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En las Ultimas décadas, el Perl ha hecho importantes esfuerzos por garantizar una educacion con pertinencia
lingUistica y cultural, a partir de un especial esfuerzo de coordinacion entre las autoridades nacionales y regio-
nales. Asi, en la actualidad se cuenta una legislacion y normativa mas incluyente y orientada a lograr servicios
educativos de calidad para los pueblos indigenas y originarios peruanos, histéricamente excluidos de los siste-
mas educativos. Por su parte, las organizaciones indigenas han adoptado un rol crecientemente protagénico
en la toma de decisiones sobre sus propios planes de desarrollo y, en particular, sobre el sistema educativo que
quieren para sus pueblos.

En la perspectiva de apoyar el desarrollo de la educacion intercultural bilingle (EIB) con participacion de los
pueblos indigenas, a mediados de la década pasada surge el programa de Educacion Intercultural BilingUe para
la Amazonia — EIBAMAZ, auspiciado por el Gobierno de Finlandia e implementado por UNICEF y sus socios
nacionales y subnacionales en la region amazoénica de Bolivia, Ecuador y Peru.

Para fortalecer la EIB el programa priorizd tres componentes: formacion docente, produccion de materiales e
investigacion aplicada.

En el campo de la investigacion aplicada, un factor decisivo ha sido la conjuncion de esfuerzos de los Gobiernos
nacionales y regionales, la academia y las organizaciones indigenas. Si la participacion de cada uno de los acto-
res involucrados en la implementacion del programa fue crucial para la consecucion de los objetivos planteados,
en el caso de la investigacion aplicada es necesario destacar la participacion de las organizaciones indigenas.
Los y las representantes de los pueblos indigenas, elegidos por ellos mismos, participaron con mucho entusias-
mo y compromiso. El Gobierno de Finlandia y UNICEF hemos tenido el privilegio de poder acompanar estos
Procesos.

Los temas centrales de las investigaciones se centraron en los temas de territorio, historia y cosmovision, formas
de crianza y aprendizaje de los pueblos indigenas, y la situacion social y educativa de los pueblos indigenas. En
el caso del Peru, este componente de investigacion fue liderado por el Instituto de Investigacion de Linguistica
Aplicada (CILA) de la Universidad Nacional Mayor de San Marcos. En el desarrollo de las investigaciones, las
organizaciones indigenas de los pueblos Ashaninka, Shipibo y Yine participaron activamente.

En esta fase de consolidacion vy finalizacion del programa EIBAMAZ, tenemos la satisfaccion de hacer alguna
contribucion a las reflexiones y desafios que faciliten garantizar una educacion de calidad con pertinencia cultural
y linglistica para los pueblos indigenas amazonicos. Se trata de serie de cinco titulos que esperamos contribu-
yan al disefno e implementacion de politicas publicas en el campo de la educacion intercultural bilingUe.

Componen la serie un Diagndstico socioeducativo y sociolinglistico de la EIB en Ucayali, que brinda los elemen-
tos necesarios para la comprension de la realidad educativa y el disefio de politicas de EIB en la region. Comple-
mentariamente, tres estudios especificos nos aportan elementos particulares: Territorio, historia y cosmovision
del pueblo Ashaninka; Territorio, historia y cosmovision del pueblo Shipibo; y, Territorio, historia y cosmovision
del pueblo Yine. Cierra esta serie un volumen sobre practicas de crianza en los tres pueblos mencionados: Para
que crezcan bien. Crianza y capacidades en nifias y nifios ashaninka, shipibo y yine de Ucayali.

Esperamos que estos textos sean Utiles para la comprension de la situacion educativa de estos pueblos y para
el disefio de politicas mas adecuadas. El caracter participativo de las investigaciones que dieron lugar a las
publicaciones las hace especialmente relevantes para los pueblos indigenas de la region de Ucayali. Por ello
confiamos en que sean utilizados tanto por los gestores de las politicas educativas, como por aquellos docentes
que trabajan directamente con los mencionados pueblos.

Nos complacemos en poner a disposicion del pais estos documentos, que representan un esfuerzo compartido
por lograr una educacion pertinente y de calidad para los nifios, ninas y adolescentes amazoénicos, en el marco
del cumplimiento de los derechos de los pueblos indigenas.

Sr. Paul Martin Sr. Juha Virtanen
Representante de UNICEF Embajador de Finlandia
Peru Peru
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Este documento es un aporte al conocimiento sobre la nocidn de territorio (espacio), historia
y cosmovision de tres pueblos de la Amazonia peruana: Ashaninka', Shipibo? y Yine, desde la
perspectiva de sus propios actores, involucrados activamente en el proceso de recopilacion
de la informacién y en el establecimiento de las categorias a considerar en su sistematizacion.

Se presenta los resultados especificos correspondientes al pueblo Ashaninka, asentado en la
region Ucayali, a partir de informacion de campo recogida en las comunidades de Manarini,
Bajo Chenkoreni, Ponchoni y Oventeni (zona ashéninka del Gran Pajonal). En cuanto al pueblo
Shipibo, asentado en la vertiente del Ucayali, los resultados han sido sistematizados a partir de
informaciéon de campo recogida en las comunidades de Caco Macaya, Amaquiria, Tupac Ama-
ru, Junin Pablo, Calleria y Yarinacocha (San Juan km 13, Benajema y Roberto Ruiz Vargas). En
el caso del pueblo Yine, asentado en la zona del Urubamba-Ucayali, se parte de informacion de
campo recogida en las comunidades de Bufeo Pozo, Miaria, Santa Rosa de Sepahua y Nueva
[talia de Rima.

El espiritu del estudio esta comprometido con la busqueda de alternativas para implementar
una mejor educacion, que respete la identidad, la cultura y la lengua de los pueblos amazoni-
cos. En este sentido, la construccion de espacios, de historia y el registro del discurso que cada
uno de los pueblos involucrados posee sobre el ordenamiento del mundo, la sociedad y la na-
turaleza, es un camino prometedor para afirmar la identidad propia y al mismo tiempo, una ma-
nera de valorar la riqueza cultural de las comunidades indigenas de la region Ucayali, quienes
ofrecen una racionalidad especifica en su adaptacion y manejo del bosque himedo tropical.

La cosmovision, es uno de los ejes basicos de estos pueblos para evidenciar la construccion
del territorio como espacio y como parte de su mundo. De igual manera, abordar la historia
entre los propios Ashaninka, Shipibo y Yine. Los relatos fundacionales locales, a partir de la tra-
dicion oral socialmente compartida y de relatos personales recogidos en el trabajo de campo,
es trascendental para recuperar la memoria social colectiva de los pueblos amazdnicos.

El estudio, proporciona informacion sociocultural de base para el fortalecimiento de la educa-
cion intercultural bilingle, analiza los saberes y conocimientos propios del pueblo involucrado,
con los que sera posible nutrir un curriculo pertinente. El interés por la manera de pensar y la
realidad en cada cultura, fomenta una aproximacion progresiva hacia lo que hoy se denomina
epistemologia de los pueblos indigenas.

Una particularidad fundamental del proceso investigativo seguido, es el caracter participativo de
su ejecucion. Representantes y dirigentes indigenas a nivel de la region Ucayali han participado
activamente desde el inicio del proceso para cumplir con el propdsito del estudio, incluso se
han pronunciado en relacion al enfoque y han comprometido su apoyo para la ejecucion del
mismo. En el territorio, delegados elegidos por la comunidad, han actuado como investigado-
res corresponsables de la recoleccion de informacion. El caracter participativo asumido en el
estudio ha sido una opcioén intencional destinada a incrementar las capacidades y competen-
cias investigativas de los propios actores locales y comunales.

1 Ashaninka es la denominacion para el pueblo, sin embargo, se considera dentro de este a los ashdninka y ashéninka.
2 La denominacién Shipibo para el pueblo abarca a los shipibo y konibo.
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Ademas, la tarea del estudio es traducir los resultados en propuestas para elaborar curriculos y
materiales educativos diversificados, que respondan a las necesidades del contexto y de aque-
llas que demanda el desarrollo educativo intercultural.

A nombre de los pueblos Ashaninka, Shipibo y Yine y en particular, de las comunidades nativas
participantes, el equipo académico del CILA de la Universidad Nacional Mayor de San Marcos
y los delegados de los pueblos antes mencionados expresan su reconocimiento a las autori-
dades educacionales de la region Ucayali, a los funcionarios de las UGEL de Coronel Portillo
y Atalaya, a las y los hermanos ashaninka, shipibo y yine que participaron en el seminario de
presentacion y en las sucesivas mesas de trabajo; asimismo, extienden un agradecimiento es-
pecial, por su patrocinio a través del Proyecto EIBAMAZ, al Fondo de las Naciones Unidas para
la Infancia, UNICEF, y a la invalorable cooperacion del Gobierno de Finlandia.

Maria Cortez Mondragédn

Otra forma de ver, interpretar y vivir

Conocer y hacer uso de nuestros
conocimientos y sabiduria para
proteger la vida de nuestras
hermanas plantas, de nuestros
hermanos animales, del cosmos y
de la humanidad.

Cosmovision . “ i
_ (VECICRI Gl  Saver interrogarla,

T l comprender su lenguaje”.

Cosmos
- 5
SABIDURIA -— AnimalesHumanidad
Involucra Proteger Plantas

Cuerpo [ Emociones . » i
“Investigar es vivir con las nifas,

los nifios, los adultos mayores.
Espiritu | Entorno Dialogar con las plantas, los
animales y las piedras”.

Mente | Ternura

Exposicion: L.Crisdstomo- Guatemala, por Mondragén, 2008. (“‘Investigar es vivir con las nifas, ninos,
adultos mayores. Dialogar con las plantas, los animales y las piedras)
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| desarrollo de la Educacion Intercultural BilingUe (EIB), exige incorporar conte-

nidos culturales especificos de los diversos pueblos, pero, esta necesidad no

puede ser satisfecha por la hegemonia de contenidos culturales occidentales

en los curriculos y por la ausencia de los correspondientes a las culturas ama-
zonicas. El componente de investigacion del Proyecto EIBAMAZ, busca contrarrestar
esta limitante y presenta como una de sus lineas, el estudio del territorio, la historia y la
cultura de los pueblos Ashaninka, Shipibo vy Yine.

En tal sentido, la tarea ha sido generar conocimientos sobre el territorio, la historia y
la cosmovision, desde la perspectiva de los referidos pueblos amazoénicos, acogiendo
el sentir de las organizaciones indigenas y sus intelectuales en los ultimos tiempos,
entre los cuales se percibe, por ejemplo, que la construccion intergeneracional de la
historia —fundamentalmente en forma oral- necesita ser fijada como referente de sus
proyectos de vida.

Los objetivos especificos fueron: a) Conocer la historia construida por los pueblos As-
haninka, Shipibo y Yine de la region Ucayali, a través de la tradicion oral; y b) Explicar
la concepcion que los pueblos amazodnicos poseen sobre el origen del mundo o el
universo, su presencia como comunidad de pobladores en un espacio determinado de
la realidad, enfocados en su propia definicion de territorio, de espacio y del mundo.

Dar curso a los objetivos obliga a efectuar una explicacion del instrumental tedrico
y metodoldgico, considerado para facilitar el correspondiente acercamiento. Por lo
tanto, ha sido necesario acudir a conceptos provenientes de las ciencias sociales, a
los que se ha asignado un papel totalizador, en cuanto proporciona el marco de orien-
tacion del estudio y consecuentemente de sustento a la presentacion de resultados.



| metodolog

La metodologia participativa se mantiene activa en los pueblos, la misma se utilizé du-
rante todo el proceso de investigacion, desde la seleccion de las comunidades hasta
la edicion de los contenidos del presente documento.

Sabiduria

expertos y sabios
indigenas

Proceso del .
Delegados/as INVESTIGACION gga’,',};’a’;'ig’,?e%'
enlaces PARTICIPATIVA iy s

Dialogo - Equidad — Respeto

Academia
Asistentes,

investigadores de
la universidad

Construyendo una metodologia de investigacion participativa desde y con los pueblos indigenas: Expe-
riencia Regional —Proyecto EIBAMAZ, por Mondragén, 2008.

Se considerd ocho fases durante todo el proceso, las cuales se detallan a continuacion:

La primera fase consistié en realizar un taller® en Pucallpa, donde se invitd a autori-
dades, docentes y jovenes indigenas de los pueblos Ashaninka, Shipibo y Yine; asi-
mismo, se hizo participe a representantes de la Direccion Regional de Educacion de
Ucayali (DREUV), la Unidad de Gestion Educativa Local (UGEL), la Universidad Nacional
Intercultural de la Amazonia (UNIA), el Instituto Superior Publico Bilingle de Yarinaco-
cha (ISPBY), la Organizacion Regional AIDESEP Ucayali (ORAU), entre otras entidades.

Los objetivos del taller fueron: (a) Tomar acuerdos con los asistentes sobre la eleccion
de las comunidades a visitar; (b) Elegir a los jévenes representantes de cada comuni-
dad (delegados y delegadas indigenas) o contactar con las autoridades de las comu-
nidades para que elijan a sus delegados?®; y (c) Evaluar los temas e instrumentos de
investigacion. Terminada esta fase, se procedié a organizar una reunion por pueblo.

En la segunda fase, las y los investigadores del CILA se reunieron con las y los delega-
dos indigenas de cada pueblo y se procedié a una capacitacion interna para familiari-
zarse con el proceso de investigacion. La capacitacion fue bidireccional, pues los apor-
tes de las y los delegados enriquecieron la metodologia de intercambio de informacion.

3 Se denomina Taller a las reuniones generales entre los diferentes representantes de los tres pueblos involucrados.
4 La eleccidn vy la ratificacion de los delegados indigenas se realizd mediante asamblea comunal.

17



Una vez familiarizados con los temas, los instrumentos y los objetivos de la investiga-
cion, se derivo a la tercera fase, que consistio en el trabajo en las comunidades. Cada
delegado y delegada se desplazé a sus respectivas comunidades y en trabajo conjunto
con los investigadores del CILA realizaron talleres con los pobladores, visitando cada
una de las casas y desplazandose a las chacras.

La cuarta fase consistio en la socializacion de los datos recopilados. Para ello, se pla-
nificd una mesa de trabajo®, en la que cada uno de las y los delegados indigenas ma-
nifestaron las dificultades del proceso y los resultados obtenidos.

Después de recopilar las observaciones y plantear nuevas estrategias, se regresé nue-
vamente a las comunidades. Esta se consider6 la quinta fase, que al igual que en la
tercera fase, se desarrollé mediante reuniones con las y los comuneros de los diferen-
tes contextos.

En la sexta fase, se planted una nueva mesa de trabajo para la socializacion y reco-
pilacion de resultados. Toda la informacion fue sistematizada y se obtuvo un primer
producto.

La séptima fase, consistid en presentar los resultados sistematizados en un taller en
Pucallpa, con la participacion de las y los representantes de los tres pueblos.

De este modo, se realizé el segundo ano de investigacion, utilizando la misma metodo-
logia, luego de presentar la informacion a las autoridades comunales de las diferentes
comunidades visitadas.

En la octava fase, se valido la informacion del producto trabajado durante dos anos.
Ademas, se llevd a cabo un taller, en el que se procedid a leer el documento de cada
pueblo. De este modo, se verificod la informacion y se decidié publicarla.

2. 0ases conceptuales
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2.7. La construccion del mundo (cosmovision)

Los conceptos de la vision del mundo, de las representaciones generales acerca del
cosmos v la naturaleza, conducen a una primera consideracion sobre la manera en
que las diversas sociedades entienden y explican la organizacion de la realidad, asi-
mismo, la incidencia en el comportamiento y accion sobre el ambiente.

La cosmovision, proporciona un modelo del mundo o universo a los miembros de una
sociedad. Este modelo, comprende presupuestos sobre el origen y la constitucion de
la realidad en su conjunto, también ayudan a explicarla, interpretarla y aplicarla en la
practica social.

5 Se denomina Mesa de Trabajo a las reuniones de los investigadores con los delegados indigenas (por pueblo).



Todos los pueblos, poseen una cosmovision que satisface la necesidad de orientacion
y posicionamiento en la realidad. Las formas de conceptuar el cosmos y la relacion de
este con el ser humano, son un producto cultural, socialmente aprendido. Cada cultura
da por sentadas las razones por las que las cosas son como son, sefalando las bases
legitimas del orden social.

La forma cultural que percibe, interpreta y explica el mundo suele distinguir a las y los
miembros de unay otra sociedad, e implica dimensiones temporales y espaciales. A la
vez incorpora sistemas clasificatorios.

Es propio del ser humano inquirir acerca de su propia existencia respecto al mundo
que lo rodea: ¢ De donde viene?, ¢ cudl es el origen del mundo?, ;como surgieron el
cielo y la tierra?, son algunas de las preguntas que se formula. Para responderlas, re-
curre a diversas explicaciones, entre ellas el discurso mitico y al uso de la razén.

Dilthey introdujo el concepto de cosmovision —en el sentido del término aleman Wel-
tanschauung— para caracterizar a las diversas representaciones del mundo que pro-
ducen las sociedades humanas, ligandolas con rasgos fundamentales a los individuos
que las conforman. Cada pueblo, —segun Dilthey— en un momento identificable de la
historia, trata de imponer como absoluta y valida la “estructura de mitos”, que supone
su cosmovision particular. La lucha entre las cosmovisiones da lugar a la hegemonia
de unas sobre otras, también a la generacion de nuevas formaciones a partir de las
primeras (Dilthey, 1978, p. 119).

El ser humano, emplea parte de su esfuerzo intelectual para pensar en su mundo y en
el lugar que considera se le ha asignado en la realidad; sin embargo, histéricamente,
no se ha limitado a pensar en la realidad objetiva, sino que ha creado otros espacios
paralelos, que le permiten establecer mediaciones comprensibles, con las grandes
fuerzas de la naturaleza, que no le es posible dominar. La tradicion oral de los pueblos
es el repositorio maximo de los relatos elaborados sobre la creacion del mundo vy el
origen de la vida.

En el caso del mundo indigena, los relatos miticos afirman la existencia de espiritus y
fuerzas superiores que controlan y determinan, de alguna manera, la vida de las perso-
nas. La tradicion oral, muestra reiteradamente diversas afinidades y vinculos entre los
seres de poder y los seres humanos, en una suerte de homologacion, que se explica
mediante recursos simbdlicos, como las relaciones de parentesco, las jerarquizacio-
nes, los movimientos ciclicos o espirales, los ritmos, las emociones, los deseos, en-
tre otros. Los seres de poder, astrales, terrenales o subterraneos y subacuaticos son
considerados sociales, ya que establecen alianzas con los humanos, otorgan dones,
castigan, combaten y experimentan necesidades diversas.

Conforme al pensamiento amazoénico, el universo presenta vitalidad y esta animado.
Asi, toda entidad material o fisica, tiene su contraparte espiritual, que suele poseer
forma humana, aunque generalmente, los seres humanos, perciben solo las manifes-
taciones aparentes de la realidad material, una diversidad de seres invisibles actuan
e interactUan por detras o dentro de ella, de modo que la apariencia constituye una
especie de envoltorio. Entre las nociones acerca de la dinamica de la vida, estan la
homologacion de los hechos de la naturaleza y los de la vida social, asimismo la exis-
tencia de una red universal que vincula supramundo e inframundo con el ecosistema y
con la sociedad humana.
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En esta linea, el ser humano no se concibe a si mismo como amo o sefor de la natura-
leza, sino, como una parte o un componente mas de ella. Esto implica la existencia de
una relacion de identificacion y un profundo respeto de los seres humanos al contexto
0 entorno en el que se reconocen inmersos.

En esta vision, el bienestar de los individuos y de la colectividad, presenta un vinculo
directo, mediante la relacion armoniosa entre el mundo visible de los humanos vy los
mundos invisibles de los espiritus o seres de poder: divinidades, “madres”, “duefos” o
protectores de las especies, espiritus de los muertos, entre otros. Tales seres de poder,
poseen identidad de género, estan jerarquizados, se vinculan a través de relaciones
parentales y manifiestan un comportamiento social, traducido en necesidades, de-
seos, estados de animo, preferencias y aprehensiones (Tournon, 2002; Weiss, 1969;

Alvarez, 1960).

El universo cosmogonico se constituye en el marco idéneo para la relacion con la rea-
lidad, esto es, organizar la existencia y orientar el quehacer cotidiano. Sin duda, es el
modelo ejemplar del comportamiento y de las interrelaciones sociales. Son diversas
las cosmovisiones, son también diversos los fundamentos del orden social, conforme
lo aseveran las “historias verdaderas”, que se narran sobre los tiempos primordiales y
sobre los actos fundacionales inscritos en la memoria colectiva. De hecho, la tradicion
mitica es no solo verdadera, sino sagrada para los pueblos que la conservan (Eliade,
2000, p. 59).

Los mitos, son narrados en la intimidad del hogar y confirmados en la solemnidad del
rito. Escucharlos, invita a observar el entorno, incluso mas alla de lo visible. El relato
transporta en el tiempo vy el espacio, establece y reafirma el vinculo social con los ante-
pasados, conecta al individuo con las tradiciones y, en muchas formas, lo vincula con
el presente cambiante en sus anticipaciones irrefutables.

Los relatos que narran los mayores, ingresan al suefio de las nifas y los ninos, asi los
acompanan durante toda la vida. Estos relatos, ponen a los miembros de cada pueblo
de cara a los seres maravillosos, poderosos, magnificos, atemorizantes, benévolos,
y a sus dominios, demuestran también, que es posible hablar con los demas seres
que pueblan el universo y permiten entender sus mensajes cotidianos. Los actos de
los héroes dan razon del porqué de las cosas. Conforme a la tradicion oral, los diver-
sos seres de la naturaleza, cualquiera sea el espacio que ocupen, estan integrados
al “mundo real”. En algunos casos, las plantas y los animales fueron humanos en un
tiempo primordial y equilibrado. De hecho, las cosmovisiones amazoénicas, reconocen
que plantas y animales poseen un espiritu y esto contrasta con lo que la escuela pueda
decir al respecto.

2.2. L.as dimensiones de la identidad cultural

En un mundo, que camina cada vez mas de prisa hacia su plena globalizacion, la
identidad cultural, es vital para el surgimiento de los pueblos originarios, que se mantie-
nen hasta hoy, en una situacion subordinada dentro de la sociedad englobante. Nada
mejor, que un capital cultural propio, para posicionarse con seguridad y conviccion,
disponiendo de una brujula para orientarse en una realidad cambiante.

La afirmacion de la identidad propia por parte de los pueblos amazdnicos es una nece-
sidad manifiesta de articular aspiraciones, expectativas y planes de vida, es decir, una



vision propia de futuro, que se nutre de una nueva lectura del pasado, para iluminar el
futuro de las nuevas generaciones de los pueblos indigenas de la civilizacion amazoni-
ca (Pizango, 2008). Sin embargo, el reconocimiento y la afirmacion de la identidad, no
es ni puede ser un acto declarativo, sino que es un proceso, que resulta de una larga
maduracion constructiva; no se da por si solo, se construye. La identidad cultural tiene
un substrato que todo individuo adquiere progresivamente en el proceso de formacion
de su personalidad. El substrato de la identidad cultural resulta de los términos par-
ticulares en que las personas establecen una relacion profunda con su entorno fisico
y social especifico. A partir del mismo, el desarrollo de la identidad cultural supone
naturalmente la adquisicion de una identidad consigo mismo, con la realidad en que se
desarrolla la cultura 'y con la historia (Pinto y Pasco, 1994).

En lo relacionado a la identidad consigo mismo, las personas precisan adquirir una
imagen positiva y ajustada de su ser individual. El concepto que se forma en este senti-
do, sustenta su autoestima, asi como la confianza y la seguridad, que pueden alcanzar
sobre sus propias capacidades.

En cuanto a la identidad con la realidad en la que se desarrolla, la cultura a la que per-
tenece, las personas requieren valorar su entorno natural y la experiencia adquirida por
generaciones, en la interaccion consigo mismo. En el patrimonio cultural, recibido por
herencia social, reposa el germen de la potencia creadora de una colectividad.

Respecto a la identidad con la historia, como miembros de una sociedad, las perso-
nas requieren establecer una relacion positiva, con el legado de su pasado colectivo.
La identidad con la historia, respalda la identidad de cada sujeto consigo mismo. Hay
una historia de cada pueblo particular, en la realidad andina y amazénica, que no co-
rresponde exactamente con la historia de la sociedad englobante. La historia de los
pueblos amazonicos, en particular, es milenaria, mientras que la historia de la naciéon
peruana tiene apenas un poco mas de dos siglos (Glave, 2003, p. 41). Frente a una
historia nacional, oficial y escrita, esta la memoria del pasado primordial amazoénico,
que se guarda en el mito y en la arquitectura de todos sus recursos simbdlicos. Estan
también, las percepciones del acontecer, mas o menos mediato o inmediato.

El desarrollo de la conciencia historica, desde el punto de vista intercultural, es la ela-
boracion, que parte, de la conciencia de si mismo y del grupo social inmediato. Pro-
gresa, en la conciencia de pertenecer a una cultura especifica y a una gran unidad en
la diversidad nacional englobante.

2.3. La historia y los hechos ocurridos en el tiempo

Un primer punto concierne a la naturaleza del proceso histérico y al modo en que es
concebido por los pueblos Ashaninka, Shipibo y Yine. Para abordarlo, conviene tener
en cuenta, que se suele pensar la historia como una realidad objetiva, como un conjun-
to de hechos ocurridos y que existen a pesar de la interpretacion que se haga de ellos
o de las practicas de los sujetos; sin embargo, es posible entenderla también como
un sistema de representaciones simbdlicas que modifican los hechos, los recrean e
incluso los construyen a partir de sus propios parametros, sin seguir necesariamente
la I6gica empirica de los acontecimientos en si.

Los estudiosos de la materia se han esforzado por distinguir la “historia real” —que
da cuenta objetiva de hechos ocurridos—, de la “historia contada” —constituida por
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textos que relatan los hechos ordenandolos en una cierta secuencia—. Tal ordena-
miento de los hechos son condicionados por la percepcion que las sociedades y los
individuos tienen de la realidad y de sus propios proyectos de vida. Dado que la per-
cepcion de la realidad no es en absoluto exacta, el conocimiento que el ser humano
tiene del mundo que lo rodea, y los enunciados que hace acerca de él y de lo que en
él acontece, tienen un caracter relativo, permeable al contexto y a las sensibilidades
diferentes (Hochberg, 1968; Merton, 1965: 351).

La historia desde los pueblos amazdnicos esta por escribirse, pero los elementos de
ella existen en la memoria colectiva y en sus aspiraciones de identidad. Es a la cons-
truccion de tal historia que este trabajo pretende contribuir, desde un esfuerzo inter-
cultural. Esta tarea precisa explicitar representaciones significativas y coherentes que
cada pueblo, en particular, elabora sobre el mundo y las cosas, apelando al recurso
del lenguaje.

Poniendo aparte la logica occidental, carece de sentido preguntarse por los hechos
que se recuerda del pasado, para establecer su verdad. Mucho mas coherente es
inquirir por el significado que para los pueblos Ashaninka, Shipibo y Yine tienen los he-
chos que guarda su memoria colectiva. Las preguntas obligadas son: ;Qué es historia.
para cada uno de estos pueblos amazoénicos?, ¢qué peso tiene el pasado para ellos
y cual es el significado que le atribuyen? Dicho de otro modo, ;,cémo han construido
y como construyen su realidad historica, los ashaninka, shipibo y yine de la region
Ucayali, y cuales son las principales fuentes de atribucion de sentidos que emplean al
construir su historia?

No tendra nada de extrafo que la historia, desde el punto de vista de los pueblos ama-
zonicos, sea hasta cierto punto mitoldgica. Ya Zuidema (1977, p. 48) llamo la atencion
sobre el caracter del evento mitoldgico, que presenta la historia total inca hasta el
tiempo de la Conquista. De antemano, la preocupacion no va por el lado de utilizar la
concepcion de la historia ashaninka, para reconstruir o que realmente ocurrié en este
pueblo (Zuidema, 1989, p. 194), sino, por el de recuperar las formas de construccion
de una autoimagen en el tiempo que son esenciales para la configuracion de una
identidad cultural, que tiene como uno de sus ingredientes a la identidad con la historia
colectiva.

La nocion de marco social esta estrechamente relacionada con la construccion de la
historia. “Las memorias individuales estan siempre enmarcadas socialmente. Estos
marcos son portadores de la representacion general de la sociedad, de sus necesi-
dades y valores. Incluyen también la vision del mundo, animada por valores, de una
sociedad o grupo” (Jelin, 2002, p. 20).

2.4, |[dentidad con la historia colectiva

Parte del posicionamiento del ser humano, en la realidad, es su conciencia de la ex-
periencia del transcurrir del tiempo, que es posible, mediante los contenidos que su
propia accion le da. Estos contenidos y los contenidos que los demas le dan también
al tiempo responden a las necesidades e intereses de las diversas personas y grupos.

La historia, provee herramientas para reconstruir el pasado, explicar el presente y pro-
yectar la accion humana hacia el futuro. De esta manera, el conocimiento historico,
sirve para comprender que la situacion actual tiene antecedentes en hechos ocurridos



en el pasado, en una relacion de causa-efecto. Lo que se hace o deja de hacer hoy
incide en el futuro, de la misma manera como lo hizo el pasado con el presente.

Mediante la identidad con la historia, los miembros de una sociedad saben lo que
hicieron hombres y mujeres que los antecedieron y que ocuparon el mismo territorio;
saben también, las dificultades que los ancestros tuvieron para satisfacer sus necesi-
dades. Ademas, como obtuvieron los recursos que el medioambiente les ofrecio, qué
creaciones culturales surgieron de su actividad y como fueron organizando su socie-
dad a consecuencia de todo ello.

Ese pasado histérico, al constituirse en componente de identidad, es sentido como
algo propio que motiva una reaccion de cierto modo afectiva. En el transcurso de la
historia hay conocimientos y emociones. La identidad con la historia, hace que las
vivencias personales se estructuren desde instancias y niveles inmediatos a la propia
experiencia y a partir de estos permite descubrir:

e Que lavida del ser humano es un proceso.

e Que la vida individual, familiar y comunitaria son procesos que ocurren en un tiem-
POy en un espacio determinado.

e Que los procesos no se han dado, ni se dan de manera aislada.

En la dinamica del descubrimiento de este proceso, toda persona se siente “parte
de” y percibe el nexo que 1o une a su comunidad, a su pueblo, a su cultura. Se puede
decir entonces, que la identidad con la historia, hacen posible que los miembros de
una sociedad puedan apropiarse de su pasado y al mismo tiempo, avizorar nuevas
posibilidades.

2.5. Memoria colectiva
Este concepto permitira hacer el deslinde con la historia, pues:

La memoria colectiva, se distingue de la historia al menos en dos aspectos. Es
una corriente de pensamiento, con una continuidad que no tiene nada de artificial,
puesto que retiene del pasado, sélo lo que aun esta vivo 0 es capaz de vivir en la
conciencia del grupo que la mantiene. Por definicion, no excede los limites de ese
grupo (Halbwachs, 1968, pp. 213-214).

Donde la historia pueda ser entendida como discontinua, la memoria aparece como
algo continuo en un grupo; en el presente estudio se tratara de complementar ambas,
para un mejor entendimiento de un proceso, pues la memoria colectiva influye en la
historia, asi como la historia en la memoria colectiva. “Quizas podriamos decir que la
memoria, da cuenta naturalmente de una verdad semantica de los acontecimientos,
que no encontramos facilmente en la verdad de los acontecimientos restituida por el
trabajo del historiador” (Jelin, 2001).

En una investigacion a principios de siglo, Candau (2002) sefalé que:

Maurice Halbwachs es quien primero forjo, y luego impuso, la nocién de memoria
colectiva como concepto explicativo, de una cierta cantidad de fenémenos socia-
les en relacion con la memoria. Lo hizo sobre todo en tres de sus obras: Les cadres
sociaux de la mémoire (1925), La topographie légendaire des Evangiles en Terre
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sainte. Etude de mémoire collective (1941) y La mémoire collective, publicada en
1950 de manera pdstuma (su autor habia muerto en el campo de Buchenwald en
1945, p. 5).

Dicha nocién, ayuda mejor a explicar acontecimientos acaecidos dentro de un grupo,
pero a la vez dicha memoria colectiva, es vista desde adentro del grupo.

Por su parte, Yerushalmi definid la memoria y senald: “Llamaré memoria a aquello que
permanece esencialmente ininterrumpido, continuo” (1989, p. 16), y dicha memoria es
de un grupo que la mantiene, y la hace propia, por ello:

La memoria, entonces, se produce en tanto hay sujetos que comparten una cul-
tura, en tanto hay agentes sociales que intentan “materializar” estos sentidos del
pasado en diversos productos culturales que son concebidos como, 0 que se
convierten en, vehiculos de la memoria, tales como libros, museos, monumentos,
peliculas o libros de historia (Jelin, 2001).

La memoria, no solo esta dentro de un grupo cerrado, sino también en relacion con
otros grupos que refuerzan dicha memoria colectiva, aunque a veces pueda ser vista
desde distintas posturas, tal es el caso de los hechos sucedidos en los pueblos indi-
genas, pues existen dos miradas, una desde el pueblo indigena y otra oficial, es decir,
desde el Estado, aunque estas miradas varien y se complementen para tener una
mirada de un todo, por ello:

Para que la memoria de los otros venga asi a reforzar y completar la nuestra, tam-
bién hace falta, deciamos, que los recuerdos de esos grupos estén en relacion con
los hechos que constituyen mi pasado. Cada uno de nosotros, en efecto, es miem-
bro a la vez de varios grupos mas o menos grandes (Halowachs, 1968, p. 211).

En este caso, la memoria colectiva de los pueblos indigenas esta estrechamente rela-
cionada con la memoria colectiva de los mestizos que incursionaron en la Amazonia,
asi como de otros pueblos indigenas de la Amazonia.

2.6. Trascendencia de la tradicion oral

Indudablemente, la literatura oral popular tiene un valor pedagoégico significativo. En
primer lugar, porque recoge los saberes y valores de cada pueblo, aquellos que definen
su identidad étnica y su mirada hacia “los otros”. En segundo lugar, pero no menos
importante, por la virtud que tiene de llegar con enorme fuerza a la sensibilidad de
ninas, ninos y adultos, que no son ajenos a los contenidos y al contexto que evoca su
discurso.

Son claras las funciones explicativa y representativa del mito, tanto respecto a cues-
tiones primordiales cuanto a las nuevas situaciones que los pueblos afrontan en su
devenir. Mitos cosmogoénicos y de origen, sefalan el derrotero de comprension del
pensamiento en cada pueblo culturalmente diferenciados.

Para quienes estan interesados en acceder a la comprension histdrica de los pueblos
amazonicos y a la explicitacion de sus respectivas cosmovisiones, la tradicion oral y
en particular, el mito, es el continente a explorar y documentar. Importa en esta tarea,
entender la necesidad humana de explicar los objetos de su experiencia en funcion



de sus necesidades practicas y tedricas. El mito, como discurso, expresa esquemas
conceptuales sobre las realidades fisicas e ideales o imaginadas que operan como
estructuras del conocimiento, las cuales interesan, porque hacen posible dar sentido
al mundo y establecer relacion con los demas.

Se sabe que los espacios invisibles, asi como los seres primordiales que los habitan,
son poseedores de fuerzas y saberes considerados indispensables para el bienestar
de los humanos y el buen funcionamiento de su sociedad. El acceso a estos espacios,
en el mundo amazoénico, es logrado a través de los suenos, de practicas ascéticas, de
la ingestion de la ayahuasca, la datura o el jugo concentrado de tabaco, o brebajes que
provocan la separacion del espiritu, que abandonando el cuerpo emprende viaje por la
tierra y otros espacios del cosmos.

Aunque la cosmovision esta presente en el pensamiento de cada miembro de una
sociedad, es evidente que algunos de sus integrantes poseen responsabilidades mas
definidas respecto a su reproduccion. El chaman, por ejemplo, es el sabio especialista
por excelencia, mediador —en estos tiempos— entre los espacios del cosmos. Por su
propia formacion, es un depositario singular de las tradiciones (Vansina, 1968, p. 44).
Es innegable, que en el saber y la practica chamanica, se condensa el conocimiento
de todas las entidades que pueblan el universo y, en particular, de aquellas que cons-
tituyen la fuente de poder.

La escuela tradicional, ha sido en gran medida uno de los agentes causantes del re-
chazo a la propia cultura. El sistema educativo, ha fomentado la incomunicacion de
las culturas diversas, al sobrevalorar la cultura occidental € imponer el castellano como
unico vehiculo linguistico. Tal vez, no sea innecesario reiterar que la recuperacion de
la tradicion oral es una forma de dotar a la accion educativa, y con ella al curriculo,
de nuevos contenidos, pertinentes a las estructuras basicas del pensamiento de los
pueblos amazonicos. Hay que considerar, ademas, que los conocimientos y valores
presentes en la tradicion oral forman parte de los saberes previos, con los que el nifo o
la nifna acude a la escuela 'y que deben servir de base, para la estructuracion de nuevos
saberes significativos.

Contar mitos, leyendas y cuentos, es una actividad cotidiana en las sociedades andi-
nas y amazonicas, pero también, puede constituir una alternativa eficaz y practica para
alcanzar objetivos en la educacion formal. El mayor beneficio a obtener es, seguramen-
te, la reafirmacion cultural, esto es, el incremento de la autoestima personal y el orgullo
étnico. Aunque no se debe descartar las enormes contribuciones que podria esperarse
en los campos del desarrollo intelectual y de las expresiones estéticas, principalmente.

2.7. Toponimia (nombres de lugares)

Asignar nombres a las entidades de la geografia, para identificarlas, es una necesidad
de la vida en sociedad. Se denomina entidades de la naturaleza a los rios, cerros,
mares, islas, continentes, etc., pero también a otros entes que existen como creacion
humana, tales como sitios poblados, caminos, estanques, edificios, paises, calles, di-
visiones territoriales, entre otros, que se localizan en algun punto del universo real, asi
como en los mundos creados por la cultura. En todo caso, las entidades geograficas,
concebidas como parte de la vision del mundo de una cultura, son los referentes de
los topdnimos. De alli que sea relevante plantearse: ;Qué referentes existen en el uni-
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verso desde la perspectiva culturalmente especifica? Una pregunta como esta, solo se
responde en el marco de una cultura, pues implica una vision del mundo.

2.8. Antroponimia (nombres de personas)

En la vida en sociedad, los individuos requieren identificarse como entidades Unicas,
para facilitar el funcionamiento social y las relaciones de comunicacion entre sus miem-
bros. La identificacion es una funcion de los nombres y su estudio es el objeto de la
antroponimia.

El acto de denominacion —poner nombres— es un proceso sistematico en las cultu-
ras. El sistema se actualiza cada vez que se nomina. En toda cultura hay subsistemas
de denominacion; por ejemplo, uno sumamente dinamico y productivo es aquel que
asigna nombres a los seres humanos, cuyo alcance es de caracter universal’. Este
subsistema, tiene un ambito privativo, pues identifica e individualiza a los seres huma-
nos de un grupo.

6 Hay grupos humanos, entre cuyos miembros, los nombres pueden tener un uso muy restringido. En el Peru se ha puesto
como ejemplo al pueblo Machiguenga, sefialandolo, como una sociedad, donde sus miembros no necesitan de nombres.
Aunque esto no es completamente cierto, si tiene asidero, en la medida en que los términos de parentesco pueden suplir a
los nombres, sin que ello signifique ausencia absoluta de nombres entre los machiguenga.
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Pobladores yine dibujando sus asentamientos del rio Urubamba
y Ucayali
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1.1. Nocion de territorio desde el pueblo Yine

Para comprender la nocion de territorio del pueblo Yine, se debe revisar la organizacion
del mundo desde sus origenes.

“Territorio es donde vive el yine. Tiene recursos naturales para sobrevivir y perso-
nas, donde estan paisanos, parientes; también amigos, también espiritus buenos
y malos, porque a mi me han ensefado espiritu bueno y malo” (Teresa Sebastian,
45 anos).

“El territorio es donde vivimos, donde vivo, donde se puede vivir, y hay todo lo que
ves aqui: animales, personas, plantas, pescado, agua, aire, chacra, casa, todas las
cosas” (Norma Pinedo, 41 anos).

El pueblo Yine visualiza distintos espacios en el mundo. Considera la existencia de
seres que habitan en él y que ejercen un rol importante.

“Nuestro territorio lo conforma todo: el rio, el agua, el aire, el monte, el cielo, todo
lo que existe, eso es territorio yine. En ese tiempo, cuando existian los kagonchis’,
tomaban ayahuasca. Hay una planta medicinal que es el toé, dicen, cuando ellos
tomaban [toé], sus espiritus vagaban para conversar con otros espiritus. Se iban

7 Niwe ‘nombre de varén’, -mana ‘posesivo’, ian ‘cocha’.



a conversar los kagonchis con ellos. Por eso, también, el cielo era visitado por los
kagonchis... hay yine ahi también” (Segundo Cesareo, 46 anos).

La nocion de territorio trasciende la idea de superficie terrestre o la apariencia geofisica
que este presenta. En la cosmovision yine, se concibe el territorio como una unidad
conformada por diferentes espacios que no estan separados por limites, sino son un
continuo, como un tejido (Echeverri, 2004), donde todo lo que se encuentra dentro
esta estrechamente relacionado y cada espacio presenta importancia para todos los
seres que habitan en él.

“El pueblo Yine es?, porque la mayoria de los que viven son yine en este Bajo Urubam-
ba, antiguamente que han vivido, que han nacido y han crecido, se han hecho vigjos y
se han fallecido, asf va avanzando la generacion, nuestros hijos, nuestros nietos” (Julio
Torres, 69 anos).

1.2. Un primer acercamiento al territorio yine: reconocimiento de
los espacios

1.2.1.El proceso de denominacion de los nombres de lugares (toponi-
mos)

A) El denominador tradicional y otros denominadores

Kagonchi Desde los origenes (denominador tradi-
cional)

Misioneros catélicos Misiones

Pobladores Contemporanea

Tradicionalmente, los kagonchi asignaban los nombres a los lugares. Asimismo, o ha-
cian los mas antiguos, los sabios y las sabias. Esto cambid paulatinamente con la lle-
gada de los misioneros catdlicos a la zona, pues fueron ellos quienes después tenian la
potestad de hacerlo. Una evidencia es la denominacion para Santa Rosa de Sepahua
y Nueva ltalia de Rima, asignados en los anos sesenta y setenta.

En épocas contemporaneas, los denominadores son todos aquellos que recorren los
alrededores de su comunidad o del pueblo.

B) Origen lingiiistico
La asignacion de los nombres de lugares en idioma yine ha sido afectada por el con-

tacto con el castellano. Por ejemplo, la proximidad de las comunidades de Nueva ltalia
de Rima y Santa Rosa de Sepahua a pueblos mestizos ha generado que ambos sean

8 Existe.
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nombres en castellano. Caso contrario ocurre con Miaria, comunidad lejana a un cen-
tro mestizo y cuyo nombre es en lengua indigena.

Nombres de lugares en castellano

Algunos nombres de lugares se encuentran en castellano, principalmente, por el olvido
del nombre originario en lengua indigena o la denominacion inicial en castellano.

Entidad geografica Castellano Comunidad
Barrio Puerto Palos | Nueva ltalia de Rima
Quebrada Agua negra | Nueva ltalia de Rima
Quebrada Camardn Santa Rosa de Sepahua
Quebrada Reservorio Santa Rosa de Sepahua

Nombres de lugares en yine

Toponimo Castellano Entidad Comunidad
geografica
Polergapga Quebrada de guacamayo | Quebrada Miaria
Kachonalgapga Quebrada de lobo marino | Quebrada Miaria
Chiretuknangapga | Quebrada de pona Quebrada Miaria

Nombres de lugares en yine y en castellano

Existen nombres con estructuras mixtas, en castellano-yine, como “Paltagapga” ‘que-
brada de paltas’ y “Nueva ltalia de Rima”. Asimismo, se encuentran nombres en otros
idiomas, como shipibo (Miaria) y quechua (Sarayako).

El siguiente cuadro resume la filiacion linguistica de los nombres de lugares.

Nombres de lugares Idioma Traduccion literal
Mapchirugapga Yine Quebrada de boa
Bolsa Yacu Castellano-quechua | Quebrada Bolsa
Paltagapga Castellano-yine Quebrada de palta
Miaria Shipibo Mi quebrada
Sarayaku Quechua Agua de maiz
Boca de Miaria Castellano-shipibo | Boca de Miaria

C) Motivacion

Las motivaciones para nombrar un lugar son diversas. Se presentan las destacadas.



Motivacién
Abundancia de algun recur-
SO.

Especificacion

En la zona se encuentra una
especie en mayor cantidad.

Ejemplos
Kshimunagapga ‘lugar don-
de abunda capirona’.

Existencia de algun suceso.

A la sefiora Honorata le
pasd algo en el lugar (la
poblacion no recuerda con
precision lo sucedido).

Quebrada Honorata.

Creencias religiosas.

(motivacion no tradicional)

Nombres de personajes de
la Biblia, términos referen-
tes a la religion, entre otras.

Santa Rosa de Sepahua.
Se puso el nombre de la
Virgen, pero el nombre an-
tiguo fue Jakopjia.

Barrio Santo.

Fecha en que se nombro.

(motivacion no tradicional)

Representa la fecha en que
fue fundado determinado lu-
gar.

Barrio 10 de junio.

Personaje presente en la
memoria de la poblacion.

(motivacién no tradicional)

Se asigna el nombre de una
persona.

Playa Felipon. EI nombre
proviene de la persona que
trabajaba alli.

Colegio Elias Sebastian
Cusichinari. Este persona-
je fue un visionario para su
descendencia.

D) Proceso de transmision y difusion

El proceso de transmision se realiza en forma progresiva. En los nifios, se inicia cuando
acompanan a los adultos durante la pesca en las quebradas cercanas a la comunidad.
En la adolescencia, ocurre por la caza y la extraccion de madera, es decir, los jovenes
adquieren mayor conocimiento sobre los nombres de su territorio cuando ejecutan

estas actividades.

Los varones poseen mayor registro de los nombres de lugares, pues se desplazan a
diferentes espacios para realizar las actividades propias de su género.

1.2.2. Categorias geograficas

Las entidades geogréficas en Miaria, Santa Rosa de Sepahua, Bufeo Pozo y Nueva
[talia de Rima son las siguientes:
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Yine Entidad geografica Significado

Rural

Gatliri Colpa Comedero de los animales.

Kanipreklumtasha Isla Isla en medio del rio.

Kanipreklu

Gimtasha Terreno seco rodeado de agua.

Gimxigi Bosque Terreno que contiene hierbas y arboles pe-
quenos.

Gosha Monte Terreno que contiene arboles grandes.

Sana Chacra Terreno que contiene sembrios.

Rapga Quebrada Curso por donde pasa el agua.

Giksate Playa Terreno de cultivo arenoso donde se siembra
mani y zapallo.

Gipowga tlapga Cocha Agua en movimiento con dos salidas.

Gipowga Agua depositada con una salida.

Giskitga Boca Lugar por donde desemboca una quebrada
en un rio principal.

Tsruru Rio Corriente de agua. Abundancia de agua.

Gitskata Barranco Lugar donde hay un abismo.

Magka Cerro Lugar elevado.

Puruwati kowaka Fundo Espacios amplios preparados para animales
y el cultivo.

Urbano

Pokchi Comunidad Poblacion que habla el idioma.

Panchi Casa Lugar preparado para vivir bajo una autori-
dad.

Maklujine jiglokikowaka | Colegio Lugar de ensefianza y aprendizaje.

Yomlechi Cementerio Lugar donde se entierra a los difuntos.

Gapatjetikowaka-pji

Local comunal

Lugar donde se reunen las personas.
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1.3. Ocupacion del territorio

1.3.1. Los mundos y sus espacios
Yine gwiyawakgogne o mundo de las y los yine

El territorio yine posee diferentes espacios. Cada
uno de estos cumple una funcién determinada en
la vida de las y los miembros del pueblo. El ser mas
importante en la organizacion de estos espacios y en
la configuracion del territorio es el kagonchi, médico
que guarda gran parte de la sabiduria de su pueblo.
El es quien, mediante el consumo del toé, ayahuas-
ca u otro vegetal, llega a estos espacios, los inte-
rrelaciona e incluso se convierte en un mediador®.
El kagonchi posee la facultad de constituirse en un
narrador (transmisor) acerca de estos espacios, l0s
mismos que el pueblo incorpora en su cosmovision.

9 Alvarez (s/f: 62) recoge esta misma postura.
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Espacios del mundo yine

Los distintos espacios estan en constante interaccion.

- ESPACIOS DE ARRIBA:

A)  Galnachine gogne o “espacio de las aves”

Las aves poseen su propio espacio. Ahi hay tierra y bosques. Segun las sabias y los
sabios yine, cuando las aves mueren por la accion del hombre, sus espiritus van a
descansar al cielo de las aves; mientras que cuando son heridas, van a curarse a su
propio cielo, y, una vez restablecidas, regresan.

Las y los yine, antiguamente, tenian acceso a este cielo. Ellos se desplazaban a este
lugar mediante una soga que les permitia subir. Sin embargo, ahora las y los poblado-
res comentan que la soga se corto.

B)  Goyakalune gwiyawaka o “donde viven los dioses”

En este espacio hay tierra; no se encuentran bosques. Entre los dioses que lo habitan
estan la ayahuasca y el toé, plantas que confieren la facultad de anticipar el futuro.

Comunican todo lo que el y la yine, sobre todo el kagonchi, quieren y necesitan saber.

También existe una planta llamada kosopa, que otorga poder al kagonchi para conver-
tirse en un animal y viajar hacia cualquier sitio deseado.

C) Goyakalgogne o “cielo de Goyakalu”
En este espacio vive Goyakalu, que es un espiritu sin cuerpo. Habita en un ambiente
transparente y lleno de luz. Donde él estd, hay un cerco de ponas y es resguardado por

otros espiritus para que nadie lo vea. Sin embargo, Goyakalu observa y lo sabe todo.

Este espacio esta ubicado por encima de los otros cielos. Es probable que aqui se
encuentre Kayigle, espiritu protector del kagonchi.

D)  Tengogne tengognepotute o “espacio sobre todos los cielos”

Es un espacio que nadie habita y donde no pueden llegar los espiritus divinos ni el ser
humano, pero esta presente en la mentalidad del pueblo, pues su existencia es real.

- ESPACIOS DE LA TIERRA:

A)  Kagonchi gwiyawaka o “lugar de los kagonchi”

Es un espacio de tierra y bosques ubicado en el centro del mundo. Se asemeja a un
santuario, donde el kagonchi, consumiendo toé y ayahuasca, medita para purificarse
y realiza sus rituales.

B)  Yine gwiyawaka o “donde viven las y los yine”

Es el espacio donde habitan las y los yine y, en general, todos los seres humanos.

Comprende el suelo, el agua de los rios y las cochas, los bosques, los cerros y todo
aquello que se observa.



- ESPACIOS DE ABAJO:

A)  Gipnachine gwiyawaka o “morada de los difuntos”

En este espacio se encuentran las almas de los difuntos. Antiguamente, el kagonchi
podia acceder a este lugar. La entrada se ubica en la cabecera de una quebrada don-
de hay cerros. Ahi, hay un tunel donde van las almas de las personas que mueren.

B) Mtengatwenu o “mundo debajo de la tierra”

Es un espacio habitado por las y los yine. Ahi se encuentra un rio de poca profundidad;
hay peces y animales de caza.

Este lugar es conocido porque, segun las y los yine, el kagonchi de la familia Koshi-
chineru entré en un tunel vy, a la salida, aun debajo de la tierra, encontré un nuevo es-
pacio (mtengatwenu). El kagonchi permanecio en él durante varios dias, y aunque los
habitantes de ese espacio no querian dejarlo regresar, volvié para reencontrarse con
su familia.

C)  Gitokga gogne o “mundo debajo del agua”

Debajo del agua viven los peces, la gran boa, el camardn, la raya y la vaca encantada
(madre de los remolinos). Habitan también las sirenas en hermosos palacios; y los
duendes del agua, en una gran ciudadela.

Los yine, de forma voluntaria o mediante enganos, son conducidos a este espacio por
las sirenas.

El kagonchi intercomunicador de los espacios
Gike gogne panikno
nogogne mkojenanra
chiji ga wa tengogne
gitokchiji rawgonu
psolpotunanuklaka.
-0-
Nunca me llevaste
pero soy dueno de todo:
de la tierra y el cielo,
de las aguas, debajo de la tierra;

de todo el universo’™.

10 Canto del kagonchi recogido en el taller de Atalaya en mayo del afio 2009, traducido por Gerardo Diazy complementado
en el taller de Pucallpa por las y los asistentes yine.
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El kagonchi cumple un papel importante y reconocido por todas y todos los miembros
de este pueblo. Su funciéon, ademas de curar a las y los enfermos, consiste en llegar a
espacios donde no puede acceder el resto de las personas yine. Obtiene sus poderes
por la estrecha relacion que posee con la naturaleza. Esta relacion es fundamental,
pues es asi como adquiere los conocimientos vinculados con su territorio. Si bien cual-
quier miembro del pueblo puede ser kagonchi, serlo implica orden y disciplina, sobre
todo para cumplir las purgas vy las dietas.

La sabidurfa del kagonchi fortalece el conocimiento del pueblo sobre su territorio. El
posee el privilegio de llegar a los diferentes espacios y comunicar a los demas sobre
lo visto.

Existen dos tipos de kagonchi: uno que hace el bien (esta al servicio del pueblo) y otro
que hace el mal.

“Los que iban debajo del agua son los bancos', los buenos médicos, [claro que] el
kagonchi también tiene capacidad, pero no para que viva debajo del agua, porque
el médico es el que toma su vegetal para que se valya] debajo del agua y para que
se vaya a pasear y tomar sus tragos debajo del agua, y ese[o] es cuando es banco.
Cuando toma purga y fuma en su pipa, cuando ya esta mareado jplum! se va de-
bajo del agua. Ahi puede caerse. Se va a Pucallpa, esta paseando por esos pozos.
En esos pozos, dice, hay una ciudad. Asi ven los bancos; para llegar asi, tiene que
tomar el yakooregano' y la punga y la pamara, esos tres palos tienen que dietar.
Lo que estéa aqui se llama pampaoregano, 10 que esta en el agua se llama yakuore-
gano. Eso lo toman. Se lo prepara o se lo cocina, o sino le pone en un balde, ahi lo
prepara. Eso ya empieza [a] tomar, entonces va [a] dietar, va dietando, si quiere va
dietando seis meses o le[o] quiere dietar un ano, el de un afo, ya sabe quien esta
viniendo. Ese es el banco, el médico.

Cuando entra debajo del agua, ve la boa, ve todo, todo lo que hay debajo del agua.
Como él ahi esta concentrado, debajo de ese vegetal, él fuma su tabaco. Por decir,
hoy quiere ir a sacar su taricaya, él quiere comer buena cosa, le fuma su tabaco y
ibam! se va. Ahi ordena a los que estan, al yakuruna. El ya domina adentro, ese es
el banco vegetalista, que sé [que conozco], dentro del agua.

Los que se capacitan van al cielo, eso son los médicos. El brujo no va [a] poder
llegar a base de su concentracion o a base de su vegetal, no puede ir, coOmo va [q]
llegar si esta haciendo destruccion a la humanidad. El médico si llega porque €l no
tiene ninguna mancha; es igualito que un papel que esta blanco, no esta pintado
nada; el que esta pintado ya esta manchado; como va llegar alla. Dice que va, te
engana, pero no llega. Un buen médico es el que llega, porque ha dietado un ano o
un afo y medio; y debe seguir un camino bueno. Antes si habian buenos médicos”
(Esteban Etene, 51 afios, Comunidad Nativa Rima).

11 Con la palabra “bancos” se refieren a los kagonchi, porque estos son los que almacenan el conocimiento sobre las plantas.
12 Especie de planta que toman para transformarse.
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1.4, Proceso de ocupacion del territorio en la memoria colectiva
- Yine gwiyawaka y sus inicios

Remontarse a la cosmovision del pueblo es observar que en un principio solamente
existian las y los yine. Los mitos de “Tsla” narran la vida de Tsla y sus hermanos, y so-
lamente mencionan la existencia de sus paisanos yine en su recorrido desde el Manu
hacia el Bajo Ucayali.

Entre los relatos, se encuentra una narracion sobre la formacion de yine gwiyawaka
‘donde viven las y los yine’. El relato estd enmarcado dentro de la saga de Tsla, y per-
mite percibir la ocupacion de la superficie terrestre. De igual modo, existen relatos de
ocupacion de espacios, como “debajo de la tierra”, “debajo del agua” y “espacios en
el cielo”.

A partir del siguiente relato de Tsla podemos entender la ocupacion de la superficie
terrestre.

“Sin embargo no estaban muertos y en estos tiempos, mas que nunca, necesita-
ban de la ayuda de sus paisanos porque la gente del Manu los perseguia. Pero al
verse solos y perseguidos decidieron irse lejos, huidos, a otras tierras en donde no
fueran perseguidos. Con estas miras cargaron sobre sus espaldas las flechas y la
cama y emprendieron el viaje a través de la selva. Subian y bajaban cerros, atra-
vesaron quebradas vy rios, sufriendo hambre, cansancio, sustos y otras calamida-
des... Después de cuatro lunas llegaron al rio Urubamba, en un lugar que se llama
el Pongo de Mainique. Aqui se creyeron lejos de otras tribus, solos en la region y
duefios de los terrenos. |[...]

En primer lugar rozaron el monte y tumbaron los arboles. Con tan buena mano lo
hicieron que desde entonces no crecieron alli arboles sino arbustos y pasto. Des-
pués rodearon el terreno sefalando para las ciudades con unas murallas hechas
de piedras arrancadas de los cerros. Empedraron calles en todas las direcciones,
hicieron jardines con flores variadas y plantaciones de naranjos, caimitos y mangos,
a lo largo de las calles. Criaban paloma, loros y guacamayos. Tsla tenia una lora
con su pichon. [...]

Comenzaron la obra con mucho animo y entusiasmo. Pusieron los horcones o co-
lumnas, de troncos duros e incorruptibles, en nUmero de ocho y pasaron a amasar
el barro para juntar las piedras. Tsla no paraba de subir agua, tan pequeno como
era, desde el rio a lo mas alto del cerro. Llegaba la noche y Tsla caia rendido en
su hamaca. Al dia siguiente, cuando despunta el alba, ya estaba Tsla camino del
rio con la olla para subir el agua. Resultaba mucho aquel trabajo para €l un dia se
quejo a sus hermanos de que no tenia fuerzas para ese trabajo. Ellos le animaron
pero no le dejaban descansar ni un instante. [...].

Con todos estos fracasos Tsla tuvo pensamiento de suicidio. Cuando bajaba a
buscar agua al rio, quiso echarse al agua para morir ahogado, quiso despenarse
desde una roca, pero siempre le parecid una muerte indigna de si. Prefirid que le
tragara algun animal. Llamo al tigre, y el tigre no vino; llamé al 0so, y tampoco vino.
Llam¢ al saltdn, pescado de grandes dimensiones, y al instante respondio el salton
con un enorme coletazo en el agua que resond hasta lo mas alto del cerro. Viene el



salton dejando una estela en la superficie del agua en direccion a Tsla. Tsla se mete
en la orilla del rio. El saltdn lo tragd de un solo golpe. [...].

Los hermanos hicieron una pequena balsa y se echaron a la navegacion a todo
remar para pasarle y dejarle atras, pues mientras el saltdbn caminaba les daria tiem-
po a pedir auxilio a un cufado de ellos que vivia en el Mishahua. Con la ayuda del
cufado construyeron un nuevo dique, que seria el Ultimo, debajo de la desembo-
cadura de este rio en el Urubamba. Prepararon varios arpones. Se colocaron 10s
tres, en sendas canoas, en los puntos mas estratégicos del rebalse y llamaron a
Tsla: ‘Tsla, ¢,en donde estas?’ Tsla contestd desde el vientre del salton: ‘Aqui estoy’.
Habia quedado preso dentro del dique. Navegaron de un lado para otro los herma-
nos y el cuhado en la represa, picando aqui v alli hasta que uno de los hermanos
Muichkaijite clavo el arpdn en la cola del saltéon, tird de la cuerda poco a poco y sacd
al animal. Le abrieron el vientre y salié Tsla, casi muerto por asfixia, y sin habla. Le
lavaron y le sobaron con yerbas del monte para hacerle volver en si, y le vistieron
una cushma. Los hermanos le dijeron: ‘;Por qué has hecho esto?’ El contesto:
‘Porque todos los dias me mandaban subir agua’ Ellos le dijeron: ‘Eso era cosa de
poca importancia que podia haberse arreglado de otro modo’. [...]""3.

Tsla es uno de los personajes miticos mas importantes para el pueblo Yine, pues en
un principio dio vida a algunos recursos y, ademas, modifico el relieve geografico. En
el relato se menciona que Tsla y sus hermanos transitaron por yine gwiyawaka. Por tal
motivo, se considera relevante para esta investigacion.

Recorrido de Tsla y sus tres hermanos

Los tres hermanos salieron del Manu por la muerte de su madre en las garras de los
tigres. El peregrinaje se dio hacia el rio Urubamba, especificamente al Pongo de Maini-
que, donde empezaron a construir una ciudad. Para ello, modificaron el relieve que ya
existia; sin embargo, no lograron concluir la construccion.

Desde el Pongo de Mainique, los hermanos de Tsla empezaron a recorrer rio abajo
siguiendo al saltén que se habia comido a Tsla; a su paso, continuaron modificando el
relieve.

Tsla y sus dos hermanos recorrieron yine gwiyawaka. Luego de haber recorrido y ha-
ber construido sus casas y sembrios en varios lugares, finalmente se fueron rio abajo
donde recibieron a las y los yine que iban a visitarlos o a quedarse.

- Yine gwiyawaka en la superficie terrestre a partir de la memoria colectiva
El territorio del pueblo Yine es claramente identificado por sus miembros a través de
la historia. Las y los yine pueden remontarse a los lugares donde nacieron y vivieron

sus antepasados. De este modo, se posee un mayor conocimiento sobre su territorio.

La migracion, a la cual estaban acostumbrados, fue un elemento importante para
asentarse en diferentes lugares y ejercer control directo sobre dichos espacios; no solo

13 Alvarez Lobo.1960. P4g. 14-18.
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como espacios continuos, sino como espacios discontinuos. Por tal motivo, se en-
cuentran yine en diversos lugares: Estado de Acre, en Brasil; Rio Beni, en Bolivia; Ma-
dre de Dios (Manu), Ucayali, Cusco (Bajo Urubamba) y Loreto (Bajo Ucayali), en Peru.

Para el pueblo Yine, el territorio donde vivia un familiar era y es un lugar potencial para
vivir. En tal sentido, construian sus casas y se quedaban a vivir.

“Dependiendo de las frutas y comida se movilizaba la gente entre Brasil y Peru.
Cuando se terminaba, la gente se iba por Brasil y Madre de Dios y asi estaban en
ambos lugares. Cambiaban de lugar por alimentos, se establecian hasta que termi-
nen los recursos de ese lugar” (Raul Sebastian - Bufeo Pozo).

Vivian en todos sitios

“Yo soy natural de aca, si fuera joven me iria a Brasil porque tenemos familias toda-
via, también tienen todavia recursos, animales, madera. Ahora por aca, el Urubam-
ba, por medio Mishahua, Camisea, al menos ya no hay. Si tuviéramos como antes,
tendriamos mucho. Mayormente, antes los yine eran de otros sitios, de Manu,
Mishahua, Purus, Brasil; vivian en todos sitios. Te podias ir a vivir ahi también y no te
podian decir nada, ahora también hay yine ahi. Mi papa y mis abuelos cuando que-
rian iban a visitar a sus familiares, iban y volvian en un ano, tres meses asi. Veian,
cuando escaseaba un poco de animales, se iban para alla. Los que estaban en
Manu, también, cuando querian venian a visitarnos” (Jacob Diaz, 63 afos, Miaria).

Las y los yine antiguos eran riberefios

“Antiguamente, en el ano 1930, mis abuelos vivian repartidos. Otros vivian en el
Bajo Ucayali. El afio de 1933 empez0 la educacion entre medio de nosotros. Estu-
diaban en Requena; otros, en Pauyan, en comunidad shipiba. Mis abuelos, parte
de mi madre, vivian por Ucayali y otros vinieron del Purus. Entonces, como ante-
riormente habia esclavitud, han matado a los patrones en Atalaya, se han huido la
gente, se han ido a vivir a Ucayali. Entonces, cuando ya sabian que los patrones
ya no existian, han vuelto otra vez; por los zancudos que hay en Ucayali, entonces
vinieron. Se han juntado, vivian en Huao, y otros abuelos siempre vivian en esta
parte del Urubamba; pero eran minoria.

Las personas antiguas eran riberefias. Cerca al rio siempre hay restos, actualmente

encontramos ollas. Escarbamos tierra, 10 cm ¢ 20 cm, encontramos ollas. Enton-
ces en esta zona vivian nuestros paisanos, nuestros abuelos y tatarabuelos. Hacia
el sur hasta la comunidad de Nueva Luz, ahi vivian los yine; y por el norte, Ramoén
Castilla. Anteriormente, nosotros teniamos varaderos para cruzar el rio Sepahua,
Mishahua, y Camisea. Esos tres caminos tenemos para ir [a] Madre de Dios o al rio
Purus, al rio Piedras también. En el siglo pasado los abuelos trabajan caucho en rio
Purus y rio Piedras; entonces, de ahi tenemos el camino.

Nosotros los piros éramos numerosos, hasta el Pachitea abarcabamos. Eso es
historia antigua, por eso los curas no podian entrar para que penetren en ese tiem-
po. Los yine comercializabamos sal a la ciudad de Cusco, hasta Cushabatay. Los
viajes que hacian los yine era cruzar del Urubamba al Manu, del Manu a Madre de
Dios, y de Madre de Dios bajaban y salian al Amazonas, en el Brasil por Manaos,
Acre y por lquitos; de nuevo llegan acéa. Los yine eran bien caminantes, hacian la
vuelta” (Alfonso Urquia, 53 anos, Bufeo Pozo).



Pueblos vecinos de las y los yine

Yine gwiyawaka se extiende hasta espacios que estan ocupados por otros pueblos
indigenas, con quienes entraron en conflictos por recursos y posesion de territorio. La
guerra era una forma de proteger su territorio. Los conflictos se generaban, principal-
mente, con los shipibo, los amahuaca y los yaminahua.

Guerra con los shipibos

“Antes teniamos miedo a los shipibos, porque eran mayoritarios, porque dice que
venian trescientos, quinientos shipibos para atacar a los yine; los machiguenga
eran pocos, eran poquitos; [los] ashaninkas también eran pocos; pero atacaban
también. Tuvimos una guerra con los shipibos en la Boca de Sepahua, dice que
era un inmenso cerro, eso era la comunidad de los yine al frente de Sepahua, era
bien limpio, también era bonito pueblo, le decian Patio de shiwawako. El nombre
de Miaria era Komlo Putu, creo que eso ya lo vamos a nombrar ahora, antes Miaria
se llamaba asi, los shipibos lo cambiaron” (Jeremias Sebastian, 49 anos, Miaria)

Las y los yine tenian su estrategia

“Mayormente, cuando no habia educacion habia guerrilla entre nosotros: asha-
ninkas y yine, shipibo y yine. Amahuacas nos asaltaban, cuando trabajaban made-
ra siempre nos asaltaban. Eso es reciente. Tradicionalmente, era con ashaninkas,
el curaca ya sabia; decia venian nuestros enemigos; entonces las mujeres se es-
capaban al monte y los hombres estaban listos para atacar” (Alfonso Urquia, 53
anos, Bufeo Pozo).

Venian de noche y maceaban

“Anteriormente, mis abuelos le tenian miedo a los amahuacas, dice eran sus ene-
migos. Vienen de noche a macearlo, cuando estan durmiendo. Asi decia mi abue-
lo. Maceando, llevaban machete, hacha, eran bien calatos, pintados con achiote,
¢, donde hallaran achiote? Con esa herramienta trabajaban su chacra, sembraban
maiz. Por eso mis abuelos tenian miedo a ellos, también robaban mosquitero, fra-
zada. Iban a cultivar su chacra, robaban frazada, hamaca, los amahuacas; otros
en el rio Mishahua. No se puede ir hasta alla a mitayar, a hacer pesca; los nahuas,
no se podia ir a trabajar madera, estaban con flecha con veneno. Eso si he visto en
Mishahua, le han matado a[l] de Miaria, un tal Eusebio. Estaba subiendo a la altura
y le han picado; le han traido a Miaria; llegando ha muerto. Ahi estaban los nahuas”
(Pablo Zumaeta, 60 anos, Bufeo Pozo).

Para la convivencia no solo se recurria a la guerra, sino a las estrategias pacificas de
relacion con otros pueblos indigenas.

A través del tiempo, la configuracion de vecinos del pueblo Yine ha cambiado. En
un principio sus vecinos fueron': rio abajo, las y los shipibo; rio arriba, las y los mat-
sigenka; por donde sale el sol, las y los amahuaca, yaminahua y sharanahua, y por
donde se oculta el sol, las y los ashaninka. Actualmente, sus vecinos son: rio abajo,
las y los ashaninka; rio arriba, las y los matsigenka; por donde sale el sol, las y los
amahuaca, yaminahua y sharanahua, y por donde se oculta el sol, las y los ashaninka.

14 Rio abajo = norte.

Rio arriba = sur.

Lugar por donde sale el sol = este.

Lugar por donde se oculta el sol = oeste.
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Reubicacion, desaparicion y nuevas comunidades

El movimiento poblacional conlleva la formacion de nuevos asentamientos. Los moti-
VOs son diversos:

- El deseo de independencia y autonomia frente a los patrones.

- Los cambios ecoldgicos (inundaciones y cambios en el curso de los rios, como
ocurre en el caso de Rima).

- La busqueda de mejores condiciones de vida, en general.

- El crecimiento poblacional.

Entre las comunidades recientes se encuentran: Nueva Union, Santo Domingo, San
Fernando, San Felipe, Santa Rosa de Sepahua, Santa Elena, Orellana, Dos de Mayo,
San Pedro y Nueva Libertad de Pukani.

Las comunidades donde ya no viven o viven en un porcentaje minoritario son: San
José, Buenos Aires y Pukani.

- Cambios en yine gwiyawaka

Los cambios observados por las y los yine estan estrechamente relacionados con los
recursos de subsistencia.

Antes era libre, no se pedia permiso a nadie

“Habia bastante pescado, motas, cunchis, aqui en el puerto [de Miaria] habia
cantidad. Yo, cuando era chiquito, traia cunchis. Antes era bueno la tranquilidad
del rio, no pasaban lanchas grandes, habia mas familiaridad, mas amistades entre
tios, tias sobrinos; se comia juntos. Ahora no nos invitamos ya, en cumpleanos no
mas ya invitamos; antes era desayuno, almuerzo, cena. Antes también era libre
donde quiere vivir uno, no se pedia permiso para hacer casa” (Jeremias Sebastian,
49 afos, Miaria).

Ahora ya no es como antes

“Ahora ya no es como antes. Antes era puro yine. Ahora nos estamos mezclando.
Dicen los abuelos que antes nadie quiere con los piros, puro yine se formaban;
ahora, ¢qué ha pasado con la modernizacion?, nos estamos mezclando; ya yine
con los mestizos, después matsigenkas con yine, asi estamos ahora pues” (Adolfo
Vega, 46 anos, Santa Rosa de Sepahua).

Los nuevos actores en territorio yine generan impactos negativos. No se puede dejar
de mencionar a las empresas que transitan por sus rios, ya que a pesar de que las y
los yine reciben apoyo de aquellas empresas que estan en exploracion o explotacion,
este no es suficiente para subsanar el dafilo causado, en especial en la pesca'®.

El impacto negativo no solo es ocasionado por las grandes empresas, sino también
por los colonos que se establecen en su territorio; ellos aprovechan la produccion agri-
cola. Esto causa que exista una restriccion en el desplazamiento tradicional de los yine.
En consecuencia, se produce una disminucion en la caza, la pesca, la recoleccion,

15 La pesca ha disminuido considerablemente en el rio Urubamba.



etc., que afecta directamente a la poblacion.

“Bueno, ahora hay apoyo por medio de la empresa, porque estamos siendo afec-
tados. Los pescados se estan huyendo lejos, los animales” (Wilder Torres, 33 anos,
Rima).

CEDIA daba territorio a los colonos

“Hemos tenido problemas con CEDIA, Centro de Desarrollo de la Amazonia Perua-
na, ellos daban territorio a los colonos. De eso habia problemas, entonces nosotros
hemos reaccionado, ese ratito le agarraron a los ingenieros, le [los] hemos metido
al gallinero” (Jeremias Sebastian, 49 anos, Miaria).

Nos quieren invadir

“Hay entrada de los mestizos de la sierra, nos quieren invadir. Anteriormente era
puro de nosotros. El consejo de los abuelos era casarse entre nosotros. De repente
hace veinte anos atras, de diferentes sitios, se casaron pues ellos, tanto del Uca-
yali, tanto de la sierra; ya no sabemos ya, a qué grupo van a pertenecer sus hijos;
ya una alianza, como se puede decir, mestizo nativo, una mezcla” (Alfonso Urquia,
53 afios, Bufeo Pozo).

- Lugares sagrados

Las relaciones entre las y los yine y los diferentes espacios son de respeto. También,
se aprecia que algunos lugares son mas respetados que otros.

Se denomina lugares sagrados a aquellos que son “ubicables” y estan en la superficie
Nombre Descripcion
Pongo de Mainique | Lugar donde Tsla y sus hermanos quisieron construir una ciudad
para sus paisanos e intentaron modificar la trayectoria del rio
Urubamba.

Iranti Ubicado en el rio Urubamba. Los hermanos de Tsla construyeron
una represa para rescatarlo del pez salton.

Boca de Mishahua Ubicado en la confluencia del rio Mishahua y el rio Urubamba;
donde los hermanos de Tsla construyeron una represa para sal-
varlo del pez salton.

Boca de Inuya Ubicado en la confluencia del rio Inuya y el rio Urubamba. En
este lugar, los hermanos de Tsla construyeron una represa para
salvarlo del pez salton.

Maldonadillo Ubicado cerca de la comunidad de Maldonadillo, en el rio Uru-
bamba. En este lugar, los hermanos de Tsla construyeron una
represa para salvarlo.

Lagarto Ubicado cerca de la comunidad de Lagarto Millar (hoy pertene-
ciente al pueblo Ashaninka), en el rio Urubamba. En este lugar,
Tsla y sus hermanos hicieron su chacra.

Laguna de la vertien- | Ubicada cerca de Sepahua, al margen derecho del rio Urubam-

te de Poletali ba. En este lugar cayeron los yine que no pudieron llegar al cielo,
por culpa de la mujer que estaba menstruando, y se convirtieron
en peces.
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Mamioti

Esta ubicado al margen derecho del rio Urubamba, cerca del rio
Picha. Hay dos remolinos por donde se tenia que navegar. En
invierno era peligroso por la creciente del rio, mientras que en
verano era un remanso. Los yine tenian enemigos que no los
dejaban pasar hacia el Cusco, pero al mando de un curaca ven-
cieron a sus enemigos. Un sobreviviente de los enemigos hizo
los remolinos donde morian los yine.

Pozo de los duendes

Esta ubicado en las cercanias de Sepahua, en el rio Urubamba.
Debajo del agua hay una ciudad, en cuyo centro vive un gran
curaca rodeado de mujeres.

Giplo

Esta cerca de la Colonia Penal del Sepa, en el rio Urubamba.
En este pozo se encuentra un toro bravo; cuando salia el sol se
sumergia y atacaba en la niebla, también lo hacia en la noche.

Entre las quebradas
de Poletali y Polerha

Ubicado en el rio Urubamba. Aqui existe la vaca negra, que pro-
duce el remolino que se genera en dicho lugar. Segun los yine,
dicha vaca hasta la actualidad produce accidentes que ocasio-
nan la muerte.

En un pozo en el rio
Urubamba cerca del
poblado de Pagoya

Aqui existe la seforita rubia. Un dia, un yine se enamoro de la
chica, quien le dio piripiri para que este sea pescador y lo llevo a
vivir con ella en las profundidades del pozo.

Bufeo Pozo

Ubicado en la comunidad del mismo nombre, en el rio Urubam-
ba. En dicho pozo existian bufeos y sirenas que constantemente
ocasionaban accidentes fluviales. Por este lugar los yine tenian
que pasar en silencio, en caso contrario sus canoas sufrian inci-
dentes.

Laguna en las cabe-
ceras de Shimbillo

Ubicada a tres dias de Huao, al margen izquierdo del rio Uru-
bamba. Cuando los yine llegaban a este lugar, empezaba a os-
curecer y llover, por lo cual le tenian miedo.

Laguna de Pirantoni

Ubicada al sureste de Huao, al margen izquierdo del rio Urubam-
ba. Hay un cafo por donde los yine entraban a dicha laguna, y
cuando querian pescar no podian, pues habia dos ronsocos a
ambos lados del cafo. Cuando este animal empezaba a silbar,
comenzaban a aparecer rayos, truenos; llovia y la gente regresa-
ba. En dicha laguna hay una infinidad de peces.

Cabecera de Piquiria

Ubicado al este de la comunidad de Bufeo Pozo, al margen de-
recho del rio Urubamba. En este lugar caminaba una manada de
tigres que los yine temian. Por tal motivo, no podian transitar por
estos lugares.

Magkapjita

Ubicado en la quebrada de Piquiria, al margen derecho del rio
Urubamba. En la pefia hay un dibujo de una mujer. Por este lugar
se tenia que pasar en silencio; caso contrario, podia pasar algo
malo a quien o quienes pasaban haciendo bulla.

La tortuga de piedra

Ubicada cerca de la horquilla de Piquiria, al margen derecho del
rio Urubamba. Hay una tortuga de piedra de unos dos metros
de altura en el centro de la quebrada, que esta mirando hacia el
oeste, a la cual se respetaba.

Remolino de tinaja

Ubicado cerca de Sepahua, al margen derecho del rio Urubam-
ba. En este lugar desaparecian las canoas y aparecian en el ba-
rrio de Campo Verde de Bufeo Pozo. Dicho lugar era muy temido,
pues el que pasaba por ese sitio era tragado por el remolino.




1.5. Cambios en la nocion de territorio
- Yine gwiyawaka en la actualidad

Las y los miembros del pueblo Yine, actualmente, se encuentran organizados en co-
munidades nativas. Cuando el Estado inicid este proceso de organizacion, las hec-
tareas destinadas para cada comunidad fueron otorgadas segun la poblacion que
se encontraba en ese momento en el lugar. Sin embargo, no se tomd en cuenta a la
poblacion que vivia en el monte. En consecuencia, la cantidad de hectareas no se co-
rrespondia al nUmero de pobladores en total. A ello, en épocas recientes, se suma el
crecimiento demografico, por lo que el terreno comunal resulta insuficiente.

Las necesidades no se pueden posponer, por eso las y los miembros de cada comuni-
dad usan areas fuera del terreno asignado por el Estado; pues es necesario satisfacer
las necesidades basicas, como la alimentacion.

Esta situacion ocasiona que las y los jévenes yine relacionen la concepcion de territorio
a los espacios cedidos por el Estado peruano, es decir, a la idea de comunidad nativa.

“Mi territorio es donde pertenece a Miaria o donde vivo yo, es el territorio donde
pertenezco, es la comunidad, y tiene su territorio hasta donde limita con otras co-
munidades. Lo que dice el estatuto de la comunidad, si uno quiere vivir tiene que
estar unos dos o tres anos. Mayormente hay pescado, y algo para tener que vivir,
como chacra” (Edgar Sebastian, 29 anos).

“El territorio es lo que es de la comunidad, que esta en los documentos de la co-
munidad, es donde nosotros podemos ir a caza[r], hacer nuestra[s] chacras, es
donde que vivimos también, es donde estan los recursos para vivir, si no jde qué
vivimos?” (Maribel Ampichi Federico, 29 anos).

En tal sentido, el territorio para las y los jovenes esta estrechamente ligado a la parte
documentaria, a los titulos de propiedad. Sin embargo, a pesar de que en los Ultimos
anos la mentalidad esta cambiando respecto al territorio, ain podemos encontrar en
los pueblos indigenas la forma de concebir el territorio como un todo.
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1.6. Uso del territorio: Cotidianidad e interac-
cion social en actividades socioproductivas

A) Lacasa

La casa es el espacio donde los miembros de la familia so-
cializan y, ademas, les sirve para interrelacionarse con otras
personas que llegan de visita.

Las viviendas de las y l0s yine se caracterizan por ser cons-
truidas cerca de los grandes rios, con la finalidad de acce-
der faciimente a la navegacion y a los recursos.

Eleccion del terreno para la casa

Para la construccion de la casa, se considera la cercania a
la familia, pues las casas de los miembros de una familia
estan proximas unas de otras. En algunos casos, ciertos
barrios de una comunidad son ocupados por familias con-
sanguineas.

En cuanto al medio geografico, la eleccion se centra en un
lugar elevado, para evitar la creciente del rio en tiempo de
invierno. Asimismo, se tiene presente la crianza de animales
(en gran cantidad, como gallinas, patos o vacas), ya que
dependiendo de estos animales, la casa se construye lejos
o cerca. Lo importante es no incomodar al resto de habi-
tantes.

“Me gusta en la comunidad porque tenemos agua pota-
ble y tenemos para estar al canto del rio; entonces, por
la cercania al rio, por todo eso podemos vivir tranquilos”
(Pablo Zumaeta, 60 anos).

“Buen terreno para poder criar animales, gallinas, patos
no podemos juntar donde que no se puede hacer una
casa, no podemos hacer casa donde que hay cocha,
tenemos que buscar un terreno bueno para plantar la
casa” (Leonardo Pifo, 40 anos).

47

X
>//\\

~——
//k<<



48

Construccion de la casa

La vivienda se construye con madera killoborddn'®, cedro o caoba, entre otras ma-
deras duras y/o resistentes. El piso, en algunos casos, es de pona; en otros, de killo-
borddn. Cabe mencionar que ciertos madereros, al momento de extraer los arboles
destruyen la pona. Por ello, no se encuentra esta planta cerca de las comunidades.

La construccion de la casa sigue ciertos patrones, como poner horcones y horconci-
tos; luego travesanos, tijeraje y umbrera. Los horcones son de estoraque y los horcon-
citos de huicungo. La cana brava y el tamshi sirven para amarrar los palos. El atadijo
sirve para amarrar la caia brava con el shebon.

Tipos de casa

e \iviendas construidas con materiales que no son propios de la zona, pues para su
construccion utilizan cemento, fierro y calamina. Sin embargo, estos materiales se
complementan con recursos de la zona, como la madera.

e (Casas construidas con materiales de la zona, como la pona, el killoborddn (otras
maderas duras), shebdn, lianas, entre otros.

¢ Viviendas construidas al nivel del suelo, con piso de cemento.

e (Casas de un piso que estan por encima del suelo, elevadas por los horcones, y
tienen pisos de pona 0 madera.

e (Casas de dos pisos, que son mas recientes.

Casa de dos pisos en Santa Rosa de Sepahua

16 Madera parecida al cedro.



B) Lachacra

La chacra brinda los alimentos que a diario consumen. Para la siembra, se tiene pre-
sente el conocimiento del calendario agricola (invierno y verano), lo cual les permitira
obtener una buena cosecha de los recursos.

Del mismo modo, las y los yine poseen un conocimiento amplio sobre la calidad de la
tierra para sembrar diversos productos: tierra negra, tierra roja, etc. Ademas, la elec-
cion de la altitud es de suma importancia para que la produccion obtenga resultados
Optimos. En este caso, se pueden observar chacras en altura, bajial y/o en la playa.

Cambios en la chacra

La actividad en la chacra ha sufrido un cambio. En tiempos pasados, era importante
practicar la minga, que, ademas, reunia a las personas y cumplia como factor sociali-
zador; sin embargo, hoy se da solo en menor grado y depende de la familiaridad que
hay entre los miembros que la practican.

Antes para hacer la chacra si “deverasmente” se ayudaban

“Antes, para hacer la chacra si ‘deverasmente’ [verdaderamente] se ayudaban,
pero ahora ya no tanto. A ellos no se les ha ensenado, solos han aprendido. Hoy
dia va [a] ser para ti, otro dia para mi, hasta que terminen, hasta que esté echado.
Eso de vuelta [Asi] hacen sus platanales, para matear, para medir sus partes, para
que valya] ser [a hacer] cada uno su cuadrito con su soga. Soga de monte le ama-
rran ahi 'y le ponen ahi cal y hasta aqui va [a] ser para mi, le cuadras bonito y el otro
también igual, entonces le van [a] agarrar. Las mujeres, mientras tanto que ellos
van a medir, estan haciendo masato para que puedan tomar los hombres que van
a trabajar” (Rosa Gordén, 55 anos, Rima).

“Hacer chacra” es una actividad de suma importancia para la vida de las y los yine,
pues:

“No se puede vivir sin chacra, te mueres, Nnosotros no tenemos trabajo para ganar
nuestros centavitos de esa manera, no podemos vivir sin chacra” (Noé Cruz, 56
anos).

Es una fuente de alimentacion, como dice Ramon Lopez de cincuenta y dos anos de
edad: “No puedo vivir sin chacra, ;qué cosa vamos a comer sin tener chacra?, mejor
hacer chacra para comer”.

Haciendo la chacra

La concepcion de una buena chacra empieza con la eleccion de un lugar adecuado
para la siembra de un determinado producto. Luego de ello, existe una serie de pasos
que se debe conocer a la perfeccion.

Buscamos un buen terreno

“Buscamos un buen terreno para que produzca la planta bien, hay terrenos que
no se pueden hacer porque no crecen las plantas, entonces tiene que ser bueno
el terreno, tiene que ser arenoso, No tiene que tener muchola] agua, por ejemplo,
[para] la yuca tiene que ser arenoso” (Leonardo Pifo, 40 afos, Miaria).
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Primero se averigua buen terreno, buen monte

“Primero se averigua buen terreno, buen monte. Si es cocha, no. Hay terrenos
buenos que no hay [tienen] cochas. A veces hay tierra negra, a veces hay tierra
colorada; también quiere la yuca tierra colorada; quiere tierra negra, quiere también
yuca y platano. Tierra colorada solamente para yuca” (Pablo Zumaeta, 60 anos,
Bufeo Pozo).

Tiempo en que se demoran haciendo la chacra

El tiempo que demoran en hacer una chacra es variado, y depende de dos aspectos:
la extension del terreno seleccionado y la cantidad de personas que ayudaran a hacer
la chacra.

“Se hace chacra grande en una semana, se roza dos dias, y si es grande una se-
mana; si eres [son] varios hacen [en] un ratito; si eres solo te demoras. Por eso no-
sotros hacemos minga y se terminan rapido [las labores]” (Ramon Lopez, 52 anos).

Tiempo de uso de la chacra

La poblacion puede sembrar tres veces en un mismo lugar. Después de ello, los comu-
neros se ven obligados a dejar su chacra, con la finalidad de hacer una nueva en otro
lugar, pues la tierra utilizada queda sin nutrientes.

Las chacras abandonadas se llaman purmas, las cuales son utilizadas cuando la ve-
getacion ha crecido considerablemente. Esa es la sefial de que el terreno puede ser
utilizado nuevamente para la siembra.

La minga sigue siendo una alternativa

La minga es la ayuda mutua que se dan entre miembros de una familia, o entre miem-
bros de una comunidad, cuando realizan una actividad determinada, en este caso al
“hacer chacra”.

La minga puede comprender varias horas o dias de trabajo, y se desenvuelve en bene-
ficio de la persona que la organizé. Es una actividad recurrente entre miembros de una
familia. El objetivo es realizar la siembra de productos, tales como yuca, maiz, arroz,
poroto, etc., en el menor tiempo posible. También, cumple la funcién de compenetrar
mas a los miembros de una familia, asi como a los miembros de una comunidad.

Cosechando yuca en Bufeo Pozo




Tipos de chacra y usos de las chacras

Los terrenos que se han preparado para la agricultura son usados de diversas formas,
estas pueden ser de dos tipos:

“Hay algunos que siembran yuca, maiz, cana en el mismo sitio; [a] algunos no les
gusta [y] siembran aparte yuca, maiz. Hay algunos hombres que meten en uno solo

todo nomas, meten pifa, cana, sachapapa, daledale, camote” (Leonardo Pino, 40
anos).

Por otra parte:

“Hay diferentes tipos de chacra, por ejemplo, la chacra de maiz no necesita un
buen terreno; tiene que estar en seco y es en poco tiempo, en tres meses ya pue-
des cosechar; hay cochas, pero hay tiempos que se seca la cocha 'y en ese tiempo
se puede aprovechar para sembrar maiz. Hay diferentes [formas] para hacer cha-
cra. Otros hacen distinto. En uno solo o en varios sitios se siembra una sola cosa,
pero otros siembran en una chacra varias cosas” (Pablo Zumaeta, 60 anos).

Los recursos obtenidos de la cosecha sirven para la alimentacion propia. Asimismo,
en tiempos actuales, se venden dentro de la comunidad o en los poblados de mayor

movimiento econdémico. En este caso, los productos se comercializan en Sepahua o
en Atalaya.
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Etapas al hacer la chacra, siembra y cosecha

¢ Quiénes?

Ciclos Descripcion Tiempo Herramientas Hombre Mujer
usadas JAAM E N J A AM

Roza Hacer el Marzo, abril, | Machete, X | X | x| X X | x
camino mayo, junio y | piedray palo
alrededor del | julio. para jalar.
lugar elegido
y sacar todas
las hierbas
pequenas
que haya en
el perimetro
y dentro del
terreno.

Tumbo Cortar los Luego de Machete, X | X X | x
arboles haber hecho | piedra, hachay
gruesos. el rozo. motosierra.

Picacheo | Cortar las Marzo a julio. | Hachay X | X[ x| X X | X| x| x
ramas de los machete.
arboles caidos.

Quema Quemar todas X | X|X| X X | X| x| X

las plantas
que estén Abril a Cana brava,

secas junto agosto. paca, fésforo y

con los arboles lefia.
gruesos
caidos.

Limpieza o | Sacar todos X | X |X| X X[x| x| X
chunteo los troncos que
se encuentren | Abril-agosto. | Machete y
al centro del hacha.
terreno y las
demas ramas
que no se
quemaron,
para dejar bien
limpio.
Siembra Se siembra el |Luego de dos |Paloconpunta, | x | X | x| X X[ X| x| X
producto que o tres dias, pico machete.
se necesita. después que
se ha hecho
la quema.
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Cultivo o | Sacar la hierba | Luego de Azadon, pala, X | X X | X| x
yonakle que impide quince dias | machete y
que crezcalo | o un mes, shalampe.
sembrado. cuando
la planta
sembrada
esté mas
grande que la
mala hierba.
Cuidado Para que las Cuando el Flecha, X| X X [ X| X
de los aves del monte | producto baladora y
productos |no consuman | esté ya por latas.
por todo lo cosechar.
cosechar |sembrado.
Cosecha |Recoger los Dependiendo X[ X [ xX|[x|X]|X
productos de la | del producto,
chacra. puede ser de
tres meses a
un afo.

Productos de la chacra

Los productos que se siembran en la chacra estan estrechamente relacionados a ne-
cesidades de cada familia. Esto quiere decir, que la extension de la chacra esta en
directa relacion con el nUmero de miembros de un hogar.

La época de siembra es en verano (aunque para el hemisferio sur es invierno) y se rea-
liza desde el mes de mayo o junio, dependiendo de la lluvia, y continda hasta octubre.

Los productos que se siembran son diversos, como se muestra en el siguiente cuadro:

Productos que se cultivan

Producto Suelo Ll.‘gar 2z Siembra/tiempo Cosechaltiempo
siembra

Arroz Tierra Bajial. Abril-agosto. Se cosecha pasando el

garoso negra. Cuando hay luna llena. | tercer mes.

Yuca Tierra Altura y La siembra se realiza | Hay variedad de yucas,

Jimeka arenosa. bajial. en verano y varia de las cuales maduran en
acuerdo al terreno. cuatro, siete meses y un

afio.

Platano Tierra Bajial. Mayo-octubre. Se cosecha después de

Paranta negra. nueve meses.

Maiz Tierra Altura- Abril-agosto. Se cosecha después de

Shiji arenosa. | bajial tres meses.

Café Tierra Altura. Mayo-junio. Se cosecha después de

Kagwi arenosa. un afo.
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Cacao Todo de Altura- Mayo-junio. Se cosecha después de

kagka tierra. bajial. un ano.

Mani Tierra Playa- Mayo-julio. La cosecha se realiza

Kakwalu arenosa. | bajial. después de cuatro
meses.

Sachapapa Tierra Altura- Abril-octubre. Se cosecha después de

Makna colorada. | bajial. seis meses.

Barbasco Tierra roja. | Altura. Junio-septiembre. Se cosecha después de

Komo tres a cinco afnos.

Chiclayo Tierra Playa. Mayo-julio. Se cosecha después de

Chiklaya arenosa. cuatro meses.

Arveja Tierra Playa. Mayo-julio. Se cosecha después de

Galwergaji arenosa. cuatro meses.

Camote Tierra Altura- Abril-octubre. Se cosecha después de

Jipalu arenosa. bajial. seis meses.

Cebolla china | Tierra Bajial. Mayo-junio. Se cosecha después de

Suwurya negra. cuatro meses.

Naranja Tierra Altura. Todo el afio. Una vez al afno.

Naranka negra.

Mandarina Tierra Altura. Mayo-junio. Una vez al ano.

Tansharina negra.

Pifayo Tierra Altura- Todo el afio. Una vez al afio.

Kiru negray bajial.

roja.

Aguaje Tierra Bajial. Todo el afio. Una vez al ano.

Jinri negra.

Mango Tierra Bajial- Todo el afio. Una vez al ano.

Mankowa negra. altura.

Coco Tierra Bajial- Todo el afo. Una vez al afio.

Koko negra. altura.

Pina Tierra roja. | Altura. Todo el afio. Una vez al afio.

Ganna

Sandia Tierra Bajial. Abril-octubre. Se cosecha después de

Santira arenosa. siete meses.

Daledale Tierra Bajial. Abril-octubre. Se cosecha después de

Jiji arenosa. siete meses.

Achiote Tierra roja. | Altura. Mayo-junio. Se cosecha después de

Gapijru un ano.

Sapote Tierra Bajial. Todo el afio. Se cosecha una vez al

Getlo negra. afo.

Guaba Tierra roja. | Altura. Mayo-junio. Se cosecha después

Tsopi de tres anos, una vez al
afio.

Marafén Tierra roja. | Altura. Todo el ano. Se cosecha una vez al

Casho afo.
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C) El monte
Espiritualidad

El monte es un espacio espiritual y de relaciones entre los seres que viven ahi. Las y
los yine poseen un entendimiento logico de su relacion con el monte, siendo esta re-
ciproca y armoniosa.

El respeto que se manifiesta hacia el monte esta simbolizado en la “madre del monte”,
la cual es duefia de todo lo que hay en dicho espacio.

Enfermedades

Ir al monte implica, en muchos casos, obtener alguna enfermedad; sufrir algun acci-
dente, como la picadura o0 mordedura de animales venenosos, o tener algun encuentro
con animales que pueden poner en peligro la vida de los cazadores.

Las enfermedades 0 males no solo estan estrechamente relacionadas con mordedu-
ras de serpientes; sino, como dicen las y los yine: “en el monte los animales te pueden
cutipar”, o la madre de alguna planta o animal puede causar un dano, el cual se cura
mediante el conocimiento espiritual.

- El monte como fuente de recursos
Recoleccion

La recoleccion es una actividad que esta ligada a la caza y a la pesca, pues, en la ma-
yoria de casos, se realiza en simultaneo.

Sogas y lianas

La recoleccion de sogas vy lianas se da por dos razones: primero, para amarrar la presa
que se ha cazado en el monte; segundo, para construir la casa. Se deben conocer los
tipos de lianas y su utilidad en cada una de las actividades especificas, pues el mal uso
0 una mala eleccion de las sogas y lianas podria traer como consecuencia problemas
a futuro.

La caza

El monte es una fuente de alimentacion variada, pues se puede encontrar una diversi-
dad de animales que complementan la dieta de las y los yine. Como dice Noé Cruz de
cincuenta y seis anos de edad: “necesito cazar animales del monte porque nosotros
no compramaos, No tenemos recursos economicos. De esa manera nosotros mismos
salimos a buscar algo, [a] cazar animales para poder alimentar a nuestros hijos”.

La caza es selectiva, pues no todos los animales son buenas presas. Lo que se busca
son animales grandes y que sean del agrado de la familia.

“Hay varias clases de animales. Buscamos animales grandes para que alcance a
la familia. Hay animales que no se comen: otorongo, tigrillo, 0so hormiguero, eso
no se come; lo[s] matamos nomas, lofles] sacamos su piel. No se come 0so hor-
miguero porque tiene su olor, por eso no se puede comer. Las aves, como perdiz,
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paujil, pucacunga, si se comen. Hay aves que no se comen, como gallinazo, no se
comen, tienen olor, no es agradable” (Esteban Etene, 51 anos).

La caza entre los yine ha cambiado, ahora deben caminar méas horas, pues no se en-
cuentran animales tan facilmente. Ademas, usan otro tipo de armas para cazar.

“Antes, se iba como un kildmetro, ya puedes cazar animales. En estos tiempos,
ya no puedes ir, tienes que ir seis kildmetros para hallar mitayo” (Pablo Zumaeta
Lizardo, 60 anos).

“Tienes que caminar lejos para hallar animales. A veces, cuando tienes suerte, ha-
llas cerca. Antes era cerca porque habia poca gente. Mas antes habia bastante[s]
animales cerca, rapidito volvias. En este tiempo, ahora, es todo el dia. A veces da
verglenza regresar sin nada. Se va a mitayar uno cuando es cerca; cuando vas
lejos, te vas entre tres o cuatro personas” (Adolfo Vega, 46 anos).

Despellejando huangana en Bufeo Pozo

Preparacion para la caza y roles de los miembros

La preparacion para la caza depende de cuando, dénde y con quiénes se va. Se con-
sidera, también, la época del afo: en verano, no necesariamente se lleva un cobertor;
en invierno, si. Cuando salen a cazar a una distancia considerable, es necesario llevar
alimentos. En ocasiones salen en grupo, a veces, con sus hijos menores.

“A veces regresamos O Si N0 NOS vamos con cama. Hacemos campamento, nos
quedamos dos dias, tres dias. Voy con mi nieto, él esta cuidando el campamento;
también, lo que se encuentra junta” (Ramon Lopez 52 anos).

Las funciones complementarias que desempenan los miembros de la familia, durante
la actividad de la caza, son importantes; desde el padre y la madre hasta el menor de
los hijos vy las hijas, todos tienen que cumplir sus funciones.



“Mientras el hombre sale a cazar, la muijer tiene que cuidar [a] los hijos, hacer co-
mida, hacer chapo, ordena a sus hijos. Cuando traes algo, reparte a tu familia. Los
gue quedan en la casa estan haciendo lo que les manda su mama” (Wilder Torres,
33 afnos).

“Ella esta preparando masato o chicha en la casa o platano maduro; buscando
lenitas, esperando a su esposo que va [a] llegar. Cuando traes animal, la mujer se
alegra: Ahora si vamos a comer [dice la muijer]. Alista su olla, esta preparando para
cocinar la carne” (Pablo Zumaeta Lizardo, 60 afos).

Las ninas y los ninos también tienen sus tareas respectivas cuando se trata de la
actividad de la caza, como “traer agua, a buscar un poco de lefia para que atice la
candela, asi vivimos nosotros” (Noé Cruz, 60 anos).

Buen cazador

Para ser un buen cazador se deben tener diversas caracteristicas, como el ser efectivo
en la caza, ir al monte cuando falte carne, conocer bien el monte, ir de noche, ir lejos;
pero, una de las caracteristicas que sobresale para que las y los miembros del pueblo
lo reconozcan como buen cazador es que comparta lo cazado con su familia y sus
Vecinos.

Se va, trae cantidad y comparte

“Se le ve un buen cazador. Aqui tengo otro yerno, se va, trae cantidad y comparte.
Se va al monte, trae cantidad de mono, sajino; comparte. Le dicen: este es un
buen cazador. Buen cazador no espera que le falte. Se va de noche a linternear y
trae majas, todo lo que anda en la noche, carachupa. También en la madrugadita
esta yendo al monte, trayendo animales. Esa clase de persona se dice el mitayero”
(Pablo Zumeta, 60 anos, Bufeo Pozo).

Curacion al “afaz”

En la mentalidad yine se considera que todos pueden cazar. No se concibe la idea de
que alguno de sus miembros no posea la habilidad para realizar esta actividad. Si un
miembro de la familia no caza, pese a estar en la edad de hacerlo, implica que este
debe ser curado para botar la “afaseria’” que tiene en el cuerpo. Esto, debido a que
en el pueblo Yine, el vardon es quien caza para abastecer de carne a la familia.

Lasy los yine manifiestan que la “afaseria” esta dentro de la persona. Por lo tanto, en la
curacion se saca esta enfermedad por medio de vomitivos. Se da a la persona bebidas
preparadas a base de plantas del monte. Realizada la curacion, esta lista para cazar.

“Se le da vomitivo. Le ponen pocillo y le hace[n] vomitar. Bota tu ociosidad, se le
dice. Le bota. Al dia siguiente, sin desayuno ya esta yendo el afasi. Quiero ver tu
punteria, le dicen; le pica a un mono; ya esta. Entonces, ya no va [a] ser afasi. A
un dormilén se le da una purga, entonces se le tiene que curar. A las cuatro de la
mafana se da la purga para que bote la afaseria, y le dicen que manana tiene que
probar su punteria, y él obediente tiene que ir de la madrugada; asi olvida ser dor-
milén” (Esteban Etene, 51 anos, Rima).

17 Falta de habilidad para realizar alguna actividad.
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Las prohibiciones

No se puede cazar a todos los animales; depende, principalmente, de dos aspectos:
no se comen o porque cutipan. Entre ellos estan el pelejo, el tigre, el perro de monte,
el oso hormiguero, el tigrillo, el puma, el gallinazo, la culebra, el atatau, el chicua, entre
otros. La caza de estos animales cutipa a los que los cazan o a sus hijas o hijos peque-
nos. Ademas, no los cazan porque no comen la carne de estos animales.

La “cutipa” ocurre cuando los hombres cazan animales mientras su esposa esta em-
barazada o cuando tienen una hija o un hijo recién nacido en la casa.

“Te cutipaln] cuando tienes hijos recién nacido[s], animales que no comemos. Por
ejemplo, lo maté al tigre; al bebito le cutipa ya. El se revuelca, le da vémito. Vibora
también. Aves también te pueden cutipar, gallinazo. A persona grande no, a perso-
nas nacidas. Hay hierbas, con eso se cura. Cuando mi hijo tenia tres meses, mi es-
posa matd una afaninga. En la noche, se empieza a hinchar su barriga, se revuelca.
Le damos medicinas. Los que saben dicen: ;qué has hecho?, ;qué has comido?
Esto nomas matd. Entonces le ha cutipado, te dicen. Con lo que has matado, lo
cura. Lo chamuscan, con el olor lo evaporan. Ahi recién [se] va recuperar. Asi es
cuando lo cutipa. Se cuida no matandose” (Adolfo Vega, 46 afnos).

Edades relativas para cazar

Se debe entrenar paulatinamente a los ninos. Dicha funcion corresponde a toda la
familia, pues la ensefanza se lleva a cabo desde pequenos. A través de los relatos,
el padre cuenta sobre como se realiza la caceria y los peligros que puede encontrar.
Asimismo, las abuelas, los abuelos y la madre complementan su conocimiento de la
caza a través de los cuentos.

El nifo practica jugando a la caza con otros nifios de la comunidad. A los diez afios de
edad acompafa a su padre al monte y se le ensena como se mata y amarra el animal.
Ayuda a cargar la presa, se le ensefia a pelar al sajino y como se le destripa.

Entre los quince y diecisiete anos de edad realiza su primera caza monte adentro, a
una distancia de tres a cuatro horas. Los instrumentos para cazar son la escopeta, la
trampa, el machete, el palo, la flecha y la baladora.

Animales grandes cazados

Los animales que aparecen en el cuadro de caceria son los que, mayormente, consu-
men las y los yine.



Caceria

Animales grandes del monte

Momento Abunda, SRl . .
- que ¢,Con qué
del dia N escasea o Instrumentos . .. .
. ¢, Dénde o indican la . animal
Especies que se . ha utilizados . Alimentos
vive? presencia se lo
encuentra desapare- para cazarlo
. : del encuentra?
al animal cido .
animal
ol Frutas
Sachavaca De noche |En el escucha . y Camina
, Escasea. | Escopeta. tierra de la
Jema y dia. monte. cuando solo.
: colpa.
camina.
De noche WSl
Venado De diay En el Escopeta y yuca, toe Camina
Escasea. se ven sus
Kshoteru noche. monte. flecha. 0i0S y otras solo.
JOS. plantas.
, Vive Escopeta, Sele Gramalotal, .
Ronsoco De diay escucha ~ Camina
. en el Escasea. |flechay cafa brava,
Gipetu noche. . cuando , solo.
chicosal. trampa. . maiz, etc.
grita.
. Sele
Vive .
en los escucha Camina en
Sajino De diay Escopeta y cuando Huingos, manadas
. huecos | Escasea. X .
Mrixi noche. en el flecha. esta yuca, etc. de su propia
y comiendo especie.
monte.
huayos.
Sele
. Huayo,
Vive Escopeta, escucha . .
Huangana Todo el tierra de Camina en
; . en los Escasea. |flechay cuando
Giyalu dia. X colpa, yuca, | manada.
huecos. machete. esta
etc.
peleando.
Sele
Temprano CSENE T
Anuje P En el cuando Yuca, Camina
) oenla Abunda. Escopeta. .
Pejry monte. esta huayo, etc. | solo.
tarde. .
comiendo
yuca.
Huayo
Mono negro , En el . ’ Anda en
Chkotu De dia. monte. Escasea. | Escopeta. El grito. gusanos de manada.
paca, etc.
En el Huayo
Mono monte, ~a gte,
maquizapa De dia. en Escasea. | Escopeta. El grito. pote, En manada.
. X shimbillo,
Mchira arboles
etc.
grandes.
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Sapote,
En el .,
Cuando huayo, ojé,
Mono coto . monte, . )
) termina de Escasea. | Escopeta. El grito. hojas de En manada.
Kina entre los
llover. . catahua,
arboles.
etc.
MONE .huasa De dia. S0E Escasea. | Escopeta. El grito. anyo, En manada.
Puseri monte. grillos, etc.
Sele
Cargchupa De dia. = Abunda. Escopeta. BB el Anda solo.
Kshiwna monte. cuando etc.
camina.
. Huayo,
AChum. De dia. JE Escasea. | Escopeta. El grito. lombrices, | Anda solo.
Kapshi monte. otc
. =00 (0% Escopeta, Las Yuca, cana
Shino En la huecos , Solo o entre
. Escasea. |trampa, con huellasy |de azucar,
picuromama noche. del . dos.
monte perros. la comida. | etc.
Huayos,
Mchirsaplo Todo el En el Escopeta, . uvilla, Anda en
o . Escasea. El grito. S
pichico negro | dia. monte. flecha. shimbillo, manada.
etc.
Kwagkatsnale | Todo el En el . nUEEE; Anda en
, Escasea. | Escopeta. El grito. zapotes,
guapo negro | dia. monte. otc manada.
Kapopna En el Flechay - chupgo,
ardilla Temprano. Escasea. Bajiales. | shapaja, Anda solo.
- monte. honda.
pequena etc.
Ksapejri En el SEEEEL Sus AUIETiIETD) Entre dos o
Temprano. Escasea. |trampa, flecha huayo,
Punchana monte. huellas. solo.
Y perros. zapote, eftc.

Caza de aves

Las aves son cazadas con flechas para no espantar a otros animales. Aungue algunos

lo hacen con baladora y escopeta.




Caza de aves

Aves
Momento Abunda, Senales :,Con qué
s Instrumen- )
del dia . escasea que animales
. ¢, Donde tos . .
Especies que se . o ha - indican la Alimentos se los
vive? utilizados .
encuentra desapare- presencia encuen-
. . para cazarlo .
al animal cido del animal tra?
Tierra de
Guacamayo
la colpa,
e Mafiana En arboles Escopeta huayo
amarillo y y Escasea. petay g grito. Yo, Anda solo.
azul tarde. gruesos. flecha. shebon,
Polta aguaje,
uvilla, etc.
Tierra de
En el la colpa,
Papagallo Mananay |monte, en Escopeta y : sapote, Anda en
Polero tarde. arboles guiice flecha. lgrie: shimbillo, manada.
grandes. huayo de
paca, etc.
Huayo,
En las ;
Manacaraco ~ En el Escopeta y . platano, En
. mananas y Abunda. El grito. .
Plejnako monte. flecha. tierradela | manada.
tardes.
colpa, etc.
Cetico,
Pukakunka | Enla En el Escopeta y . ungure’lhw, Anda en
- Escasea. El grito. huasai,
Totumta manana. monte. flecha. . manada.
semillas,
etc.
VDG Huasai
Tucan Todo el el monte, Escasea Escopeta y El arito un urahui Anda con
Shikene dia. en arboles " |flecha. grito. 9 | el atatao.
cetico, etc.
grandes.
Paucar Todo el Vive en el Flechay : quuro, ATEE
: . ) Abunda. El grito. cetico, con el
Yopri dia. chicosal. baladora. o
huayo, etc. | chichirichi.
Enla GI’I||O§,
Yongururo mafana Vive en el Escopeta CeliEEs,
9 Escasea. petay 1 g grito. huayos, Anda solo.
YoKo yenla monte. flecha. e
chimikua,
noche.
etc.
En las Grlllog,
. ~ . lombrices,
Perdiz mafianas | Vive en el Escopeta y .
Escasea. El grito. huayos, Anda solo.
Tseklu y en las monte. flecha. 7
chimikua,
noches. otc
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En rios y Sardina,
Garza blanca | Todo el .
Pachi dia quebra- Escasea. |Escopeta. mojarras, Anda solo.
' das. etc.
Garza cenizo | Todo el , Sar'dlna,
Gakapla dia En rios. Escasea. |Escopeta. mojarras, Anda solo.
| etc.
Semillas,
'gic))(;)r:ipetero Z?:O & E:)r?tle Abunda. Escopeta. El grito. huayos, Anda solo.
: ' grillos, etc.
P Tc?do 2 20l Abunda. Escopeta. nglllas, Anda solo.
Kamowa dia. monte. grillos, etc.
Churo,
Enla En Trampa, peces,
korokoro - escopeta, camaron, Anda en
manana y |quebradas | Escasea. El canto.
Tlutlu en la tarde. | y cochas flecha, ranas, grupo.
’ ’ baladora. caracha-ma,
etc.
Especie de | Todo el Enla Escopeta, sG;;:ﬁEs
perdiz diayenla altura Abunda. flecha, El canto. chimikwé Anda solo.
Yokgonro noche. ' trampa. otc ’
drevemE Semillas
color rojizo) |Enla Enel Flechay . ' Anda entre
. Escasea. El canto. insectos,
Kamowa manana. monte. baladora. otc dos.
serolo ’
(Loro de En las Tramoa Iﬁn: e
frente Enla colpas £ : o Anda en
: . Abunda. escopeta, El grito. huayos,
amarillo) manana. y en el e manada.
Gapro monte flecha. shimbillo,
’ etc.
En las
(Loro color Huayos,
. Enla colpas . .
cenizo) ~ Escasea. |Escopeta. El grito. colpa, uvilla, | Entre dos.
mafana. y en el
Katalero etc.
monte.
Shamiro
En el )
grande Enla Tierra de
\ ~ monte Escopeta, . Anda entre
(especie de | mananay Escasea. El grito. la colpa,
y en las flecha. dos.
loro) tarde. colpas huayos, etc.
Maknapero pas.
Maracana En L) 612
! Enla .. la colpa,
(especie de ~ bajiales, Escopeta y . Anda en
mafana y . Escasea. El grito. huayos,
loro) en la tarde seticales, flecha. shimbillo manada.
Saweto " | colpas. ’
etc.
Yanayuto Trampa
(especiede |Enla En el pa, Semillas,
. ~ Escasea. |flecha, El canto. Anda solo.
perdiz) manana. monte. escopeta etc.
Kajpapcho peta.

62




Tuquituqui

(avg que VIV | 1odo el En el Flechay . Peces~ Anda entre
a orillas de , Escasea. El silbo. pequenos,
dia. monte. escopeta. dos.
las lagunas) ranas, etc.
Kayjetu
Churo,
Unchala Todo el En el Flechay camaron, Anda entre
, Abunda. El canto. .
Gogru dia. monte. baladora. mojarras, dos.
etc.
Catinga
(e,s_pe0|e de ngo el En el Abunda. Flechay El grito. Semillas, En
pajaro) dia. monte. baladora. etc. manada.
Ptsetsru
Martin A orlllas Baladora, Peces
Todo el de rios y . ~ Anda entre
pescador , Escasea. |flecha, El grito. pequenos,
dia. quebra- dos.
Platslu escopeta. etc.
das.
Vaca En cochas Allier
Todo el . Baladora y grillos, Anda en
muchacho . y sembrios | Abunda. El canto.
. dia. flecha. gusanos, manada.
Moyi de arroz.
etc.
Shans:ho, Todo el En Escopeta y . Cogollode |Anda en
cacatua . Escasea. El grito. ;
Chawo dia. cochas. flecha. cetico, etc. | manada.
Pinsha Huayos,
tabaquera se’mlllas,
. Enla En el Flechay . crias Anda en
(especie de ~ Escasea. El grito.
tucan) manana. monte. escopeta. de aves manada.
Chipatleru pequenas,
etc.
Todo el e Flechay . Aranag, Anda entre
. , de los Escasea. El grito. mosquitos,
Gonutjiglu dia. , baladora. dos.
rios. etc.
Huangan
garza
EEREEE Enla i~ orlllas Escopeta y : MOJarrgs, Anda entre
de garza deriosy Escasea. El grito. camaron,
tarde. flecha. dos.
nocturna) cochas. etc.
Kashrima-
kwate
Chichirichi,
serrano A orillas Escopeta, El sonido
. Todo el Anda en
(especie de dia de los Abunda. flecha, de las Arroz, etc. manada
pajaro) ’ rios. baladora. alas. '
Pokotu
(R £ Enla En las Flecha, Insectqs, Anda en
la paloma) ~ Escasea. El canto. | mosquitos, .
L mafana. playas. baladora. pareja.
Shwiriji etc.
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Tibicillu
(especie

A orillas

Insectos,

. Todo el Flecha, . . Anda en
de gaviota . de los Escasea. El grito. mojarras, .
~ dia. , baladora. pareja.
pequena) rios. etc.
Chikruchikru
Lohue-lohue
(especie de
timelo, ave
zancuda
ol pqtas Todo el AL Flecha, . Marlposas, Con el
amarillas y . de los Escasea. El grito. insectos, .
dia. , baladora. timelo.
rayas negras rios. etc.
en el cuello
yenla
cabeza)
Kmaple
Timelo Carne
cenizodela |Enla En las Flecha, . Anda en
~ Escasea. El grito. descom-
cocha manana. playas. baladora. manada.
puesta, etc.
Myaklu
(Timelo,
: Enla Insectos,
especie de ~ En las Flecha, . . Con el
” manana y Escasea. El grito. aranitas,
ave acuatica) playas. baladora. myaklu.
. . tarde. etc.
Chwichwi
Huapa' A orillas Mojarras,
(especiede |Enla . Escopeta, ranas,
~ deriosy | Escasea. El canto. . Anda solo.
garza) manana. flecha. camaron,
cochas.
Tomotomo etc.
(Timelo A orillas Peces
grande de Todo el de los rios Escopeta, : ~ Anda en
, Escasea. El grito. pequenos,
color negro) | dia. yen las flecha. otc manada.
Chomawari playas. '
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Ritos y curaciones relacionadas con la caceria

Los cazadores del pueblo Yine se curan y curan los instrumentos que utilizan (ver cua-

dro).

Ritos y curaciones relacionadas con la caceria.

¢A quién o queé se cura?

¢ Qué se hace?

¢,Con qué se
hace?

¢,Cuando se
hace?

¢ Para qué se hace?

Personas Se sopla a la Con piripiri. En luna Para cazar
persona. nuevay en la | rapidamente.
madrugada.

Se toma. Ayahuasca. En luna Debe purgarse
nueva. para que sea buen

cazador.

Se toma. Kanagijero. Enla Se purga para que
madrugada. | sea buen cazador.

Se toma. Mkolykshanate. | En las Para tener buena
mananas, punteria.
cualquier dia.

Se toma. Sanango. En luna Para ser buen
nueva, en la | cazador.
madrugada.

Se tomalaraiz | Moka. De noche en | Para ser cazador.

raspada. luna nueva.

Se toma laraiz. | Chirisamango. |A las siete Para ser buen
de la noche, |cazador.
pero se dieta
un mes.

Instrumentos | Flecha Seechaala Piripiri, aji y Antes de ir Para tener punteria
flecha. vegetales. acazaryal |y elanimal muera
momento de | rapido.
fabricar.
Escopeta | Se sopla. Piripiri. Antes de Para tener buena
entrar al punteria.
monte.
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Animales

Perro

Se echan dos o | Piripiri. En luna Para que olfatee
tres gotas a la nuevay de bien a los animales.
nariz. madrugada.
Se echan a Hiel de majas y | En luna Para que atrape
la nariz unas piripiri. nuevay de majas.
cuantas gotas. madrugada.
Se pone en su Catahua. Durante el Para que se
comida, para dia. mantenga
que purgue. despierto.
Se raspa laraiz | Piripiri, A cualquier Para que siga a los
y se mezcla con hora del dia. | animales del monte
otros elementos, |t@bacoy y los pueda cazar.
lo cual se echa a

) agua.
la nariz.
Se mezclay se |lIsishimisacha. |En luna Para que sea un
echa a la nariz. verde. buen cazador.

Rufino y Pablo Zumaeta en Bufeo Pozo

Suenos relacionados con la caceria

La caceria, como ya se menciond antes, no esta desligada de la espiritualidad. Por ello,
los suenos que se tienen antes de cazar son muy importantes, puesto que predicen
hechos.




Suenos relacionados con la caceria

Suefos Significado

Cuando se suefia con una mujer
desnuda y se le ve su vagina y esta con
menstruacion.

Se cazaran venados o sajinos.

Cuando se suefia que se esta cargando
un racimo de platanos.

Se cazaran sajinos.

Cuando la persona suefa con alguien
que quiere anzuelearla.

Le puede morder una vibora; es
preferible no ir.

Cuando se suefia que se mata a una
persona.

Se mataran animales.

Cuando se suefia con una mujer con
pampanilla o un varén con cushma.

Se vera a un tigre.

Cuando se suena con una gran cantidad
de gente o de soldados.

Se cazaran muchas huanganas.

Cuando se suefia que se pelea con una
persona.

Se cazaran animales.

Cuando la persona suefia que llora o
escucha que un familiar ha muerto.

Va a cazar y luego va a ahumar.

Cuando la persona suefa que saca
sangre a un oponente en una pelea.

Es seguro que va a cazar.

Cuando se suena que se esta muerto.

Se cazaran aves.

Cuando se suefia que se esta teniendo
relaciones sexuales con una seforita.

Se cazaran animales.

Cuando se tiene una pesadilla.

Es preferible no ir, puede pasar algo
malo.

Cuando se suefia con un muerto.

Va a llover.

Usos de las partes de los animales cazados

Animales Partes ¢En qué y para qué se usan?
usadas
Majas Hiel Para curar al perro.
Tigre Piel Para el comercio.
Muela Para elaborar collares.
Una Para elaborar collares.
Cabeza Para el comercio.
Manteca Para frotar la parte golpeada del cuerpo.
Para frotar a las ninas y a los nifos, para que
no tengan miedo.
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Sajino Piel Para el comercio.
Sajino Muela Para elaborar collares.
Tanriya Hueso Para hacer pusanga.
Guacamayo Pluma Para hacer coronas.
Loro cenizo Pluma Para hacer coronas.
(katalero)
Tucan Pluma Para hacer coronas.
Ronsoco Muela Para curar una hernia.
Hueso Para curar la uta.
Una parte que | Para que una persona no sea picada por la
se encuentra | rayay para que sea una buena nadadora.
en la planta,
luego del
casquillo
Boa Grasa Para frotar lugares fracturados.
Piel Se vende alos comerciantes (para que atraiga
a los clientes).
Cabeza Se vende a los comerciantes (para que atraiga
a los clientes).
Tortuga Omoplato Para elaborar collares.
(Topatleta)
Caparazén Para curar el mal aire.
Caparazén Para curar el vomito.
Caparazoén Para que el ventarrén no llegue a la casa.
Lagarto Cuero Para el comercio.
Cabeza Para el comercio.
Diente Para elaborar collares.
Venado Cuerno Para el susto, mal aire.
Piel Para hacer tambores.
Mantona Piel Para el comercio.
Monos Dientes Para elaborar collares.
Cabeza Para hacer cucharas.
Yangunturo Garra Para curar cuando da el sobreparto.
Matamata Casco Para el pulmén cuando sale sangre.




D) El agua como fuente de recursos: la pesca

En la cosmovision yine, el agua es muy importante porque en ella hay vida y dependen
de ella. La red hidrogréfica en el territorio del pueblo Yine es amplia. Se encuentran rios,
quebradas, canos, lagunas, cochas, entre otros.

El agua es el medio que aprovechan para movilizarse a distintos lugares. De este modo
llevan sus productos para comercializarlos en comunidades mas grandes o donde
exista un movimiento econémico dinamico.

Nifios yine manejando un pequepeque en el Bajo Urubamba

La pesca

La pesca es una de las actividades mas importantes en la vida de los yine, pues obtie-
nen alimentos en un tiempo relativamente breve.

Esta actividad ha cambiado considerablemente en los Ultimos afios. “Antes, los abue-
los pescaban con flecha a los boquichicos en la isla, cuando esta [estaban] chupando
barro. Arpdn utilizaban los abuelos” (Pablo Zumaeta, 60 anos). “Antes, no habia cordel,
con soguilla no mas, hilo de algoddn, flecha, arpén, wawasapa. Mas antes, habia ba-
randilla no mas. Antes, lo que utilizaban es [era] barbasco” (Ramdn Lopez, 52 anos).

Los yine utilizaban instrumentos de pesca elaborados por ellos con recursos de su
territorio. Actualmente, en su mayoria, utilizan instrumentos que se elaboran fuera de
su region.

Preparativos para la pesca

Los preparativos dependen de la distancia hasta el lugar de pesca. Si es en un lugar
cercano, se utiliza el empate (comida para los peces), que pueden ser restos de yuca.
Asimismo, se lleva masato y trocitos de carne de diversos animales. Se lleva cordel o
atarraya.
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Si es en un lugar lejano, se involucran todos los miembros de la familia. En algunos
casos, toda la familia sale de pesca; en otros, los padres van con los hijos. La esposa
prepara la comida y el masato, y las nifas y los nifos ayudan en todo lo que se les
pida. Ademas, los varones reparan las herramientas que puedan estar danadas por
pescas anteriores.

Estos preparativos se realizan de un dia para otro. A veces, la preparacion se prolonga
algunos dias, porque para pescar lejos viajan con pequepeque, que también debe ser
revisado para evitar inconvenientes.

Lugares donde pescan

Los lugares de pesca se ubican en el rio Urubamba y en las quebradas grandes.
En el caso especifico de las comunidades involucradas en la investigacion estan: (1)
Segun Pablo Zumaeta, de sesenta anos de edad, de Bufeo Pozo, “Piquiria es buena
quebrada para pescar, no podemos ir a rio grande, no podemos hallar nada, estan las
palizadas en invierno”; (2) Segun Leonardo Pifo, de cuarenta afios de edad, de Miaria,
“se va [a] Mishahua en estos tiempos de invierno, pero en verano en el rio porque las
quebradas bajan”; y (3) Segun Ramoén Lopez, de cincuenta y dos anos de edad, de
Santa Rosa de Sepahua, “cada semana voy a pescar hasta Mishahua, nos vamos a
pescar. En la quebrada Kumarillo, vamos ahi”.

Las mujeres también pescamos

“Yo, para pescar agarro mi cordel, con eso me voy a pescar. No agarro tarrafa,
traposa [trampera). Le pongo [la traposa] en la cocha, en tahu ampa; ahi le pongo
para chapar pescado. Asi les he criado a mis hijos. Otras sefioras también hacian
lo mismo para poder alimentar a los hijos” (Judith Torres, 53 afios, Rima).

/ROMERO

*
S,
s
o
i
. Ui
®
o
=
L3
w
s
n
©J

Secado de pescado con sal en Santa Rosa de Sepahua

El buen pescador

La concepcion de buen pescador esta formada a partir de varios factores, que se
pueden resumir en:



e El buen pescador no descansa.
e Puede pescar en cualquier momento. Asi sea de noche, él trae pescados.
e Se cura con las plantas.

e Comparte lo pescado.
Lo que no se pesca

Se evita pescar lo que no esta dentro de su insumo alimenticio: el bufeo, la anguila, la
raya, el canero'®, entre otros.

También, diferencian a aquellos peces que consumen, pero que en determinadas cir-
cunstancias no pescan ni comen porque pueden causar dafo a alguno de los miem-
bros de la familia; en este caso, esto siempre afecta al recién nacido o a la madre
embarazada.

Entre los peces que no pescan porque cutipan o causan alguna enfermedad estan: el
salton, el achacubo, el pejetorre, el puma zUngaro, la pana, la corvina, el huacahua, la

carachama, la taricaya, entre otros.

Peces

Momento del ;Donde Abunda, Instrumentos Senales que
. dia que se \\':¥ escasea o o1 indican la .
Especies , utilizados : Alimentos
encuentra al (Cocha, rio, ha desapa- ara pescar presencia
animal quebrada) recido P P del pez
Doncella Cualquier Quebrada, Cordel, Peces
momento del | cocha, Escasea. tarrafa, Salta. ~
kayonalo . . pequenos, etc.
dia. rio. red.
Chambira Cualquier e Tarrafa, Peces
momento del | quebrada, Abunda. o Salta. -
gagamta dia cocha triki. pequenos, etc.
Dorado Cuando se ] Cordel, Bagr_e,
Rio. Abunda. sardina,
klataknalo sale a pescar. tarrafa. .
chambira, etc.
Rio, .
Puma.sungaro CUEIRE S quebrada, Abunda. Tarrafa. MOJa!rra,
Gashichgima | sale a pescar. cocha sardina, etc.
Quebrada
Paco , Anzuelo, Huayos, peces
.. Dia y noche. |grande, Escasea. ~
Gamijiru o rastrera. pequenos, etc.
Boquichico Rio, Barbasco,
q. . Dia y noche. quebrada, Escasea. rastrera, Barro, etc.
Kapiripa
cocha. tarrafa.
. Rio, Anzuelo, .
Liza . Hojas de
Dia y noche. | quebrada, Escasea. trampera, .
Myamutu arboles, etc.
cocha. tarrafa.

18 “No se pesca canero porque no le comemos ese, porque es flemoso” (Ramon Lépez, 52 afios).
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Mojarrita Cuando se Rio, Abunda Tarrafa, Boquea Hojas de
Kopaji sale a pescar. | quebrada. ' cordel. quea. arboles, etc.
Rio B Huayos
Palometa Cuando se ’ cordel, Cuando yos, .
quebrada, Abunda. peces chicos,
Patlu sale a pescar. barbasco. come huayo. .
cocha. gusanitos, etc.
Carachama e e
Gachiiri Diay noche. |Quebrada. |Abunda. Barbasco. debajo de Barro, etc.
J las piedras.
Huacahua Cuando se , Peces chicos,
Kolyogonro sale a pescar. S ABLIEE) Comkl etc.

I Rio, Anzuelo, .
Shl_rlplra Cuando se quebrada, Abunda. i Peces chicos,
Gojrimtalo sale a pescar. cocha trampera etc.

Kunchi Cuando se Rio, Tarrafa, Donde hay Maduro,
Abunda. anzuelo, . lombrices,
Kolyo sale a pescar. | quebrada. ; cetico. .
barrandilla. cetico, etc.
Mota Cuando se Rio, Abunda Anzuelo, Donde hay D::ep:rdICIOS’
Popchigwalo sale a pescar. | quebrada. ' tarrafa. cetico. Eequeﬁos otc
Kahuara Cuando se Rio, Abunda Anzuelo, Hojas Hojas de
Taya sale a pescar. | quebrada. ' tarrafa. flotantes. arboles, etc.
Turushuki Cuando se Rio, Abunda Tarrafa, Donde hay Barro. etc
Kawyolu sale a pescar. | quebrada. ’ trampera. barro. S
Lagarto Rio, Arpon, Peces
e De noche. Abunda. escopeta, .
Kshiyojru quebrada. huahuasapa. pequeios, etc.
Corvina Cuando se Rio, Abunda Tarrafa, Peces
Tora sale a pescar. | quebrada. ' trampera. pequenos, etc.
Sardina e, ATELE, Peces
Diay noche. | quebrada, Escasea. tarrafa, _
Kaplalo pequenos, etc.
cocha. trampera.
. Rio, Anzuelo,
Sabalo , Peces
: . Dia y noche. |quebrada, Escasea. tarrafa, ~
Gixoygiro pequefios, etc.
cocha. trampera.
Chiripira Rio, Anzuelo, Peces

. ‘p Dia y noche. quebrada, Escasea. tarrafa, ~

Gojrimtalo pequenos, etc.
cocha. trampera.
Tarrafa
San Pedro Cuando se nasa, Cuando Barro, etc.
Yatslupa sale a pescar. CUEERRY, | (IUIEEL flecha, saltan.
barbasco.
Mutriji CUEMRD S Quebrada. Escasea. Barbasco. Barro, etc.
sale a pescar.
Machiperu . .
Cunchisillo Noche. Ne Abunda. VEITElEL Salta. “CIMIITEEE,
(verano). barbasco. etc.

Sapo cunchi
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Gotwa Cuando se Rio, Abunda Tarrafa, Barro. etc
Shitari sale a pescar. | quebrada. ' barbasco. S
Anchoveta Rio, Barrandilla, Afrecho de
Saprotaka De dia. quebrada, Abunda. anzuelo, Salta. masato,
cocha. tarrafa. lombrices, etc.
Anzuelo,
Kyeshpu Cuando se Quebrada, tarrafa Lomobrices,
" Escasea. ~
Anashuyo sale a pescar. | cocha. pequena, etc.
barbasco.
. Cuando se Quebrada, ATPAEIE,
Sokloshima Escasea. tarrafa,
sale a pescar. | cocha.
trampera.
Sungaro Anzuelo,
Ach_unl En la noche. Rio. Escasea. arpon, Salta. Peces~
Prujro tarrafa, pequefos, etc.
trampera.
Smechshimne | Cuando se , Anzuelo, Peces
Rio. Abunda. ~
Kanero sale a pescar. trampera. pequenos, etc.
Katpahajunchi | Noche. Cocha. Escasea. Tarrafa.

- Insectos,
Kunchl EMEe Diay noche. |Rio. Abunda. oI, afrecho de
Tonoji barbasco.

masato, etc.
SO MEETD Diay noche. | Rio. Abunda. IEIEIE, Hacen olas. PecesN
Tsoklu trampera. pequefos, etc.
. Cordel,
NSl Diay noche. | Rio. Abunda. tarrafa, Hacen olas. PecesN
Ashara pequefos, etc.
trampera.
Kakwaluji Cordel, Peces
Parecido a la Dia y noche. Rio. Abunda. tarrafa, Hacen olas. .
pequenos.
ashara trampera.
Piraha Cordel,
Goma Dia y noche. Rio. Abunda. tarrafa, Hacen olas. | Come carne.
Paria trampera.
Koliogonro Gl Peces
9 Dia y noche. Rio. Abunda. tarrafa, Saltan. .
Wakawa pequeios, etc.
trampera.
Kapiripaji Diay noche. | Rio. Abunda. Triki. Saltan.
Charawa , , TR Peces
Dia y noche. Rio. Escasea. trampera, .
Achacabo pequefios, etc.
tarrafa.
Cangrejo e
Yo ﬂg J Diay noche. |Quebrada. |Escasea. wawasapa y
mano.
Camarpn Dia y noche. Quebrada. Escasea. MR ] Insectos, etc.
Gekchi con la mano.
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Tipos de pesca practicados en la comunidad

Los miembros del pueblo Yine practican diversos tipos de pesca: con barbasco, redes,
flechas, entre otros (ver el cuadro a continuacion).

Tipos de pesca practicados en la comunidad

¢ Quiénes van?

¢, Dénde? ;Cuando?

¢, Coémo se hace?

I F C

Barbasco X Cuando el rio o la El barbasco se chanca y
quebraba deja de se coloca en la canasta,
crecer. luego se pone en la canoa

y se pisotea. Se afiade el
afrecho, y el zumo obtenido
parece leche. Se echa al
agua.

Los peces se recogen

con flecha, machete,

con canasta, tarrafa 'y
wawasapa.

Redes | Tramperao Se va al rio, Se deja por unas horas en

triki quebrada y cocha. el rio, quebrada o cafo.
Cuando hace falta en
la casa.

Tarrafa Seva al rio, cochay | Se lanza en forma circular
quebrada. Cuando al agua.
hace falta en la casa.

Flecha En el rio, quebrada y | Se pica cuando se echa
cocha. Cuando hace | barbasco o cuando el
falta en la casa. mijano se encuentra entre

las piedras.

Arpén Se pesca en el rio. Se pica al mijano.

De noche.

Barrandilla En la quebrada, rio y | Se bota en los huequitos.
cocha. De dia.

Colador En la quebrada. De | Se le mete al agua y salen
dia y de noche. camarones.

Wawasapa En el rio y quebrada. | Se hinca en los huecos y
De dia. debajo de las piedras.

Machete En el rio y quebrada. | Cuando se echa el

barbasco.

Anzuelo En el rio, quebrada 'y | Se lanza al rio con algo
cocha. De dia. para que el pez pique.
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Waka X

En el rio y quebrada.
De dia.

Se chanca y se coloca en
la canasta, luego se pone
en la canoa y se pisotea.
Se afnade el afrecho, y

el zumo obtenido parece
leche. Se echa al agua.

Pukma X

En el rio y quebrada.
De dia.

Se chanca y se coloca en
la canasta, luego se pone
en la canoa y se pisotea.
Se afiade el afrecho, y

el zumo obtenido parece
leche. Se echa al agua.

Se recogen los peces con
flecha, machete, canasta,
tarrafa o wawasapa.

Suenos relacionados con la pesca

El sueno transmite buenas o malas noticias, por lo tanto los yine siempre estan pen-
dientes de la interpretacion antes de llevar a cabo una actividad.

Suenos Significado

Si se suefa que se esta en
una fiesta con amigos tomando
masato.

Se va a pescar bastante.

Cuando la esposa suefa que esta
yendo a lavar ropa.

Se va a traer bastante pescado.

Cuando la persona suefia que se
pica con una aguja.

Le puede picar el cunchi, la raya; es preferible

no ir.

Cuando la persona suefa que se
pica con una espina del monte.

Le va a picar la raya.

Cuando la persona suefia que le
quieren lanzar una flecha.

Le va a picar la raya.

Cuando la persona suefia que
toma alguna purga.

Se va a pescar bastante.

Cuando la persona suena que se
va de pesca y no pesca nada.

Se va a pescar bastante.

Cuando la persona suefa que se
esta ahogando.

Se va a pescar bastante.

Cuando la persona suefia que
esta nadando.

Se va a pescar bastante.
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Usos de las partes de los peces

El uso de las diferentes partes esta relacionado con la medicina, el comercio, la arte-

sania, entre otros.

Usos de las partes de los peces

Peces Partes usadas ¢.En qué y para qué se usa?

Cahuasa Huesitos. Para hacer collares.

Aleta. Se usa como serrucho para partir huingos.

Cahuara
Pecho. Seco sirve para hacer tambores.

Corvina Hueso del cuello. Para hacer collares.

Huasako Cola. Se guarda debajo de la almohada del nifio

Sakjeri llorén para que sea fuerte.

Anguila Sistema nervioso | Se pone en las casas para que los
que baja de Ila|mosquitos muerany los ahuyente.
cabeza por todo el
cuerpo.

Se hace patarashka. | Sirve como insecticida para animales
pequefios.

Chambira Dientes. Se usa para curar verrugas.

Pafa Columna del pez. Con el hueso se peina la frente del perro
por las mananas para que sea un buen
cazador.

Turushuki Hueso. Para curar a la nifia o al nifio cutipado.

Raya La espina, parte de | Se quema y se da como té a la mujer
la cola. embarazada para que dé a luz rapido.
Manteca. Para quitar manchas y para frotar a la

mujer embaraza para que dé a luz rapido.

Cola. Se hacen flechas para picar al bufeo.

Se quema y se hace tocar la ceniza a la
mujer embarazada para que el parto sea
rapido.

Bufeo Manteca. El que la saca debe dietar y sirve como
puzanga.

Diente. Se le saca el diente derecho y se lo clava
en la proa donde nadie vea. De este
modo, la canoa sirve solo para la pesca
de una persona. Nadie puede tocarla, y si
lo hacen la persona ya no pescara mucho.

16




Shirui Escama. La mujer embarazada debe tomarla en
luna nueva para que el dolor no sea fuerte
durante el parto. Esto es, en especial,
para las mujeres primerizas.

Tsojri

Makana Carne. La mujer embarazada debe comerla en
luna nueva para que el dolor no sea fuerte
durante el parto. Este pez es resbaloso
como el jabon.

Shuyo Escama. La mujer debe tomarla para que el parto
sea rapido.

E) El comercio

Los recursos o productos que se comercializan en la comunidad son los pescados, la
madera, la carne de monte, las cushmas, las ceramicas, las escobas, las canoas, entre
otros. Asimismo, actualmente, en las comunidades se encuentran bodegas donde se
venden diferentes productos manufacturados.

Lasy los yine también venden sus productos en las ciudades de Atalaya y Sepahua. En
Atalaya comercializan sus productos en la feria que se lleva acabo los fines de semana,
donde no solamente acuden las y los yine sino habitantes de otros pueblos.

F) La medicina: curaciones que se realizan en la casa

El conocimiento de las abuelas y los abuelos sobre las plantas medicinales es vasto;
son ellos quienes transmiten esta sabiduria a las demas personas. A pesar de que en
tres comunidades (Miaria, Bufeo Pozo y Rima) se ubican postas, un porcentaje consi-
derable de la poblaciéon adn sigue usando la medicina tradicional.

La medicina en el pueblo Yine no solo se encuentra en el conocimiento sobre las plan-
tas u otros elementos que sanan a la persona, sino en la espiritualidad. En algunos
casos, se cura a los enfermos solo cantando.

Algunas enfermedades que se curan con productos de la zona

Enfermedad ¢Quién la cura? ;Con qué se ¢ Como se cura?
cura?

Gripe Abuelita, Limon y Se raspa el ajosacha, se hace
mama, ajosacha. hervir junto con el limén y
papa. luego se toma.

Mokura. Se humedece con agua cruda
y se coloca sobre la cabeza.

Diarrea Mama, abuela, Corteza de Se hace hervir y se toma.
papa. uvo.

Abuelita. Canto (lcaro). | Cantando, pero cuando es
cronico.
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Dolor de Abuela, mamay Hoja de Se hace hervir y se afiade el
cabeza papa. pifdn y limoén. Luego se coloca en la
limon. cabeza.
Uta Abuela, mamay Casquito de | Se quema y la ceniza se
papa. caracol. coloca en la uta.
Hueso de Se quema y la ceniza se
ronsoco. coloca en la uta.
Dolor de oido | Abuela, mamay Patiquina. Se asa y el agua se coloca
papa. en gotas en el oido. De tres a
cuatro gotas.
Orin de bebé. | Se colocan tres gotas en el
oido.
Piedrita de Se quema, se muele y se
corvina. colocan tres gotas en el oido.
Cutipado de Abuelita, mamay | Piripiri. Se come o se da hervido.
culebraala papa.
nifia o nifo
Cutipado de Abuela, mama o Parte de la Se quema y el humo se inhala.
tigre papa. cola del tigre.
Dolor de muela | Abuela, mama o Chimikua, Se colocan gotas.
papa. 0jé, ensira.
Conjuntivitis Abuela, Mama o Tallo de Se pone en un recipiente y se
papa. achiote espera a que se haga flemoso.
Se coloca en la manana.
Abuela, mama o Semilla de Se raspan tres semillas y se
papa. albahaca. ponen en el ojo durante media
hora.
Carnosidad de | Abuela, mama o Molleja. Se seca en el sol. Se muele
vista papa. bien. Esto se remoja con agua
en la mafana.
Tos Abuela, mama o Limon, Se toma después de hervir.
papa. corteza de
cedro.
Tuberculosis Abuela, mama o Lagarto. Se prepara un caldo salado y
papa. se toma.
Prevencion Abuela, mamay Hueso En luna nueva se raspa dos
para que sea papa. del brazo cucharaditas y se toma dos
fuerte derecho del | veces.
tigre.
Epilepsia Abuela, mama o Sangre del Se corta caliente para tomarlo.
papa. corazon del
gallinazo.
Reumatismo Abuela, mama o Grasa de boa | Se frota la parte afectada.

papa.

negra.

Abuela, mama o
papa.

Ajuskiru.

Se raspa el palo en forma de
viruta y se amarra a la parte
afectada.




Bronquitis Abuelo, mama o Grasa de Se frota la espalda por las
papa. ZOorro. mananas.
Hechizado Padre o el que Toe. Se tritura y se pega al enfermo
sabe. en la parte afectada o se
ahuma en una olla. El vapor se
dirige hacia la parte afectada.
Colico Abuela, mama o Canela. Se da en forma de té.
papa.
Fractura de Abuela, mama o Chushuwasa. | Se prepara con aguardiente
hueso papa. y se toma o se pone sobre la
fractura.
Renako. Se toma la raiz en agua de
tiempo (sin hervir).
Susto El que sabe. Canto. La persona canta junto al

enfermo para curarlo.
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1.7. Nocion de historia desde el pueblo

1.7.1. El proceso historico

Como hébiles navegantes que siempre fueron, los yine
han tenido por siglos la vocacion de desplazarse a largas
distancias, estableciendo relaciones con otros pueblos
vecinos, incluso con grupos de areas bastante alejadas a
su territorio.

Los antecedentes en el periodo prehispanico

Se sabe poco sobre la ocupacion de los territorios amazo-
nicos y las relaciones que sus pueblos originarios estable-
cieron en la época prehispanica. Lathrap (1973: 181), ha
sugerido la importancia que tuvieron las redes de intercam-
bio a larga distancia en Sudamérica desde el tercer milenio
antes de Cristo y, particularmente, bajo la influencia de la
cultura tiahuanaco. Hallazgos arqueoldgicos, como el de
los restos materiales de procedencia amazoénica (yerbas,
pipas para aspirar polvos narcoticos, pequenas bandejas
asociadas, y otros) encontrados en una tumba tiahuana-
coide de Nino Corin (Bolivia), evidencian la existencia de
redes de intercambio, en tiempos prehispanicos, entre la
Amazonia y las regiones interandinas (Rydeén, 1957: 7, cit.
de Bastien, 1978: 21).
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Ferias estacionales, comunes tras la cosecha en los Andes, y “puertos de intercam-
bio” regionales amazonico-andinos habrian sido indispensables para la circulacion de
bienes suntuarios y ceremoniales. Los principales rios funcionaron, sin duda, como
vias indispensables de este movimiento. El uso del Urubamba-Ucayali por los yine se
remonta posiblemente a periodos preincas.

Gracias a Martti Parssinen (2003) se tiene una idea mas cabal de la extension del
antiguo Antisuyo de los Incas y de las relaciones entre diversos pueblos amazonicos y
el Estado Inca. El Antisuyo comprendi¢ la administracion de un territorio mucho mas
amplio de lo que se habia supuesto hasta ahora. “En el Pongo de Mainique, las tra-
diciones orales recogidas por Richard Farabee cuentan que los incas, conjuntamente
con los Piro y los Chontaquiro (los yine de hoy), construyeron ‘una fortaleza’ llamada
Tonquini” (Camino, 1989: 116-7). “Estos restos en Tonquini mas que corresponder a
una fortaleza parecen ser vestigios de un antiguo puente. El Urubamba estuvo domi-
nado por los indios Piro, el rio Tambo por los Ashaninkas, pero algunos Piro vivian a lo
largo de los rios Tambo, Perené, y sus respectivos afluentes. Existia contacto comercial
entre los Piro y el Cuzco” (Parssinen, 2003: 109).

Desde el lado andino, los pueblos amazoénicos habrian recibido objetos de oro, instru-
mentos diversos y hachas de cobre, en particular. Se han encontrado hachas de ma-
nufactura Inca en el Ucayali, el Pisqui y el Pachitea (Lathrap, 1973: 181). La Amazonia
interesd a los incas por los inmensos recursos naturales, que motivaron expediciones
de conquista, la construccion de caminos y otras obras de infraestructura.

Primeros contactos con los espanoles y participacion yine en el trafico mer-
cantil (Siglos XVII al XIX)

Tras la conquista espanola de lo que fuera el Tawantinsuyo, los Ultimos incas se refu-
giaron y resistieron en la zona del Urubamba-Vilcabamba, conectada con los Andes
del Sur y la Montana Central a través del rio Urubamba. Segun un informe de Baltazar
de Ocampo Conejeros hecho en 1671 sobre la provincia de Vilcabamba, existid un
“camino del Inca” que descendia hacia la selva; ese camino partia de Ocobamba y
llegaba al Pongo de Mainique (Camino, 1978: 87).

Promediando el siglo XVII, ya estaban avanzadas las estrategias de evangelizacion en
la Selva Central, pero en 1674 se produce un levantamiento indigena dirigido por el
caciqgue Mangoré, jefe ashaninka, instigado al parecer por l0s yine, quienes temian la
interferencia de los franciscanos en el intercambio de la sal (Satipo.com, 2008). Pese a
esta y otras acciones, la evangelizacion siguié adelante en la Amazonia.

Casi un siglo después, en 1742, el caudillo indigena Juan Santos Atahualpa, vistiendo
una cushma pintada de yine (Alvarez, 1984: 121), protagonizé una rebelién contra la
dominacién espafiola. El se habria dirigido hacia el Gran Pajonal de la Montafia Cen-
tral desde el Cuzco, a través de los rios amazodnicos, en compahia de un piro llamado
Bisabequi (Varese, 1973: 177). Como se sabe, Juan Santos Atahualpa logré arrasar
todos los asentamientos misionales de la Selva Central, con la participacion de los
ashaninkas, yanesha, yine, shipibo, conibo e indigenas de origen andino.

Las actividades mercantiles que el grupo piro desarrollaba en la zona fueron intensas
entre los siglos XVII y XIX. En los limites del Urubamba, eran conocidos como los
“comerciantes de la montana”. Solo habiles remeros como los yine eran capaces de
remontar el Alto Urubamba atravesando el habitat de los machigenka.



En su frontera norte, a los yine se les abria la mayor via comercial: El Ucayali, que los
ponia en contacto con las mas complejas poblaciones de la zona: Shipibo, Cocama
y Omagua, habitantes de la varzea, rica en variados recursos naturales. Igualmente, a
través de los afluentes del Urubamba y los del Purls tomaban contacto con las redes
de intercambio mas extensas de la Amazonia Este. Un informe sobre comercio intertri-
bal en la zona del Urubamba hacia 1750 refiere que los yine traficaban con mujeres, ni-
Aas y ninos de otras tribus, que eran capturados en cruentas correrias (Camino, 1978).

Hacia fines del siglo XVIII, las y los yine ocupaban el Alto Ucayali, extendiendo su accio-
nar por los rios Tambo y el Cujar, que es tributario del rio Purds. Como pueblo, las y los
yine tuvieron su primer contacto con los espanoles en los alrededores del rio Tambo y
luego en el Bajo y Alto Urubamba. En 1785 los misioneros franciscanos establecieron
Su primera mision, a la que seguiria otra en 1809.

Durante el siglo XIX, los yine dominaban el Bajo Urubamba y o remontaban en canoas.
Emprendiendo viajes que podian durar tres meses, salian en julio de cada ano hacia
lugares de intercambio (como la Feria del Carmen en Cocabambilla), transportando
mujeres, nifas, nifnos, perros de caza, tejidos, gomas, resinas, corteza de cascarilla,
monos Yy loros, que cambiaban por hachas, cuchillos y cuentas de collar. La experticia
comercial incluia, en el caso de los yine, el conocimiento y dominio de los idiomas de
sus vecinos, muchos sabian quechua, matsigenka, konibo, amahuaca, incluso espa-
Aol y portugués.

Fueron los propios yine del Alto Urubamba quienes solicitaron a las autoridades nacio-
nales su apoyo para ser “civilizados”. En 1873, una comision yine se dirigié al Cuzco
por segunda vez, y un ano mas tarde dos misioneros se apersonaron en territorio piro,
pero constataron que el interés de los indigenas no era otra cosa que el intercambio
de bienes.

El aho 1894 es sefialado como el principio de la era del caucho. El boom de su ex-
plotacion llega a Sepahua y el Mishahua, que se constituyen en principales centros de
acopio de esta materia extraida en la region de Madre de Dios. La desgracia fue que
para tal empresa se requeria mucha mano de obra y esta fue obtenida mediante la
esclavizacion de la poblacion nativa amazoénica. Los pueblos indigenas eran asaltados
por los caucheros y los hombres eran capturados a sangre y fuego para ser remitidos a
Madre de Dios. Nifas, nifos y mujeres eran también vendidos o entregados en condi-
cion servil a quien pudiese pagar por ellos. Este etnocidio diezmd a la poblacion nativa
y durd unos veinte anos.

Los yine, habituados a efectuar correrias, desarrollaron en principio una estrategia co-
laboracionista. Se constituyeron en proveedores de esclavos y en los indispensables
guias de los exploradores ansiosos de riqueza y gloria.

En 1891, mas de mil yine y ashaninka participaron en la expedicion de Fitzcarrald para
trasponer el istmo que separa las cuencas del Ucayali y de Madre de Dios. Los yine
acompanaron también, por ejemplo, a Leopoldo Collazos, quien salié del Ucayali a
las cabeceras del Purus, a donde llegd como almirante de una flota de cuatrocientas
canoas tripuladas por los yine y los ashaninka. Asimismo, a Faustino Maldonado que
zarpando de lquitos surco el Ucayali, el Urubamba y luego el Madre de Dios, demos-
trando que este ultimo rio era un afluente del Madera.
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Pese a su conocida participacion en la expansion cauchera, fue inevitable que el propio
pueblo Yine resultara también victima del sistema de opresion instalado. Muchos yine
fueron desarraigados de sus lugares de origen, otros huian y los mas optaban por es-
tablecer alianzas matrimoniales con miembros de otros pueblos. Se interrelacionaron
con ashaninkas, amahuaca y matsigenka, incluso con los patrones.

Los caserios yine que subsisten en los rios Urubamba, Madre de Dios y Cushabatay,
en el Perd, y Yacu, en Brasil, son el testimonio de la dispersion territorial como conse-
cuencia de la incansable busqueda de los arboles de shiringa.

De la crisis del caucho a los tiempos actuales

En 1914 llega a su fin la era dorada y sangrienta del caucho, superada por la compe-
tencia de Malasia y Ceilan. Los indigenas se dispersan. Los patronos caucheros se
reconvierten en hacendados y someten a los indigenas a un nuevo régimen de explo-
tacion. Una segunda fiebre del caucho se produce entre 1914 y 1918, pero acaba con
el fin de la Segunda Guerra Mundial.

El proceso misional que habia empezado el siglo XVI y los avatares que sobrevinieron
produjeron desplazamientos poblacionales. Una expansion de los ashaninkas del Gran
Pajonal hacia el Rio Tambo y las cabeceras del Ucayali desplazd, por ejemplo, a los
antiguos habitantes yine.

De otro lado, el avance de la penetracion colonizadora hacia el Alto Urubamba, desde
el Cuzco, determind el cambio de localizacion de los puntos de intercambio. La Feria
del Carmen se replegd, pasando de Cocabambilla a un poblado mas bajo llamado
Rosalino y, mas tarde, a la desembocadura del Rio Cirialo, con el nombre de Feria de
Santa Rosa.

Desde mediados del siglo XX, las y los yine fueron evangelizados por el Instituto Lin-
guistico de Verano y los dominicos. Un convenio celebrado con el Estado peruano
permitié que el Instituto Linguistico de Verano (ILV) empezara a operar en la Amazonia
desde 1945, emprendiendo un vasto programa de difusion del evangelio, acompana-
do de acciones educativas y de investigacion linguistica, que incluyd al pueblo Yine. Un
grupo de jovenes lingliistas, entre las que se recuerda a Esther Matteson, comenzd su
trabajo con las y los yine del Huao.

En 1975, las y los yine se acogieron a la Ley de Comunidades Nativas. Desde entonces
han adelantado en el reconocimiento juridico de sus poblaciones vy la titulacion de sus
tierras (Hvalkof, 1998).

El origen del pueblo Yine

Las y los yine consideran que su origen ha sido divino y que esto se remonta a Mu-
chikawa gincasklusha.

“Pero (la divinidad) no cred una pareja, sino un pueblo indigena completo en si mis-
mo y perfecto, con su dios que es padre y que engendra a los nuevos individuos
de la tribu, con sus protectores, sus mitos y su idioma. También les dictd leyes,
normas de moralidad y rutas que deberian seguir.



Este origen divino lo mantenian con la presencia del dios que actuaba directamente
en sus vidas, en sus poblados. A su lado eran felices y nada les faltaba, pero un dia
hicieron algo, un acto cuya naturaleza se ignora, y el dios se retird dejandolos solos.
El mito piro presenta la trayectoria de esta “caida” de la humanidad, o del “yineru”
(piro), mediante extinciones universales, manifestadas en diversas formas: diluvio,
cataclismos, voluntad positiva de Dios, etc... Esta “caida” va acompanada de una
voluntad salvadora de Dios y de un favor hacia los hombres que se manifiesta en la
reformay seleccion del género humano (piro), el que comienza con nuevo impulso
una segunda etapa de su vida.

Actualmente la renovacion ciclica de este mito del “salvador” tiene un doble valor:
social e individual. Para toda la tribu piro es signo de que triunfaran de todos los
peligros a que se vean amenazados y para los individuos la renovacion del mito es
la garantia de un equilibrio moral y la seguridad de que sus faltas han sido expia-
das” (Alvarez s/f: 36).

Al parecer el escrito del P. Ricardo Alvarez, O.P., se vincula con los hechos que la tradi-
cion atribuye al héroe Tsla, pero en esta saga no hay referencias que puedan tomarse
como similares a la expulsion del paraiso cristiano. Lo que existen son mas bien alusio-
nes a contravenciones del orden ideal e infracciones a reglas establecidas, que tienen
un valor de supervivencia y no toleran conductas contradictorias.

Existe el recuerdo de un tipo de organizacion social en el que habia distintos grupos
de yine, cada uno de los cuales se identificaba sea con un animal (pajaro, guaca-
mayo, sachavaca), con un arbol (tamamuri, cosota) 0 con una caracteristica fisica o
comportamental (“veneje”/redondo, hambrienta). Se refiere, también, que hubo un
tiempo en que las familias vivian en casas largas que albergaban a un numero grande
de parientes.

La organizacion social original de las y los yine ha cambiado. Los patrones o reglas ma-
trimoniales se tornaron débiles vy, asi, sobrevinieron las alianzas indiscriminadas entre
unas y otras familias yine; entre yine y otros pueblos indigenas, y entre yine y mestizos.
Desaparecio la identificacion con el espiritu protector de las grandes familias, traducido
en la pérdida de los “apellidos” netamente yine.

En el pasado, cuando aun no llegaban las y los mestizos a los dominios yine, el ser
humano y los animales vivian en estrecha relacion. Las y los yine satisfacian sin mucho
esfuerzo sus necesidades de subsistencia, conocian muy bien los secretos y poderes
de las plantas.

COMO VIVIAN NUESTROS ANTEPASADOS

“En aquel tiempo nuestros antepasados vivian cerca de los animales. Por eso, los
animales estaban cerca y eran mansos: pauijil, pukakunka, pava y otros; también,
los animales mamiferos como: sachavaca, tapir, eran mansos. Tampoco tenian ar-
mas de fuego, nuestros antepasados, solamente con saeta mataban. No tenian ar-
mas, por €so, ellos tomaban hierbas para matar esos animales. Ellos lo[s] bajaban
de larga distancia; de un arbol elevado, lo[s] bajaban” (Domingo Gonzales, Miaria).
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ANTES DE LOS BLANCOS

“Antes, aqui no habia mestizos. Por aqui solo habia puro piro. Por eso, no sabian
nada y trabajan solo su chacra. No habia escuela. No conocian a blancos como
usted. Los antiguos viejos de mis padres, ellos no conocian castellano. Mi papa
hablaba puro piro” (Mercedes Saavedra Venegas, Santa Rosa de Sepahua).

La dispersioén de los yine

Los pobladores yine del Alto Ucayali y del Bajo Urubamba guardan en la memoria los
diversos desplazamientos poblacionales. Aunque se suele sefalar a la region del Uru-
bamba como lugar de origen de las y los yine, o concreto es que este pueblo se ha
movido de uno a otro lugar en distintos momentos histdricos.

Diversas personas del Bajo Urubamba refieren migraciones desde el Ucayali al Uru-
bamba y, también, desde Madre de Dios hacia el Urubamba. No obstante, estos movi-
mientos, se afirma, son muy antiguos y nadie puede aportar una precision cronoloégica
al estilo occidental.

El proverbial espiritu viajero de los yine es graficado con las siguientes palabras: “Mi
abuela me contaba que los yine estaban en todos sitios, aqui y alla. Dice que hasta de
Esparia han regresado” (Mercedes Saavedra Venegas, Santa Rosa de Sepahua).

LA GENTE SE MOVILIZABA ENTRE BRASIL Y PERU

“Dependiendo de las frutas y comida se movilizaba la gente entre Brasil y Peru.
Cuando se terminaba, la gente se iba por Brasil y Madre de Dios y asi estaban en
ambos lugares. Cambiaban de lugar por alimentos, se establecian hasta que termi-
nen los recursos de ese lugar. Los ashanincas si estan establecidos en un lugar y
viven mayormente en las quebradas, y ellos consumen carachamitas, pescaditos;
pescan con barbasco” (Raul Sebastian, Bufeo Pozo).

ASIi ERA LA VIDA DE LOS YINE

“Antes, los yine eran navegantes; para ellos, no era nada surcar desde Pucallpa
hasta esa zona de Urubamba. Ellos hacian grandes canoas y en eso llenaban pla-
tanos... con todas sus cosas, luego se iban hacia Pucallpa. De Pucallpa ya venian
con motorcito hacia aqui. Asi era la vida de los yine y a veces se aburrian de un sitio
y se iban por otro sitio a vivir. Me cuenta mi suegro que los yine se han ido a vivir
al Brasil y de ahi él ya vino, cuando era joven. A él le llevaban desde muchacho. Le
llevaban al Brasil a trabajar a la chiringa, ahi ha trabajado la chiringa, desde anos
ha trabajado.

Los yine se iban a Brasil, Bolivia, se iban con esos remos porque eran hombres
fuertes y altos; para ellos, esas cosas eran nada, por eso conocen la isla de Ma-
naos. Desde Brasil vinieron ellos. Hay seforas que vinieron por canoa” (José Torres
Garcia).

Los desplazamientos yine han seguido una linea de experiencia sostenida, en cuanto
a la exploracion de los rios. Los grupos familiares se han acostumbrado a establecer
nuevos puntos de residencia, buscando condiciones favorables de vida.



EN BUSCA DE UN LUGAR SIN ZANCUDOS

“Los motivos por los que viagjaban eran distintos. Por ejemplo, nosotros los se-
bastianes un tiempo vivimos en Cushabatay. Ahi hay un grupo de yine, los Mashi-
nari, entonces ese grupo ha ido; pero en ese lugar hay zancudo. Nosotros hemos
tratado de buscar donde no hay zancudo, por el trabajo que queriamos realizar,
rescatar familiares en tiempo de caucho y agarrar la tierra del Bajo Urubamba” (Raul
Sebastian, Bufeo Pozo).

COMO NO TENIAMOS ESCUELA CAMINABAMOS POR TODO SITIO

“Los yine se movian de un lugar a otro. Por la escuela, no mas, nos han hecho per-
manecer en un sitio, porque mas antes no tenian escuela. Por eso, caminaban por
todo sitio. Cuando se crearon las escuelas, entonces ya tenemos un lugar estable
ya. La escuela ayudd a que la gente se quede en un lugar, porque antes la gente se
iba para aqui para alla” (Jeremias Sebastian, Miaria).

Hubo movimientos hacia el Urubamba. La mayoria de yine se trasladé en diversas cir-
cunstancias desde el Urubamba a otras zonas: aguas abajo y aguas arriba de los rios.
Las migraciones constantes repercutieron en un mayor contacto con otros pueblos
indigenas y con las y los mestizos.

El intercambio de bienes en la autoimagen de los yine

Las y los yine del Bajo Urubamba se autoreconocen como comerciantes por excelen-
ciay afirman serlo desde muchos siglos atras. Este hecho les permitié conocer amplia-
mente el territorio amazonico vy, a la vez, controlar los principales rios.

El dominio que ellos poseian era desde el Bajo Ucayali, el Tambo, Bajo Urubamba, y
las quebradas en todas estas vertientes.

El pueblo Yine sostenia intercambios comerciales con los Incas. Se intercambiaban
plumas, ceramica, pieles y animales vivos, por hachas de piedra y metales preciosos.
Por los afnos en que se explotaba el caucho, los yine comercializaban pescados y cera-
micas a cambio de ollas de metal y machetes. Esta tradicion en el trafico de bienes se
prolonga hasta los tiempos actuales, sin estar exenta de inconvenientes y dificultades.

Los tiempos préoximos en la memoria yine

La construccion yine sobre la historia no esta comprometida necesariamente con el
establecimiento de una cronologia rigurosa. Sin embargo, los distintos relatos recogi-
dos insisten en ciertos lapsos cruciales: (1) la etapa de los tiempos remotos, (2) la eta-
pa de contacto con los incas, (3) la etapa de los caucheros, (4) la etapa de los grandes
patrones y (5) la etapa de los evangélicos.

La fiebre del caucho y la vida de las y los yine

Algunas historias personales de las y los yine estan relacionadas con el llamado “Boom
del caucho”. Sin embargo, lo que cautiva la memoria yine es quiza lo concerniente al
comerciante cauchero Fermin Fitzcarrald y su épica busqueda del varadero que ahora
lleva su nombre, el mismo que une las cuencas del Ucayali-Serjali con la del Madre de

87



Dios-Caspajali. En sus travesias y duras jornadas de exploracion, Fitzcarrald movilizé a
buen numero de yine; les pidié ayuda y ellos se la concedieron.

Los sucesos que se cuentan son dramaticos. En primer lugar, el épico paso por el
varadero (1894), arrastrando la pesada nave “La Contamana”con solo la fuerza de los
indigenas enrolados, por mas de diez kilbmetros, hasta hacerla llegar al rio de la otra
vertiente. En segundo lugar, la tragica desaparicion de Fitzcarrald tras el hundimiento,
en 1897, del vapor “Adolfito”. Las versiones yine sobre la muerte del cauchero explo-
rador son contradictorias, unos dicen que se ahogo por el Sepa (en Puerto Inca), otros
que su propia gente lo matd o que fue asesinado por miembros de una familia yine en
un acto de venganza.

MUCHOS YINE SALEN POR LOS ABUSOS DE FITZCARRALD

“Cuando mis antepasados vinieron la primera vez... porque ellos nacieron en Bra-
sil, han nacido en el rio ti que era la parte de Bolivia y mi abuelo en las minas de
Yarais, porque en ese entonces sacaban carbdn, y se transportaba en barcos.
Después de eso, muere la abuela, muere el padre de ellos y la mama viene con
sus dos hijos: Cristébal y Eliseo. Han venido de rio Piedras y salen en la parte de
Sepahua, y no solamente ellos han venido, sino también los Morrén. Han sido una
cantidad de familias que llegan y salen a Atalaya a vivir.

Ellos salian de un lugar a otro por la muerte que habia, y estas eran nuevas tierras.
En el Urubamba habia trabajo, porque en otros sitios no habia tanto porvenir. No sé
qué habra habido también en la parte de Brasil y Bolivia.

Otros han salido por la parte de Mishahua. Algunos de los que vinieron trabajaron
con Fitzcarrald, en el cruce kashpajale, donde hay agua oscura, sucia; es el cruce
del varadero donde vivia Fitzcarrald. El maltrataba a la gente, él los explotaba, él los
hacia trabajar mucho y tenia tanta gente. Como les maltrataba, tanto a los varones,
como a las mujeres, entonces la gente se sublevo y llegaron a matar por la explo-
tacion que les daba. Por eso, ellos vienen por este lado dejando todo.

Los que mataron a Fitzcarrald fueron de la familia Pablo, ellos eran piros. Sus mis-
mos empleados le mataron. Los que mataron a Fitzcarrald se fueron donde Pan-
cho Vargas, después se fueron a vivir a Canuja. Se trasladd con todo ese tipo de
gente, entonces, él otro senor era Orestes; era otro hacendado, este sefor que era
brasilero él.

Cuando salieron matando a Fitzcarrald han llegado a Madonadillo. Ahi estaba Pan-
cho Vargas y el sefior Orestes vivia en la parte de la Colonial Sepa, era otro hacen-
dado que dominaba a los matsigenkas y campas.

Del puerto kashpajale donde vivia Fitzcarrald, la gente se fue a diversas partes.
Unos vinieron por aqui. No solo eran piros, sino que eran una mixtura, habian des-
cendientes brasileros piros. Los que han venido y llegado a la parte de Atalaya, ahi
hacen el pueblo. Después que hacen el pueblo, llegan a la Colonia Sepa, también
matan alli a Orestes porque explotaba; a él lo llegaron a matar con Pancho Vargas
que era brasilero” (Eloisa Vega y su madre Mercedes Saavedra, Santa Rosa de
Sepahua).



Las haciendas y los patrones

Cuando el auge del caucho finalizé, en la segunda década del siglo pasado, una buena
parte de los patrones caucheros pasaron a convertirse en hacendados. Las haciendas
que estos establecieron tuvieron un caracter seforial, llevaron a la poblaciéon indigena
a una condicion servil. La vida de los siervos indigenas pertenecia al patron, la justicia
estaba de su parte. Fue dificil enfrentarse a este sistema.

AL QUE NO TRABAJABA LE DABAN GOLPES

“Canuja era un pueblo Yine. Ahi habia un patrén llamado Pancho Vargas. El ma-
nejaba algo de mil personas, puro yine. Ahi la esclavitud era para todos los dias:
trabajar y trabajar. EI que no trabaja le daban golpe. Cuando ese sefior se murio,
los yine empezaron a dispersarse: unos se iban por abajo, otros hacia arriba, otros
aqui al centro. La costumbre de los yine es que se aburren de un sitio; por eso,
empiezan a buscar un sitio mejor de que tienen” (Jose Torres Garcia, Rima).

El mensaje evangélico y las preocupaciones por el futuro

A mediados del siglo XX empezaron a llegar los evangélicos, al igual que los catdlicos.
Este hecho implico el desarrollo de un largo conflicto de intereses institucionales entre
catolicos y evangélicos, pero este conflicto no tuvo una repercusion en las comunida-
des yine.

DEL ADVENTISMO A LA RELIGION EVANGELICA

“La primera religion que vino era adventista. Mis abuelos vivian en Pauyan cerca
de Contamana, era una colonia de shipibo, ashaninkas y yine. Ellos estaban con
la religion adventista. De [Después de] diez anos vino el ILV, en el afio 49, yo he
visto han empezado siete lenguas: aguaruna, shipibo, yine, cocama, ocaina, asha-
ninkas y huitoto. Ellos empezaron a trabajar, ellos venian y lo llevaban a mi abuelo
al Instituto donde le hacian practicar mas. El que contaba de uno hasta diez ya era
profesor, en castellano y en su lengua. La ensefanza consistia en que ellos pregun-
taban sobre plantas, animales y de eso sacaban pequenas cartillas, los gringos. De
ahi eran siete los que salieron, cada cual a su comunidad. De los yine, la primera
promocion fueron mi papa y mi abuelo. Ellos ensefiaban las cartillas que habian
hecho con los gringos. Yo fui de la primera promocion en la escuela bilingle, se
ensefaba a contar de uno hasta diez en lengua y en castellano, por eso tenemos
mole, pacha, uaranka (diez, cien, mil); millon no tenemos, hasta ahi contamos aho-
ra. Ellos pagaban a los profesores, tenian de todo bien mantenido; tenian avioneta
que trasladaba a sus comunidades, era hidroavion.

Yo empecé [la] escuela en Yarinacocha, donde los gringos, transicion primer afo,
hasta primer afio de primaria, después ingresé a [la] secundaria a [en] Pucallpa mis-
mo, terminé mi quinto ano de secundaria, estudié [el nivel] superior en [la escuela]
bilinglUe. Soy técnico, por eso puedo hacer cualquier cartilla. Ya tengo en mi cabe-
za. Luego de estudiar cinco afnos, me mandaron a Atalaya y luego me mandaron
cerca a Bolognesi. Luego de dos semanas, sale otro memorandum para Cusco,
yo me fui a Cusco. Yo era planillero, estaba en Quillabamba, luego en Echarate.
Dos anos ensené en Miaria, Palma Real, Nueva Luz, ahi he terminado mi tiempo de
servicio. Solo habia primaria en ese tiempo.



Los evangelistas nos han ayudado por letra y también hemos traducido con mi
padre el Nuevo Testamento. Cada diez afos se chequea dos veces. Ahi hemos
chequeado. Ahora estamos yendo por la tercera, porque ano a ano se cambia, hay
palabras modernas y se va modernizando.

Habia una competencia entre catdlicos y evangelistas, asi es. Los padres decian
estan trabajando mas que los bilingles. Ahora lo que se ve es que los jovenes
que salen de [la escuela] bilingle tienen mas ventaja porque saben el idioma, eso
quiere[n] en [la] UNIA. Los chicos que estan en escuela donde no es bilingUe, cuan-
do no pueden el idioma, triste[s] se ponen.

Esther Matteson era evangelista, ella ha hecho bastante. Las comunidades eran
adventistas, luego se pasaron a evangelistas, porque adventista no dejaba comer
varios animales, solamente los pescados que tenian escamas. Aves y verduras si
podian comer, otros animales no. Se habian cansado de eso, mejor vamos a ir a
evangélica. Evangélica toma masato y come de todo lo que hay. Asi dice la religion,
el pecado no viene de lo que se come, sino del corazdn. Eso era lo que decian
ellos. Mis paisanos se quedaron boca abierta, mejor hay que pasarnos, diciendo
se pasaron.

Antes que venga Esther Matteson, nosotros teniamos el ayahuasca. El jefe conver-
saba con el dios y al siguiente dia decia: asi vamos a hacer, si nosotros no hacemos
caso vamos a morir. Asi era antes que lleguen los adventistas. La vida ha cambiado
bastante. Ella nos ha ensefiado cémo es la economia y los chicos ya crecen con
esas ideas ahora. Ya saben hacer organizaciones, como FECONAYY, gracias a los
gringos que vinieron a instalarse a Pucallpa. En cambio, en tiempo de adventista,
solo era religion; pero cuando ellos llegaron cambiaron ciertas cosas. Ellos apoya-
ron a la mayor cantidad de comunidades yine, mientras que los catélicos solo al
mismo Sepahua y Santa Rosa; el resto creo que es evangelista” (Juan Sebastian
Sandoval, Miarfa).

POR QUE LA GENTE SE HIZO EVANGELISTA

“Cuando entraron los evangélicos, los adventistas dejaron de entrar a las comuni-
dades. Entonces la gente se cambié el nombre nomas, tomaron el nombre evan-
gélico. El adventista prohibia ciertas cosas, no se comia bagre, decian que comer
pescado sin escama era pecado, no podian comer sajino, tigre... solamente po-
dian comer venado, porque venado es limpio, no come carne solo come pasto y
no tiene pecado. Mas o0 menos como quince anos la gente no comia esos animales
porque les habian prohibido los adventistas, como en ese tiempo habia venado
cantidad por aqui no necesitaba de mucho esfuerzo para cazar, hasta que poco a
poco se acabo los venados.

Los evangelistas vinieron aqui y dijeron: todo lo que ven aqui dios ha puesto para
comer. Se puede comer sajino, majas, tigre, todo se puede comer. Entonces, ellos
nacen al evangelismo. Por eso, todos se pasan para el evangelismo; poquitos se
quedan con los adventistas.

Los evangelistas ponen los primeros profesores. El Estado no se habia preocupa-
do por poner profesores. Hasta antes que entren los evangelistas, nadie se edu-
caba. Por eso, los primeros profesores eran la familia Sebastian, Zumaeta, Diaz.



Todos ellos recibieron capacitacion en Yarinacocha. Esther Matteson paraba un
mes, dos meses, visitando las comunidades, ensefiando y mirando qué es lo que
hacen. Lo que hacian era ensefanza biblica. Ellos eran los primeros maestros de
los yine, empezaron a formar a los padres de familia a leer a escribir, al que sabia
un poquito mas, a él le enviaban a ensenar. Luego de eso, recién les llevabaln]
para capacitarlo[s] a Yarinacocha. De diciembre hasta marzo, los llevaban. Cuando
viene, ya llega capacitado, y sabe un poco leer y escribir, viene a las comunidades.

Los yine no eran catdlicos porque los curas no venian asi como venian los evangé-
licos. Cuando pusieron el colegio, recién se iba donde ellos a Sepahua. Inclusive,
yo estudié con los padres en el internado y nos exigia[n] que nos bauticemos y nos
hemos bautizado. El evangélico no te exige que te bautices, pero el catdlico si te
exigia que te bautices. Ahora la mayoria ha sido bautizado como evangélico, esto
se hace cuando hay campafa de bautismo. De repente vienen de Sepahua o de
Lima, aqui llegan campanfals], vigilia de tres dias o dos dias. La gente se entrega
y quiere bautizarte y aprovechan. Los pastores de aqui también pueden bautizar,
pero normalmente no lo hacen, sino alguien tiene que venir. Se arrepienten, luego
recién se bautizan.

Los catodlicos mas se han centrado en Sepahua, dificimente venian aqui a Bufeo
Pozo” (Raul Sebastian, Bufeo Pozo).

Con la llegada de los misioneros evangelistas, las y los yine y las personas indigenas
de Ucayali, en general, se fortalecieron, percibieron mejor sus posibilidades personales
y como pueblo. Sus dirigencias se muestran mas decididas a hacer respetar sus dere-
chos territoriales. Los yine reaccionaron con firmeza cuando los madereros invadieron
sus tierras para talar los arboles. La actividad maderera ahuyentaba a los animales del
monte, que junto con los peces de los rios constituyen la principal fuente de alimentos.
Los yine se defendieron y sobrevino una represion violenta que dejé como saldo a
decenas de muertos.

Los enfrentamientos y la matanza de indigenas eran constantes, pero toda informacion
era silenciada, debido a que muchas autoridades politicas y funcionarios de la region
tenian intereses en la explotacion maderera.

La presencia de grupos terroristas en la region

En los afos ochenta, el fendmeno del terrorismo se posiciond con fuerza en extensas
zonas rurales. En la selva, grupos subversivos se establecieron en zonas cocaleras,
como es el margen izquierdo del rio Ene (Pangoa). Su accion fue siniestra para los indi-
genas, que resultaban expoliados, sujetos a reclutamientos forzosos y asesinados en
caso de resistencia. Los madereros estaban obligados al pago de cupos para seguir
operando, y se presume gue tempranamente se produjo un nexo narcoterrorista. Las
misiones eran atacadas y saqueadas.

El Urubamba es una zona que se vio envuelta en el proceso del conflicto armado inter-
no, al extender el Partido Sendero Luminoso su accionar ante el acoso contrasubver-
sivo. Hacia 1982, los sediciosos se hicieron presentes en el valle del rio Eney en 1990
estuvieron a un paso de obtener el control absoluto en este rio y en el Alto Tambo. Por
esta época, el MRTA tuvo presencia episodica en la zona del Alto Urubamba.
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LOS CUMPAS BUSCABAN CONVENCER CON SU IDEOLOGIA DE IGUALDAD

“Los cumpas trajeron una ideologia sobre la igualdad, ellos vinieron aqui. Su pueblo
de ellos era atras del Fundo Texa, venian aca, los recibiamos con carino, les invita-
mos de comer de tomar y no les fastidiamos. Nos explicaban: en nuestro pais es-
tamos viviendo injusticias, corruptos gobiernos de turnos; si nosotros algun dia go-
bernamos, autoridades corruptos no existirian, sino autoridades buenos que ama a
su pueblo. Aplicariamos la igualdad. Si tenemos buenas casas, todos deberiamos
tener; si tenemos pequepeque, todos deberiamos de tener; o sea todos. Tendria-
MOos un solo comedor, N0 como ahora: unos comen, otros no comen. Entonces,
ellos decian, entonces nosotros aceptamos porque en nuestra filosofia la meta es
asi. Por ejemplo, ahora queremos tener un solo comedor, ahi comer todos; o sea,
tener las mismas oportunidades para todos. Entonces aqui no nada, decian ellos,
porgue no hay contradiccion con la filosofia de ellos. Por eso, ellos venian y se iban.
Mas bien deciamos: mas bien vengan, si quieren apoyo podemos apoyarle[s]. Yo
como profesor analizo la realidad. El sistema de globalizacion es la filosofia de los
grandes capitalistas, que cada vez hay mas hambre, mas desocupaciones, no
hay trabajo, y los capitalistas estan comprando mas armamentos en vez de que
compren mas alimentos para la gente, ahiyo me voy” (Jeremias Sebastian, Miaria).

LOS DE LA MARINA NOS METIAN MIEDO

“Aqui a Bufeo Pozo nunca entraron los terroristas, tampoco hicieron reunion, pero
esos rumores habian porque llegaban hasta Rima, Pucani. Hasta aqui nunca han
llegado. De Texas al fondo tenian su base, el gjército no ingresaba a ese sitio por-
que tenian miedo, porgue no querian morir. Por ejemplo, si hoy dia atacaran, noso-
tros reportamos v ellos no vienen. Cuando pasan tres a cuatro dias, recién vienen;
y ellos ya no estan, porque los del gjército esperan érdenes de sus jefes. Por eso,
casi nunca hubo enfrentamientos, porgue ellos en ese instante no vienen. La gente
tenia miedo porque la marina venia a decir: tienen que hacer huecos en su casa,
porque de repente va a haber enfrentamiento ¢ dénde van a esconderse? no tienen
que salir de su casa, ahi tienen que tener su hueco. Por eso era el temor” (Alfonso
Urquia Sebastian, Bufeo Pozo).

El futuro deseado

En la mente de las y 10s yine, y en sus corazones, esta la idea de un futuro mejor. Su
identidad no difiere de sus expectativas de progreso. Ellos desean preservar el medio
ambiente y, al mismo tiempo, consideran beneficioso el acceso a la vida urbana.

La educacion, el estudio, es un camino probado para el logro de metas personales.
Ahora las madres y los padres desean una educacion superior para sus hijas e hijos,
quieren que la generacion de hoy tenga mejores oportunidades que las pasadas.

Pese al atractivo de la vida en la capital del departamento o en otras ciudades del
pais, las y los yine valoran la vida sin zozobra, en su propio medio. Una aspiracion es
contribuir al desarrollo de la comunidad de origen, dejar un recuerdo; esto es, hacer
historia para el pueblo.



1.7.2. Nocion de historia desde el pueblo Yine
Construccion de la historia entre las y los yine

La historia pensada por las personas del pueblo Yine es compleja y no necesariamente
coincide con la mirada occidental. Para las y 10s yine, la historia es lo vivido o gigkakiu.
Esta idea de lo vivido se aplica a dos ambitos: lo vivido por cada persona y lo vivido
por los antepasados.

Muchikawa gigkaklu ‘historia muy antigua’ refiere a los hechos de los antepasados
y, particularmente, a aquellos que se remontan a los primeros tiempos. Gigkaklu, en
cambio, se refiere a los hechos que han sucedido en general, a todo lo vivido, v, en
este sentido, incluye las experiencias personales; esto es, el recuerdo del pasado in-
mediato.

Para las y los yine de hoy, en particular para aquellos que han pasado mas anos en
la escuela, la memoria del pasado es analoga al acto de “archivar” documentos. Los
hechos ocurridos o la informacion que se recibe son archivados en la mente y en el
corazodn. Lo archivado en la mente puede acompanar a la persona durante toda su
vida, mientras que lo archivado en el corazdn tiene una duracion menor. Al parecer, lo
que se archiva en el corazodn tienen el caracter de impulsos o reacciones cambiantes.

Lo importante para “archivar” el pasado (que no significa olvidar sino todo lo contrario),
es retenerlo en la memoria o wunshinikanu. Debido a la memoria, la o €l yine sabe
como es el mundo y por qué debe ser asi. Con este conocimiento, la persona yine
se siente segura y puede instruir a sus hijas e hijos en todos los 6rdenes de la vida,
diciéndole por ejemplo: debes agarrar esta hierba, debes tener cuidado en este lugar,
asi debes curarte, etc.

Sabiendo lo que es, la o el yine domina y maneja su mundo, y asi su mirada cobra
fuerza. Lo que esta en la memoria debe estar en actividad, debe actualizarse en forma
constante. Lo que una nifa o un nino ha escuchado de su madre y padre a los siete
anos, por ejemplo, lo vuelve a preguntar cuando ya es joven; de este modo, no se le
olvida. Por tal motivo, es vital que el profesor o la profesora en la escuela refuerce este
aprendizaje de los ninos y las ninas.

El recuerdo del pasado

La historia yine esta relacionada con las constantes migraciones que ha experimenta-
do desde tiempos antiguos, por tal razén es una informacion valiosa sobre hechos y
situaciones ocurridas en distintos lugares.

Las y los yine no suelen pensar su historia como un bloque, sino mediante eventos sig-
nificativos que se articulan en las historias de vida. Entonces, la historia no es abstracta
sino que se actualiza al evocar los hechos vividos por cada persona. Esta es una de
las razones por las cuales las personas que pueden dar un discurso sobre la historia
del pueblo son aquellas que han migrado con mas frecuencia y hacia distintos lugares:
Tambo, Ucayali, Alto Urubamba, Madre de Dios, Brasil, etc.
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La trasmision de la historia del pueblo se daba de abuelas y abuelos a nietas y nietos.
Hoy en dia, ha disminuido la intervencion de las abuelas y los abuelos en este aspecto
de la socializacion infantil. La tradicion oral, o entrega de la historia, se circunscribe
cada vez mas a la relacion entre madres y padres e hijas o hijos. Por otra parte, es
visible que la influencia de la television, en los lugares en que se tiene acceso a este
medio, ha interferido en las costumbres hogarefias y ha acentuado las distancias ge-
neracionales. No obstante, en las comunidades se reconoce que los mas ancianos o
ancianas son los conocedores de los acontecimientos pasados, y se afirma que los
abuelos y abuelas son los poseedores de la sabiduria del pueblo.
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Sabio yine ensefiando sus conocimientos en la comunidad
de Pukani

1.8. Recordar para vivir. memoria
oral (relatos)

LA VIDA EXTRAORDINARIA DEL HEROE
LLAMADO TSLA

“Tsla es el héroe yine mas relevante. De él se
afirma que fue hijo de una mujer yine que con-
vivia con un gran otorongo o jaguar, del que
pari® muchos otorongos. Esta mujer se aferrd
aun joveny paso a vivir en el mundo de la gen-
te. La muijer tuvo trillizos con este hombre: Tsla
y dos Muishkagite.

En tiempos de Tsla, los animales se conver-
tian en personas. Tsla era misterioso, cuando
crecié demostré poseer un gran poder. Si Tsla
estuviera ahora entre los hombres, podriamos
verlo agarrar algo, soplar y hacer que aparezca
desde un gusano hasta una computadora (co-
municacion de Delia Torres). Se dice que Tsla
no esta muerto y que se encuentra en el limite
del mar. Los yine piensan que Tsla es un ser
divino y que volvera siempre joven. Los yine
esperan el regreso de Tsla”.

95



EI NACIMIENTO DEL DIOS TSLA
(Version recogida por el P. Ricardo Alvarez, 1960)

Yakonero fue una muijer pira que por sus grandes facultades magicas se convertia en
tigre 0 en mujer, segun sus caprichos o conveniencias. Casi toda su vida de juventud
habia transcurrido en el pais de los tigres, viviendo como acompafante de un gran
tigre, pasando ella como una de tantos felinos. Del tigre habia tenido veinte hijos, tigres
también. Acompanaba a los tigres en sus cacerias, en las cuales muchas veces era
ella la mas fiera y encarnizada. Principalmente se distinguid en el ataque que dieron
sorpresivamente a un caserio de piros, pues ella lo dirigia, interesada en encontrarse
algun joven que le sirviera como marido. Para ello, mataron primeramente [a] todas las
mujeres, sin distincion, y después Yakonero iba mirando y oliendo a los hombres, en-
tregando a las garras de sus ejércitos los que no satisfacian sus gustos. Pero encontrd
a un joven agraciado del cual se prendd y a quien defendid cubriéndolo con una piel
de tigre para que no fuera devorado.

Después de esta emboscada, los tigres regresaron a sus guaridas de la selva, mas
Yakonero se retrasd y se separd de los demas para quedarse viviendo en el pais de
los hombres, convertida en mujer, con su Nuevo esposo. Esperaron la oscuridad de la
noche para encaminarse al nuevo caserio de los piros, en donde iba a comenzar su
nueva vida de muijer.

Cuando caminaba se dio cuenta Yakonero que habia perdido, en la refriega que aca-
baban de hacer contra los piros, las hermosas chaquiras o pulseras de sus brazos y
piernas. Se lo advierte a su marido, y este le dice: “Vete a buscarlas”.

Yakonero regreso sola al lugar en que habia dejado sus pulseras. En este tiempo ya
estaba embarazada y tenia en sus entrafias a Tsla y a los dos Muichkagite. En el tra-
yecto, Tsla, desde el vientre de su madre, le hablaba, diciéndole: “Mama, dame esa
flor que despide tan fragante olor”. Yakonero cogia la flor que crecia al lado del camino
y la ponia sobre su vientre. Tsla la absorbia y la flor entraba. Vuelve a insistir Tsla pi-
diendo flores, y su mama se las daba. Pero también los dos hermanos Muichkagite se
encarifiaban con las flores y se las pedian a Yakonero y eran atendidos al instante. El
vigje en la noche se le hacia divertido porque conversaba con sus tres hijos y gozaba
atendiéndoles en sus pedidos.

Pero una de las veces, al querer coger una flor le pico la hormiga isula en la mano, pro-
duciéndole grandes dolores vy fiebre. Yakonero se enfadd contra sus hijos y se golped
fuertemente el vientre. Los hermanos se sintieron heridos vy lloraron la maldicion de su
madre que queria abandonarlos en el monte. Mientras tanto amanecio. Yakonero vol-
vio la vista sobre sus pasos y vio que habia dos caminos: Uno, el de su misma casa, y
el otro, el camino de los tigres. Quiso dejar una sefal para que a su regreso no confun-
diera los caminos. Decidio prender una pluma de la cola de guacamayo en el camino
de su casay una pluma de paucar en el camino de los tigres. Mas no sabia ciertamente
cual era uno y cual era el otro; estaban confundidos porgue en ambos habia huellas
de personas y de tigres.

En la duda pregunt6 a su hijo Tsla, que era Hoyakali o dios poderoso, pero Tsla, que
estaba resentido por el enfado de su madre, intencionadamente le dio los datos cam-
biados. Y Yakonero puso la sefal que debiera indicar el camino de su casa en el ca-
mino de los tigres.



Fue Yakonero al caserio diezmado y encontrd las chaquiras. Inmediatamente corrid
al alcance de su marido que le esperaba sentado en el mismo sitio en que se habian
separado. Pero al llegar a la bifurcacion de los caminos entrd decididamente por el ca-
mino de los tigres indicado, por consejo de Tsla, con la pluma del guacamayo. Anduvo
varias horas, mas no veia a su esposo. Siguié mas adelante vy, sin sospecharlo, se vio
en la casa de los tigres. Ahi estaba su suegra, la madre del antiguo marido tigre. Los
tigres se habian ido al monte en busca de caza. Yakonero se subio a las vigas de la
casa y alli esperaria a los tigres.

Comienzan a llegar los tigres. Los primeros olfatean y dicen: “Aqui esta oliendo Yako-
nero”. La vigja les dice: “No esta aqui Yakonero”. Siguen viniendo los demas tigres y
todos olfatean el olor de Yakonero. Por fin llegd el marido de la vigja, quien también
huele a Yakonero. Entre todos habian traido un gran cargamento de sachavacas, mo-
nos, tortugas, etc. La vieja prepard las raciones y se sentaron a comer.

Mientras comian, Yakonero escupia sobre las cabezas de los tigres. Los tigres estaban
fastidiados y dijeron: “; Quién escupe?” La vieja las decia: “Es el alacran”. Mas no cesa
de escupirles Yakonero. Y los tigres mas y mas se indignaban. Pero, como previnién-
doles, la vieja les advertia: “Si viniera Yakonero, mi nuera, no la devoréis”. Los tigres le
prometieron a una voz que nada le harian. Por fin cansados ya de tanta molestia que
les causaba el que escupia, el tigre mayor dio la orden de que subiera uno a ver quién
les escupia. Subi6é uno, y gritd: “Aqui esta Yakonero”.

Los tigres salieron de la casa aullando. “Aqui esta Yakonero, nosotros la habiamos
olido”. La vieja les dice: “No la comais porque ella me ayudara a traer lefia y agua para
cocinar vuestras comidas”. Los tigres prometieron respetar su vida.

Bajo Yakonero de la cumbrera de la casa y se sent6 al lado de la que habia sido su
suegra. La vieja buscaba los piojos a sus hijos y nietos, uno por uno. Los piojos que
encontraba se los daba a Yakonero para que los masticara. Yakonero los recibia, pero
al tocarlos con su mano se convertian en carbones de madera, y en vez de piojos mas-
ticaba el carbon. El ultimo piojoso que paséd por las manos de la vieja fue el tigre que
antes habia convivido con Yakonero. Este tenia un piojo grande y su madre se lo hizo
ver y él mismo se lo dio a Yakonero para que lo comiera. Yakonero lo recibio, pero al
masticarlo vomitod y salié parte de su estdbmago. Por este hecho el tigre gritd: “Yakonero
NO Me quiere porgue vomita mis piojos”.

Al oir esto, los tigres se abalanzaron sobre Yakonero y la devoraron. Pero la vieja corrid
y Cogio las visceras entre las que venia la matriz. Abrio esta y saco de ella tres hijos:
Tsla, pequenito, que es la cria de manacaraco y los dos Muichkagite, mas grandes,
que eran la cria de pucacunga.

En el término de una semana, los recién nacidos son grandes y se convierten en per-
sonas. Dicen a la vigja:

“Mama, tenemos hambre”. La muijer les da comida y chapo.

En un ano, han crecido tanto que parecen hombres. Ellos creen que pueden vivir por
Su cuenta y riesgo, y comienzan a hacer sus chacras y las siembran de yuca, platano,
camote, cafa, etc. Pero Tsla era un dios, un mago, un creador e inventor. Entre si se
preguntaban: “; Qué vamos a hacer?”. La decision que tomaron fue el vengar la muerte
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de su madre. A Tsla se le ocurrio hacer en el rio una correntada, en la que se ahogaran
todos los tigres. Para ello, sacaron ponas del monte y las prendieron en el rio cerrando
el cauce. Las aguas se rebalsaron y saltaron sobre las ponas, cayendo como una gran
catarata para seguir el curso marcado. En el pozo que recogia el salto del agua clava-
ron unas ponas afiladas en punta, las cuales estaban disimuladas por el alboroto del
agua que caia con fuerza sobre ellas. Ya estaba, pues, la trampa hecha.

Llamaron a los tigres para hacerles ver el juego de trampolin que habian construido
para divertirse banandose en el rio. Se tird Tsla y salié nadando. Se tiraron los dos her-
manos Muichkagite y también salieron ilesos. Viendo la novedad de aquel invento, los
tigres quisieron jugar de aquella forma. Se tiraron al agua todos a un tiempo y ninguno
sali®. Quedaban prendidos en las ponas puntiagudas. Solamente una hembra de tigre
rehuso el aventarse, sospechando que seria una trampa. Por mas que le rogaban y
le insistian para que probara el juego no quiso. Entonces, los tres hermanos quisieron
tirarla por la fuerza, mas ella corrié al monte. Los hermanos la siguieron, y cuando la
cogian por la cola se meti® en un hueco de un arbol y sali¢ al otro lado.

Tsla'y sus hermanos la dejaron. La tigre estaba prefiada y debido a eso se propagaron
los tigres y no pudo exterminarse la especie, como era el propésito de los hermanos.

DE LOS HUESOS DE UN GIGANTE CRECIAN CANAS
(Relato de Domingo Gonzales, Miaria)

Una pareja, con su esposa, iban a cazar con cama al monte. Hicieron sus campamen-
tos y ahi se quedaron, junto a las lefas.

-Mahana vamos a buscar algo para llevar a la casa.
-Ya.
-Tu vas a quedarte todavia, le dice a la mujer.

Solamente el hombre se fue a cazar. Ahi, dice, ha visto un arbol con bastante huayo
sabroso. Cuando regresa a casa, le cuenta a su muijer.

-He visto un tronco de fruta, manana nos vamos.

-Ya, dice la mujer alegre.

Al dia siguiente se van. El joven sube y ya estaba cogiendo el fruto de ese arbol, y la
mujer curiosa estaba parada detras de una aleta grande. De alli estaba mirando lo que
pasa. Su marido estaba cogiendo.

Al cabo de un rato, viene un gigante, tremendo hombre con su saeta. La mujer no
podia avisarle porque ella tenia miedo. El hombre no se daba cuenta, hasta que mira
abajo, ve al gigante y se esconde detras de una orquilla para que no le pique. Acari-

ciando paso la flecha por la panza, raspando.

-iOh carajo! -dice.



Nuevamente pasa la flecha sin tocarlo. Segundo tiro, alli le alcanzé desde abajo. Ale-
gria para ese gigante.

-Ahora si voy a comer, mis hijos, mis hijas, van a comer bien.

Ese gigante tiene un cinturén ancho, con ello lo llevé. Ni siquiera lo cargd, como llevar
a algun monito pequeno, asi lo ha llevado; como a cualquier cosa lo ha llevado.

La mujer seguia por detras al gigante para mirar dénde vive, de donde ha salido. Va-
liente la mujer, se va. Llegaron y estaba mirando por donde han venido, si viene alguien.
La mujer se queda inmovil, no se movia para nada. Ella ya vio dénde vive. En un palo
inmenso, ahi vivia el gigante.

Cuando el gigante llego, le vio su esposa.

-Otra vez has traido.

No sé de donde habra robado una mujer humana. Ahi estaban hablando, mientras la
otra mujer escuchaba.

-Otra vez has matado a mi paisano, dice, pero va llegar un dia en que te van a cutipar.
A él no le importaba nada.

-Ahora si.

Sus hijos contentos.

-Ahora si, papa.

Regresa la mujer, llega al campamento, agarré la canoa y empezo a bajar para contar
a toda la gente.

-¢Y tu esposo? Preguntaron.

Empez6 a contar lo que paso.

-Ya hay que matar al gigante.

En el mes de agosto, empezaron a trabajar caucho, ya que arde con la lena. Alrededor
de la lefa, una vez que estaba todo preparado, empezaron a meter fuego. Cuando ya
empezo6 a arder el caucho, jcomo levantaba la llama, arribal

Dicen que el gigante estaba durmiendo arriba. El no se daba cuenta que le estaban
guemando su casa. De ahi, cuando ha sentido que su habitacion estaba quemandose,

sale.

De la parte superior empez6 a orinar, queriendo apagar con su orine, peor empezd
arder. Alli se quemaron todos sus hijos, su sefora, y el mismo gigante.

Cuando estaban viendo todo.
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-Ya no se va escapar, dice la gente.

Después de una semana regresaron a ver el lugar, se habia convertido en polvo, no
habia nada, solamente huesos y las calaveras de esos gigantes. Luego de un mes,
volvieron otra vez, y dicen que de los huesos de los gigantes empezd a crecer la cana.

LA VIRUELA
(Relato de Domingo Gonzales, Miaria, 2008)

Me contaba mi abuelo que en un tiempo, las y los yine eran como las piedras, éramos
en cantidad. Dice que habia muchos yine Y qué pas6? Vino la viruela. En aquellos
tiempos no sabian con qué curarse. Eso nos ha eliminado: la viruela. Algunos sobrevi-
vientes quedaron. Ellos sabian mas o menos la historia.

Segun nuestros antepasados, la viruela se convertia en forma de un perro. Eso rastrea-
ba por donde iban, como animales o cazadores, y asi los encontraba.

En una ocasion, en una comunidad, como eran bastantes, a una vieja que ya no podia
andar le dijeron:

-Tu vas a quedarte aca. Tu eres vigja ya, para qué vas a querer vivir mas. Mejor quédate
aca, nosotros No mas vamos a ir.

Cuando estaban yéndose, llegd la viruela en forma humana, con su corbata, con su
saco; bien vestido.

-Sefora, le dice.

-Buenos dias joven.

-¢Y la gente que estaba aca?

-No sé. No te puedo decir. Esos donde habran ido -contesto la vigja.

-Ah ya, le dice. A ti te han dejado, en fin, para que mueras aca solitaria. Yo sé donde
estan. A estos los voy a terminar.

Se ha despedido. Se fue a terminar a todos esos. La vejez estaba ahi solita. Pasé un
mes, casi diez, quince dias, volvio la viruela, asi en forma humana. Una embarcacion
llenecita de manteca de humano era lo que necesitaba él. Le faltaban no sé cuantos
envases para que llene, para que se vaya. Entonces llego:

-Sefnora, ya estoy regresando.

Los que habia matado venian remando, tenian su cara vendada, tapada. No se les
podia ver. Entonces le dice a la vejez:

-Senora, quiero que me prepare comida, a medio dia.

-Espere un rato.



La vieja agarrd una gallina, empezé a matarla, pelarla y cocinarla. Rapido ha cocinado.
Al ver que baja la olla, agarra un plato, no sé. En aquellos tiempos no tenian plato, es
que era palangana (no sé en castellano, palangana es lo que ellos mismos preparaban
en forma de plato).

Plato le sirve para que coma.
-Aqui tiene joven.

La vejez le ha echado bastante aji a la comida.

3

Aji picante le sirve, bastante agarra, la cuchara prueba.
-Pucha, dice.

Le hace levantar, se ha levantado. Ni siquiera se ha despedido, ha bajado al puerto y
se va. Nunca mas ha vuelto. Se fue.

UMAULE, LA LOMBRIZ
(Version de Dora Saavedra Quinina, Sepahua, 2008).

En la antigliedad, hubo muchas yine leprosas a las cuales los yine expulsaron de sus
caserios a lugares lejanos, para que nos se extendiera la enfermedad. Vivian estas
mujeres solas. Ellas hacian sus chacras y buscaban su alimento. Algunas eran trabaja-
doras y el mismo trabajo las curaba, y regresaban a sus casas. Otras, por el contrario,
eran holgazanas. Pasaban las horas y los dias sentadas en el suelo, llorando su infor-
tunio.

Una de estas Ultimas mujeres, holgazana como ninguna, por estar tanto tiempo sen-
tada en la tierra, se le llend el vientre de lombrices de tierra “umaule” y quedd embara-
zada. A los pocos dias nacio el hijo. Era un nino de apariencia normal, pero que se le
vela crecer extraordinariamente.

Este nifo fue la alegria de todas las mujeres leprosas, pues todas le adoraban y querian
tomarlo en sus brazos. Todas las atenciones, regalos y cuidados eran para él. Lo veian
como un regalo de los dioses, hasta su madre se habia vuelto trabajadora por él.

PAWASKIWA, EL CURANDERO
(Version de Dora Saavedra Quinina, Sepahua, 2008).

Antiguamente, no se conocia el remedio contra las mordeduras de las viboras. Todos
los que sufrian de estas mordeduras morian irremediablemente.

En cierta ocasion, vino a un caserio de yine un forastero, yine también, que se llamaba
Pawaskiwa. Era un gavilan personificado. Se enamoré de una yine y con ella se caso.
Este gavilan se alimenta solamente de viboras y de culebras.
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Al ver los estragos que causaban las mordeduras de las viboras entre las y los yine,
este hombre gavilan trajo a la mujer unos remedios vegetales para librarse de esos rep-
tiles. La pira los aplicaba a los enfermos y todos se curaban. Sembroé algunas semillas
de esas plantas y se reprodujeron. Desde entonces, se conocen los remedios contra
las mordeduras de las viboras.

LA ABEJA YOVINI
(Relato de Dora Saavedra Quinina, Sepahua, 2008).

Yovini es una abeja que produce una miel muy apreciada por las y los yine. Hace los
panales en los arboles altos y corpulentos. El panal adquiere las proporciones de un
racimo de platano. La miel tiene propiedades para curar resfrios y catarros y para res-
tablecer los cuerpos débiles.

La abeja Yovini sigue a las personas que la molestan. Acostumbra meterse entre el
cabello y lo troza. La leyenda culpa a Yovini de haber matado a una yine. Esta dice asi:

En cierta ocasion hubo dos hombres yine, que entre si eran cufiados. Por ciertas ren-
cillas familiares, imaginadas por uno de ellos, peor sin fundamento real, uno de ellos
odiaba al otro.

Un dia, se presento el yine resentido ante su cufiado, con cara de buen amigo y entre
sonrisas le dijo: “cufado he pensado bien las cosas, no conviene que en la familia
alimentemos odios y enemistades, por eso yo te perdono todas las ofensas que me
hiciste y desde hoy renovemos nuestra amistad, espero que esto sea de tu agrado”.

Esto sucedid porque a su hermana la abeja Yovini la habia picado.

KONOKONO
(Relato de Domingo Gonzales, Miaria, 2008)
Konokono es un mono.

A un hombre no le gustaba estar en una comunidad pequena, a él le gustaba estar
aislado. Estaba solo por ahi lejos. Una noche andaban los konokonos por ahi; él, al ver
esto, dijo:

-Carajo, todas las noches me hacen bulla, ya me estoy aburriendo. Como no vienen
para botarles de sus rabos al agual

Los monos estaban escuchando. Después, el hombre durmié tranquilo. Temprano, al
dia siguiente, se ha ido a buscar algo, a mitayar. En esa busqueda, halla a otro hombre.
Estaba hamaqgueando, estaba en la hamaca. Entonces, se fue a verlo.

-¢,Amigo de donde has venido? -le dice- ¢amigo de donde has venido?

-Yo soy. Tu me has dicho para que me botes de mi rabo. A ver, bétame ahora.



-Ya, tu eres. Vamos.

Ahi se arma una pelea con el konokono, que se habia convertido en gente. Una lucha
hasta que el konokono ha dominado al hombre. El konokono vencié, matd al hombre.

Cuando sus familiares vinieron a verlo, ya nadie saludaba, ya no estaba. Ya no era él,
sino se convirtié como el animal. Sus hermanos al verlo dijeron:

-Hay que preparar bastante masato para invitarle a este, que antes era nuestro herma-
no, pero ahora ya no sé qué animal lo ha hecho, 1o ha transformado.

Han preparado masato en cantidad. Cuando estaba borracho empezé a cantar ya, ya
no cantaba como nosotros, igualito cantaba como el konokono.

-Hay que matarle, ya no es gente.

Entonces agarran un mazo y lo matan. Una vez que le han maceado con mazo en el
cuello seco, en ese momento se ha convertido en mono. Ya no era gente. Sus paisa-
nos, de este konokono, estaban escuchando.

Como era demonio, ya sabia la gente, lo mataron. Ya no era uno, salieron varios hom-
bres pleitistas. Esos se han trasformado como gente y también la gente legitima.

EL JOVEN QUE ERA UNA BOA
(Relato de Berna Zumaeta)

Habia una seforita, Kochmalotone. Dicen que antes las aves se transformaban en
seres humanos. Entonces, la chica estaba caminando y encontrd, en una quebradita,
una boita.

-Mira esta boita, dijo la chica. Qué linda boita, por qué no seras gente para que tU seas
mi marido, le ha dicho.

La chica paso6 a su casa. En la tarde, aparece un joven ¢, De dénde aparece este joven?,
piensa la chica. Entonces, la chica le pregunta:

-¢,De donde vienes? ;De donde eres?

-Tu me has visto temprano, tU me has dicho que quieres enamorarme, algo asi, le
contesta el joven.

Ella llegd a pensar: “yo solamente encontré la boa, ¢,0 él serd?”. En tanto, se contact6
la chica. Ese joven es la boa que se ha convertido en ser humano. Ya convivid con él.
Entonces, le hizo tener un hijo; luego ese nifo, cuando la mama le dio a luz, estaba ahi.

Cuando el nifo ya estaba afuera, estaba el papa. Entonces, un dia le dice la sefiora a
SuU mama:

-Mami voy a dejar un ratito a mi hijito, le cuidas. Nosotros nos vamos a ir a traer lefia,
cuidado vayas a dormir. No duermas, cuidale bien.
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Su hija le recomienda a su mama.
-Ya.

La abuela le estaba cuidando al bebito, se sentd en su hamaca tejida de algodén. Lue-
go, la abuela se quedd dormida totalmente. Ya tenia tres mesecitos el nifno. Entonces,
mientras la abuela estaba durmiendo, el nifo ya se habia transformado en una boa, y
su lenguita estaba metiendo por su nariz.

La sefora se despierta y ve que estaba en su falda. La sefiora estaba cerca de la can-
delay vio a la boa en su falda. La lanzé a la candela y empezd a quemarse. La boa se
ha pelado toda 'y, como dicen, ha llorado como un ser humano. En eso llegd su mama.
Llegd cuando paso todo.

-¢Qué ha pasado?, dijo.

-Tu hijo se ha convertido en boa.

Su pap4, dicen, ha llorado.

-Ahora tu le has matado a mi hijo.

Luego, cuando se estaba quemado el chiquito, su papa le estaba mirando.
-Bueno, ¢,qué se puede hacer? No tiene nada, le dijo él.

Después, el papa se va, como irse, asi se lanzo al rio, y de un momento a otro, volvid
a aparecer. La mama estaba llorando por el bebito, ya no era boa en ese rato, ya se
habia transformado en persona de nuevo. Aparecen tres personas y le dicen:

-Bueno, nosotros venimos a llevar a nuestro sobrino, porque aqui le estan tratando mal
y alla le vamos a curar nosotros.

La mama del nifio estaba llorando. Han agarrado al bebito y lo llevaron al rio. En medio
del rio, escuchan llorar al bebito, se iba llorando.

El papa se quedd después de que se llevaran al nifio, se quedd todavia hasta mas
tarde, hasta las seis por lo menos sera. Ahora el papa ya dijo:

-Bueno, yo también me voy. Mafana voy a venir de nuevo.

Y en verdad, al dia siguiente vino el papa trayendo un huito maduro. Le entregd a la
mujer. Le dijo:

-Este huito tienes que sembrar, vas a sembrar y manana de nuevo voy a volver.
La sefora recogio ese huito y lo sembro. Al dia siguiente vuelve ese hombre.

-Bueno, ahora te voy a dar una totsa, parece una pita. Con esta pita, tU le vas a chi-
cotear; pero al chicotear, el huito va a ir creciendo. Con otro chicote, va a estar mas
grande. Grande porque va a haber una lluvia grande, en donde va a alagarse todito.
Ahi va a perderse tu mama. TU y tus hermanas se van a salvar. Ella hizo mal a mi hijo.
Ahi también se va a morir ti mama.



De verdad, dicen, el huito ya estaba grandecito, rapido crecio.
-Ya. Aqui esta la pita. Con esta pita tU vas a chicotear.

Con esa pita, le daba al arbolito, rapido crecia. Una y otra vez le golpeaba con ese
chicote y crecia rapido, hasta que ya era un arbol grande.

-Cuando vean que el arbol esta grande, van a subir ustedes, tu y tus dos hermanas
para ser salvadas. Los que van a subir, ahi van a ser salvos, pero menos tu mama.
No va a poder subir porque ella ahi va recuperar todo el maltrato que le ha hecho a mi
hijo- asi le dice.

Y de verdad, cuando ya estaba grande, ellas subieron € hicieron la barbacoa (de pona),
la mama del nifo y las dos hermanas, las tres, para que puedan estar hasta que baje
el agua. Ahi tenian sus comidas, todo. Habian puesto ahi su comida para que puedan
mantenerse. Cuando ellas ya estaban arriba, cayo la lluvia fuertemente.

El agua iba aumentando réapidamente. La sefora se habia subido al techo, pero el agua
venia subiendo mas hasta que llego al techo, hasta que o sobrepaso, fuera del techo.
Ahi se han ahogado los dos.

La mama de ellas, estaba mirando. Ellas querian subirla, pero no podian porque el
arbol parecia que se movia. No pudieron subir a su mama por mas que querian. Enton-
ces, asi se quedo la mama, la abuela del nifo, hasta que se ahogd. Cuando se ahogo,
el agua iba bajando.

El arbol ya tenia su fruto, sus frutitos, frutitos, primero chiquitos; los cogian y los tiraban
al agua para ver que tan honda todavia estaba, para que puedan bajar; y luego, unay
otra vez, asi iban probando el agua hasta que ese huito se quedo ahi. El agua iba ba-
jando mas rapido v alli se quedaron los huitos que ellas tiraban. Ahi se quedaron hasta
que estaba un poco mas durita la tierra. Después, ellas bajaron del arbol.

LAS SIRENAS Y EL DUENDE DEL POZO
(Relato de Raul Sebastian)

Bufeo Pozo lo llaman porque en esta parte abundaban bufeos colorados y blancos, y
era bien dificil transitar en este rio. En el lugar donde esta la isla actualmente, habia dos
islas, y en el rio que les daba la vuelta vivian sirenas, y alli estaba el duende, o sea, el
dueno de los peces.

Los de arriba bajaban en sus canoas hacia Atalaya a vender sus cosas. A todas las
personas que pasaban, los bufeos les volteaban el bote. Se desaparecia un grupo de
personas. Ante esto, los mismos yine se han dado cuenta de la hora a la que se puede
pasar el pozo.

Habia un kagonchi que decia:

-Los duendes duermen a medio dia, entonces a esa hora vamos a pasar.
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Vinieron de arriba por aca, empiezan a pasar sin hacer bulla por la orillita. lban pasan-
do con remo, nadie hacia bulla. De ahi, se han comunicado que a esa hora es bueno
pasar. Inclusive, cuando yo tenia quince o catorce anos existian esas dos rocas, ahi se
velan sirenas.

Esos no son cuentos, es algo real. Cuando ibas a las seis, veias a una persona que
estaba jugando. A medida que te acercabas, se hundia y desaparecia, y por eso los
kagonchis decian que aqui habia un duende y jugaban las sirenas.

Anteriormente, habia una manada de tigres que habia cruzado de este lado (Bufeo
Pozo), querian pasarse a la otra orilla, entonces toditos se metieron como huangana.

Cuando estaban cruzando, todos desaparecieron en ese lugar; inclusive hay un tunel.
Donde fue la comunidad antigua, hay un tunel que salia al rio Sepahua. Todo lo que se
veia ahi era como una tinaja grande. Venia un bote con todo su personal, se desapa-
recia, y por aqui aparecia la canoa.

LA BOAY EL JOVEN
(Relato de Domingo Gonzales, Miaria)

Un dia se fueron los mitayeros, esos que van a cazar aves, animales grandes. Cuando
regresaron, no hallaron lo que estaba ahumado; ya estaba asada toda la carne. Co-
mienzan a sacar la conclusion de que ese animal venia a comer la carne.

Otra vez se iban a cazar. Lo que han traido nuevamente estaban asando, cantidad de
carne. Vuelven y no habia ni un pedazo de carne. No sabian lo que habia ocurrido.
Entonces un jovencito dijo:

-Yo me voy a quedar cuidando, yo voy a mirar quien esta viniendo a devorar toda la
carne.

El joven se quedd. No pasd mucho rato desde que se fueron sus hermanos a cazar, y
nuevamente vino una serpiente grande de frente. El estaba mirando de lejos que tra-
gaba una pierna entera. Como es un animal, después de tragar toda esa carne, volvio.

Como él era un joven valiente, le ha seguido para ver de donde es, de donde ha veni-
do, ha salido. Le ha seguido hasta que llegd a un lugar donde él esta, donde descansa,
donde vive. De alli ha vuelto el joven.

Llegaron el resto de los cazadores y el joven contd lo que paso.

-La serpiente viene a comer, le he seguido y ya sé donde esta. Hay que quemarla, dice.
-Vamos a quemarla, dicen sus hermanos.

-Ya.

Prepararon bastante lefa y fueron a quemarla. La serpiente puja, cuando ardio, quemo

todo, todo. Ahi se muri6 la boa. Unos tres dias pasan y se fueron a verla; ya no estaba,
era polvo.



El joven fue a ver y encontré un huevo, tremendo huevo. Se regreso.
-Hermano, dice, mira este huevo de esa serpiente que hemos matado.
Dicen que le abre al huevo y tenia un olor.

-Le voy a comer, hermano.

-No. De repente te va hacer dario.

El joven ya estaba comiendo el huevo. Después de media hora, se le empezd a hinchar
la barriga.

-Ya ves, nosotros te hemos aconsejado para que no comas y ahora ¢,qué hacemos?
Ya no le pueden curar.

-Vayanse, hermanos. Yo me voy a quedar aca. Aca voy a quedarme, ya no voy a ir con
ustedes, voy a quedarme aqui.

Ahi le han dejado. Se fueron a su campamento.
Al siguiente dia:
-Vamos a verle como esta.

Se fueron sus hermanos para ver qué es lo que paso. Llegaron alli y habia una inmensa
laguna. Ya no estaba el joven, solo una tremenda laguna, cocha.

EL COME GENTE INSACIABLE Y LA PACA
(Relato de Domingo Gonzales, Miaria)

Habia un hombre, asi como nosotros, que era glotdon, comia bastante. Cuando estaba
entre la gente, invitaba comida como a cualquier persona. Como era como persona,
le entregaron una senorita.

-Esta mujer va ser tuya, le dice el padre de la chica.

Se la lleva.

-Vamos a cazar algo. A un dia de camino.

Llegan, preparan el campamento.

-Tu vas a quedarte aqui, vas estar sacando lefia, mientras que yo voy a cazar.

El hombre se va. Al medio dia esta llegando, trayendo un mono grande. Empezé a pe-
larle y crudo no méas comia, apenas lo chamuscaba. Jalaba otros, otro, otro... acabd

los seis monos grandes y todavia le faltaba.

-Pucha, caramba, me falta, ¢ qué voy a comer?
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La mujer le estaba mirando.
-¢, Tanto come?

Agarr6 el palo y la maté. También, todo el cuerpo de la mujer ha comido. Alli, recién se
ha llenado su panza.

De nuevo ha regresado, después de comer a su esposa. Regreso llorando.
-Ahi viene nuestro yerno, ¢y nuestra hija? Viene solo.

-¢Qué pasa?, le preguntan.

-Tu hija ha desaparecido, contesta. No sé a donde se ha ido.

Ellos le creian. Le entregaron otra mujer, su hermana misma. Igualito se ha ido.
-Prepara bastante lefa.

El fue hasta el medio dfa a buscar comida y regresé trayendo. Por comeldn, cuando le
faltaba, mato a la senora. Se la estaba comiendo. Después de comer, estaba volvien-
do, llorando llega a la comunidad.

-¢,Qué pasa? Le preguntan.
-Otra vez tu hija ha desaparecido. No sé qué cosa se la ha llevado.

Ellos le creian que se desaparecian, sin saber que él mismo se estaba devorando a las
seforitas. Otra chica le dan. Asi paso otra vez con cinco mujeres.

La Ultima le han entregado. No hay mas. Las cinco desaparecieron. Quedaba una.
Entonces, a ella le entregan. Llegd la hora de que se vayan al campamento donde
siempre llega ese glotén. Le llama a su novia.

-Vas a estar preparando bastante lena. Yo voy a cazar todavia.
-Ya, contesta.

-Pero cuidadito que vayas alla. Hay mucha avispa brava. Ahi tus hermanas, cuando yo
iba por lena, como se escondian de la avispa.

Ella pensaba: “después de sacar la lefia voy a mirar. Voy a mirar si es cierto”. Camind
despacio para ver el caserdn de la avispa, por ahi. Total, no habia nada, se fue mas alla
y estaban colgados los vestidos de sus hermanas, cinco vestidos estaban ahi.

-Aja. Ahora si.

Alli les ha matado. Empez6 a subir a un arbol para ver qué es lo que va a pasar. Des-
pués de un rato llega el hombre cargando lo que habia cazado. Viendo que no estaba:

-Oye, oye, dice. ;Dbénde se habra ido?

Ella dice que estaba mirando desde lo alto, no queria contestar porque habia visto los



vestidos de sus hermanas. De ahi, como de costumbre, empezo a hablar el hombre:
-Maldiciada, te iba comer. Gracias que no me has esperado.

Ella dice que estaba escuchando desde el alto.

-Ahora, ;/qué es lo que va hacer? Ahora, ¢qué voy a comer?, dice.

Agarra un cuchillo, un pedazo de su carne corta. Asi, un pedazo empezd para asarlo
en la candela, su propia carne estaba comiendo.

-Rica es mi carne. A ver, qué tal es esta parte. Aqui hay mas carne.
Agarra el cuchillo, todo el muslo lo saca.
-jQué rico! A ver este lado. A ver voy a pararme si puedo.

Queria pararse. No puede porgue solamente quedaba hueso, ya no quedaba carne,
queria pararse, pero él se caia; y la mujer le estaba mirando.

-Ahora va a ver, carajo. Ahora va a ver.

En ese momento ha bajado la muijer.

-4, Qué tienes?, le ha dicho.

-Ahi estabas. Yo mismo me he comido mi carne.

-Tu has matado a mis hermanas. Te las has comido. Ahora vas a ver.

Como él no podia pararse, ella agarrd la buena lefia que habia preparado. Agarré y le
dio duro: jpum, pum! Cae muerto. Empezd a amontonar la lefia sobre el hombre para
que le queme. Después de quemarle, se largo la chica; no por él, sino por sus herma-
nas. Cuando su mama le ha escuchado:

-Ahi viene. Creo su marido se ha desaparecido.

Ahi le pregunta.

-¢,Qué pasa?

-El nos ha estado tragando. El mismo era quien se ha comido a mis hermanas. Yo ya
le he matado, felizmente. Me dice que aqui hay avispa brava, y me he ido. Ahi estaban
los vestidos de mis hermanas.

Después de un mes, de menos, quince dias, se van a ver lo que pasd donde o ha

guemado. Llegan ahiy estaba la paca (una planta). Ya estaba creciendo, retofiando la
paca, de los huesos de ese tragdn. De ahi es de donde salen las pacas.
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1.9, Los nombres de personas en el pueblo Yine
(antroponimia)

Los motivos para tener un nombre en yine son diversos, pero uno
de los mas resaltantes es la pertenencia a su pueblo. El contacto
cultural con occidente ha introducido, en los Ultimos tiempos, la obli-
gacion de denominarse atendiendo las reglas de este nuevo sistema
de nombres de personas, generando en consecuencia que las y 1os
miembros del pueblo tengan mas de un nombre: el de su cultura, en
aplicacion del sistema propio, y aquel otro producto del contacto con
el sistema que se implementa desde el Estado.

Historia de los nombres

A partir de los datos recolectados, se han identificado las siguientes
etapas por las que han atravesado los nombres de personas:

- Etapa propia

Los nombres eran asignados por la tradicion, para establecer una
diferencia entre las personas del mismo pueblo. Servian para carac-
terizar a los individuos.

- Etapa del caucho

Los patrones ponian el nombre y los apellidos que creian conve-
nientes, pues les interesaba la familiaridad en los nombres. Esto se
puede denominar como el periodo de incipiente pérdida del nombre
en el idioma.

- Etapa de los patrones y haciendas
En esta etapa, ocurrid un contacto mayor con los mestizos, donde

cada vez los nombres indigenas iban perdiendo su posicion dentro
de la cultura yine.
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- Etapa de las primeras escuelas

Las nifas y los nifos que asistian a las escuelas tenian que incorporarse al sistema de
nombres occidental para poder acceder a la matricula. Sin embargo, pese a esta situa-
cion el “nombre en idioma”, como se denomina en el pueblo Yine, seguia funcionando.

- Etapa de casi extincion del sistema de nombres en yine

El nombre en idioma se fue dejando de usar, hasta el extremo de no saber su nombre
en yine 0 negar su existencia. Los matrimonios mixtos también influyen en esta situa-
cion, pues algunas y algunos yine son hijas e hijos de mestizos con yine. En tal sentido,
ya reciben solo un nombre occidental.

- Etapa actual de amplia vigencia del sistema hispano de nombres

En la actualidad, se puede apreciar que el sistema de nombres en yine se esta vol-
viendo a usar o se intenta revalorar. En algunos casos, estos nombres se usan en las
escuelas y, a veces, el nombre en idioma pasa a ser el nombre mestizo por su uso
generalizado en el marco del nuevo sistema.

Sistema de nombres tradicional (sistema antroponimico)

El sistema antroponimico yine se estructura en una sola casilla, que contiene el nombre
constituido por una Unica palabra.

- Dador de nombre

Las personas que tradicionalmente ponian los nombres en la cultura yine eran, gene-
ralmente, las abuelas, quienes cumplian el papel de parteras.

En la actualidad, las personas que ponen el nombre siguen siendo las abuelas y los
abuelos; pero también intervienen las madres, los padres, las hermanas y los herma-
Nnos mayores, las tias, los tios, uno mismo y los padrinos.

Un caso especial se esta dando en las escuelas bilinglies, donde las y los profesores
estan poniendo el nombre indigena, siguiendo el sistema propio de la cultura yine.
Los nombres que se dan en las escuelas, a veces, no son conocidos fuera del centro
educativo, pues solo llegan a saberlo el profesor o profesora y las y los comparieros
de aula.

- La motivacion

En general, el motivo para asignar un determinado nombre, y no otro, gira en torno a
alguna caracteristica que posee la persona.

Motivos antroponimicos

El cuadro que sigue presenta un listado de motivos antroponimicos usados por la an-
troponimia yine.



Numero Motivos para el nombre en yine

1 Por carino de la abuela.

2 Por la demora al nacer.

3 Por comer mucho.

4 Por el tipo de dolor que caus6 a la madre al nacer.

5 Por los aspectos fisicos que se tiene al nacer.

6 Por el gusto de una determinada prenda de vestir y por el color.

7 Por la hora a la que concibe el sueno.

8 Por escuchar una ave determinada al estar embarazada la madre.
9 Porque el nombre le parece bonito a la persona que le pone.

10 Por la forma como empieza a caminar.

11 Por tener alguna caracteristica fisica de un animal.

12 Por una costumbre que tienen cuando son nifias o nifios.

13 Por el color de la piel.

14 Para que en el futuro cumpla con el nombre que le pusieron.

15 Por la visita constante a la casa de un animal, cuando es bebé.

16 Porque heredan el nombre de la madre u otro familiar.

17 Por agarrar un animal cuando aun es nifia o nifio (08 Santa Rosa).
18 Por emitir el sonido que hace un animal (10 Santa Rosa).

19 Por la forma como se despierta en la manana.

20 Por tener preferencia a un alimento (15 Santa Rosa).

21 Por querer tener un nombre determinado.

22 Por hacer constantemente sus necesidades.

23 Por nacer en un mes que hay abundancia de una ave determinada.
24 Por morder los senos a la madre (15 Bufeo Pozo).

25 Por los quejidos que se emiten al dormir (16 Bufeo Pozo).

26 Porque cuando nace, algun objeto llega al lugar de nacimiento (121 Bufeo Pozo).
27 Por comer de la olla (122 Bufeo Pozo).

28 Por el caracter cambiante (129 Bufeo Pozo).

29 Por el olor que emana (135 bufeo pozo).

30 Por no separarse de la madre o de algun familiar (31 Rima).

31 Porque aun no ha completado una caracteristica a determinada edad (34 Rima).
32 Por romper un objeto (39 Rima).

33 Porque le ha cutipado un animal.

34 Por la constante imitacién a un animal (49 Rima).

35 Por pasear de noche.

36 Porque todos deberian tener un nombre en yine.

37 Por hablar mal el idioma.

38 Por una enfermedad.

39 Por ser la o el ultimo de las hijas y/o de los hijos.

40 Por el carifio que se tiene a un animal.

41 Por tener un defecto fisico.
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Momentos de denominacion y varios nombres

El individuo yine puede recibir varios nombres en diferentes momentos. Un primer
nombre puede ser asignado cuando la madre aun esta gestando, esto es, antes de
nacer. Un segundo nombre lo recibe al momento de nacer. Un tercer nombre se le
asigna cuando ya es una nifa o un nino. Existe la posibilidad de dos etapas mas en la
asignacion: una, cuando entra en la etapa adolescente y otra, cuando es joven.

El cuadro siguiente presenta una lista breve de nombres asignados antes de que
la criatura nazca. Como podra verse, los motivos son relativamente diversos, pues
pueden relacionarse con eventos durante el embarazo, 0 en conmemoracion de la
decision de no procrear mas.

Nombre Nombre Motivo antroponimico
indigena mestizo
Pamaji Auri Davila Cuando su madre estaba embarazada
(ayaimama) Urquia escuchaba esta ave.
Tsomale Isabel Lima Por ser la ultima hija.
(ultima hija) Isacio

Referentes de los nombres yine

Los nombres son tomados de distintas referencias, tales como: animales, plantas, la
mitologia, etc.

Animales en general

La mayoria de los nombres de las y los yine son palabras que constituyen el léxico de
los zodnimos en la lengua. La asignacion de un zodnimo especifico como nombre se
relaciona con las caracteristicas y etologia de los animales o con los rasgos de caracter
de las personas, que se asumen son o seran semejantes al de los animales respecti-

VOS.
Nombre Significado

Shimtatajiro | Cucaracha.

Protapi Chinchilejo.
Pixi Escarabajo.
Motkoko Paloma.

Myamtajwe | Jergon.
Galachacha | Ave pequena.

Suwa Oso hormiguero.

Kotsuje Ave de color gris.

Yatalu Picurillo.

Mutruiji Pez pequefio.

Slopa Golondrina.

Plejnako Makaramako.

Kmatu Ave parecida al alcalde, de color negro.
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Kamejipiro | Es una avispa.
Giyeka Pauijil.

Gnogno Lechuza.
Myamru Musmuki.
Makokawa | Panguana.
Kokopi Afaninga.
Mgenoklu Tigre.

Plantas en general

Son pocos los nombres que a su vez son fitbnimos. Esto se debe a la dificil correlacion
entre las caracteristicas de los seres humanos y de las plantas.

Nombre Significado

Mkoli Rana que sirve para la punteria (en caza y pesca).
Pama Parecido a la calabaza.
Mitologia

No son abundantes las muestras recogidas de antropdnimos que provengan de nom-
bres mitoldgicos. Sin embargo, se encuentran.

Nombre Procedencia

Watagwero Tomado del cuento EI comelon.
Tsla Dios de las y los yine.

Los nombres se heredan

En algunos casos, los nombres de los ascendientes pueden ser asignados a los
descendientes. Pueden ser heredados de abuelas o abuelos a nietas o nietos y de
madres y padres a hijas e hijos, respectivamente. La motivacion es conmemorativa,
para no olvidar el nombre del ascendiente o con el propdsito de la continuidad de las
caracteristicas que tuvo la persona de quien se hereda el nombre.

Nombre indigena Nombre mestizo Castellano Motivacion
Wata Clementina Diaz Paca. La madre le puso su mis-
Cushichinari mo nombre por carifio.

Numero de palabras en el antropénimo.

Los nombres en yine estan constituidos por una palabra y muy raramente por mas de
una.
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Si se tienen dos palabras en el nombre, es porque se ven distintas caracteristicas re-
saltantes en la persona que lleva tal nombre. Las dos palabras son fijadas como nom-
bres al mismo tiempo o en un lapso muy corto en la asignacion de uno y otro.

El cuadro que sigue presenta algunos nombres yine constituidos por dos palabras.
Cabe advertir que cada palabra constituye un nombre que cumple con la casilla Unica,
con la diferencia de que son asignados en distintos momentos como nombres diferen-
tes. Sin embargo, cuando se usan los dos a la vez, puede decirse que constituyen un
nombre con dos palabras en la casilla.

Nombre indigena Nombre mestizo Castellano

-Samkagi Milca Guiliana Hormiga de color rojo.

-Mkoli Rana que sirve para la punteria (en caza y
pesca).

-Pama Pama kasapra Especie de fruta.

-Kasapra Mariposa nocturna.

Dos nombres de la persona

La persona puede recibir nombres en diferentes tiempos, de distintas personas. Uno
de los nombres va perdiendo su utilizacion y queda como una anécdota, y el nombre
que mas se utiliza en la vida cotidiana es aquel que mas aceptacion tiene por quien 1o
posee.

La posibilidad de dos nombres también ocurre porque el individuo se ha cambiado
un nombre que le fue asignado, debido a que no le gusta. En tal sentido, busca otro
para cambiarlo.

Nombre indigena Nombre mestizo Castellano

Wajeya Teresa Sebastian Sandoval | Gusano que tiene el pelo de
color blanco, amarillo y verde.

Yomako Torcasa.

Género de los nombres

La cultura yine tiene un inventario de nombres de varones y de mujeres. La diferencia
de género estd marcada Iéxicamente, pues la lengua no tiene una marca flexiva para
diferenciar en términos de género.

Dentro de una comunidad se conocen cuales son las formas de los nombres de va-
rones y de mujeres. Los nombres que se pone a uno de los géneros no se asigna
al otro. Sin embargo, un nombre que es de vardn en una determinada comunidad,
puede, en otra comunidad, ser de una muijer, o viceversa. Se trata, obviamente, de
una variacion dialectal; de alli, que se puedan encontrar, en distintas comunidades,
varones y mujeres que tienen el mismo nombre, es decir, en una situacion de relacion
homonimica.

Los nombres, para ambos géneros, son tomados de animales, plantas y de la mitologia.
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Nombre indigena Nombre mestizo Castellano Motivo Comunidad

Mgenoklu Aroldo Diaz Tigre Porque eragordoy | Miaria
Cushichinari muy grande.

Mgenoklu Leonora Climaco | Tigre Nacio fuerte. Bufeo Pozo
Urquia

Nombres sin significado en la lengua

En el sistema de nombres tradicional, en yine, se controlaba muy cuidadosamente
la administracion del motivo para la denominacion. Sin embargo, en la actualidad, se
desconocen los significados, el valor simbdlico, de algunos nombres.

Por ejemplo, en Bufeo Pozo, una madre de familia sefialé que puso Yoyo a su hija por-
que escucho que ese nombre tenian las personas mayores, pero no sabe qué significa.

Numero Nombre Nombre mes- Castellano Motivo Comunidad
de ficha indigena tizo antroponimico
114 Yoyo Betsaida Var- &7 Bufeo Pozo
gas Mojino

Nombres yine en antropénimos mestizos

En los Ultimos tiempos, como consecuencia de la afirmacion de la identidad de los
pueblos indigenas, se esta generando una tendencia, en crecimiento consistente, en
usar nombres indigenas en el marco del sistema hispano que promueve el Estado pe-
ruano. Se trata, muy claramente, de una manifestacion de decisiones de revaloracion.
Esta tendencia parece haber surgido a partir de las acciones de las organizaciones
indigenas, preocupadas del desarrollo de su identidad étnica.

El cuadro que sigue trae algunos ejemplos que evidencian tal tendencia.

Shwamkalo Shwamkalo Sebastian Caleb | Arafia

-Pama Pama kasapra Ponciano Plaza | Parecido a la calabaza
-Kasapra Mariposa nocturna
Slopa Slopa Taydi Pifio Federico Golondrina

Myamru Myamru Paul Pifo Diaz Musmuki

Abandono del sistema de nombres propio

Con excepcion de la comunidad de Miaria —que se comporta de forma bastante tra-
dicional-, en las demas comunidades (Rima, Santa Rosa de Sepahua y Bufeo Pozo)
esta en proceso el abandono del sistema de nombres tradicional, en distinto grado.
Existen datos que demuestran que personas nacidas en 1975 no tienen nombre indi-
gena.
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Entre las razones que se sefalan para la ausencia del nombre indigena figuran:

a. Uno de los padres es mestizo y se opone a que su hija o hijo lleve un nombre in-
digena. Se trata de una conducta recurrente de parte de los mestizos. La persona
que es mestiza no quiere que sus hijas e hijos lleven el nombre en yine porque
afirma que no son indigenas, sino que son hijas e hijos de mestizos.

b.La abuela ya no vive con la familia, por lo que la posibilidad de que una criatura
reciba un nombre indigena desaparece. Como se sabe, la funcion de asignar el
nombre en el pueblo Yine correspondia a la abuela en primera instancia.

C. Hay, por parte de algunas y algunos yine, la aspiracion de ser mestizos, como una
opcion de librarse de una situacion social deprimida por el abuso de los mestizos.
Esta salida asimilatoria es vista como deseable, pero implica abandonar ciertas
marcas culturales propias, entre ellas el nombre indigena.

d.Asumen que no es util tener un nombre en “idioma”. Esta asuncion les induce a no
poner nombres de acuerdo a su sistema propio o a ocultarlo si lo tienen.

El rol positivo de la escuela en la recuperacion de la antroponimia propia

Si bien el siglo pasado la escuela, entre las y los yine, desempend un papel que pro-
movia el sistema de nombres hispano, en la actualidad cumple, en ocasiones, un
rol positivo y diferente, el de recuperar el uso de nombres yine. En tal sentido, toda
escuela EIB tiene un papel muy relevante, en la medida en que deben seguir facilitando
el uso de nombres propios de los pueblos indigenas.
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LO gue NO sabiamos, pero sapemos anora.

La posibilidad de conocer aspectos de la cosmovision de los pueblos Ashaninka, Shi-
pibo y Yine, sin la mediacion de una interpretacion externa, sino referida desde dentro
y por quienes saben como es y la practican, es uno de los valiosos resultados de esta
investigacion; pues nos permite, focalizar el objeto de la indagacion, y develar los ras-
gos de una manera de ver el mundo, tal como los pueblos Shipibo, Ashaninka y Yine
las perciben y conciben. La ubicacion en el mundo, en sus respectivos mundos, puede
ahora ser expuesta casi como un testimonio, que surge desde el interior del mismo
pueblo, a través de la sabiduria, de los sabios y sabias.

Una clara muestra del mundo, tal como lo concibe cada uno de los pueblos, es la per-
cepcion, de que en él, solo existe el pueblo especifico implicado en la concepcion; ya
que, a primera vista, no hay otros que figuren como referencia. Asi, la vision del mun-
do, es 0 parece ser en esencia excluyente de los mundos de los otros pueblos, pues la
cosmovision del shipibo solo habla del mundo shipibo y de ellos en el mundo, como si
nadie mas existiera. Esto sucede también con los ashaninka y los yine.

Esto, parece ser una caracteristica de las cosmovisiones, ignorar o excluir a las otras,
como si No existieran, ahora es evidente en las cosmovisiones de los pueblos referi-
dos. Ello, no parecia asi antes de esta investigacion, pero, con las afirmaciones de los
sabios o sabias de los pueblos se confirma.

L a historna como memoria colectiva

Las historias de los pueblos -sus memorias colectivas- ,son narradas, desde la propia
perspectiva, en temas como, los héroes, o los eventos que les importan o afectan.
Es una historia integral, sin nebulosas ni pliegues desconocidos, es como la saben y
estan seguros de ella. Es interesante notar, que no hay porciones de historia ocultas
escondidas por intereses.

Fluyen, en las historias, los recuerdos de hechos narrados por las y los mayores, o que
a los narradores o narradoras de ahora les consta, porque son ellas y ellos mismos,
actores directos en los hechos que relatan. Hay temas que se repiten, que se refieren
a la vida de antes en un tiempo no muy remoto, que no es mitico, mas bien es motivo
del relato real, porque consta en el recuerdo que se trasmite de persona a persona,
referido especialmente a las condiciones de esclavitud durante la época del caucho, o
bajo la férula de inescrupulosos patrones de hacienda.

En el mismo relato, aparece recurrentemente la mencion de una gesta libertaria, que
les permitié en algin momento, y por decision autdbnoma, la liberacion para salir de una
situacion de servidumbre insoportable, en la que el patrén cauchero o el patron de ha-
cienda es recordado generalmente como una persona malvada que abusaba, dafiina,
que robaba el trabajo de las personas. A veces se relata la maduracion de la decision
de liberarse, y esto en varios casos, consiste en la decision de alejarse del alcance del
patron hacia lugares lejanos, a fundar asentamientos nuevos, donde vivir y cultivar,
lejos de patrones o lejos del mundo donde esos patrones existen.



Se recuerda con orgullo, el caso ashaninka, de haber acogido a Juan Santos Atahual-
pa, en el siglo XVIIl para ser parte importante, de aquella formidable rebelion indigena
en la Selva Central peruana.

La educacion propla

La educacion propia, las metas y objetivos de formacion de las y los ciudadanos de
cada uno de los pueblos, es una preocupacion central de los grupos. La cuidadosa
formalidad de esta educacion y la enorme importancia puesta en la formacion de todo
miembro del pueblo, como ciudadano y ciudadana del mismo, con jerarquias que
reflejan las calidades a lograr en dicha formacion a lo largo de la vida de la persona, re-
conocida por la comunidad, a partir del servicio que el individuo hace al grupo, es uno
de los aspectos de la educacion y de la cultura que ha estado lamentablemente oculto.
Por lo mismo, desconocido por quienes debian tener la responsabilidad de conocer
esta inapreciable riqueza, para ver coOmo y cuanto, la educacion, puede ser Util, para
educar a todos las y los peruanos.

La categoria de ciudadanos y ciudadanas, que la cultura prevé, varia en los pueblos.
En todo caso, el curriculo invisible, pero realmente existente en el proyecto educativo
de cada pueblo, nos dice que los ideales de miembros plenos del pueblo, estan clara-
mente concebidos y establecidos.

Alcanzar la categoria que corresponde, es un imperativo social, compartido con preocu-
pacion y como un proceso de promocion del individuo, que se lleva a cabo, sobre la
base de compromisos mutuos, entre las y los ciudadanos ya formados del pueblo y
los que estan en formacion, con la finalidad de coronar las expectativas puestas en
la educacion, que permita alcanzar las metas personales y colectivas previstas. Tales
expectativas, son explicitas en la cultura y su conocimiento forma parte del proceso de
socializacion de todo miembro del pueblo implicado.

Es obvio, que lo que la cultura espera de cada miembro, son cualidades socialmen-
te deseables, identificadas en forma compartida y probadas como positivas por la
experiencia colectiva. En los pueblos, esas expectativas, se sintetizan incluso en los
mismos sistemas antroponimicos, que las culturas tienen previstos, para asignar nom-
bres a los miembros del pueblo, que muestran los rasgos que definen a un ciudadano
deseable, y el ciudadano ideal. El nivel de rechazo o de permisibilidad del logro en el
nivel de la ciudadania, resulta ser un rasgo de la cultura especifica. Lo que nos parece,
es que los shipibo son los mas celosos en este aspecto.

Cumulo--de-saberes

La investigacion, muestra un cumulo de saberes, acumulados por los pueblos a lo
largo de los tiempos, para hacer que la selva, sea un lugar que permita la vida y la
busqueda de lo que se llama, el Buen Vivir, como filosofia de vida. La continuidad de
la vigencia futura, de estos saberes, esta criticamente en entredicho, aunque las y los
adultos en general de las comunidades, sefialan las bondades indudables de tales
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saberes. Sin embargo, todos estos conocimientos, se encuentran en serio peligro de
perderse para las generaciones nuevas, o en general, para las futuras generaciones,
por las razones ya identificadas desde hace tiempo, que se relacionan con el debili-
tamiento, o en algunos casos, con el cese de la transmision intergeneracional de las
lenguas y de los contenidos culturales.

Las investigaciones, revelan una serie tragica de hechos que han afectado y aun afec-
tan, la vida de las personas. También, la vida de los pueblos ha sido conmovida, hasta
el punto de poner en riesgo, la existencia de la diversidad humana y la variedad que
los pueblos representan. Hasta antes de esta investigacion, no habia la certeza, para
temer por la continuidad de los modos diferentes de vida en nuestro medio, pero aho-
ra, luego de los estudio, hay motivos contundentes, no solo para preocuparse, por la
continuidad de los pueblos y su cultura, sino, para poner en claro, la indignacion,, ante
la responsabilidad, como miembros del género humano, por la tragedia que amenaza
la supervivencia de las comunidades. Nos indigna también, la irresponsabilidad de
quienes tienen responsabilidad, de cuidar la diversidad cultural peruana en la Ama-
zonia, y no han estado a la altura, para cumplir con al menos un minimo de atencion.

LO gue sucede con Ios puelblos amazonicos

Las comunidades v los pueblos implicados en el estudio, no se han mantenido esta-
ticos a lo largo del tiempo. Los cambios, de generacion a generacion, son notorios,
sobre todo cuando hablamos de las generaciones mas recientes, frente a la gene-
racion de los abuelos y abuelas, por ejemplo.

Un cambio cultural profundo, han experimentado los shipibos, la gente, sefala como
parte de su conocimiento basado en experiencias, que el significado de esta palabra
es el paso de sociedad de cazadores vy recolectores, a una sociedad, cada vez
mas agricultora, comerciante y en alguna medida, en crecimiento, dependiente del
conocimiento, que proviene de la formacion escolar en sus distintos niveles, incluso de
la educacion superior universitaria. Todo este cambio, ha ocurrido en un lapso relativa-
mente corto, menos de 500 anos, pues los shipibo recuerdan que ellos no practicaban,
tal como lo hacen ahora, la agricultura. Sefalan bien convincentemente, que antes, la
selva les aseguraba todo aquello que necesitaban, haciendo innecesario, afanarse por
cultivar la tierra, sembrar y cosechar. Ademas, que la selva les proveia todo, piezas de
caceria que encontraban en el monte y frutos de varias clases que habia en los bos-
ques. Se senala recurrentemente, que la gente se ocupaba preferentemente de la caza
y la recoleccion, mas no de la agricultura; se sefala también, que vivian cerca de luga-
res para pescar y cazar,, sin mayor preocupacion por las chacras y la agricultura. La
caza, era abundante en los alrededores de la vivienda, pues no tenian que internarse
hasta zonas distantes en el bosque, ni tomar mucho tiempo en tal actividad, pues con
poco esfuerzo y poco tiempo, obtenian comida abundante para alimentar a la familia.
Para el pueblo,, eso no sucede en este tiempos, ya que para encontrar comida, deben
vigjar lejos y por varios dias, y no siempre la encuentran. Igualmente, no hay la misma
facilidad, para conseguir pescado, ni para recolectar frutos de estacion, del monte. La
sensacion generalizada, es que la situacion actualmente ha cambiado, con respecto a
como era cuando quienes ahora tienen 50 anos, eran niNos o ninas .



mplicancias

Todos los cambios, significan alteraciones sustanciales, en la cosmovision de los pue-
blos que hemos estudiado, en varios érdenes:

A). No hay duda, que existe un cambio de mentalidad, en los aspectos funda-
mentales de la cosmovision de los pueblos, a raiz de una serie de modificaciones
alineadas en diversos campos de la vida y la cultura de la comunidad..

B) Los cambios, en el comportamiento cultural de los pueblos, son notorios, asi
como la manera de enfrentar la nueva realidad,y las relaciones entre las personas
en el interior y exterior del pueblo, con quienes interactlan por diversos motivos.

C) La innovacion es evidente, por ejemplo, en los productos para la alimentacion,
tanto propios como alienigenos. Asi, la dieta de los pueblos cambia réapidamente,
y sobrevienen una serie de consecuencias.

D). Las y los miembros de los pueblos, son cada vez menos agricultores, a pesar
de que esta actividad es reciente, ya que fue introducida en su momento, como
parte de un cambio cultural. En los Ultimos tiempos, las nuevas generaciones des-
conocen esta practica y los rituales alrededor de dicha actividad, porque han cam-
biado aceleradamente la vida de campesinos, a habitantes urbanos, asi la labor
no es mas en el campo, sino en las oficinas de la ciudad, en los comercios de los
mercados, 0 como dependiente en los servicios.

E) Otro cambio notorio, es la urbanizacion acelerada, por lafacilidad de opciones para
vivir en la ciudad..

En los pueblos, hay en general, escases de tierras para las comunidades, sobre todo
de espacios para la vida preagricola, esto es para la caza, la pesca y la recoleccion.
Falta ademas, para la rotacion de tierras en la agricultura, nuevos espacios para rem-
plazar los terrenos que se agotan y deben descansar para regenerarse. El déficit de
tierras para la agricultura, es una consecuencia, de la titulacion de comunidades nati-
vas, con extensiones fijas que no pueden crecer, pese a experimentar un alto ritmo de
crecimiento demografico en los ultimos tiempos.

Este fendmeno y la decision de asumir, que la titulacion de tierras debia ser entendida
como delimitacion de espacio agricola para los pueblos, que no son de campesinos,
que cultivan solo una ocupacion secundaria en la generacion de recursos para vivir, ha
hecho que las comunidades nativas sean forzadas y constrefidas, a una vida agricola,
PEero en espacios minimos a veces de nula fertilidad, que no permiten lo que en otros
tiempos era una practica culturalmente apropiada, tal como la rotacion de la tierra,
para que éstas descansen y recobren asi la capacidad generadora en nuevos cultivos.
La rotacion, requiere espacios amplios, Estos espacios son ahora inexistentes, debido
a la poca extension de tierras, que el Estado ha titulado para las comunidades.

Tal como observamos, el cambio implica también el concepto del buen vivir, en la prac-
tica como “salvese quien pueda”, que significa, abandono del sentido de comunidad,
con consecuencias devastadoras para la vida social y la supervivencia de las formas
de vida. Asi, la solidaridad, es un rasgo de la cohesion social, necesaria, para sostener
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la vida en comun de un pueblo, con la ventaja, que de ella se deriva la estabilidad emo-
cional de los individuos vy la fortaleza de la sociedad como conjunto.

Los datos, dan evidencia, que las nuevas generaciones ya no aprenden los conoci-
mientos que le permiten vivir en la selva, tal como lo hacia la generacion de las madres
y los padres. Ellas y ellos, ya no saben cazar, pescar, recolectar o cultivar, tal como lo
sabian sus mayores.

Minusvaloracion de los valores culturales propios

La incredulidad, hacia los valores culturales propios v el irrespeto hacia los simbolos
espirituales y culturales del pueblo, se expande cada vez mas, sobre todo entre las y
los jovenes de los pueblos amazdnicos. La lupuna, ya no es un arbol sagrado entre la
juventud shipibo; la sacralidad, es “creencia de los viejos” dicen muchos. De la misma
manera, sitios y practicas rituales sagradas vigentes, ya no concitan la adhesion ni
respeto de las y los ashaninka, igual sucede con los yine, en relacion a la creencia de
que hay que respetar al tigre negro y a los animales, porgue son hermanos.

Todos estos indicios, parecen apuntar, a un tiempo de tragedia, que pareciera indete-
nible y que afectara a los pueblos implicados en este estudio, y al ambiente en que
se han desarrollado. El ambiente, se deterioray a la vez hace imposible continuar con
la vida tradicional, de los pueblos Shipibo, Ashaninka y Yine. El deterioro del pueblo y
Su cultura, es visto, como consecuencia del deterioro del ambiente. En otros tiempos,
la condicion del mismo, era apropiada para la forma de vida de los pueblos referidos.
Los cambios actuales, dificultan continuar en el mismo estado y como consecuencia,
el ambiente ya no es adecuado para la cosmovision de hoy. Asi, la tragedia se retroa-
limenta mutuamente, entre el deterioro del pueblo y el deterioro del ambiente.

Hay un proceso, por un lado de etnocidio, que afecta a la supervivencia de los pueblos
amazonicos, y que afecta a la humanidad, porque se encamina a la liquidacion pau-
latina, segura, de la diversidad en el mundo, y especificamente en el pais. Los indicios
son claros, hasta el punto de que ya no son indicios, sino realidades, como se de-
duce, del informe de la UNESCO, sobre la amenaza a las lenguas. En este aspecto
particular, en el caso del Pery, los datos censales son tragicos, pues por ejemplo, en
el ultimo Censo del afio 2007, la informacion confirma la pérdida de las lenguas en el
periodo intercensal 1993 — 2007.

La lista de lenguas representadas por los datos linguisticos censales ahora alcanza a
solamente el 75 % del total de 1993; en otros términos, mas de 15 lenguas existentes
hacia 1993 como instrumentos de comunicacion de sociedades concretas perece-
rian ahora practicamente inexistentes en tal funcion, pues a lo sumo constituirian co-
nocimientos individuales, pero ya no socialmente compartidos. Ya no serian lenguas,
pues solo serian posesiones mentales de individuos a veces Unicos, por tanto  en
vispera de hacerse nada cuando la muerte individual acaece. Las afirmaciones que
anteceden no son, felizmente, seguras, porque nuestros censos no representan la
realidad de lenguas en forma veraz.



lerritorio y mundo

El territorio es un elemento central para la vida de los pueblos amazodnicos, sus
culturas vy lenguas. El mundo shipibo, el non nete, no es solo la superficie terrestre,
son los distintos espacios que conforman el mundo. Pero el non nete esta en proceso
de pérdida de su complejidad cultural. La edad es un factor de pérdida, pues los
adultos la conservan mas, en cambio las nuevas generaciones la pierden cada vez
mas rapidamente. Es una situacion de extremos entre quienes pierden y quienes
conservan. La educacion que debiera estar entre medio no permite conservar porque
las concepciones tradicionales parecieran irrelevantes para las nuevas generaciones
y para la politica, lamentablemente ausente en esta perspectiva en el estado y en la
sociedad mayor

La globalizacion, que es cada vez efectivamente mas global, sobre todo para las nue-
vas generaciones, implica lamentablemente que los jovenes ya no asuman la res-
ponsabilidad de seguir cultivando la diversidad que sus mayores se esforzaron en
mantener hasta el presente.

=l rio y el tertorio

Como se dice, los rios son en la Amazonia las venas de la vida; su importancia es
mayor para unos pueblos; el tamafo es un factor importante, pero todos son funda-
mentales para los pueblos estudiados.

El rio organiza el territorio distinguiendo en si mismo y en el area dos dimensiones
centrales: arriba del rio (katongo, en ashaninka), hacia las nacientes, y abajo del rio
(kamatikia, en ashaninka), hacia la parte de la desembocadura. Esta distincion en el
rio organiza el territorio del pueblo en dos partes, tomando como referencia el punto
donde se encuentra el individuo para sefalar el arriba y el abajo. La navegabilidad es
un factor importante para los pueblos, en esto hay diferencia por el tamafio de los rios.
Las culturas mismas de los pueblos estan bastante marcadas por las cuencas; asi,
la cultura yine corresponde a un pueblo muy marcado por el rio. El territorio de este
pueblo se alinea a lo largo del rio, ahora en forma discontinua derivada de una expe-
riencia particular del pueblo. La historia shipibo es otra marcada nitidamente por el rio
Ucayali. Su historia los ubica hacia la parte baja del rio con relacion a donde estan
ahora, y dicha historia senala un proceso de surcar hacia las nacientes. El territorio ex-
tenso ha sufrido un proceso de reduccion en sus extremos de abajo o de arriba. Los
ashaninka son un pueblo con menos impronta de los rios pues su territorio no alberga
rios mayores. Su historia se allana con pequenos rios; mas bien con lagunas, las que
tienen una mayor presencia en la memoria de este pueblo. El origen de los ashaninka
conforme se relata en el volumen respectivo tiene lugar precisamente en una laguna.
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=l mundo como termtorio de la comunidad para
0s jOvenes

El concepto de territorio, su conocimiento y manejo, permite medir el grado de ad-
quisicion de identidad peruana, pues introduce a las personas en los vericuetos de
experiencias de tierra acotada, de propiedad, de riesgos, de migracion, de cambio
cultural. Lo que se ve es que el concepto es cada vez mas claro y reivindicable por
los jovenes, no asi por los adultos, quienes mas bien tienen bien claro y significativo el
concepto mundo como integral, como cosmovision. Los investigadores podian hablar
e interrogar a los adultos sobre el concepto mundo, pero para ellos el concepto de
territorio es menos obvio; en cambio los jovenes tenian bien claro el territorio porque
se asocia con propiedad, con vigencia de identidad comunal, un tanto alejada de
esa otraidentidad que es lade pueblo con una cultura particular que para los adultos
resultaba mas presente como pensamiento y como practica.

La clencla de los pueblos

Este aspecto ha sido una preocupacion fundamental de EIBAMAZ, impulsado con
ahinco por la directora del proyecto de modo especial. Creemos que fue una decision
acertada el impulsarlo, por la ganancia que ha significado como logro de la actividad
investigatoria, pero sobre todo porque ha permitido hacer de este tema un ancla de
orgullo y de conviccion en el sentido de que la ciencia también es una preocupacion
de los pueblos indigenas, pero sobre bases culturales especificas. La conclusion ha
sido que “la ciencia”, asi en general, no existe; pero las ciencias existen y son cultural-
mente especificas. La apuesta ha sido acertada, ahora las puertas estan abiertas para
pensar en la ciencia indigena, esperamos que para desarrollarla, y no para minimizarla.
Hay fuerzas de ambos lados, pero ya no sera posible soslayar la ciencia indigena, que
es un sistema completo, con metodologias, principios, estrategias cognitivas, etc., en
nada menos a la ciencia no indigena simplemente porque no es razonable que sea
mas, pues no debe plantearse relaciones desiguales tampoco en este campo.

Es pertinente ahora sefalar que es correcto tener la conviccion de que la ciencia no es
universal, que ella es culturalmente especifica. Igual sucede con la loégica y con otras
ideas tenidas como privativas de la cultura occidental, confundiendo la vision etnocén-
trica con la realidad introducida como posicion ideoldgica absoluta, desmereciendo la
actividad cientifica, sus logros y a sus cultores en los pueblos indigenas.

La investigacion da sefales de que la ciencia tiene presencia cotidiana en los pueblos
shipibo, ashaninka y yine, pues las mentes de los individuos estan activos creando
nuevos conocimientos, descubriendo relaciones, reelaborando ideas. Esta ciencia uti-
liza estrategias que existen para cualquier persona de cualquier cultura; sin embargo,
debe reconocerse que hay estrategias cognitivas preferidas, donde la preferencia es
el toque cultural especifico que diferencia a una cultura de otra. Una de estas estrate-
gias es el alto indice explicativo que se relaciona con el proceso cognitivo de causay
efecto, para explicar la realidad, los fendmenos, los comportamientos, etc. Es mas, se
dirfa que esta estrategia es central en la particular forma de plantear la educacion en
estos pueblos, pues esta en el centro de la relacion de ensefanza-aprendizaje, y en el



centro de del trabajo cientifico que busca explicar que todo hecho tiene una causa.
Pareciera que la averiguacion cientifica piensa mas del lado de buscar la causa para
que el conocimiento exista y sirva, que buscar el efecto que parece mas abstracto en-
tre las dos relaciones: de causay efecto. No se afirma que el efecto no sea pensable,
lo que decimos, que tal no es pensado como preocupacion primera; pero la causa si
se piensa como preocupacion primera.

En otra perspectiva, reconocemos de manera convincente que hay un componente
cultural en la cuestion de la propiedad del conocimiento, pues en este caso se privile-
gia la propiedad colectiva, y no la individual, aun cuando un conocimiento especifico
ha sido creado por un cerebro individual concreto; pero la cultura no privilegia la pro-
piedad individual sino la colectiva. Esta opcion es una razén de diferencia clara frente
a occidente.
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1.

Relaciéon de topénimos yine

En los siguientes cuadros presentaremos los topdnimos que se han encontrado en
las cuatro comunidades que estuvieron implicadas en la investigacion.

a)

Toponimos de la Comunidad Nativa de Miaria

Ficha Topénimo Filiacion Traducciéon Entidad
literal geografica

01 Gixoygirgapga Yine Quebrada de Quebrada
Sabalo (pez)

02 Totumtagapga Yine Quebrada de Quebrada
Pukakunga (ave)

03 Polergapga Yine Quebrada de Quebrada
Guacamayo

04 Kachonalgapga Yine Quebrada de Quebrada
Lobo Marino

05 Chiretuknangapga Yine Quebrada de Quebrada
Pona (palmera)

06 Jinrigapga Yine Quebrada de Cocha
Aguijal (palmera)

07 Yoklugapga Yine Quebrada de Quebrada
Cetico (arbol)

08 Tseklugapga Yine Quebrada de Quebrada
Perdiz (ave)

09 Mchirgapga Yine Quebrada de Quebrada
Maquisapa
(mono)

10 Masekagapga Yine Quebrada

11 Shirigkagapga Yine Quebrada de Quebrada
Caucho

12 Mapchirgapga Yine Quebrada de Boa | Quebrada
(boa)

13 Paltagapga Yine Quebrada de Quebrada
Palta (fruto)

14 Sunugapga Yine Quebrada de Quebrada
Lupuna

15 Serojirgapga Yine Quebrada

16 Evencer Yine Quebrada




17 Kraprustskingapga Yine Quebrada de Quebrada
Shimbillo(arbol)

18 Suprupowga Yine Cocha de una Cocha
especie de tortuga
(supru)

19 Miaria Shipibo Comunidad

20 Kshimungapga Yine Quebrada de Quebrada
Capirona
(madera)

21 Chichiksugapga Yine Quebrada de Quebrada
Escopeta

22 Kastlugapga Yine Quebrada de Quebrada
Cana braval

23 Chawgapga Yine Quebrada de un | Quebrada
ave parecida al
pukakunka (ave)

24 Kashigalgapga Yine Quebrada de Quebrada
Agua blanca

25 Pustsotupnalgapga | Yine Quebrada de Quebrada
Anguila

26 Mgalujpalgapga Yine Quebrada de Quebrada
Barrial

27 Gimriji Yine Cerro

28 Barrio Oeste Castellano Barrio

29 Barrio Flores Castellano Barrio

30 Barrio Moran Castellano Barrio

31 Barrio Mangual Castellano Barrio

32 Barrio Oriente Castellano Barrio

38 Posutalgapga Yine Quebrada

34 Kshotergapga Yine Quebrada de Quebrada
Venado

35 Patlugapga Yine Quebrada de Quebrada
Palometa (pez)

36 Kapayojgapga Yine Quebrada de Quebrada
Papaya

37 Sarayalu Quechua Agua de maiz Quebrada

38 Pomloyawajirugapga | Yine Quebrada de Quebrada
Clitoris astillado

39 Iglesia Evangélica Castellano Iglesia

de Miaria

40 Suprugapga Yine Quebrada de Quebrada
Charapa

41 Escuela Bilingiie de | Castellano- Escuela

Miaria N.° 64446 shipibo
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42 Kshishpolergapga Yine Quebrada de Quebrada
Masturbacion
/pajerillo
43 Pgolokgalgapga Yine Quebrada de Quebrada
Plomo (color)
44 Colpa de Sajino Castellano Colpa
45 Colpa de Sachavaca | Castellano Colpa
46 Maylugapga Yine Quebrada de Quebrada
Gallinazo
47 Puesto de Salud — Castellano- Puesto de salud
Miaria shipibo
48 Casa de la visita Castellano Casa
49 Casa comunal de Castellano- Casa
Miaria shipibo
50 Colegio Elias Sebas- | Castellano Colegio
tian Cusichinari
51 Colpa de Sachavaca | Castellano Colpa
”19
52 Quebrada Miaria Shipibo Quebrada
53 Yami Yine Urubamba Rio
54 Radiofonia Moran Castellano Radiofonia
55 Radiofonia Yomako | Castellano- | Torcasa Radiofonia
yine
56 Boca de Shimbillo Boca
57 Boca de Miaria Castellano- | Mi quebrada Boca
shipibo
58 Boca de Evenecer Boca

Toponimos relacionados a sucesos historicos y a la tradiciéon oral yine

16. Quebrada Evenecer: “Pueblo antiguo” donde vivia una familia.

19. Comunidad de Miaria: Se formd en la década del cincuenta, cuando los patrones
abandonaron el lugar.

27. Cerro Gimriji: Ahi vivia Yashingo, un ser sobrenatural que convertia a los animales
en gente.

28. Barrio Oeste: Es el barrio mas poblado.

29. Barrio Flores: En este barrio viven, desde un inicio, las familias: Diaz, Pifio y
Cushichinari.

19 Aparece Il cuando se repiten los nombres de quebradas o colpas en la misma comunidad, para diferenciarlas de otras
que se llaman igual.



30. Barrio Moran: Se denomind asi por uno de los primeros habitantes de este lugar:
Moran Zumaeta.

31. Barrio Mangual: Es el ultimo barrio que se formo en la comunidad.

33. Posutalgapga: Antiguo pueblo Yine.

34. Kshotergapga: Hasta este pueblo fue el pueblo Yine, antes habia una laguna.

36. Kapayojgapga: Antes, enlacabecera de estaquebrada vivianlas ylos mashiguengas.

37. Sarayako: Quebrada que salia hasta Texas, antes era un remanso, donde solo se
tanganeaba.

38. Pomloyawajirgapga: Cuando una sefora fue a recoger agua, se resbald y se gol-
ped su parte intima. Antes era una reserva de peces.

40. Suprugapga: Los habitantes antiguos traian arcilla de esta quebrada.

42. Kshishpolergapga: Los mitayeros, antes de ir a la caza, se masturbaban en esta
quebrada.

52. Quebrada Miaria: En esta quebrada se dio la guerra entre el pueblo Yine y Shipibo.

b) Topoénimos de la Comunidad Nativa de Santa Rosa de Sepahua

Ficha Toponimia Filiacion Traduccion literal Entidad
geografica
01 Lagarto Castellano Cocha
02 Carachama Castellano Cocha
03 Jakopjia Yine Fruto parecido a la Quebrada
guinda, pero mas
grande.
04 Jordan Castellano Quebrada
05 Felipon Castellano Playa
06 Comunidad Nativa de Castellano Comunidad
Santa Rosa de Sepa-
hua
07 Churo (caracol) Castellano Quebrada
08 Cangrejo Castellano Quebrada
09 Camardn Castellano Quebrada
10 Ichichimi Castellano Quebrada
11 Reservorio Castellano Quebrada
12 Chiquito Castellano Quebrada
13 Santo Castellano Barrio
14 Barbdn Castellano Playa
15 Cajon Castellano Quebrada
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16 Eloisa Castellano Fundo

17 Boca de Kumarrillo Boca

18 Boca de Jakopjia Yine Fruto parecido a la Boca
guinda, pero mas
grande.

19 Kumarillo Quebrada

Toponimos relacionados a sucesos historicos y a la tradicion oral yine

3. Quebrada Jakopjia: En esta quebrada habia una planta de jakopjia, pero desde que
la cortd el senor Juan ya no volvié a crecer.

5. Playa Felipdn: El sefor Felipe trabajaba en dicha playa.

6. Comunidad de Santa Rosa de Sepahua: Las monjas le pusieron este nombre, antes
se llamaba jakopjia.

13. Barrio Santo: Se puso este nombre en el ano 2002.

c) Topoénimos de la Comunidad Nativa de Bufeo Pozo
Toponimo Filiacion Traduccion Entidad
linguistica literal geografica
01 Piqueria / Pikriygapga Quebrada
02 Peslukmingapga Yine Quebrada de | Quebrada
bufeo
03 Comunidad Nativa Bufeo Castellano Comunidad
Pozo

04 Boa Castellano Quebrada
05 Shanso (ave) Castellano Quebrada
06 Sheboén (palmera) Castellano Quebrada
07 Progreso Castellano Barrio

08 Seticayo (ll) (arbol) Castellano Quebrada
09 Mantona (culebra) Castellano Quebrada
10 kangapga (hormiga) Yine Especie de Quebrada

hormiga

11 Jergon (culebra) Castellano Quebrada
12 Tinchi Quebrada
13 Sajinillo Castellano Quebrada
14 Malona Castellano Quebrada
15 Gavilan Castellano Quebrada
16 Campo Verde Castellano Barrio

17 Pafiuelo Blanco Castellano Quebrada
18 Shinguito Castellano Quebrada
19 Puerto Alegre Castellano Barrio




20 Sargento Lores Castellano Barrio

21 Majas (roedor) Castellano Quebrada

22 Pauijil (ave) Castellano Quebrada

23 Ceticayo (arbol) Castellano Quebrada

24 Charapillo (tortuga) Castellano Quebrada

25 Pacalillo (fruto) Castellano Quebrada

26 Shambuyaku (arbol Yine Achiote Quebrada
pequeno)

27 Ronsoco (roedor) Castellano Quebrada

28 Yarina (palmera) Castellano Quebrada

29 10 de junio Castellano Barrio

30 Pacalillo (I1) Castellano Quebrada

31 Gavilan Castellano Quebrada

32 Centro de Salud — Bufeo Castellano Centro de
Pozo salud

33 Centro Educativo Bilinglie Castellano Escuela
Bufeo Pozo N.° 64129

34 Casa comunal de Bufeo Castellano Casa comunal
Pozo

35 Iglesia evangélica — Bufeo | Castellano Iglesia
Pozo

36 Colegio Agropecuario de Castellano Colegio
Bufeo Pozo

37 Boca de Shambuyaku Castellano- Boca de Boca

yine Achiote

Toponimos relacionados a sucesos histéricos y a la tradicion oral yine

7. Barrio Progreso: Se nombrd en el aho 1989.

9. Quebrada Mantona: Mataron a una mantona en ese lugar.

11. Quebrada Jergdn: En la quebrada mataron a dos jergones.

14. Quebrada Malona: En esta quebrada vivia una mujer que se llamaba Malona; la
creciente la ahogo.

16. Barrio Campo Verde: Se nombrd en el ano 1989.

17. Quebrada Panuelo Blanco: Asi lo llamaron porque botaron el calzoncillo de un
maderero en la playa.

19. Barrio Puerto Alegre: Primero se llamo Iraro (llorén en ashaninca), se formé en el
ano 1989 y se cambid de nombre en el afio 1993.

20. Barrio Sargento Lores: Se lo denomind asi en el afio 1889.
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22. Quebrada Pauijil: Cuando fueron miembros de la comunidad, por dicha quebrada
encontraron seis pauijiles muertos.

24. Quebrada Charapillo: Anteriormente, en dicha quebrada habia muchas charapas;
ahora ya no hay.

29. Barrio 10 de junio: Se nombrd el 10 de junio de 2007 .

d) Topoénimos de la Comunidad Nativa de Nueva Italia de Rima

Numero de Topoénimo Filiacion Castellano Entidad
ficha geografica
1 Puerto Palos Castellano Barrio
2 Honorata Castellano Quebrada
3 Comunidad Nativa Nueva | Castellano- Comunidad
Italia de Rima yine
4 Lupunayo Castellano Quebrada
5 Quebrada Rima Castellano- | Quebrada de | Quebrada
yine Limén
6 Pekin Castellano Quebrada
7 Agua Negra Castellano Quebrada
8 Mapchirga Yine Boa Quebrada
9 Pedregal Castellano Quebrada
10 Bolsa Castellano Quebrada
11 José Carlos Mariategui Castellano Colegio
12 Iglesia Evangélica Pen- | Castellano- Iglesia
tecostal de Jesucristo — | yine
Rima
13 Puesto de Salud —-Rima | Castellano- Puesto de
yine salud
14 Escuela de Rima Castellano- Escuela
yine
15 Boca Rima Castellano- | Boca de Boca
yine Limén

Toponimos relacionados a sucesos histdricos y a la tradicion oral yine

2. Quebrada Honorata: A la sefiora Honorata le paso algo (en la memoria no queda lo
especifico de lo sucedido) en el lugar.

3. Nueva ltalia de Rima: Los primeros pobladores le pusieron asi porque habia bastante
limodn en el lugar, luego un sacerdote lo cambid a Nueva Italia de Rima.

5 Quebrada Rima: En dicha quebrada, cuando aln no vivian alli, habia bastante limon.
6. Quebrada Pekin: La encontraron en el ano 1952, y le pusieron Pekin en el afio 1972

porque iban a construir una granja de patos pekin. Cuando los pescadores iban en-
contraban patos nadando.



8. Quebrada Mapchirga: La denominaron asi en el afio 1958.

11. Colegio José Carlos Mariategui: Lo denominaron asi, en una reunion, los padres de
familia y los profesores.

12. Iglesia Evangélica de Rima: La reconstruyeron en el mes de mayo del ano 2007 .

18. Puesto de Salud: Lo construyeron en el ano 1998.
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