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1. IiNTRODUCCION

Los fenómenos sociales que analizaremos en las páginas siguien-
tes se encuentranlocalizadosprincipalmente en las márgenesde los
ríos Negro, Guainíay bajo Casiquiare.A estosefectos, consideramos
como Alto Río Negro a la zona que se extiende desde San Gabriel da
Cachoeira (unos setenta kilómetros más abajo de la boca del río Vau-
peis) hasta el alto Guainía y de la cual excluimos el alto Casiquiare,
río arriba de la boca del afluente Basiba, por encontrarse deshabitado
desde hace unos veinte años y por pertenecer con más derecho a las
culturas orinoquenses Dearwa (también llamada Piaroa) Ye’kwana (o
Maquiritare) e incluso Yanomami (o Guaica).

La zona así delimitada pertenece a la cuenca amazónica y se halla
cubierta por bosque tropical lluvioso con bosque bajo y por sabanas
inundables (rebalses, en el habla local) en la divisoria con la cuenca
dcl Orinoco que señalanlos ríos Tcmi y Atabapo.No obstante,algu-
nos de los elementoslúdicos y religiosos que hoy nos ocupan tam-
bién se observan en puntos situadosen los alrededoresde San Fer-
nando de Atabapo (por ejemplo, en Guarinuma, San Antonio o
Macuruco), lo que supone una expansión de la cultura rionegrina
mas allá de sus estrictas fronteras naturales.

Nuestras observaciones se centran en lo que denominaremos la
subzonade San Carlos de Río Negro, capital del departamentoRío
Negro, Territorio Federal Amazonas, Venezuela. Se trata de una po-
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blación fundadaen 1759-1760que ha contadoa lo largo de su historia
con un número de habitantesque osciló entre los 400 de su creación,
los casi 2.000 cuandoel auge de las explotacionescaucherasdurante
la SegundaGuerraMundial y los 650 actuales.El resto de los asenta-
mientos de su área de influencia suelen oscilar entre 70 y 150 perso-
nas,con un mínimo de 20 (los llamados sitios) de forma tal que, por
ejemplo, toda la orilla o costa venezolana,desde Cocuí hasta Vie-
tormo, está poblada por unas 2.500 almas.

La subzona, si bien carece de comunicacionesterrestres,cuenta
con tres pistas de aterrizaje, asistenciamédicarural, Guardia Nacio-
nal, Misiones Salesianasy una estructuraadministrativa sumamente
desarrollada;por ejemplo, treinta y dos (32) organismos,casi todos
ellos públicos, mantienenfuncionarios en San Carlos, por lo que el
sector terciario de su población activa se acercaal 50 por 100 de la
misma. En contrapartida, sólo quince (15) familias trabajanconucos
(huertos) siguiendo en su labor el mismo método de tumba, roza y
quema, conocido en el resto del Amazonasy en la selva tropical llu-
viosa. En el resto de los asentamientos, esta proporción sector ser-
vicios-horticultura se invierte a medida que la concentración humana
disminuye, de tal manera que, en los centros más pequeños, todas las
familias cultivan conucos, generalmenteunifamiliares.

Barés, Warekénas, Baníwas y Turripákos, todos ellos pertene-
cientesa la familia lingiiística arawaka,pueblan el área. A ellos ha-
bría que añadir los mal denominadosyeraleso indígenasquehablan
la Iingoa Geral o ñeengatú y que pueden variar étnicamente desde
campesinos inmigrantes o empobrecidos mestizos hasta indígenas
Arawakos, Betoyas o Tupíes en un procesode transeulturaciónque,a
veces, los lleva a adoptar el yeral no sólo como Iingua franca en sus
contactos interétnicos, sino incluso como lengua materna. La difu-
sión de la más uniformizada de las culturas amazónicastiene como
agentesprincipales a estos indígenascuya movilidad espacialy cre-
cimiento demográfico son más elevados que los de los grupos ara-
wakos antes citados. No obstante, como son frecuentes los matrimo-
nios interétnicos, las fronteras culturales entre todos ellos son muy
difusas.

Asimismo, son muy variables los gradosde aculturación presentes
en los distintos grupos étnicos. Por ejemplo, podríamos citar como
recientementedesaparecidosa los Mandáhuacas,grupo muy afín al
Baré (cfr. López Sanz, op. cit.), del cual sólo queda una familia en
Solano pues,aunque se rumorca que subsiste alguna comunicación
en la zonaPasimoniBaria-Maturacá-Cababurí,resulta sumamenteim-
probable tal afirmación.

Los Barés, antiguos pobladores del bajo Casiquiare y alto río
Negro, también pueden considerarsecomo extintos, toda vez que
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solamente una veintena de personas,todas ellas mayoresde cincuen-
ta años,hablandicha lengua. Se tienen noticias de que en el alto Xié,
mezcladoscon Warekénasmuy influidos por la cultura baniwa, que-
dan algunos poblados barés pero no hemos podido comprobar la
exactitud de esta información.

Los Warekénas han sido dados por extintos por algunos autores
que carecían de datos venezolanos(«uma lingua e tribo atualmente
extinta é a Waríkéna, antigamentelocalizada no Xié>’, Galváo, 13).
Sin embargo,hoy en día, se concentranen la cuencadel río San Mi-
guel. También se les encuentraen puntos dispersosdel Orinoco, es-
pecialmenteen Quiratare. Son algo más del centenar,casi todos ellos
saben castellanoy el grupo mantienea duras penassu cohesión so-
cial pues son muy fuertes sus tendencias emigratorias y sus conflic-
tos políticos internos.

Los Baniwa constituyenun grupo más numerosoy mejor estudia-
do que los anteriores.Parecentenersu origen en el río Isana (Brasil)
y en la subzonaa la que nos limitamos se localizan en Maroa (450
habitantes), capital del Departamento Casiquiare, T. F. Amazonas, Ve-
nezuela.Aunqueen Colombiay en Brasil conservanbuenapartede sus
característicastradicionales,en la subzonavenezolanaestánpráctica-
mente integradosen la sociedadnacional.

Los Kurripákos son muy afines a los anteriores.Nimuendaju (cit.
en Galváo, op. cit.) distingue en el Isana tres dialectos principales: el
Káru (Carútana) en su curso bajo, el Karúpaka (Coripaco) en su parte
alta y el Un-hum (Cadauapuritana,muy cercano al anterior) en los
ríos Tunuí y Aiarí. Otro trabajo más reciente señala cinco fa/as:
Kárru, Korripapa, Korripaco, Kame y En-hen, considerandolas dos
primeras y el Ñame como similares (Oliveira y Galváo, 29). Además,
en San Carlos distinguen popularmente tres variaciones dialectales
de esta lengua: el victorinero, habladoen la comunidad de Victorino;
el cabecereño del alto Isana y el venillero del Guainía. Por otra par-
te, tenemosnoticia de no menos de trece clanesexogámicos,algunos
de los cuales utilizan dialectos propios.

Los Kurripákos, a pesar de las muy variadas identificaciones gru-
pales de las que se les hace objeto, representan la tribu más compac-
ta de la subzona. Suelen bajar el río Guainía para visitar periódica-
mente San Carlos donde son utilizados como la mano de obra
estacionalmás barata, entrandoasí en competenciacon los Yerales
que suben de Brasil. Es el único grupo que mantiene viva su lengua,
dándoseel caso, excepcionalen la subzona,que se encuentranen él
jóvenes y niños que no hablan castellano, portugués ni yeral. Es el
grupo que más rápidamente ha sido evangelizado por los misioneros
protestantes de las (<Nuevas Tribus», lo cual se traduce en el abando-
no inmediato de buena parte de sus ceremonias tradicionales que
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son sustituidas por comidas comunitarias, cánticos y estudios bí-
blicos.

2. EL DABUCURI

Las festividades principales de los grupos anteriores eran las del
dabucurí ~. Su desarrollo en el alto Río Negro ha sido ampliamente
documentadopor diversos autores. Si, exceptuandolos brevesapun-
tes de Humboldt o Thirion-Montauban, seguimos el orden cronoló-
gico de las primeras narracionessustanciales,hallamosque,en 1845,
informaba 5. Acevedoque los indígenashablabancastellano,pero que
seguíanpracticando«las fiestas del látigo» (cit. en TaveraAcosta, 52)
o «ceremoniasdel botuto... (que) parecenmás vivaz entre los indíge-
nas del Brasil... (y) pareceque han sido creadaspor la astuciamari-
tal de los indios a fin de mantenera sus mujeres en una sujeción y
obedienciapasiva» (cit. en TaveraAcosta, 54).

Entre los años 1849 y 1852, Wallacey Spruceexploranel río Ne-
gro y dan noticia de algunos dabucuris.El primero de ellos no llega
a mencionar la palabra, pero entre la relación que hace de varias
fiestas en distintos grados de cristianización 2 se pueden calificar (por
su detallada descripción nos permitimos hacerlo) como dabucurís
los que presencióen Ananárapicómay en Jauarité,río Vaupés,junio
de 1851 (Wallace, 193, 201). En ninguno de ellos se mencionaque les
estuviera vedadoa las mujeres la vista de ciertas flautas.

Sprucepareceser el primer autor que utiliza la palabra«dabocu-
rl», empleándola en el sentido restringido de «fiesta de los indios
Barrés’>. Hace una narración minuciosa del celebradoen Camanáos
(cerca de San Gabriel da Cachoeira)en abril de 1852, lugar que,por
aquellas fechas, debía constituir la frontera sur del territorio baré
en su repliegue hacia el norte. Tampoco hay ninguna indicación de
flautas tabúes para las mujeres. Ahora bien, seis meses después, en
Panuré, río Vaupés, asiste a un dabucurí muy numeroso,unas 300
personas,en el que sí aparecenlos botutos sagradosadjetivados,ade-
más, como únicos «fetiches», no adoradospero si muy respetados,
del Orinoco-Río Negro (Spruce, II, 416).

1 Aunque adábukusignifique «fruto» en baré y seanllamadas «fiestas del
seje» (seje, Jesseniabataua) <cfr. González Ñ., 1975), no disponemos de datos
suficientes para comprobarla historia de la difusión del vocablo «dabucurí»,
pero sí nos resultaevidente que los había no sólo de seje, sino también de
muchosotros productosde la recolección,cazao pesca.

2 En Montealegre, río Amazonas,p. 107; Serpa, p. 111; NossaSenhora da
Guía, arriba de la boca del Vaupés, p. 144; Yavita, sobreel Temi, cuencadel
Orinoco,p. 176; Tomo, en el bajo Guainía,p. 184,y Marabitanas,alto río Negro,
p. 186 (Wallace,op. eit).
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Otros estudios (cfr. García, Galváo, Saake, Reichel-Dolmatoff,
Biocca y González ÑJ enfatizan diversos aspectosde la fiesta:

a) Como rito de la fertilidad por el significado fálico de los
bailarines golpeando la tierra con sus pies e instrumentos de per-
cusión despuésde la recolección(Lowie, 53) y porque las mujeres
han de creer que los frutos dejadosen la casacomunalson dones
religiosos (y. ¡nfra, !=4, sobreel tema del Hijo del Creador).

b) Se distingue entre dabucuríde ambaywa(yagrumo,Cecro-
pía spp.) y dabucuríde Yuruparí (Galváo,48) y tambiénentre‘da-
bucurí or ceremonial exehangeof food .. essentially a ritual of
alliance’ y cachirí, a simple social gathering’ (Reichel-Dolmatoíf,
159>.

Creemosque podrían identificarse en este caso las fiestas de
cachirí y las del yagruino como fiestas menos formalizadasmien-
tras que el dabucurípropiamentedicho requeriría el uso dc las lla-
madas flautas de Yuruparí, y sería expresión de un ritual más
complejo que amalgamaríalas festividades de recolección, ini-
cíacton y alianza.Esta clasificación se refleja en el hablapopular
de la subzonaque nos ocupa: según ella, los dabucurísson divi-
didos en ‘de pilón’ y ‘de yapururo’ t

Aunque aún sc realizan, los dabucuríshan pasadoa ser reuniones
informales con un caráctersemiclandestino,a celebrarsesin convo-
catoria pública, al azar, en sitios alejadosde las arteriasmás impor-
tantes de la navegación.

Quizá el Último dabucurí del que tenemosnoticia escrita sea el
realizado en enero de 1963 en la boca del río Vaupés,con participa-
ción de indígenas Tucanos(familia lingijística Betoya), bajo la direc-
ción de un anciano Bao> (Biocca, 1, 209). Por lo demás,entre Barés
y Mandáhuacasde las cercaníasde San Carlos, sc celebróun dabucurí
de pilón en el caño Winapé en hacia el año 1940, ofrecido a C. C.

Cachírí, bureche, yarake, padzudro, dra záka, curia, cachaQay tilado (desti-
lado) son distintas denominacionesde las bebidas fermentadasy/o destiladas
que se extraen de la yuca (Ma,¡ihoí esculenla) cañade azúcar(Saccharumoffi-
eu¿arum) y batata (Ipomea balatas).

4 El término píi
6n correspondeal time-markíng ground pounder (Lowie, 43),

foot drums (Ste~vard 888) slamping tube (Izikowitz, cit. en Lowie,43), baton de
rhythme (sic) (Mc traux oit en Lonie, 43), bastone di ritmo (Biocca, 1, 212) o
bastaode ritmo (Calv to 49) Solian tenerun metrode longitud, con un diámetro
exterior de 25 ceat¡mctros (Sprucc 1 3i2 y ss.). Estuvieron fabricadoscol] un
tronco hueco de (ocropia poslcrioimcnte,pasarona utilizarse los varios palos
de boya o niOl.ongo (Malouctw glandulifera especialmente,Ochron;a spp. y Ant-
belanía laxo) por su menor poso

Yapururo es cl nombro de una entre las muchasflautas de Yurupari. Es el
<totuto» de los uonístas espanolesy tiende a identificarse erróneamentecon la
flauta de Yorup>irí pioplamente dicha. El resto de las citadas flautas adoptan
nombresde animalesy su númerovaria segúnlos autores: seis<García.268), ca-
torce y nueve(segúnaLitores no identificados,ciÉ eaGonzálezÑ~ 1975, 319), diez
(Saake 34 y ss), cinco (Galváo, 49) <, nueve (Biocca 1, 423).
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poco antes de la llegada de los Salesianosy que segun nuestras
noticias, fue el último de los realizados públicamente. Dos mujeres
llegaron a cantar el Marié (canto de los «trovadores»rionegrinos que
se acompañacon la percusión de los pies y los pilones pero no con
las flautas), esta vez no con el carácter erótico de negociación matri-
monial que solían implicar, sino como última y expresaafirmación
étnica. Quizá se consumieron«más de 300 cabezones»(Emys macro-
cephala, Spix), quelonios que constituían un factor tan importante
en la dieta baré que a este pueblo se les podría llamar «la gente de
los cabezones>’.A pesar de ser llamado «de pilón», ya para entonces
el paso más difícil del baile, el brin quito con los pilones (que lle-
gaba a requerir la ayuda de una mujer intercaladaentre dos hom-
bres) estabacasi completamente sustituido por el zapateado,paso
más simple, que acompañabaa los yapururos.

Para preparar la fiesta, que solía celebrarseen verano (diciembre-
abril), cuando mayor era la abundanciade frutos, pescadoy quelo-
nios, los hombres sustituían a las mujeres en la recolecciónde los
frutos; eran ellos quienessuministraban toda la comida, aunque la
elaboraciónde la masa de la yuca amarga(la katihía baré, nombre
que, entre ellos, también adoptaban,en ocasiones,los dabucuris),se-
guía a cargo de las mujeres. El sitio se escogía,casi con completa
seguridad,según el número de muchachaspúberes,es decir, cuando
y donde las distintas fratrías querían intercambiarmujeres(Reichel-
Dolmatoff, 166). Aunque hay referenciasde dabucuríspreparadosin-
cluso en dos días (Wallace, 201), tan escasoplazo era debido a las
presionesde los viajeros europeos.En circunstanciasnormales, los
preparativos para la fiesta no podían durar menos de quince días
(García, 268), lapso que se mantuvo cuando, hacia 1850, comenzó su
transformaciónante el empuje de las Fiestas de Santos. Al mismo
tiempo que severificaba tal transición, se ampliabael árearecorrida
por los emisarios en sus viajes de invitación. Si anteséstosno pasa-
ban de dos o tres, al deslizarsede familiar a panétnicala celebración,
dependiómenos del ciclo de subsistenciamarcadopor las dos esta-
ciones (invierno y verano) de la zona y aumentó a la docena el
número de los emisariosque podían llegar a alejarsehastacien millas
en sus periplos (Wallace, 186). Más tarde, cuandolas fechasy los lu-
gares de las nuevasFiestasde Santos se hicieron populares,llegaron
a adquirir tal vitalidad que, en ocasiones,se desligabandel ciclo de
movilidad espacial (seminomadismo)de la zona. Existieron pueblos
que, aunque deshabitados,eran centro anual de festividades (por
ejemplo, Nossa Senhorada Guía, Wallace, 144) y otros que pasaron
a especializarsecomo huéspedesfestivos. Tal es el caso de Marabita-
nas cuyas famosasfiestas de principios de mayo ocupan,desdehace
más de un siglo, buenaparte de las actividadesde sus habitantes.
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Existen dudas sobre la personalidadde quién decidía ordenar la
fiesta. La mayoría de los textoscitan dos autoridades:quién vive en
el sitio donde se va a celebrar el dabucurí («giver», en los escritos
anglosajones)y quién le ofrece la tiesta (rcruler>~). Sólo un autor y
de dudosa exactitud,, señalaal chamán como encargadode fijar fe-
cha> lugar y participantes (García, 268). No obstante,nuestrastareas
de campo nos inducen a sostener,apoyadosen la importancia que
pudo tener el chamanismoen estas sociedadesy de la cual hablare-
mos más adelante, que era un determinado chamán, el soplador,
el que marcabael ritmo de las celebraciones.

3. INTERACCION DABUCURIS-FIESTAS DE SANTOS

Ahora bien, a medida que se iba acentuandola actividad de los
europeos,los dabucuris sobrevivían debido principalmente a que no
entrabanen conflicto directo con las nuevasfiestas, pueséstassolían
desarrollarsedurante cl invierno; dicho de otra forma, eran fiestas
que no dependíande los suministros acarreadosen las pesadasem-
barcacionesque sólo podían navegar con aguasprofundas: después
de las crecientes de mayo, comenzabanlas fiestas introducidas por
los europeos.

Tras las guerras independentistasse produce un dilatado vacío
evangelizadory administrativo. Un siglo despuésse reanudacl em-
puje colonial: «Vieram, inicialmente, os Franciscanosda Provincia
de Sto. Antonio. A seguir a Companhinde Jesus.Depois, a Orden Car-
melitana, os Mercedários, os Capuchos da Piedade. Finalmente os
Fradesda Concciqaoda Beira e Minho .. Em 1910 foi criada a Prefei-
tura Apostolica do Rio Negro e cm 1915 os Salesianosiniciaram seu
trabaiho mi área» (Massa,21 ss.) y, por la parte venezolana,el 26 de
octubre dc 1940, llegaron los Salesianosa San Carlos.

Debido a que los Franciscanosfueron pioneros en la evangeliza-
ción, los santos más popularizados tuvieron su impronta desde un
primer momento (elY. Gómez, 856 ss.; especialmente,863-872). San
Antonio, San Juan y San Pedro, todos ellos en junio, junto con San
Carlos Borromeo («Gorroneo»,es pronunciado a veces) en octubre-
noviembre, son los más celebradosen la subzona; les siguen San
Joaquín y San Alberto, especialmenteentre la población de origen
brasileño. San Benito (en diciembre, principio de vetano en la sub-
zona)es muy popular en el bajo Amazonas(ch. Wagley, 188 Ss.), doridc
coincide con el final del estíopero pierde influencia a medida que se
remonta el. río Negro.

Las Fiestasde Santos adaptabanpaulatinamentelos tabúes loca-
les. Por ejemplo, como un recuerdo de las flautas de Yuruparí, en
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San Carlos, las mujeres> antes de 1940, tenían prohibido tocar al
santo, de lo cual se desquitabanmonopolizandoa la Virgen del Car-
men; igualmente uno de los instrumentos del dabucurí, la wári (ve-
nado, Mazama spp.), triple flauta, era especialpatrimonio suyo.

Las Fiestas de Santos fueron adoptandoel sistema de emisarios
de los dabucurísy con ello comenzóa crearseun núcleo de herederos
de los antiguos maestros de baile (bayáru, Reichel-Dolmatoff, 159) y
de viajeros fluviales cadavez más especializadosque, finalmente, van
a asumir el papel de guardianasdel santo y de limosneros. En mu-
chos lugaresse crean irmandades,órdenesterceras o folías como or-
ganismosde ayuda mutua ante los desequilibrios económicosplan-
teados por la preparación de las fiestas. Ahora bien, en San Carlos,
donde la cohesión social es menor, estas asociacionesno van a
prosperar, por lo cual los limosneros o recaudadoresde ofrendas
para el santo se confunden con las jerarquías lúdicas elegidasanual-
mente y sólo puedecitarse, en la actualidad,un ejemplo de santero
profesional: A. R.

El radio de las peregrinacionesfluviales de los limosnerosde la
subzonavaría actualmentemuy poco con relación al tamaño de la
población donde se celebrala tiesta. El contar con motores fuera de
borda no ha aumentadola movilidad, antes al contrario, la crónica
escasezde combustible(a pesarde estaren Venezuelay de que aquél
se reciba en invierno) ha limitado sus desplazamientosa 10-20 kiló-
metros del lugar de residencia;en algunoscasos,incluso se limitan a
cruzar el río para notificar a la otra orilla el comienzode las fiestas.
Jamáspernoctanfuera de su hogar, por lo que la comunicacióncon
las demás localidadesse vuelve más superficial. Mientras tanto, hay
aldeas del bajo Amazonas en las que, dos veces al año, el santo
viaja hasta125 millas río arriba recogiendoregalos(Wagley, 200).

Sin embargo, en este contexto, A. R. aprovecha íntegramente las
nuevasposibilidadesde locomoción lo cual le obliga a participar ac-
tivamente en la vida política del área pues los continuos desplaza-
mientos que realiza requierenun gasto de combustible, respuestosy
embarcacionesque sólo los organismosoficiales le puedensuminís-
trar a bajo precio. Provisto de estas ayudas,el santerotambién ha
de proveersede nuevasimágenespues la estanciapermanentede los
misionerosquita de las manosde las cofradíaslas antiguaspara con-
centraríasen las iglesias y capillas (cfr. Wagley, 198), acabando,asi-
mismo, con las citadas asociaciones.La imagen no tiene por qué
representara un santo conocido: también puede referirse a catego-
rías cristianasabstractascomo «el divino», «la trinidad» o «el espíritu
santo». El santeroaloja en su casa a la imagenpara lo cual necesita
disponer de un local digno para festejar al santo o para alojar a los
posiblesperegrinos,caso de que adquierasuficiente renombreel nue-
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yo culto. Si posteriormenteabandonaesa residencia,es posible que
el recuerdo del santo siga manteniendovivo ese asentamiento.

Sus viajes le van a llevar hasta Manaoso Puerto Ayacucho(capi-
tal del Territorio FederalAmazonas, Venezuela), lugares donde en-
contrará los últimos candidatosa creyentesentre sus paisanosemi-
grados a los suburbiosde aquellasciudades.Se detieneen todas las
poblacionesribereñaspidiendo velas, ron cae/msa,cintas,provisiones
o dinero en metálico para honrar y festejar al santo. Debido a estas
visitas y a la distanciarecorrida el tiempo de viaje suele oscilar en-
tre tres y seis mesesconvirtiendo su labor en un continuo peregri-
naje. Es frecuente que sus imágenesy relacionesprofesionalessean
heredadaspor algún hijo/a.

El santo sueleser bondadoso.No castigael adulterio, robo o ase-
sinato sino simplemente,la «falta de respeto»para con él (Wagley,
220; Métraux, 216). No obstante,se está entrandoen una nueva fase
religiosa puesto que a medida que se le van pidiendo más milagros,
aumentasu propensiónal castigo. Actualmente, ademásde las peni-
tencias que puede imponer a los que, comprometidosen cl ofreci-
mientode una fiesta, no cumplen con susrequisitos, el santo también
impone penaspor delitos socialesde menor cuantíaque no esténre-
lacionadoscon la vida rural; por lo tanto, aún no entra en conflicto
de competenciascon los Espíritus del Agua y del Monte (o selva)
pues son estos quienes se encargan de velar por el cumplimiento
de las prohibiciones de caza pesca,alimentación, higiene y despla-
zamientos.

Dos grupos de espíritus intermedios seríanlos de los Muertos y
los de los Diablos; si bien es cierto que los dabucurístenían facetas
identificables con un rudimentario culto a los antepasados(las invo-
cacionesque se les hacíanantes de las altamenteritualizadas prime-

Salvaje, Salvajito (denominacionesque aparecenya en los cronistas de
Indias y que se solían aplicaral mono marinionda,Atelesbelzebuth,jamása los
indígenas(Rivero y Bueno, cit. en Gumilla, 30W309)) y Máwari en su acepción
criolla,

Yuruparí y Curupira (Tupinae, grande; Wakaruna, pequeño), Anbangá o
Inhangá(a vecesconsideradoscomo de Muertos), en yeral,

Yamádu, ¡nárnaro o Kucro (= raya,Potamotrygonhystrix), Isadánari,Dáho
(= cangrejo),enbaré,

Makúlida, Elíwemi, en warekéna
Boráro (grande),Lablí (pequeño),en desana,
«Diabo do Mato» para los caboclos,
Maboya, en las Antillas,
Munyía, en el Ecuador,
Yawahoo,en Guayana,
Sisimile o Tzitzimitl en el norte de Centroamérica,
Che Vinie, demonio de los Mayas (Termer,241-242),

son todos ellos personajesmíticos similares a los HombresLobos del medievo
europeo, l<>s Barghaist,Loup-garou, Lobisbomen,etc. (cfr. Spruce, II, 404, 438).
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ras ingestiones de licor, tabaco, coca, Paul/mía, Banisteria, Anade-
nanthera o Virola que servían para justificar intrínsecamentela ce-
lebración), no es menosverdad que es mínimo el papel desempeñado
por aquellosespíritus en la cosmogonialocal. Además,no hay eviden-
cia de un culto a los ancestralescomo el descrito por otros autores
(Goldman, cit. en Galváo, 46). A pesar de lo dicho, a medida que
avanzael proceso de urbanizacióndel área, los Muertos cobran más
importancia pues cuentan con el apoyo de la fantasmagoríacriolla 6

en la cual pueden integrarse fácilmente. Hasta el momento, puede
decirse que la conexión «muertos-santos»aparecemuy débilmente
articulada.

Por lo que respectaa los espíritus llamados Diablos (los princi-
pales eran: Iyéhe e Inténte, en baré; Dakapa, en banía; Ñákai, en
kurrípako; Idhénawi, en warekéna;Nukápaka,en kárro), carecíande
gran pesoespecíficoen las mitologías localespor lo que, sin haberse
relacionadoespecialmentecon los santos, son de las creenciasque
están desapareciendocon una mayor celeridad.

De lo anterior deducimos,volviendo al personajedel santero,que
éste no puede aspirar a erigirse en intérprete del santo en orden a
provocar su intervención en caso de enfermedad,guerra, muerte o
brujería, pues el santo no tiene aún esascompetencias.De hecho,ni
siquiera actúa como mediador en los matrimonios o como ayuda en
los extravíos de cosas(terrenosen los que ya sí intervieneel santo),
pues los afectados no requieren intermediarios. Tampoco se auto-
atribuye ninguna relación con el posible castigoque el santo infrinja
a los que le hayan faltado al respeto.Además, recordemosque,a di-
ferencia de entre los Omaguao Tapajós que habitabanla várzea,no
se han encontradoídolos en esta zona, excepciónhechade la estatui-
lía del caño Dukíapo (cfr. Zerries, op. cit.) por lo que las imágenes
son difícilmente consideradascomo objetos sacros.

El papel del santero, por lo tanto, es laico y tiene gran cuidado
en limitarse a su laicidad pues,de lo contrario, entraríaen conflicto

e La Lloi-ona, el Perro queLlora, la Bola de Fuego,los Esqueletosy l.a Carre-
tilla Nocturnason algunosde sus temasmás frecuentesen San Carlos. Resultan
ser adaptaciones,mínimas pues suelen limitarse a acentuarla antropofagia,de
creenciasdifundidasen toda Venezuelae incluso (por ejemplo, en cl casode la
Llorona) en todos los paísesde lengua castellana(cfr. Rodríguez,Rojas,Macha-
do, Gonzálezy Arismendi, en ArchivosVenezolanosde Folklore, núm. 8, Caracas,
1967>.

Otros temas típicos como pudieran ser el Amante IncestuosoNocturno, la
Calavera Rodante(cfr. con los anteriores Esqueletosy con final del. # 4), el
Vuelo Mágico (sustituido por la Caminata SubacuáticaMágica) o la PiernaAfi-
lada (Lowie, 55), el Barco Encantado,Matintaperera(hombre Jobo), la Mae de
bicho o el Espejo Virgen (Wagley, 232) son casi ignoradosen la sub-zona.Final-
mente, es de seflalar que el conceptode Canaima, tan extendido en Guayana,
es aún menos frecuenteque los anterioresresultandoprácticamentedescono-
cido.
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con las jerarquías misioneras lo cual podría significarle graves pro-
blemas políticos. Asimismo, aunquemenospreciadopor ellos, intenta
mantenerbuenasrelacionescon los «brujos»,quienes,con estascom-
pañíasno buscadas,sienten invadido su actual y limitado campo de
acción y ligeramentemenoscabadosu prestigio, pero cuyas protestas
de cristianismo, centradasen su amor a los santos,les llevan a tener
que admitir al santero. Sobre estas relaciones y sobre el fracciona-
miento de las funciones característicasdel chamanismo,volveremos
más adelante,

>4. NUEVAS FIESTAS Y SíNTESIS CULTURAL

En estos momentos, puede considerarseque se ha realizado la
transición de las fiestas tradicionalesa las Fiestasde Santosno sola-
menteporque los dabucuris, tanto los de pilón como los de yapururo,
seanmínimos y clandestinosde hecho (notas que van en contra de
la esenciamisma de su celebración), sino también porque las cere-
monias iniciáticas (Kariamá, Galváo, 48 Ss.; Kalídama, Kasijmakasi
en GonzálezÑ., 1975, Pp. 96 ss.) han perdido gran importancia. Care-
cemos de información escrita y sólo disponemosde fragmentarias
observacionessobre los antiguos ritos funerarios, pero no creemos
arriesgadosuponerque no disfrutaban de la importancia que tienen
en otras sociedadesvecinascomo puedenser la Yanomami o la Dear-
wa. Al parecer,se enterrabaal difunto con algunasde sus posesiones
dentro de la vivienda o se construíauna pequeñahabitaciónadyacen-
te a la cocina pero no hay evidencia de rituales más complejos.

Consideramos,por lo tanto, que,en lo que a las fiestas se refiere,
los objetos rituales no perecederos se limitaban a las flautas de Yu-
ruparí, las vasijas que conteníanlas drogas y los porta-cigarros.Las
demás flautas, los pilones, ornamentospersonales,tambores de dos
parches(introducidos por los europeos),la cesteríaen general (ritua-
lizada sobre todo en las iniciaciones, cfr. GonzálezSI., 1975, 164, 271)
y los látigos que usabanprofusamente,eran destruidos al finalizar
las ceremonias.

7 Adabien baréy yeral kapésien warekéna.Pasóa ser requisito indispensa-
Nc en los dabucurísde yapururo la flagelación generalizaday de ahí se exten-
dió a los pilón at producirse la confusión entre ambos pero no encontramos
evidencia mitológica de que así fuera antesde la llegadade los europeos.Tam-
poco está claro que hombresy mujeres se azotaranmutuamenteen el pecho
(Galváo, 48), pues García,Sprucey Wallaceofrecen otras descripciones.Biocca,
citando al P. Caetano,sostieneque, por medio de los latigazospropinadosen
las ceremoniasde iniciación, seprovocabancarate o cará (purú purú, en yeral),
una micosis cutánea,comodistintivo del clan (Biocca, 1, 48-50). Actualmente,son
muy escasoslos individuos con carate, y sólo se les aprecia en las manos y
tobillos. Ser tuve (cr caratoso,en baré>es, en San Carlos, sinónimo de asocial.
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Otros posibles objetos rituales, ademásde los ya mencionados,
serían los canaletes de áparo citados por Biocca y González Ñ. y
que son objeto por parte de los indígenas de una muy uniforme ex-
plicación mítica pero no hay información arqueológicasobre ídolos
como los de piedraque Gillin, citando a Nordenskióld,Harcourt, Bet-
tendorf y }oáo Daniel, ubica en zonaspróximas (Gillin, 824). Los pri-
merospostes religiososvan a aparecercon las Fiestasde Santosbajo
la forma de mastros (mástiles) que se envuelvenen ofrendasde fru-
tos prohibidos al contacto; la transgresiónde estepreceptoes casti-
gada por la dignidad de la fiesta con ingestiones forzadasde licor.

Por lo demás, las fiestas del mastro son casi similares a las que
se celebranen todo el Amazonas,incluso en lo que se refiere a las de-
nominacionesde las autoridadeslúdicas: yuises (jueces) principales,
mordomos (mayordomos), yuises de mastro, etc. Comparándolascon
las descritaspor Wagley, es de señalarque en la subzonano solamen-
te no hay irmandadeso folías (ver sup-a,3), sino tampoco alvoradas,
versinhos ni cánticos específicos,no se les reconoce virtudes curati-
vas a las hojas que cubren el mastro ni hay procesiónen canoasní
curacionesnocturnasni representacionesteatrales(por ejemplo, «Boi
Bumba», «Cordao de Passarinho»),ni ofrecimiento de hijos al santo
ni exvoto de cera o de madera. Es decir, hay un grave empobreci-
miento con respecto al complejo ritual festivo que se da en el bajo
Amazonas.

Señalemos que buena parte del dinero antes invertido en estas
fiestas se encauzaahoraen ceremoniasinéditas como puedenser las
graduacionesescolares,las primeras comuniones católicas, la visita
a la capital del Territorio o las conmemoracionespatrióticas,pruebas
todas ellas del grado de introducción en la subzonadel patrón sun-
tuario de la sociedadvenezolana.

Se incluyen elementosindustriales,como pueden ser tocadiscos,
discos colombianos (porro, cumbia, vallenato) y, en menor medida,
brasileños (carimbó, muy raramentesamba)y licores industrialesde
los tres países(en algunoscasosfabricadoscon alcohol metílico) que
tropiezan con legislacionesno tanto sanitariascomo económicamente
proteccionistas. En consecuencia,desaparecenlas orquestinasrura-
les, no se aprendea tocar ningún instrumento musical (en San Car-
los sólo tres personassabentocarla guitarra y las flautas, o cualquier
otro instrumento musical, han desaparecidopor completo) y se ha
olvidado el procesode fermentacióny destiladode las antiguasbebi-
das locales (ver n. 3), en partedebido a que estáexplícitamenteprohi-
bido por las nuevasautoridadesel fabricarlas.

Por lo demás,hay mencionesmitológicas (GonzálezÑ., 1975, 211)a las flagelacio-
nesde los iniciados, así comoobseTxacionesde campoque súbrayanel indeleble
recuerdoque dejan en los azotados/as.
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De mayor gravedad puede resultar la desaparición de organiza-
ciones de matiz cooperativo como las ya citadascofradías. Si bien es
cierto que la dualidad de las dignidades activas del dabucurí (hués-
ped y oferente,giver y ruler) obligaba a dicho par a dispendiosespe-

ciales, resulta claro que la recolección,caza y pescaeran comunita-
rias por lo que no surgía ningún desequilibrio en Ja distribución de
la riqueza ni eran imaginablesgrandesmaniobraspolíticas con este
motivo. Ahora, con una dirección colegiada muy numerosa(en San
Carlos llegan a participar 38 personasen calidad de fiesteros),es alto
el índice de abandonode las obligaciones lúcidas pues los mecanis-
mos dc prestigio y redistribución de bienesoperanya en una sociedad
burocratizadaen la que privan las jerarquíaspolítico-administrativas
estatalesy la acumulación de objetos suntuarios no artesanales.La

laicidad de la sociedadnacional venezolanaincide asimismo relajan-
do la autoridad de los santosdándoseincluso el caso de que yuises
superioresque han emigrado a la capital del Territorio no regresan
a cumplir su promesaen las fechassacras,una «falta de respeto»al
santo tradicionalmente consideradacomo gravísima.

Al no contar con un mecanismode ayuda mutua institucionaliza-
da como, por ejemplo, el ayni de los mayordomoso priostesde Hual-
cán (efr. Métraux, 215 ss.), los fiesteros, que aún no han interiorizado
el ideal venezolanode la iniciativa individual puesto que conservan
ciertos rasgos comunitarios, no suprimen pero sí tienden a reducir
su aporte económicoper cópi/a lo que, a su vez, se puedeinterpretar
como expresión del debilitamiento de dos fenómenos claves de la
sociedadtradicional:

a) La creencia en deidadespropiciatorias accesiblesal creyente
que dejará paso a la concepciónreligiosa europea,con mayor énfasis
en las dignidadespunitivas y, sobre todo, en la mediaciónsacerdotal.

b) La catarsiseconómicacomo factor de equilibrio entre las na-
cientes clases sociales especializadas(limitada ya a las ceremonias
fúnebresvelorios) queserásustituidapor la integraciónen la economía
nacional de ahorro monetario y acumulaciónde bienes,en este caso,
como vimos más arriba, suntuariosy, añadiríamosahora,perecederos.

Como un resto del primitivo carácterde los dabucurís,el banque-
te comunitario que ofrecenlos yuises el penúltimo día de las celebra-
ciones se convierte en ágape,acto central del periodo festivo, comu-
nión silenciosa de todo el pueblo que conserva, mejor que otros
aspectosde las ceremoniascomo puedenser los postesvotivos o las
alianzas procesionales,la unidad cultural de los asistentesa través
de un ritual convertidoen fin en sí mismo.



186 CarmenMórquezy Antonio Pérez

Asimismo, la falta de articulación entre los santos entendidos
como adaptacionesindígenasdel panteóncristiano y el resto de las
deidadesarawako-cristianasopera en detrimento de ambos que se
ven así en el camino de su sustitución por las más modernasconcep-
ciones religiosas europeas.De hecho, ya se ha producido una consi-
derable síntesisentre los héroesculturales arawakosy los cristianos.
Por ejemplo, el tema de la creacióndel Universo, ajenoa la mitología
arawaka,penetraa través del encumbramientode una deidadal ran-
go de primigenia. Así, Inapirikuli, Iapédzai-kuri,Yapcrikuli, Nápiruil,
Maripúri y Purunaminali (o Huiménihiukñ entre los Tucanos,medida
de la creciente influencia arawaka en estos aspectos),héroessimila-
res de las distintas etnias,pasana adoptarel papel de dios principal,
identificándose unas veces con Dios Padre y otras con Cristo, aun-
que participan principalmente del carácterde aquél pues se les atri-
buye la Creación de los humanosy de su propia parentela.Llégase
a decir que «hizo una mención en cruz con la mano’>, por la que «se
abrió una luz en el cielo» y «cred entoncesla tierra, el agua,luego las
plantas y los animales» (GonzálezÑ., 1970, p. 47), ordenamientosló-
gicos obviamenteextrañostodos ellos a la cosmogoníaarawaka.

El Hijo del Creador se va a llamar Kowai, Kuwe, Kúwai, Kuai,
Katsimánali o Kúweti, y, según unos autores, aparecetardíamente
en los mitos locales (Knobloch, 87) mientras que,para otros, era «a
figura dominante na mitologia» (Galváo,45). Al confluir con el mito,
de origen muy incierto, de Yurupari (interpretadoen sus actoscomo
héroe cultural, rito de la fertilidad, orgía diabólica o leyenda román-
tica (cfr. Reichel-Dolmatoff, 166), se producirá, hace quizá unos cien
aíios (cfr. Stradelli, cit. en Galváo, 45; Biocca, 1, 410) su fusión para,
posteriormente,abandonarsusentidooriginal hastaidentificarseconel
Diablo. No obstante,en estesincretismo predominanlos maticesme-
siánico-prometeicos:

1. inventa y enseñamúltiples adelantosa los humanos,
padecemartirio voluntariamente,

2. asciendeal Cielo dóndevive blancoy resplandeciente,
cuando se le invoca, regresacon alimentos para la comunión
ritual o ágapeya citado,

3. y sirve de ejemplo a su creadorhastael punto que,en algunas
versiones, le transfiere a éste el martirio evangélico: ‘Jnapiri-
kuri tomó con el desiderio di mórire e di diventare come Ju-
ruparí. Egli andóin unaterra lontanadovemorí in eroce (Bioc-
ca, 1, 422).

Las mujeres se ven encarnadasen figuras sobre las que pesanlas
habituales nocionescristianas:
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1. son culpables,por su curiosidad,del fin de la Edadde Oro y del
consiguientenacimientodel Trabajo,

2. viven cantandoy bailando mientras los hombrestrabajanhasta
que el Hijo del Creadorlas arrebatasus instrumentosmusica-
les y las mata,

3. desobedecenal Creador,
4. la virgen Madre del Hijo del Creadorle concibe,según las dife-

rentesversiones,en uno o tres sueños,
5. y realizan duelos de fuerza con los hombresde los que,al per-

der, nace la concienciade su debilidad.

Finalmente,es dc señalarque, a pesarde la presión yeral, no hay
mencionesde los dioses tupíes(Mairá-Monan, Tupan) y que las seña-
les de la influencia africana son muy débiles. Son muy escasoslos
individuos (le C5C origen que habitan en la subzonay suelenproceder
de la costa del Caribe. Aparecenen un solo tema local, el del negrito
de Paríwabo, y ello con un cierto matiz entreamenazantey grotesco
próximo al de los Espíritus del Monte «. Añadamosque quizá sea de
origen africano el motivo literario de la Calavera que Rueda(ver Es-
queletos,n. 6) (Weeks,cit. en Lowie, 55).

5. LOS CURANDEROS

El mismo sincretismo que hemos venido observandoen las pági-
nas anteriorestiene otra manifestación particular en la actividad de
los englobadoslocalmenteen la categoríade brujos o payés.Reciben
distintos nombressegúnseasu especialidad: sopladores,chupadores,
curadores, rezadores,curiosos, tabaqueros,yerbateros, soñadorese
incluso, aunqueobviamentenadie aceptapara sí tal calificativo, da-
neros. Estudiaremosla articulación de su cometido social en los da-
bucurís en 6, «Conclusión»,pero antes, analicemossucintamentesus
característicasgenerales.

Las dos facetasmás importantes de su tipología serían,por ese
orden, las de soplador y chupador9.En el alto Río Negro se da una
jerarquía en las técnicas curativas según la cual el soplador es más
importante que el chupador (cfr. GonzálezÑ., 1975, 83) hasta el ex-
tremo de que para chupar, en tiempos no lejanos, no se necesitaba

8 A la preguntade a quienesconsiderabanmás inteligentes,si a los blancos,a
los indios o a los negros, 22 jóvenesde San Carlos respondieronunánimemente
que los negroseran los menos listos. Sólo uno aseguróque los indios fueran
superioresa los blancos.

En las lenguaslocales~.~ soplador ikapuyukareni,phedátei(baré),pjiyakje-
u (warekéna), yanitabo(baníwa), kcnapakaddari(kárro>; chupador = ipuyuka-
ni (baré>, sukakjeli (werekéna),yarwahe(baníwa).
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ser brujo; especialmenteentre los Barés, era prácticacomún (Spru-
ce, II, 435). Ello puedeser debido a que el sopladores temido por su
capacidadde hacerdaño, facultad de la que careceel chupador.

Teniendo en cuenta que, a la llegada de los europeos,aquellas
sociedadessc encontrabanen el tránsito de la sociedadde parentesco
a la civil como lo demuestra la concentración de su población, la
existenciade jefes con mandosobreextensosterritorios y el empleode
esclavoso macas,hemos de suponerque estuvomuy extendidoel cha-
manismopuestoque,hacia 1850, aún estabatan difundida aquellatéc-
nica suya, a pesarde la Conquistay de la complejidad adquiridapor
su sociedadtribal. Aún hoy, la fama de los brujos del río Negro al-
canza a ciudades importantes de los tres Estados que ocupan su
cuencay al bajo Amazonas(dr. Wagley,227).

Actualmente,se destacancuatro brujos (D. F., K., E. M. y P. M.)
como los más renombradosen la subzona.Los dos primeros en la
parte de éstasituada al Sur del Casiquiarey los dos restantesal Norte
del mismo río. D. F. y E. M. son de origen Baré-Mandáhuacaaunque
en ambos casos sus esposasconocenmucho mejor dichas lenguas.
K. y E. M. son, en realidad, Baníwas de distintos dialectos y pueden
ser consideradoscomo los menos aculturadosmientras que P. M. y,
sobre todo, O. E., nuestro informante principal en estostemas,repre-
sentan el máximo sincretismo. Todos ellos residen en comunidades
distintas de las de su juventud (no obstante,se da el caso de M., ya
fallecido, quien vivió siempreen su lugar de nacimiento),U. F. y P. M.
en los dos mayoresasentamientosde la subzona,K. y E. M. en sitios
relativamenteapartados.

Su ámbito de actuación sobrepasaen algunos casos los límites
de la zona. M. y D. F. han llegado a visitar Caracas,Bogotá y l3elém,
siempresolicitadospor sus pacienteso llevados al hospital de la me-
trópoli por sus antiguos clientes para ser curados de las dolencias
que, por su avanzada edad, les aquejaban (a los brujos). Salvo
casos excepcionales,son personastodas ellas muy cercanasa la cul-
tura criolla, incluso U. P., maestro iniciador de U. F., se crió en el
casco urbanode Belém y no sabíaninguna lenguaindígena,ni siquie-
ra yeral.

El aprendizajecomienzaen algún trauma infantil o de pubertad.
El futuro brujo llega a «morir» de alguna enfermedad(nunca por
accidente) y es resucitado,tatuado y sometido a dolorosasoperacio-
nes que se le hacen necesariasal maestropara poderver dentro del
discípulo. Ambos convivirán en peregrinaje por espacio de uno a
cuatro años.

Su parafernalia se ha simplificado extraordinariamente.Una vez
desaparecidoslos cuarzostallados, cristales de roca y piedras de las
amazonasotrora insignias claves, les siguieron los bastonesemplu-
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mados y los muñecos. El recado para aspirar yopo (Anadenanthera
peregrina, como ingredientebásico) se ha reducido a un tubo y un
plato de materiales diversos y casuales,sin elaborar. Los banquitos
tallados, utilizados aún en el alto Orinoco vecino a la subzona,han
sido sustituidos en ésta por bancoselementaies.La maraca,antaño
objeto máximo, infunde tanto respetoa los brujos actuales que no
se atreven a utilizarla. Hace veinte años,al visitar un autor cl río
Vaupés, constataba la existencia de muchos «benzedores»pero de
pocos «pajés de maraca’> (Galváo, SI). En San Carlos, el último que
se sirvió de ella fue Yakó, brujo que residía en el Casiquiarehace
unos setentaaños.

Sus técnicas de curación, brujería (llamada, en este caso, daño)
y adivinación son similares a las del resto de la Amazonia. Pasemosa
distinguir brevementeentre aquellasque empleanyopo y las que han
abandonadosu uso.

5.1. TÉcNicAs CON INGESTIÓN DE YOPO

Los unicos que hastaahora usanyopo como instrumento de tra-
bajo son, por paradójico que pueda parecer,los chupadores,en los
que,sin embargo,no se da el fenómenode transferenciade los sínto-
mas físicos o de los espíritusmaléficos que aquejan al paciente,ras-
go característico de algunos tipos de chamanismo.

La ingestión de yopo y el trance inducido por ésteson de carácter
público. El poder de visión y comunicación directa con el mundo de
los espíritus adquirido de estemodo le permiten al brujo identificar:

1. las fuerzassobrenaturaleso espíritusen particular que actúen
como generadoresdel daño en cuestión,

2. las personasquehanincitado tal acción,generalmenteenemigos
personalesdel afectado,

3. la localizaciónde las sustanciasmaterialesagentesdel mal; estas
sustancias(espinas,pelos,piedraso palos), insertasen el cuerpo
del paciente,no coinciden necesariamentecon las zonas afec-
tadas por el do]or o enfermedad.

Seguidamente,succiona una o varias partes del cuerpo doliente
y, con gran estrépito, escupe, vomita, sangrapor la boca y, al fin,
expulsa a los agentesdel mal, que quedanasí expuestosa la vista de
todos. Más tarde, los recogecon gran meticulosidad del suelo y los
guarda consigo una vez finalizada la sesión.

5.2. TÉCNICAS SIN INGESTIÓN DE YOPO

Entre las técnicas curativas que no necesitande la ingestión de
yopo citaremoslas dosmás conocidasde sopladory soplador-rezador.
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El esquemade ambas sesionescurativas es de una semejanzatal que
han sido confundidas con muchafrecuencia, ya que los pasossucesi-
vos se reducena:

a) palparel cuerpodel enfermo,
2,) fumar tabaco,
e) soñar sobreel caso descubriendolas causasy las contras

del daño (sustanciasque contrarrestana éste),
d) búsquedaen la selva de los productosnecesariosy prepa-

ración de la contra.

Creemosconvenientehacer una breve descripción de las dos téc-
nicas de manera que quedenexplicitadassus divergenciaspues son
cualitativamentedistintas, a pesar de sus semejanzasexteriores.

5.2.1. El soplador

Por lo que respectaa la técnica usadapor el soplador,sus etapas

principales son como sigue:
a) el paciente, al entrar, es inmediatamentesentadoen un

banquito en una sala de la casadel brujo,
b) el brujo palpa distintaspartesde la anatomíadel paciente

y le interrogasobresusafecciones(fiebre, dolor, fatiga, pesadillas,
etcétera),

e) el brujo fuma tabacoy sopla sobreel enfermo,
d) el brujo pasa detenidamentela mano a modo de espátula

por el tronco y extremidadesdel pacientey haceademánde lanzar
lejos ‘la porquería’, es decir, los agentesmaterialesdel daño,

e) el paciente,sosegado,pasala noche como huéspeden casa
del brujo,

f) el brujo se retira a su habitación a soñar sobre el caso y
así ver claramente quiénes son los causantesde la enfermedad
<caso de que seanpersonassueleabstenersede denunciaríaspor
las consecuenciasconflictivas que podrían acarrearse)y qué hier-
bas,tallos u hojas son necesariaspara su curación,

g) al amanecer,el brujo sale a la selva en buscade la medi-
cina y la preparamachacandoo estrujandoen un recipientecon
agualas sustanciasvegetalesindicadasen el sueño,

h) cuando el brebaje ha maceradoduranteun par de horas,
el pacientees sentadode nuevo en el banquito,con el torso desnu-
do, y ‘bañado’ teniendoque soportarlos, a veces,dolorososy vio-
lentos lanzamientosdel agua medicinal que el brujo arroja sobre
él y que hacencaeral suelouna seriede ‘animalitos negros’,dejan-
do finalmenteal cuerpo limpio y libre del mal.

5.2.2. E/ soplador-rezador

El soplador-rezador,por su parte, opera como sigue:
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a) el pacientedescribesusdolencias,
b) el brujo rezaa solas por el espíritu del cliente,
e) el pacientebebe un agua previamenterezada a modo de

sortilegio por el brujo,
d) el brujo luma sutabacoy soplasobre el pacienteen forma

dccruz,
e) el brujo extrae con la mano cualquier agentemaligno in-

sertoen ci cuerpo,
f) por la noche, el brujo reza, en secreto,a su espíritu pro-

tector,
g) sueñay ve las sombrasde los espíritusnegativosy descu-

bre las medicinasapropiadas,
Ii) por la mañana,recolectaen la selva organiza y dosifica

sus preparaciones.

5.2.3. Diferencias-, parecidosy otras técnicas curativas

Observemosque las diferenciasmás evidentesson:

1. que el soplador intercedepersonalmentesin intermediarios,en
favor de su cliente,

2. que sucasaesconsultorioy hospedajeduranteel tiempodel tra-
tamiento,

3. que hay unaausenciaabsolutade rezos,
4. que el banquitoes el elementoescénicoclave de la sesión,mien-

tras que el soplador-rezadorda a beber aguabendita’ y mani-
pula elementoscristianos tales como la señalde la cruz y jacu-
latorias e invocacionesa los santos.

En ambos casos,la técnica del ungúentose utiliza en casosextre-
mos, cuando la enfermedadse hace evidentea los ojos de los profa-
nos y el descubrir las causassobrenaturalesno bastapara su erradi-
cación. Por ejemplo,en casosde llagas,diarreas, tumoreso afecciones
cutáneasen general.

Junto a la técnica del soplador-rezadorpodemosañadiruna moda-
lidad de oraciones por encargo que requieren un pago previo. Son
éstos los llamados trabajos para el espíritu consistentesen una mez-
cla de adivinación sobre el destinolimitada a un númeroconcretode
años y medidas preventivas contra las adversidadesdetectadas.Así
podríamosdescribir estapráctica:

1. el interesadoacudea casa del brujo poco antesde la medianoche
(momento consideradocomo idóneo para la comunicaciónespiri-
tual),

2. sobre un papel de unos 10 x 5 centímetrosy con ayuda de una
monedase dibuja una circunferencia y un diámetro horizontal;
en la parte superior se escribecon númerosla edadde la persona
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y, en la inferior, el número de añosque tendrá cuandofinalice el
trabajo que el brujo hará por él. Dicho trabajo consiste en las
oracionesque se comprometea rezaren un plazode tiempodeter-
minado duranteel cual serácapazde ver’ los espíritusmalignos
en forma de animales: tonina, culebra de agua, perro y demás
seresmaléficos, exceptuandoel jaguar o señor de los animales’,
poseedorde un espíritu muy poderosoque actúa en situaciones
imposiblesde predecirsegúnesteprocedimiento,

3. el brujo describeal cliente sus visiones de peligro y esbozauna
secuenciade años favorables;después,le insta a concentrarseen
un solo pensamientoo propósito queha de dominarlesimultánea-
mente a los duraderos esfuerzosmágicos del brujo (cualquier
fallo en esta concentraciónmutua se castiga con la pérdida del
control de ambossobrela vida del cliente),

4. al rezar sobre los signos dibujados,el papel quedaempapadodel
poderprotector que surte la oración; se procedeentoncesa doblar
a modo de sobredicho papel dejandoexpuestoel círculo con las
dos fechas o cantidadesy sellándolo con cera y con dos cintas
estrechasde sedaen forma de cruz,

5. al cumplirse el lapso de tiempo indicado en la cifra inferior, la
personatratada habrá superadociertas dificultades pero necesi-
tará renovar todo el procesopara los añosvenideros.El número
de años del cual se ha responsabilizadoel brujo no está en rela-
ción directa con el pagoexigido.

Otras prácticasmágicasaún más aculturadas,incluirían:

1. el pago por anticipadode oracionespersonales,especificasy se-
cretas,

2. las relacionesestablecidasentre añosde nacimiento y destino,
3. la adivinación por medio de espejoso recipientescon aguaen

los que se reflejan acontecimientosprivados.

6. CONCLUSION

En ciertas ocasiones,los brujos conjugan sus actividadescurati-
vas con el oficio de santeroen cuyo casola imagen de su propiedad
resulta especialmentemilogrosa pues,por ejemplo, puede aumentar
o disminuir de tamañoo tieneel don de la ubicuidad.Se dan,además,
varias de las tradicionales funciones del chanián que estánpasando
a ser controladaspor los santeros: hemos visto cómo del núcleo de
emisariosdel dabucuríy de los antiguosmaestrosde baile iba nacien-
do la profesión de Guardián del Santo quien conservaaún tales atri-
buciones.Pero no es sólo que el maestrode baile seauna versión mo-
dernadel maestrode ceremonias(cometido más amplio y claramente
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ehamánico)sino que otros cargos como, por ejemplo, dar nombresa
sereso cosasy encontrarobjetosperdidost~mbién estánactualmente
en disputa entrecuranderosy santeros,el p~-imero más en manos de
los brujos y el segundo en un punto equidistanteentre ambos com-
petidores.

Recordemos,asimismo,que pertenecíaa los sopladores(muy rara-
mentea los chupadores)la facultad de deci~ir lugar, fechay asislen-
tes a los dabucurís. Los jefes de dabucurí ~ capitaneseran grandes
chamanescuyos nombres(Mabahate,Yurib4na, Colorao, Pedro Zapa-
ta...) aún sc conservan,equilibradas las detiominacionesindígenasy
criollas en el íccuerdosemimítico.Su insignjia era un bastón,~<deoro
la empuñadura»,y eran, asimismo, los que negociabancon los blan-
cos el empleode remerosy guías.

Al evolucionar estasfiestas arcaicas,el brujo pierde otra de sus
atribucionesy sc aleja másque el incipiente$anterode toda ceremonia
pública. Este, miembro de la comunidad lobal, interviene en su vida
social mientras que aquél, forastero (nadie es profeta en su tierra,
dice el refrán), abandonadefinitivamente l~s restos de su importan-
cia política. De elemento clave en el refor4miento de las leyes y de
la cohesiónsocial, de sustituto, incluso, en las sociedadespermisivas,
del líder político (Dole, 306). está derivan4o a una posición mucho
mas cercanaa la del médico ideal que la del santero a la del predi-
cador.

Aunque hayaperdido toda conexióncon las festividades~,el curan-
dero conservauna gran aceptaciónpública, no la universal de la que
podía goza~r como chamán,pero sí mucho mayor que la del santero,
figura extraña en so propia tierra (y aquí podríamosvolver a citar
el proverbio anterior). Ambos, no obstante,son verdaderosprofesiona-
les. El curanderoexige parte de sus emolumentosen metálico y, aun-
que se suele ayudar cultivando un conuco familiar, su nivel material
de vida es inferior al del limosnero quien llq~a a ganar 3.000 bolívares
($ 700) anuales,amén de las ventajascoiterciales que sus viajes le
puedanproporcionar.Modernamente,estedesnivel tiende a equilibrar-
se desde e¡ momento en que el curanderoempieza a estableceruna
relacion directa entreel pago en metálico y cl éxito de su intervención.

En el conjunto general de la evolución de estassociedadesama-
zonícas, (a pevivencia dc esbosdos personajespodría significar una
especializaciónque, casode mantenerseel medio ambientesin graves
deterioros, llevajia a la conservacióndel saber médico tradicional a

ves dc l<s 0(1(8 ndútús rnieti tras: qLíe los Santei-os, tina vez cumpli-
do su papel de LIniformizadoresde las costumbresy de correo zonal,

perderían importancia a mcd¡da que se perieccionaranlos mediosde
comon icación terrestresy fluviales y se rchnata la adíninistracionmi-
sionera.
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