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			Breve estudio fonético del kukama-kukamiria de la subfamilia tupí-guaraní 

			Históricamente la lengua kukama se considera de origen tupí. Lucas Espinosa (1935), Norma Faust (1972) y Ana Cabral (1995) la han estudiado. Hoy Rosa Vallejos (2010) es la lingüista de referencia. Sin embargo, existen notables diferencias gramaticales entre el kukama y las lenguas tupí contemporáneas. La lengua kukama tiene la particularidad de marcar la diferencia entre el habla del hombre y la mujer (Espinosa, 1935; Faust, 1963). Esto plantea una cuestión de género desde la perspectiva de la cultura. Para la transcripción de la lengua kukama tomamos el sistema fonético adoptada por el Formabiap.
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							Anterior no redondeada semiabierta
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							Anterior media cerrada
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							Las consonantes del kukama son: p, t, k, x, ts, ʧ, m, n, ɳ, ɲ, r, ʃ, w, j
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							Se pronuncia como cuando en castellano se pronuncian rápidamente estas dos letras.
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							Se pronuncia como la «i» del castellano cuando sigue o está antes de una «i». En los demás casos se pronuncia de forma similar a la «d» del castellano, pero poniendo la lengua en el paladar. 

						
					

					
							
							Fuente: Faust, 1972, p. 145.

						
					

				
			

			Esta etnografía presentará las palabras tal como se utilizan en castellano regional; en kichwa, cuando el término existe y se utiliza en la zona de estudio; pero también en kukama. Para diferenciarlas hemos puesto en marcha el siguiente sistema: los términos en castellano regional están subrayados, y las palabras kichwa y kukama están en cursiva. Algunas expresiones usadas en un sentido figurado se encierran entre comillas angulares y la traducción de las palabras de lenguas originarias en comillas simples.

		

	
		
			Introducción

			Entender la interrelación que los kukama-kukamiria establecen socialmente con su ambiente, pueblo arquetipo del ecosistema de várzea en la Cuenca Amazónica, es importante para la antropología amazónica. Por eso el objetivo de este libro es responder a las siguientes preguntas: ¿de qué manera la gran serpiente de agua influye en la cosmología de la organización socioespacial y simbólica del entorno? ¿Cuál es el papel de la gran serpiente acuática, simbolizado por el chamanismo fluvial, en la producción de la sociedad de los kukama-kukamiria?

			Los tupí-kukama-kukamiria fueron conocidos desde muy temprano durante la conquista española. Métraux, en su artículo «Migraciones históricas de los tupí-guaraní», en la Société des Américanistes (1927), menciona una migración de los tupí que habrían salido de la costa brasileña para desplazarse río arriba hasta el Perú. Es probable que los kukama hayan sido un elemento tupí de los que participaron en esta ola migratoria. El registro más antiguo es la crónica de Lope de Aguirre (1559-1561). El primer contacto habría sido efectuado por Juan de Salinas en 1557. El pueblo kukama se menciona más tarde, sobre todo en el texto de Figueroa, Informes de los jesuitas en la Amazonía (1600-1684). La literatura especializada destaca su predominancia histórica y sociocultural en las planicies aluviales de los grandes ejes fluviales de la Alta Amazonía (Lathrap, 1970).

			Durante la época de las misiones, siglos XVII-XVIII, los tupí-kukama-kukamiria, pobladores del río y a menudo aliados de los conquistadores, ejercieron en el Alto Amazonas el relevante rol de intermediarios en la conquista entre los españoles y los grupos étnicos vecinos ubicados en ecosistemas interfluviales y, en algunos casos, de evangelizadores. Con frecuencia los indios del bosque opusieron una resistencia que los kukama ayudaron a romper. Este papel hizo que los kukama fueran uno de los pueblos indígenas con mayor literatura escrita por los misioneros, la cual contribuye con valiosa información sobre la vida social de este pueblo. Los cronistas resaltaron la familiaridad de los kukama con el medio fluvial, pues estaban asentados en grandes poblaciones nucleadas a orillas de los ríos, y se dedicaban principalmente a las actividades de pesca, destreza en la agricultura, comercio, transporte y navegación en canoas. Las crónicas resaltan la existencia de cacicazgos, lo que indica una sociedad políticamente jerarquizada, a la que la población obedecía y respetaba (Vázquez, 1987; Chantre & Herrera, 1901; Jiménez de la Espada, 1965; Figueroa & Acuña, 1996; Maroni, Magnin & Zárate, 1988; Descola, 1988). Su vínculo con el río les permitió tener contacto con otros países, porque el río era y es la vía de comunicación practicada por excelencia.

			De hecho, los kukama y los kukamiria no son más que una distinción territorial marcada en dos espacios: la gran Cocama, ubicada en el Bajo Ucayali, y la pequeña Cocama, llamada Cocamilla, situada en el Bajo Huallaga. Los caseríos y comunidades kukama se encuentran principalmente a lo largo del Bajo Huallaga, del Bajo Marañón, del Bajo Ucayali y del Alto Amazonas. También existen pequeñas comunidades kukama en Brasil y Colombia. Nosotros realizamos la investigación en tres comunidades vecinas en el Bajo Huallaga: Arahuante, Tamarate y Achual Tipishca. Los kukama-kukamiria estudiados viven a lo largo del río Huallaga, un afluente del Marañón, que con el Ucayali forma el Amazonas. Según mis investigaciones, estimo que hoy en día la población kukama-kukamiria es de 85 000 personas (Rivas, 2004b). En las tres comunidades estudiadas hay alrededor de 1500 habitantes.

			La zona geográfica en la cual los kukama-kukamiria de las comunidades investigadas comercian y pescan se sitúa entre los 4° y 5° 53 de latitud Sur y los 75° 25 y 76° 58 de longitud Oeste. Los kukama comercian con los grupos vecinos que son los chamicuro, los aguano, los jebero del río Aypena, los kandozi, los jíbaro, los kichwa-lamista, los chayahuita, los urarina, los shipibo, los yagua, los tikuna, etc.; además, y principalmente, con la sociedad regional mestiza. 

			La región de estudio se encuentra cerca del pueblo Santiago de Lagunas, un centro urbano fundado por los jesuitas en 1670. Este centro es la referencia histórico-social para la población kukamiria del Bajo Huallaga. Tradicionalmente los kukama-kukamiria habitaban concentrados en centros poblados a lo largo de los ríos. Durante siglos, las familias kukamirias de Lagunas se han extendido alrededor para formar pequeñas comunidades satélites en el Bajo Huallaga y en el Bajo Marañón. Fue en este contexto que los kukamiria fundaron la ciudad de Nauta, en 1830, cuando se rebelaron contra el gobierno peruano. Alrededor de Lagunas se han registrado doce centros poblados kukama-kukamiria. Los que están en la orilla derecha del Huallaga son: Arahuante, Sananguillo, 8 de Octubre y Achual Tipishca. Y los que están en la orilla izquierda son: Nueva Corina, Yonan, Puma Isla, Atahualpa, Bello Horizonte, Tamarate, Naranjal y Yahuarhuaca. Las actividades de las comunidades de la margen derecha son, primero, la horticultura y, luego, actividades relacionadas con la pesca; mientras que las de la margen izquierda se dedican principalmente a la pesca y luego a la horticultura. A excepción de Arahuante y de Achual-Tipishca, que no recuerdan la fecha de origen, todos los centros poblados fueron fundados en el siglo XX. Los nombres que reflejan las comunidades emanan de tres fuentes: el del fundador de la comunidad, el de un animal o una planta abundante en la zona, o el de un famoso héroe histórico en el Perú. 

			

			
				
					Mapa 1. Ubicación de las poblaciones kukama estudiadas en el Bajo Huallaga
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					Fuente: Roxani Rivas Ruiz.

				

			

			Sobre el origen del nombre «kukama»

			La hipótesis basada sobre la etimología popular, dada por un informante de la CN Nuevo Arica del Bajo Marañón, afirma que ku es el término kukama para ‘chacra’, y kama para ‘seno’; literalmente ‘chacra-seno’ o ‘el que se amamanta de la chacra’, lo cual los señala como horticultores: «Nosotros amamos nuestra chacra, nuestra tierra. Esta es nuestra madre tierra. Aquí vivo, de eso vivo. De aquí nadie nos mueve, la amamos hasta el último» (Rivas, 2003b, p. 9). Esta definición de lo que significa ser kukama se explica por la reivindicación política de su territorio ancestral que es la zona de exclusión, la Reserva Nacional Pacaya Samiria (RNPS), ya que, cuando se creó la reserva, los kukama fueron expulsados de ella porque la población no estaba permitida. Algunos centros poblados se negaron a salir de ella. Sin embargo, creemos que, dado que este nombre fue originalmente transmitido por los españoles durante el viaje de Salinas, es legítimo pensar que su origen pertenezca a un idioma que no sea el kukama. Por ejemplo, en kichwa, en una entrada del diccionario de Holguín, se observa: «Hasppini ucucta, o ucucama (Escaruar hondo), escarbar profundo». Sabiendo que los kukama son conocidos por la práctica de enterrar los tubérculos de yuca en huecos para almacenarlos durante la crecida (Jiménez de la Espada, 1738), podemos imaginar que existe una relación entre su nombre y el término retomado por Holguín. Cocama, kukama, es una forma abreviada de ucucama. Cocamilla, kukamiria, significaría ‘pequeña Kukama’, por afijación de la partícula -miri, que significa ‘pequeño’ en kukama.

			En este trabajo no es nuestra intención profundizar en el análisis de la identidad de los kukama-kukamiria, que es extremadamente compleja. Grosso modo, la permanencia del contacto de los kukama con la sociedad regional occidental y su gusto por los elementos materiales y culturales externos ha modificado gradualmente su imagen. Cuando realicé mi primer trabajo de campo en el Bajo Ucayali (1992) y luego en el Bajo Huallaga (1993), los kukama se denominaban a sí mismos como wiracocha, gente blanca, mestizos, patrones, ribereños o campesinos. Es gracias al trabajo incesante e influyente del Programa de Formación Intercultural Bilingüe, a través de los maestros kukama egresados, que las comunidades gradualmente han comenzado a reivindicarse como kukama. Hoy en día, autoadscribirse como indígenas no es un problema, al menos en el Bajo Marañón y el Bajo Huallaga. Para los otros grupos indígenas los kukama representan el ideal del indígena «civilizado» que ha sabido adoptar la lengua y el comportamiento de los blancos; por ello son envidiados, pero también despreciados por enmascarar su identidad indígena. 

			Stocks, en Los nativos invisibles (1981), remarcó que el chamanismo de los kukamiria estaba en vías de extinción; no obstante, debo de reconocer que este es todavía poderoso y que la sociedad kukama-kukamiria gira en torno a esta institución religiosa. Además, los chamanes kukama son numerosos, como veremos más adelante, y poseen la reputación de ser los más poderosos por su dominio del ambiente acuático. En este punto, es importante precisar que los chamanes kukama llevan a cabo intercambios de conocimientos y de objetos de otra naturaleza, sean materiales o no, con los chamanes de los grupos vecinos o distantes, lo que les permite forjar alianzas y fortalecer su poder. 

			El libro se divide en dos partes. La primera parte analiza la relación entre la serpiente y su ambiente, a la que he titulado «La serpiente acuática: transformando el espacio fluvial». La segunda parte examina a la serpiente acuática y su influencia en la persona, a la cual he llamado «La serpiente acuática: transformando el cuerpo y el espíritu de la persona en los kukama».

		

	
		
			Parte I. 
La serpiente acuática: transformando el espacio fluvial

		

	
		
			Mi primer intento de abordar la etnografía kukama consistió en registrar mitos sobre la génesis del mundo. Y, a pesar de que durante cuatro años1 puse toda mi energía y esfuerzo en la búsqueda, tuve resultados irrisorios. En aquella época creí que la incorporación de los kukama a la sociedad peruana fue tan devastadora que hicieron tábula rasa de los relatos explicativos del mundo. Ahora, pasados muchos años, durante los cuales logré registrar algunos mitos, especímenes «en vías de extinción»2, afirmo con soltura que los kukama, como sociedad, no son un pueblo de mitos, sino un pueblo «cantor» por excelencia, rasgo cultural que comparten con los guaraníes del Paraguay. En efecto, al igual que ellos, tienen un corpus mitológico pobre, pero fértil en historias que se manifiestan a través de los cantos, las palabras o en la retórica discursiva de los chamanes (Clastres, 1974, p. 10). Así, digamos que los kukama están culturalmente más cerca de los tupí-araweté, ubicados al extremo oriental del Brasil, donde «el imaginario prolifera en la palabra y el canto», es decir, «todo es palabra» (Viveiros de Castro, 1986, pp. 23-24). A través de este hecho cultural, los kukama se diferencian de los pueblos indígenas circundantes e incluso de los que se encuentran más allá de sus fronteras en la Amazonía peruana, como el conjunto sociocultural jíbaro, arawak, pano, chayahuita, bora o huitoto, etc., los cuales, sin la menor duda, son «mitófilos» por naturaleza, pues tienen compulsivamente mitos de origen para la gran mayoría de seres de la tierra.

			

			
				
					1	En aquel tiempo trabajaba para Formabiap-Aidesep (1993-1996), institución indígena que a cada asesor otorgaba el espacio y los mejores informantes de la sociedad de estudio. Mis resultados fueron extremadamente pobres comparados con el repertorio que mis colegas obtuvieron en otros grupos indígenas como los jíbaro (awajún, achuar y wampis), bora, huitoto, asháninka, shipibo o chayahuita.

				

				
					2	Utilizo el mismo cliché que Clifford (1995), quien puso en «tela de juicio» el discurso abusivo de los antropólogos: pretender que un aspecto cultural esté desapareciendo. En el caso de los kukama la «aculturación» modifica los mitos y los relatos sin hacerlos desaparecer.

				

			

		

	
		
			Capítulo 1. 
Génesis de la tierra

			Antes, el mundo, tuyuka, ‘(la) tierra’, no era como ahora. Los mitos, +m+ntsara o +m+ntsam+ra, relatos, historias, cuentos de los antiguos, narran una sucesión de eventos explicativos del por qué o cómo la tierra, las cosas, los seres se transformaron y son como ahora. Para marcar el tiempo mítico o antiguo, el narrador o el chamán, durante sus cantos kukama, usa el vocablo, +m+nampura, literalmente ‘antiguamente’, ‘antes’. Otra forma común de apelar a aquel tiempo pretérito es utilizar la categoría del parentesco ami/papa tua, ‘abuelo, padre grande’, que se expresa como «la época/tiempo de los antiguos viejos». Por eso todo mito se inicia con la frase célebre: «Sabemos el cuento [...] de los antiguos abuelos/o de nuestros padres viejos» (por ejemplo, ver M1).

			Los kukama tienen una visión antropocéntrica del mundo, donde la tierra habitada es la referencia a partir de la cual se explica su cosmología animista3. Todo lo que hay en ella existe paralelamente tanto arriba en el cielo como abajo en el agua. Fragmentos de mitos del origen de la tierra, registrados sobre todo en los cantos de los chamanes, narran la existencia de dos grandes inversiones de aquella. Cada cual dio lugar al cataclismo del fin del mundo, yapatini iriwaka tuyuka, literalmente ‘(la) tierra va (a) voltearse’, expresión que se refiere a un movimiento circular de la tierra de regresar/volver/retornar sobre sí misma (ver M2) o al fin del mundo (M3). Igualmente, dicen ai ini tuyuka uchika, ‘ahí nuestra tierra remata, concluye, expira, muere, se extingue, se aniquila, termina’. El primer cambio, dado por el fuego —sol, kuarachi— se produjo en un tiempo muy lejano y dio aparición al cielo, kuarachikuara4. Y, el segundo, a causa del agua, uni nua, ‘agua grande’, dio origen al mundo de abajo, +p+pin tuyuka. Esta ideología forma parte de la tradición de la mayoría de las tribus tupí-guaraní (Métraux, 1928, p. 45; Clastres, 1975, p. 31).

			Desde una perspectiva vertical, hay tres espacios: a) la tierra, tuyuka, espacio base que se encuentra en oposición paralela; b) al cielo, kuarachikuara; y c) al agua, uni. A lo largo de nuestra descripción veremos que estos espacios, cielo/agua, aluden a las estaciones anuales dadas por el vaivén del río: la creciente —agua— y la vaciante —cielo—.

			
				
					
				
				
					
							
							Tiempo antiguo, antes, +m+nampura, la época de los abuelos viejos, ami tua: el ‘Otro mundo’.

						
					

					
							
							Tiempo del fin del mundo, ai ini tuyuka uchika, ‘ahí nuestra tierra remata, concluye, expira, muere, se extingue, se aniquila, termina’. O, yapatini iriwaka tuyuka, literalmente ‘va (a) voltearse/virarse (la) tierra o (el) mundo’.

						
					

					
							
							Tiempo actual, ahora, ikia: ‘este mundo/esta tierra’.

						
					

				
			

			El primer cataclismo ocurrió en un tiempo extremadamente lejano, cuando la tierra se calentó de tal manera que todo lo que hubo en ella fue a parar arriba, al cielo, kuarachikuara, literalmente ‘el sol en su conjunto’, o kuarachitupa ‘lugar, sitio, apoyo o asiento del sol’. En kukama, kuarachi5 designa al ‘sol, espacio donde los astros circulan’; también hace referencia al día, al tiempo (duración de la claridad de la luz solar sobre la tierra). Entre los kukama el sol marca los diferentes momentos del día, sea por la presencia o ausencia del astro en el cielo. Por último, el sol, kuarachi, designa también a la estación anual de la máxima vaciante del río, de junio a setiembre: ai t+pa kuarachi, ‘ya es tiempo de la merma’; o, kuarachi tsaku kuashi, ‘época donde el sol calienta’ o ‘época del calor del sol’ (Rivas, 2000 y 2004b).

			Los kukama tienen cinco vocablos para designar las fases de la luna: a) luna nueva, +k+ran yatsi, ‘luna verde, tierna’; b) cuarto creciente, +wati yatsi, literalmente ‘luna alta’; c) luna llena, manawari yatsi6, ‘luna colorada’; d) cuarto menguante, kaku-rupe yatsi, ‘luna de lado o inclinada’; y, e) luna nueva, ukaima yatsi, ‘luna perdida, extraviada, disipada’ (Espinosa, 1989, p. 297; Faust, 1972, p. 159). Remarcamos que los kukama tienen cinco fases lunares, mientras que nosotros solo consideramos cuatro. El proceso de crecimiento de la luna es percibido como un fruto en proceso de maduración. Solo dos periodos de la luna son tomados en cuenta por los kukama para realizar algunas actividades, en especial la agricultura y la pesca, principales actividades productivas. La luna nueva es comparada a un fruto verde en proceso de maduración. En este periodo lunar, los kukama curan el cuerpo de los niños a través de la ingestión de vegetales para que adquieran cualidades positivas y también a los perros para que sean cazadores. Además, se considera la época ideal para pescar. Sin embargo, nunca se realiza el cultivo de las plantas ni la tumba de árboles ni la tala de las hojas de palmeras para techar la casa. La luna llena se percibe como un fruto maduro. Es la fecha ideal para realizar la siembra de granos (maíz, sandía, zapallo, etc.), porque expresa que los frutos serán grandes y redondos como la luna llena. Las mujeres aprovechan esta fecha para arrancar las plumas del rabo a sus gallinas de manera que crezcan sanas y gordas. Asimismo, es un momento oportuno para cazar, mas no para pescar, pues en noche clara los peces se esconden. Y, por último, la luna nueva es considerada ideal para pescar.

			El sol, kuarachi, y la luna, yatsi (literalmente ‘abre, cierra’), difieren en léxico y ambos son de género masculino. Estos términos expresan que cada astro recorre un camino alrededor de la tierra: la luna marcha en la noche y el sol en el día. Los antiguos decían que cuando el jaguar7 celeste aprieta el camino, sea del sol o de la luna, ocasiona que uno de los astros se desvíe a la ruta del otro produciendo el eclipse de sol o de luna8. Es en ese momento que el cielo se oscurece, ya que la luna o el sol se pierden. Un eclipse produce un gran susto, +tsuwatsu9: la gente cree que el sol o la luna caerá a la tierra y la hará desaparecer, hecho que remite al fin del mundo o al tiempo del juicio final. En cierta ocasión, un kukama de Nueva Fortuna (Bajo Marañón) expresó: «Cuando la luna enrojezca como la sangre, será el fin del mundo». De suceder un eclipse en la noche, los adultos despiertan, cogen a las criaturas, y salen al patio de la casa para observar el cielo. Luego, tanto los hombres como las mujeres, comienzan a correr por las calles del pueblo golpeando todo tipo de objetos que encuentran a la mano: canoas, palos, baldes viejos, algunas aletas de palos, las campanas del pueblo (si las hay), e inclusive los hombres hacen tiro «pummmmm» de escopetas con el fin de producir un ruido estruendoso. Esta es la forma kukama del pandemonio. Los antiguos decían que la bulla choca en el corazón del astro y lo hace reaccionar, de manera que se despierta y reaparece. 

			En el cielo existen entes como aquí en este mundo. En el centro ubican a la Vía Láctea, tap+ra p+, literalmente ‘camino del tapir’. El tapir10 es un animal que recorre el bosque y se caracteriza por su gran tamaño corporal y fuerza, pues camina infatigablemente largas distancias y retorna por la misma ruta, dejando tras de sí una traza. La Vía Láctea es la señal del andar del tapir en el cielo, pues «ahí vive y camina». Así, expresan que cuando la tierra se invierta y se produzca el fin del mundo, el tapir vendrá nuevamente a la tierra a caminar por el bosque. Entre los kukama, tapir, denota ‘salvaje, enemigo’ (Rivas, 2000 y 2004b). Por eso, algunos informantes manifiestan que la Vía Láctea es el «camino del enemigo» en el cielo o, para los comuneros cristianos, el «camino al infierno». Además, la Vía Láctea se percibe como un gran río o el mar, paranawatsu, que se encuentra atravesado por una playa (ver dibujo 1). Asimismo, señalan que, antes, andando Dios por el mundo, encontró una inmensa laguna cuyas orillas eran barranco y barroso. Al no haber canoa ni balsa, Nuestro Señor Jesucristo intentó cruzarlo y, al pisarlo, sumió medio cuerpo en la tierra. Entonces, con su poder, levantó una inmensa playa a través de la cual pudo atravesar al otro lado del lago. Por eso expresan que cuando en las madrugadas «se ve una playa» en el cielo, es señal de la vaciante del río en la tierra, y en este mundo las playas reaparecen.

			En medio de la Vía Láctea sobresale una sombra negra, que es la de dos animales que al cruzarse empiezan a luchar cuerpo a cuerpo, yawara ayukaka tamanipupiara, literalmente ‘el jaguar golpea y pelea contra el oso hormiguero’11. Cada uno pretende tener predominancia sobre la ruta que atribuye como suya. A tempranas horas de la noche, el jaguar golpea y está encima del oso hormiguero venciendo en la lucha. Pasada la medianoche, la posición de los animales se invierte, el antes sometido se encuentra ahora sobre el otro y el oso hormiguero es vencedor.

			Los kukama mencionan tres constelaciones vinculadas entre sí: a) las Pléyades12, wata ts+tsu, literalmente ‘estrella que anda’, ‘grupo de estrellas’ o ‘estrella del año’; b) el Orión, awa tsut+ma13, ‘pierna humana’14; c) los Antares del Escorpión, yakari tsaiwa, ‘mandíbula15 del caimán’. Los mitos de origen (para más detalle ver Rivas, 2004b, pp. 197-204) narran la historia de un grupo de hermanos huérfanos de padre y madre. Luego de una serie de aventuras, estos hermanos decidieron subir al cielo a través del interior del pedúnculo de la caña brava16. Los varones se transformaron en diferentes especies de hormigas para poder entrar por el centro del carrizo. Ellos llevaron consigo a Orión, al resto del cuerpo de un hermano rescatado de un caimán y a Antares del Escorpión, en venganza por haber devorado a un hermano. Por eso estas constelaciones andan siempre juntas en la esfera celeste. La hermana, con el fin de ir más rápido, se transfiguró en ave tarahui17, pero nunca pudo subir al cielo. Cada vez que las Pléyades aparecen en el cielo, aquí en el mundo el ave tarahui llora al mirar y recordar a sus hermanitos (ver dibujo 1).

			La estrella, en kukama ts+tsu, designa también a una especie de gusano que vive en la tierra de altura o en la playa. Narran que, antes, Dios, con su poder, hizo aparecer miles de gusanos y, cuando hizo el fin del mundo, los llevó al cielo transformados en estrellas, por eso ellas son incontables como los gusanos. Una estrella que destaca por su tamaño e influencia en la tierra es el planeta Venus, manaukur+, conocida como ts+tsu watsu, ‘estrella grande’. En castellano regional le dicen Aurora, porque aparece en las madrugadas. El cometa o estrella fugaz, yut+ra, en los cantos chamánicos, se nombra ts+tsu punimpiara, ‘estrella cerbatana’, ‘dardo chamánico’ (ver C3, estrofa 20) o ‘planeta mama’. Los viejos dicen que es una piedra incandescente del cielo que suele aparecer solo en la noche. Relatan que antes, cuando se vislumbraba uno18, los abuelos despertaban y escondían a las criaturas en los mosquiteros19. Se creía que el astro iba a enterrar sus almas y a falta de ellas, los pequeños estarían condenados a morir. Inmediatamente, los viejos comenzaban a golpear el emponado20 «puc, puc» de la casa, con el fin de asustar al meteorito (animal). La estrella fugaz, al caer al gran río, producía un ruido similar al trueno y hacía temblar la tierra. Más tarde, para recuperar el alma de las criaturas embrujadas por el astro, les daban de tomar agua fría (Murayari, 2004, p. 36). Vemos en los kukama una similitud con los antiguos tupí, quienes tenían una divinidad meteórica caníbal, anunciadora de enfermedad y de muerte, que ocupaba un lugar nada desdeñable en dicha sociedad (Lévi-Strauss, 1976, p. 139).

			
				
					Dibujo 1. El arcoíris en el cielo
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					Fuente: Miguel Caritimari Arirama.

				

			

			La Cruz de Mayo21 antes fue una cruz del cementerio que Dios llevó al cielo para usarla como medalla. De la Osa del Sur, cham+ra +rara, ‘canoa (ataúd) del muerto’, relatan que, antes, cuando Dios estaba en un cementerio, quiso levantar a los muertos valiéndose de su poder, pero los cuerpos habían desaparecido. Solo encontró las telas blancas dobles con que los envolvieron y decidió llevarlas. Por eso en el cielo aparecen dos telas o sombras blancas, una grande y otra pequeña, en forma de ataúdes (ver dibujo 1). Se cree que si estas mantas blancas aparecen como ataúdes y reverberan, se ofrecen abrigar al moribundo. Así, si una persona las mira aparecer en la noche, le anuncian una muerte cercana.

			El rayo, tupa —trueno, relámpago, fogón de la casa— tan importante en la cosmología tupí-guaraní, apenas se menciona entre los kukama. Lo he registrado en el mito del trueno, en el que el suegro trueno lucha contra el joven yerno por la posesión de la hija. En lo cotidiano, cada vez que se escucha el retumbar de un rayo en el cielo, se llevan a cabo ritos para protegerse del choque eléctrico. Cierta vez, en el Bajo Ucayali, observé a una abuelita hacer inmediatamente una cruz con un machete, con el fin de que el fenómeno atmosférico no caiga sobre ella o su familia.

			A veces, en el día de su aparición, el arcoíris, muiwatsu, serpiente grande (ver dibujo 1), también denominado kuarachi mui tsawa, reflejo, sombra, (su) fotografía, señal, espíritu de la gran serpiente en el cielo; o, muiwatsu tsana, es señal de la serpiente. Ella [el arcoíris] suele aparecer en el cielo cuando la serpiente, de tanto andar por el río, cansada, se acuesta sobre la superficie del agua. Entonces, el cuerpo multicolor del gigantesco reptil se refleja como un arco en el cielo. Los kukama también expresan que el arcoíris es la fotografía del espíritu del guardián de los recursos del agua, la serpiente de agua. Y, cuando aparece o desaparece en el firmamento, cae inminentemente una lluvia denominada mui kuaruka, ‘orina del arcoíris’, porque es un aguacero de corta duración.

			El cielo, kuarachi, la ciudad de las almas blancas donde está nuestro Dios22, ini yara

			Según la palabra de los abuelos o médicos antiguos que incorporan el cuerpo del chamán, explican que, en el cielo, sobre unas montañas, se encuentra Dios, el gran transformador o Señor, ini yara, ‘nuestro dueño, ancestro’, ‘nuestro gran padre’, ‘Nuestro Señor Jesucristo’ o tanu Papa ‘Nuestro Padre’. Así, expresan que es un viejito quien dice a sus ángeles: «Hijos, rastreen los cabellos de mi cabeza y vean si tengo pelos blancos. Si tengo, me sentaré y descenderé para hacer una nueva tierra», pues los cabellos blancos hacen alusión a un mundo envejecido, desgastado, agotado23. Entonces, los ángeles le jalan sus cabellos, pero le muestran los negros24. Este gesto impide que destruya la tierra. Expresan que cuando Dios haga el fin del mundo o el Juicio final habrá una inversión de lugares. Todo lo que existe en el cielo retornará a la tierra y todo lo de este mundo irá otra vez al cielo como en los primeros tiempos. 

			Desde una influencia cristiana, Dios se representa como el héroe cultural que antes de hacer las sucesivas inversiones de la tierra o el fin del mundo, andaba por diferentes partes de la tierra buscando completar con su poder lo que faltaba hacer. Todas las cosas y «sus criaturas» —animales— que hizo en este mundo, por ser parte de su trabajo los llevó al cielo. Lo que, según ellos, explica por qué en el cielo se pueden observar animales o entes similares a la tierra, o también que pueda haber una vida paralela y análoga a la tierra debajo de ella.

			Cuando una persona muere, su alma es representada por dos espíritus, tsawa y maitsankara. Estos son las dos almas constituyentes del ser humano. Expresan que el espíritu blanco, tsawa tini, se desprende del cuerpo y sube al cielo25 para informar las malas acciones del alma negra, maitsankara. Los vientos y lluvias originados por el soplo de la serpiente de agua en la tierra, trasladan con violencia al alma tsawa tini hacia el pie de una gigantesca cruz (ver dibujo 2), que es el punto de mediación entre el cielo y la tierra. Sobre la cruz están sentadas las aves vacamuchacho, mai mai26, quienes se alimentan de las flores que crecen a orillas del camino. Antes, en la tierra, estas aves fueron los peones, ta+rapurakana, obreros de Nuestro Señor Jesucristo. Este, al subir al cielo, las transformó en aves. Al pie de la cruz, se inicia un largo camino que va a parar a una inmensa ciudad donde hay un altar, o también conocido como la casa de las velas, vela uka. Esta es cerrada, sin divisiones internas ni aberturas. Al interior hay miles de velas prendidas, cuya luz, forma y tamaño representan el tiempo de vida de cada persona que habita en este mundo. Una vela larga y derecha augura una larga vida; por el contrario, una vela pequeña o inclinada a punto de extinguirse representa la muerte de una persona. El alma recorre el camino para ir a coger su vela y la identifica porque reconoce su nombre. A continuación, las aves empiezan a volar y gritar con alegría: «Viene mai, mai, mai», dirigiéndose al alma blanca wiracocha o «mestiza» de ellos. Este canto advierte a los dos ángeles, ankiri, quienes inmediatamente observan lo que pasa abajo, sobre la cruz.

			Nuestro Señor Jesucristo ordena a los dos ángeles: «Hijos, reciban al alma y observen qué clase de persona ha sido». Los ángeles van al encuentro del alma. Gracias a su espíritu entran en la gran casa, buscan la vela a punto de extinguirse, pues representa el alma de quien va a morir. Los ángeles agarran la vela y la observan, pues ella indica cómo la persona ha vivido en la tierra, si ha sido una persona buena (recíproca, amable con la familia) o mala (egoísta, vengativa, envidiosa, mezquina). Ellos reciben solo a las «almas blancas» o buenas que se quedan en el cielo viviendo en la casa, similar a un ataúd, junto con otras, de manera que en conjunto forman una inmensa ciudad, el pueblo de los muertos que se representa similar a un cementerio cristiano de la tierra. En medio se distingue una casa grande blanca donde viven las almas blancas de los seres vivos. 

			Luego, cuando el alma negra sube al cielo, ellos no la dejan entrar porque tiene muchos pecados y castigan su cuerpo botándolo en una inmensa fogata, tata wararu27, que Nuestro Señor Jesucristo hizo aparecer. Debajo de la candela, en la punta de un cerro, se encuentra el cóndor28: ser que tiene el poder de mediar e interrelacionar el cielo y la tierra, y se comunica con la tierra por medio de rayos. Además, él custodia la fogata ardiente, y, cuando ve al alma negra, de pena, la auxilia y hace revivir retornándola a la tierra. Entonces, el alma comienza a recorrer todos los lugares que caminó y junta/cuida los restos de su cuerpo hasta que su alma sea salvada. Si el alma maitsankara no desea que quemen su cuerpo, los ángeles la botan al infierno, donde espera en una casa oscura. Allá unos murciélagos, an+ra, muerden sus orejas y chupan su sangre. Ahí, el alma va a vivir hasta el juicio final. Pasados los años, el alma aburrida pide perdón al guardián: «Maestro, mucho estoy sufriendo aquí, más bien de una vez voy a quemarme para librarme de mis pecados». Ellos botan su cuerpo, pura sangre, sobre las parrillas de una barbacoa. 

			En la candela de carbón que siempre arde queman muchas otras almas. Cuando sobre la parrilla no restan más que cenizas, las sacan y pesan con un cucharón. Si las cenizas pesan un gramo, todo el pecado del cuerpo ya salió. Entonces, estos restos se botan a una quebrada, cuyas aguas son cristalinas y poderosas, para limpiar los pecados del cuerpo. Ahí, mientras se baña, los shinguitos29, las abejas y las ronsapas30 comienzan a sonar: «Uuuuuuuuuraaaafff». Y, en el cielo, el rayo y el trueno empiezan a retumbar: «Truecccccc, truecccccc», «trummmm, befffffff», porque todo el mal sale del cuerpo. En la tierra de este mundo se escucha un ruido lejano, similar al de la lluvia, que los viejos expresan mai tsukutaka, ‘el espíritu mestizo (se) baña, lava’; amana umanun tsukutaka, literalmente ‘la lluvia donde los muertos se bañan’; o maitsankara ichima, rana yatsukate, ‘el mal alma está saliendo, ellos se lavan/bañan (su pecado)’. Cuando el alma va a salir, baten el agua con un cucharón y su cuerpo se transforma, ya está limpio, blanco. Entonces, el mal alma incorpora al alma blanca formando una unidad. Al pagar la cuenta de sus pecados en la tierra, los ángeles la hacen mudar una capa y la llevan ante Dios para que le demande perdón. Aquel mira su cara, luego, de los pies a la cabeza, hace una señal con la mirada y la entregan a su familia.

			Vemos que la cosmovisión kukama ha integrado elementos cristianos31 tales como la cruz32, el diablo, los ángeles, el cementerio, un altar, umanu uka ‘casa de los muertos’ o la casa blanca de las velas, etc. (ver dibujo 2).

			La Gran Inundación, uni nua, agua grande: aparición del mundo acuático

			Este cataclismo se produjo en un tiempo más próximo al nuestro que el cataclismo del fuego. Esto se remite al mito del Gran Diluvio universal que ocasiona el fin del mundo, ai ini tuyuka uchika, literalmente ‘ahí nuestra tierra concluye, expira, muere, se extingue, aniquila, termina’, donde la tierra se sumergió y enfrió. A continuación, presentamos tres versiones kukama de este mito:

			M1. La Gran Inundación, uni nua, agua grande

			Sabemos el cuento de los antiguos abuelos. La inundación fue castigo de Nuestro Señor Jesucristo. Hubo un hombre, enviado por el Señor. Él anunciaba que iba a ver una inmensa creciente con lluvias y rayos fuertes, y que construyan sus balsas de palos duros que se hunden, como la huacrapona33, porque la topa34 iba a sumirse. El enviado de Dios decía que como la creciente iba a perdurar tres meses, debían almacenar alimentos que duren como el camote35, la yuca36 y la sachapapa37. No el plátano38 porque madura rápido y se termina. La gente no le hizo caso. Solo Noé obedeció y empezó a construir su casa. Primero, hizo una balsa de palos duros (shungos), luego para el techo y los cercos usó la huacrapona. Terminó de construir su casa. Quizás a los tres meses, la creciente empezó a venir y una panguana39 vino volando a sentarse en la cumbrera de la casa. Entonces, Noé con su familia, mujer e hijos, si no me equivoco eran tres jóvenes, entraron a la casa cuyas ventanas y puertas estaban bien aseguradas. Tal como el hombre dijo, empezó a llover día y noche durante un mes, y el agua empezó a crecer cualquier cantidad. Al no haber un día que la lluvia cesara, la gente comenzó a asustarse y se dio cuenta que iba a ver creciente grande. Era el tiempo del juicio, como dicen «el fin del mundo». El agua llegó y la balsa de palos duros empezó a rebalsar. Las topas se sumían como piedra, como fierro. Al inundarse toda la tierra, las cerámicas se convirtieron en peces cazadores, los tinajones mauta se transformaron en cunchi mama40, las ollas negras quemadas se convirtieron en pirañas41. La gente al no saber dónde ir para salvarse, gritaba y se moría de susto al ver la gran inundación. Las criaturas comenzaron a nadar y lomear igual a los peces. Pero, los adultos se sumieron con una sola respiración. Había cantidad de muertos: chancho, ganado, caballos, cristianos como palizadas. La casa estaba bien asegurada con cercos sin rendijas y hundida dentro del agua. Noé sentía el tiempo largo. De repente, el agua se paralizó y empezó a mermar. Entonces, se escuchó el canto de la panguana: «O Jojooooy».

			Su mujer e hijos admirados dijeron: 

			—«Papá, una panguana está cantando en la cumbrera de la casa, es señal de la merma». 

			En ese momento, Noé con la punta del machete empezó a cavar un hueco al cerco de la pared de la casa para ver si el agua filtraba o no, e inmediatamente lo tapó porque el agua comenzó a entrar. El agua seguía bajando. Después de tres meses, nuevamente la panguana voló sobre la balsa y esta vez cantó varias veces con mucha alegría: «O jojooooy, o jojooooy, o jojooooy».

			Los que estaban dentro de la casa conversaron que quizás el agua ya mermó. Nuevamente, Noé cavó un hueco más abajo del anterior cerca del emponado42 y el agua no pasaba. Entonces, fue a abrir la puerta de la casa y no sabía dónde estaban, vio la tierra desnuda, una inmensa playa donde no había ni hierba ni monte. En aquel momento la panguana bajó a la punta de la balsa, luego empezó a caminar por la arena de la playa y a picotear algunos grillos porque todavía no había donde escarbar.

			Miguel Caritimari Arirama, 56 años, Achual Tipishca, 2004.

			M2. El Diluvio Universal

			Mi abuelo me contó cómo fue el «fin del mundo». Mientras un señor cavaba un palo para hacer su canoa, una persona enviada por Dios se presentó: 

			—«Hola hermano, ¿cómo estás?». 

			—«Hola hermano, ¿de dónde vienes?», él respondió.

			—«Acá he venido a dar una noticia, vengo a contarte que el mundo se va a terminar. Así que no hagas tu canoa porque durante el diluvio se va a convertir en caimán43 y será para que te coma a usted mismo. Más bien haz una balsa grande de shungos, palos duros que se hunden, por ejemplo, del huacapú44, porque todo palo que flota se va a sumir y los que se hunden van a flotar. Y, haz el techo de ponas45 batidas porque va a llover piedras. Créeme hermano, yo no vengo a engañarte, no soy ningún loco, yo te conozco, soy buena persona. Tienes un año para preparar tus víveres, junta palo de yuca, semillas para sembrar en cuanto el agua baje. Si tienes animales, chanchos, gallinas, mételes en tu balsa».

			Entonces, el hombre fue a dar a conocer al pueblo: 

			—«Hermanos, un hombre mandado por Dios me ha avisado que de aquí a un año el mundo se va a hundir, va haber diluvio. Durante 40 días y noches va a llover, así que debemos prepararnos».

			La gente no le creyó, decía que era mentira hacer balsa de shungo porque iba a hundirse. El hombre no les hizo caso y empezó hacer su balsa. En el transcurso (de la obra) le decían loco, que trabajaba en vano su balsa. El ángel (también) le había dicho (que):

			—«Si no te creen, el día que haya inundación, no metas personas en tu balsa solo a tu familia porque si no tu balsa se va a hundir».

			No sé en qué fiesta ha sido, no sé si fue para Pascua, la fecha que el mundo se iba a terminar. Lo cierto es que cuando estaban en plena fiesta tomando, bailando, gritando alegres, empezó a caer la lluvia todo el día. Al siguiente día amaneció lloviendo y cuando ya han visto que se inundaba hasta tapar los árboles, los cerros, entonces la gente empezó a gritar: «¡Auxilio, auxilio!».

			Los niños nadaban por aquí y por allá, y se han convertido en peces sin escamas; las canoas en caimán; la gente adulta empezó a ahogarse transformándose en yacuruna. Él no abrió su puerta para que la gente entre. El mundo se fue. En el tiempo del fin del mundo, la tierra se ha volteado hacia adentro, ha hecho una virada de abajo hacia arriba. Después de 40 días de la inundación, la lluvia empezó a calmar, el agua a detenerse y escucharon cantar una panguana «ojojoy». El señor que se ha salvado en la balsa dijo: 

			—«Creo que el agua ya va a mermar».

			Y abrió su puerta. De esa manera la panguana es señal de la merma. La gente que se ha quedado adentro son los yacuruna, cuyos pies se han doblado hacia atrás y andan al revés. Por eso hay seres vivos dentro del agua. Hay ciudades de yacuruna dentro del agua. Son los que antes vivían en tierra y han quedado dentro del agua. Ellos roban a señoritas jóvenes de tierra y los llevan para que vivan (allá). Así como uno vive acá, hay dentro del agua.

			Roberto Canaquiri Tapayuri, 53 años, Tamarate, 1995.

			M3. Versión 3. Mito del Diluvio Universal

			Dicen que cuando el Señor andaba decía: 

			—«Han de hacer su balsa de palos duros (shungos), el mundo se va a hundir, diluvio va a ver». 

			Los demás no creían. Pero, un señor ha creído al Señor y en tierra hizo una balsa bien cercada y dijo a sus hijos:

			—«Junten palo de yuca, camote y pongan acá». 

			—«¿Qué haces?».

			—«Estoy haciendo mi balsa».

			La gente reía diciendo: 

			—«¡Qué pues voy a hacer mi balsa de palos duros, te vas a sumir!».

			De veras, el día del fin del mundo, el hombre ha cerrado su puerta con tierra para que el agua no entre. Y, la gente y toda clase de animal querían entrar a su casa. No sé qué nombre se llamaba, Noé creo.

			—«¡Noé, métenos a tu casa!».

			Noé cerró bien su puerta. Él fue a echar un vistazo de una rendija y miró una tristeza, bastante palizada, no veía ni qué clase de monte, nada. Ya quería salir:

			—«¿Ya aparece tierra?», preguntó a su mujer.

			—«Nada aparece», decía.

			No había tierra. Había pasado como dos meses, los víveres ya se estaban acabando. A 15 días, otra vez va a mirar: 

			—«Ya aparece tierra, recién asoman los cogollos de los árboles», dice al marido.

			Ya ha mermado, la balsa fue a quedarse «donde el mundo termina». ¡Bruto la palizada, hueserío de gente! Ellos han salido a sembrar en tierra suave lo que han llevado: camote, palo de yuca, plátanos. Y, así Jesús andaba …

			Zenovia Manihuari Murayari, 58 años, Achual Tipishca, 2004.

			Sin lugar a dudas, los tres mitos del Gran Diluvio46 registrados manifiestan una clara influencia del Arca de Noé47, mencionada en los textos canónicos, apócrifos y pseudoepigrafía. Sin embargo, este hecho no nos permite afirmar que el mito del Diluvio estaba ausente en la ideología kukama, puesto que antecede a la llegada de los misioneros jesuitas en la lta Amazonía (Figueroa, 1986, p. 279). Además, se ha demostrado que el mito del Diluvio Universal es un rasgo ideológico de los pueblos tupí-guaraní (Métraux, 1928, p. 45; Clastres, 1975, p. 29; Nimuendajú, 1978, p. 151) y de otros pueblos indígenas de la Cuenca Amazónica (entre los chayahuita ver Ochoa, 1992; los jíbaro-shuar, ver Nacionalidad Huambisa, 1999, II, pp. 532-540; entre los shuar o achuar, ver Mader, 1999, pp. 76-78; para los shipibo, ver Tessmann, 1999, solo por citar algunos ejemplos).

			Estos tres mitos son historias fragmentadas de un mito mayor, en el que se narran las peripecias del «héroe civilizador», denominado en castellano por los kukama «Jesucristo», «Nuestro Señor Jesucristo», «Nuestro (Padre) Dios», «hombre mandado por Dios», o «Señor». Al demandar el equivalente en kukama, ellos respondieron ini yara, ‘nuestro dueño, señor, jefe, patrón, amo, maestro’ (véase también Espinosa, 1935, p. 141). Yara48, o jara, es una palabra tupí-guaraní cuya acepción es ‘maestro, dueño’, ya que Ñandejára49 es el término guaraní empleado para designar a Jesús, Dios. Este personaje, entre los kukama-kukamiria, remite directamente a la figura del gran chamán, tsumi. Por algo un kukamiria manifestó: «Al médico curandero de acá del mundo nosotros lo tenemos como a un Dios». Idea que Métraux retoma en su obra, Religion et magie indiennes d’Amérique du Sud (1973, p. 15) y que consiste en ver a algunos chamanes con poderes extraordinarios como hombres-dioses. Además, siguiendo al mismo autor, el héroe central, más que un creador, es el gran transformador de la tierra (Métraux, 1928, p. 10). Así, tenemos que el Señor Jesucristo es la representación del gran chamán kukama50 (véanse más adelante los mitos M10, M11, M13). En los mitos se observa que tiene los mismos atributos: mujeriego, andariego, está siempre en movimiento de un lugar a otro, tiene el poder de transformar las cosas, a los seres o al espacio que recorre.

			Los mitos desean señalar que los hombres deben creer en la palabra del gran transformador, ya que tiene, a su juicio, un poder que transforma, epeyu, ‘encantar la tierra, la gente, las cosas, el espacio, etc. a través del soplo’. Por eso los hombres-dioses deben ser obedecidos, aun si lo que anuncia tenga contrasentido en la práctica, so pena de una muerte inminente. Por ejemplo, es un mal consejo decir a la gente que construya las balsas de maderas duras como el huacapú51, la pona52, y no con los palos topa53, como se hace comúnmente. Antes de la Gran Inundación, el río tenía doble circulación, corriente y contracorriente, de manera que los hombres no necesitaban remar para desplazarse de un lugar a otro. Además, una preocupación del Ser poderoso, cuando recorría los ríos, sea en canoa o balsa, era alinear los meandros para facilitar el trabajo de la navegación. Debido al descrédito de la palabra del Gran Transformador, en la actualidad el hombre debe trabajar, es decir, esforzarse y sufrir para realizar diferentes labores para vivir (ver también M13, M14). 

			Vemos que el personaje central del diluvio tiene como nombre Noé54, al igual que el personaje bíblico. Para salvar a su familia del diluvio Noé construye una casa55 de madera pona sobre una balsa que flota con la creciente del agua (M1) a la espera de la sequía. La misma historia original se encuentra entre los guaraní-apapokúva, solo que en este caso la casa se eleva sobre el agua hasta llegar a la entrada del cielo (Nimuendajú, 1978, pp. 174-176).

			En los mitos registrados se anuncia que el diluvio es ocasionado por lluvias permanentes que inundan la tierra; Regan (1983, I, pp. 136-138) sostiene que es debido a aguas subterráneas y celestes. A diferencia de otros pueblos amazónicos, los kukama han habitado desde hace siglos en un ecosistema fluvial, donde cada año el biotopo está sujeto a inundaciones periódicas. La máxima inundación se denomina uni nua, ‘agua grande’ (de marzo a abril). Esta expresión designa también al Diluvio Universal. En castellano regional esta época se llama agua de la Semana Santa. Ella coincide con la festividad cristiana de la Pascua, introducida a los pobladores de la Amazonía en la época de las misiones.

			
				
					Dibujo 2. Cosmovisión kukama-kukamiria
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					Fuente: Miguel Caritimari Arirama.

				

			

			Entre los kukama un indicador de la merma del agua es el canto de la panguana56. Esta ave, con sus patas, va a pisar el agua; si ella siente sus canillas secas, comienza a cantar con alegría: «O jojooooy, o jojooooy, o jojooooy», pues tendrá tierra y hojas podridas donde escarbar y buscar su alimento.

			El cataclismo del Diluvio Universal se produce para gestar el cambio de un mundo envejecido, agotado, a uno nuevo57. La gran inundación provocó la desaparición de los primeros hombres en la tierra y dio aparición a un mundo paralelo debajo de ella. Cada vez que el Gran Transformador ha cambiado la tierra, las cosas se invierten. El cambio de un espacio a otro invierte a los seres, las cosas y el espacio. Así, los palos duros que se hunden en el agua rebalsarán, mientras que los palos topa que flotan se sumergirán. Las canoas se convirtieron en caimanes. Los niños se transformaron en peces con piel y las personas adultas se transformaron en yacurunas, gente con los pies al revés que ahora habitan en el fondo del agua (espacio que analizaremos en el segundo capítulo de esta parte). En general, los seres del bajo mundo son descritos como los guardianes de los recursos acuáticos y «madres» de los peces. Ellos son los primeros pobladores de la tierra y habitan en grandes poblados bajo el agua.

			Entre los kukama —al igual que entre los guaraní o los araweté— está latente una visión apocalíptica de la destrucción futura de la tierra. Los mismos cataclismos acontecidos a la primera tierra, tierra imperfecta, se prometen a la tierra actual (Clastres, 1975, pp. 34-35). La idea de la destrucción de la tierra se acompaña de un gran susto por parte de la población (M1) que teme a la muerte. Así, por un lado, del cielo, cuando nuestro Dios encanecido baje a destruir el mundo envejecido, o la tierra se hunda por un eclipse de sol o de luna, o cuando el cometa58 caiga sobre ella. Y, por el otro, del bajo mundo, los yacurunas, primeros habitantes y guardianes de la tierra, impiden que la gran serpiente de agua salga a destruirla.

			Entre los tupí-guaraní, uno puede escapar a la destrucción de la tierra accediendo a la Tierra sin Mal (Clastres, 1975, p. 61). En 1971, el brasilero José Francisco da Cruz da Silva, decía ser el «enviado de Dios y portador de la palabra divina» en la tierra, y predicó la devoción a la cruz como una forma de escapar del castigo de Dios, es decir, al fin del mundo. En las comunidades kukama del Bajo Marañón y Bajo Ucayali, desencadenó un movimiento religioso de miles de seguidores kukama, quienes dejaron sus comunidades asentadas en las riberas del río para adentrarse al bosque y formar comunidades hermanas, así escapar de este mundo maleado (para más detalle véase Regan, 1993, II, pp. 131-162, y Agüero, 1994).

			El origen de los peces

			En el mito del fin del mundo causado por el Diluvio Universal (ver M1 y M2) se señala la transformación de los objetos de cerámica en algunas especies de peces. Así, los tinajones se transformaron en cunchi mama59; las ollas negras, yukuchi, quemadas por la cocción constante de los alimentos se convirtieron en el pez piraña60. Cuando las criaturas comenzaron a nadar y lomear sobre las aguas se convirtieron en zúngaro61.

			Entre los kukama algunos nombres de tejidos o nudos para tejer canastas, aventadores o esteras, designan la piel de una especie acuática por tener un motivo homólogo. En ciertos contextos, la piel connota el cuerpo de un ente. sí tenemos los tejidos: shiruy kara62, tsamata piruara, ‘escama/piel/pellejo/cuero del shiruy63’; el paiche kara, iwatsu piruara, ‘escama del paiche’64, se emplea principalmente para tejer la estera. El relato de origen del paiche65 narra que mientras unos niños jugaban picando una estera tirada en el agua, esta se transformó en paiche. Además, cierta vez un hombre manifestó lo siguiente:

			R1. Mi abuelo era curandero y fisga (gran pescador). Cada vez que pescaba paiche decía:

			—«Hemos quitado su estera al yacuruna».

			Eso sirve para proteger, como techo o cubrecama, a los yacuruna…

			Arquímedes Curitima Pereira, Achual Tipishca, 1997.

			Otro lienzo se denomina ipirak+ra piruara, ‘escama de peces pequeños’66. El tejido para hacer la cumba del techo de la casa se denomina en castellano regional pecho del caimán, y en kukama yakari tsitsa, es decir ‘cara del caimán’, porque el espesor del tejido de las hojas es doble y resistente como la piel del caimán. Por último, tenemos el nudo del churo, machiraru tsitsa.

			En otro mito (M4), ciertas especies de peces pequeños se originaron de las materias y de algunas partes del cuerpo del héroe cultural kukama, nuestro Dios o Jesucristo, ser que antes de provocar el fin del mundo, andaba transformando la tierra y el río. Él no se bañaba y estaba plagado de enfermedades. Para curar su cuerpo fue a lavarse con el agua del río. Las costras de su piel enferma al caer al agua se transformaron en los peces pequeños: colchón, kurupiruara67 y mojarra lamisto68. El kurupiruara es un pez de aletas rojas y de cuerpo redondo, que posee unas escamas dobles como la viruela. Es considerado la piel virulenta y con sangre de Dios. La mojarra lamisto es larga de escamas finas, rabo rojo y se desplaza en grupo en las orillas de los lagos. De ella dicen que fue la sucia de Nuestro Señor Jesucristo. Estos peces no se consumen por su relación con las enfermedades: sarampión, viruela, lepra, quitamuro, etc. El M4 relata que nuestro Dios al orinar dio origen a la sacha lisa69, raki, literalmente, ‘pene/cosa que conduce la orina’. La sacha lisa es un pez color negro (del pene), tiene la carne amarillenta (como la orina) y los ojos rojizos (color de la «boca» del pene). Este pez que es vinculado a la disentería (M4). Antes, decían que la mojarra sacha lisa, raki (pequeño pez) fue el pene del delfín. Ahora es conocida como el pene de Dios. Antes de subir al cielo, Dios ha dejado todas estas enfermedades contagiosas. A continuación, presento el mito:

			M4. Origen de los peces pequeños

			En tiempos antiguos, cuando Dios vivía en el mundo era viajero. Recorría los ríos navegando sobre su balsa sin necesidad de compañero. Era una persona que tenía muchas enfermedades70: gripe, sarampión, viruela, lepra, quitamuro, etc., porque no se bañaba durante meses. Todas estas enfermedades, ha dejado antes de subir al cielo. Era una persona con mucho poder ya que transformaba a los seres. Su misión era ver si el río estaba curvo o no, de estarlo transformaba las curvas para que sean derechas. Donde la noche le alcanzaba, se quedaba en las orillas. Un día, nuestro Dios varó su balsa en una inmensa playa silenciosa, comenzó a bañarse para lavar su cuerpo y hacer desaparecer sus enfermedades71. Al no sanar, se sentó sobre la balsa y comenzó a rascar el cuerpo. ¡Cómo la suciedad salía, en forma de granos mezclada con un poco de sangre! Al ver que la suciedad de su cuerpo caía en el agua dijo:

			—«Para que las costras de mi viruela no se desperdicien las transformaré en pequeños peces (mojarras)». 

			Y se transformaron en los pequeños peces: mojarra colchón, kurupiruara, y mojarra ramatse sharuwaru. Entonces, debajo de la balsa, comenzó a sonar gran cantidad de peces pequeños: «Shoooo, shoooo» que no querían separarse de Dios por ser parte de su cuerpo. Para ahuyentarlos, Dios hizo señas, metió la mano izquierda en el agua apuntando con el dedo grande y luego lo removió diciendo: 

			—«Agua, agua, dentro de ti aumentará lo que era mío, fiuuu, fiuuu. Así quedarán toda la vida». 

			Las mojarras huyeron a lo largo de las orillas de las cochas. Luego, nuestro Dios bañándose no se daba cuenta que su pene colgaba hacia el agua. Su orina al caer se transformó en sacha lisa mojarra72, por eso este pez es color amarillento. Dios al transformarlo dijo:

			—«De mi pene escurre orina, serás sacha lisa, te llamarán raki, shuuu, shuuuu. Así serás toda la vida. No te comerán los humanos porque eres mi sangre, te dejo con mi olor y a los niños darás disentería». 

			Los kukamiria conocen a la mojarra sacha lisa como «el pene de Dios».

			Miguel Caritimari Arirama, 56 años, Achual Tipishca, 2004.
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			Y, por último, el M5 relata el origen del manatí73, quien antes fue la mujer de nuestro Dios, y del delfín del río. Cuando el Señor Jesucristo regresó de un largo viaje, informado por su pífano74, tiyama, que su mujer le había traicionado con su peón Felipe, lo transformó en pelejo75 (una especie considerada «mono» por los kukama, por su hábito de vivir sobre las ramas de los árboles). Luego, mientras su mujer e hijo se bañaban en el lago, los transfiguró en manatíes para que los hombres la piquen con arpón. Al pequeño hijo, para que sea marido de la madre por no haberla cuidado en su ausencia. La ropa de su mujer, que estaba en la orilla, la transformó en delfín colorado76, para que el manatí no estuviera solo. Por ello, estos mamíferos acuáticos tienen los órganos sexuales similares al ser humano (ver dibujo 5). Ellos tienen también un comportamiento particular: si la hembra pare un hijo macho, ella lo cría para que sea su marido. E, inversamente, si el retoño es hembra, el macho la cría para que sea su mujer. Los kukama manifiestan, asimismo, que existe una relación estrecha de comportamiento entre el manatí y el delfín colorado. Este último cuida y nunca abandona al manatí, porque en tiempos antiguos fue su vestimenta. Por eso, expresan que donde está un manatí se encuentra cerca un delfín. A continuación, presento el mito:

			M5. Origen del manatí, del delfín y de los peces

			Nuestro Dios preparó su viaje junto con sus soldados para ir rumbo al mar, paranawatsu, río grande. Hizo aparecer un bote77 para poder viajar largo tiempo remando. El hombre poderoso se despidió de su mujer diciendo que iba a demorar:

			—«Vieja, te quedarás en la casa junto con nuestro hijo. El muchacho Felipe se va a quedar contigo como tu compañero, para que te ayude en la chacra. Él va a vivir contigo hasta que yo regrese. Yo voy a enderezar el río que está tuerto».

			Él tenía un pífano78 que puso en el techo de la casa como cuidador de su mujer.

			La mujer comenzó a convivir con su peón. Y, el pífano que estaba metido en el techo al ver a la mujer con su muchacho en la cama dijo:

			—«Ahora sí, voy a acusarte con mi dueño que estás con su peón». 

			La mujer levantándose respondió: 

			—«¿Qué cosa dices? Quizás tú me vas a acusar». 

			Fue a sacar el pífano del terrado, lo rompió: «Chan chan chan» y enseguida lo botó al río.

			En el transcurso del viaje, el ser poderoso enderezaba los ríos que estaban torcidos y al llegar al mar paranawatsu, ‘gran río’, ordenó algunas islas que estaban mal ubicadas y puso a los animales en sus respectivos sitios. Mientras surcaba el río retornando a su pueblo, nuestro Dios vio a su pífano roto que bajaba con la corriente. Al instante lo cogió, embarcó y preguntó: 

			—«¿Quién te ha botado al río?». 

			—El pífano respondió:

			—«Mi dueña me ha botado porque le he dicho que voy a avisarte. La he visto en tu cama con tu muchacho Felipe».

			Nuestro Señor, sin decir palabra, continuó surcando hasta arribar a su pueblo. Al llegar, no hizo maliciar a su mujer lo que el pífano le había contado. Así, al día siguiente en la mañana, Jesucristo ordenó a su muchacho que subiera al tronco de la jagua79: 

			—«Hijo sube y coge unos frutos para pintar nuestros cuerpos».

			Entonces, el muchacho empezó a subir, subir y subir. Pero, no veía la hora de llegar a las ramas. El muchacho ya cansado, subía cada vez más lento, y se quedó agarrado en una rama del huito diciendo: 

			—«Ya me he cansado, no puedo llegar». 

			Y Dios le dijo:

			—«Sube nomás, ya vas a llegar, falta poco».

			Y al verlo que iba tan lento y que ya no podía subir, se molestó y conjuró (shingureó): 

			—«Fiuuuu, fiuuuuu, así toda tu vida vivirás sufrido».

			Y le transformó en pelejo. 

			Su mujer quedó admirada al ver aquello y fue a rallar el huito. Después, comenzaron a pintarse, Dios pintó todo el cuerpo de su mujer80, menos el pecho; y su mujer pintó a su hijo. Luego, al atardecer llamó a su mujer e hijo: 

			—«Vieja, vamos a bañar y lavar nuestro cuerpo que está pura jagua». 

			En el puerto de la cocha sacaron sus pampanillas81 y se botaron al agua. En ese momento, Nuestro Dueño dijo a su mujer: 

			—«Vieja, vamos jugando a la vaca marina». 

			—«¿Qué es vaca marina? No la conozco», respondió ella.

			Su marido replicó:

			—«Te voy a enseñar cómo es, vamos a jugar a la vaca marina. Primero, hay que coger la flor del gramalote82, tipo isanilla, para nuestra flecha. Después, yo voy a ser manatí y voy a correr cuando tú me piques».

			En ese momento comenzó a bucear y salió lejos como vaca marina, haciendo remolino en el agua y sonando «befff, befff» y la mujer lanzó «su flecha» picando con gramalote a su marido. Después, Dios dijo a su mujer: 

			—«Ahora, usted serás vaca marina y nuestro hijito irá detrás».

			La mujer se botó al agua y empezó a bucear dentro del agua y salir (a la superficie) con fuerza dando un suspiro: «Buffffffff» como la vaca marina. Cada vez que Dios la picaba se asustaba y corría como si fuese vaca marina. Y, poco a poco, se fue transformando. Entonces, Dios lanzó su flecha hacia ellos y conjuró (shingureó): 

			—«Fiuuu, fiuuu, así vivirás todo el tiempo en el agua por traicionarme con tu peón Felipe, y tu hijito por no cuidarte, cuando un hombre te encuentre te picará con su flecha». 

			Y, quedó transformada en la vaca marina juntamente con su hijito que se fue tras ella. Luego, nuestro Señor fue a coger las pampanillas de su mujer y de su hijito que estaban en la orilla de la cocha y para que no se queden solas las rompió en el borde:

			—«Trac, trac, para que así suenes cuando sales a respirar en delfín (bufeo)». 

			Y, las botó al agua dando un soplo diciendo: 

			—«Fiuuu, fiuuu, así andarás para toda la vida, sigan a sus dueños. Serás mala como tu dueña, vagarás en las cochas y ríos». 

			En ese momento las pampanillas se transformaron en el delfín y salieron por detrás del manatí como cuidadores de su dueña. Por eso, el manatí se acompaña siempre del delfín. Su blusa que tenía pintas floreadas rojas le ha botado y se transformó en la raya83. Su sombrero se convirtió en pequeñas rayas. Sus zapatos en la carachama84. De esa manera los peces existen. Así fueron transformados algunos animales que antes fueron gente.

			Pablo Caritimari Murayari, 56 años, Achual Tipishca, 1994.
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					3	Entendemos por ‘animismo’ la idea «de que los seres “naturales” están dotados de un principio espiritual propio y que, por lo tanto, es posible que los hombres establezcan con estas entidades relaciones especiales» (Descola, 2004, p. 31).

				

				
					4	El sol en su conjunto.

				

				
					5	Entre los tupí-guaraní-apapokúva, kuaray, no se refiere al sol, sino a los ‘rayos solares’, a la ‘luz’ y al ‘calor del sol’ (Nimuendajú, 1978, p. 85).

				

				
					6	O, según Espinosa, yats+manamanapa (1989, p. 297).

				

				
					7	Los kukama mencionan la existencia de tres tipos de jaguares: del aire, de la tierra y del agua. Girard, 1958, p. 179, entre los omagua, habla del origen del eclipse de luna, yatsi +p+tuni. Según ellos, un gigantesco jaguar celeste, yawara tuwan, intenta devorar al astro. Para evitar que esto ocurra, hacían bulla golpeando todo tipo de objetos. Los guaraníes describen a los jaguares del aire «como enemigos y devoradores de toda luz de astros, sol y luna, causantes también de los temibles eclipses; son los tigres (jaguares) originarios, antepasados de los tigres actuales, entre los cuales descuella el Tigre Azul pronto a devorar a toda la humanidad cuando Nuestro Padre se lo permita —un demonio, por lo demás, con ciertas características chamánicas y capaz de cantos rituales—» (Meliá, 1991, p. 56). 

				

				
					8	Kuarachi/yatsi +p+tuni, ‘sol/luna obscurecido(a), anochecido(a), sombreado(a)’; o, kuarachi/yatsi ukaiman, ‘sol/luna perdido(a)’.

				

				
					9	Literalmente ‘susto grande’. El vocablo +tsuwatsu significa también ‘venado’, animal caracterizado por su gran sensibilidad.

				

				
					10	Animal llamado «sachavaca» en la Amazonía peruana (Tapirus terrestris).

				

				
					11	Unos informantes mencionan que lucha con el manco, irara (Eira barbara).

				

				
					12	En castellano regional dicen los Siete Cabritos.

				

				
					13	Awa, ‘gente’; y tsut+ma, ‘pierna’. En castellano regional es conocido por las Tres Marías.

				

				
					14	Veremos más adelante que el espíritu maitsankara reside en la tibia.

				

				
					15	Obsérvese que la mandíbula forma parte de la cabeza y sostiene los dientes. Podría aludir a una cabeza trofeo, parte de la tradición de guerra de los tupí-kukama (Figueroa, 1986, pp. 150, 176; Maroni, 1988, p. 173) y de los tupinambá (Métraux, 1928).

				

				
					16	‘Isana’ es el nombre del pedúnculo de la flor de la caña brava, +w+wa (Cynerium sagitatum).

				

				
					17	Karau (Aramus guarauna).

				

				
					18	Juan de la Cruz Murayari narra que, en los años 1931 y 1933, en Achual Tipishca se vislumbró un meteorito (2004, p. 36).

				

				
					19	Todavía puede observarse que algunos kukama-kukamiria duermen sobre una plataforma de madera cubierta por un mosquitero colectivo. Esta costumbre está registrada desde la llegada de los misioneros jesuitas (Maroni, 1988 [1738], p. 176).

				

				
					20	Vocablo del castellano regional que deriva de pona, pat+wa. Una palmera cuyo tronco se utiliza para hacer el piso. Las casas kukama oscilan entre el piso emponado (de pona) o piso (de tierra) dependiendo del tipo de suelo donde la comunidad está asentada debido a la influencia del río. En general, las de Achual Tipishca y Tamarate son emponadas, y las de Arahuante, de tierra.

				

				
					21	En referencia a la Cruz del Sur. Según Lévi-Strauss: «Los tupí amazónicos ven en las cuatro estrellas terminales de la Cruz del Sur, los ángulos de una represa para pescar, y en las otras los peces ya atrapados» (1979, p. 112).

				

				
					22	De junio a agosto de 1995, Formabiap realizó una exposición «El monte, nuestro pariente», en el XII Festival Regional del Libro «Al Encuentro con la Naturaleza», en Iquitos. Como asesora del pueblo kukama junto al especialista kukamiria Miguel Caritimari Arirama fuimos responsables de la cosmovisión kukama. Años más tarde, Aidesep publicó los dibujos de Miguel Caritimari sin considerar la interpretación del autor (2000, pp. 157-161). Esta sección es parte del diálogo que surgió entre los dos y con otros especialistas kukama.

				

				
					23	Los tupí-apapokúva tienen una idea análoga. Expresan que el mundo se acabará por su cansancio senil y que el fin del mundo puede llegar en cualquier momento (Nimuendajú, 1978, p. 149).

				

				
					24	Una versión similar se encuentra en Aidesep, 2000, p. 161. Para evitar que Dios destruya la tierra y cree un mundo nuevo, los ángeles engañan a Dios arrancándose sus cabellos negros que hacen pasar por los de él.

				

				
					25	También ver Tessmann, 1999, p. 41. Entre los tupí-araweté, el muerto, o una parte de su persona va al cielo, mai pi, «o lugar das divinidades» (Viveiros de Castro, 1986, p. 186).

				

				
					26	Nombre onomatopéyico, literalmente ‘mestizo, mestizo’ (Crotophaga ani). Ave pequeña, de color negro que suele encontrarse en las purmas o chacras. Frente a la presencia humana no huyen, sino que se acercan cantando; por eso son percibidas como alegres y sociables. Tienen el mismo comportamiento en el cielo.

				

				
					27	En kukama, literalmente ‘fuego (que) arde, flama, llama, todo se inflama’. 

				

				
					28	Urupu mai. Entre los tupí-guaraní el cóndor, urupu, es el maestro del fuego (Clastres, 1974).

				

				
					29	Una variedad de pequeña mosca.

				

				
					30	Una variedad de abeja (Bombus spp.).

				

				
					31	Entre los guaraní-apapokúva, Nimuendajú, 1978, p. 149, menciona la cruz, el bautismo y el ataúd como elementos prestados del cristianismo.

				

				
					32	La cruz está presente en las iconografías de la cerámica kukama (ver foto 3; Girard, 1958, pp. 173, 190) y en los pueblos tupí-guaraní. La cuestión que se demanda es saber si ella forma parte o no de la tradición de los pueblos autóctonos. Por un lado, algunos autores piensan que la cruz es parte de la tradición indígena y de otros grupos; por el otro, se trataría de una influencia cristiana extremadamente difundida entre los indígenas. Lo importante, en nuestro caso, es ver cómo los kukama han dado una reinterpretación ideológica al símbolo de la cruz. Entre los kukama no hemos podido encontrar una explicación tradicional. En Iquitos los chamanes utilizan la cruz como un objeto/amuleto de poder, presente en las curaciones chamánicas.

				

				
					33	Pat+wawatsu (Iriartea deltoidea).

				

				
					34	Ap+wa (Ochroma lagopus).

				

				
					35	It+ka (Ipomoea batatas).

				

				
					36	Yawiri (Manihot sp.).

				

				
					37	Kara (Dioscorea sp.).

				

				
					38	Panara (Musa paradisiaca).

				

				
					39	Inamu (Crypturellus undulatus).

				

				
					40	Mani watsu (Paulicea lutkeni).

				

				
					41	Ipiri (Serrasalmus sp.).

				

				
					42	Las casas de los kukama oscilan entre el piso emponado (de pona) o terranado (de tierra) dependiendo del tipo de suelo donde la comunidad está asentada debido a la influencia del río.

				

				
					43	En castellano regional dicen lagarto.

				

				
					44	+w+tiria (Minquartia guianensis).

				

				
					45	En castellano regional también llaman cashapona, pat+wa (Socratea exorrhiza).

				

				
					46	Para una versión diferente de este mito entre los kukama del Bajo Marañón ver Regan, 1983, I, pp. 136-138.

				

				
					47	Clastres enfrentó el mismo problema con los mitos del Diluvio tupí-guaraní del Brasil y afirmó que: «Vemos un motivo indígena que está expresamente relacionado al mito cristiano» (1975, p. 29).

				

				
					48	El agustino L. Espinosa postula que el vocablo fue propagado durante el periodo de los misioneros de la Compañía de Jesús, pues en el Catecismo en lengua omagua, para expresar «Señor», «Señor Dios», «Señor Jesucristo» emplearon el vocablo jara (1935, p. 141). Al consultar el catecismo de los jesuitas, se han encontrado las siguientes palabras: yara huassu, ‘Señor grande’, Dios Papa, ‘padre Dios’; yara Jesucristo, ‘Señor Jesucristo’; ta Papa Jesucristo, ‘mi padre Jesucristo’ (Maroni, 1988, pp. 614-617). La propuesta de Espinosa se invalidaría porque dicha palabra está presente en otros pueblos tupí-guaraní de la Cuenca Amazónica. Por ejemplo, los apapokúva del Brasil poseen un héroe, creador de la tierra y de los seres humanos, denominado Nhandeyara (Nimuendajú, 1978, citado en Girard, 1968, p. 178). Existe un grupo llamado Ibirayara(s) en el Paraguay (Lozano, 1874). Entre los parakanas, Fausto remarca que Viera se quedó pasmado al escuchar a sus informantes hablar del «rey», que, en tupí, es el ‘señor que no muere’, Jara onamo eyma (Viera, 1943, citado en Fausto, 2000, p. 46). Jara o yara, ‘señor, dueño, propietario’ (Gonçalves Dias, 1858). 

				

				
					49	Ñande es el pronombre posesivo de la primera persona en plural.

				

				
					50	Los cronistas jesuitas relatan la presencia del apóstol Santo Tomás en América antes de la llegada de los europeos. Por un lado, Figueroa narra «[...] en tiempos antiguos Dios se hizo hombre, y les enseñó, allá muy abajo, desde río Marañón. Puede ser que alguna noticia tuviera de los apóstoles Santo Tomas o San Bartolomé o de Cristo Nuestro Señor, en las partes del Brasil, Paraguay o boca deste río; de donde estas naciones debieron de irse dividiendo y subiendo á estas de arriba» (1986, p. 279). Y, por el otro, Maroni remarca que los indios maynas conocieron al apóstol «Santo Tomé», la «Ley de Dios o la venida de Cristo» (1988, pp. 171, 477). Además, que a su Dios supremo lo denominaban Zumi Topana (p. 307). Este hecho es validado por Clastres al remarcar la semejanza de los nombres Tomé y Tsume (1975, pp. 27 y 28). Además «la fe en las Escrituras santas que afirmaban que la palabra de los apóstoles iría por toda la tierra, no se necesitaba más para que la leyenda se concrete». «Sommay, es el héroe de la cultura, aquel al que los tupí atribuyen, en particular, sus conocimientos de la agricultura y de la organización social» (p. 27).

				

				
					51	Minquartia guianensis.

				

				
					52	Socratea exorrhiza.

				

				
					53	Ochroma lagopus.

				

				
					54	A lo largo de su historia, los kukama han recibido una fuerte influencia de los misioneros católicos. No es, pues, de extrañar que sus héroes míticos posean nombres tomados de la Biblia.

				

				
					55	En otros pueblos amazónicos, las personas suben a un árbol para salvarse. Por ejemplo, entre los huambisa, un shuar e hijos se preservaron al subir sobre la palmera ampákai (Nacionalidad Huambisa, 1996, p. 540). Entre los shipibo, un hombre y dos hijos lograron salvarse al sentarse sobre las ramas del huito —genipa— (Valenzuela & Valera, 2005, p. 145). Entre los tupinambá, un hermano y una hermana embarazada subieron a un árbol de genipa y en otra versión «él se refugió con su familia sobre una palmera de cuyos frutos se alimentaron hasta el momento en que pudo descender» (Clastres, 1975, p. 45).

				

				
					56	Inamu (Crypturellus undulatus).

				

				
					57	Entre los apapokúva existe una idea similar expresado de la siguiente manera: «Actualmente la tierra es vieja, la noche vuelve a caer, etc. [...]. No solo la tribu guaraní está vieja y cansada, sino toda la naturaleza» (Nimuendajú, 1978, pp. 91, 149).

				

				
					58	En kukama yut+ra mai, ‘planeta mama’.

				

				
					59	Maniwatsu (Paulicea lutkeni).

				

				
					60	Ipiri (Serrasalmus sp.).

				

				
					61	Tsuri. Segmentando el vocablo tenemos: tsu «carne»; -ri, ‘encima, sobre’. Literalmente, ‘carne encima’, nombre que remarca a un ‘pez con piel’, es decir ‘sin escama’ (Fam. Pimelodidae).

				

				
					62	Del kichwa kara, ‘cuero’, ‘pellejo’.

				

				
					63	Hoplosternum sp. La trama se enlaza de tres en tres hebras.

				

				
					64	La trama se enlaza de dos en dos hebras.

				

				
					65	Arapaima gigas.

				

				
					66	Mojarra (Fam. Characidae). La trama del tejido se enlaza de una hebra a otra.

				

				
					67	Astyanax sp. Literalmente ‘doble escama’. Segmentando tenemos: kuru ‘doble, ciertas enfermedades de la piel’; piruara, ‘corteza, piel’.

				

				
					68	Ramatse sharuwaru (no id.).

				

				
					69	Rhytiodus microlepis.

				

				
					70	En castellano regional se dice sisurra, plagosa o chorreada.

				

				
					71	En otra versión narrada por una mujer, Jesucristo es bañado por su mujer.

				

				
					72	Otra versión corta del origen de la lisa negra, raki, es la de un hombre que deseaba tener el pene largo, por lo que se curó con la raíz de huacrapona (caracterizada por ser larga) y quemó el pene con trapo caliente. Luego, le dio comezón en el pene y este comenzó a crecer. Todas las tardes, el hombre lloraba por su pene que crecía y arrastraba por la tierra. Un día un amigo le dijo: 

					—«Pucha, hermano, te han engañado; más bien troza tu pene». 

					Haciéndole caso a su amigo, el hombre puso su pene sobre un palo y «chan», lo cortó con un machete y lo botó al agua. El trozo de pene se convirtió en el pez raki, lisa negra.

				

				
					73	En castellano regional lo llaman vaca marina, yuwara (Trichechus inunguis).

				

				
					74	Flauta indígena con dos huecos.

				

				
					75	A+ (Bradypus variegatus).

				

				
					76	Bufeo colorado, ipirawira p+tanin (Inia geoffrensis).

				

				
					77	En otra versión hizo aparecer una canoa bien grande.

				

				
					78	En kukama tiyama. Instrumento musical de viento, semejante a la quena. En otra versión, el Señor dejó olvidado su pífano en el techo de su casa.

				

				
					79	Yanipa (Genipa Americana). Fruta silvestre y domesticada, conocida en castellano regional como huito. Sus frutos se cogían verdes y rallaban. El líquido que emana al exprimir la masa servía para pintarse el cuerpo, la cara y el pelo de negro, también para pintar las telas o cortezas de negro.

				

				
					80	Tradicionalmente, para ir a cultivar la chacra, los hombres y mujeres se embadurnaban todo el cuerpo con jagua para protegerse de los rayos solares. 

				

				
					81	Nombre tradicional de la vestimenta.

				

				
					82	Hymenachne sp.

				

				
					83	Yawaw+ra (Potamotrygon sp.)

				

				
					84	Iña (Pterygoplichthys multiradiatus).

				

			

		

	
		
			Capítulo 2. 
Los seres del bajo mundo, awa +p+pin tuyuka

			El Gran Diluvio, uni nua, agua grande (M1, M2 y M3), originó el fin del mundo: ai ini tuyuka uchika, ahí nuestra tierra se termina. En aquel tiempo mítico, la tierra se volteó o hizo una virada de abajo hacia arriba (M2). Y, desde entonces, los primeros habitantes se quedaron a vivir en el bajo mundo. En el cotidiano, los kukama, para referirse a estos seres dicen: «La gente(los) de abajo», o «la gente del bajo mundo», awa +p+pin tuyuka. Se trata del espacio vinculado al mundo acuático y de gran relevancia en la cosmovisión kukama85. Desde una perspectiva cristiana, los kukama expresan que estos seres se encuentran bajo el agua porque fueron castigados por Dios.

			Los entes más representativos que los kukama identifican en este espacio son: la serpiente acuática, muiwatsu tsunin; la sirena, +patsu mama; el delfín (bufeo), ipirawira; el yacuruna, karuara; y el yanapuma, yawatsunin. Aunque estos seres difieran en nombres, se trata de un ser con varias identidades. En los relatos de vida es común que la gente exprese: «La sirena se transforma en delfín hembra o en yacuruna»; «el yacuruna en delfín colorado», o incluso manifiestan: «El delfín es el mismo yacuruna». Todos los seres del bajo mundo son reputados chamanes, dueños y proveedores de los recursos acuáticos. A continuación, presentamos la descripción que los kukama hacen de estos seres.

			
				
					Dibujo 7. Los seres del «bajo mundo»
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					Dibujo 8. La sirena, ipatsu mama, «madre del lago»
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					Fuente: Miguel Caritimari Arirama.

				

			

			La gran serpiente de agua, muiwatsu tsunin

			El nombre de la serpiente acuática, muiwatsu tsunin, literalmente, ‘serpiente grande negra’, se forma a partir del término mui, ‘serpiente’, categoría que engloba a todas las serpientes, pues ellas poseen una identidad común86. La gran serpiente negra agrupa en sí misma todas las características físicas y comportamientos de las serpientes. Muiwatsu tsunin es comparable a la afaninga, mui tsunin87, serpiente terrestre no venenosa que se distingue por ser ophiophagie. Desde la percepción de los kukama, una afaninga hembra puede copular con cualquier especie de serpiente, y en consecuencia, da origen a la gran variedad de serpientes. Existen algunas variedades de serpientes cuyo nombre difiere de la serpiente de agua. Estas son las serpientes venenosas88 y la anaconda. Sabemos que existe una estrecha relación entre las víboras venenosas y los chamanes. La anaconda o boa es llamada tsukuri89 en kukama, a pesar de la diferencia de nombre, muiwatsu y tsukuri, son una sola y misma especie. Una boa de gran tamaño es nombrada tsukuri mama, madre de la boa, o yacu mama, madre del agua, ella posee unas pequeñas orejas. De creer a los kukama, aquello daría cuenta de una preantropomorfización. Para cazar, ella utiliza su lengua para hipnotizar y dominar su presa. Enseguida, la traga entera. Gracias a su canto: «Wiiiiiiiiiiiiii iii», ella llama a su mujer y a otros compañeros.

			Los kukama-kukamiria para designar a la gran serpiente acuática emplean diferentes apelativos en función del contexto de habla: los cantos de los chamanes, los relatos de sueños o visiones, los mitos o las historias de vida. En kukama expresan: uni mama, ‘madre del agua’; parana mama, ‘madre del río’; +patsu mama, ‘madre del lago’; o, +yaku mama, ‘madre de la quebrada’. O, también ipira mama, ‘madre de los peces’. Entre los pobladores ribereños o «mestizos» es conocida como purau, diminutivo del vocablo purahua90 (R3, R4, R8, R13, R15, R20, R29 y M6), literalmente ‘ha sido gente’. Y, por último, ella recibe el nombre wapuru, vocablo que deriva del español «(barco) vapor»91 (C1, versos 20, 31; C16, versos 5, 6, 9, 10). Igualmente, en castellano regional, la serpiente acuática se designa por los siguientes vocativos: tiburón92 (M6, R20), ballena mama, viborón, tremenda boa negra (R2), lancha (R3, R13, R29), yacumama, o zúngaro mama93. Si analizamos dichas nomenclaturas, tendremos una idea de los atributos encarnados en este ser.

			La serpiente acuática está dotada del atributo de ser mama, madre; o mai, espíritu de cualquier cuerpo de agua: río, laguna, quebrada y lluvia. Su función consiste en generar agua en la tierra. En general, toda serpiente está vinculada al agua94 (lluvias, tempestades, vientos). Así, la serpiente de agua es emblema de la fertilidad y de la continuidad de la vida acuática, ya que a través del cuerpo fertiliza, (re)genera, (re)produce y nutre la vida acuática y el bosque. Es, pues, de ella que procede la vida y la muerte de aquellos que dependen del agua. Durante su recorrido sobre la tierra, crea el cauce por donde circula el agua y la transforma continuamente a lo largo de las estaciones anuales.

			Los kukama reconocen dos grandes estaciones anuales, marcadas por el ciclo hidrológico del río. La primera: uni nuwa, literalmente ‘agua grande’, se refiere a la creciente95 del río. Es cuando se inunda gran parte del bosque y la mayoría de las comunidades asentadas sobre las riberas del río o de los lagos. La segunda: uni t+pa, ‘el agua merma’, se refiere a la vaciante96 que da aparición a las playas o barrizales en las riberas del río. Según los kukama estas estaciones son ocasionadas por el soplo, por el desplazamiento o estacionamiento de la serpiente de agua o de la sirena en el río (Rivas, 2000 y 2003). A través de su soplo, ella origina los vientos en la tierra que ocasionan los cambios hidrológicos del río y las estaciones climáticas en la tierra. Según los kukama, si el viento sopla para abajo empuja el agua «río abajo», +w+tu yumanarin uni, del Oeste al Este, y ocasiona la merma del río. En esta época los vientos son escasos, y en caso que haya viento, este empuja el agua hacia arriba y detiene la merma. De lo contrario, si el viento empuja el agua contra la corriente, río arriba, de Este a Oeste, sube el nivel del agua. A continuación, presentamos el siguiente esquema:

			Soplo del OESTE al ESTE: río arriba hacia río abajo

			.....>.....>.....>......>

			Sigue el curso de la corriente: el agua baja de nivel

			Soplo del ESTE al OESTE: río abajo hacia río arriba

			.....<.....<.....<.....<

			Contra el curso de la corriente: el agua sube de nivel.

			Cuando, durante la merma, se camina sobre el bosque inundable, con frecuencia uno se cruza con pequeños canales, t+matsa97, profundos, de cursos de agua que, en general, anexan una laguna al río. Por estos caños se llenan o drenan las lagunas conforme el vaivén del ciclo hidrológico del río. En la ideología kukama, cuando la gran serpiente del agua emigra de una laguna cerrada hacia río, el peso de su cuerpo deja una marca profunda en la tierra dando aparición a los canales. Por eso, cualquier cambio del curso de agua del río, la aparición o desaparición de caños o lagunas, el desbarranco de las riberas se atribuye al desplazamiento que la gran serpiente realiza de un cuerpo de agua a otro. Cierta vez en Tamarate, al preguntar a un comunero por qué se había secado el lago de su comunidad, obtuve como respuesta «debido a que ellos habían matado a una serpiente pequeña que residía en una poza del agua».

			La serpiente acuática habita preferentemente en las lagunas, las cuales ella se encarga de remontarlas. Es decir, cierra la superficie del agua con abundantes plantas acuáticas (ver fotos 10-13 y dibujos 15-17). También, ella reside en las partes profundas o pozas de los meandros del río, de una laguna, de una quebrada, del bosque inundado o de un aguajal. Ella controla y domina el espacio acuático donde se instala y reside, y prefiere tener una vida solitaria y distante, al igual que el chamán en una comunidad. Por eso, ella es el emblema del espacio fluvial y tanto la flora como la fauna acuática le deben su existencia. Los kukama denominan a la serpiente de agua, ipira mama, madre de los peces, porque es ella quien se encarga de alimentarlos, protegerlos, cuidarlos y reproducirlos. En el Bajo Huallaga, el siguiente relato sobre la serpiente de agua está muy difundido existiendo distintas versiones del mismo, a través del cual se la describe y presenta sus principales atributos (ver dibujo 9):

			M6. La purahua

			Un joven98 pícaro fue a un lago bravo donde estaba el brujo purau y dijo:

			—«Yo voy a tirar terrones de tierra al tiburón». 

			El joven subió a un árbol y comenzó a silbar imitando a un mono. El purau cuando subió a la orilla por la parte onda de la cocha, sintió el sonido del agua de los terrones de tierra y con su poder lanzó un chorro de agua contra el joven. Un viento fuerte llegó hacia el joven quien fue a parar dentro del purau. El tiburón purau, alma del brujo, es inmenso animal, su barriga parece una casa vacía que contiene todo tipo de animales: peces, un venado, diferentes especies de aves como: los tibes99, las garzas cenizas100, el manshaco101, el tuyuyo102, el paparo103, la huangana huapapa104, etc., y un ser humano. Durante la creciente, el purau se encima y sus crías no se localizan porque los tiene dentro de él. En tiempo de la merma, el purau se sumerge y suelta a todas las aves que se observan en las playas de las orillas de las lagunas. Ahí dentro, el joven vio un venado cuyo cuerpo estaba sin cerdas por los excrementos de las aves, a quien le dijo: 

			—«Hola cuñado venado, ¿qué haces aquí?»

			—«Cuñado, aquí estoy castigado. Este tiburón me cazó en media cocha remontada mientras nadaba cruzando al otro lado, no pude defenderme, y no puedo regresar a mi casa», respondió el venado.

			—«A mí me ha cazado por palomilla cuando estaba sobre la rama de un árbol imitando al mono, con su imán me ha jalado, por eso me encuentro contigo», dijo el hombre.

			El corazón de la boa es como un reloj colgante, su trasero es como una tapa que se cierra y abre. Entonces, el joven exclamó:

			—«Mira cuñado venado, yo hago andar un cuchillo105, con eso voy hacer un hueco en la barriga y juntos debemos escapar». 

			El venado respondió:

			—«Cuñado, al medio día, este tiburón sale a solear al canto del barranco, corta la parte por donde el sol parece bien claro». 

			El tiburón purau, alma del brujo, rebalsó a solearse. El joven hizo un corte grande al costado de la costilla de la barriga sin que el tiburón sienta. Luego, el venado dijo: 

			—«Vamos cuñado, sube encima y asegúrate bien, agárrate por mi cuello, desde aquí yo saltaré a tierra». 

			El venado dio un salto largo gritando: «Fiuuu, fiuuu» y salieron tirando carrera. Preciso momento, el tiburón malició y comenzó una fuerte lluvia con vientos, rayos y truenos, la cual derribaba los palos y las ramas con el fin de apretarlos, pero caían siempre detrás de ellos y el viento no pudo alcanzarles. Ellos fueron a descansar en medio de una purma, donde el venado dijo al hombre:

			—«Mira cuñado, nos hemos salvado del tiburón. Yo te saqué cuñado, después no me critiques, todos los días cuando vaya a tu chacra, no quiero saber que hables ese venado desgraciado y pernicioso está acabando las hojas de mi yuca». 

			—«No cuñado. Nunca vas a escucharme criticarte. Al contrario, te voy a invitar a mi chacra, cuñado venado, ven a comer los plátanos flacos caídos. Ahí tienes media hectárea de yucal, ven a comer las hojas que son tuyas», respondió el hombre al venado.

			Miguel Caritimari Arirama, 47 años, Achual Tipishca, 1995.

			Tal como el M6 manifiesta, el cuerpo de la serpiente de agua contiene o guarda diferentes tipos de tierras (playa, barro), de aves, de peces, de animales, etc., durante la creciente. Además, gracias a las referencias orales, se sabe que ella da origen a la arcilla o greda, y determina que haya o no este tipo de tierra en las riberas de los ríos, lagunas o quebradas que las mujeres utilizaban para hacer cerámica. Hay una serie de cantos y conjuros propiciatorios en relación a la boa para garantizar la existencia de este recurso en el medio ambiente. Al igual que en ciertos grupos pano, la serpiente se representa al exterior, sea en la «barriga» o el «cuello», de las cerámicas106. Siguiendo la secuencia de las fotos del 1 al 7107 de unas vajillas, se observa el proceso de evolución de la iconografía de la serpiente: la representación clásica del diseño de su piel (fotos 1-3) se transforma en una flor —que simbolizan las manchas del cuerpo del reptil— (fotos 4-7). En los dibujos 2, 6 y 8, sobre la piel del cuerpo de la serpiente, se distingue unas flores pintorescas coloreadas. Las mismas están representadas alrededor del cuerpo de las grandes tinajas, mauta108, de arcilla, donde se almacenaba las bebidas para las fiestas. Además, se encarnan otros diseños de: plantas109 (fotos 4-8) (ver Girard, 1958, p. 173), aves (foto 8) o peces (foto 9), etc., los cuales están contenidos en el cuerpo de la serpiente (M6). Según la gran tradición tupí, los kukama utilizaban en sus cerámicas los colores básicos del negro, el rojo y el blanco (fotos 1-9). Según los kukama son los colores que provienen de la gran boa acuática. El exterior de las tinajas se embadurna con cera brillante y reproduce el mismo efecto de la piel de la gran serpiente acuática. Además, la serpiente y el cántaro contienen líquidos o materias. No olvidemos que expresan que la serpiente vive cargando cantidad de agua. Igualmente, cuando ella sacude el agua de una laguna genera espumas y remolinos, al igual a la que se origina dentro del cántaro que contiene la bebida fermentada de la yuca (masato).

			[image: ]

			Casi todo el cuerpo de la serpiente está enterrado en el lecho del río. En este lugar la serpiente construye su nido, que cubre con hojarascas, y, al igual que la atinga, mutsu, apenas tiene un hueco por donde saca la cabeza para respirar el aire (ver dibujos 2 y 7). La cabeza mira hacia la superficie del río y su boca grande, ancha, está abierta, de manera que todo el tiempo se encuentra al acecho. Tiene muchos colmillos, más que cualquier animal terrestre o acuático. Ella nunca deja de comer. Se dice que la lengua de la serpiente es su imán, con ella suele atraer y jalar a su presa. El chamán, en sus cantos, demanda a la serpiente que saque su lengua y succione la enfermedad del cuerpo del paciente. Y que, en su barco (cuerpo que contiene), se encargue de transportarla lejos. Para alimentarse ella expulsa su soplo, o lo arroja, con el cual origina los grandes remolinos en la superficie del río. Es su manera de atraer, tragar o expulsar cualquier cosa que circule sobre la superficie del agua, sean las ramas o troncos de árboles, canoas, hojarascas, gente, arena, animales, tierra, etc. Todo ello sirve de alimento o de refugio a los peces cuando están dentro del cuerpo de la anaconda. Ella almacena en su barriga todos los objetos capturados y luego los excreta pulverizados por el ano. Estos restos dan origen al m+r+tin itini, ‘playa’110 en medio (del río), que aparece, a veces, durante la vaciante. Este tipo de suelo se considera peligroso por ser inestable, pues, según ellos, se forma también por los choques del agua sobre el lomo de la serpiente acuática produciendo la acumulación de arena.

			Durante la creciente del río, el purau se encuentra sobre la superficie de los lagos. Por su gran tamaño y peso corporal suele trasladarse con mucha dificultad de un lugar a otro. Su cuerpo se halla cubierto de hierbas acuáticas flotantes: piripiri111, huama112, putuputu113, gramalotes114, etc., que crecen y rebalsan sobre las aguas detenidas cerrando la superficie de la laguna. Estas son las camisas, y los pantalones de la serpiente. Asimismo, dicen que en su lomo carga dichas plantas acuáticas sobre la superficie de los lagos.

			También indican que su corazón grande cuelga como una campana y que el estómago del purau es tan grande como el interior de una casa. Al interior (M6) guarda y contiene diferentes especies de peces, de aves (como: tibes115, garzas cenizas116, manshaco117, huangana huapapa118, tuyuyo119, paparo 120, etc.), un venado, un hombre y la playa. En la merma del río, expresan que la gran serpiente de agua no se localiza por estar en el fondo del río o del lago. Entonces, ella vomita lo que contiene en el estómago, acto por el que aparecen los diferentes tipos de suelos: arcilla121, barrizales122 o arenales, así como la abundancia de peces y de aves en las riberas del río o de las lagunas, los cuales nunca se localizan en la creciente.

			Los pobladores ribereños llaman a la serpiente de agua purau, diminutivo de purawa, pues ella mantiene una estrecha relación con un chamán en la tierra123. El purawa es percibido como animal feroz, gran demonio, que vive en los lagos, por ejemplo, el lago de Achual Tipishca tiene una «fiera» que habita en la poza profunda de la desembocadura de la quebrada Kapichiru, ‘pantalón’, al lago. Ella no es brava, porque los chamanes se encargan de atajarla para que no los fastidie. A continuación, presento la descripción de este ser:

			R2. Al medio día, la mayoría de los bufeos empiezan a solearse, boyan y empozan en la parte profunda de la boca de la quebrada Kapichiru124 que tiene 17 brazos de hondura. A veces, la salida de esa muyuna se hace negra, hueca. [...]. Ahí vivía Pablito Caritimari, su padre Salvador, Julio, César, Carlos, doña Rosa Caritimari se asustaban. Una vez Rosa me llamó:

			—«Primo, aquí en nuestro puerto, más allá en medio de la quebrada, mi padre ha visto un tremendo hueco que parece un ojo. Mi papá quiere conversar con el abuelo Santiago».

			Vamos, me he ido hacer concentración en su casa. Para comprobar qué animal vive en ese lugar, llamé al abuelo Mariano, como es yacuruna, para que vaya a ver dentro del agua qué cosa hay. Ha demorado casi una hora. ¡Qué habrá echo adentro del agua! Cuando empieza a subir, oigo en el puerto «fiiiiiii, fi, fi, fiiiiii». Entonces, vamos, me voy a ver. El abuelo Santiago estaba subiendo, le he visto prender su cigarro. Luego, he escuchado la voz del abuelo Santiago:

			—«¿Qué has visto, tío Santiago?», le digo.

			—«¡Ah, papá Roque! Aquí hay boas negras, hembra y macho. Ahí se encuentra la madre de la cocha, de los pejes, es casi similar a la boa, tiene la cabeza plana, es tremenda larga tendrá unos 50 metros de largo, es barrigona, se empoza en las partes más hondas de las cochas y cuando ella se encima, los peces empiezan a andar, a sonar, a desplazarse sobre la superficie. Entonces, el bufeo que anda en grupo hace andar, brincar y migrar a los peces ractacaras, yawarachi en la cocha. A la sazón, toda la cocha empieza a sonar «shaaaaaa», y ahí la gente empieza a pescar (tarrafear) en el puerto. Ahí, el bufeo sale «beffffff», caza «buuuuu». Cuando el bufeo la molesta tanto en la cocha, ella se enfada y empieza a sacudir al agua: «saa saa saaaa»125, el agua empieza a espumear, y en aquel momento caza/traga a sus crías «bommm» (como el sonido de una escopeta), a todos los peces. «Entonces, la cocha se silencia», me dice el abuelo Santiago. 

			Roque Murayari Arirama, 68 años, Achual Tipishca, 2004.

			Narran que mientras en la tierra de este mundo un chamán realiza una sesión, paralelamente en el río o en una poza profunda del lago donde aquel habita, en noches oscuras, especialmente entre densas neblinas, su espíritu maitsankara, la serpiente de agua, se transforma en una gran lancha, wapuru, que emerge a la superficie del agua a través de un gran remolino. Ella flota y su cuerpo se enciende y resplandece, como si fuera el motor de un barco. Sus ojos penetrantes parecen faroles o luceros que alumbran y emanan unas luces blancas brillantes con gran fuerza de atracción que, como imanes, atraen a su presa. Ella comienza a pasear por el río y, durante el trayecto, en sí misma, lleva una tripulación: los «maestros espíritus» yacuruna, quienes son los marineros del barco. Las boas son las hamacas que cuelgan entre los postres. Los caimanes126 son las canoas salvaguardias que van a los laterales del barco. En la cola se encuentra una inmensa palometa mama, tapaka mama, que dicen es la popa del purahua, que impide que los animales y peces atrapados en su estómago no salgan del cuerpo, etc. (ver R2, R3; C1, versos 20, 31 y dibujo 9). La gente al verla dice que un gran barco a vapor surca el río. Terminada la sesión de ayahuasca, expresan que la serpiente, cansada de navegar, se sumerge y regresa nuevamente a su nido por la misma ruta y remolino del que surgió. 

			A continuación, presento una ilustración del purahua como barco (ver M6, R3 y C1): 

			
				
					Dibujo 9. La serpiente como barco a vapor en el río

					[image: ]

					Fuente: Miguel Caritimari Arirama.

				

			

			La serpiente de agua recibe el apelativo wapuru, del castellano ‘(barco a) vapor’127, pues la gente manifiesta que los chamanes brujos aparecen como lancha, ya que su cuerpo se representa análogo a los primeros barcos a vapor que antaño recorrían los ríos amazónicos (ver dibujo anterior). Para completar este dibujo, cito la brillante descripción del purahua hecha por el profesor kukama Juan de la Cruz Murayari Pereyra en su libro:

			R3. Don Pablito Waykama128, cuyo sobrenombre era «Timbina»129 es el personaje de quien hemos recogido muchos cuentos [...] trataremos ahora del Purahua. [...] 

			Han hablado de lo temible y lo peligroso que es como fiera «madre» de las aguas. [...] Aquí no vamos a tratar de lo peligroso que es para el chacarero que tiene que atravesar el río día y noche, bajo el sol o la lluvia, sino de la aparición de esta fiera en forma de lancha en algunas muyunas de los ríos o lugares profundos de los lagos. Nuestro anciano sostenía haber visto que muchos brujos lo utilizaban como propiedad suya y lo hacían flotar como una lancha, mediante invocaciones con icaros o cantos enigmáticos, a cualquier hora del día o de la noche, generalmente cuando estos hacían sus sesiones o veladas.

			Añadía, además, don Pablito, que el barco contaba con una tripulación como la que tiene cualquier barco verdadero que navega por los ríos.

			El supuesto barco, al estar en la superficie del agua, se dirigía al puerto del supuesto propietario, el brujo, en donde los tripulantes ofrecían a los vivientes del lugar panes, gaseosas, cervezas, conservas, etc., que disfrutaban con ellos.

			Terminada la sesión, se embarcaban nuevamente al barco. El maquinista encendía el motor y partían de retorno a la muyuna, en donde en medio de sonoros ruidos de remolinos producidos por el choque de la corriente del barco, como sucedió al flotar, se iba sumergiendo y con ello las luces también iban perdiéndose quedándose la muyuna, tranquila, como si no hubiese nada allí.

			Según la creencia popular estos barcos aún existen en ciertos ríos o lagos donde exista algún brujo (2004, p. 44).

			Tal como este relato anuncia, cuando un chamán realiza una sesión de ayahuasca, a través del canto invoca la presencia de los espíritus abuelos del bajo mundo, quienes vienen a la tierra de este mundo transformados en serpiente de agua. A continuación, presento el canto de un chamán, por medio del cual se explicita la forma, el medio y las pautas de la relación del chamán y sus espíritus auxiliares.

			C1. Canto a la gran madre, serpiente acuática
Muiwatsu mama ikara

			
				
					
					
				
				
					
							
							1. Nanimpurakuaratsuitipa tana paritsara muiwatsu mamak+ratipa?

						
							
							1. Pero, ¿es esta la única manera de llamar a la gran serpiente, madrecita?

						
					

					
							
							2. Tana iputa na ikarak+ra yututipan

						
							
							2. Nosotros continuamos entonando tu cancioncita

						
					

					
							
							3. Nantsuitipa tana chirurutawatsi yututintipa tana kurupa maikuaratsuitipay?

						
							
							3. ¿Es que nosotros seguimos la traza del espíritu de nuestro cigarro?

						
					

					
							
							4. Nantsui parana aywakuaratsuy, tana paritsara yututink+ratipay muiwatsu mamak+ratipa?

						
							
							4. En tus tormentos (torbellinos) río, ¿es así que nosotros invitamos gentilmente a la gran serpiente madrecita? 

						
					

					
							
							5. Nantipa tana arkanata yututink+ratipay?

						
							
							5. ¿Es así que nosotros continuamos asegurando gentilmente la protección?

						
					

					
							
							6. Nantipa rana yumitsari yuti unikuaratsui?

						
							
							6. ¿Es así que ellos continúan jugando en el agua?

						
					

					
							
							7. Ini muntu kumitsakuara parana wiripe warika yututinkanatipay?

						
							
							7. ¿Es la palabra de nuestro mundo que continúa descendiendo a la profundidad del río?

						
					

					
							
							8. Raepetsui rana kum+ra tinikuaratsuitipa? rana yumitsari yututinkanatipay?

						
							
							8. ¿Ahí su palabra es blanca? ¿Se seguirá librando? 

						
					

					
							
							9. Rana piruarakuatiaran yututinkanatipa tsanan chiruruta yututinkanatsui?

						
							
							9. ¿Es que se continúan pintando las líneas que cubren su cuerpo?

						
					

					
							
							10. Nantipa rana sharanta ururinkanatipay parana tsap+takuaratsui?

						
							
							10. ¿Es que ellos van dulcemente sonando sharanta130 desde la cabecera del río?

						
					

					
							
							11. Parana t+apira mirikuaratipay?

						
							
							11. ¿Es que la cabecera del río es delgada?

						
					

					
							
							12. Maritipa rana uwatankanatipay?

						
							
							12. ¿Quiénes son los que andan?

						
					

					
							
							13. Kuarachi putiakuaratipay?

						
							
							13. ¿Por el pecho del cielo?

						
					

					
							
							14. Epe muntu kumitsakuaratsuitipay?

						
							
							14. ¿Y existe la palabra en tu mundo?

						
					

					
							
							15. Ay ini muntu uchikapukatipay?

						
							
							15. ¿Es que allá que nuestro mundo se termina?

						
					

					
							
							16. Ipirun kumitsapura tana paritsara yututin muiwatsu mamak+ratipay

						
							
							16. Sin embargo, prestan la palabra para que continuemos invitando a la gran serpiente madrecita

						
					

					
							
							17. Nantipa tana papatawatsu yututink+ra?

						
							
							17. ¿Es que aquí nuestro padre continúa creciendo?

						
					

					
							
							18. Nantipa rana chirurutawatsu?

						
							
							18. ¿Es que él ofrece una gran protección?

						
					

					
							
							19. Kum+ra tinikuaratsui na chitsa tinikuara yumutsari

						
							
							19. La lengua blanca (del) juego de tu rostro blanco

						
					

					
							
							20. Raepe ini muntu wapuru tinikanatipa tsawitika yututin?

						
							
							20. ¿Es que ahí, en nuestro mundo, la blancura del barco a vapor continúa imponiéndose?

						
					

					
							
							21. Raepetipa rana rakatata ini muntu yututin kakuri mamamukitipayan?

						
							
							21. ¿Es como la madre que tiembla ahí que ellos continúan sacudiendo nuestro mundo?

						
					

					
							
							22. Kuarachi putiakuaratsui tsana yumatsari yututitipay?

						
							
							22. ¿El día, es la señal de su pecho derecho continuamente?

						
					

					
							
							23. Nantipa rana arkanata yututintsuitipay?

						
							
							23. ¿Es así que ellos continúan dando protección?

						
					

					
							
							24. Nantipa rana sharanta ururinkanatipay?

						
							
							24. ¿Es así que ellos vienen dulcemente a hacer sharanta?

						
					

					
							
							25. Nantipa parana tsap+takuaratsui?

						
							
							25. ¿Es desde la cabecera del río? 

						
					

					
							
							26. Raepe muntu kumitsakuaratsui 

						
							
							26. Ahí desde la palabra del mundo

						
					

					
							
							27. Nantipa papa wijukanatipay?

						
							
							27. ¿Es que los papás son viejos?

						
					

					
							
							28. Papa Mariano karitimarik+ra tipay?

						
							
							28. ¿Es el padrecito Mariano Caritimari?

						
					

					
							
							29. Bancokanatipa tana paritsara yututinkana?

						
							
							29. ¿Es que nosotros continuamos invitando a los bancos?

						
					

					
							
							30. Nanin pai papa Roque Murayari Ariramak+ratipa paritsara yututinkana

						
							
							30. Así al papacito Roque Murayari Arirama nosotros continuamos invitando.

						
					

					
							
							31. Rana wapuru tinikuaratsui tsana

						
							
							31. La señal de la blancura de su (barco a) vapor

						
					

					
							
							32. Raepe rana chiruruta rana pe tinikuatsui rana sharanta, mariri, mariri, ri, ri.

						
							
							32. Ahí nosotros cubrimos nuestro camino blanco de conocimiento, nosotros hacemos sharanta, mariri, mariri, ri, ri.

						
					

					
							
							Fuente: Roque Murayari Arirama, 68 años, Achual Tipishca, 2004.

						
					

				
			

			A lo largo del canto se usa la partícula -nan, -nanin, que, según Viveiros de Castro (1986, p. 205), es una forma clásica en los cantos tupí. A través del canto el chamán invita/llama a los espíritus maestros para que vengan a esta tierra (C1, estrofas 1, 4, 16, 30). Además, se explicita la relación que existe entre el chamán y la serpiente de agua como barco a vapor, wapuru (C1, estrofas 20, 31) y el espíritu de un chamán que reside en el bajo mundo (C1, estrofas 17, 27, 28).

			A lo largo de su carrera, el chamán adquiere «espíritus auxiliares» masculinos, que en el canto llama tana papata watsu, ‘nuestro gran padre’ (C1, estrofa 17); papa wijukana, ‘padres viejos’ (C1, estrofa 27), nombre que hace referencia al espíritu de un ancestro. En este canto, don Roque Murayari es el asiento, prestando su cuerpo, del ancestro Mariano Caritimari Arirama (C1, estrofa 28). Estos espíritus abuelos muertos habitan en la cabecera del río, parana tsap+takuaratsui131 (C1, estrofas 10, 25), donde el río es delgado o el agua empieza a gotear, parana t+apira mirikuara (C1, estrofa 11). Según los kukama, es el lugar donde termina el mundo, ay ini muntu uchikapuka (C1, estrofa 15) y se presenta la entrada al bajo mundo.

			Durante el día, la serpiente de agua sostiene/carga/protege el mundo con su pecho derecho (C1, estrofa 22), ella continua siempre con el mismo actuar, sin desviarse de su propósito. Durante la incorporación del chamán —que tiene lugar en general por la noche— expresan que el espíritu maestro se transforma en serpiente de agua, es decir, en un barco a vapor blanco (C1, estrofas 20, 31), que desde el bajo mundo comienza a andar (C1, estrofa 12) para manifestarse a este mundo. Cuando él aparece en esta tierra, el río se aflige (C1, estrofa 3). Paralelamente, cuando en la tierra el chamán sacude el cuerpo, él incorpora sus espíritus maestros que se levantan/salen a la superficie de la tierra, maitsankara turuka tuyuka ra kurupatsui. Al llegar a esta tierra, los espíritus maestros con sus cigarros del bajo mundo, kurupamai (C1, estrofa 2) cantan con maestría, potencia y fuerza, ikara sharanta mariri (C1, estrofas 24, 33) y rastrean el camino del bajo mundo, rana chiruruta rana pe tinikuatsui (C1, estrofas 9, 18, 32) para ver de dónde viene el mal. Gracias a su canto poderoso, los maestros abuelos ponen a la persona la protección/defensa, arkana, más fuerte que hay en los diferentes espacios (C1, estrofa 23). Por ejemplo, ellos invocan a los del bajo mundo: el yanapuma mama, la raya mama, la anguila mama etc., para que sacudan todo mal. De este mundo, ellos llaman a la serpiente coto, ak+k+ mui, al temblor mama, etc. Y a los que pertenecen al mundo celeste al planeta mama, gavilán mama, rayo mama, etc.

			Luego que el sabio conocedor o espíritu maestro de un chamán realiza la curación, el espíritu sale del cuerpo del chamán y retorna a las cabeceras del río, lugar donde el espíritu continúa aprendiendo y acumulando más conocimiento.

			La sirena, +patsu mama, madre/dueña de la laguna 

			A la sirena132, +patsu mama, madre/dueña de la laguna y de los peces, la describen como una joven mujer blanca de rostro muy hermoso. Tiene una cabellera negra larga hasta los pies, con la cual enrosca todo su cuerpo cubierto de escamas gruesas y la protege del frío. Sus extremidades inferiores se unen formando una cola como la de un pez (ver dibujos 8 y 10). Asimismo, dicen que ella vive afligida porque dentro del extenso cabello negro proliferan tantas liendres que al reventar dan aparición a todas las especies de peces, que para estos seres son sus piojos133, kiwa. De ahí su nombre ipira mama, ‘madre del pez’, pues ella se encarga de criarlos y los trata como hijos. En el cabello de la sirena habitan también las crías de las boas, que nunca la dejan y sobresalen por las pintas brillantes que colorean su piel y son como las hebilleras que las mujeres utilizan para sujetar sus cabellos. 

			Los chamanes ayahuasqueros suelen verla en su visión o sueño y expresan que una mujer chamán al morir se transforma en sirena, pues su espíritu es castigado por el Señor para que sea madre de la laguna. Un comunero de Achual Tipishca manifestó: «Antes que la población de la comunidad aumentara, solían ver con más frecuencia a la sirena en el lago». El siguiente relato es la descripción de la sirena por un kukama-kukamiria: 

			R4. La sirena es una mujer joven cuyo marido es el purau, un hombre viejo. Por eso ella evita mirarlo y estar a su lado, pues desea a un joven soltero con quien vivir, salir juntos a pasear e inclusive enseñarle a ser médico como ella. De ahí que, por un tiempo abandona al purahua diciéndole:

			—«Marido mío, viejo, voy a pasear por los rincones de la cocha y luego pasaré al espacio del mundo. Tú te quedas porque estás muy viejo. No puedo llevarte porque no puedes caminar».

			El purau responde: 

			—«Vete mujer mía, verdad que estoy muy viejo, no puedo caminar junto contigo. En tu ausencia me encargaré de cuidar tus piojos (“los peces”). Pero, no demores mucho, anda conoce cómo es la vida, te espero un mes». [...]

			Dicen que, al partir, la sirena coge su maraka134 y se pone hermosa usando como collar las crías de las boas cuyos cuerpos vistosos tienen manchas color negro y amarillo. Para sujetar sus cabellos utiliza las macanas135 de color marrón como su hebillera. Para transportarse emplea al caimán sobre el cual navega hacia la tierra. Para atraer a los hombres usa como perfume los olores del caimán, de la boa y de la macana, los cuales tienen el poder de hacer cambiar el sentido al ser humano. [...] En las noches silenciosas, toma ayahuasca y a través de silbos canta una música parecida al huayno acompañada de una chakapa136, la cual emana el sonido de una guitarra. Dicen que así recuerda cuando era mujer «médica» en la tierra. Y, es su poder para encontrar y seducir a un joven soltero para marido. El joven que escuche el canto cambia de mentalidad, mientras va al monte, a la chacra o a la cocha escucha silbos, sonido de guitarra en sus oídos. Y, en lugares silenciosos, ella se le presenta en «cuerpo y alma», transformada en una hermosa mujer blanca cuyos pelos largos cubren su cuerpo, que emana un olor que trasciende más que el perfume Tabú137, y con ese olor va contaminando al hombre. A medianoche, silenciosa, ella, en «cuerpo y alma», entra en la cama del hombre e incorpora dentro del cuerpo del joven cuando quiere robarle. Con su poder el hombre pierde el sentido, se revuelca, bota espuma por la boca porque ella está con el hombre. Ella le habla a través de sueños y manifiesta que le quiere para su marido. Más tarde, por efectos del hechizo, el joven comienza a correr como loco y sin estar borracho se bota al agua. Es cuando ella le recoge. Entonces, los parientes del joven preocupados buscan al médico ayahuasquero quien por medio de sus visiones llama al alma de la sirena. El chamán con cantos138 y soplos retira al joven de la sirena. De un momento a otro, el hombre que ha llevado dentro del agua, aparece (en la tierra) loco, ya no es normal como antes, y entre varios hombres lo agarran. La sirena se queda triste y llorando en el lugar donde vive y nuevamente intentará seducir a otro joven.

			Miguel Caritimari Arirama, 47 años, Achual Tipishca, 1995.

			Como complemento de este relato opinan que la sirena es un ser con mucho poder, que se manifiesta por su cuerpo flemoso. En noches silenciosas, ella suele cantar y cantar canciones tristes al espíritu de un hombre, quien se envejece sin mujer en la tierra. El canto llega al hombre por medio del sueño. Así, ella lo atrae hasta dejarlo sin respiración como muerto, con la boca llena de espumas, porque ya le ha entregado todo su poder —su flema— para reunirse con él. Para robarlo y llevarlo con ella al bajo mundo, ella sube a la tierra como mujer y le dice: «¡Vamos a la chacra! (una clara invitación sexual)». En vez de llevarle a la chacra, ella va con él en dirección a un remolino. De un momento a otro, «talán», se abre la puerta de entrada al mundo de abajo, el hombre ve las cosas extrañas ya que se encuentra en el pueblo donde vive la sirena.

			La sirena habita en las aguas remansas, donde hay inmensos remolinos, muyunas, partes profundas del río o de la laguna. El chamán dice que cuando la sirena quiere cambiar de lugar, sea de un remolino a otro, se contacta con el caimán, la «canoa» de los seres del bajo mundo, cuyo cuerpo rebalsa y se hunde. Entonces, ella se sienta sobre el cuerpo del caimán que la traslada con toda su fuerza.

			Los cambios de las estaciones del río se atribuyen tanto a la sirena, gran chamán de tierra, como a la serpiente de agua. Ella habita en los lagos remontados, +patsu aykuankuara, literalmente ‘laguna enferma en su conjunto’. Durante la creciente, los peces desaparecen y devienen escasos, porque ella los coloca dentro de las trenzas de su exuberante cabellera (ver dibujo 8), y enseguida procede a amarrarlas enroscando todo su cuerpo y se sumerge con sus crías. El aislamiento y la ausencia de seres humanos en un cuerpo de agua hacen que los piojos-peces de la sirena aumenten de forma desmedida e incontrolable. Durante la noche silenciosa se escucha a una gran cantidad de peces en las pozas profundas.

			Según el chamán, en la vaciante, la sirena desata, sacude y peina su cabello, al igual que una mujer. En ese momento es cuando ella suelta a sus crías y una gran cantidad de peces empiezan a sonar, «shuuuu», como tiro de escopeta dentro del agua, en las pozas del bosque inundado, tahuampa, o del lago. Luego, ella sale de las profundidades y emerge a la superficie del agua y procede a desplazarse río arriba. Es entonces que las aguas bajan de caudal y se produce la merma del río. El andar de la sirena engendra la migración de peces, ipiraku, río arriba, y viene la época de abundancia de peces. Los peces van colocados en su lomo y la siguen durante todo su recorrido. Las boas adultas marchan detrás consumiendo los peces.

			
				
					Dibujo 10. La sirena en el remolino de una poza del río

					[image: ]

					Fuente: Miguel Caritimari Arirama.

				

			

			El delfín (bufeo), ipirawira

			Al segmentar el término ipirawira tenemos: ipira, ‘pez’; wira, ‘pene’ o w+ra, ‘ave’. El primer sentido literal de ipirawira es ‘pez pene’, significado que ratifica su fama de gran seductor sexual139 que tiene en la Amazonía. Y, el segundo significado de ipiraw+ra es ‘pez ave’ o ‘pez volador’ (Espinosa, 1989), pues el delfín es conocido como pez pájaro del agua por su comportamiento gremial, al igual que las aves. Ellos suelen andar unos sobre otros, a veces saltan incesantemente sobre la superficie del agua para después sumergirse, y respeten el mismo gesto un poco más adelante. 

			Los kukama identifican dos especies: el delfín negro, ipiraw+ra tsunin140 (dibujo 12), de tamaño pequeño, conocido también como «delfín loco», por tener un comportamiento inquieto. Y, el delfín colorado, ipiraw+ra p+tanin141, cuyo nombre destaca el color rojo de su cuerpo. Ambos se mencionan como peces con olor fuerte y nauseabundo, ipitiu. Si nos remitimos al mito de origen del delfín (ver M5), esta especie se generó de la ropa del manatí. Por eso el delfín persigue por todos lados al manatí y andan juntos en los lagos.

			Los pescadores kukama resaltan que el delfín negro o loco es un excelente predador de peces, por lo que compite con ellos por obtener las mismas presas. El delfín habita y se desplaza en las partes profundas de los ríos y de los lagos, salta y juega por la superficie del agua. Los delfines consideran que la vida es mejor en el lago que en el río por la abundancia de peces, de los cuales se alimentan. Durante la pesca, los hombres están en continua interrelación con los delfines, y manifiestan un sentimiento de rechazo, aborrecimiento y temor a este animal, ya que el delfín puede hacerle daño al pescador. Si durante la navegación en la canoa un pescador se cruza con un delfín negro, este último no tiene miedo y se aproxima, e incluso puede hundir al pescador. Para ahuyentarlo y protegerse, el pescador lanza un escupitajo hacia el animal. Además, el delfín se acerca a las redes del pescador para alimentarse, y hace huir a los peces por uno y otro lado, lo que impide tener una buena captura. Inclusive perjudica las redes «tramperas» en su afán de comer los pescados atrapados en ella. De ahí que, aunque a los delfines no se los aniquila, de darse el caso, un hombre no vacilará en matar a los que interfieran con su trabajo o a los que hacen estragos a su red de pesca. Tradicionalmente, para picar al delfín los kukama utilizaban la flecha rayachupa, yawaw+ra142, cuyas puntas eran construidas de la lanceta de la raya. El animal, al no aguantar el dolor del veneno, desesperado, va a varar sobre la tierra y muere.

			
				
					Dibujo 11. El delfín negro, ipiraw+ra tsunin
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					Fuente: Waldemar Curitima Manihuari, Lagunas, río Huallaga.

				

			

			Los kukama consideran al delfín colorado brujo del agua por excelencia. Dicen animal endemoniado por su propiedad de transformarse en persona para tener relaciones sexuales con los seres humanos y hacerles mal. En la Amazonía peruana son innumerables los relatos que aluden a las relaciones sexuales de seres humanos con delfines, sea tanto en sentido literal como figurado. Por un lado, expresan que el delfín hembra se transforma en sirena, ipatsu mama, y viceversa. Ella usa sus senos y órgano sexual para seducir y robar a los jóvenes de la tierra. En la Reserva Nacional Pacaya-Samiria, los guardaparques, hombres solitarios, tienen fama de tener relaciones sexuales con las delfines hembras. El gozo que este obtiene es tan inconmensurable que no le interesa morir en su intento de continuar el placer indefinidamente143. Otro ejemplo, el caso del profesor Juan de la Cruz Murayari Pereyra, natural de Achual Tipishca, quien en su libro manifiesta su rubor al recordar que durante muchos años de su juventud sufrió acoso por parte de una sirena enamorada que lo perseguía. Antes la misma cosa había acontecido a su progenitor. El autor remarca que estos hechos «pareciera[n] ser fruto de la ficción o tal vez la afloración de mi sexto sentido, o tal vez prodigios divinos» (2004, p. 7). De otra parte, dicen que, en las noches, el delfín colorado macho se transforma en un tremendo y hermoso hombre blanco, wiracocha o «gringo colorado» para cautivar a una mujer. Además, viste camisa y pantalón blanco, con sombrero y botas rojas. Una forma de seducir a una mujer es entregarle pescados mientras ella se encuentra en el puerto de la comunidad. Luego, sale a la tierra a pasear y robar mujeres jóvenes. Suele aparecer, en «cuerpo y alma», en una casa silenciosa buscando mujer soltera (ver también R61), a quien con su poder hace dormir y la goza sin que esta lo presienta. Después, el delfín colorado retorna al agua y la mujer al despertar se siente diferente. A continuación, presento un caso:

			R5. Voy a contar el caso de una señora en Arahuante, quien se quedó con su papá y su mamá mientras el marido fue a trabajar madera. Un delfín se enamoró de ella, haciendo tunchi144, subía al puerto en las noches, se paraba en el patio y de repente todos quedaban dormidos: su papá, su mamá y ella. Así, el delfín entraba y le hacía el amor mientras dormía. La mujer despertaba mojada sin saber quién copulaba con ella. La gente maliciaba. La mujer estaba pálida, medio enferma porque el delfín la estaba contagiando (cutipando). El delfín apesta y ese hedor estaba haciendo enfermar a la mujer. El padre buscó un médico quien le ha dicho que el delfín les hacía dormir para gozar con su hija. Y le ha hecho botar cantando (icarando) y soplando a la hija.

			Nelson Carihuasayro Yahuarcani, 44 años, Tamarate, 2004.

			
				
					Dibujo 12. El delfín colorado, ipiraw+ra p+tanin
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					Fuente: Miguel Caritamari Arirama.

				

			

			El delfín colorado se alimenta de peces como: gamitana145, zúngaro146, dorado147, paco148, etc. Para capturarlos tiene como estrategia perseguirlos hasta agotarlos, entonces recién consigue cazarlos. Algunos peces en su intento de escapar del predador brincan a tierra o yacen muertos sobre la playa. En este caso, el pescador considera afortunado el actuar del delfín porque se beneficia de su ayuda. Los peces que se sumergen en el agua, logran huir del delfín, ya que este suele andar sobre la superficie porque necesita respirar. De ahondarse demasiado se puede ahogar.

			La gente del agua, yacuruna, karuara149

			El yacuruna, karuara150, es denominado ‘ser fenómeno’, ‘gente endemoniada’, ‘diabólica’ o +p+pin karuara tap+ra, ‘yacuruna’, ‘indio’, ‘salvaje’, ‘animal’, ‘demonio quien vive en el agua’. Se sabe que ellos fueron los primeros pobladores de la tierra. Después del Diluvio Universal (M1 y M2), se quedaron a habitar en el fondo del agua.

			Los chamanes describen al karuara como un ser al mismo tiempo parecido y diferente al ser humano. Ellos son de baja estatura, jorobados, el cuerpo pequeño negro con cerdas y plagado de sanguijuelas. La boca, la nariz y el mentón están cubiertos de la flema de canoa. En el pecho sobresale una cruz blanca. Tienen los pies y las manos redondos con los dedos abiertos, similares al del pato. Además, los pies están al revés con las canillas chuecas. Algunos manifiestan que la mujer yacuruna tiene la vagina en la barriga, al lado del pupo (ombligo). Los yacuruna, karuara, andan desnudos y residen en familia en una inmensa ciudad cuyas casas pequeñas y cerradas son de barro. A medianoche, cuando sienten nostalgia del mundo de arriba, ya que respiran con dolor y están aburridos de su pueblo en el mundo de abajo. Ellos en forma de maligno, maitsankara, espíritu negro, acostumbran a subir a la superficie de la tierra de la gente para visitar los centros poblados, ver a la gente y respirar aire fresco. Luego, retornan al agua.

			Los yacuruna desean una vida tranquila que nadie los moleste, por eso hacen remontar las lagunas. Ellos habitan en el lecho del río o de la laguna. Los yacuruna añoran su vida anterior, por eso sienten una atracción por los seres humanos que no son fenómenos como ellos. De manera que buscan constantemente realizar alianzas con aquellos a través de secuestros o hurtos. Los seres humanos que durante el baño o navegando en el río/lago/quebrada desaparecen en el agua (al ahogarse), expresan que en realidad los yacuruna los han jalado o robado para que residan y formen una familia con ellos, transformándose en uno de ellos (R7, R33), o simplemente que ellos le han matado. También se relatan casos de algunos seres humanos que lograron ser rescatados del hurto de los yacuruna gracias a los chamanes (R17).

			
				
					Dibujo 13. El yacuruna
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					Fuente: Víctor Yuyarima Chota.

				

			

			El yanapuma, a+tsuni o yawatsunin151 (literalmente ‘jaguar/perro negro’) 

			Los kukama expresan que los yacurunas se encargan de criar al yanapuma, yawatsunin, literalmente ‘jaguar/perro negro’ del agua (ver dibujos 2 y 7). Cuando una persona lo ve en sueño, manifiesta un gran susto, porque ella puede morir152. Describen al yanapuma con el cuerpo negro resplandeciente, el pecho blanco, grandes colmillos, ojos negros brillantes como la linterna, con los cuales magnetiza a su presa. Habita en lagos bravos, enterrado bajo el lecho del río. Al rugir hace temblar la laguna. Se alimenta de paiche153, manatí, taricaya154, etc. Al capturar su presa lo saca a tierra para comerlo. Según un informante, el yanapuma, es el retrato de Dios que ha quedado en el bajo mundo para ser recordado. 

			La vida bajo tierra, kak+ri +p+pin tuyuka

			Todos los seres del bajo mundo, o demonios (desde una influencia cristiana), son chamanes reputados del agua con mucho poder. Ellos mantienen relaciones de alianza entre sí y un chamán de la tierra de este mundo. Es voz popular entre los kukama que los yacuruna son espíritus auxiliares de los chamanes de la tierra, pues allá hasta las mujeres son chamanes. Así, la serpiente de agua o la mujer sirena son «cuerpo y alma» de un chamán de la tierra. La serpiente de agua —purawa— es un inmenso animal de género masculino (ver C15), cuyo cuerpo rectilíneo representa el miembro viril155. Ser que encarna la ideología patrilineal entre los kukama. En el dibujo 2, se observa a la serpiente que expulsa su soplo y provoca los torbellinos del río. Acto que representa la eyaculación del falo que fecunda de esta manera la tierra. Por su parte, el delfín tiene el gesto propio de un chamán, cada vez que sale a la superficie del agua exhala su soplo: «¡beffff chhhh!», y luego se sumerge. A través de este acto lanza156 su dardo mágico (virote, que se encuentra en la boca del estómago) a la gente; a quien le deviene un dolor fuerte que mata o también puede embarazar a una mujer menstruante que fue a bañarse al río o al lago. O, a la inversa, si un joven expulsa descuidadamente su semen en el río o lago, puede que embarace a la sirena, con la cual tendrá un hijo. Por lo que, más tarde, la sirena robará al hombre.

			El espacio del bajo mundo es percibido como frío, oscuro y cerrado, donde el cuerpo se enfría. Expresan que los seres del bajo mundo se aburren en él porque no hay sol ni árboles, falta el aire fresco y el clima es frío. De ahí que los seres del bajo mundo suelan recorrer la tierra a medianoche, en oposición a las actividades de la gente de este mundo, donde se trabaja durante el día. 

			Los seres del bajo mundo residen en las lagunas, o en los grandes remolinos (pozas o muyunas) de los ríos o quebradas. Los kukama cuando observan que la fuerza del agua desbarranca un segmento de la ribera del río llevando consigo los árboles. O, que la navegación en un segmento del meandro del río se torna peligroso porque el choque del agua sobre las embarcaciones (botes, canoas o balsas) las hacen hundir y la gente suele desaparecer, el hecho es atribuido a la purawa157 o al jaguar del agua, «fieras» del río. El cuerpo de la serpiente se representa como un «puente» en el río que se interpone a la corriente de agua formando los torbellinos de agua (ver Rivas, 2022, p. 102). De ahí el peligro que implica circular este punto, pues allí la serpiente se encuentra al acecho permanente para atacar. Si el derrumbe sucede cerca de un centro poblado, la gente teme por su vida y durante la navegación se rehúye transitar este mal paso158. Entonces, puede que un chamán vaya a realizar ritos y conjuros a la poza con la finalidad que el animal sea expulsado del lugar (por ejemplo, ver R13). Además, la gente va a tirar en las pozas desechos como trozos de botellas chancadas (por su propiedad de cortar), pilas o diferentes sustancias tóxicas159 como un recipiente con creolina, resina de la catahua160, etc. 

			Los kukama expresan que los yacuruna nunca tienen tranquilidad por proteger la tierra de la gente contra la serpiente porque ellos se sienten todavía humanos. Los yacuruna se relacionan con sus crías, el gigantesco yanapuma y la charapa mama161. Estos seres se encargan de cuidar e impedir que el brujo purahua salga a la superficie a destruir la tierra de la gente. Así, el yanapuma se coloca encima y sujeta con sus garras el cuerpo de la serpiente de agua que se mueve y lucha por vencerlo. Entonces, la charapa mama refuerza al yanapuma, y aplasta a la serpiente con su gran peso. Solo la cabeza de la serpiente está libre y mira hacia arriba, la tierra (ver dibujos 2 y 7). La serpiente de agua carga la tierra sobre sus hombros, de manera que cada vez que ella se mueve ocasiona un temblor en la tierra. 

			Ante la imposibilidad de salir a la superficie, la purahua embriagada de cólera ruge y bota fuertes bocanadas de aire hacia arriba. El soplo emerge a la superficie del agua a través de los remolinos de los ríos. Así se forman los vientos, las nubes y las lluvias en la tierra. A través del hálito emana su canto que emerge a la tierra por medio de tempestades. Los remolinos de aire chocan en los árboles brujos, +w+ra payun162, los cuales sacuden el cuerpo. Así, se saludan entre médicos. Pues, el viento despierta a la madre de las plantas. Por medio de estos vendavales sin lluvia, los árboles brujos de la tierra reciben el aliento de la serpiente y flamean sus hojas alegres porque su madre está llegando. Al respecto, los viejos decían: «Cuando escuchen a los árboles médicos que flamean sus ramas y sus hojas caen, no es un viento cualquiera, sino que es su madre médica que les hace mover. Ella está viniendo nuevamente, trayendo cantos de la cabecera del río que está bajo tierra. Es la forma que las madres de los árboles aprenden y acumulan más cantos. Es decir, medicina o conocimiento de su maestro». Por eso, cuando un gran viento choca en la lupuna163, el chamán aconseja a las criaturas: «Nietos, entren a casa, no esperen al viento que viene con su madre médico, trayendo yachays164». Este viento hace daño y puede matar a una persona.

			Los seres del bajo mundo mantienen una relación de alianza («expresan ser amigos vecinos») y jerárquica entre sí. Expresan que la serpiente acuática es la de mayor poder, a la cual todos obedecen. La sirena, médica cantora, es mujer del Purawa y del delfín colorado. Hemos visto que tanto a la serpiente como a la sirena denominan ipira mama «madre de los peces», resaltando su calidad de reproductores, de protectores y de alimentador de la fauna acuática porque los crían, cuidan y protegen. El cuerpo de la serpiente y los senos de la sirena emanan una flema, percibida como leche, que nutre y al mismo tiempo ayuda a los peces a trasladarse de un lugar a otro. Por eso, los peces están siempre junto a estos seres (ver dibujos 2, 7, 8 y 15). También mama se traduce como dueño por la capacidad que ellos tienen de disponer, de poseer o de apropiarse de los recursos acuáticos que una laguna alberga. Los seres del bajo mundo cuando desean tener una vida paralela en la tierra, se presentan a una persona y le proponen ser su banco, a cambio ellos le otorgarán sus peces o recursos acuáticos. 

			La serpiente acuática permanece siempre con la boca grande cerrada que abre solo para bostezar o cuando el cabello de la sirena la topa. Entonces, la serpiente arroja los peces de su vientre que se dispersan por el lago. A veces, cuando los peces por su excesivo peso afligen y vencen a la sirena, ella encarga al hombre Purau que guarde sus «piojos» para estar tranquila. Después de sacudir su cabello, los peces entran al estómago del Purau. Ella aconseja a la serpiente que, si a él también le dominan sus «piojos», los expulse para que vayan al lago y al bosque inundado (tahuampa). De ahí que, cuando los peces abundan en los lagos, los kukama expresan que la serpiente los ha arrojado de su vientre, y cuando se silencian y están escasos, ella los guarda en su estómago (ver R2).

			Expresan que el delfín loco y el colorado son los soldados o los guardianes del bajo mundo y obedecen los mandatos del purawa. El cuerpo grande y pesado de la serpiente dificulta que se movilice del lugar donde habita. Por eso, cuando el Purau arroja los peces al agua de las lagunas, ríos, caños, encarga al delfín colorado de seguir y cuidar a los peces de lejos sin molestarlos, si no ellos se van a aburrir. El delfín colorado no le hace caso y molesto se dice a sí mismo: «¿Quién será este Purau para ordenarme que no debo seguir a los peces?, ¿y no debo de comer?». 

			Y, a propósito, para provocarlo, persigue a los peces de manera escandalosa y atropellada, los cuales huyen de susto haciendo ruido: «Shooo shooo». Desde el punto de vista del delfín colorado, el brujo Purau, tiene una vida tranquila, aburrida, ociosa y sin sufrimiento. Además, es percibido como un ser caníbal que se alimenta y vive del consumo de los peces, sus hijos, que guarda en su estómago. Por su parte, el delfín es amigo y nunca deja a la mujer sirena, la acompaña por todos lados, siempre a la espera que ella, «madre de los peces», suelte sus crías del cabello para poder alimentarse. También expresan que el delfín desea reunirse con la sirena, pero ella no lo acepta porque este debe cuidar a sus crías, los peces. Por eso, se observa que los delfines persiguen a los peces, de manera que impiden que el pescador los consuma.

			Entre el delfín colorado y el loco existe una relación de alianza jerárquica. El delfín negro es percibido como un joven soldado que está bajo las órdenes del delfín colorado. Una de las obligaciones del delfín negro es hacer ronda por los rincones del lago y resguardar el pueblo bajo tierra. Además, tiene el encargo de cuidar y vigilar a los peces mientras surcan río arriba. Por eso, se lo observa con frecuencia siguiendo la migración del cardumen de peces en las orillas de la laguna, o durante la vaciante del río. El delfín colorado recrimina al delfín negro por no obedecerlo, ya que lo encuentra constantemente andando y vagando sin patrullar. A lo cual el delfín loco responde:

			R6. —«Sí, somos vecinos vivientes dentro del agua, nuestro pueblo. Yo me siento un soldado, yo no he salido a tiempo a resguardar a mi pueblo porque estuve enfermo con una fuerte gripe en el hospital. En la garganta sentía un dolor fuerte, no podía conversar, ni gritar, atorado con los huesos de los peces». 

			Los delfines desaparecen en la profundidad de la cocha. Dentro existe un hospital donde vive y los ríos son sus pueblos.

			Miguel Caritimari Arirama, 47 años, Achual Tipishca, 1995.

			Al igual que el chamán de la tierra, los seres del bajo mundo, como grandes chamanes, incorporan tanto el cuerpo de un ser humano como el de un ser no-humano, especialmente en algunas aves. Tenemos que la sirena cuando se enamora de un hombre de la tierra, a medianoche, sube al espacio de este mundo e incorpora el cuerpo de dos aves nocturnas: el ayaymama, uruta165 o la huapapa166, wapapa. Por un lado, la sirena se transforma en la pequeña ave ayaymama. Esta ave posee una boca grande y corta, es conversadora y tiene una risa fuerte: «Ja, ja, ja, jaaaaa», similar a la de una mujer. El ayaymama, cuando inicia la vaciante del río, acostumbra a sentarse/acomodarse sobre la punta del tronco de un árbol muerto de pie. Acto que connota una relación sexual. El palo seco sugiere el pene del hombre, ya que todo hombre posee su «raíz». Enseguida, el ave comienza a cantar/gritar toda la noche anunciando que el sol va a calentar mucho. Indicador que la tierra está en plena fertilidad y apta para iniciar la agricultura en el bosque inundable (bajial). Y, por otro lado, la sirena incorpora el cuerpo de la huapapa, ave de color blanco como la sirena, tiene la boca ancha y larga, habita en las orillas de las lagunas donde se la escucha sonreír: «Ja, ja, jaaa». El delfín o yacuruna suele incorporar el cuerpo del ave maligno o tunchi, piripiri167, para andar sobre la tierra o la playa del río. A medianoche silenciosa, transformado en maligno, silba su canto día tras día, para amansar una mujer. Los kukama para ahuyentar a los seres del bajo mundo queman plásticos (llantas, bateas de plástico en desuso, etc.) sobre las riberas del lago, pues el olor los espanta e impide que suban a tierra.

			Los seres del bajo mundo mantienen sea una relación de predación o comensal con los seres humanos. Un chamán cuando quiere vengarse de la gente de este mundo, a través de la ingestión de la ayahuasca, de un cigarro o de la pipa168, llama, controla y mantienen relaciones con los seres del bajo mundo a quienes incorpora. Entonces, a través del canto el chamán, «cuerpo y alma», hace aparecer al yacuruna con quien conversa cómo recoger a una persona para llevarla al bajo mundo por medio del remolino. Entrar al bajo mundo es similar a entrar a la cama. Por eso, no es difícil que los chamanes y los seres del bajo mundo hagan cosas acá arriba donde vivimos. Estos seres suelen cambiar de identidad con los entes de este mundo a través de múltiples metamorfosis. El ardid del yacuruna sucede cuando la persona va al monte, a la chacra o al río. A través de cantos y por medio de embustes o engaños del yacuruna, la persona se desvía del camino en el bosque. Para atraerla, el yacuruna puede transformarse en cualquier ser humano o no-humano de esta tierra. Por ejemplo, mientras la persona camina en el bosque, puede que vea a un familiar a quien llama y sigue. Pero en realidad es el yacuruna transformado que comienza a atraerla y amansar a través del poder de sus silbos ikara y del olor de los animales. De manera que ella se debilita y desorienta en el bosque. Entonces, el yacuruna, con la ayuda de sus compañeros, llevan al ser humano a vivir junto con ellos. O, también puede que, en el bosque de altura, el yacuruna engañe a la persona transformándose en huangana o en diferentes animales gregarios de la tierra como: panguanas169, unchalas170, firirines (panguanas chicas) (no id.), etc., que se acercan a la persona haciendo crujir las hojarascas o quebrando las ramas de árboles. La persona al ir a cazar encuentra bastantes huanganas, sajinos que comen frutos y quiebran ramas. El cazador los sigue, pero no puede localizarlos porque el yacuruna hace ver el lugar diferente de lo que es. Entonces, junto con otros yacuruna, lo estrechan y secuestran llevándolo al lugar donde viven, a una inmensa ciudad bajo tierra.

			Por eso, cuando una persona desaparece en el bosque o el río, el chamán explica que la gente del bajo mundo la ha raptado para tener alianza con ella y transformarla en yacuruna, karuara. Ellos hacen que la gente olvide a su familia de la tierra de este mundo por encantamiento. Allá, la persona secuestrada se acostumbra, tiene su propia familia, y su cuerpo se transforma igual que el yacuruna: sus pies se invierten para atrás y los talones hacia delante. Al salir a mirar su pueblo de la tierra de arriba, ya no se siente conforme en él, no quiere volver a la tierra donde lo tienen como muerto sin estarlo. Luego, puede que el reciente yacuruna se transforme en un poderoso auxiliar o «maestro espíritu» yacuruna de un chamán de esta tierra. Durante las sesiones de chamanismo, los yacuruna (C3, estrofa 14) salen a la tierra «cuerpo y alma» a conversar y cantar. Ellos están agachados sin que se les pueda ver la cara (ver relato a continuación). Para ejemplificar, narro el caso de Guillermo Arimuya Sangama (†) quien nació en Puinahua —bajo Ucayali— y durante la pesca en el lago Ungurahui del Pastaza, fue secuestrado por los seres del bajo mundo. En la actualidad, es yacuruna, amigo y discípulo auxiliar del chamán Roque Murayari con quien trabaja:

			R7. Mi «tío» Antonio Curitima (†) contaba que tenía un espíritu yacuruna llamado Guillermo Arimuya Sangama. A él le robaron en la cocha Ungurahui del Pastaza. Él ha picado a la madre de la vaca marina y al intentar jalarla, él fue tirado con toda la topa de su soguilla en medio de una poza donde era el pasto de la «vaca marina». Ahí se perdió dejando todas sus cosas: su canoa flotando, lanza, linterna, remo, escopeta. Al ver que un día no aparece [...] a las 3 de la tarde, su suegro Manuel Curico, fue a buscarle a su campamento, en el caño del lago Ungurahui, y halla su canoa boyada dando la vuelta. Y como él sabía un poco, sintió que su cuerpo se estremecía: 

			—«Mi yerno se ha ahogado, algo le ha pasado o el tigre le ha comido, ¡Cómo su soguilla no está!».

			Total, a un lado, ve su topa boyando, se va a jalar solo su arpón, no hay ningún animal. Vamos, vuelve a su campamento. En la noche nuevamente fuma su cigarro. Su yerno se fue a silbar: «Fiuuuu, fiuu». El suegro despierta y se sienta a pensar quién silba. Vamos, el viejo agarra su linterna y al poco rato siente otra vez: «Fiuuuu, fiuuu».

			El suegro preocupado seguía fumando su cigarro. Ahí le hace soñar: 

			—«Suegro, no sientas bastante por mí, no estoy muerto, estoy vivo en una poza donde he picado a la madre del manatí. La madre del manatí son yacurunas. Esos me han llevado a otro mundo. Cualquier momento voy a llegar a tu casa. Más bien, suegro, vuelve a tu casa, a San Felipe171. Di a tu hija que no estoy muerto. Cualquier momento voy a subir donde ella a visitarla, pero no (para) hacerla tener miedo, ni asustar a mis hijos». 

			Ese rato, el suegro se despertó y, sin decir nada, ha embarcado todo lo que ha picado: paiche172, taricaya173, etc., Amarró la ropa que era de su yerno. 

			Su hija le dijo: 

			—«Tal vez has muerto a mi marido, papá. ¡Guillermo, Guillermo, Guillermo! ¿Por qué me has dejado? Tal vez mi papá te ha muerto. ¡Ay, Dios mío!».

			—«No llores hija, no le he muerto, cualquier momento va a venir a aparecer». Respondió el padre.

			A los 3 meses, sube a San Felipe donde su señora. Se va a tocar la puerta: 

			—«Tan, tan, tan, Herlinda, te quiero, ven, atiéndeme. ¿Puedo subir a la casa de tu papá? Yo soy Guillermo Arimuya».

			Ella tenía miedo de salir del cuarto:

			—«Papi, a ver mira ¿quién es? Dice que es Guillermo». 

			Total, le ve lleno de callo-callos que colgaban en su cara y las orejas, con capa negra, tenía el pecho blanco y un tremendo sombrero.

			—«Suegro Manuel, yo soy Guillermo Arimuya, estoy viniendo a visitar a mi señora, a mis hijos. Hijos, no es que yo les haya dejado abandonando. Así me ha pasado, quizás Dios me ha castigado. La madre del manatí me ha llevado adentro del agua. Pero no estoy muerto, cualquier cosa les voy a traer, nada les va a faltar a ustedes ni a tu madre, camisa, ropa, para que coman, yo les voy a hacer subir todo lo que ustedes quieren. Recién a los 3 meses estoy subiendo. Después de 6 meses yo voy a venir. Al año iré a sentarme dónde mi padre Juan Arimuya, al Puinahua. De ahí, yo te voy a jalar Herlinda, amor, mujer mía. En Puinahua yo te voy a jalar para que vivas en la casa de mi padre, de tu suegro. Semanalmente yo voy a subir. Durante el día te voy a conversar en el puerto. Mis hijos que no sientan, su padre existe, si estaría muerto no te ayudaría. Estoy vivo, “cuerpo y alma” estoy adentro bajo el mundo. Estoy acompañado con mi amigo Santiago Curitima, el abuelo Mariano Caritimari, Andoa, Antonio Curitima, Pedro Curitima, José Manihuari, Santos Murayari, lamisto camalonguero que vive en Pampa Playa. Aquí estoy con su tío, mi amigo Roque Murayari, él es mi banco. Ahí voy a sentarme con él cuando me llame. Estoy conversando con los abuelos que son sus tíos, Salvador Murayari, Julio Murayari, Venturo Murayari, Francisco Yuyarima, abuelo Joaquín Caritimari, y con su abuelo Mariano Murayari, a ese viejito le llamaban “Itsua Kautse”, calvo era como mi amigo Roque». 

			Es un yacuruna de agua, vive en el bajo mundo, no está muerto.

			Roque Murayari Arirama, 68 años, Achual Tipishca, 2004.

			Los médicos antiguos narran que debajo del agua existe una vida paralela a la tierra. Así como se vive en este mundo, igual allá hay pueblos. En el relato anterior (R7) los seres del bajo mundo han establecido una relación de predación al robar a Guillermo Arimuya Sangama (†). Más tarde, este y su nueva familia establecen una relación comensal con sus parientes humanos de esta tierra. Los yacuruna, como dueños/espíritus/madres del agua, abastecen y otorgan a sus familiares de esta tierra no solo los diferentes recursos que existen en el agua para su sustento, sino también proporcionan los objetos o bebidas propias de la cultura de los blancos (ver R3, R65). Narran que los chamanes antiguos se botaban al agua. Allá ellos caminaban y luego retornaban trayendo aguardiente para emborracharse con sus familiares. Dado que no hay mejor palabra que la del chamán para describir el mundo de abajo, ya que él realiza constantemente viajes espirituales a ese espacio, tenemos que Roque Murayari expresa: «Yo conozco como es adentro del agua porque legalmente en mi concentración, el abuelo Santiago me ha llevado más de veinte veces a pasear al otro mundo. Él me ha dicho, papá Roque vamos para que conozcas, para que creas y sepas cómo es el otro mundo. Allá adentro se vive en un pueblo, igual como aquí en este mundo. Por eso, yo me he animado a ir con él y no me ha dejado. Cuando se entra, el agua se levanta como el mosquitero. Así como él me ha llevado, ha sacado nuevamente mi espíritu». 

			A continuación, presento el diálogo que el banco Roque Murayari Arirama establece con uno de sus yachays174, el viejo/abuelo Mariano, donde se describe cómo es la vida bajo tierra, kak+ri +p+pin tuyuka:

			R8. [...] el abuelo Mariano ha sido hombre maduro, cuando tenía 60, 70 (años) concentraba, caía 10, 15 días en el agua y demoraba en salir, no mojaba su ropa, y, como digo, el agua es como un mosquitero. Así el abuelo Mariano me contó su historia. Yo le pregunté:

			—«Abuelo Mariano, ¿cómo es abajo, el otro mundo, ¿qué existe por ahí?».

			Entonces, me cuenta: 

			—«Mira nieto, allá abajo en el otro mundo, es diferente. No es como se vive aquí, en este mundo que existimos... El cigarro que se fuma aquí no es igual al que ellos fuman, es otra cosa, otra forma». 

			Le pregunto: 

			—«Y, ¿cómo has aguantando 15, 20 días abajo (del) mundo, comías?».

			—«Si, ahí se come (de) todo como aquí. Pero no hay plátano ni yuca. Comen solo puro camote y de eso hacen el masato». 

			—«¿Cómo es esa gente de allá, abuelo?», le pregunto. 

			—«La gente de allá, del bajo mundo es diferente. Aquí nuestra canilla es derecha, allá son puros yacurunas, chuecas sus canillas».

			—«Y ¿tienen buena casa?», le pregunto.

			—«Tienen como uno se vive aquí. Algún día te voy hacer conocer, nieto Roque. Yo quisiera que tú practiques bien y cuando ya eres banco te voy a hacer andar», me dice el abuelo Mariano. 

			—«Ya, abuelo. Y, ¿tienen todo ahí en el bajo mundo, tienen motor, lancha, cuestión de aviones?», pregunto al abuelo.

			—«Sus aviones son el sarara (no id.), el suisui175, el pompom176. Después, hay una garza que anda: «chaum, chuam...» el sarara anda «saaaa, saaa, saaa», el chicuro (no id.), el ayapollito177 anda «chirr, chirr, chirr» y el suisui dice «sui, sui». Esos son sus aviones de ellos, sus helicópteros. El maligno es el pífano del yacuruna, silba: «fiiiiii, fiiiiiiii fififi».

			Entonces le pregunto:

			—«Y, ¿hacen fiesta ahí?».

			—«Ahí para sus flautas agarran un shitari tilacho178 que tiene el pico largo. Eso dicen que es la flauta de pan (pífano) de ellos».

			Entonces digo: 

			—«Y, ¿cómo es su música?».

			Es cuando hace una pausa [en el relato] y me dice: 

			—«De tanto preguntar para charlar hay que mandar, traer siquiera una media179 para contar todo», me dice.

			Entonces, yo mando a traer media botella (de aguardiente): 

			—«A ver cuenta abuelo Mariano» (y seguimos tomando). 

			Y, le pregunto: 

			—«Y, ¿bailan?». 

			—«Sí, bailan». 

			—«¿Cómo es su música?». 

			Total, me dice: 

			—«Ú ú ka ka ka, ka, ka, kum kum joy joy chum chum kai kai» (música que no fue posible transcribir).

			Ahí golpeando sus manos dicen: 

			—«O jo jo jo wey wey joy joy. Eso es su música de ellos», me cuenta el abuelo Mariano. 

			Ahí pues, le hago reír, digo: 

			—«¡No te creo, abuelo Mariano!».

			—«¿No crees hijo? Más hoy en la noche vas a venir, acá en la casa vamos a concentrar, voy a incorporar, voy a llamar a un yacuruna. Vas a ver cómo va a subir del agua, vas a ver si va a venir mojado».

			—«A ver, voy a creer abuelo. Y, ¿cómo subes?, ¿cómo te vas adentro del agua?».

			—«Soplando tu cuerpo, el agua se levanta como un mosquitero», me dice. 

			—«Y, ¿no has tenido miedo?».

			—«No, es un camino lindo, blanco es su carretera, y cuando tú te vas, te vienen a esperar».

			Y le pregunto: 

			—«¿Cuál es su carro de él?».

			—«Su carro es este motelo180. El motelo se agarra con el venado quién corre más rápido [...] el venado corre y el motelo está adelante. El abuelo Mariano está yendo sentado encima, brincando en el cuerpo del motelo y llega a casa de su discípulo yacuruna que se llama abuelo Santos Curico, su jefe de ellos. Dicen que, antes, en el año 1901, él se había perdido en el agua y con él concentra el abuelo Mariano».

			[...] y cuando hemos vadeado y estamos atracando salen tremendos yanapumas: blanco sus pechos y sus espaldas tablachos. Entonces, yo le digo al abuelo Mariano:

			—«Abuelo Mariano, ¿qué es eso lo que vemos allá?».

			De uno de esos cabeceos de la punta de la cocha viene una bola de tierra con yarinilla y tronco, un tronco de aguaje181 inmenso viene violento, parece un deslizador, da la vuelta hasta la salida de la cocha remontada. De ahí otra vez da la vuelta y viene a quedar en dirección de su puerta. Ahí cuando estamos mirando con el banco, que en paz descanse, don Antonio Curitima, en media cocha ha empezado a espumear y salir una tremenda boa negra. Después, sale un tremendo caimán de más de 50 metros, encima del lomo había puro ají pucunucho. Entonces, yo pregunto al abuelo Mariano: 

			—«Abuelo, ¿así salen estos?».

			—«Están visitando a ustedes, vienen a conocerlos. Así [es] cuando viene alguien extraño, les viene a saludar. Ahí está papá Roque, te voy a dejar todas mis crías para que te acompañes con mi hijo, mi tocayo Mariano. Algún día cuando me muera te voy a dejar todo mi poder para que quede de recuerdo», me dice él.

			Entonces yo le digo: 

			—«Y, ¿piensas morir abuelo Mariano?».

			—«No es que Dios me va a recoger, yo voy a morir algún día y quedar como “madre” de la laguna. Así es toda cuestión de bancos que ha muerto gente, ha comido gente, lo que toma sangre. Esa clase no sube al cielo, papa Roque. Esa clase queda como madre de la laguna».

			Ahí cuando estamos conversando me dice: 

			—«Quieres conocer al tigre del agua, papá Roque».

			—«A ver, abuelo Mariano».

			—«Hoy voy hacer vararles aquí, todos van a subir del agua. Y de aquí yanapumas van a ir a encontrar a sus hermanos», me dice. 

			Ha agarrado una pipa (shimbitapa182) tremenda, tenía cuatro. Su pipa es como un pilón pequeño, hecho de madera dura (shungo) y eso pita, y eso fuma, está icarando [...] de ahí con su pipa prendida se va a soplar, le manda, pues, ahí papá Roque.

			—«Abuelo», digo. 

			—«Anda, sopla tres metros nomás. Ahí, mis crías van a subir», me dice.

			—«¿A ver? Quiero creerte abuelo».

			—«Cuidado te vas a asustar papá Roque, esos van a venir sacando sus tremendas lenguas largas a lamerte, no es que te van a hacer algo», me dice.

			—«Ya abuelo, a ver».

			—«Ahora vamos a salir, papá Roque, vete a parar en la loma. No vas a correr, ellos van a venir a cariñarte, saludarte, ahí te van a conocer».

			En esa forma está cantado (icarado), cuando te hace soplar. Ahí está fumando su pipa, soplando. Al poco rato he visto el agua bien negra, cristalino. Veo una olla grande, parece huayra muyuna, que hace hueco: «Shuuuuu, mmmm». Viene a salir tremenda yanapuma mama, y vienen a salir submarinos «¡ufffff!», miles de animales. Como su casa era grande, ahí en su patio estaban todos saludándose, cariñando con su dueño.

			Después me dice: 

			—«Ahí está papá Roque, estás creyendo, te voy a jalar esa boa mama, Purawa».

			He visto una tremenda boa negra con orejas, tremendos ojos, la cabeza plana de esta altura, más alto que tú, le veo que saca y mueve su lengua «súúúú», tremenda larga.

			—«No tengas miedo, papá Roque, son mis crías. Algún día cuando me muera van a quedar para ti», me dice.

			—«Ya, gracias abuelo», le digo.

			De ahí, del agua han subido infinidad de nutrias, parece que vienen a comer a una persona, de dar miedo. ¡Cómo el agua turbia de esa cocha espumeaba! y estoy mirando los paiches, taricayas, charapas183, manatís, gamitanas184 moviéndose. En los renacales del canto de la cocha he visto cientos de monos que se mueven, cómo gritaban «jujoy jujoy». 

			—«Ellos vienen a saludarle papá Roque», me dice.

			Roque Murayari Arirama, 68 años, Achual Tipishca, 2004.

			Tal como el chamán relata, bajo la tierra, existe un mundo paralelo a la tierra de este mundo. Tenemos que el yacuruna chamán del agua, se encarga de criar al yanapuma. Es su perro guardián. El yacuruna cría también a los peces que arrastran la tierra, es decir, que habitan en el lecho del río. Entre los cuales tenemos: la carachama, que son considerados como los zapatos de la gente del agua. La taricaya185 o la charapa mama, que son sus bancos o asientos. Las crías de la raya186, que los yacuruna utilizan como sombrero. La gente del agua suelta a las rayas crecidas para que estén junto a las madres. Por eso, durante la vaciante, se localiza gran cantidad de rayas en las zonas barrosas del río. A continuación, en un cuadro presentamos las diferentes funciones que los seres acuáticos realizan bajo el agua. Tal como podrán observar tienen particular importancia los instrumentos con los que el ser humano transforma continuamente no solo su medio ambiente sino las cosas.

			Tabla 1. Los seres no-humanos en el «bajo mundo»

			
				
					
					
					
				
				
					
							
							Instrumentos de cocina

						
					

					
							
							Especie de fauna o flora acuática/terrestre

						
							
							Comportamiento o rasgo físico que se remarca de la especie

						
							
							Objeto de uso en el bajo mundo

						
					

					
							
							El rego rego, k+ra k+ra, literalmente ‘pequeño, pequeño’ (Fam. Dorodidae)

						
							
							Pez cuya línea lateral del cuerpo tiene unas escamas que rallan.

						
							
							El yacuruna utiliza las escamas filosas de este pez como rallador, iwichi187.

						
					

					
							
							La anguila, puraki (Electrophorus electricus)

						
							
							Tiene la cabeza redonda y grande, y el cuerpo delgado. Para cazar dispara chorros de agua hacia las aves o monos que se encuentran sobre las ramas de los árboles a orillas de los lagos, los cuales por el impacto del golpe caen al agua y así la anguila captura su presa.

						
							
							Indican que, para los yacuruna, por un lado, por la forma del cuerpo de la anguila es el mazo188, takari, y, por el otro, por la manera de capturar sus presas, expresan que es la cerbatana, puna, de ellos.

						
					

					
							
							La sacha boa, tsukuri

							(Fam. Boidae)

						
							
							Esta serpiente tiene el cuerpo pintado, largo y la boca grande. Al tragar su presa contrae y expande el cuerpo.

						
							
							Es el cedazo189, waruna, del yacuruna.

						
					

					
							
							La carachupa mama, tatu mama (Priodontes maximus)

						
							
							Tiene el cuerpo cubierto por un casco grande y duro.

						
							
							Es la blandona190, putari, o uwayu, del yacuruna.

						
					

					
							
							La taricaya, tarikaya (Podocnemis unifilis)

						
							
							Tortuga acuática que tiene cuatro patas fuertes cuadradas y un cuerpo parecido al banco.

						
							
							Es el asiento o banco, paruri, del yacuruna.

						
					

					
							
							El cunchi mama, mani watsu (Paulicea lutkeni)

						
							
							Pez que tiene la boca y la barriga grande. 

						
							
							Es el tinajón191, mauta, del yacuruna.

						
					

					
							
							El rabo del delfín, ipirawira tsui (Sotalia fluviatilis)

						
							
							De rabo tablacho y ancho como remo de tiro.

						
							
							El rabo es el batidor192, kunitata, del yacuruna y lo utiliza para batir su fariña, ui, y masato, kaitsuma.

						
					

					
							
							El ayahuma, ukarari (Couroupita guianensis)

						
							
							Su fruto tiene un símil a la mocahua cuando es partido en dos.

						
							
							Es la mocahua193, tikakuya, de los yacuruna.

						
					

					
							
							La piraña o paña, ipiri (Serrasalmus sp.)

						
							
							El color de su piel es oscuro.

						
							
							Es la olla194, yukuchi, que los yacuruna utilizan para cocer sus alimentos.

						
					

					
							
							La pangaraya, aramatsa (Fam. Soleidae)

						
							
							Pez cuyo cuerpo es oval y delgado.

						
							
							Es el aventador195, marawi, del yacuruna. También, la utiliza como tapa de sus tinajas para aislarlas del barro (ver dibujo 7). 

						
					

					
							
							La cahuara, waku (Pterodoras granulosus)

						
							
							Tiene el cuerpo redondo y ancho.

						
							
							Cuando el yacuruna sube a tierra lleva este pez entre los brazos para que sea su canasta196, urkuru, y todo lo que recolecta guarda dentro de la boca.

						
					

					
							
							La boa negra, tsukuri tsunin (Eunectes marinus) y la boa amarilla, tsukuri teweyun (Fam. Boidae)

						
							
							La boa es un reptil que atrae a su presa como un imán. Además, el cuerpo contiene inmensurablemente cualquier cosa.

						
							
							Son las hamacas197, tukini, colgantes donde los yacuruna descansan (ver dibujo 9). La boa suele colgarse sobre las vigas. El extremo inferior del cuerpo, el rabo, se enrosca y aprehende en el palo, mientras que el otro extremo superior del cuerpo se sostiene con sus muelas. Cuando la utilizan como hamaca su cuerpo se estira ancho y «florea». Expresan que los niños yacuruna se hamaquean en las boas pequeñas, mientras que el yacuruna junto con su señora se mecen en las grandes.

						
					

					
							
							El motelo, yawati (Geochelone denticulata)

						
							
							Tiene cuatro patas cortas y tubulares similares a los tucos de arcilla que tradicionalmente sostenían las ollas para cocinar.

						
							
							Son los asentadores, itakuru, de las ollas de los yacuruna. O, en la tierra de este mundo, por la forma del cuerpo es el banco, paruri, de la madre del bosque, supay chaqui, +w+rati mai, «demonio/madre/dueño del bosque».

						
					

					
							
							El oso hormiguero, tamana (Myrmecophaga tridactyla)

						
							
							Tiene el rabo largo con pelos extensos y trompa alargada.

						
							
							Por la forma del rabo es la escoba198, tip+tsa, del yacuruna. O, por su trompa alargada expresan que es la yupana, instrumento musical de viento de los yacuruna.

						
					

					
							
							El nido del paúcar, yapu o yatiwuna (Fam. Icteridae)

						
							
							Ave considerada excelente tejedora, del cual los kukama anuncian que aprendieron el arte de tejer. Tejen sus nidos de paja con gran maestría, los cuales se encuentran colgados juntos en las ramas de un árbol por su costumbre de vivir en grupos (Rivas, 2004b, pp. 111-112). 

						
							
							El nido es la jicra, tatawachiru, del yacuruna. Los kukama suelen expresar que el paucar es compadre del yacuruna.

						
					

					
							
							El paiche, iwatsu (Arapaima gigas)

						
							
							Entre los kukama existe un tejido que denominan piel del paiche.

						
							
							Por la forma de las escamas de la piel es la estera199, pariata, donde duermen, o el techo de la casa de los yacuruna.

						
					

					
							
							La raya mama, pampamuri yawaw+ra mama (no id.)

						
							
							Tiene el cuerpo grande y redondo. Para cazar abre y levanta todo el cuerpo y después al capturar su presa ¡bufff! lo cierra.

						
							
							Por un lado, una raya de tamaño normal es la mesa redonda del yacuruna, y, por el otro, la de gran tamaño es la tarrafa200, p+tsa, de los yacuruna.

						
					

					
							
							La charapa, puka (Podocnemis expansa)

						
							
							Tiene el cuerpo grande y redondo.

						
							
							Es el batán201, +rara petse, o la batea202, watia, del yacuruna.
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Dibujo 3. El ramatse, sharuwaru

Dibujo 4. El manapi (a) y el kurupiruara (b)

Fuente: Miguel Caritimari Arirama, Achual Tipishea, 2003.
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