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La “Gran boa”.

Arte y cosmologia de los Shipibo-Conibo

Bruno lllius *

Abstract

For the Shipibo-Conibo of Eastern Peru, artistic produc-
tion, which is nowadays mostly restricted to ceramics,
textiles, and bead weaving, constitutes a means of tribal
identification and positive differentiation from whites,
mestizos, and — as they put it — “wild” Indians.

| will attempt to show that Shipibo designs are the visual
part of a complex system including fine arts, music, medi-
cine, and cosmology, all parts being closely interwoven,
with the shaman as the connecting agent. His forefathers
in the profession, the merayabo, “those who see”, are
supposed to have created the designs, quené, faithfully
safeguarded and copied with very little variation and inno-
vation over many generations.

The exact meaning of the designs has often been said to
be irretrievably lost. Artists differ so greatly in naming and
interpreting design elements that a fixed meaning of one
single quené has never been found. However, at least one
design, the ronin quené, “Great Boa design”, carries a gene-
rally recognized meaning. It figures prominently in Shipibo
thought, designating an important region of the cosmos.
The design can be perceived by shamans intoxicated with
ayahuasca. It is put into music by them and is painted on
ceramic vessels by female artists.

The chomo, large manioc beer containers, which play an
important role in ceremonial life, can be shown to function
as models of the cosmos. And lastly, the designs are to be
interpreted as the emblems of Shipibo culture: they are its
most accomplished and best conserved traditional element
and thus serve as a focal point of integration. Possessing
good designs signals “being Shipibo”.

Los Shipibo-Conibo son, con alrededor de 20'000
personas, el més numeroso de los grupos de lengua
Pano del bosque tropical del Pert 1.

Habitan en las orillas del rio Ucayali y sus afluentes
como agricultores, pescadores y cazadores.

Para los Shipibo-Conibo los disefios geométricos
qgue dominan en su estilo artistico son quené, signos
de identidad étnica, que les ayudan a diferenciarse
de los mestizos, los blancos, a (como dicen ellos), de
los indigenas “salvajes” o “no civilizados”.

A continuacion deseo mostrar la importancia y el
significado que tienen estos disefos en distintos
planos de la percepcion y de la conciencia de los
Shipibo, tanto shdmanes como no shamanes: es
decir, individuos, que con respecto a los temas reli-
giosos, tienen interés y competencia muy diferentes.

Para esto me referiré a la utilizacién conciente e
inconciente de disefos en distintos contextos.

Los objetos en los que se realiza el diseno — en la
actualidad, entre otros textiles y piezas de alfareria 2
son soélo para cada individuo parte visible de un
complejo sistema, que junto con las artes figurativas,
abarca la musica, la medicina y la cosmologia del
grupo. Las numerosas relaciones existentes entre
estos d4mbitos — que en la lengua Shipibo no se
hallan tan separados — son realizadas y conservadas
por los shamanes.

A través de utilizacién frecuente de la droga
ayahuasca, los shamanes tienen contacto directo con
las aldeas de los espiritus (seres miticos) en el
mundo superior y en el inframundo. En estas
regiones césmicas, los shdmanes aprenden disefos
y melodias, tanto para utilizarlos alliinmediatamente,
como para transportarlos a la realidad cotidiana de los
seres humanos. En ambos planos, los guené pueden
ser utilizados por la misma persona tanto para la cura-
cién o para el dano.

Existen claras pruebas, de que las percepciones
sinestéticas provocadas por la utilizacién de la droga
(que produce, entre otras, simultdneamente sensa-
ciones opticas, acusticas, olfativas y tactiles), se utili-
zaron como patrén para la conservaciéon de melodias
y — a la inversa — que melodias sirvieron como
codificacién a los disefos, y que en algunos casos se
utilizan asi en la actualidad.

Como prueba de este tesis puede ser utilizado,
entre otros, el disefo llamado ronin quené, "diseno
de la gran boa”, que posee un significado concreto,
aun conocido en muchos lugares. El disefio es visto
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como el dibujo que presenta el cuerpo de un promi-
nente ser mitico ambivalente, y determina, al mismo
tiempo, una region césmica importante. El es
captado (como los otros quené) por el shaman,
cuando se halla bajo el influjo del ayahuasca en su
viaje extatico al “mds alld” y traducido en musica. La
cancion que pertence al ronin quené se llama ronin
quené huehua, “cancién del disefio de la gran boa”.
Otro ejemplo para la reproduccion gréfica de un
efecto habitual del ayahuasca (el del llamado “visién
del aura”) es la representacion de la “corona” de un
shaman como corona de rayos alrededor de la cabeza.
El mas impresionante y en las ceremonias el mas
importante de los objetos en el cual se llevan a cabo
los disefos es el gran recipiente para contener chicha,
llamado chomo 3. Este es utilizado por los shamanes
como un microcosmos modelo. La correspondencia
existente entre la nomenclatura de las regiones
cosmicas y de la de las partes del recipiente llega
hasta los detalles, de modo que el recipiente puede
ser utilizado por un shaman incluso como material
ilustrativo para fines didacticos en la ensenanza.

Sobre el significado y el origen de los guené de los
Shipibo existen una serie de hipdtesis que se contra-
dicen mutuamente. El hecho de que las mujeres,
que son las productoras de esta ornaméntica, vista
por los observadores occidentales como “misterio-
sa”, no den practicamente ninguna aclaracién sobre
ella, ha contribuido ain més a las especulaciones en
este campo.

Entre la simple aclaracion: “La fuente de la cual
provienen muchos de los distintos disefos de los
Tschama [denominacion para los Shipibo-Conibo] y
de la mayoria de los primitivos grupos indigenas, es
una sola: el cuerpo humano” 4, y de la capitulacion
resignada: “cualquiera sea la significacién que estos
disenos hayan podido tener, se ha perdido, ya que
ahora son utilizados para un puro fin decorativo” 3,
existen un numero de intentos de aclaracién mas o
menos plausibles: HEATH (1980: 7) se refiere a los
quené como dibujos de constelaciones, una explica-
cion que hallé entre los Shipibo que conozco un eco
tan poco positivo como la explicacién de TESSMANN.
MaRcoy (1859: 654) obtuvé la informacién de que la
observacion del plumaje de la garza Ardea helias
habria inspirado a las mujeres los quené.

Los Shipibo atribuyen su conocimiento de distintas
técnicas manuales y artisticas — como también de
otros elementos esenciales de su cultura — a las
ensefanzas de un Inca mitico y de su mujer: “La
esposa del Inca ensend a las mujeres a hacer ollas,
tinajas, platos y mocahuas. También les ensend a
mezclar la greda con ceniza de apacharama [nombre
de un arbol] para amasarla después. Ademas les
ensefd a pintar con arcilla, a alisar las cerdmicas, a
ponerles disefios y hornearlas. Luego les ensefd a
hilar, a preparar el hilo para tejer, a tejer y hacer los
disefos. Ella era experta en todas las actividades
artisticas.” 6.

Esta suposicion, aunque histéricamente falsa 7, se
halla en perfecta armonia con la concepcion shipibo
del lugar que ocupa su cultura entre las culturas que
los rodean temporal y espacialmente: Los Shipibo-
Conibo suponen que ellos han recibido importantes

objetos culturales del Inca (a quien ven como
superior a ellos), y que por esta razén tienen primacia
con respecto a otros grupos indigenas de la region
tropical oriental del PerG. A su vez, los Shipibo-
Conibo han transmitido a esos grupos una parte de
su conocimiento y su habilidad manual.

El hecho de que la invencién o la otorgacion de los
disefos quené sea atribuida al Inca, el que es respe-
tado y en el contexto mitico aun divinizado, muestra
sobre todo, que los Shipibo consideran a los quené
como un bien cultural de alto rango, cuya obtencion
y posesién marca el paso de un nivel cultural inferior
a uno superior.

Una versién mas elaborada del mito citado, segun
el cual a los diferentes grupos indigenas peruanos se
les repartieron disefios en distintos estilos, se
encuentra en BERTRAND-Rousseau 1983. Es de
destacar que este mito también se refiere al “origen”
del disefio curvilineo, que existe recién a partir de la
mitad del presente siglo. Esto no puede extranar, ya
que glorificaciones nostalgicas y “correcciones” de
la historia mitica no son raras en la literatura oral de
los Shipibo-Conibo.

Los Shipibo-Conibo afirman a menudo, que anti-
guamente todos los objetos de la cultura material
del grupo se hallaban cubiertos por disefios. GEBHART-
SAYER 8 supone que esta afirmacién refleja un hecho
historico.

Por el contrario, esta afirmacion de los Shipibo-
Conibo debe ser entendida, como una metéfora: La
omnipresencia que atribuyen a los disefios que en la
actualidad son inherentes al grupo, significa aqui
“tradicion intacta” y una autoconciencia étnica inal-
terada. Por el contrario, existen muchos indicios de
que los disefios de los Shipibo-Conibo, en su forma
actual, eran mucho menos comunes en los siglos
XVIIlI y XIX y que incluso eran desconocidos en el
siglo XVIII 9.

No deseo tratar aqui la discusién acerca de las
raices del estilo artistico del Ucayali 19, sino simple-
mente expresar mi convicciéon de que él, como esté
presente actualmente entre los Shipibo-Conibo, es
acunado de una manera esencial por las alucinacio-
nes de los shamanes producidas por el ayahuasca.

3 La chicha fresca de yuca (masato, atsa sheati) es la
bebida cotidiana; la chicha fermentada con més porcenta-
je alcohdlico es la bebida tradicional en las fiestas.

4 TESSMANN (1928: 177s.) considera a esta figura como
el origen del motivo cruciforme, que para él — vy sélo para
él — es el més importante de los quené.

5 “Whatever meaning these designs may have had ori-
ginally has been lost, for they are used for purely decora-
tive purposes now.” FARABEE 1922:100.

6 BARDALES 1979: 53 s., version shipibo p. 34 s.

7 LATHRAP 1970.

8 LATHRAP, GEBHART-SAYER, and MESTER 1985.

9 Por ej. SOTOS SERRANO 1982: 2, fig. 218, 220.

10 Las hipdtesis de LATHRAP et al. 1985 sobre los “ori-
genes” del estilo artistico de los Pano actuales han sido
rechazadas decididamente, y con razén, por DEBOER y
RaymonD 1987.
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Por lo tanto, en las paginas siguientes se mostrara
que los quené (disefos) de este grupo indigena son
parte de un complejo sistema, que abarca los
dmbitos de la cosmologia, la medicina, la musica y
las artes figurativas, y que el protagonista principal
en este sistema es el shaman.

El shaman posee, a través de la utilizacién habitual
del alucinégeno ayahuasca ', un detallado conoci-
miento del cosmos, que se apoya en la experiencia
personal. En el estado de intoxicacién producido por
el ayahuasca, él visita a los seres miticos yoshinbo,
lo cual le permite curar a los enfermos, y lo cual
forma el fundamento de la medicina del grupo 2.
Para esto, él debe tener también talento para el
canto, o lo adquirird a lo largo de su praxis curativa.
Pero no solamente este dmbito, sino también el arte
figurativo se halla influenciado considerablemente
por la actividad del shdman. Los rituales de los
especialmente poderosos shdmanes del pasado,
llamados meraya '3 sirven para curar. Esos shdmanes
hacian, por pedido de mujeres que eran activas en la
produccién artistica, sesiones especiales, para darles
guené. Al comienzo del ritual, las mujeres entregaban
al shaman pequefos trozos de género o tiras de
corteza de arbol '4; éste se hallaba bajo su mosqui-
tero, donde, protegido de las miradas de los
presentes, (del mismo modo que en la curacién de
los enfermos), se comunicaba con los seres miticos.

Algunos seres miticos son vistos como los
“sefores” de los quené, asi por ejemplo el poderoso
colibri (pino ehua), el sefior de la liana ayahuasca
(nishi ibo) y sobre todo, el méas respetado y temido
de todos: ani ronin, la gran boa.

Ani ronin es un ser mitico concebido sobre el
modelo de la anaconda, también Ilamada boa de
agua, ronin (a veces acuron). Ronin se denomina a
distintos seres (o a la forma de aparicion de estos
seres) que pertenecen todos a la categoria de los
seres miticos yoshin: la gigantesca anaconda, por
cuya boca nacieron todos los peces del Ucayali y de
sus afluentes, y ademads, a un ser mitico de figura
antropomorfa, como también a la “céarcel de las
almas” en el ecuador del mundo, que también es la
morada y el lugar en que realizan sus fiestas los seres
miticos acuaticos.

Cuando el shaméan (meraya) recibia, bajo su
mosquitero, la visita de varios de estos espiritus,
éstos — segun opina Florentino TANATA, un Shipibo
muy conciente de sus tradiciones y de grandes
conocimientos — le pintaban los disefios deseados
directamente en las tiras de corteza de arbol o de
género. Segun la opinién de otras personas 5, los
espiritus “cantaban” los disefos, y el shaman los
aprendia imitando '6 su canto por medio de silbidos
o del arco musical 7. Recién después de desapare-
cidos los espiritus, el shamén transformaba los
dibujos quené, que se le presentaban cifrados acus-
ticamente, nuevamente en dibujos visibles. De este
modo, la transferencia de los disefios desde el
mundo de los espiritus al mundo humano deberia
ser entendida como un complejo audiovisual, es
decir, sinestético.

Auln en la actualidad se encuentran restos de este
conocimiento y de estas técnicas, incluso entre

quienes no son shamanes. Varios Shipibo-Conibo
recuerdan dos tipos de ocasiones, en las cuales se
mostraba la relacion directa existente entre los dibu-
jos y las canciones del grupo: en la fabricacion de
grandes recipientes para chicha, y en las fiestas de
beber tradicionales. Hasta no hace mucho tiempo, las
mujeres Shipibo fabricaban recipientes de chicha aun
mayores que los actuales 8. Estos recipientes eran
pintados por dos o0 mas mujeres simultdneamente.
A causa del tamafo y de la curvatura de la superficie
del recipiente, las pintoras no podian tener conti-
nuamente a la vista el trabajo de sus colegas. Para
obtener, a pesar de este obstaculo, un resultado
armonico, trataban de ponerse de acuerdo sobre una
forma de pintar comun a través de cantos.

Aunque yo no observé nunca esta practica, tengo
las informaciones sobre ella por confiables. Piezas,
en las cuales dos mujeres (una luego de la otra) han
trabajado juntas, no son raras. Por lo general se trata
en estos casos de la maestra y su alumna. La cancion
servia eventualmente en el trabajo conjunto, también
como ayuda didactica para la principiante.

Segun la opinion de algunas alfareras 19 el “tipo”
de disefo se transmitia por medio de la melodia y del
registro vocal, no por medio del texto que se cantaba.
Acé podria haberse originado una relacién mutua, en
la cual cantos se convirtieron en dibujos. Durante la
utilizacién festiva de las piezas de alfareria ya ter-
minadas, los disefios se convertian nuevamente en
cantos: Segun los habitos de beber de los Shipibo,
la forma “correcta” de beber chicha, es que dos
bebedores estén enfrentados, que uno llene el reci-
piente del otro con chicha, y que ambos los vacien
de una sola vez. De ese modo, los bebedores estan
obligados a inclinar los recipientes en un angulo de
90° (debido al borde invertido) y asi “mostrarlo” al
bebedor que se halla enfrente. Este es asi inspirado
(por causa del dibujo) a un nuevo canto.

11 Se obtiene de las zarcillos de la liana Banisteriopsis
caapi (malpiguidceas, denominacién quechua: ayahuasca;
shipibo: nishi, uni) y de las hojas de Diplopterys cabrerana
(shipibo: cahua). Véase América Indigena 46/1 (México
1986, passim).

12 | s 1987: 179-185.

13 Joc. cit. 120-127

14 Sobre el problema del “papel” shipibo, STEINEN
1904: 11*-12*,

15 De esta opinion eran los shdmanes Neten Vitd y Luis
TANGOA, ambos de Caimito.

16 Sobre las alucinaciones auditivas producidas por el
ayahuasca véase |LLius 1987: 173s.

17 Véase CAsTILLO 1963: 95. El instrumento ha sido
reproducido por TESSMANN 1928: pl. 30, fig. 4 y pl. 34.

8 En la actualidad, un chomo de 1 m. de didmetro y
80 cm. de altura es considerado un ejemplar de gran
tamano. En HEATH (1980: 10) se encuentra una foto de un
ejemplar de 1,560 m. de altura; aparentemente, chomos de
este tamafo se realizaban con més frecuencia en el pasa-
do.

19 Clara SanTOos y Teolinda Cruz (Caimito 1981),
Anastasia FERNANDEZ (San Francisco de Yarinacocha 1983)
y Olga CeRvVANTES (Caimito 1985).
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Fig. 1:

Ayahuasca, la més importante droga de los
shdmanes Shipibo-Conibo, produce no solamente
alucinaciones auditivas, sino en primer lugar (y en
todos los que la utilizan) alucinaciones visuales 20. E|
que se halla bajo los efectos de la misma ve personas,
animales, plantas, seres andmalos, paisajes y figuras
abstractos en gran nimero y en rapida sucesion. Las
percepciones son casi siempre multicolores —
aunque en determinadas fases de la embriaguez
puede dominar un color — vy en parte aparecen brillan-
tes o resplandecientes. En la calidad éptica de la
percepcion juega también un papel la calidad del
“fondo” en el cual se fija la vista: Las superficies méas
oscuras proporcionan en general un mejor contraste,
determinan contornos mds nitidos y una mayor inten-
sidad de luz de los “cuadros”. Estas imagenes son
mas intensas con los ojos cerrados 21.

Algunos tipos de alucinaciones visuales son
siempre mencionados, tanto por los indigenas como
por los europeos y norteamericanos que han hecho
experimentos con ayahuasca: la “vision de
rayos X" 22, |a percepcién del “aura” 23y la percep-
cién de figuras abstractas geométricas, que se
extienden como la proyeccién de una diapositiva
sobre todos los objetos contemplados por los bebe-

Joni quené, lit. "persona-disefio”. Petronila Cauper, Rio Caco 1979 o 1980.

dores de ayahuasca. Los “dibujos” vistos en la
embriaguez del ayahuasca no se hallan por lo general
limitados a un sector del campo visual, sino que
normalmente se extienden como una red infinita
sobre todos los objetos percibidos, ya sean tanto los

20 Pinturas y dibujos, a través de los cuales los bebe-
dores de ayahuasca intentaron reproducir sus visiones, se
encuentran en BURROUGHS y GINSBERG 1958: 50, 53;
MaLLoL DE Recasens 1963; DoBkIN DE Rios 1972: 27, 44,
52, 74, 80, 110, 119; HARNER 1973: 161, 170 s., 186 s.;
ReicHeL-DoLmaTOoFF 1978; LuNa 1986: 72, 96; ILLius 1987:
60.

21 | as percepciones de los Desana bajo influencia del
ayahuasca fueron reconocidos por REICHEL-DOLMATOFF
(1972, 1978) como sumamente emparentadas con los
"fosfenos de Knoll". Se trata de figuras (por lo general geo-
métricas) simples, que pueden hallarse combinadas en
disefios complejos. Los fosfenos pueden ser entendidos
como una determinacién bioldgica basica de las aluci-
naciones, su concrecion es cultural-especifica y depende
del acondicionamiento, formacién y expectativas del que
bebe (ver también EicHMEIER y HOFER 1974).

22 BURROUGHS y GINSBERG 1978.
23 HARNER 1973: 173.
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de la realidad fisica como los de la realidad producida
por la ayahuasca. Varios de estos efectos pueden
aparecer simultdneamente 24,

La combinacién de efectos, la percepcion de
dibujos geométricos quené sobre el aura producida
alrededor del cuerpo de una persona, es llamada por
los shdmanes el “dibujo corpéreo” yora quené, de
esa persona.

Un shaman 25 describié el fendmeno de la siguiente
manera: “Todos los que se hallan presente en la
reunién, usan su tari 26 ... los que no tomaron
ayahuasca, no ven estos vestidos”. Usar un vestido
tari significa cubrir su cuerpo con dibujos; la percep-
cion del “dibujo corpdéreo” de una persona puede
ser parafraseada metaféricamente como “ver su
tari”. El aura de una persona se halla con mas
claridad en el &mbito de la cabeza. Los shdmanes
correlacionan la intensidad del aura directamente con
la fuerza del shinan de la persona. Shinan es un
concepto que abarca distintos significados; aqui
significa “fuerza vital” o “energia espiritual”. En las
personas que poseen mucha energia espiritual, se
ve, bajo la influencia del ayahuasca, un halo mas
fuerte y més grande que en personas con poco
shinan, por ej. en los enfermos.

Andlogamente a la calificacién del “dibujo corpéreo”
como vestido, se denomina al halo alrededor de la
cabeza de una persona su “corona” (mait) 27. Los
shamanes poderosos, que a través de la bebida de
tabaco con agua, de la ingestién de drogas vegetales
durante su aprendizaje, y a través del contacto habi-
tual con los espiritus, han acumulado una cantidad de
energia espiritual por encima de lo comun, son reco-
nocidos por los bebedores de ayahuasca por su “coro-
na” grande y clara. Sobre todo después de una visita
en las regiones mas elevadas del cosmos, en nete-
shama, la corona de un shamadn esté "cargada” nueva-
mente y aparece especialmente clara 28.

La artista Petronila CAuPer de Rio Caco, que tiene
experiencias con ayahuasca, integré con habilidad la
representacién en un disefo joni quené de una
“corona” sobre el cuello de una gran jarra para fer-
mentar chicha (v. Fig. 1).

Joni quené, "dibujo de persona”, se llama al disefio
del contorno de un cuerpo humano, tal como en este
caso estd formado por la linea principal del dibujo.
Este es uno de los pocos dibujos, cuya denominacion
se refiere al motivo del disefio y no a la diagramacién
o al trazado de las lineas (ancho/angosto, recto/curvi-
lineo). El ronin quené que trato a continuacién es
otro ejemplo en que el disefo es designado segun
su motivo. Los ornamentos joni quené son suma-
mente raros. TESSMANN, que a partir del joni quené
(una figura humana simplificada en la forma de una
cruz), intentdé deducir el origen de los disefios shipibo
en general, trae un ejemplo 29,

El dibujo de Petronila CAUPER contiene, ademaés de
la “corona de rayos” 30, un apéndice redondo (bero),
colocado sobre la frente de la cabeza estilizada.

" Bero", que significa “0jo” o “semilla” denomina
a todos los campos pequefios, que pueden ser
redondos, cuadrados o triangulares, y que normal-
mente se hallan ubicados al final o en el vértice de
una linea principal. La mayoria de las veces su interior
es rojo o amarillo, a veces azul.

54X
X

Maiti ("coronas") de los jacon yoshinbo ("buenos espiritus").
Dibujo de Rafael Besada, Caimito 1981.

En nuestro dibujo, el punto asi marcado significa el
lugar mas brillante de la “corona” o del halo alre-
dedor de la cabeza de la persona. En las modernas
coronas masculinas de algodén se coloca en este
lugar una cruz de hilos. Rafael BESADA, un shaman de
Caimito, me explicé que antes de que estas cruces
se pusieran de moda, el punto se marcaba por medio
6 de una diadema de plumas circular, o por un peda-
cito de metal o por un pequeno trozo de vidrio. El es
también autor de los dibujos de las “coronas”, que
habia visto en la sesién del dia anterior en las cabezas
de los “espiritus buenos” que lo habfan “visitado”
(Fig. 2).

24 Mientras que en mis propias experiencias con aya-
huasca la "visién de rayos X" se limitaba a mi propio cuer-
po, pude ver también en otras personas las “auras”, que
son descritas minuciosamente por los shdamanes en sus
cantos.

25 Rafael BEsaDA, Caimito 1984. Mis explicaciones se
hallan entre corchetes.

26 tari: una vestimenta masculina de algodén, larga, a
manera de poncho, pintada con quené.

27 En el idioma coloquial, maiti significa la “corona”,
una vincha de algodén o perlas con plumas de garza, que
forma parte de la vestimenta tradicional masculina.

28 | a relacion entre poder/luz/plumas/corona shamanica
ha sido elaborada por BAer 1969 y 1981. Quizéas una de las
denominaciones para “shaman”, yobué joni, se refiera al
fendmeno del halo: yo- significa “cargado”, “actuante” o
“potente”; bue: "cabello”. Representaciones de shamanes
con halos especialmente destacados han sido reproducidas
en HaLIFax 1983: 90s.

29 TESSMANN 1928, ldam. a color 5. Para poder emitir un
juicio sobre el valor de este disefo seria deseable conocer
otros ejemplos de los que se conociera la fecha y lugar de
fabricacién. El recipiente publicado aqui fue confeccionado
en 1979 o 1980 y se encuentra en una coleccién privada.

30 Una representacién similar de la “corona” de un
shaman Jivaro, tal como fue vista por otro shaman, que se
hallaba bajo la influencia del ayahuasca, se encuentra en
HARNER 1973, lam. 24.
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Rafael opinaba que se trataba de coronas en las
formas que “antes” eran comunes. La posicion de la
diadema de metal, vidrio o plumas se halla en el
primer dibujo representada por la cruz (acé la cruz
significa hace referencia al aro de la corona); en el
segundo y tercero por el circulo y en los dos ultimos
por el rectdngulo.

La percepciéon de dibujos geométricos bajo los
efectos de la ayahuasca ha sido ratificada por
muchos informantes indigenas y también por cienti-
ficos. Los dibujos pueden ser percibidos por corto
tiempo con los ojos abiertos como una especie de
cobertura de todos los objetos a los cuales dirige su
mirada quien se halla bajo los efectos del
ayahuasca 3'. Una alucinacion de este tipo fue
pintada con acuarela por una mujer Shipibo de
Yarinacocha 32 (v. Fig. 3).

Su cuadro muestra un ornamento curvilineo
“sobre” la parte de la laguna Yarina, que es visible
desde su casa. El tamano relativamente grande del
dibujo (el cual, si uno sigue las medidas del cuadro,
se extiende sobre una superficie de algunos cientos
de metros) carece aqui de importancia. Uno de los
efectos del ayahuasca es una micropsia y macropsia
temporarias 33. Los “quené” no se hallan adaptados
a los contornos y superficies del paisaje del modo en
gue los quené son adaptados en la alfareria a la curva-
tura del recipiente, sino que permanecen en su dibujo
como un montaje “sandwich” de las diapositivas,
independiente del fondo. De modo idéntico perciben
los shamanes, bajo los efectos del ayahuasca, los
dibujos quené del ambiente circundante.

También en este caso, como en el trabajo de Petro-
nila CAUPER analizado antes, el cuadro pintado con
acuarela es una representacion combinada de la
realidad “normal” y la del ayahuasca. Las alucina-
ciones en las que se ven disefos son mencionadas
a veces por los shdmanes en sus cantos:

“El poderoso tiene un dibujo,

el poderoso colibri tiene un dibujo,
en la punta de su pico

tiene un hermoso dibujo,

que me dibuja en mi cuaderno...” 34

En otro canto, el shdman Neten Vita se refirio a la
region del mundo superior, en la cual se encontré con
sus ayudantes, “nocon naina quené”, como a “las
tiras de dibujos de mi cielo” 35.

El shaméan no ve solamente quené en el cuerpo del
paciente que yace ante él y en el medio ambiente
inmediato: Toda una regién césmica — el mundo
superior — estd formada en parte de disenos. Ella
se halla sostenida y limitada por una imponente
canoa, palabra que significa tanto un determinado
tipo de disefio como también “enrejado” o
“andamio”. Esta zona del cosmos es el objetivo del
viaje del shaman. Alli, en las curvas y angulos del
“andamio” 36 ve que estén sentados sus ayudantes,
formando un amplio circulo a su alrededor. Entre
estos se cuentan el péjaro chishca 37, el colibri, el
papagayo y el ara, que cantan y bailan con el shaman,
pero también espiritus antropomorfos, como los chai
coni38, los “Incas” y los “grandes médicos”, que le
ensefan y aconsejan. Incluso a shamanes con expe-

riencia no les es siempre posible llegar hasta nete-
shama, la regién méas elevada del mundo superior.
Un viaje hacia all4 exige la ayuda de un yoshin pode-
roso, como el ani ino, del gran jaguar, o del péjaro
chishca. En esta regién nete-shama es donde se ven
los disefios mas finos y elegantes: quené finos y
curvilineos, complejamente entrelazados y ador-
nados con muchos bero multicolores.

Dado que la actividad shamaénica en la actualidad
es llevada a cabo casi exclusivamente por hombres,
a quienes no les corresponde dibujar quené, no pude
obtener de ningun informante un bosquejo de los
quené del cielo. Sin embargo, todos estuvieron
dispuestos a sefalar en mi cuaderno de dibujos y en
los objetos que habia coleccionado, los disefios mas
parecidos a los vistos bajo el efecto del ayahuasca.
A partir de estas informaciones, puede darse por
generalizado el hecho que, al comienzo de las aluci-
naciones, se ven quené por lo general rectos, mien-
tras que en la culminacion de la embriaguez aparecen
quené curvilineos, y hacia el final de la experiencia
se perciben nuevamente quené rectilineos 3°.

31 REICHEL-DOLMATOFF 1978: 12.

32 Ella no vive en San Francisco de Yarinacocha, sino en
una vivienda aislada en la orilla noreste del lago. Las artis-
tas Shipibo no usan por lo general acuarela. Los colores
pertenecian, en este caso, a la hija, a quien se las habia
comprado para que las utilizara en la escuela de Puerto
Callao (El cuadro data de 1983. Coleccion del Instituto
Antropolégico de la Universidad de Tubinga, No. E 555).
También esta mujer tiene experiencia con el ayahuasca,
pero carece de una formaciéon shamanica.

33 Véanse los dibujos de Yando en DoBkiN DE Rios
1972: 52, 74, 80, 110.

34 Neten Vitad 1981.

35 L a clasificacion de la particula na en este caso no es
clara. Ella puede significar como sufijo posesivo de nai
“del cielo” (aunque este sufijo se aplica por lo general a
personas) o, como prefijo na-, junto con la palabra siguien-
te, significar “disefno interior” o “diseno del interior” (v.
WEISSHAR e ILLius 1990). No me es posible aclarar el
contexto del verso, ya que no tengo acceso a las graba-
ciones magnetofénicas de 1981.

36 Con respecto al disefio, que forma el “andamio”
descrito como en forma de clpula, se trata casi siempre
de un quené ancho, rectilineo, un tipo de diseno de la alfa-
reria adn habitual en la actualidad.

37 Cuct de Cayena o cucl zorro, Piaya cayana (macrou-
ra), antes denominado Cuculus cayanus. ldentificado
segln SCHAUENSEE y PHELPS (1978, 1dm. 10, no. 9y 112 s.).
Véase también Sick 1985,l: 316-319 y ORBIGNY 1835-47,1:
193 s.). Roe (1982: 314) denomina erroneamente al ave
maicahua como Piaya cayana. El maicahua es el "huan-
cavi", una pequena ave de rapiia. El chishca es uno de los
més importantes espiritus auxiliares del shaman.

38 Un grupo de espiritus que tienen buenas disposi-
ciones con respecto a los hombres, y que son concebidos
como descendientes de aquéllos miembros del grupo, de
los que se piensa que tuvieron contacto con el “Inca”.

39 Estas informaciones coinciden con mis propias
experiencias con ayahuasca, unas treinta experiencias
acompanadas de percepciones de diseios. Con la restric-
cion, sin embargo, de que, a la fase de quené curvilineos,
no sigui6 otra fase de guené rectilineos.
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Fig. 3:

Los shdmanes asocian estos tipos de dibujos con
determinadas regiones césmicas: el comienzo vy el
final de las alucinaciones y los disefios rectilineos
qgue se ven, se asocian con las regiones “mas bajas”
gue se visitan al principio, y los dibujos curvilineos
que se ven entre aquellos son asociados con la
regiéon “mas elevada”, el nete-shama.

Ademas de unas veinte denominaciones exis-
tentes para los disefios, que sobre todo se refieren
a detalles técnicos, de técnica de pintar o de la
diagramacién, se encuentran unos pocos nombres —
como el joni quené mencionado antes — que se
refieren a un motivo del dibujo. Entre éstos se cuenta
el ronin quené o ani ronin quené 4°.

Cuadro pintado con témpera. A. M., Yarinacocha 1983.

El disefo, realizado por una artista de Caimito 4!
sobre papel, fue identificado mas tarde indepen-
dientemente por algunas mujeres de otras aldeas 42
como ronin quené. A éstas se les mostré este bos-
quéjo, junto con otros cinco, sin hacer ningdn
comentario, solicitdndoles que mencionaran de qué
disefio se trataba. Segun el modo en que est4 reali-
zado, se trata de un ani ponté quené (dibujo rectili-
neo de lineas anchas) en una intain (diagramacioén
diagonal). Neten Vita explicé la denominacién como
yora quené, el “dibujo del cuerpo” de la gran boa.

Tres bosquejos daran una impresion de las posibi-
lidades de variacién del dibujo denominado ronin
quené.

40 Mi suposicién anterior, de que todos los disefios son denominados ronin quené, era falsa: ella no corresponde a
las concepciones de los Shipibo y la utilizaciéon de la denominacién ronin puede significar, en informaciones sobre los
“viajes"” shamanicos, que se han percibido disefios en forma de bandas (en este caso se llaman, por lo general, ronin
quehue). Puede significar asimismo que la persona asi descrita (la expresion se aplica raramente a objetos), es una per-
sona o un yoshin, que tiene puesto un tari, es decir, que ha colocado en su cuerpo disefos en banda (quehué). (El tari
es el disfraz humano del espiritu ronin.) En las canciones festivas, ronin puede significar, como eufemismo, todos los
chomo (pero no a los disefos). En este caso, la palabra se refiere a la fabricacién de los recipientes con rollos de arcilla
en forma de vibora alargados. De la misma forma se procede en la denominacién de otros tipos de recipiente: ronquen
es denominada el pequefio recipiente para beber, con tapa, que era utilizado antiguamente por los shdmanes para beber
ayahuasca y agua de tabaco. Los ronquen siempre se realizaban y pintaban con mucho cuidado. En las canciones festi-
vas todas las ceramicas (con excepcién de los chomo) podian ser denominados ronquen o mai ronquen. Se trata — como
también con respecto al concepto ronin quené — de la utilizacién del nombre del representante méas noble de la categoria
para todos los otros objetos que pertenecen a ella.

Sin embargo, las denominaciones ronquen y ronin quené, més alléd de esta generalizacion y utilizacién eufemistica,
designan un tipo de recipiente especial y un disefo especial, respectivamente.

41 Se trata de la esposa del shaman Ignacio, fallecida en 1983, quien no habia adoptado nombre espafiol.

42 Entre otros, Andrea TENAZOA en Junin Pablo, Anastasia FERNANDEZ en San Francisco, Maria MaJin en Charashmanan
(Rio Pisqui) y Sara FLOREs en Puerto Callao (Yarinacocha).
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Fig. 4: Ronin quené, el disefio de la gran boa, hecho sobre una

pampanilla (falda de arrollar). Charashmanan 1983.

La Fig. 6 es un dibujo de Martin MuRoz 43, quien
afirmé que la totalidad de su dibujo se denominaba
ronin quené, opinién que no fue compartida por
algunas mujeres de la aldea vecina de Santa Clara, a
quienes les mostré la hoja: para ellas, solamente la
franja central representa al ronin quené, al resto lo
denominaron “lineas de relleno” (huishica aca 44).

Por lo general, se considera que los disefos rectili-
neos son mas antiguos que los curvilineos, v,
asimismo, que los disefios gruesos son mas anti-
guos que los de trazos finos 45. Todos los disenos
identificados como ronin quené pertenecen al grupo
rectilinear y grueso.

Comun en todos los disefios ronin quené es el
motivo central: dos rombos ensamblados, que se
apoyan sobre las esquinas. El “prototipo” del diseno
ani ronin en el mundo animal, el cuerpo del espiritu
ronin, es la serpiente anaconda (Eunectes murinus L.).
El elemento més llamativo de su caracteristico dibujo
en la piel consiste en manchas circulares y oscuras,
que dan la impresién de ser dos superficies circulares,
en parte superpuestas. Hacia el final de la cola, estas
manchas se superponen de manera creciente. Dado
que las cerdmicas shipibo antiguas so6lo raramente
poseen una pintura curvilinea, y en el disefo principal

43 Artistas masculinos, que utilizan quené, son excep-
cionales entre los Shipibo. Informaciones méas amplias
sobre M. MuNOz se encuentran en Roe 1979. Martin dibu-
ja répido y con trazo seguro. La irregularidad de las lineas
se debe a la superficie despareja bajo la hoja y a las pos-
teriores correcciones de Martin.

44 Las lineas de relleno no se diferencian de otro
modo. En algunos recipientes faltan totalmente, y ninguna
de mis informantes le daba gran significado, (como podria
ser para la denominacion del disefio total.)

45 Esta opinion no concuerda con los hallazgos
arqueologicos. Ella podria, sin embargo, referirse al pasa-
do reciente, a una profundidad temporal de mas o menos
tres generaciones, dado que las informaciones siguientes
eran validas en la época en que fueron escritas: “En la
pequena coleccion no hay un solo ejemplar que
demuestre el empleo de lineas rectas en la fabricacion de
los utensilios ni de lineas curvas en los dibujos”, BALLON
(1917: 182, acerca de una coleccion de artefactos shipibo).
“No conocen la linea curva”, Diaz (1922: 314, sobre los
Conibo).

Fig. b:

Diseno ronin quené en un recipiente para beber (quenpo). Juana Mafaldo, Caimito 1981.



Schweizerische Amerikanisten-Gesellschaft ® Bull. 55-56, 1991-1992

jamds existen circulos, podria ser posible de que en
este caso se trata realmente de un ejemplo tomado
de la naturaleza, que fue variado artisticamente a fin
de adaptar el dibujo de la piel de la vibora al estilo tradi-
cional de pintar (Fig. 7).

Al tomar ayahuasca, el shaméan ve disenos ronin
quené en “la orilla mas exterior del agua” (en Fig. 9,
el nimero 7), lugar donde, segun la cosmologia de
los Shipibo-Conibo, se encuentra la Gran boa (ani
ronin, también llamada acuron).

3¢
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Fig. 6:  Disefio ronin quené.
Dibujo de Martin Mufnoz,

San Francisco de Yarinacocha 1983.

Ronin quené huehua,
ia cancion del diseiio de la Gran boa

Con respecto a distintos quené, se me afirmo que
es posible cantarlos, o que hasta hace algunas
décadas, existian ancianas que poseian los conoci-
mientos necesarios para ello. Sin embargo, los
“cantos de guené” que se grabaron en varias opor-

31

—

Fig. 7. El elemento central del disefo ronin quené.

tunidades, resultaron ser cantos que son entonados
por las mujeres como una loa a las cerdmicas o como
brindis durante las fiestas, y que no se hallan asocia-
dos a ningun disefio. Solamente una canciéon —
llamada ronin quené huehua — pertenecia clara-
mente a un disefo determinado: al ronin quené.
Grabé el canto (Fig. 8) en 1983 en San Francisco de
Yarinacocha 48. El cantante era Martin MuNOz, quien
lo aprendié de su hermanastro Lucio, en cuyas
sesiones nocturnas él participa a menudo. En Caimito
se me corrobor6 la existencia de la cancién, que fue
asimismo reconocida en las grabaciones magne-
tofénicas realizadas en 1983. Neten Vita, a quien yo
habia solicitado en primer lugar que cantara esta can-
cion para mi, se negd por tratarse de un canto que
se utiliza exclusivamente en la magia danina. Cuando
le hice escuchar la grabacion, me solicité bajar el
volumen del grabador “para no hacer dano”. Vita
aclaré que el canto, en su totalidad, pertenece al

46 | a notacién ha sido realizada por Hermann JOSEPHS,
Munich.
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Fig. 8:

Ronin quené huehua, la cancién del disefo de la Gran boa. Martin Muféz, San Francisco de Yarinacocha 1983.
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1 mai, “tierra”, un disco habiado por los seres humanos, que
flota en el agua.

2 nai, “cielo”, donde al nivel de las nubes se encuentran los
pueblos de los espiritus buenos.

3 tori, “la torre” invisible del shaman; subiendo esta, el
shaman empieza su viaje hacia arriba.

4 nete-shama, “cielo extremo”, morada de los chai coni y
de otros espiritusbenévolos.

5 jene, "agua”, la morada de los espiritus malignos.
6 jene shama, “agua extremo”, el sitio méas peligroso del
mundo.

7  acuron, “cércel de almas” y habitacién de espiritus del
agua, en forma de la Gran boa, que circunda todo el mundo.

disefo ronin quené, pero que él no conocia ninguna
relacion existente entre el ancho y el largo de las
lineas, los colores de los disefios y la ejecucion de la
melodia, el ritmo o el texto de la cancion.

El enrejado (lo) cierra,

el enrejado de la gran boa (lo) cierra,
al cerrar(lo), (lo) mata.

El enrejado de la gran boa (lo) cierra,
ellas (lo) cierran,

ellas (lo) cierran totalmente.

Yo (lo) voy a matar.

Voy a matar el cuerpo.

El recipiente “chomo” para chicha
como microcosmos

Una sintesis destacada de las distintas correla-
ciones existentes entre arte figurativo y cosmologia
shamanica ha sido realizada, en mi opinién, por el
shaméan Barin Rama. Al detenernos casualmente en
las cercanias de su casa, uno de mis acompafnantes
le conté que yo queria aprender de uno de los
shédmanes de Caimito. Pasado un rato, Barin Rama
comento6 que él también poseia profundas experien-

Fig. 9:  El recipiente para chicha como microcosmos:

El mundo superior nete shama, la region mas elevada
del cosmos, se halla decorada con los disefios més
finos. Segin una moda prevaleciente en la actualidad,
con birish mayé quené (disefos finos y curvilineos).

El mundo superior nai se halla rodeada por un canoa
("enrejado”), que es visible, en las visiones producidas
por el ayahuasca, como un andamiaje en el firmamen-
to. Casi siempre se trata de un ani ponté quené,
"disefno ancho y rectilineo" (= canoa quené).

El mundo intermedio mai (“tierra"), la ‘realidad diaria",
situada en el limite entre nai y jene, posee disefios
de "calidad comun".

El mundo subterrdaneo jene, un mundo acuético,
carece de disefios (quené-oma).

cias con ayahuasca, y que en la noche anterior habia
“bebido”. Yo hice algunas preguntas de cortesia y
luego de un rato, le pregunté si él habia tenido una
“buena borrachera”. Barin Raméa contesté afirmati-
vamente, y de alli surgié una conversacién sobre los
“viajes” que hacen quienes se hallan borrachos de
ayahuasca hacia los espiritus. A partir de mis pregun-
tas, él comprendié que yo no podia tener mucha
experiencia en este terreno. Para explicarme algo
sobre la situacion de las “aldeas” de los distintos
espiritus, utilizé una jarra de chicha, cuya estructura
comparé con la del “mundo” (ani nete) 47.

En sus breves explicaciones, él distinguio, en las
tres regiones el cosmos: el mundo de los jacoma
yoshinbo (lit.: “espiritus malos”) y el de los chai coni
(a quienes él llamaba también jacon yoshinbo, pero
como un grupo especial de ellos). El comparo tres

47 Una informacién al “modelo” que se describe a con-
tinuacién, me habia sido proporcionada ya en 1981 por
Carlos ANCON. En aquel momento no quise otorgarle
ningun valor especial a esta comparacion, dado que el
joven Carlos, un miembro de la comunidad cristiana de
Caimito, no parecia ser competente en el terreno de la
cosmologia shamanica. Barin Rama vivia en 1983 en la
cercania de la aldea Charashmanan en el rio Pisqui.
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secciones reconocibles en el recipiente para chicha
con las regiones cosmicas (nete, es decir, “mundos”)
de los tres grupos: la parte inferior, sin pintar, del
recipiente, con el mundo de los jacoma yoshinbo. A
la seccion del medio, el “hombro” del recipiente, la
comparé con el mundo der los jacon yoshinbo; a la
parte superior — el cuello del recipiente — con el
mundo de los chai coni. Barin Rama se refirio también
al jene-shama (el suelo del recipiente, marcado con
el numero 6 en la Fig. 9) como al punto mas profundo
del cosmos, y al nete-shama (nimero 4 en la misma
ilustracion), como el punto mas alto del cosmos.
Volvamos al dibujo realizado por Martin MuR0Oz
(ilust. 6), quien también incluyo a los elementos que
habia dibujado en las orillas del disefio romboidal
como pertenecientes al disefio ronin quené. Tres
recipientes para chicha realizados en 1983 y 1984
(Fig. 10) muestran variantes de esta parte del diseno
exactamente en la parte del recipiente que corres-
ponde en la analogia recipiente/cosmos al lugar que
ocupa la boa del mundo: el ecuador del recipiente,
zona de transicion del &mbito del “agua” ala “tierra”.
Barin Rama desarrollé una serie de otras analogias
entre las partes del recipiente y las regiones cosmicas
(figs. 9 y 10). Quiero acentuar que nunca empled
frases que significaran que el mundo “es” un reci-
piente de chicha, o que los disefios del recipiente
“son” la estructura del cielo. El empled continua-
mente la forma comparativa, utilizando construcciones
de palabras con nescati (”ser como”, “parecerse”)y,
sobre todo, con el sufijo -quescd (“como”, "asi”,
“parecido a"”). Sin embargo, me parece que aca se
expreso una concepcion de la estructura del cosmos,

que ilustra de una manera ejemplar el pensamiento
shipibo. La comparacion también expresa en parte el
alto valor que tienen:los disefios y el recipiente para
chicha (como el més importante de los objetos en los
que se plasman los disefios) aun en la actualidad.

Los quené como aspecto
de la identidad de la etnia

Los sufijos -con y -coma expresan también en el
terreno del arte, aquéllo que los Shipibo consideran
como correcto (apropiado) y bueno. Del mismo modo
que en las combinaciones joni-cony joni-comay por
otro lado, jana-cony jana-coma, que diferencian los
“verdaderos hombres”, o la “verdadera lengua” de
fenémenos iguales de poco valor extranos a la cultura
de los Shipibo-Conibo, se marcan también en el arte
la mayor contradiccion posible entre dos elementos
de un dominio: la existente entre “disefios verda-
deros” (quené-con) y "disefos no verdaderos”
(quené-coma). Todos los estilos de disefos tradicio-
nales del estilo artistico de los Shipibo-Conibo —
curvilineos, rectilineos, de trazos gruesos o finos —
son quené-con.

Solamente unos pocos productos de otras culturas
son calificados como “quené”; pero aun en el caso
de que lo sean, son siempre guené-coma. Una excep-
cion la constituyen los disefios de los indigenas Piro,
gue también son pintados sobre cerdmicas o textiles.
Algunas mujeres, a quienes les mostré reproduc-
ciones de recipientes y géneros piro, calificaron a
éstos como “quené verdaderos”. La tradicién de los

Fig. 10: Recipientes para chicha.
a) Charashmanan 1983;
b) Junin Pablo, Imiriacocha 1984,

c¢) Roaboya, Rio Ucayali 1983.

En el caso de estos disefios podria tratarse
de analogias con respecto a los bordes del
"disefio de la Gran boa"” ejecutado por
Martin Munoz (véase fig. 6). A favor de esta
suposicion habla el hecho que ellos se
encuentran al mismo tiempo en el ecuator
de la tinaja y del “mundo”, alli donde la
Gran boa reposa en el agua.
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disenos de los Piro se remonta a la de los Shipibo-
Conibo 48y a veces no es facil distinguir quené rectili-
neos y diagonales_conibo de disefios piro.

También en la naturaleza se encuentran algunos
guené: el dibujo de la piel de un pez de la especie
ipo 49, los dibujos de las alas de una mariposa deter-
minada y las nervaduras de la hoja de la planta
quenébed son quené. Con respecto a la planta, una
ciperdcea, cuyas hojas no presentan ningun dibujo
que llame especialmente la atencion, la primera parte
del nombre se refiere quizas a su utilizacion; es decir,
al efecto de la medicina que se prepara con ella: Esta
ayuda a las mujeres a ver disefos durante el suefo.
Por el contrario, el pez ipoy la mariposa no son utili-
zados en este contexto. A todas las mujeres a las que
se les hizo la pregunta, les resulté muy dificil decidir
si los disefios existentes en la naturaleza son quené-
con o quené-coma. Al final, la mayoria de ellas
explicd los nombres de los objetos de la naturaleza
que poseen disefNos como quené-quesca, que puede
traducirse como “parecido al, como quené”. Pero en
todos los casos se trataria de quené jaco-ma-tani”,
disefos de poco valor (“inferiores”).

Cuando uno se encuentra con quené-con o disefios
verdaderos, llamados también a veces, refiriéndose
asu cualidad, “sanquen quené”, "disenos bellamente
pintados”, esto puede ser tomado como indicio de la
cercania de sus producentes a la cultura de los
Shipibo-Conibo. Fuera de las aldeas de los Shipibo-
Conibo, se encuentran “disefos verdaderos” sobre
todo en los mundos de los espiritus buenos (yoshin-
cony chai coni). Estos comparten muchos aspectos
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