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Las concepciones sobre la vida, las funciones y los érganos vitales del
hombre son cominmente representadas y expresadas en términos de ‘“‘Al-
ma”, “Espiritu”. Cuando leemos la bibliografia antropoldgica que aborda es-
tas cuestiones, nos quedamos a veces soiprendidos, primero, por el empleo
sistemdtico de estos términos, luego, por el empecinamiento para restituir un
modelo sin fallas, “puro”, “libre de influencias”, empresa si no mistificadora
al menos ilusoria, donde se ocultardn, tachados de una sospecha de inautenti-
cidad, los elementos que parecen de origen europeo.

Usar de la terminologia indigena v aprovechar el realce que se da a
las cosas por su reaccidon a la intrusién de agresores heterogéneos, que com-
prenden incluso la del investigador, permite dar mejor cuenta de los hechos
como de la dificultad de analizar estos datos, y sin duda, de formular mas
preguntas que de responderlas.

Cuando los shipibos hablan del ser humano, “Joni’ (1), en general no
se reficren a una teoria fundamentalmente duulista que opondria el alma y el
cuerpo. atin si en su discurso los informadores bilingiies se sirven de los voca-
blos castellanos “alma”, “espiritu”. para distinguir los principios espirituales
que se supone dirigen la existencia de un cuerpo viviente, el empleo de estos
términos en el curso de la investigacion agregaba una confusidén suplementa-
ria a estos problemas ya complejos. Por ello, hicimos lo posible para evitar-
los.

La reconstrucciéon que aqui proponemos ha sido elaborada sobre to-
do a partir de materiales recolectados en el curso de numerosas misiones efec-
tuadas desde 1976 en territorio shipibo. Hemos estudiado los datos de los ar-
chivos y de los trabajos ya publicatios: monografias, trabajos etnograficos y
folkloricos sobre los shipibos, pero, éstos son bastantes pobres en el tema
que aqui nos ocupa, lo cual vuelve particularmente complejo el enfoque de

(1) Los shiyibos se llaman a cllos mismos “Jonibo™. que significa los hombres_{a gente. Su territorio,
15.000 KmZ. s¢ extiende entre el 62 v 10° grado latitud ser en la Amazonia peruana. Se estiman
en unos 15.000 habitantes los shipibos establecidos en el valle de Ucavali v sus afluentes, en la ribera
derecha: ¢l Maqguia, ¢l Cashiboya, el Roaboya. ol Calleria, el Tamaya. ¢l Shesheal v en b ribera izquier-
da: ¢l Cushabatay. ol Pisqui. el Aguatia v ¢l bajo Pachitea. -
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estas concepciones ciertamente ya transformadas, tanto por la influencia re-
cibidas como por su propia evolucioén interna. Es sobre todo a partir de en-
trevistas llevadas a cabo con informantes bilingiies, que hemos realizado este
estudio, ampliado luego con informantes no bilinglies, pero ciertos rasgos pa-
radojicos de estas nociones en el lenguaje corriente nos llevaron a rastrear su
uso en el “cuerpo del saber” especializado del Chaman, primero, a través de
entrevistas, luego, por un analisis de numerosos cantos terapéuticos grabados
a lo largo de las sesiones chamanicas.

“Yora”, el cuerpo, es el recepticulo de los elementos indispensables
para la vida. Vivir, se dice *‘jati”, que significa igualmente, ser, existir, habi-
tar. La vida caracteriza todo aquello que respira, animal, vegetal, hombre, sin
embargo no se reduce a la respiracion.

Los shipibos precisan bien, pues, saben por experiencia que la pérdi-
da de la sangre (“‘Jimi”’), el paro de la respiracion o del corazéon (““Jointi’)
acompaiian la muerte (“Mahua’) del animal o del hombre; pero a excepcion
de algunos adultos escolarizados, las representaciones obtenidas, a propoésito
de la funcién de los 6rganos del cuerpo, son frecuentemente discordantes y
no corresponden siempre a la realidad. Asi por ejemplo, el corazén es tanto
el lugar de la respiracion como del pensamiento: “‘Shinan”. El detenimiento
de la respiracion y del corazén no son las causas directas de la muerte, sino
s6lo su consecuencia. Cuando interviene “Mueraya”, literalmente aquél que
ve, o “Onanya Joni”, el hombre que sabe, el curandero generalmente herbe-
ro, es porque: (a) un ser de accion nefasta invisible para el profano, extrafio
al “Yora”, se ha deslizado en él, atacando un drgano vital, o bien (b) uno de
los elementos que aseguran el equilibrio del viviente se ha escapado de “Yo-
ra” la envoltura carnal, después de un rapto fomentado por un “Yobe” (bru-

jo).

La muerte, la enfermedad, el suefio, las visiones se explican ya sea
en términos de alejamiento definitivo o temporal de una de las entidades in-
materiales que presiden la existencia del hombre, ya sea en términos de inva-
sion de este territorio material por algin ‘‘genio” malévolo. Se acentuari en
ambos casos, el modo persecutivo, la incesante promiscuidad de este “‘otro
mortifero” que representa la multitud de los “Yoshins™ (2) que proliferan
en el ambiente y continuamente amenazan la integridad de la persona.

{2) Los “Uoshin™ son unos espiritus” (los shipibos traducen cste término por “‘espiritus”, “demo-
nios”’) grandes o pequefios. Listan en el ciclo, bajo la tierra en el agua de los lagos y de los rios, en las
picdra y enla selva. No conocemos su aparicncia ya que es cambiante, las cosas que no conocemos son
para nosotros unos “‘yoshins”. Los remolinos del rio, las rifagas del viento, la serpiente, el delfin son
“yoshins”, incluso el propio investigador es portador de “Yoshins” que pueden en ciertos casos pro-
vocar enfermedades (experiencia vivida cn cl curso de una mision en Roaboya), Estos “Yoshins™ no
son solamente “dobles” libres y errantes, pues ellos interviencn constantemente en los asuntos huma-
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Entre los Organos vitales que reflejan las funciones del “Yora”, pare-
cen ocupar el primer lugar: el corazén, los pulmones (‘“Boishaman’) y el hi-
gado (““Taca”). El hombre piensa con el corazédn, los pulmones y el higado.
En el discurso manifiesto, el higado se asocia frecuentemente, por un lado, a
la idea de temperamento, al caricter, y por otro, a la emocién y mds precisa-
mente a la cdlera, a la violencia, a la avaricia, a los malos pensamientos (“‘el
mal pensamiento’). Asi, de un hombre avaro y colérico se dice que tiene un
higado grande: ““Yoashi Jonira taca ania iqui”. El higado se asocia también a
menudo a un organo que concentra en si la parte “mala’ del hombre como
si el faltamiento a las reglas de conducta en vigor en la sociedad inscribiera
su marca en el cuerpo (3). Tal comportamiento estd magnificamente ilustra-
do en el mito del antihéroe, ““Yoashico Inca’”’, que nos ensefia como el Inca
avaro amo absoluto de la yuca, el maiz y otras plantas comestibles fue muer-
to por el pueblo a quien €l negaba plantas que pudieran germinar (4).

Ademis del discurso mitico, la dimensién negativa que se otorga al
higado es una vez mas evocada junto con personajes con poder deletéreo, los
ogros, los vampiros, asi como en la creencia de que constituye el alimento
privilegiado de numerosos “Yoshins”. Entonces, el hombre vomita, escupe
sangre, se debilita, pierde su identidad humana para convertirse en vampiro.
Tanto el higado, como el corazon y los pulmones estdn vinculados a ““Shi-
nan’, el pensamiento. A menudo traducido por los términos castellanos
“pensamiento” o “mentalidad”, “Shinan” suele asociarse a “Onan”, el saber,
el conocimiento. Pero mientras que el higado tiene un valor esencialmente
negativo, el corazén y los pulmones estin asociados a un pensamiento ideal.

Es a través del corazon y de los pulmones que “se aprende y se saben
las cosas”. Estos 6rganos guian la accion reflexiva, controlada. Asi los shipi-
bos se complacen en decir: ““Cuando el corazdén sabe, entonces el hombre ha-
ce las cosas. La acumulacion de experiencias, 1a memoria, el conocimiento,
la comprension, la concentracion estdn vinculadas a la nocién de “Shinan”.

nos, bien por la orden de un brujo o bien espontinecamente porque se les ha disgustado. lixiste un
namero indefinido de pequenos Y oshins’ anonimos mal identificados, pero algunos importantes xon
particularmente pombrados. Es el caso, por ¢jemplo, de “Ronin”, ¢l Anoconda, amo de las aguas,
“Ino”, ¢l jaguar, amo de la selva, “‘Neino”, la nutria, etc. El término ““Yoshin’ designa igualmente uno
de los principios espirituales del ser humano.

(3) Durante nuestras diversas estadias, la importancia del intercambio, 1a circulacién de los regalos han
demostrado el interés que los shipibos muestran a este comportamiento. Tratar a alguien de “Yoashi”
es manifestarle la mas viva desaprobacion; porque rechaza el don, la relacién intercambio “Yoashi”
deroga la regla del grupo; en ruptura con su propia comunidad, su rechaza de dar es interpretado en
términos de rehusar la alianza intemna, y entonces se le sospecha de estar mas cercano al ““Nahua”, el
extranjero que a 105 suyos. ’

(4) La mptura de la reciprocidad en el intercambio destituye ““Y oashico Inca” de su posicion de jefe,
es decir, de su estatuto de rey. Por su avaricia ya no es hombre, no pertenece mas a Ja cultura; convir-
tiéndose en presa para el cazador, su cuerpo descuartizado lo pone dellado de la naturaleza.
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Cuando “‘Shinan™ se alia con “Onan’’, el saber v con “Coshi” (§), la fuerza.
el complejo formado por estas nociones cualifica el poder del chaman, el
“Mueraya” absolutamente inseparable de su don de clarividencia (6). La di-
mensidon positiva que se acuerda al corazén y a los pulmones, estd confirma-
da por la creencia que con la muerte el “pensamiento del corazén y de los
pulmones son llevados por una entidad cautivante y benévola: uno de
los “Béro Yoshin™.

Sin embargo, las concepciones relativas al lugar del pensamiento es-
tdn lejos de ser unianimes. Con respecto a este tema los informantes dan va-
rias versiones, probablemente a causa de las diferentes influencias que han re-
cibido y de su grado de aculturacidn. En efecto, muchos son los indigenas
que alojan ““Shinan’ en su cabeza. o bien en sus 0jos, en su corazén, 0 m4ds
imprecisamente en algin lugar-de su pecho (7). Pero la patologia cotidiana
parece igualmente ilustrar la asociacién corazdén/pensamiento, en la medida
que las perturbaciones debidas a las preocupaciones, a la pena, a la angustia
son a menudo interpretadas en términos de “mucho pensar™.

Si la localizacion del pensamiento en un mismo érgano para todos no
es undnime, en cambio, la asociacidn de estos érganos y la sangre, con el cur-
so de l1a vida es una cosa compartida por todos.

La idea de un combate que se lleva a cabo en el “*Yora’” mismo, entre
los “buenos v malos Shinan”, es sin duda menos frecuente: pero ilustra en
materia de religion un aspecto de este sincretismo que liga los elementos del
cristianismo vy las representaciones indigenas. En esta concepcién dualista del
bien y del mal, donde los “buenos y los malos Shinan” aparecen a la vez
iguales y antagonistas, es en el cuerpo del hombre que tiene lugar el enfrenta-
miento entre los elementos opuestos.

Las metaforas guerreras que resaltan en el discurso hacen del cuerpo
humano el verdadero teatro de las operaciones dirigidas de afuera por un
“Yobe” o satdn por un lado, y, por otro, los espiritus benévolos o Dios. De
cualquier manera, es necesario precisar que mientras durante la vida fisica es-
tan localizados en el pecho y son ‘‘prisioneros de su morada” carnal, con la
muerte del individuo estos elementos personificados se agregardn unos al gru-

{5) “Coshi” cs igualmente un ser fuerte. en ef sentido de fuerza muscular v tambicn ejerce un poder
politico.

(6) “Merati” significa ver en ¢l contexto chanuinico. Mis frecuente v cotidianamen fe empleado, “ver™
se dhice “ointi”.

¢7)  La localizacion del pensamiento en ¢l cerebro solo s abordady por Tos sliipibos bilingiices escola-
rizados cn la enseianza secundaria.
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po de los “Shinan Jacon Joni” (la gente del pensamiento bueno) y los otros,
al grupo de los “Shinan Jacoma Joni” (la gente del pensamiento malo).

Al acecho del ultimo suspiro del moribundo. algunos representantes
de cada grupo esperan a su cabecera para llevarse los suyos a su comunidad
respectiva.

Resumiendo someramente, “Shinan” es quien preside cl discernimien-
to de aquello que es bueno o malo. La nocidn se refiere tanto al valor moral
de la persona como a la capacidad de su entendimiento.

Como tuvimos dificultades en captar bien esta nocion, preguntamos
a varios shipibos como se traducia en el comportamiento humano, la pertur-
bacion del “Shinan”. Entre los shipibos mas familiares que conocian nuestro
interés por los mitos, la respuesta fue lanzada de manera neta y categérica:
** ;Bueno, es como la “Péra’ del mito!”.

Digamos algunas palabras sobre “Péra”. personaje mitico que se con-
vertird en una constelacion (Oridon?). “Péra” es una joven distraida, impru-
dente, irreflexiva (8) cuyo descuido la conduce a la guarida del jaguar, y asi
a la muerte, a pesar de las numerosas advertencias de sus allegados. Este des-
cuido, nuestros informantes masculinos lo atribuyen ficilmente a la mujer y.
secundariamente, al nifto. A ¢Isc afade en ocasiones la frivolidad en el senti-
do de la inconstancia. Pueril, ligera, despreocupada, la “Péra” del mito obe-
dece a su impulsién primera, en lo inmediato y sin discernimiento. Emplean-
do la terminologia freudiana, dirfamos que su rechazo o su incapacidad a re-
tardar la satisfaccion de sus deseos, la conducen en el peor de los casos a la
muerte social (excluida de la comunidad por su madre) v a la muerte fisica
(ella se incorpora a lo “‘salvaje’ y contrae una alianza con el jaguar que la de-
vora), en el mejor de los casos a la castracion (ella pierde una pierna).

El vinculo entre el funcionamiento del “Shinan” y la sexualidad fue
perfectamente resaltado en una cura a la cual asistimos. Se trataba de curar a
una joven que rehusaba tener relaciones sexuales con su marido, a las que €l
tenia derecho, mientras que, en sus suefios, vagabundeaba riendo, cantando
y bailando con otros hombres.

Un comportamiento repetidamente seductor, masculino o femenino,
el olvido de los preceptos por parte de los nifios, consejos u 6rdenes formula-
dos por los allegados, las alucinaciones y la exhibicion de los érganos genita-

(8) A guisa de equivalente, diremos entre nosotros: [ la estid en la luna™
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les en un estado de alienacién evidente, la frecuencia de los suefios eroticos,
expresan en diferentes grados el desarreglo de “Shinan”.

—**;Esta loca!” se dice de una mujer que cambia con frecuencia de
compaiiero sexual, o de alguna otra que, negando tales relaciones a su mari-
do. es prontamente sospechada de tener relaciones ilicitas. Pero en los shipi-
bos. la actitud de una tal mujer, (*‘tsini aibo”’) mas que un padecimiento fisi-
co, significa una desviacion donde se expresan preferentemente las preocupa-
ciones sexuales reales o imaginarias. (9).

No obstante que tales perturbaciones se observan, “Shinan” no es su
Gnica causa, ain menos la causa primera. El origen de estas conductas o sin-
tomas particulares del funcionamiento morboso de ‘““shinan” que los shipibos
traducen en castellano en términos de “mentalidad mala”, *pensamiento ma-
lo” (10) son explicados por el alejamiento temporal del principio vital: “bei”
generalmente raptado por un genio de la selva. Con “bei”, abordamos una
nocién en la cual los testimonios recogidos, son muy diversos, y a veces tan
contradictorios que nos cuidaremos, mis que con cualquier otra nocién, de
cualquier dogmatismo. Sin duda, el aporte de un linguista especializado en
la lengua shipibo hubiera sido una ayuda apreciable.

En lo que nos concierne persiste una confusion que el trabajo de
campo y la recoleccion de informaciéon complementaria en otros campos de
la cultura shipibo no han esclarecido totalmente.

En el diccionario publicado en 1903 por el R.P. Manuel Navarro,
“bui”, luego ‘“‘ota” traducen el término castellano “‘sombra”. El trabajo de
A.M. d’Ans clasifica las palabras del 1éxico del religioso en funcion de sus rai-
ces y retoma entonces los mismos significados; en el de F.N. Guillen A. o el
de Norma Faust el término “bei” no esta catalogado. Sin embargo, L.Eakin,
Lauriault y Boonstra, retomando la traduccién de Navarro, precisan gue
“bei” es sombra, una entidad extracorporal; el espiritu compafiero del hom-
bre, a la muerte del cual lleva una existencia errante.

En el terreno, a pesar de la divergencia de los testimonios, un elemen-
to permanece constante.

(9) Ya sea que &ste se exprese ¢n lo cotidiano diurno, o en cl suefio, el tratamiento es ¢l mismo. No
hay disyuncion entre la realidad objetiva y la realidad psiquica.

(10) No podemos, sin embargo, posar sin resaltar que la asociacion “Shinan™ sexualidad. sobre todo
cuando hace intervenir un juicio reprobador y quienes traducida por tos shipidos ¢n términos de “pen-
sumicntos malos™ tiene una resonancia familiar, ;Quién de aquellos que inmersos en un ambicote
judeo--cristiano no ha escuchado decir al propdsito de los pensamientos o 10s sucios eroticos que
son “‘pensamicntos nalos 7?7
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“Bei” es verdaderamente uno de los principios fundamentales que
animan el cuerpo del hombre, cuerpo animado, no s6lo en el sentido de que
alberga la vida, sino en el sentido de un ser en movimiento. Unas veces ilus-
trado como un halo de luz difusa, alrededor de la cabeza (11), otras identifi-
cado al fantasma péilido de algin difunto, otras designado como una imagen
en el suefio de un ser humano y otras aun traducido en castellano por el tér-
mino “dnimo”, el concepto es polisémico.

“Bé&i”, ya lo veremos, es al mismo tiempo principio vital y sombra.
Participa de la persona y se le tiene desde el pacimiento; es “béi” quien per-
mite el movimiento, el desplazamiento y el que asegura la ““buena marcha”
de las actividades cotidianas. El equilibrio motor del individuo parece inevi-
tablemente unido a “bé&i”. Privado de “b&i”, “Yora” es blando, nos dicen,
aténico, sin movimiento. Un cuerpo sin “béi” es también un cuerpo débil.
Durante el suefio “béi” se separa del cuerpo y vaga por los alrededores y es-
ta separacion se traduce por la inmovilidad corporal. Al despertar habra reco-
brado su ‘“morada”. Su vagabundeo, mientras se duerme, da origen al suefio.
La actividad onirica expresa, finalmente, el desplazamiento de *“béi” fuera
del cuerpo.

El dormir, el suefio no son las Gnicas experiencias vividas que permi-
ten la comprensioén de esta nocion, la enfermedad lo hace igualmente. Priva-
do de “béi”, un hombre palidece, se debilita; pierde el apetito, la sonrisa, las
ganas de trabajar; el cansancio que se padece a veces al levantarse es causado
por una ausencia prolongada de “bé&i”, que a veces tarda, en reintegrarse al
cuerpo. Tan pronto regresa se recobran las fuerzas, el impulso, el dnimo. Se-
ria vano reducir “bé&i” a la sola dimensién motriz, numerosos son los testimo-
nios que enlazan esta nocién a la esfera afectiva: la risa, la alegrfa de vivir, el
deseo de obrar como la accion propiamente dicha, son inextricabiemente li-
gados a esta nocidn, y la pérdida temporaria de “béi” pone en peligro el equi-
librio psicomotor en su totalidad. Sea que se localice tanto en lo alto como
alrededor del craneo (12) retendremos en primer lugar que es siempre a la ca-
beza que se refieren. En efecto, es también por el “synciput” que “‘béi” aban-
dona el cuerpo de un moribundo. Es soplando, precisamente en este lugar,
que el chamén asegura su reintegracion al cuerpo del paciente. Se dice: “Nin-
guno puede ver su propio “béi”. Comunmente, en tanto principio vital, uni-
do a la persona, se capta su presencia, pero permanece impalpable.

“Béi” nos conduce, entonces, a la idea de vitalidad, de fuerza, de
energia. Tener “béi”, es poseer un bienestar fisico y mental que se expresa a

(11) Nuestro informador, para explicarnos esta nocion, habia escogido 1a metafora del halo de s luna.
(12) Se le representa grificamente como una nube dispuesta alrededor de 1a cabeza.
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través de la actividad y de ia alegria. Capturado por las fuerzas malévolas de
los “Yoshin™, el rapto de este principio vital es particularmente peligroso, so-
bre todo para los nifios, pues su fragilidad los expone mds que a nadie a la in-
fluencia nociva de las miriadas de espiritus que pueblan el ambiente. Tam-
bién el ritual del nacimiento, que consiste en untar el cuerpo del recién naci-
do con el extracto del Genipa Obligonfolia (13) estd destinado a asegurar su
proteccion constituyendo sobre su piel una especie de pantalla negra que lo
vuelve invisible a los espiritus errantes que lo acechan e impiden al mismo
tiempo la fuga de su impulso vital.

Bajo el efecto de un pavor repentino, se dice aun, que “béi” puede
dejar el cuerpo. Asi ocurre en el *““susto”, o bien “cuando se disgusta a alguna
pequefia divinidad™. Espantado. el paciente victima de un “susto’ tiene la
respiracion entrecortada y algunas veces sudores frios. Agitacidén, insomnio,
pérdida del apetito, repliego en si mismo, tristeza son las principales manifes-
taciones. Un nifio puede morir de ello, un adulto raramente.

“Nihué&” (la respiracion, el soplo) se asocia aqui al curso de la vida; su
suspension confirma la partida de “béi” e inaugura la sucesion de los sinto-
mas. Esta teoria shipibo del “susto” vinculada a las nociones de “béi” y “ni-
hué” se refiere probablemente a la nocion de “alma-soplo’ que encontramos
en Europa, pero, esta concepcidn se enrajza en las representaciones indigenas
para constituir con ella una combinacién original, clarainente expresada en el
tratamiento del susto, dénde la pérdida de “béi” es frecuentemente interpre-
tada en trminos de rapto por una entidad errante de la selva, como es ¢l
caso en multiples enfermedades.

“Béi” es el “d4nimo” nos dice un colegial, comentando su respuesta
en términos de “reflexiéon”, de “fuerza mental”, mientras que un estudiante
de la universidad, a guisa de definiciOn, precisa: “especie de subconsciente”.
Estas 0illtimas explicaciones proporcinadas por la gente joven, que son los mas
aculturizados, tiene el interés de enfatizar la dimensién psiquica de “bé&i”y
confirmar lo que precede al propdsito de las relaciones de “bé&i” y “‘shinan’.

No obstante, estas explicaciones, que conciernen a “béi” en tanto
que principio vital invisible y mds precisamente en tanto que propiedad in-
frinseca de un cuerpo sano, tienen que ser completadas porque ellas no dan
cuenta de una gran parte de las observaciones hechas en el terreno.

(13) EI “*Nane” en Shipibo, es un arbol cuyos frutos son comestibles y a menudo utilizados contra
las afecciones pulmonares. Cuando se exprime el jugo de los frutos verdes se obtiene una tinta azul
oscura (“Huito en castellano) que los shipibos y otros indigenas de la Amazonia utilizan para pintar
o decorar sus cucrpos v los algodones.

100



Naturalmente, el denominador comtn de las diferentes imagenes que
tratan de describirbéi” seria esta dimension dindmica. En efecto, ‘°béi” no
estd jamas relacionada con imdagenes estaticas. En tanto que fuerza, energia
canalizada en el “‘Yora”, se orienta hacia la vida, asegura e! equilibrio; por el
contrario, cuando no estd contenida en el cuerpo provoca el efecto inverso:
el desarreglo psico-fisiologico y después a largo plazo la muerte del individuo.

Pero, lo dijimos antes, la imagen en el suefio o en el ensuefio de un
ser humano, muerto o vivo, es también Hlamada “béi”. En la vida diurna la
representacion mental de un difunto, del ausente que el individuo evoca, es
también “béi”. No hay nada de sobrenatural en esto: es por la fuerza de “‘shi-
nan”, el pensamiento, la memoria que el hombre llevaen éllorefleja en el mun-
do externo. Los shipibos lo dicen claramente. Pero, ;cémo atraviesan estos
“béi” los suefios? ;COomo es que se muestran estos “béi” inquietantes e ines-
perados que se cruzan en un jardin, en la caza, al regreso de una actividad ge-
neralmente solitaria?

En este ultimo caso, aunque lo que se percibe es mas bien borroso,
evanescente, fugaz, oscuro y siempre impalpable, se trata como en el recuer-
do y en el suefio de imégenes de lo humano. El origen de una tal percepcién
visual nos fue explicada: es que “ota”, la sombra, por una andanza temporal
entre los vivientes o definitiva entre los difuntos, se ha desligado de “Yora”,
como un elemento libre y ha dejado a su amo.

Los guijarros, los arboles, los animales y los hombres, cada cosa posee
“ota’. Atributo indispensable de todo objeto, ninglin cuerpo existe sin “ota”,
es la sombra de cada cosa que uno percibe a la luz de la luna mejor atin que
a la luz del sol. El hombre no puede vivir sin que su cuerpo proyecte una
sombra, sea clara u opaca, que sigue siempre a su poseedor en todos sus mo-
vimientos.

Las maltiples creencias que se refieren a “ota”, invitan a concebir es-
ta nocidn como otro elemento indispensable a la comprensidn de las concep-
ciones shipibos sobre el hombre. Por su relacién a “Yora” y su movilidad
“ota” pertenece a la vez al mundo interno y al mundo externo. Su autono-
mia fuera del “Yora” es de corta duracién, cuando su duefio vive; perc sus
peregrinaciones fuera del espacio corporal constituyen un peligro para él, no
por la separacion en si, sino porque, de esta manera aislada, la sombra se tro-
pieza con el brujo, con las multiples “fuerzas” ocultas del ambiente que ame-
nazan con apoderarse de ella.

De la misma talla que su duefio, desplazandose como el, efectuando
las mismas acciones, esta sombra separada del cuerpo llamada mads frecuente-
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mente “béi” que “‘ota”, parece siempre inasible, vaga, muy movil, imprecisa
y oculta su rostro. Mensajera de la muerte o de una enfermedad inminente,
ella inquieta aquél a quien cruza, generalmente un familiar, quién debera ser
un testigo silencioso: callar este encuentro es necesario si él no quiere preci-
pitar el fallecimiento de un familiar cercano. —*“Poseemos dos sombras (14),
declara Roanbena, una muy oscura, casi negra que se ve nitidamente, la otra
mas clara, imprecisa a veces no la vemos. No hay que mirarlas, uno cae grave-
mente enfermo. Asi decia mi madre. La mas negra es terrible, es grave si la
miramos, uno se debilita y vomita a menudo. La diarrea no para. Cuando es
la otra que nos hace el mal, es un poco grave, pero no mucho, se pierde el
apetito, uno tiene fiebre y dolores por todas partes.

Estas observaciones a propédsito de la percepcion de las sombras del
hombre y su influencia en la salud, el devenir post-mortem de ambas prueban
su cualidad siempre ambivalente. Dotadas de una fuerza potencial que fasci-
na e inquieta, las sombras aseguran al hombre el equilibrio vital, pero se con-
virten en mortiferas sobre todo cuando se interrumpe su vinculo con “Yo-

"

ra

Es igualmente notable que al abandonar temporal o definitivamente
(en la muerte) el mundo de la cultura para retornar al universo de la natura-
leza, las sombras se comportan como los “Yoshins’ de la selva. Nocivos o in-
diferentes, no cesan jamas de participar en los asuntos de los vivientcs.

Ademas de “béi” y de “ota”, los shipibos distinguen los “Béro Yo-
shin” (“‘bero”’: ojo, “Yoshin”: espiritu, demonio, divinidad).

Los “Bero Yoshin” son “las dos pequefias mufiecas del ojo”, dicen
refiriéndose a la imagen del hombre que se refleja en el ojo de otros. Son
“dos pequefas almas verdaderas” dos pequefias almas auténticas que acom-
pafian al hombre, insisten sobre la permanencia de su presencia toda la vida.
Contrariamente a los elementos descritos anteriormente que amenazan cons-
tantemente la disfuncion del cuerpo, los “béro yoshins’ constituyen con éste
el elemento mas estable de la persona.

Contenido siempre en el espacio del ojo, desde el nacimiento, siem-
pre visible también, la presencia de los “bero yoshins™, “‘estas pequeiias al-
mas que se ven” se puede verificar en todo momento. Unico elemento huma-
no continuamente encarnado, ellos dependen estrechamente del cuerpo, de
donde jamas se desprenden y sobre el cual, sggln ciertas informaciones, ejer-
cen un control que no disminuye.

(14) Ciertos informadores nos atribuyen tres.
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De esta manera el “béro yoshin™ del ojo derecho administra la cali-
dad motriz de los quehaceres cotidianos, y principalmente de las actividades
manuales. Por ejemplo, el gesto del cazador que tiempla su arco v tira, aquel
del escultor hdbil que imprime en la cachiporra los dibujos de la tribu, y
aquel de la ceramista que modela una jarra tradicional, todos estos quehace-
res cotidianos o estacionales, que exigen destreza, refinamiento, sentido de la
actividad es dependiente del “bero yoshin’ izquierdo, cuya funcidn consiste
en provocar fracasos y errores diversos.

—“Ademas tu te has dado cuenta, ;no es cierto?, que con nuestra mano iz-
quierda no hacemos nada bien, comenta nuestro informante, todo eso se de-
be al “béro Yoshin” izquierdo, él nos aconseja mal”.

De manera general los *‘béro yoshin” parece que no intervienen de
otra manera en el destino de los vivientes, pero ellos son designados, por la
mayor parte de nuestros informantes, como dos elementos fundamentales
porque son los Gnicos y ultimos testigos de que la vida no ha dejado atn el
cuerpo de un moribundo. Es cuando desaparecen de la pupila que se puede
anunciar la muerte, los familiares del moribundo lo confirman sélo cuando
ven ‘“‘que el ojo estd blanco. ..y que las pequefias muifiecas han salido por
arriba. Entonces, se sabe que no hay nada mds que hacer y el chaman puede
partir”.

La muerte es la causa de esta disociacién y no la consecuencia; esta
disociacion tiene por efecto provocar ademas de su proyeccion, la redistribu-
cion en el espacio externo de cada “béro yoshin”. En el curso de su existen-
cia postuma, su calidad de estabilidad se confirma, pues su localizacién en el
ambiente es precisa, aun si la estadia que se le atribuye en el mds alla del
cuerpo varia segin los comentarios (15).

A la vagancia de las sombras, a su aspecto fugaz, moévil, impreciso y
oscuro se opone entonces la objetividad bajo la forma de una imagen clara,
visible, fija, de los “béro yoshin™, principio estable, puesto que son precisa-
mente localizables y estdn asociados a la luz y a la vision.

Por otro lado, mientras que el hombre vive se pueden siempre ver los
“béro yoshin’’; éstos, a su vez, después de la muerte, ejercerdn un control
permanente en los hombres, a los cuales no dejardn de observar, de apreciar,
de juzgar e incluso de guiar.

(15) Segln ciertos testimonios, el ‘‘hero yoshin™ del ojo derecho, Hega al pueblo donde lo esperin
sus semejantes. y desde ahi juzga, observa ¢] comportamiento de sus descendientes, mientras que aqud
del ojo izquierdo se redne con el mundo de los drboles para servir de auxiliar, o de esclavo a “Shono
Yoshin™ cl amo de los drboles.
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Lo ommmipresaacia de esta “delie mirada™ se refiere tanto a una espe-

¢l ue onnmeicicia morai celectiva exterior, que dirige ¢ ilumina al hombre, lo
Beve pore floes positiios —lus representaciones personificadas conexas sen
25 lcs dicses. los ancesiros-- como a una fuerza negativa aliada al brujo
siono Yoshia” (1€) gue induce a las conductas que la sociedad reprue-
] ainT meldvelos son también ascciados en el discurso a re-
r:onificadas como el diablo, Satdn.

entro de la perspectiva de una teoria pluralista, estariamos tentados
de ver ohil una especie de “slma-ojos™, luego un “alma-corazén”, una “‘alma-
vulmoiies™. etc. .. y es cierto que la funcidn vital que se atribuye a ciertos
érganos y las creencias a las cuales se relacionan, ros comprometeria con
eila. Sin embargo, tal segmentacidén aun si responde a una inquietud de clari-
ficacion, no corresponde hoy en dia a las concepciones reales de los shipibos,
considerablemente modificadas por los aportes exteriores que ellos integran
en una sintesis que no es siempre facil de explicar.

En el curso de las explicaciones multiples destinadas a esclarecernos,
los shipibos agrupaban los diferentes vocablos “Ota”, “béi” o “‘béro yoshin”
en la categoria “‘caya” que ellos traducian en castellano por “alma”. Pero
inientras que “‘ota” y “béi” son los “‘cayashoco” (17), pequefios ‘‘caya” o
“‘caya quiquinma’’, categoria a la cual le atribuyen las funciones estudiadas
anteriormente, “béro yoshin™ y un cuarto elemento llamado también “‘caya”
son los “‘caya quiquin”’.

Cuando ellos distinguen y después clasifican estos elementos en la ca-
tegoria “"quiquin” y “quiquinma” los shipibos proceden en castellano al igual
que J.A. Loriot, E.H. Lauriault, misioneros del “Instituto Lingufistico de Ve-
rano”. y traducen ‘‘Raberonqui quiquin iqui. Rabera quiquinma iqui” por
“dos (almas) son verdaderas. dos no son verdaderas”. Ahora bien, traducir
“quiquin” por el término “verdadero” o ‘‘real” es justamente investirla con
todos nuestros presupuestos occidentales que conciernen a nuestras concep-
ciones sobre la existencia, sobre la verdad. En esta perspectiva, el antdbnimo
“quiquinma’ se traduce por el término opuesto a ““verdadero”. Entonces de-
berdn so6lo existir los “caya quiquin”, “las verdaderas almas” en oposicién a
los “caya quiquinma®. literalmente las “no-verdaderas o las ‘““almas falsas™

(161 *Shono Yoshin™ os uno de los espiritus mas poderosos de la selva, Tete de os espiritus cuidado-
res. ¢boes abiado de “Mueraya™ ol que imicia en ta cleccion de dos remedios: “Shono™™ en casteliano
local: *lupuna’ os fa “cciba pentandra bombacea” segin Larique DL Tovar, este drbol, ¢l tnas majes.
tuoso de la selva que puede alcanzar 60 m. de altura, 3 m. de didmetro en Ja base y su follaje hasta
+0 my rey de da Hora sebvatica, los navegadores la toman como punto de orientacion. .. en Vocabu-
‘urio del Oriente peruuno, pag. 128,

(17) “Shoco” expresa ef diminutivo.
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que no deberian existir. Es notable que justamente para estos elementos
“quiquinma’, cuya existencia es mencionada en castellano siempre peyorati-
vamente y bajo el modo de la denegacion, las informaciones que los descri-
ben abunden para demostrar lo absurdo de esta traduccién. En este caso pre-
ciso, la clasificacion de los “caya’ en dos categorias distintas sugiere mads
bien la divisiéon y la diferencia que la oposicién.

En la medida que los “quiquin caya™ por medio del chamain son los
unicos elementos susceptibles de mantenerse después de la muerte fisica en
comunicacioén con los humanos, de conservar la apariencia y ¢l habla huma-
nos, podriamos preguntarnos si ellos perennizardn algo especificamente hu-
mano y del orden del “Sujeto” o bien, como lo dice A. Gebhart, del orden
de la identidad cultural (18), mientras que las otras instancias tal vez estarian
al lado del “otro”, de la naturaleza.

Sobre este punto preciso nos faltan elementos para ir mas alld de la
hipotesis, sin embargo, la nocién ‘“quiquin’ mereceria que se continde en la
reflexién (19).

Retomando ‘‘caya”, se puede considerar entonces que se utiliza si-
multdneamente como un término genérico que designa todos los elementos
espirituales constitutivos de la persona, y para identificar un principio espe-
cifico, que seguidamente trataremos de elucidar. Cuanto mas alto es el grado
de aculturacion de los informantes, la definicién de ‘“caya” se acerca mais
hasta casi reducirse, a las concepciones occidentales del “alma”. Las defini-
ciones mds raras fueron aquellas de dos jovenes militantes shipibos estudian-
tes en Lima.

(18) I's en esta via en que ella se orienta cuando eauncia: “Both qualities, sensury and ideatiopal, are
combined in the shipibo term “‘kikim™. Flla ivnsiste sobre cl grado de autenticidad, de originalidad
sobre fa hueclla de identidad que tlevan los objetos “‘kikin” conforme al modelo ideal de 1a cultura
shipibo, precisando: “there are for example, kikin, ceramics vessels (which meauos that they are harmo-
neous and well executed); there are kikin villages (villages that are neat and void of any forest growth ):
there are kikin women (which means that they are beautiful of perfect education and demeanor);
and there is kikin execution of faks like in our case, the corung of dicase. when things are performed
in an appropriate claboratel y cultivated and genuinely shipibo manner”. Comunicacion 44° Con-
greso de los Americanistas en Manchester. :

(19) Antes de relacionar los “‘quiquin caya’™ con un modelo ideal hipotético propie de Iz cultura
shipibo, mie parecia mas pertinente la perspectiva propuesta por P. Deshaies y B, Keiteinheim a propd
sito de los *‘Cashinahua” (que pertenceen como los shipibos al grupo linglifstico Pano). Consistiria
cn un interrogar cn el medio shipibo Jax categorias de “quiquin™ y quiquinma™ y definir los campos
de aplicacién. como los han hecho al propdsito de las categorias “kuin”, “kuinma”™. Is claro que
después de los transtornos que la quebrantan no se podria encontrar es la sociedad shipibo catego-
rias tan claramente definidas como en el <istema “Cashinahua”, sin embargo, voa comparacion en
este campo podria ser fructifera y esclarecer nuestro tema. Asi, por ejemplo, como le comunique este
articulo, P. Deshaies confirmaba cn los “Cashinahua®™ una clasificacion comparable de los principios
espirituales. El distinguiria cinco: por un lado, dos *‘caya”, llamadas “Yoshin coin” y “Beto yoshin®™
y otras tres el “Yora baque yoshin™ (fiteralmente: ef espiritu infantil de) cuerpo) qoe seria 1a sombra.
ademds “Poi yoshin™ ¢ “lson Yoshin™ (respectivamente: espiritu de los excrementos y de la otina).
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— *““Caya es el aspecto no material del ser humano”, o bien

— “Caya es el doble espiritual del cuerpo fisico”.

De esta manera, en una concepcidn perfectamente dualista que opone “caya
al cuerpo, preocupados por expresar lo que habian aprendido en el seno de
las instituciones que los habian recibido (20), identificaban ‘“‘caya” ora a la
totalidad psiquica ora a un principio espiritual Gnico e individual, conforme
al modelo judeo-cristiano.

En el terreno y para la mayor parte de shipibos ‘“‘caya’ estd lejos de
ser definido de esta manera lapidaria. Teniendo su lugar en el cuerpo, “caya”
se encuentra en alguna parte entre el corazon, el diafragma y la region del hi-
gado. En lo profundo de la carne ‘“‘caya’ ocupa un lugar central en “yora” y
asi, se distingue de los “béi” y “‘béro yoshin” localizados en la superficie y
en la periferia. Concebido como una cosa “flexible”, que vibra y que hace vi-
vir al hombre, “caya” estd expuesta a los multiples peligros que emanan de
personas malévolas o divinidades peligrosas por esencia. Un “yobé” (brujo)
puede agarrarla, robarla, matarla y provocar, de esta forma, la muerte o la en-
fermedad. También puede paralizarla sin sacarla del cuerpo clavindole unas
espinas que la fijan y la endurecen. En este ltimo caso, un “Mueraya’ en-
cargado de remediar esta situacion deberd buscarla, o bien devolverle su flexi-
bilidad: “‘sacar el duro” y por intermedio del humo del tabaco, segiin que lo
dirija en el cuerpo o que extraiga los dardos, él soplard desde el “synciput”
hacia el pecho, en un movimiento centripeto o inversamente.

En esta perspectiva, ‘“‘caya” seria apenas un Organo vital, pero casi
impersonal.

Con respecto a esta representacién que se podria decir de tipo organi-
cista, se superpone en el discurso la idea de que “caya” es individual, invisi-
ble, siempre fijo mientras que el hombre vive. Igualmente localizado en el pe-
cho, lugar del pensamiento de la persona y regulador de sus acciones, “caya”
entonces es descrita y grificamente representada como la réplica exacta y mi-
niaturizada de su poseedor.

En este caso, es tinicamente a la muerte que ‘“‘caya”, tal como un do-
ble de la persona misma, deja por la boca, la envoltura carnal.

Sobreviviendo a la destruccién de “yora”, “caya” se dirige a su mora-

da “post-mortem”. Si el hombre no ha contrariado los preceptos morales de
la cultura, “caya” alcanzard prontamente ora el “Reyno de Dios”, ora la

(20) Instituto Lingiiistico de Verano, Pontificia Universidad Catdlica del Perd.
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“Ciudad de oro”, que el Inca destina a los seres virtuosos (segiin los infor-
mantes); pero si en vida €l ha contravenido las reglas en vigor del grupo (in-
cesto, crimen, robo, un apartamiento de los ritos etc. . .) ‘““caya” serd sumer-
gido en el “lago de fuego™ o condenado a vivir eternamente bajo la lluvia, no
lejos de una casa donde no encontrard jamds el derecho al abrigo.

En esta representacion de un principio invisible contenido en el cuer-
po, liberado sélo con la muerte del sujeto y juzgado segiin sus méritos, se re-
conoce facilmente la marca de las concepciones cristianas. Los mismos shipi-
bos declaran que importandolas los blancos han contribuido al quebranta-
miento irreversible de su universo religioso, y aclardndonoslas ellos se plan-
tean justamente la cuestion de la veracidad de su fe. Con la dimension judeo-
cristiana que “caya’ significa, para la mayor parte de personas interrogadas
coexiste, sin ser contradictoria, la dimension que se encuentra con mds preci-
si6n en el contexto chamanico.

Como el discurso, que podriamos llamar popular, alimentaba nuestra
confusidn, fue a través del contacto prolongado con dos especialistas, con los
“Mueraya”, y por el andlisis de cantos de cura, que esperamos dar algunos
pasos en la comprensién de la nocién.de “caya’ que resultd ser un concepto
clave del pensamiento chamanico.

Se trate en el espacio corporal de extraer un cuerpo extrafio, que por
la intervencién del brujo hiere a ““caya” o bien de buscarlo, negociarlo o
arrancarlo a los espiritus ladrones, “caya” siempre es descrito por el chaman
como un “doble integral” del paciente. Invisible al profano, idéntico a él,
“caya” tiene siempre el aspecto fisico del paciente, su modo de caminar, rea-
liza las mismas acciones, lleva los mismos vestidos.

En el corpus de los cantos recolectados en el transcurso de diferentes
sesiones, el chaman shipibo no identifica separadamente las instancias vitales
anteriormente enumeradas. En las palabras que traducen las visiones que na-
cen bajo el efecto de los halucinégenos, cuando devuelve al paciente y a los
asistentes el contenido de éstas, no es una imagen fragmentada a la cual hace
referencia sino a este “doble integral” que perseguird a fin de restablecer la
conjuncion “yora caya”, ahi donde la enfermedad hace estragos.

En el caso en que este doble fuera mantenido de una manera perma-
nente lejos del cuerpo por los mds peligrosos espiritus miticos raptores, “Cu-
shusca”, Delfin Rojo, por ejemplo, o “Néino”, Jaguar de las Aguas, o bien si
fuera muerto por un brujo, significaria la muerte del sujeto. Si estd alejado
demasiado tiempo de su continente carnal, no obstante que la intervencién
del chamdn sea en parte efectiva, es una clase de atontamiento, un estado
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mental deficiente. una regresion psicofisioldgica general que acacha ai pacien-
te: “"Se vuelve como nifio”, “tiene otra mentalidad”, *‘se olvida de todo™’;
tantos sintomas clinicos que testimonian la perturbacién de todas las ins-
tancias precedentemente repertoriadas. Este “doble invisible’ del cuerpo hu-
mano que los chamanes llaman ‘““caya” aparece mas como un conjunto orga-
nizado, una combinacion compleja de todo aquello que es “fuerza, doble y
principio vital”.

Si hubieramos estado satisfechos de esta definicion pudimos no ha-
berla desarrollado, pero el uso del término “‘caya” en el lenguaje corriente
dio lugar en el curso del trabajo de campo a contradicciones aparentes.

¢Las piedras, los drboles, los animales poseen “caya”? Las respuestas
divergentes a estas preguntas y las evoluciones que ellas suscitan en funcion a
la importancia que se de a una u otra concepcion referida precedentemente,
nos permitieron comprender mejor que esta nocidn en la idea del profano y
en aquella del especialista era entendida diferentemente.

La voz popular “caya” podria ilustrar la imagen de un hombre refle-
jado en el espejo o en el agua, su fotografia, y ain por extension su sombra,
ver quiza la sombra de todo objeto. De manera que esta nocidén aparentemen-
te simple en un principio y en un primer nivel asociada a lo humano y a lo in-
visible, se revela como inseparable de todo aquello que existe, comprendien-
do todo lo visible.

Sin embargo, ante nuestra pregunta de saber si Jas plantas o los ani-
males poseen ‘‘caya’, llario, el chamdén, declara firmemente sonriendo ante
nuestra ingenuidad: ‘““Por supuesto, ;como podria yo verlos cuando tomo la
droga, si ellosnoloposeyeran?”. Y me recuerda de una sesién chamdnica ante-
rior, donde para obtener la cura del nifio perturbado por la mala voluntad de
“Shono yoshin™, el padre habia depositado en ofrenda, al pie del arbol, el
dinero, el cigarro y el alimento destinado al “Amo de los Arboles”. Pues, este
genio se va a apoderar del doble en lo invisible una vez llegada la noche; a la
marfiana siguiente se vendra a recoger los objetos depositados la vispera.

Todo parece, entonces, tener un “doble invisible” para los shipibos.
Tratese de un drbol, de un animal salvaje o doméstico, de una planta o de un
hombre, el mundo que los rodea posee una naturaleza doble. Y cada uno sa-
be perfectamente que hay que tener en cuenta este mundo invisible, paralelo
al mundo que se ve (21). Pero, ;se trata simplemente de un desdoblamiento

(21) Ver Gidelier.
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en lo sobrenatural de toda realidad fisica? y ;es suficiente decir que lo visible
tiene su doble en lo invisible?

No nos parece. Ciertamente, “caya’ remite a lo invisible, pero al mis-
mo tiempo al hombre viviente a quien le debe su apariencia fisica. En efecto,
en tanto que ‘“caya’ anime “yora”, ésta es conservada, si no el cuerpo se dis-
grega. Una planta privada de ‘“caya” se marchita y muere igualmente. Es la
pérdida definitiva de “caya” la que engendra la muerte fisica, pero esta muer-
te no es jamads la aniquilacion total, en la medida que “caya”, a semejanza de
otras particulas ontolégicas que el hombre guarda, conocerd con la muerte
del individuo un devenir que le es propio. Asi, “caya”, al mismo tiempo que
sugiere el doble, es indisociable a la idea de vida en el hombre, porque sOlo el
cadaver, aquello que estd muerto, se puede concebir desprovisto de “caya”.

No sélo la pérdida definitiva de “caya” apaga toda vida fisica si no
también, en el hombre, su muerte en el mas alld cuando es procesada por el
brujo, suprime toda esperanza de vida en lo invisible, a menos que otro brujo
mds poderoso, en algunos casos Dios, intervenga para salvarlo del aniquila-
miento. Sin embargo la disyuncion “caya-yora” en el caso que sea temporal,
no se interpreta en el universo shipibo, en términos de patologia.

Algunas creencias ampliamente extendidas testimonian que mientras
el hombre esté vivo “caya” puede ocupar fuera de los 1imites corporales otro
espacio. El cuerpo de algunos animales preferenciales se convierten en su re-
cepticulo. Asi, por ejemplo, ‘Moironin” la boa de tierra, o, “Manshan” la
garza, pueden alojar una parte de “caya’” humana. Matar estos animales seria
atentar contra su propia vida.

Esta vez, proyectado hacia fuera y contenido en otro organismo, ge-
neralmente un ser de la selva, “caya” en un movimiento centrifugo, opera un
traslado que se efectiia sin dafio para la persona, que es siempre ella misma y
otra cosa que ella misma, siempre acd y al mismo tiempo en otra parte.

Ocurre lo mismo en el transcurso de las sesiones de curas chamanicas
donde el “mueraya” controla su propia disyuncion “caya-yora”. Bajo el efec-
to del “nichi” (liana) alucindgeno, el “doble invisible” viaja mientras que ba-
jo el mosquitero “yora’ permanece estable.

De manera complementaria, cuando el chamain ruge, salta, se despla-
za en cuatro patas al igual que “Ino”, amo de los animales de la selva mds ale-
jada, significa que los dos protagonistas han intercambiado su respectivos do-
bles. De esta manera, se puede comprender que el hombre pueda adoptar la
apariencia del animal, y buscar en el espacio coésmico, morada familiar del Ja-
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guar, el doble perdido del paciente.

Este intercambio de ‘“‘caya’ es fundamental para aclarar la actividad
del “Mueraya’”, pero igualmente para complementar ciertos aspectos de la
concepcion indigena sobre la enfermedad, que no parece unicamente reduc-
tible al modelo cldsico del rapto o de la pérdida de un substrato del pensa-
miento. Asi en el ejemplo escogido anteriormente a proposito de una joven
“Tsini”” en lucha contra sus suefios erdticos, la interpretacion popular de las
perturbaciones, en términos de alejamiento de “béi”, si permanece vilida, es
aun insuficiente para explicar la totalidad del proceso. En Gltima instancia,
es a los especialistas que corresponde completar el esquema de la patogénesis.
Siguiendo el camino recorrido por el “doble™ de la paciente, el chamdn va a
localizar la morada del promotor de las dificultades e identificario.

En este caso, es con “Josho Shino”, Mono Blanco, personaje domi-
nante en el campo de la sexualidad en la mitilogia shipibo, que tuvo lugar el
intercambio. El doble de “Josho Shino” que ocupa el cuerpo de la mujer la
obliga a adoptar el comportamiento de éste, desplazdndose en la selva (espa-
cio no humano), exhibiendo su sexualidad a los ojos de todos, durante el dia.
Mientras que su doble es la presa de “Josho Shino” apetitoso del “‘caya” hu-
mano.

El concepto de ““caya/principio vital/doble invisible”, su caricter di-
namico en los diversos componentes de proyeccion, intercambiabilidad, sus-
titucidn, internalizacion permite: de una parte, comprender mejor la imagen
compuesta del hombre tal como ella nos aparece en el discurso actual de los
shipibos, de otra parte, precisar las representaciones y los procesos en obra
en el pensamiento chamanico y la concepcion indigena de la enfermedad, en
fin, nos abre a una mejor comprension de este flujo de metamorfosis de que
el hombre es objeto y que atraviesa toda mitologfa. Por lo tanto, lejos de
considerar “‘caya” como una nociéon de inspiracién cristiana, como lo dicen
Eakin, Lauriault y Boonstar en su obra, nos parece que presenciamos en “‘ca-
ya” una ilustracion de la manera en que una nocion fundamentalmente indi-
gena ha podido ser utilizada por los misioneros para asentar las bases de las
representaciones del cristianismo. Es asi que procediendo por superposiciéon
de imdgenes, la “Péra” del mito se convierte en Maria Magdalena, “‘Cori-In-
ca”, en Jesus Cristo, mientras que la Virgen Marfa estd en pos de suplantar a
la hija del Inca que introduce en la tribu los motivos geométricos tradiciona-
les.

Si es vano actualmente, querer separar con certitud las ideas nativas
de las ideas cristianas en la religién del shipibo actual, podemos todavia sin
duda atribuirle creencias animistas, que se superponen, se combinan, se yux-
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taponen con elementos importados del exterior y que coexisten con ellos sin
que por tanto se excluyan uno al otro, ni se organicen verdaderamente en
una sintesis estitica.

Asi como es innegable que ‘“‘caya” es hoy dia un equivalente del alma
individual inspirada en el modelo cristiano, no podriamos negar que esta
inextricablemente ligada a la nocién de doble y a la de principio vital. Enfo-
cada de esta manera “caya” es un concepto fundamental, indispensable para
entender cualquier cosa de la manera en que los shipibos imaginan al hombre
y su lugar en el universo. Podemos pensar a continuacion de un largo proceso
de contaminacién, que la concepcion actual de “caya” constituye una estruc-
tura sumamente original, vuelta compleja tanto por su evolucién interna co-
mo por los procesos de aculturacion. “Caya” contiene las representaciones
mds antiguas sobre la substancia vital que caracterizan a todos los seres vi-
vientes y en particular al hombre; “caya”™ insiste sobre la idea de este doble
mitico que el pensamiento chamanico desarrolla, y traduce una forma de
adaptacion a la concepcion fundamental del alma que el cristiano vehicula.

En lo que nos concierne, ademds de los ambitos del pensamiento in-
digena anteriormente enunciad 0s y que nos permiten comprender mejor el ¢s-
tudio de este concepto y de las nociones conexas, ha favorecido ampliamente
el alejamiento, a veces dificil, de nuestras concepciones occidentales que
oponen en los dos extremos de una misma linea el Hombre y el Mundo.

Lejos de plantear en su concepcidén del hombre la idea de un dualis-
mo que opone la corporeidad y el espiritu, el pensamiento shipibo multipli-
ca los elementos constitutivos de la persona en una sintesis original, donde
las representaciones tradicionales bordean aquellas del mundo de los blancos.

Identificar estos elementos, y captar esta dispersién masiva y dinami-
ca de los principios espirituales que caracteriza la imagen del hombre, encon-
trarla igualmente en todos los otros habitantes que pueblan su universo (plan-
tas, animales, “Yoshin’’ o piedras) permite acercarnos a esta concepcion que
con tanta paciencia y cuidado ellos han tratado de hacernos participar para
ensefiarnos a pensar que en lugar de ser considerada en términos de escision

integral e irreductible conforme a nuestra idea europea, la calidad de las rela- .

ciones entre el hombre y el mundo exterior sélo puede concebirse, al contra-
rio, en la perspectiva de la continuidad y del intercambio.
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