propio.

En cambio, en el grupo del rio San Alejandro domina la incomprension y la
extraneza acerca de los motivos por los que habrian de cambiar la autodenominacidn
cacataibo por el nombre u#i. “Somos y pcrmaneceremos cacataibo” fue la opinidn
expresada claramente.

También fue rechazada claramente uni como nombre por los grupos de Maris-
cal Caceres y Nueva Esperanza. Gregorio Estrella, el antiguo jefe de este grupo
y, desde hace anos, activo en la discusién acerca de la autodenominacién de la
etnia, discusién en la que se siente vivamente comprometido, expres6 su ira con
las siguientes palabras: “Sin preguntar a nuestros antepasados, se adjudic6 anti-
guamente a nuestro grupo el nombre ‘cashibo’. Ahora se nos pone, nuevamente,
un nombre, sin haber hablado antes con nosotros previamente. Si alguien habla
de nuestro nombre debe preguntar a la gente de todas las aldeas y no limitarse
a hacer investigaciones en una sola aldea”.

* El uso lingiiistico del vocablo uni

El sustantivo uni significa, en primer lugar, muy generalmente, hombre, ser hu-
mano, gente. Mediante la adicién de un sustantivo, adjetivo o verbo (forma participial)
pueden ser descritas mas precisamente las personas: shipibo uni (shipibo), campa
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uni (campa), Puerto Azulnu ‘icé uni (en Puerto Azul viviente hombre), tundn uni
(obscuro, negro hombre o vardn), ‘undncé uni (conocido hombre, amigo), ‘insincé
uni (enfermo, hombre), nun rapasu ‘icé uni (a nuestro lado viviente hombre =
vecino).

Mis informantes remarcaron el hecho de ser hombre, expresado en la voz uni.
Por ello, uni es utilizado también para la clasificacién de los hombres, con fre-
cuencia en contraposicion a las clases de los animales, péjaros, reptlles y espiritus:
Nuinama uni ca ‘icén (ningln animal, él es un ser humano). Nunshinma uni ca

‘icén (ningln espiritu, €l es un ser humano).

Como definicién y clasificacién y no como un nombre fue utilizado uni en
el pasado por todos los grupos hablantes cashibo-cacataibo. Se design6 a si mismo
y a su grupo uni. Los otros grupos tribales, aun cuando usaran el mismo lenguaje,
eran designados como unima (no ser humano) o bétsi uni (otros seres humanos).

Regularmente designan hoy los miembros de la etnia, cuando se comunican
entre si, su condicién como uni. En un sentido ampliado se designa desde hace
poco inclusive a los miembros de todas las tribus de la regién del Amazonas uni
(Estrella, s/f: 2-4). Este concepto no es empleado para designar blancos o mestizos.
Estos son considerados siempre como no (extranjeros). Se hace excepciones con
los antropélogos, lingiiistas y misioneros que han ganado la amistad de los cashibo-
cacataibo, siendo designados, por ello, a veces, como uni.

» Carencia de una prueba histdrica

Si uni fuese la autodenominacién de la etnia, esto deberia verse claramente en
ocasién de los encuentros de los cashibo-cacataibo con otros individuos. Perso-
nalmente no he tenido nunca la experiencia de que alguien se presente a un
miembro de la tribu 0 a mi como uni. He observado, por el contrario, que, en la
mayoria de los casos, uno se presenta nombrando el lugar de su morada o, mas
raramente, haciendo una alusién a su familia.

De acuerdo a mi saber, la voz uni no fue usada tampoco antes del tiempo de
la “civilizacién” como autodenominacién. Andrés Odicio, quien hace 55 afios
aproximadamente participd en confrontaciones bélicas con un grupo local cashibo-
cacataibo, me conté que, para obtener la paz, el grupo que queria la paz nombré
su nombre y designé también con este nombre al grupo opositor: Nux cananuna
‘ai no ‘ain (nosotros somos ‘ai no) Mitsux camina ‘ai no ‘ain (ustedes son ‘ai
n0). Usa ‘ain cananuna ‘acanantima ‘ain (por €so no lucharemos mutuamente).
Seguidamente, ambos grupos se abrazaron.

7. No se puede discutir aqui si ‘ai no (jlos extranjeros hacedores?, ;los que pueden?) fue la
autodenominacién de este grupo descrito. Los descendientes que yo conoci se presentaban, en
todo caso, sin vacilar y con orgullo como ‘ai no.
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2.4. Enla busqueda de un nombre comiin

La primera conferencia cashibo-cacataibo

Desde el 10 hasta e] 16 de noviembre de 1984 tuvo lugar, por iniciativa de Jorge
Woodword del Instituto Lingiiistico de Verano, en Yarinacocha, Pucallpa, una
conferencia a la que fueron invitados los representantes de todas las aldeas cashibo-
cacataibo. El objetivo de la conferencia fue proporcionar un foro en el que se
pudiera hablar de los problemas de la etnia y discutir soluciones.

Uno de los puntos de la agenda fue “El nombre propio de nuestro grupo”.
Segin me relataron los participantes de la conferencia, la discusidn sobre este tema
fue muy controvertida y acalorada. El nombre cacatai pareci6 ser favorecido por
la etnia entera en esta ocasion. Los representantes de las seis aldeas presentes
estuvieron de acuerdo, hasta la préxima conferencia en 1985, en aclarar con los
habitantes de sus aldeas si este nombre les era aceptable.

El concepto cacataibo

La interpretacion de la voz cacataibo es muy dificil. Hasta hace pocos afios
explicaban los cashibo esta palabra con rajcéma uni (no civilizados, salvajes
vivientes seres humanos). De este modo, los grupos locales de los ‘atsdn pai
(yuca...?) y de los ‘ai no (ilos extranjeros hacedores, los que pueden?) eran
considerados por los cashibo del rio Aguaytia como cacataibo. Después de la
“civilizacién”, al comienzo de los anos treinta, me dijeron los informantes de
Mariscal Ciceres que ya no hubo ningln cacataibo. No obstante, serfa posible hoy
todavia llamar cacataibo a los seres humanos (uni) que viven en los bosques.

Esta interpretacion parece coincidir con lo que entienden los shipibo, una tribu
vecina de los cashibo-cacataibo, con este vocablo. Para ellos cacataibo son “los
hombres incivilizados del bosque”. Otros shipibo traducen cacataibo como “el que
anda siempre.”

Es posible que los cashibo-cacataibo de Aguaytia, quienes vivieron junto con
los shipibo algunos afios, hayan tomado de los shipibo el concepto o, por lo menos,
aspectos de su comprension. La voz cashibo-cacataibo para aludir a los indigenas
que viven en el bosque es camdn no (sobre la altura viviente extranjero).

En relacién con el nombre cacataibo, y sobre todo por los que se inclinan por
¢l, se remarca, frecuentemente, el aspecto de lo extraordinario que se halla en el
vocablo. Segin esto, cacataibo significa también: Uni cana ‘ain (soy un hombre
= soy un hombre auténtico), uni ‘ani (hombre extraordinario), uni cushi (fuerte,
influyente ser humano), uni upi (elegante, agradable hombre), uni sindn (avisado,
inteligente hombre).
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Lo extraordinario es connotado también cuando se dice de un animal u hombre
ain cacatai (ser extraordinario). Con esto se quiere decir que el hombre o el animal
aludidos son mds gruesos, mas grandes, mas fuertes, més prudentes que otros
hombres o animales. Como nombre de un grupo local se menciona también, por
€s0, ain cacatai bacé (hijos de los hombres extraordinarios o auténticos) (Estrella
1973:5).

La segunda conferencia cashibo-cacataibo

En la agenda de la segunda conferencia cashibo-cacataibo, que se realizé desde
el 13 al 16 de agosto de 1985 en el Centro del Instituto Lingiiistico de Verano
en Yarinacocha, Pucallpa, estaba nuevamente la autodenominacién de la etnia.

En los meses entre las dos conferencias deliberaron sobre todo las aldeas que
pertenecen al “Grupo de las Cabeceras” sobre la propuesta autodenominacion
cacatai. En Santa Martha pude asistir al detalle la discusién. Nux cananuna pui
uni ‘isama tanin (no queremos excremento gente ser), se dijo en la segunda sesién
del 26 de mayo de1985. Con esta declaracién se aludia al significado de la palabra
“caca” (excremento) en el lenguaje campesino. De hecho se puede oir entre
personas ajenas a la tribu que acentiian largamente las dos primeras silabas del
vocablo cacataibo. Se suscita asi, conscientemente, una asociacién con
“excremento”.

En los dias en los que estuve en la aldea se aludié repetidamente al nombre
nuquinbu uni ((literalmente: seres humanos de nuestro poseedor, senor. Signifi-
cado: hijos de Dios; antes probablemente: hijos del Sol)8. Nuquinbu uni era,
presuntamenteg, la autodenominacién de un grupo local, cuyos descendientes
viven en Santa Martha.

En la primera deliberacién que se realizé en la segunda conferencia cashibo-
cacataibo sobre el tema de la autodenominacién de la etnia, los representantes de
Santa Martha propusieron pronto que el nombre nuquinbu uni (Hijos de Dios) fuera
usado como autodenominacién. Esta propuesta fue rechazada por los otros par-
ticipantes de la conferencia a consecuencia de reparos teolégicos: Dios ax ca
achushishi ‘icén (hay solamente un Dios). Nux cananuna Diosma ‘ain (nosotros
no somos dioses).

Una vez que se hubo manifestado que la propuesta del afio anterior (cacatai)
por los representantes del “Grupo de las Cabeceras” no encontré aceptacion, se

8. La palabra nuquinbu es una contraccién de nucén (nuestro) e ‘ibu (Poseedor, Sefior).

9.  Escribo “presuntamente”, porque est4 abierta la pregunta de si hubo, efectivamente, alguna vez,
un grupo local con el nombre nuquinbu uni, o si este nombre no tiene un origen mitico.
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estuvo de acuerdo en utilizar el concepto uni (Ser humano, hombre) como
autodenominacién de la etnia. Este concepto, ya en discusién en la primera
conferencia. fue. segin mi parecer. el nombre elegido, ya que ninguno de los
nombres propios de los grupos locales tenia la posibilidad de convertise en el
nombre de la etnia entera.

Con diligencia comenzé la tarea de redactar textos para los carteles de las
aldeas que indicasen a los visitantes de los asentamientos que alli vivian indigenas
de la etnia uni (por ejemplo, “Comunidad nativa uni de Sinchi Roca™). No obstante,
al dia siguiente, el 15 de agosto de 1985, se revelé que por el momento no era
posible lograr el consenso en relacién al nombre propio de la etnia, con gran
sentimiento de parte de todos los participantes de la conferencia.

La unidad alcanzada en la vispera torné a romperse porque los representantes
de los grupos cacataibo de los rios Aguaytia y San Alejandro no pudieron aceptar
el nuevo nombre. La estrecha relacidén con la historia y con el propio grupo, asi
como el uso lingiiistico de la palabra wni, decidieron el rechazo de los cacataibo
en lo tocante al “nuevo nombre”. Por raza cana ‘éx cacataibo ‘ain (por raza soy
cacataibo). Cana discutitima ‘ain (no discutiré més). Con tales frases agresivas
tomaron distancia sus representantes de la decisién de la vispera y dieron a
entender a todos los participantes de la conferencia que, para ellos, so6lo era vdlido
el nombre cacataibo.

Para complacer al “grupo de las cabeceras” se surgio utilizar la doble desig-
nacién Uni-cacataibo. Sin embargo, nada quisieron saber de ellos los “favoreci-
dos”. Asi concluy6 esta iniciativa, sin haberse podido lograr un acuerdo.

2.5. Consecuencia final

Como muestra este trabajo, los miembros pertenecientes a la etnia tomaron parte,
activamente, en las reflexiones que debian conducir a la aceptacién de un nombre
propio. El parecer alcanzado debe respetarse y no debe ser molestado por publi-
caciones de personas ajenas a la etnia.

Puesto que la denominacion uni no es utilizada por los cashibo-cacataibo como
nombre propio, esta palabra no debe ser aplicada tampoco, por otras personas,
como nombre de la etnia.

Los miembros de la etnia no han logrado la unanimidad en lo concerniente
a una autodenominacién comin. En interés de una comunicacién efectiva debe
conservarse, por ello, la forma cashibo-cacataibo, usada hasta ahora como deno-
minacion de la etnia.
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3. EL CONCEPTO DE ALMA ENTRE LOS CASHIBO-CACATAIBO
3.1. Como se representan la estructura de la realidad

De acuerdo con la concepcién de los cashibo-cacataibo, todos los entes y cosas
materiales poseen, durante su existencia, un ayudante cuya naturaleza es de tipo
espiritual y con el cual estdn en una relacién de parentesco, igualmente espiritual.
En esta realidad material e inmaterial, hay también entes espirituales malignos que
son enemigos de los entes y cosas materiales e inmateriales.

3.2. Las fuentes de la informacion

La tradici6n oral

Nun raran ca cacéxa... (nuestros antepasados dijeron...). Con esta frase inician,
con frecuencia, los informantes sus comentarios a los modos de representarse la
realidad propios de la etnia. Con la referencia a “la doctrina de los antecesores”,
se busca acentuar que lo que los informantes comunican no son ain sindnishi (s6lo
sus propios pensamientos individuales), sino que pertenece al acervo de los pen-
samientos de la etnia, reconocido por todos desde antiguo.

El suefo

Las representaciones propias de la etnia sobre la realidad son confirmadas, segtn
los cashibo-cacataibo, en el suefo; en el cual elios viven, con frecuencia, su propio
destino. La vivencia personal del suefio se adecua a sus marcos de interpretacion,
marcos propios de la etnia. Segiin mis informantes, algunos suefos, sin embargo,
por la falta de conocimiento del lenguaje de los simbolos, pueden ser entendidos
incorrectamente.

En mi opinidn personal, el uso lingiiistico de namdti (sofiar), es una indicacién
de que, para los cashibo-cacataibo, no hay una diferencia existencial entre la
experiencia del estado de vigilia y la del suefio. Atin cuando esta a su disposicion
el verbo namati (sofiar), los cashibo-cacataibo no dicen: cana namd (he sonado).
Se hace uso, més bien, de namdcé (el suefio que ha sido sofiado) o de una forma
verbal dependiente de una oracién principal; por ejemplo, namdquin cana isa...
(sofiando vi...); o también: ‘én namdcé cana isa... (en mi suefo, vi...).

La diferencia entre el estado de suefio y el estado de vigilia es, a veces, descrita
como una diferencia de lugar. El adverbio ‘ucé (al otro lado, al lado de enfrente)
es asociado con el acto de dormir (‘uxcé). Con nécé (a este lado) se designa,
ocasionalmente, el estado de vigilia.
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3.3. Elcorazén como érgano del pensamiento y de la sensibilidad

La funcién principal del corazén es, segin nuestros informantes, el acto de pensar:
nun nuitunén ca cha sindnti ‘icén (nuestro corazén debe pensar grandemente,
mucho). La relacién reciproca entre saber y pensar y su asociacion con el corazén
como érgano corporal es descrita del modo siguiente: ain sindnu ca unin ‘undncé
fiu ‘icén (en su pensamiento estd el saber del hombre). Ain sindn ca nuitunu ‘icén
(su pensamiento estd en el corazon).

En el corazén (nuitunu) debe alojarse (racanati) también todo lo que ha sido
oido y no se debe olvidar. A los nifios que actdan irreflexivamente se les dice, a
veces, que no tienen corazdn: nuituAiuma camina ‘ain (no estds en posesion de
.un corazén = No tienes corazdn, no estas pensando nada). Para que sea claro en
qué consiste esta “carencia de corazon”, se puede decir en tono de reprimenda:
camina upi oquin sinanima (no piensas bien).

El coraz6n es también el asiento de la conciencia moral. A la pregunta, ;cudl
es el 6rgano del cuerpo que comunica qué es lo bueno y qué es lo malo?, se obtiene
esta respuesta: nun nuitunén sindncé cupi cananuna ‘unanin (a consecuencia del
pensamiento de nuestro corazon, lo sabemos).

Como actos del corazén y también como exteriorizacion del pensamiento que
estd en el corazdn, son descritos los sentimientos positivos y negativos: chudmarua
cananuna nun sindnquin tanin (<Que estamos> alegres / felices, pensando <lo>
sentimos / experimentamos). Masd nuituquin cananuna nun nuitunén tanin (cuan-
do estamos tristes, lo sentimos / experimentamos con nuestro corazén). La idea
del coraz6n como 6rgano central de la circulaciéon de la sangre no es conocida
por las generaciones de mayor edad de los cashibo-cacataibo.

Al lado del corazén se menciona también la cabeza (maxcd / mapaxo) como
6rgano del pensamiento (no de los sentimientos). No obstante, €l uso lingiiistico
de maxcd / mapaxo muestra que a este 6rgano le corresponde una funcién subor-
dinada en la concepcién de los cashibo-cacataibo.

Paralelamente al crecimiento corporal, se desarrolla el pensamiento del hom-
bre que aumenta en edad: tud canicébé ca ain sindnribi chaia (cuando los ninos
crecen, se hace mas grande también su pensamiento). Los padres y los parientes,
por medio de su educacion, tienen un papel decisivo en este proceso.

3.4. Cémo se presentan los entes de naturaleza espiritual

Béru riunshin (el espiritu del ojo)
* Nombre, residencia, nimero y visibilidad

Segiin la concepcidn de los cashibo-cacataibo, cada hombre posee un béru riunshin
(espiritu del ojo). Puesto que reside en el ojo (béru), este fiunshin (espiritu) es
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denominado béru fiunshin (espiritu del ojo). Un informante precisé que el lugar
de su residencia es béru napu (el centro del ojo, la pupila). Se afirma al mismo
tiempo, sin embargo, que el espiritu estd en todo el cuerpo.

Cada hombre tiene solamente un béru Aunshin: nun béru Aunshin ca achishi
‘icén (nuestro espiritu del ojo es uno).

Hay alusiones a que los chamanes poseen dos béru rAunshin. Orgullosamente
me dijo un informante que actuaba como chaman: ‘énan ca rabé ‘icén (de mi son
dos = yo poseo dos). Este saber lo relacion6 a una vivencia tenida en estado de
suefio.

Quien se mira en el espejo ve su béru rAunshin personal. Por eso decian
antiguamente los cashibo-cacataibo: béru riunshin cana isin (veo el espiritu del
0jo). También puede ser visto claramente en el ojo de los hombres: béru fiunshin
ca nun bérunua iscé énéx ‘icén (el espiritu del ojo es aquel que es visible en nuestro
0jo).

* Cualidades y funciones

El béru fiunshin de los hombres, asi como el de los animales y el de las cosas,
es concebido como un ente inmaterial. Ya existia antes de la procreacién del
hombre y le abandona en €l momento de la muerte. Después de ésta, continiia
viviendo como rara itsi (otro antecesor). Se pone énfasis en que el cuerpo del
hombre, después de la muerte, se descompone bajo la tierra.

Entre algunos cashibo-cacataibo pude verificar que, ocasionalmente, distin-
guen muy poco el béru runshin del rara itsi. A veces se tiene la impresién de
que el concepto de rara itsi sea un sinénimo del de béru fiunshin.

La inmaterialidad del béru riunshin, asi como la de los otros espiritus, la ven
los cashibo-cacataibo también en la presencia mayormente invisible de estos entes.

Mientras vive el hombre sobre la tierra, su béru Aunshin esté siempre en €l.
Ni motivos particulares, ni espiritus enemigos, ni tampoco acontecimientos po-
sitivos o negativos de la vida cotidiana de los cashibo-cacataibo, pueden separarlo
del hombre. Nada hay que pueda impedir que el béru riunshin cuide del hombre.
Aun cuando, alguna vez, abandonara al hombre para dar un paseo corto, esto no
tendria, para la persona respectiva, ninguna consecuencia desventajosa.

Todos mis informantes dijeron coincidiendo: bamaishi ca nu énin (solamente
después de la muerte nos abandona). Se dijo también de los enfermos que su béru
fiunshin nunca los ha abandonado: ca anubi ‘icén, ca cuanimin (€1 mismo estd
alli, él no se va).

La cualidad de no abandonar el cuerpo mientras vive se da en contraposicion
alo que informa H. Fischer (1965) acerca del “yo del estado de suefio” en Oceania;
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asi como a la descripcién que hace L. Késer del “doble espiritual” de los habitantes
de la isla de Truk (1977: 132-133, 251-256) y del “yo del estado de suefio” de
los campas (1983:29-32). Enteramente distinta es la conducta del béru riunshin,
también en comparacioén con el ente espiritual “kaya” de los shipibo, descrito por
Ilius (1983:91-94).

Aparte de su inmaterialidad, el béru Aunshin estd estructurado en la misma
forma que el hombre: unisa ca ‘icén (¢l es como un hombre). Ambos tienen la
misma apariencia exterior y aun las mismas necesidades. El béru riunshin come,
bebe, descansa, se bana, etc. Gustosamente obra él en comunidad con el hombre:
nubétan ca pin (come junto con nosotros). Uno de mis informantes le atribuyé
también sexualidad. Sin embargo, esta opinién fue contradicha enérgicamente por
los otros informantes, quienes indicaron que el béru riunshin no es un hombre,
sino un espiritu.

La respuesta a la pregunta acerca de si el béru fiunshin duerme (‘uxti) depende
del contexto en el que sea planteada. Al enumerar sus cualidades se menciond
siempre el acto de dormir. Si hablaban los informantes de las tareas del béru
Aiunshin, decian que, puesto que debe proteger siempre al hombre, no duerme. La
solucién al problema por mi pianteado es la siguiente: Aunque el béru Aunshin
duerma, cumple plenamente con su deber de proteccion: ‘uxbi ca anu ‘icén (aun
cuando duerma, allf estd; aunque duerma cumple sus tareas).

En el béru riunshin es también el corazén el asiento del pensamiento y de la
sensibilidad. El suyo debe ser un corazén bueno puesto que su pensamiento y sus
acciones son siempre buenas, por lo menos en relacién al hombre con el cual esté.
Los espiritus, con los cuales no hay una relacion de parentesco, no son tratados
siempre tan amistosamente. Con ellos el béru fiunshin no habla. Algunos de éstos,
que no son sus parientes ni los del hombre, son denominados nuituriuma, sindniiuma
(sin corazén, sin entendimiento), y caracterizados como nu nuibaisama tania (los
que no nos quieren). Con uno de estos béru fiunshin estuvo enojado el béru fiunshin
de uno de mis informantes.

La buena intencién del béru riunshin se manifiesta igualmente en su amistosa
apariencia. Un informante de Nueva Esperanza me conté: espejo cana bérdma ‘én
béru fiunshin isacén (en el espejo vi hace tiempo <una vez> a mi Espiritu del 0jo).
Ca cuaia, ca ‘usania upiira (hace bromas, se rie alegremente).

Los cashibo-cacataibo no pueden imaginarse que su béru Aunshin personal
pueda incurrir en una contravencién de las normas éticas. Un béru runshin es
bueno, es un espiritu, no un hombre. Es por eso que estd fuera de lugar atribuirle
una accién que no sea conforme a las normas.

Es inconcebible para los cashibo-cacataibo que el béru fAiunshin pueda sentir
dolor. Dicen de él: ca paé tanimin (no siente ningtin dolor). El fundamento de esto
es que es un espiritu, no un hombre.
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Las expresiones del béru fiunshin son un silbido tipico (shuinquiti) y un largo
y sonoro “tsa”, que se puede oir, a veces en el bosque, en el plantio o en la aldea.

La tarea del béru fiunshin es estar a disposicién del hombre para ayudarle.
Ca camabi ‘aquinin (ayuda en todo). Para que esto sea posible, el espiritu del ojo
observa constantemente a la persona con la que esta: ca isishitia ain “ibu (€1 sélo
ve a su posesor / sefor). Por ello, nunca, en ninguna ocasién, abandona a su
posesor: afiu cara ‘aia, uinu cara cuania ca abé cuania (va con él, haga lo que
haga, vaya donde vaya).

Las consecuencias que se derivarian de la falta de proteccién del béru Aiunshin
serian catastroficas: Aunshinan bériaima ca runun istun pia (si el espiritu no
protegiese, morderian rapido las serpientes). Sin la ayuda del béru runshin, el
hombre estaria constantemente expuesto a sufrir accidentes.

Ya que, a pesar de la asistencia constante del béru runshin, tienen lugar
accidentes y contratiempos, se atribuye esto a la fuerza limitada del béru Aunshin:
ax ca cushima ‘icén (€1 no es muy fuerte).

¢ Desarrollo

El desarrollo del béru riunshin es semejante al del hombre. Al nacer, su sexo,
tamafio y habilidad, corresponden exactamente a las del nifio recién nacido.
Paralelamente al desarrollo fisico, psiquico e intelectual del hombre acontece
también el desarrollo del béru riunshin. Se dice expresamente que también crece
su entendimiento: ain sindnribi ca chain (también su entendimiento se hace mas
grande). Adn cuando el espiritu del ojo de un nifio recién ha de desarrollarse,
puede, no obstante, desde el primer minuto, cumplir plenamente con sus tareas.
Esto es posible porque €l es el béru riunshin.

Nada se sabe de una degeneracién del béru riunshin. Aunque su poseedor sea
de edad avanzada y débil, parece gozar el béru fiunshin de la mejor salud. Como
siempre, puede satisfacer todos sus deberes.

* Su relacién con el hombre

El béru runshin y el hombre se encuentran en una relacidn reciproca de amistad.
Nada exige el uno del otro. Puesto que se conocen bien y se aprecian, se ayudan
mutuamente. El béru fAunshin protege, ayuda y enseia al hombre. Le regala
también los buenos suefios. El hombre agradece a su amigo regalandole alimentos
y ayuddndole en la crisis que le sobreviene a causa de la muerte de su ‘ibu
(poseedor, senor) (véase 3.5.). El béru runshin es considerado un amigo.

La provision de alimentos por el “poseedor” acontece en estado de suefio;
posiblemente también, de modo esporadico, en forma material durante el estado
de vigilia. Las declaraciones de mis informantes se contradicen en este punto.
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Debe considerarse como establecido que los cashibo-cacataibo, hasta hace
poco, ofrecian alimentos (piti) o bebidas (xéati) en el momento de la muerte de
un hombre v después de ella a su béru Aunshin.

Ocasionalmente es designado el hombre como ‘ibu (posesor, propietario) del
béru aunshin. Con seguridad esta designacién no significa que el “propietario”
pueda disponer a su voluntad del béru riunshin. En mi opinién, solamente quiere
decirse que el béru Aunshin estd asociado con una persona determinada.

Como motivo de la ayuda del béru aunshin, una ayuda que dura toda la vida,
se menciona el aprecio mutuo: abé nuibanancé ‘icén (es asi porque <el hombre
y el béru nunshin> se aman uno a otro). El espiritu del ojo no recibe una
recompensa por su ayuda: cupioimin (nadie le paga). Sin egoismo, por amor y por
estar con el hombre, el béru Aunshin le ayuda en todo momento: nunanbi cupi
ca ‘aquinin (porque €l nos pertenece enteramente, ayuda; o: porque €s enteramente
para nosotros, ayuda).

* Procedencia, futuro y destino

El béru riunshin es concebido como un ente de naturaleza espiritual, preexistente.
Quizas se hallaba en el cielo (nai, naitapu), antes de ingresar al hombre. En todo
caso, €l estaba ‘urapain (primeramente muy lejos).

En la época en la que se forma el nifio en el vientre de la madre, nadie sabe
como, adviene el béru Aunshin al nino que todavia no ha nacido. Desde este
instante esta €l siempre con este hombre hasta su muerte.

Para que el béru Aunshin abandone al muerto y su espacio vital anterior, fue
desarrollado, por los cashibo-cacataibo un dctallado ritual funerario. Son parte de
€l la provision de armas y de articulos de uso, alimentos o bebidas, la expulsion
del béru Aunshin por medio de palmoteos, la destruccién de la propiedad del
muerto, la quema del cadaver y la bebida ritual de las cenizas de los huesos (véase
3.5).

Posiblemente ha habido también intentos de hacer volver nuevamente el espi-
ritu de un muerto a quien pertenecia anteriormente. El ritual uni xuti (enviar
hombres) consistia en que, después de la muerte de nifios, se confeccionaba una
figura humana, la cual era llevada por los hombres por la aldea. Los parientes del
nifio muerto se acercaban a este grupo desde el lado opuesto, tratando de apode-
rarse de la figura o de una parte de ella. En la pugna entre ambos grupos, lograban
los parientes arrebatar trozos de la figura. Estos trozos asi ganados los conser-
vaban en su cabafia. El objetivo de este ritual, que era practicado todavia hasta
hace pocos afios en Santa Martha y Puerto Azul, era ayudar a los padres a tener
de nuevo nifios sanos y fuertes.
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Segiin la descripcién de uno de mis informantes, el béru Aunshin pierde, al
morir su “posesor”, su sindn (pensamiento, entendimiento): uni bamain ca ain
fiunshin sindn manutin (al morir el hombre, pierde su espiritu su pensamiento).
Este olvidar o perder puede ser observado por los circunstantes en el lecho de
muerte: usa ‘ain bamaia isquin ca unin bérdma cacéxa (por ello, viendo como
muere, decian antiguamente las gentes): Ca is (jmira!) aintsi ca manuaxa (<nues-
tro> pariente ha olvidado / perdido <su pensamiento>). Sin el entendimiento que
tuvo hasta entonces, el espiritu se va al cielo: ain sindn manui ca fiunshin nainu
cuanin (habiendo olvidado su pensamiento / su entendimiento, se va el espiritu
al cielo). En su camino al cielo o en el cielo mismo recibe el espiritu otro
pensamiento: utécénquin ca sindntécénin (cuando €l vuelve, piensa de nuevo),
bérdma sindnsama bétsi sindncé ca ‘iti ‘icén (no piensa como antes, tiene otros
pensamientos).

El béru fiunshin no recibe solamente otro pensamiento sino también otra
identidad y otro nombre. Coincidiendo, dijeron todos los informantes que el
espiritu con las funciones del béru fiunshin ya no retorna mas a la tierra. El que
aparece sobre la tierra o el que retorna es, segin la concepcién de los cashibo-
cacataibo, el rara itsi (otro antecesor).

El espiritu de un muerto debe hacer algiin esfuerzo para desligarse del espacio
vital anterior. Esto es vélido especialmente en el caso de los mutilados y de los
enfermos crénicos: fiucé uni ain Aunshin ca bénétishi cuanimin nainu (el espiritu
del mutilado /enfermo no se va répido al cielo) . 10

El espiritu de un muerto se hace notar, en el tiempo primero después de la
muerte de la persona con la cual estuvo, por medio de un silbido (shunquiti).

Algunos cashibo-cacataibo consideran esto como un mal presagio. Por otro
lado, se sabe que, antiguamente, después de la muerte de un pariente, los cashibo-
cacataibo iban inmediatamente al bosque con la esperanza de encontrar alli al espiritu
del muerto. En Sinchi Roca vi, una vez, a viejos y jévenes correr hacia una regién
del bosque, en donde un 7Aunshin se habria hecho notar por medio del silbido.

Rara itsi (otro antepasado)

* Nombre, nitmero, lugar y visibilidad

Con ell vocablo rara designan los cashibo-cacataibo el antepasado o los an-
tepasados ~ de los seres vivos. El pronombre itsi significa lo otro o el otro.

10. Posiblemente esta es una alusi6n a la carga que significaban antiguamente los enfermos para
los cashibo-cacataibo como sociedad. Si ancianos y enfermos eran muertos, como afirma Galt,
escapa a mi conocimiento (véase en Steward-Métraux, en Zerrigs 1964: 221).

11. El idioma cashibo-cacataibo no distingue entre singular y plural.
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Rara itsi (otros antepasados) son, segiin la concepcidn de los cashibo-cacataibo,
entes de naturaleza espiritual que vivian antes con los hombres como béru fiunshin
(espiritu del 0jo) v después de la muerte de aquellos se convirtieron en espiritus
de los muertos. Rara itsi ca nun raran nunshin ‘icén (<El> otro antepasado es el
espiritu de nuestro antepasado). Cada béru fiunshin ha de convertirse, alguna vez,
€N uUn rara itsi: rara itsi ax ca ‘icén nun béru Aunshin nun bamacé nainu cuan
‘aish anu (<EI> otro antepasado es nuestro espiritu del ojo, el cual, despies de
nuestra muerte, va al cielo, encontrandose alli).

Puesto que los rara itsi son los espiritus de los muertos y ya han muerto
muchos hombres, el nimero de los rara itsi es inmensamente grande.

El lugar de residencia de los rara itsi es el cielo. Alli estan sentados y beben
el delicioso xooncari bata, una bebida dulce que hay solamente en el cielo.

En el cielo parecen tener también los ‘ishmin (buitres gigantes) un lugar de
honor. Se cuenta de ellos que son inmortales y que los espiritus de los muertos
beben, en su presencia, el xodncari bata.

Aun cuando los rara itsi tienen su lugar en el cielo, pueden venir a la tierra.
El ambiente habitual de los rara itsi muestra que hay sobre la tierra un gran nimero
de estos espiritus de los muertos. Posiblemente los chamanes tenian el poder de
traer a la tierra los rara itsi. Un informante me dijo: rara itsi ca ‘én xutan ‘apdcéxa
éné menu (mi abuelo trajo a la tierra a los otros antepasados). Usa ‘ain ca ax médico
unisa ‘lacéxa (es por e€so que era como un médico).

* Propiedades y funciones

El rara itsi es descrito como bonito y amistoso. No obstante, acontece también
que s¢ manifieste encolerizado a consecuencia de una conducta, no conforme a
las normas, de sus parientes humanos: ca ‘én chichimi nishacéxa (odiaba / estaba
encolerizado con mi abuela). Nishi ca cuancéxa (odidndola se alejé de ella). Los
rara itsi exhiben una conducta hostil muy variada ante los espiritus de los muertos

que no estdn emparentados con ellos.

El otro antepasado no parece ser tan activo como el béru riunshin: rara itsin
ca uni béruaimin (<El> otro antepasado no protege al hombre). En general, él
simplemente esté alli: rara itsi ax ca uinu cara uni bucuin anu ca bucuin (<el>
otro antepasado, donde hombres se retnen, él se reline <con hombres o con otros
rara itsi> o <Los> otros antepasados, donde hombres se rednen, ellos <también>
se retinen <con hombres o con otros rara i13i>)12.

12. Sélo en casos singulares se dio que los informantes atribuyesen las mismas propiedades y
funciones tanto a los rara itsi como a los béru fiunshin.
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Como el béru riunshin, el rara itsi también se hace notar mediante un siibido
(shuinquicé) y un ocasional “tsa”. Aparentemente, €l habla solamente con hom-
bres; no con mujeres .

Los rara itsi piensan con amor en sus parientes humanos que viven sobre la
tierra. Por eso, les dicen en suefios: camina uti ‘ain, cana itsa mi sinanin (ti debes
venir, pienso mucho en ti).

Los rara itsi comparten también el duelo de los parientes: rara itsi ax ca nux
‘icésaribi rarumatin ain aintsi bamacébé (si sus parientes <humanos> mueren, los
otros antepasados lloran por los muertos como nosotros). Un informante me dijo
que €l, después de la muerte de Bolivar (un dirigente importante de los cashibo-
cacataibo de Mariscal Caceres), escuché llorar durante dos dias a los rara itsi.
Segun su declaracidn, el llanto de los espiritus de los muertos era diferente al llanto
de los hombres.

La ayuda de los rara itsi se hace patente al morir un hombre: los otros
antepasados de la parentela vienen para recoger al moribundo: ain bamati néri ‘ain
ca ain tita, ain aintsi Aunshin bitsi aia (si su muerte esta cerca, viene su madre,
vienen sus parientes, para recoger <su> espiritu). La venida de los parientes es
advertida por el moribundo: ‘En tita ca uaxa, ‘én papa ca uaxa, abé cana cuanin
ca uni bamaia quia (mi madre ha venido, mi padre ha venido, con ellos voy; dicen
los moribundos).

Puede también ocurrir que los rara itsi rechacen a los enfermos que estidn en
su lecho de muerte: camina utima ‘ain (t4 no debes venir). Min hora ca sénéncéma
‘icén (tu tiempo ain no se ha cumplido). Ca cuantan (jaléjate!)! Esoquin ca rara
itsi nu cain (asi nos hablan los otros antepasados).

Nubé cuancé (<el> que va con nosotros)

La denominacién general para la sombra de una cosa o de un ente es fupén.
Anteriormente, la sombra de un hombre fue denominada también nubé cuancé
(<el> que va con nosotros).

Todavia debe ser investigado si se utiliza abé cuancé (<El> que va con él)
en relacion a otros entes, y, en relacion a las cosas, abé ‘icé (<EI> que con €l estd
<siendo>).

Se dice del nubé cuancé que solamente tiene la funcién de un acompanante:
nishiti nubé (€1 sélo va con nosotros). No se sabe, en relacién con él, de una
conducta positiva o negativa. Si el hombre muere, permanece sobre la tierra: nun

13. Infortunadamente, omiti preguntar a las mujeres sobres este asunto.
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tupén ax caisa éné menubi ‘in. Bamacébé ca énubi... (se dice que nuestra sombra
reside solamente en esta tierra. Cuando morimos, ella <permanece> aqui).

Con mayor frecuencia, se dice, en lugar de nubé cuancé, sélo Aunshin (es-
piritu). Lo mismo es vélido para los conceptos de béru runshin (espiritu del ojo)
y de rara itsi (otro antepasado). Aun los Aunshin ‘atima (malos espiritus) son
llamados, en general, s6lo Aunshin (espiritu). Ahora bien, cuando un cashibo-
cacataibo pide una fotografia, con las palabras: ; ’én Aunshin caina bitima ‘ain (mi
espiritu, no <quieres> recoger / agarrarle)?, ;en qué espiritu estd pensando?
Presumiblemente, en el béru Aunshin (espiritu del ojo). He llegado a este supuesto
porque se utiliza, con frecuencia, el vocablo shipibo “caia”, que es descrito por
Illius (1983: 91) como ego del estado de suefio.

Espiritus enemigos

Bajo el nombre de fiunshin ‘atima (espiritu malo o espiritus malos), comprenden
los cashibo-cacataibo entes de naturaleza espiritual que abrigan una actitud hostil
en relacion a los entes y cosas materiales e inmateriales.

= Espiritus que no son parientes

Los béru riunshin (espiritu del ojo) y rara itsi (otro antepasado) que no estin
vinculados por lazos de parentesco con el béru fiunshin y el rara itsi de un hombre,
son potenciales enemigos de este hombre y de sus asistentes espirituales.

« ‘Utano (los extranos de las chocitas)

Cada grupo de entes y cosas estd amenazado por grupos especificos de entes
enemigos, los ‘utano (los extrafios de las chocitas o “los enemigos de las chocitas).
Asi los cashibo-cacataibo no hablan solamente de los ‘utano de los hombres, sino
también de los ‘utano de los monos arafna (chunu ‘utano) y de los ‘utano de las
cosas (nu ‘utano)14.

Las grandes colinas de tierra que se encuentran en la floresta son consideradas
residencia de los ‘utano. Quizés hayan recibido su nombre de estas colinas de
tierra, que adoptan, en la fantasia, la forma de una pequena choza (‘uta). Se
menciona igualmente como morada del ‘utano los cerros que estan en la lejania.
De igual modo, el ‘utano mora en el gran arbol de lupuna (shunu) y en el arbol
de cataba (ana). Se piensa especialmente, en relacién con esto, en las cavidades
y en las ramas del arbol. Por eso se advierte a los nifios inexpertos de no encontrarse

14. Nu (cosas, objetos) es entendido también como concepto de todo lo que existe.
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en la cercania del gigantesco arbol de lupuna porque trama allf el ‘utano sus
magquinaciones .

El ‘utano sélo puede ser percibido dificilmente: ‘undncéxun cananuna ‘utano
isin (de acuerdo a lo que se nos ha ensefiado, podemos ver a los extranos de las
chocitas), ‘undncéxunma cananuna isima (si no hubiéramos sido ensefiados, no
podrfamos verlos); me dijo un chamédn. Con ello queria decir que solamente
personas iniciadas (;chamanes?) pueden ver al espiritu.

Algunos se representan al ‘utano como un espiritu cuyo cuerpo estd cubierto
de pelos (J. Estrella en Gregorio Estrella 1977: 16); otros cuentan que esté vestido
de obscuro.

Cuando se pregunta por el nimero de los ‘utano se obtiene esta respuesta:
‘aisamaira ca ‘icén (hay muchisimos / hay demasiados). ‘Utano ca cénutima ‘icén
(los extranos de las chocitas hay siempre <muchisimos>).

El ‘utano no es un compaiero constante del hombre. Viene, hace de las suyas
y se va: uxun ca pia fiu nancé (una vez que ha venido, come los alimentos
dispuestos), mécamaxun ca pin (luego que ha robado <lo dispuesto>, lo devora).
A veces desciende el ‘utano a lo largo del cuerpo de la persona que duerme y
le rasca el estémago. Con frecuencia, se sienta cerca del fuego. En la mafiana
temprano, cuando alborea, abandona nuevamente a los hombres: uanx ca axbi
cuanin (Juego de haber venido, se va de nuevo, por su cuenta). Pécaracébé ca
cuanin (en la mafana, al anunciarse el dia, se va), ‘atapa banacébé ca cuanin
(cuando cantan los gallos, se va).

Especialmente temido es el ‘utano porque rapta a los hombres, sobre todo,
a los nifios pequenos, sin que nadie lo vea. Los raptados no vuelven nunca més.
Quininuax chiquitancéxun ca ax nitsia uni bitsia (luego de haber salido del hueco,
camina por todas partes agarrando a hombres). Bicéx ca anuxun bamati ‘icén (el
que ha sido agarrado <y llevado>, muere alli <en la morada del extrano de la
chocita>). Por eso, amenazan los educadores a los nifos con el ‘utano. En la
colonia de Shambillo escuché a una abuela, que perseguia a su nieto en la noche,
advertirle: Aiunshin mi buanin (<jTen cuidado!> EIl espiritu te va a llevar).

El ‘utano fue temido por los hombres que salian a cazar. El espiritu podia hacer
que se extraviaran en la floresta: raécéma ‘ain caisa ‘utano bérdma uni fiu bari
amamiocéxa (cuando todavia no eramos civilizados, el extrano de la chocita, asi
se contaba, causaba que los hombres, que iban a cazar, se perdieran <en la
floresta>).

15. Como morada del 7unshin ‘atima es designado también el arco iris (no bai: el camino de los
extranos / enemigos). No pude averiguar en qué Aunshin ‘atima se piensa en este caso.
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Es peligrosa la vuelta al hogar para el cazador que ha tenido éxito. El ‘urano,
que es considerado Senor de los animales, trata de vengarse por la muerte de los
animales. ‘utano ca nuinanén ‘ibu ‘icén (los extranos de las chocitas son los
poseedores de los animales). Camabi auinanan ‘ibu ca ‘itsa ‘icén (los poseedores
de todos los animales son muchos). Unin ‘acébé ca ami nishin (si el hombre mata
<un animal>, <el ‘utano> le odia). Nishquin ca ain béchicé ‘ain (odiando, dana
/ mata a su hijo). A causa del peligro en el que estd el nino, intenta el cazador
hacer cambiar de opinién al ‘utano. Nidxma ‘inun ca unin cain (no debes odiar,
dice el hombre). ;’En béchicé usaibi ‘axunma ca ‘at (deja a mi hijo tal como es,
no le causes ningin dano)! Mientras habla de este modo, sopla el cazador a
izquierda y derecha, expulsando, con ello, al ‘utano de su camino por donde regresa
a su lugar.

Al narrar esta costumbre, el pasado se hizo presente para mi informante
(Poloponte Estrella de Nueva Esperanza). Puesto que utiliz6 la forma del presente
para su informe, me [imito a reproducirla, a pesar de que, en la actualidad, los
cazadores no adopten ninguna precaucion contra la venganza del ‘utano.

Segin el modo de pensar de los cashibo-cacataibo de mayor edad, muchos
hombres enferman a causa de las malas artes del ‘utano. ‘utanon ‘acé (a conse-
cuencia de la actividad del ‘utano) me respondié un informante, cuando le pregunté
por la causa de las enfermedades. Cémo es posible esto, me fue explicado de este
modo: Ain ron ‘acéx ca ‘isinin (luego que €l ha causado danos con su medicina,
enferman <los hombres>). Suriun ca ain ro béin (el viento trae hasta aqui su
medicina). Béia ca uni ‘isinin (<a consecuencia de lo> que fue traido hasta aqui,
enferman los hombres).

* Panare/Péndn rancatano (el extrano que golpea con palos)

Este Aunshin ‘atima tiene su residencia en el gran é&rbol lupuna (shunu). Desde
alli acecha a las gentes que pasan y las mata con un garrote: ca nu rétin caxuxun
(é1 mata <al> golpearnos las espaldas). El modo de su cruel proceder se refleja
en el nombre con el que se le conoce en Puerto Azul: Péfidn rancatano (el extrano
que goipea con garrote). No se sabe por qué odia a los hombres y los trata de este
modo tan terrible.

* Nunshin (espiritu)

Con la denominacién general de sunshin (espiritu) o Aunshin ‘atima (espiritu
malo) describen los cashibo-cacataibo un ente enemigo, inmaterial, que vive en
la selva. La voz de este espiritu, que se escucha cuando hay tormenta o cuando
truena, es muy temida (;quizd porque causa enfermedad?). Se cuenta que el
espiritu malo que camina dia y noche por el bosque agarra a la gente y llega,
inclusive, a matarla. Se piensa, probablemente, que hay un gran nimero de estos
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espiritus. Estos entes espirituales son los llamados “tunchis” (Significado desco-
nocido) por la poblacion que habla castellano; asi afirman los cashibo-cacataibo.

Aparte de los entes espirituales inmateriales mencionados aqui, hay todavia,
en la concepcién de los cashibo-cacataibo otros entes tanto enemigos como neu-
trales. A causa de su trasfondo mitolégico, no los menciono en este lugar.

3.5. Ritual funerario en Puerto Nuevo

Puerto Nuevo es el nombre de dos colonias del mismo grupo local cacataibo. El
Puerto Nuevo actual se encuentra a orillas del rio San Alejandro, que desemboca
en el rio Aguaytia. La antigua aldea, que ya no existe actualmente, se encontraba
en una zona tributaria del rio Sungaroyacu, llamado también rio San Alejandro.

En el antiguo Puerto Nuevo pude observar en 1974 el deceso de Lidia Bolivar.
La mujer, que tendria 16 afios de edad, era una hija del matrimonio de Simé6n
Bolivar, el fallecido conductor de este grupo local, y de Elsa (;apellido?). Carlos
Hoyler, cuya edad era aproximadamente unos 18 afios, era el esposo de Lidia.

Siete anos después, con ocasion de un viaje a las aldeas Sinchi Roca y Puerto
Nuevo, por el rio San Alejandro, tuve nuevamente la oportunidad de observar el
ritual funerario del grupo cacataibo de Puerto Nuevo. Sonia Bonzano, la esposa
de Julio Agredar, fue llevada en la tarde del 4 de mayo de 1981 a la aldea Sinchi
Roca, para ser enterrada alli. Sin embargo, a causa de diferencias de opinién, tuvo
lugar el entierro, tres dias después, en Puerto Nuevo, lugar de residencia de la
familia, el cual se encuentra a un dia de viaje rio arriba.

El protocolo siguiente, acerca del ritual en ocasién de la muerte de Lidia
Bolivar, fue completado por mi mediante observaciones realizadas en ocasién de
la muerte de Sonia Bonzano, asi como por medio de informaciones que recibi de
los informantes.

ACONTECIMIENTO DEL 20.1.1974

Al poco tiempo de nuestra llegada (17.1.1974) supimos del mal estado de salud
de Lidia. Hacia pocos dias que la joven habia dado a luz un bebé demasiado débil
para vivir. Lidia padecia una fuerte anemia. Los intentos de ayudarla médicamente
no tuvieron resultados. A causa de la desconfianza de su familia en relacidn a los
hospitales, fue imposible llevar a la joven a Puerto Inca (que se encuentra aproxi-
madamente a tres horas de viaje en bote a motor) para someterla a tratamiento
médico. No fue aceptado un ofrecimiento de ayuda pertinente.

Al advertir los sintomas de la cercana muerte, los parientes iniciaron un canto
funerario (rarumati) el 20.1.1974 a las 15.30 horas. Antes de perder el conoci-
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miento, de acuerdo a la informacién de una tia, se despidid la joven Lidia con las
palabras: cana cuanin (me voy).

Durante una de mis visitas el dia anterior escuché también que la enferma dijo
cana cuanin (me voy). Sin embargo, como en ese momento parecia mejor, la madre
rechazg, irritada, este anuncio.

Informados por los lamentos de los parientes, entraron los habitantes conmigo
a la cabana en la que yacia Lidia.

Se puso en la mano izquierda de la moribunda agonizante una caja de fosforos.
En la mano derecha, una flecha (pia). Después de algin tiempo, fue cambiada esta
flecha por un cuchillo (chichica). Posteriormente, se sumaron a la flecha dos
billetes (curigui) de diez soles cada uno. Una mujer trajo apresuradamente un pollo
y una olla y puso ambas cosas cerca de la moribunda.

Una y otra vez unian los parientes las manos de la moribunda para que los
objetos no cayeran. Cuando, a ojos vistas, la moribunda se hizo més débil, se
quitaron los fésforos de la mano izquierda y, junto con el cuchillo, fueron puestos
en la mano derecha El dinero, que se hallaba en la mano derecha, fue puesto a
un costado.

Al inquirir, posteriormente, por la razén de ser de estas prendas, se me
respondié:

La flecha: Ami cataméti cuanti, ‘inu racuéabi (Confiando en el arma se va,
a pesar que tema el tigrelé.

Los fésforos:  Anun pécai cuanti (para que tenga luz al caminar).

El dinero: Anun fiu maruti (para que pueda comprar Cosas).

El pollo: Cuanquin budnti, abé cuanti (para llevéarselo cuando se vaya, asi
<el pollo> la acompafiard).

El resultado de éstas y otras preguntas es que el espiritu del ojo de la muerta
use estas prendas (que recibid en el instante de la muerte de la mujer) para poder
recorrer su camino por el bétsi me (otro mundo), a pesar de los peligros que
acechan.

Durante todo el tiempo de la muerte de la joven mujer, se lamentaron y lloraron
las mujeres de la aldea, y también, aisladamente, algunos hombres. Al acaecer la
muerte fisica, profirieron las mujeres chillidos y gritos sincopados. Al mismo
tiempo, palmoteaban (métdshquiti). Se intent6, nuevamente, poner en las manos
de la muerta todas las prendas. Se puso en su mano izquierda el cuchillo, los
fésforos, los dos billetes y una cuchara. Se arreglé la mano derecha de tal modo
que pudiera sostener la olla y el pollo; éste fue cambiado més tarde por una gallina.

16. Se piensa, posiblemente, en un ente espiritual hostil.
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Mientras tanto, mujeres y hombres cubrieron su cabeza con una tela.

Cubrir la cabeza con una tela es un signo de duelo. Los parientes mas cercanos
llevan esta tela varios dias, inclusive, varias semanas y meses.

Uno de los hombres mas ancianos de la aldea se separ6é del grupo de los
presentes y, echandose de espalda sobre la tierra, puso a la muerta sobre su cuerpo,
paralelamente. La cabeza de la muerta descansaba sobre el pecho del hombre.

En el transcurso de dos dias, que durd la ceremonia funeraria, fue puesto el
cadaver sobre el cuerpo de todos los habitantes de la aldea, con excepcion de los
muchachos menores de 12 o 13 afios. Esta costumbre, llamada ain ‘ié tanquin
(experimentar o probar su peso), es una parte importante del ritual funerario de
los cacataibo de la zona de San Alejandro. Segin pude observar, los hombres y
las mujeres de la aldea pusieron a la muerta una o varias veces sobre su cuerpo.
Algunos se pusieron ellos mismos el cadaver sobre el cuerpo. La muerta descan-
saba de 2 a 10 minutos sobre el cuerpo de las distintas personas. El tiempo més
largo correspondid al esposo (12 minutos).

Al preguntar por el significado de esta costumbre, me respondi6 un informan-
te: béru fiunshin nami éncéma cupi (Porque el espiritu del ojo ain no ha aban-
donado el cuerpo). Con frecuencia se me dijo también que hacer descansar el
cuerpo sobre uno es una muestra de aprecio que se testimonia a la muerta.

Mis o menos una hora después de la muerte de la joven, se la vistié con un
traje, ropa interior, medias y zapatos. Un poco antes un tio y el abuelo tomaron
cortes de las unas de las manos y de los pies, asi como de las plantas de la mujer.
Los cortes fueron tonservados en hojas de maiz y en vainas.

Estos cortes, se me explicd, debian ser utilizados para identificar a 1a persona
que, en opinién de los parientes, habia causado la muerte de Lidia.

Durante toda la tarde se escuchd el llanto y los lamentos por la muerta.
Cantando y llorando narraban los parientes en estas canciones funerarias en qué
relacién estaban con la muerta y qué tristes se sentian por su fallecimiento. Se
cantd y llor6 aisladamente o en grupos.

Si dos personas cantan juntas el lamento funerario, se sientan una enfrente de
otra (rara vez lo hacen de pie) y ponen una mano sobre la cabeza del que se
encuentra frente a ellos (mapa tsanani). El canto simultineo, que no es, sin
embargo, un canto comin, se llama: bana tupubiani ca rarumatia (contando
correctamente las palabras lloran y se lamentan por el muerto).

El rarumati (llorar por el muerto) es una expresién de duelo. Si un pariente
llora y se lamenta poco, es considerado esto como falta de afecto en relacion a
la persona muerta. '
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Se pueden distinguir diferentes tipos de rarumati:
a. El llanto largo. triste, moné6tono v silencioso de los hombres v mujeres.

b. El llanto o lamento que dura de dos a cinco minutos, a media voz, practicado
por hombres y mujeres.

c. El llanto y lamento violentos, con palabras pronuciadas rdpidamente, practi-
cado por mujeres de media edad, que dura de dos a cuatro minutos.

La conclusion de los cantos funerarios, especialmente de los del segundo y
tercer tipo, se caracteriza por un tono ascendente, largo y stibidamente interrum-
pido, y una transicién inmediata a un llanto violento.

El llanto y el lamento por los muertos no es practicado por todos los dolientes
con la misma “virtuosidad”. Al escuchar posteriormente la cinta con el rarumati
que habija grabado en la ceremonia funeraria de Sonia Bonzano, un oyente hizo
advertir el rarumati deficientemente afinado de un joven.

Un tipo de lamento funerario practicado cuando se esta de viaje, y que, al
mismo tiempo sirve de informacion, es el chanioin (aumentar el tono). Durante
el viaje del 6.5.1981 de Sinchi Roca a Puerto Nuevo, sobre el rio San Alejandro,
observé que los hombres de nuestra embarcacion (en la que llevamos el cadaver
de Sonia Bonzano), de tiempo en tiempo y especialmente en la cercania de lugares
habitados por los cacataibo, proferian una ‘u’ larga y prolongada en tono ascen-
dente. Uni Aaucébétan ca chanioin (cuando los hombres mueren, se lanzan <estos>
tonos prolongados). Unicuni ca chanoion (S6lo los hombres profieren <estos>
tonos prolongados). Asi me informaron las gentes de Puerto Nuevo.

Aproximadamente una hora depués de la muerte de la mujer volvié su marido
de la caza. Grité y dispard con el fusil al aire. La comunidad de dolientes le hizo
lugar. Se puso a la muerta sobre su cuerpo, y las mujeres comenzaron a palmotear
ritualmente (métdshquiti).

Mientras tanto, algunos parientes fueron por las posesiones personales de la
muerta Se trajeron los cuadernos y el material escolar y fueron parcialmente
destruidos. Se trajo mds tarde algunos restos de tela, una taza y una linterna y se
les destruyo.

Después del esposo, la madre se hizo entregar €l cuerpo de su hija. A diferencia
de todos los demds habitantes de la aldea, no se eché sobre la tierra, sino se sentd
al modo de las indias con las piernas cruzadas sobre la tierra. Se puso el cadéver
sobre el regazo.

A veces, entre los otros grupos cashibo-cacataibo se practica poner el caddver
de nifos pequeiios muertos sobre el regazo de parientes femininas. Alli se des-
conoce el ain ‘ié tanquin (sentir, probar su peso) que yo observé en Puerto Nuevo
y Sinchi Roca.
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El esposo fue la décimo primera persona y la madre la décimo segunda que
recibieron al cadéver. No pude descubrir un criterio que prescribiera el orden de
la sucesioén de las personas sobre las cuales ha de descansar el cadaver.

Al atardecer volvié la mayoria de los habitantes a sus casas. Cerca de la muerta
se quedaron los parientes cercanos. Los hombres hicieron guardia con arcos y
flechas y algunos fusiles'”. Yo volvi también a mi cabafia. Durante la noche pude
oir constantemente el llanto y los lamentos de los parientes.

ACONTECIMIENTOS DEL 21.1.1974

En la mafiana temprano estaba sentada la familia en duelo alrededor de la muerta
y se ofan sus lamentos. Los hombres tenian en las manos fusiles o arcos y flechas.

Durante el dia, algunos hombres hicieron un ataid de una vieja embarcacién
Siempre de nuevo llegaban personas de la aldea y expresaban su condolencia
poniendo el caddver sobre su cuerpo. Entretanto, la muerta habia sido envuelta
en una tela, posiblemente para disminuir el hedor de la corrupcién.

La construccién del ataid y la apertura de la tumba no fue realizada, segin
mis observaciones, por los parientes cercanos, sino mas bien por habitantes de la
aldea dispuestos a ayudar.

Puede pertenecer también al ritual funerario una “declaracién de inocencia”
de parte de los parientes y, sobre todo, de parte del esposo. Al crepiisculo del
4.5.1981, mientras se encontraban los habitantes de la aldea de Sinchi Roca
alrededor de la cabafia en la que yacfa la muerta (Sonia Bonzano), se me indicé
que comenzaria ahora la mancé ‘ati bana (la palabra bien dicha). El esposo informé
en el curso de la ceremonia cudles habian sido las medidas que él habia tomado
para ayudar a su esposa. Sin embargo, puesto que su enfermedad habia sido
causado por malos espiritus, todos esfuerzos habian sido indtiles. El jefe de la aldea
de Sinchi Roca apoy6 su argumentacién y le dijo que habia hecho realmente todo
lo que podia hacer.

El profesor de Sinchi Roca, en cambio, hizo una exposicién critica. Reproché
a la gente de la aldea no haber querido ayudar a la enferma. Un aporte ulterior
de un habitante de la aldea mostr6 que durante esta ceremonia se pueden expresar
también opiniones diversas y controvertidas. Quizé sea ésta la raz6n por la cual
un participante de la ceremonia le dio el nombre de cuébiquianani bana (inter-
cambio polémico de palabras). Sin embargo, asi me dijeron mis informantes, no
se llega (esta vez) a la via de los hechos: ca mééananimin (no llegan a golpearse).

17. No pude averiguar a causa de quién era la guardia. Posiblemente era para proteger al Aunshin
de la muerta.
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Puede ser que en el mancé ‘ati bana o mancéti (hablar bien) también se alabe
a la persona muerta. Un informante de Nueva Esperanza definié de este modo la
costumbre: uisa cara uni ‘iaxa a Aui quin (dicen, narrando, c6mo fue el hombre).
Este acontecimiento tiene lugar en la noche y es practicado predominantemente
por hombres.

ACONTECIMIENTOS DEL 22.1.1974
En esta manana, fue enterrada la muerta.

Al ritual funerario pertenece una comida comun, en la que toman parte los
parientes excluyendo a todos los demas. Esta tiene lugar antes del entierro. En
Puerto Nuevo fue hecha probablemente muy temprano, antes del entierro. En la
mayoria de veces, se sacrifica una gallina para este banquete funerario.

A las ocho y media, la gente de la aldea fue hacia la cabafa en la que iba
a tener lugar la supultura. La cabafia estaba construida como muchas casas en esta
aldea: sin suelo de corteza de palma y sin paredes. En el centro de la casa, al lado
de la sepultura del nifio muerto de Lidia, se cavé un agujero.

Se puso el cadaver en el ataid que ya se hallaba en la sepultura. La muerta
fue enterrada en direccidn este-oeste.

Todos los grupos de los cashibo-cacataibo entierran a sus muertos de modo
que la cabeza quede yaciendo hacia el sol naciente. Ami bari urucé ca ain mapaxu
‘iti ‘icén (su cabeza debe estar en la direccion de donde sube el sol), se me dijo
en Puerto Nuevo.

La madre, dos tios y el esposo quisieron manifestar su dolor descendiendo a
la tumba. En un primer momento se les impidié hacerlo; luego, se permitié a la
madre descender a la tumba Alli lloré y se lamenté por su hija. Algunos de los
que se hallaban alrededor de la tumba ayudaron a la madre a salir. Seguidamente,
algunos hombres clavaron el ataid No pude saber si se ponian algunos otros
accesorios a la sepultura.

En el entierro de Sonia Bonzano el 7.5.1981 observé que, antes de cerrar ¢l
atad, agitaban telas constantemente (chupan bécati | rabécati), palmoteaban
(métdshquiti) y proferian sonidos agudos y prolongados. Este palmoteo ritual es
practicado s6lo por las mujeres: xanuxun ca ‘ain (solamente las mujeres lo hacen).

De acuerdo con mi informacién, los muertos son enterrados siempre vestidos.
A veces se pone a las mujeres un brazalete (moro: cuentas de vidrio).

Un informante me dijo que, ocasionalmente, se pone en el ataid de un lactante
un recipiente lleno de leche materna.
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Antes se ponia sobre la sepultura ya cubierta, a la altura de la cabeza del
muerto, durante un largo tiempo piti (comida) y/o xéati (bebida) en un recipiente.
Esto correspondia a la concepcién segtn la cual nun aintsin béru Aunshin énéx
ca numia (el espiritu del ojo de nuestro pariente, éste, tiene hambre). Ca pisa tanin
(desea comer). Piti bari ca ain (viene a buscar alimento).

Sobre la tumba, a la altura del pecho del muerto se ponia antiguamente
masinbu (lanza), pia (flechas) y un machete (machitu).

Los hombres cerraron la sepultura y alguien puso una tela de plastico encima
de ella. Los parientes més proximos se sentaron encima.

Sepultar bajo la proteccién de una cabana parece ser una antigua costumbre
de los cashibo-cacataibo. Me dijo un informante de Puerto Azul que me describio
el modo de sepultar de sus antepasados: xubunuishi ca maiancéxa (eran enterrados
solamente en las casas). Sobre la ubicacién de las casas donde eran enterrados
y el lugar en donde era enterrado el muerto, me dijo mi informante: xubu upi méu
ca maiancéxa (eran enterrados en el centro de una casa hermosa y bien cuidada).

Al inquirir por qué enterraban a sus muertos en las casas, me respondieron:
matsiti ‘itima cupi (para que no sientan frfo <los muertos>). ‘Acumati ‘itima cupi
(Para que <a los muertos> nada suceda).

Con seguridad no es el frio lo que mueve a los cashibo-cacataibo a enterrar
a sus muertos en sus casas. La segunda razon “para que nada les suceda” nos da
a entender que el muerto (es decir, su espiritu) goza en la casa de una proteccién
que no tendria fuera de ella. La casa, la morada de los hombres y del béru Aunshin
s6lo es visitada de paso por malos espiritus (fiunshin ‘atima). Los cashibo-cacataibo
entienden de un modo muy distinto la vida en la floresta. Alli se encuentra el lugar
de residencia de los riunshin ‘atima. Por ello se dice, por ejemplo, de un hombre
que vive solo en el bosque: funshinbéishi ca nitsin (€1 sblo se pasea con los
espiritus).

Segiin esto, sepultar en la cabafia podria significar que los cashibo-cacataibo
quieren ayudar al béru Aiunshin mientras se encuentra todavia en la cercania del
muerto, para que no sea molestado por los entes espirituales hostiles. Puesto que
antiguamente los parientes, algunos dias después del entierro, desenterraban a sus
muertos y los quemaban, cuidaban, con ello, que el espiritu del muerto no se
quedara para siempre con ellos.

Después que los hombres estuvieron sentados sobre la tumba o alrededor de
ella, se levantaron y fueron hacia el arroyuelo que fluye detras de la aldea. Durante
la caminata se pusieron una mano sobre la cabeza, lloraron y se lamentaron. Una
vez llegados al arroyuelo, levantaron las piedras que se hallaban en el lugar de
lavado (de la muerta) y las arrojaron contra las piedras que se encontraron en el
arroyuelo o en la orilla, con la intencién de destruirlas.
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La causa de esta accion es pensar en que, con ello, se quita al espiritu del ojo
la posibilidad de retornar al lugar de lavado de la difunta.

Algunos hombres se lavaron en ese lugar.

Una parte del ritual funerario es el lavado ritual de los hombres y mujeres;
ocasionalmente, también, el cambio de vestidos, que yo pude observar el 7.5.1981
después del entierro de Sonia Bonzano.

Primero fueron los hombres hacia el rio. Algunos se banaron (bututi/nashiti)
en el agua, otros solamente se lavaron las manos (méchucati) y el rostro (béchucati).
Los jévenes, en su mayoria, se limitaban a mirar. Los banistas cambiaron parcial-
mente de vestido.

Luego de haberse banado los hombres, fueron también las mujeres, juntas, a
banarse en el rio. Posteriormente volvieron palmoteando (métdshquiti) y en fila
india, una detrds de otra. Ain bainu ca cuanxin (<ellas> han ido por el camino
de la muerta). Con estas palabras se me explicé el significado del palmoteo ritual.
Otros dijeron: anu niquincé anu ca métdshquin (alli donde andaba <la muerta>,
alli palmotean).

Posiblemente pertenece la limpieza de los caminos de la muerta también al
ritual funerario. Adverti en 1981 con qué cuidado limpiaron los parientes de Sonia
Bonzano el camino que lleva al rio. El estrecho sendero fue ampliado el dia de
entierro, y se arrancé inclusive las raices del suelo. Se me dijo, no obstante, que
esta limpieza nada tenia que ver con el ritual funerario.

En Puerto Nuevo se me contd en 1974 que ellos cubrian con hojas de platano
los caminos hollados anteriormente por la muerta.

Después del entierro de Sonia Bonzano vino hacia mi Gaspar, uno de ios
ancianos de la aldea y me contd: “antiguamente quemabamos a nuestros muertos.
Luego, mezclabamos las cenizas de los huesos con bebida de platano y la bebia-
mos. Actualmente ya no lo hacemos. Enterramos a nuestros muertos solamente
en una casa. Hemos abandonado nuestros antiguos hébitos.”

Mis investigaciones ulteriores dieron como resultado que, antiguamente, este
ritual habia sido practicado por todos los grupos cashibo-cacataibo. Pudo obser-
varse esta costumbre publicamente por tilltima vez en el aio 1963. Puesto que existe
ya un protocolo sobre esto, redactado por la sefiora L. Wistrand (1969 a), no doy
aqui una descripcion del hecho basada en los testigos.

Sobre el modo en que era realizado este ritual en la zona del Aguaytia me
informé un participante cashibo-cacataibo: “un tiempo después del entierro del
cadaver ", una vez que ya estuviera el cadaver en descomposicion, se lo desen-

18. No pude obtener un dato preciso sobre el tiempo transcurrido.
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terraba nuevamente y se lo quemaba. Los huesos del difunto eran seguidamente
molidos y mezclados con bebida de platano (rnodnsi ché‘é’cé)lg y, finalmente,
bebidos. La quema del caddver y la bebida de las cenizas de los huesos era
practicada por nifios y adultos”.

De este modo se me explico la concepcion subyacente a la ceremonia, por
un informante de Puerto Azul: Aunshin utima ca bamacé unin chimapu nodnsi
chécéxun xéacéxa (ellos bebian las cenizas del hombre muerto junto con platanos
machucados para que su espiritu ya no vuelva nunca).

Posiblemente era lo més importante entre los cashibo-cacataibo la quema del
cadéaver y no la bebida de las cenizas de los huesos. Cuando las gentes de la etnia
hablan de esta ceremonia es manifiesto que hacen uso del vocablo xaroti (quemar)
para designar el ritual. Dijo asi, por ejemplo, Gregorio Estrella: ‘én cana Ciro
xarocé isa (vila quema de Ciro). Se referia, de este modo, a la ceremonia observada
y descrita por €l en la cercania de Santa Martha en 1963 (Wistrand 1969a).

No hay ninguna justificacién para las historias difundidas en las zonas bajas
del Perd acerca de un exocanibalismo truculento de los cashibo-cacataibo (Lopez
1968: 7). En Ia etnia no he encontrado indicaciones histéricas ni lingiiisticas (véase
también Frank 1978).

ACONTECIMIENTOS DEL 23.1.1974 Y DE LOS DIAS SIGUIENTES

Durante todo el dia se escuchd una y otra vez el llanto (rarumati) incesante de
los parientes sentados alrededor de la sepuitura. Lo percibia especialmente fuerte
y violento en la mafiana, al subir el sol, y en la tarde, al iniciarse la obscuridad.

Después de mediodia, alrededor de las cuatro, se reunieron algunas mujeres
de Puerto Nuevo en la tumba de Lidia Bolivar. Desde aqui caminaron por la aldea.
Se detuvieron ante cada casa gritando y palmoteando con las manos. Seguidamente
fueron hacia el arroyuelo, al lugar en donde, en el dia anterior, los hombres habian
roto las piedras. También aqui repitieron las mujeres los gritos y los palmoteos.

Este ritual debe obligar al béru runshin a abandonar los lugares en los que
estuvo la difunta mientras vivia.

Una ceremonia semejante es celebrada por los hombres de Puerto Azul. Luego
del deceso de un miembro de la tribu, van hacia las casas de la aldea y golpean
con un palo o latigo los pilares en los que se apoyan las casas.

19. Todos los informantes coincidieron en que las cenizas de los huesos eran bebidas con una bebida
de plétano; nunca se mencioné masato de yuca (véase Tessmann 190: 153).

249



Uno de los dias siguientes (24.1.19747) fueron las gentes de la aldea a la
plantacién de maiz de la difunta para destruirla. Los que participaron en el ritual
regresaron a sus casas trayendo consigo una parte del maiz maduro, para sus
necesidades personales.

En Puerto Nuevo, el 8.5.1981, invitado por la poblacién de la aldea, observé
la costumbre de destruir la plantacién de los difuntos. Las gentes fueron con
machetes y canastas a la plantacién de yuca de Sonia Bonzano, quien habia sido
enterrada el dia anterior. Aisladamente lloraban las mujeres y los hombres al
arrancar y cortar (o aplastar) las raices de yuca (‘atsa). Por lo demés, con excepcién
del duelo de los parientes de la difunta, reinaba un dnimo distendido, alegre.

La destruccion de la yuca arrancada fue practicada minuciosamente. Habitual-
mente se saca la raiz del suelo. Seguidamente se la corta en pequefios discos o
se la muele. Para que los véstagos de la yuca no vuelvan a crecer, cortan los
hombres y las mujeres escrupulosamente inclusive los botoncitos de los véastagos.
Pude constatar que se dejaban intactas partes de la plantacién. Estas, sin embargo,
eran consideradas como destruidas. El corte y el aplastamiento de las raices de
la yuca se denomina ‘atsa puinti (quebrar / doblar yuca). Cuando se trata de
platanos se llama nodnsi puinti (quebrar / doblar platanos).

Como causa de la destruccién del plantio recibi como respuesta: ain aintsi
tuinia cupi ca chacain (lo que ha tocado su pariente <la difunta>, debe ser
destruido).

Durante el corte y el aplastamiento de la yuca, las gentes ponian, una y otra
vez, a su lado, algunas raices de yuca. Una vez concluido el ritual, los participantes
se llevaron a casa, satisfechos, un atado o una canasta pequena.

Algunos hombres me contaron con expectacion que, quizds, el esposo de
Sonia sacrificaria el cerdo de la difunta. La cabeza y una pierna del animal son
sepultados, segin la costumbre descrita. Toda la carne sobrante es comida por la
familia que esta de duelo y las gentes de la aldea. Este ritual se practica solamente
con cerdos y animales domesticados grandes (jabali, tapir); no con los animales
con alas.

Pertenece también al ritual funerario de los cacataibo el corte de los cabellos
de las mujeres. El mismo dia, después del entierro de Sonia Bonzano se cortaron
los cabellos la madre y la hermana de la muerta. Primero fueron entresacados los
cabellos; seguidamente, cortados a la altura de la nuca. Durante esta ceremonia,
ambas mujeres se lamentaban una y otra vez; por lo demés, mantenian una
conversacion cotidiana.

Con frecuencia observé, también, que son cortados los cabellos de los enfer-
mos, tanto hombres como mujeres.
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3.6. Resumen

Los cashibo-cacataibo tienen una concepcion muy compleja de la estructura de
la realidad en la que viven. Esta concepcién estd basada en la tradicion oral y en
las vivencias oniricas personales.

El érgano central y principal del ser humano es el corazén. Es concebido como
la sede de la inteligencia y de la sensibilidad. Las concepciones acerca del bien
y el mal son comunicadas al ser humano por su sindn (pensar / entendimiento).
El carécter del sindn se forma por medio de la educacién de los padres y de los
parientes.

Cada uno de los seres humanos posee un protector y ayudante, el béru Aunshin
(el espiritu del 0jo). Este ente sobrevive a la muerte del cuerpo. Por sus propiedades
y funciones es descrito el béru Aunshin como una personalidad independiente, de
naturaleza espiritual. Los relatos de los suefos, la despedida de los moribundos,
el ritual funerario y la actitud ante los espiritus de los muertos muestran simultinea
y claramente que los cashibo-cacataibo se identifican intensamente con el béru
fiunshin.

Las experiencias tenidas durante el sueno con el béru fiunshin, hacen que los
hombres se sientan alegres o tristes. Con frecuencia, el que relata un suefo se
nombra a si mismo como la persona que ha vivido en suefos algo implicado en
su destino.

En ocasién de la muerte de un ser humano se puede sorprender con claridad
que la existencia humana es concebida como estrechamente vinculada con el béru
fiunshin. Mientras se habla del cuerpo como de la carne (nami) o de la envoltura
(xacd) que se pudre (chéquiti) en este mundo, dicen de si mismos los moribundos:
cana cuanin (me voy). Puesto que el cuerpo queda sobre la tierra, aquella expresién
solamente puede significar que el moribundo entiende que se va de este mundo
conjuntamente con el béru riunshin.

El ritual funerario que hemos descrito indica, igualmente, que los cashibo-
cacataibo conciben el béru fiunshin y la personalidad de un ser humano como
asociados reciprocamente, inclusive después de la muerte.

En mi opinién, también la relacién amistosa que cultivan los cashibo-cacataibo
con los espiritus de los muertos que les estdn emparentados, los rara itsi (el otro
antepasado), es una prueba en favor de la unidad de la personalidad humana y del
béru funshin.

Basdndome en el material presentado llego, finalmente, a la siguiente conclu-
sion: los cashibo-cacataibo describen su concepcién del alma por medio de las
entidades de naturaleza espiritual béru riunshin / rara itsi.
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