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DISENOS MATERIALES E INMATERIALES:
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Resumen

Este articulo muestra que la asociacién entre plantas y grafismos posibilité la declaracién en
paralelo del kené shipibo-konibo y del uso tradicional de la ayahuasca como patrimonio inma-
terial del Perti en 2008. Describe el contexto de produccién y comercializacién por las mujeres
de objetos cubiertos con kené y su relaciéon con los disefios inmateriales vistos en sesiones
de ayahuasca y usados en la nueva pintura chamdnica. Examina las nociones de visualidad,
materialidad e identidad desarrolladas en el expediente de patrimonializacién del kené y las
compara al énfasis puesto sobre la salud y lo sagrado en el estudio de patrimonializacién de la
ayahuasca. A pesar de diversas limitaciones, en ambos casos se asumi6 el caracter cambiante
de los grafismos y del uso de las plantas y se evité hacer inventarios y caer en una reificacién
de los conocimientos y las practicas visionarias.
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MATERIAL AND IMMATERIAL DESIGNS:
THE PATRIMONIALIZATION OF THE SHIPIBO-CONIBO KENE DESIGNS
AND OF THE TRADITIONAL USE OF AYAHUASCA IN PERU

Abtract

The paper examines how the association between plants and graphic arts led to the simultaneous
patrimonialization of the Shipibo-Conibo kene designs and of the traditional use of ayahuasca
by the Peruvian government in 2008. It describes the context of production and commercializa-
tion by women of kene objets and its link to immaterial designs seen in ayahuasca sessions and
used in new shamanic paintings. It examines the notions of visuality, materiality and identity
laid out in the kene patrimonialization report and compares them to the stress put upon health
and the sacred in the ayahuasca report. Although they had several limitations, both cases state
the changing character of designs and plant use and avoid drawing inventories and reifying
knowledge and visionary practices.
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En abril de 2008, a raiz del pedido de patrimonializaciéon presentado por
el colectivo de artistas shipibo-konibo Barin Bababo (Hijos del Sol)!, el
Instituto Nacional de Cultura del Pert (INC)? declaré el arte de los disefios kené
shipibo-konibo® Patrimonio Cultural Inmaterial de la Nacién. La redaccién del
estudio antropoldgico presentado por Barin Bababo al INC estuvo a mi cargo
(Belaunde 2009). A seguir, discuto las nociones de visualidad y materialidad
desarrolladas en el estudio de patrimonializacién del kené y destaco su relacién
con las ideas que sustentaron la patrimonializacién de la ayahuasca dos meses
después, en junio de 2008.

Ver y hacer kené: mujeres disehadoras,
ayahuasqueros y nuevos pintores

Hacer kené, es decir pintar, bordar o tejer disefios, es un arte tipicamente femeni-
no, ensenado de madre a hija, que utiliza materiales variados, algunos derivados
del bosque y las chacras, como los tintes naturales, las semillas y el algodén, y
otros industriales, como las telas, los hilos de lana de colores y las cuentas de
vidrio (Gebhart-Sayer 1985; Heath 2002; Illius 2002; Soria 2004). Los objetos
cubiertos con kené, telas, ceramicas y adornos, tienen gran demanda en el cre-
ciente mercado turistico amazoénico y confieren a las mujeres un apreciable mar-
gen de independencia econémica sobre sus maridos. La fascinacién que suscitan
sus coloridos arabescos geométricos es una sutil arma de combate ideada por las
mujeres shipibo-konibo, que se valen de la belleza de sus disefios para ganar el
dinero que necesitan para criar a sus hijos y posicionarse activamente en la cada
vez mas monetizada economia indigena. Las mujeres disefiadoras* suelen vender
sus obras personalmente, ofreciéndolas a los turistas en sus comunidades y a los
pasantes en las calles de la ciudad. Se organizan en redes femeninas flexibles ca-
racteristicas de la residencia matrilocal shipibo-konibo; viajan a las ciudades por
iniciativa propia y manejan su produccién auténomamente (Valenzuela y Valera
2005; Illius 2002; Belaunde 2011a).

Para conquistar nuevos clientes siempre estdn ideando productos que no sélo
puedan ser admirados sino también llevados sobre el cuerpo por sus clientes.
Bolsas, camisas y vestidos de moda son algunas de las més recientes creaciones
elaboradas por las mujeres shipibo-konibo en un didlogo abierto entre kené y
comercio. Al mismo tiempo, algunas formas de ejecucién de kené populares en el
pasado estan siendo dejadas de lado debido a su poca aceptacién en el mercado.
Tal es el caso de la pintura facial y corporal que solia ser realizada por las muje-
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res para adornar su propio cuerpo, el de sus esposos y sus nifios para las grandes
fiestas (ver foto 1). Actualmente, la pintura corporal ha sido desplazada y la
confeccién de disefnos se concentra en el adorno de la superficie de los objetos
usados por las mujeres o vendidos a los turistas.

Normalmente, cuando se habla de kené shipibo-konibo se suele pensar en los
disenos confeccionados por las mujeres sobre el cuerpo humano o la superficie
de los objetos.

Sin embargo, el kené tiene también una existencia inmaterial y es posible ver
disefios sin que éstos estén plasmados sobre un soporte fisico. Las visiones inma-
teriales de kené son un elemento clave de las experiencias visionarias inducidas
con la toma de ayahuasca® (Banisteriopsis caapi), una actividad predominante-
mente, pero no exclusivamente masculina®, que con el crecimiento del turismo
chaménico se ha vuelto un importante recurso econémico para las familias de
curanderos ayahuasqueros. El deseo de ver disefios es una de las motivaciones
para tomar ayahuasca con curanderos shipibo-konibo que tienen gran renom-
bre en el Perd y el extranjero, y, con frecuencia, los usuarios del chamanismo
shipibo-konibo se refieren a los disefios en las narraciones y representaciones

Foto 1

Una red de kené pintada con huito (Genipa americana) envuelve el rostro,
calzando finamente su superficie y acompainiando sus movimientos y expresiones

Fuente: Foto Fernando Valdivia, rio Pisqui (2010).
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de sus experiencias visionarias’ (Sudrez 2005; Magda Dziubiska 2008). Es decir,
actualmente, los disefos kené vistos en visiones de ayahuasca tienen un papel
importante en el mercado turistico chaménico, asi como los disefios materiales
que adornan los objetos vendidos por las mujeres. En ambos casos, se trata de
técnicas shipibo-konibo de visualizacién de disefios, inmateriales y materiales,
respectivamente, que han logrado insertarse exitosamente en la economia co-
mercial.

El crecimiento del turismo ayahuasquero y la busca de visiones de disefos
inmateriales, a su vez, han generado una nueva forma de hacer kené. A caballo
entre los disefios inmateriales de las sesiones de ayahuasca y los disenos mate-
riales de las mujeres disefiadoras, en los dltimos afios jévenes shipibo-konibo
(principalmente hombres) han iniciado un nuevo estilo de pintura sobre lienzo
(Landolt 2005). Usando tintes naturales y acrilicos, hacen combinaciones ori-
ginales de patrones geométricos kené y dibujos figurativos que aprendieron a
hacer en la escuela. Asi como el resto de la pintura chaménica peruana, la nueva
pintura shipibo-konibo tiene un carécter testimonial (Belaunde 2011b). Com-
poniendo paisajes, rostros, animales y seres quiméricos, los autores dan a ver
sobre sus lienzos representaciones de aquello que experimentaron personalmen-
te durante la toma de ayahuasca. El sello shipibo-konibo que los distingue es la
presencia de kené entrelazado a los elementos figurativos. Estos disefios suelen
tener novedosas composiciones, pero no tienen la maestria de trazo del kené de
las mujeres disenadoras. Ellas contintian siendo la referencia en materia de con-
cepcién y ejecucion de los disefios. El colectivo Barin Bababo, por ejemplo, retine
a jovenes varones escolarizados de las cercanias de Pucallpa, en su mayoria hijos
de madres disefiadoras y padres ayahuasqueros, que estan generando un nuevo
arte hibrido, conjugando los conocimientos femeninos y masculinos y abriendo
nuevos canales de desarrollo de los disefios por medio de la venta de sus cuadros.

Las tres modalidades contemporaneas de kené asociadas, respectivamente,
a las mujeres disenadoras, los curanderos ayahuasqueros y los nuevos pintores,
responden a las transformaciones del mercado en que los disefios han adquirido
un valor econdmico. Esto no quiere decir que se trate de practicas aculturadas o
empobrecidas. Al contrario, el actual valor comercial del kené ha fomentado in-
dudablemente la complejidad y diversificacién de los productos cubiertos de di-
sefios, especialmente los bordados de las mujeres (Illius 2002). Es muy probable
que, en el pasado, las formas anteriores de kené también tuvieran un importante
valor de intercambio. El consumo del arte es un factor clave en la construccién
de imaginarios sobre lo ex6tico y ha contribuido a la configuracién de relaciones
de poder entre pueblos indigenas y entre nativos y foraneos a lo largo de la co-
lonizacién de la Amazonia (Chaumeil 2009). La actual comercializacién del kené
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es una nueva faceta de dichas relaciones siempre en transformacién, y es dentro
del &mbito de dichas transformaciones que también se inscribié la patrimoniali-
zacion del arte shipibo-konibo.

El pedido de patrimonializacién del kené presentado por Barbin Babado en
2008 surgio, justamente, de la necesidad percibida por los jévenes shipibo-koni-
bo escolarizados de acceder a fuentes de financiamiento para fortalecer los diver-
sos sectores de la nueva economia del kené. Personalmente, acepté redactar el ex-
pediente antropolégico a modo de una contribucién voluntaria no-remunerada®,
porque el pedido de patrimonializacién de Barin Babado me pareci6é consecuente
con su amplia circulacién comercial.

Ayahuasca y piri piri

Comencé la redaccién del estudio para la patrimonializacién del kené pensan-
do hacer un corto informe pero, fascinada por el tema, terminé escribiendo un
ensayo en el que intenté ordenar toda informacién disponible. Al darme cuenta
de que era inevitable examinar el uso de plantas psicotrépicas consideradas pe-
ligrosos alucinégenos por algunos sectores de la sociedad peruana que plantean
legislar y hasta prohibir su uso en el pais, conversé con el personal del INC. Asi
me enteré que la doctora Rosa Giove, médica peruana que estudia el uso tera-
péutico de la ayahuasca para el tratamiento de toxicomanias®, estaba preparando
paralelamente un expediente de patrimonializacién de los saberes y el uso ritual
de la ayahuasca. Tenia entonces total libertad para hablar sobre ésta y las otras
plantas rao, es decir, las “plantas con poder” del extenso repertorio etnobotanico
shipibo-konibo que configuran sus practicas terapéuticas y artes visuales, tanto
las materiales como las inmateriales, es decir aquellas que existen en solamente
en visiones.

La revision de la literatura y mi trabajo de campo me permitieron establecer
que no soélo la ayahuasca y otras plantas psicotrdpicas, sino una gran diversidad
de plantas “con poder”, son fundamentales para el kené; en particular, unas plan-
tas categorizadas como etétropas por ser usadas para afectar el comportamiento
de los demas: ensenar, fortalecer, enamorar, controlar la fertilidad, etc. (Tour-
non 2006). La palabra “piri piri” del lenguaje regional amazénico designa una
variedad de plantas de la familia Cyperaceae (llamadas waste en shipibo-konibo)
que son usadas por las mujeres, entre otras cosas, para “curar” sus ojos, es decir,
fortalecerlos y potencializarlos ritualmente para poder “ver disefios en sus pen-
samientos”. Los hombres también se curan los ojos con piri piri, pero en su caso
la intencién es agudizar su punteria para la pesca y la caceria. Segtin las mujeres,
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cuando han sido curadas con piri piri, los disefios se presentan en la imaginaciéon
o en sueflos completos “como una tela extendida” frente a la mirada interna de
su “pensamiento” (shinan). Estas visiones de disefos inmateriales son un requi-
sito fundamental para poder materializarlos con maestria y cubrir la superficie
de un cuerpo o un objeto tridimensional, un rostro, una pieza de ceramica o de
vestir. Como pude constatar personalmente, los hombres y las mujeres shipi-
bokonibo saben distinguir a las mujeres que tienen visiones propias de aquellas
que no las tienen y sélo copian los disefios de las demas obteniendo resultados
mediocres. Como las maestras disefiadoras visten sus propias prendas cubiertas
de sus disenos, ellas destacan tanto por sus conocimientos como por su elegancia
en el vestir (Valenzuela & Valera 2005; Belaunde 2011a).

Existe, por lo tanto, una diferencia entre las visiones de disefios de las sesiones
de ayahuasca (principalmente, pero no exclusivamente masculinas) y las visiones
de disefios de las mujeres curadas con piri piri. Pero en ambos casos los disefios
existen en visiones inmateriales producidas por plantas que preceden su posible
materializacién sobre la superficie de cuerpo. Muchas otras plantas también pro-
ducen visiones de disefios y suefios y son utilizadas por los hombres y las mujeres
para curarse y adquirir poderes espirituales a lo largo de sus vidas. Estas plantas,
por lo general son ingeridas ritualmente durante periodos mas o menos prolon-
gados de dieta (sami), durante los cuales la persona se mantiene recluida en un
lugar aislado, de preferencia en el bosque, evitando comer sal, dulces y alimentos
grasosos de origen animal y vegetal, bebiendo grandes cantidades de brebajes
compuestos de plantas. Se considera que la persona se llena de las plantas que in-
giere, pierde su olor humano y adquiere olor a planta. Respetando estos principios
se logra sonar y visualizar disefios y también otras visiones de tipo més vivencial.

El piri piri, la ayahuasca y las otras plantas “con poder” deben ser usadas cui-
dadosamente porque comparten un origen primordial comtn: la anaconda, Ro-
nin, “madre de las aguas”, madre de las plantas que se nutren de agua y, también,
madre de todos los disefios. Segtin algunos cantos chaménicos de la cosmogonia
shipibo-konibo, el universo se origina cuando la anaconda canta los disefios que
contiene en las manchas de su piel escamada, insuflandoles existencia a manera
de una potencia grafico-musical primordial (Brabec de Mori & Mori Silvano de
Brabec 2008; Illius 1994; Valenzuela & Valera 2005). El piri piri y la ayahuasca
ocupan un lugar sobresaliente puesto que ambas son consideradas manifestacio-
nes en forma vegetal de la anaconda. Mientras la liana torcida sobre si misma de
la ayahuasca encarna el cuerpo de la anaconda, el piri piri nacido de sus cenizas
es su forma transmutada por el fuego (Valenzuela & Valera 2005).

El piri piri, sin embargo, es muy poco conocido por los turistas y demds con-
sumidores del arte y el chamanismo shipibo-konibo. La ayahuasca, en cambio,
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suscita tanta fascinacién como los propios disefios y a medida que la fama de
los ayahuasqueros shipibo-konibo aumenta en el Perti y el exterior, las perso-
nas de fuera identifican cada vez mas los diseflos materiales con el consumo de
ayahuasca, dejando al piri piri en la sombra y el silencio.

Grafismos y plantas en las resoluciones ministeriales

La asociacién entre disefios shipibo-konibo y ayahuasca también se hizo evidente
en los documentos oficiales de la patrimonializacién. Cuando el 8 de abril de 2008
sali6 la Resoluciéon Ministerial 540 del INC!® decretando el kené Patrimonio Cultu-
ral de la Nacién, quedé clara la relacion entre el proceso de patrimonializacién del
kené y el del uso ritual del ayahuasca, a pesar de que los autores nunca tuvimos
contacto y que los dos procesos de patrimonializacién fueron presentados indepen-
dientemente. El texto de patrimonializacién del kené establece lo siguiente:

Que, el kené es el término que, en lengua shipiba, designa al caracteristico siste-
ma de disefio del pueblo shipibo-konibo y que se expresa sobre diversos soportes
como tela, madera y ceramica. El kené es una referencia a los elementos que
componen el universo shipibo-konibo, al que se accede por los medios propios
de adquisicién del conocimiento en el mundo amazoénico, es decir, mediante las
visiones producto de la introspeccién inducida por las plantas rao (maestras,
cuyo consumo ritual produce una versién alterna del mundo que se considera
profunda y real) como el ayahuasca y la chakruna;

Que, el disefio lineal o kené hace referencia —de una manera muy diferente a una
representacion realista— a la cosmologia y los elementos vivos que la conforman
en los diversos niveles de la compleja cosmovisién amazénica (...).

Que, el kené es una manifestacion, polisémica, que trasciende con mucho el ca-
racter decorativo que desde el mundo occidental se ha atribuido a estos hermo-
sos disefios. La elaboracion del kené dependera de la habilidad de la autora de
mimetizarse con la energia de las plantas maestras y por medio de ellas con los
elementos atmosféricos, objetos incluso. Es en realidad una escritura sobre el
cosmos y sus componentes (...).

La Resolucién Ministerial 836 del INC!! declarando los conocimientos y el
uso tradicional de la ayahuasca Patrimonio Cultural Inmaterial de la Nacién
salidé en junio del mismo afo y sustenta lo siguiente:

Que la planta Banisteriopsis caapi es una especie vegetal que cuenta con una ex-
traordinaria historia cultural, en virtud de sus cualidades psicotrépicas y a que se
usa en un brebaje asociado a la planta conocida como chakruna psicodria-viridis
[Psychotria viridis];
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Que dicha planta es conocida por el mundo indigena amazénico como una planta
sabia 0 maestra que ensefia a los iniciados los fundamentos mismos del mundo
y sus componentes. Los efectos de su consumo constituyen la entrada al mundo
espiritual y a sus secretos, es asi que en torno al ritual del ayahuasca se ha es-
tructurado la medicina tradicional amazénica en algiin momento de sus vidas, es
indispensable para quienes asumen el papel de portadores privilegiados de estas
culturas, se trate de los encargados de la comunicacién con el mundo espiritual
o de los que lo expresen plasticamente;

Que, por la informacién de sustento se desprende que la practica de sesiones ri-
tuales de ayahuasca constituye uno de los pilares fundamentales de la identidad
de los pueblos amazénicos y que su uso ancestral en los rituales tradicionales,
garantizando continuidad cultural, esta vinculado a las virtudes terapéuticas de
la planta.

El énfasis colocado por ambas resoluciones ministeriales sobre la interrela-
cién entre plantas, artes plasticas, practicas terapéuticas, cosmologia y métodos
de aprendizaje, sitGan el kené en un dominio més amplio que el estético. Dicho
énfasis es adecuado al caracter intangible de ambas patrimonializaciones. Mien-
tras la categoria de patrimonio material se aplica a bienes muebles e inmuebles,
el concepto de patrimonio inmaterial corresponde a los conocimientos y medios
de transmisién que generan vinculos con la historia de un grupo social. La pa-
trimonializacién del kené y de la ayahuasca, sin embargo, no s6lo concierne co-
nocimientos intangibles y sus mecanismos de transmisién sino que apunta hacia
una ontologia diferente de la occidental segtin la cual los disefios son percibidos
en visiones inmateriales antes de ser plasmados sobre los cuerpos y los objetos.
Es decir, no se trata solamente de salvaguardar una tradicion de elaboracién de
productos o de celebracién de eventos culturales, como es el caso de la mayoria
de los procesos de reconocimiento de patrimonios inmateriales realizados en el
Pert, como la patrimonializacién del baile de la marinera o la comida criolla.
Con la patrimonializacién del kené y la patrimonializacién de los saberes y el
uso ritual de la ayahuasca se establecen los cimientos para un reconocimiento
oficial de las epistemologias indigenas y las practicas estéticas y terapéuticas en
las que las plantas no son objetos de estudio sino la fuente de la que surgen los
conocimientos y a través de las cuales se efecttia su transmisién inmaterial y su
materializacién.

Estas ideas corresponden a las percepciones que los propios conocedores
shipibo-konibo tienen de las diferencias entre sus artes graficas y las nuestras,
especialmente la escritura. La escritura occidental es llamada joxo joni kené, “di-
sefio de los blancos” y es un saber que se encuentra materializado sobre las hojas
de los libros. En cambio, los disenos shipibo-konibo provienen de las plantas rao
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y sus espiritus, tanto los disefios vistos “en pensamiento” y plasmados sobre un
soporte material por las mujeres disefiadoras como los disefos vistos en visiones
chaménicas y materializados sobre lienzos por los nuevos pintores (ver fotos 2
y 3). En el chamanismo, es “el aire” (wiso) de las plantas que permite ver los
disefios inmateriales que envuelven a las personas, sus auras coloridas (nete), sus
cantos (bewa) y su fuerza energética (koshi) (Colpron 2005). A pesar de que exis-
ten discrepancias sobre la eficacia y los detalles de la llamada “terapia estética”
shipibo-konibo (Illius 1994; Leclerc 2004; Brabec de Mori 2009), los estudiosos
concuerdan sobre la importancia de la sinestesia: en la experiencia chamanica se
da una confluencia de los sentidos en que visién, audicién, tacto y olfato se con-
jugan finamente. El uso terapéutico de las plantas permite escuchar los cantos
perfumados y hacer relucir los disefios inmateriales que envuelven a la gente, lo
que seglin el pensamiento shipibo-konibo es sinénimo de curacién. De lo contra-
rio, si son usadas sin cuidado o con intenciones nefastas, las plantas y los cantos
generan disefios opacos, causando enfermedad y muerte.

Foto 2

= . - U, ) - AL .
Antes de plasmarlos sobre un soporte material, las mujeres ven los disefios
“como una tela extendida” en las visiones inmateriales de sus “pensamientos’

4

Fuente: Foto Luisa Elvira Belaunde, rio Pisqui (2009).
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Inventarios de disefhos versus
conocimientos abiertos al cambio

Mi estudio para la patrimonializacién del kené parti6 de las premisas que los
disefios kené pertenecen a un universo de visualidad propio al conocimiento de
las plantas; que la visién de los disefios puede darse tanto de manera inmaterial
como material; que existen varias técnicas, masculinas y femeninas, de visuali-
zacion de los disefios inmateriales y materiales y que estas técnicas de visuali-
zacién y materializacién estdn en proceso de transformacién. Lejos de pretender
asegurar la patrimonializacién de tal o tal técnica de visualizacién o confecciéon
y de una lista de disefos especificos, mi estudio apuntaba a mostrar los principa-
les conocimientos y practicas asociados al universo de visualidad de las plantas
intentando mostrar cdmo los grafismos y la experiencia sinestésica se conjugan
con la terapéutica y la estética.

Me parecié de primordial importancia evitar caer en la trampa de “objeti-
var la cultura”®? shipibo-konibo, es decir, reificar los disefios y volverlos objetos
visuales delimitados, nombrados e inventariados. No intenté hacer una lista ni
una clasificacién de los diferentes disefios encontrados, denominéndolos y regis-
trandolos en sus particularidades (incluyendo, por ejemplo, los tipos de puntos
de bordado, tejido o técnicas de reverse apliqué usados en cada caso). Mas bien,
intenté adoptar una perspectiva shipibo-konibo y describir los disefios no como
items graficos separados sino como redes de disefios que envuelven los cuerpos.
En el caso del chamanismo, los disefios envuelven los cuerpos de los participan-
tes en las sesiones de ayahuasca y sus visiones. En el caso de los disefios materia-
lizados por las mujeres “artesanas”, los grafismos envuelven la superficie de un
cuerpo, un rostro, una ceramica o una prenda de vestir, calzando finamente su
forma tridimensional. En ambos casos, los disefios materiales e inmateriales no
existen separadamente sino articulados en redes envolventes.

En su calidad de red y envoltura, los disefios shipibo-konibo son semejantes
a los disenos kaxinawa (también llamados kené por tratarse de un grupo de la fa-
milia lingiiistica pano) estudiados por Lagrou (2007, 2009, 2011). Como sefiala
esta autora, el hecho que algunos trazos de kené sean llamados con el nombre de
un ave, un animal o una estrella, por ejemplo, no quiere decir que tal trazo sea
simplemente una imagen de tal ave o animal, ni que su funcién sea representarlo
como si se tratase de un cédigo visual designativo. Uno de los principales equi-
vocos cuando se aborda el estudio del kené es querer interpretar su significado
como si los trazos geométricos, las curvas y las lineas que forman los disefios
fuesen meramente representaciones figurativas o ideogramas individuales.
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Las palabras usadas por las mujeres shipibo-konibo para designar los disefios
varian segin el aspecto que desean enfatizar. Los apelativos mds comunes suelen
designar aspectos formales de un conjunto de disefios, por ejemplo si se trata
de disefnos curvos (mayd) o rectilineos y gruesos (cdnoa) o de disefios en pares
en zigzag intercalados “frente a frente” (vuimana), etc. Otros términos son mas
figurativos y especificos, como por ejemplo, “cruz” (kords) o “cabeza” (mapo)
(Gerbhart-Sayer 1985). Sin embargo, no existe una nomenclatura univoca'®. En
dltima instancia, todos los disefios parecen poder ser designados en su conjunto
como ronin kené “disenios de la anaconda” (Illius 1994).

La polisemia del kené reside en la asociacion entre grafismo y el concepto de
“cano”, es decir, “camino”. Segiin el pensamiento shipibo-konibo los trazos plas-
man una armazon de caminos abstractos por los que se movilizan los seres, via-
jando, comunicandose entre si y transportando conocimientos y poderes. Existen
caminos en todos las escalas de lo macro a lo micro. En el cielo, los trazos del
kené son asociados a los caminos de la Via Lictea. En la selva, son asociados al
curso serpenteante de los rios (Heath 2002; Illius 1994). Estos mismos rios son a
la vez identificados con los adornos del cuerpo femenino y con los cuerpos y la
identidad de los shipibo-konibo como una unidad sociocultural.

Los disefios somos nosotros mismos, nuestro propio rio, todos nuestros adornos.
(Valenzuela & Valera 2005: 64)

En la flora los disefios se encuentran en las nervaduras de los las hojas que
transportan la savia de las plantas con poder, rao. Segtin el pensamiento shipibo-
konibo, los caminos de transmisién de conocimientos y energias de las rao se ra-
mifican en versién diminuta en las nervaduras mas pequenas de las hojas. Estos
diminutos disefios de las hojas contienen un gran poder terapéutico porque es en
las extremidades, en los retofos, que se concentra el poder de crecimiento de las
plantas gracias al cual se generan nuevos caminos y los disefos.

Si los disefios estan constantemente retofiando, no es de sorprenderse que
nuevos disenos sean generados. Las mujeres tienen clara consciencia de que
existen cambios y modas. Por ejemplo, los disefios en angulo recto y en zigzag
son considerados antiguos mientras los disefios curvos son mas recientes. En los
altimos cinco afios nuevas variedades de kené han aparecido, especialmente en
las telas bordadas. Algunos incluyen palabras y figuras de péjaros y flores. Uno
de los motivos més populares y de mayor venta, es el “corazén de ayahuasca”
muy solicitado por los turistas (ver foto 3). Los cambios también se expresan en
el manejo de los colores y la apariciéon de nuevos productos (bolsas, estuches,
cubrecamas, camisas, vestidos, etc.) manufacturados por las mujeres para cau-
tivar al comprador y asombrar a los demés con sus innovaciones. Tipicamente,
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las innovaciones femeninas son concebidas como el resultado de un acto mental
de la imaginacién o un don de seres espirituales ocurrido durante los suefios. No
se trata pues de copiar modelos externos sino de incorporar creativamente una
novedad a través de un acto de “pensamiento”.

Pretender inventariar los disefios como si fuesen unidades discretas y fijas
en el tiempo seria amputarlos de su dinamismo. Ademads, esto acarrearia mucha
confusién, puesto que vistos desde fuera muchos de los disefios arbitrariamente
aislados y extraidos de las redes de disefios en las que se encuentran cuando
recubren los cuerpos no son muy diferentes de los grafismos tejidos y pintados
por los otros pueblos indigenas andinos y amazdnicos del piedemonte. Qué di-
sefios son shipibo-konibo y qué disefios quechua, yine, cocama, machiguenga o
cashinahua, es una pregunta imposible de contestar porque esté colocada desde
una perspectiva etnicizante externa. Pretender que los disenos “pertenecen” a
un pueblo o comunidad indigena a exclusién de otro es algo inadecuado. Lo que

Foto 3

“Corazén de ayahuasca” es un disefio reciente y muy popular entre los turistas en busca de recuerdos
chamanicos. La forma en flor del disefio muestra un corte transversal de una liana de ayahuasca

Fuente: Foto Luisa Elvira Belaunde, Comunidad de San Francisco de Yarinacocha, Rio Ucayali (2010).
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diferencia los disefios kené shipibo-konibo es su integraciéon a conocimientos y
précticas més amplios, los cuales, a su vez, son productos de multiples contactos
y transformaciones historicas.

Contra el purismo cultural

Aunque el exotismo flagrante del kené parezca ser una prueba de su identidad ét-
nica shipibo-konibo arquetipica, segin las propias artistas los disefios tienen un
origen exégeno. Provienen de la anaconda primordial y de otros seres poderosos
como las divinidades Inka, que lucen disefios de una belleza sin par sobre sus
cuerpos y sus ropas en sus moradas imperecederas de piedra y fuego solar. Estos
seres fundadores son, no obstante, también seres “otros”, en algunos casos con-
siderados “enemigos” (nawa), un concepto que en el pensamiento indigena re-
basa el concepto en castellano, pues implica una relacién ontolégica y de mutua
puesta en actividad entre seres “otros”, tanto en la generacién de vida como de
muerte (Bertrand-Rousseau, 1983; Deshayes & Keifenheim 1994; Erikson 1993;
Lagrou 2007; Gow 1994).

Los colonos mestizos y los otros pueblos indigenas andinos y amazénicos tam-
bién son significativos “otros” y enemigos que han contribuido a la produccién
del kené y la evolucién de los estilos a través de los afios. A lo largo de la historia
de cambios estéticos en la Amazonia se encuentra una diversidad de pueblos
indigenas interactuando, intercambiando y transformando sus précticas; tanto
grupos que, como los shipibo-konibo, pertenecen a la familia lingiiistica pano, y
que también ven y hacen disefios llamados kené, asi como grupos pertenecientes
a otras familias lingiiisticas, como los cocama, yine y andinos, pertenecientes,
respectivamente, a las familias lingiiisticas tupi, arawak y quechua. El kené es un
arte shipibo-konibo justamente porque interactta e incorpora a “otros”. Lejos de
delimitar identidad desde dentro y para dentro, genera identidad a través de los
bordes. En otras palabras, el kené nunca ha sido puro.

Los aspectos comerciales son inherentes a su produccién y, actualmente,
gran parte de los materiales son industriales: telas e hilos y cuentas de vidrio.
Estos materiales han jugado un papel central en las relaciones de la colonizacién
amazonica, siendo objeto de intenso deseo y al mismo tiempo de temor por ser
emblematicos de la incorporaciéon del “otro”, a la vez deseable y poderoso, y po-
tencialmente cargado de enfermedades y violencia (Lagrou 2009; Albert 2002).
Los estilos contemporaneos de kené bordado, por ejemplo, menudo y relleno,
con lineas curvas, finas y coloridas hechos con hilos de lana sobre tela negra
reluciente, se asemejan a la luminosidad de los tejidos de brazaletes y coronas



‘ 136 |mMunbo AMAZONICO 3: 123-146, 2012 |

hechos con cuentas de vidrio. Nuevos puntos de bordado y maneras de distribuir
los disefios sobre la tela también aparecen segtin las necesidades de la moda don-
de camisetas, vestidos, bolsos y todo tipo de accesorios son susceptibles de servir
de soporte material para los disefios. Pretender salvaguardar la supuesta pureza
cultural del kené shipibo-konibo y retirarlo de los libres circulos de comerciali-
zacioén seria condenarlo a ser una mera pieza muerta de museo. Seria también
contrario a la biisqueda de ciudadania de las mujeres, quienes desean obtener
dinero, financiar la educacién de sus hijos, una prioridad sobresaliente entre la
gran mayoria de familias shipibo-konibo, y de esta manera poder “defenderse”,
como suelen decir, logrando el respeto de sus derechos ciudadanos e indigenas.

Sin embargo, el caracter cambiante del kené hecho por las mujeres es ma-
teria de controversia. Mientras nadie duda de que los nuevos pintores tengan
derecho de crear cuadros novedosos y firmar sus obras, existe la expectativa de
que las obras de las mujeres disefiadoras deberian ser expresiones fieles de un
conocimiento colectivo y ancestral, no la muestra de su creatividad personal. El
caso de Herlinda Agustin, reconocida maestra disefiadora y ayahuasquera, es
particularmente notable porque se encuentra en el corazén de una disputa sobre
la autenticidad de los datos recogidos por varios estudiosos, incluyendo Ger-
bhart-Sayer e Illius. Segtin Herlinda, los disefios plasmados sobre la superficie de
los cuerpos y los objetos comparten las cualidades musicales de los disefios in-
materiales vistos en visiones de ayahuasca y pueden ser cantados generando un
efecto de curacién. Sus afirmaciones han sido puestas en duda y las evidencias
etnogréficas parecen demostrar que, en efecto, la mayoria de las mujeres niega
que los disefios materializados por ellas puedan ser cantados.

Llama la atencién la dureza de algunos antropélogos que condenan a Her-
linda por haber inventado informacién para sobresalir entre las demés y promo-
cionarse ante antropélogos y turistas (Brabec de Mori & Mori Silvano de Brabec
2008; Brabec de Mori 2009). Aunque este fuese el caso, ;por qué deberia ser un
problema? Es de observar que ni la excelente calidad de sus telas bordadas ni
la belleza de sus cantos chamanicos han sido puestas en duda por nadie. Se le
condena por discordar con el conocimiento colectivo de la mayoria de las muje-
res, por haber exitosamente atraido la atencién del piblico internacional y por,
supuestamente, haber inducido a los antropdlogos al error. Algo que, por cierto,
permanece materia de discusidén puesto que la etnografia amazdnica de otros
pueblos muestra casos en los que disefos plasmados sobre un soporte material
estan asociados a cantos chamanicos (ver Guss 1990).

A mi parecer, esta disputa surge de un profundo equivoco caracteristico de
las relaciones entre pensamiento indigena y percepcién cientifico-occidental
(Albert 2002). En este caso, el equivoco reside en nuestra tendencia a interpretar
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las afirmaciones de Herlinda como si ella tuviese las mismas preocupaciones con
cédigos e ideogramas que los estudiosos occidentales. La lectura cantada, por asi
decir, que Herlinda hacia de los disefios respondia a sus experiencias como ma-
estra disefladora y ayahuasquera y a sus “pensamientos”, es decir su capacidad
visionaria, a su relacién con las plantas con las que habia sido “curada” y gracias
a las cuales establecia relaciones con turistas, investigadores y cineastas!*. Si ella
usaba sus experiencias para promoverse no seria nada de raro, puesto que la co-
mercializacién hace parte de las transformaciones contemporaneas del arte y el
chamanismo shipibo-konibo. El origen del malentendido es nuestro y evidencia
nuestra ambigiiedad: por un lado buscamos confirmacién de nuestras hipétesis
sobre la existencia/no existencia de una escritura secreta; por otro lado, exigi-
mos conocimientos auténticos, ancestrales y colectivos sin dejar espacio a la
transformacién y la creatividad personal de las mujeres disefiadoras.

Patrimonializaciéon en un contexto de exclusion

De todos los casos de patrimonializacién en el Pert, el kené es uno de los pocos
que han sido acompanados con la implementacién de una estrategia de divul-
gacién publica. Por problemas presupuestarios, sin embargo, las actividades se
limitaron a la publicacién de un libro, una serie de presentaciones en los medios
y una exposicién en el Museo de la Nacién, realizada entre mayo y setiembre de
2009. Todavia no se han llevado exposiciones a provincias ni se ha distribuido
el libro entre los propios pobladores shipibo-konibo en zonas rurales y urbanas.
Tampoco se ha realizado una campafa de informacién sobre las condiciones y
consecuencias de la patrimonializacién con las federaciones indigenas o las es-
cuelas, razén por lo que, hasta el dia de hoy, la mayoria de la poblacién shipibo-
konibo no se ha enterado del estatus oficial otorgado a su arte ni de las posibles
beneficios o limitaciones que podria conferirles. El recorte presupuestario tam-
bién ha limitado la aplicacién de politicas de fomento de la produccién y co-
mercializacién. En breve, las consecuencias financieras de la patrimonializacién
deseadas originalmente por el Colectivo Barin Bababo todavia no se han hecho
sentir para la mayor parte de la poblacién indigena.

Dentro de estas restricciones, sin embargo, el esfuerzo de divulgacién rea-
lizado por el INC marcé un hito que permiti6 integrar de lleno una perspectiva
amazodnica en una institucion estatal que, hasta entonces, estaba dominada por
una visién andina del Perd, asi como la gran mayoria de instituciones culturales
de la capital. Por coincidencia, la exposicién sobre el kené se inaugurd poco antes
de los violentos eventos de Bagua de junio 2009 (ver Espinoza 2009). Mientras
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las portadas de los periédicos reproducian prototipicas imagenes y acusaciones
de salvajismo amazonico, el Museo de la Nacién celebraba el extraordinario
refinamiento de su arte. Indudablemente, la divulgacién del kené fue un elemento
mas que contribuy6 a hacer de 2009 “un afio amazénico”, como lo denoming el
artista iquitefio Christian Bendayéan. La Amazonia quebré la invisibilidad institu-
cionalizada en que la mantenia el discurso urbano y andino-céntrico promulgado
desde Lima, obstinadamente de espaldas a la selva, un desinterés del que padecian,
inclusive, los mas renombrados centros universitarios del pais. Desde entonces,
el interés por la Amazonia y la presencia cultural amazénica en las ciudades de
la selva, la capital y el resto del Perd, continiia aumentando!®.

Sin embargo, las consecuencias de la patrimonializacién no estén libres de
posibles trampas de poder. ;Qué significa este reconocimiento por un Estado
que, a pesar de los reclamos indigenas contintia esquivando la aplicacion a caba-
lidad de los convenios internacionales de la OIT y la ONU? ;En qué medida los
convenios de la UNESCO que promueven la patrimonializacién del arte indigena
podrian generar situaciones que repliquen la marginalizacién y apropiaciéon de
los recursos materiales e inmateriales de los pueblos amazénicos? Observamos,
por ejemplo, que los procesos de patrimonializacién de kené y de la ayahuasca
no fueron precedidos ni preparados por programas de informacién y consulta
previa a la poblacién indigena de una manera amplia. No se consultaron a las
organizaciones indigenas ni se llevaron a cabo encuentros para el debate en
las areas rurales y urbanas del pais. En la actualidad, la falta de una politica
de informacién, consulta previa sobre las condiciones y consecuencias de la
patrimonializacién del kené y de la ayahuasca podria opacar los posibles efectos
positivos para la poblacién.

Esté claro que la patrimonializacién no otorga derechos autorales, patentes
ni proteccién contra pirateria intelectual, pero si permite ciertas intervenciones
por parte de instituciones del Estado para la salvaguarda del Patrimonio Cultu-
ral. ;Qué sucederia si en algtin momento el Estado peruano decidiese intervenir
para preservar un supuesto ideal de pureza cultural y restringir el desarrollo o
la comercializacién del arte indigena y su transformacién en nuevas formas de
expresion estética? Dicha intervencién estaria fuera de contexto, no solamente
porque se trataria de una fosilizacién de un arte viviente y, por lo tanto, en cons-
tante mutacion, sino porque el kené es constitutivamente un arte nacido de la
relacién con la alteridad. Ver y hacer kené es una afirmacién de la relacién con
el “otro”.
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Foto 4

La pintura de Sankem Bima (EImer Inuma Pezo, 2009) intitulada “Paz y ciencia” muestra una vision de
ayahuasca en la que una mujer rodeada de disefios inmateriales, presentes en el aire, el agua y la luz,
borda disefios materiales, aunque apenas visibles, sobre una tela blanca. La mujer se ubica en el lugar
de encuentro entre los Andes y la Amazonia caracteristico del piedemonte habitado por los shipibo-
konibo. Una variedad de disefios también es visible sobre las hojas de las plantas, expresando su poder
de conocimiento, curacién y transformacion. La posiciéon central de la mujer disefiadora, hacia quien
confluyen un hombre andino y un amazdnico, parece indicar la idea que la habilidad femenina de ma-
terializar los disefios retine y conjuga las diferencias de pueblos “otros” y distantes. Acrilico sobre lienzo
(118 x121 cms). Foto Jorge Luis Baca, Barin Bababo (2009).
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Lo cultural y lo sagrado

La patrimonializacién de los saberes y el uso ritual de la ayahuasca no ha sido
objeto de ninguna estrategia de divulgacién por parte del INC. Sin embargo,
sus repercusiones son importantes porque se trata de un instrumento legal que
permite legitimar y proteger las practicas chaménicas amazoénicas contra los in-
tentos de prohibir el uso de las plantas “con poder”. Esta es, ciertamente, una
de las principales preocupaciones de Rosa Giove que, junto con otros destacados
médicos nacionales y extranjeros, especialmente psiquiatras, tiene mas de veinte
afios de experiencia usando ayahuasca y otras plantas en procesos de rehabilita-
cién de toxicomanos y terapias con pacientes de diversas indoles.

La posibilidad de criminalizacién de la ayahuasca y las plantas psicotrépicas
amazonicas en los paises amazoénicos no puede ser subestimada. En el Brasil,
donde el proceso de patrimonializacién de la ayahuasca todavia no ha concluido,
el pedido de patrimonializacién fue presentado en 2008 después de quince afios
de debate sobre la legalidad de la planta (Otéro dos Santos 2010). En Colombia,
igualmente, la patrimonializacién del yagé (ayahuasca) permanece atada a una
discusién sobre el uso legitimo de las medicinas indigenas como herencia nacio-
nal (Caicedo Ferndndez 2010). En Estados Unidos su uso licito esta restringido
a grupos indigenas religiosos oficialmente reconocidos y en la mayoria de los
paises europeos su consumo y trafico es ilegal (Labate & Jungaberle 2011).

En el Perd, el pedido de patrimonializacién de la ayahuasca no provino de
un pueblo indigena sino de profesionales de la salud que han apropiado y rein-
terpretado los conocimientos de curanderos indigenas y mestizos de diversas
procedencias (incluyendo algunos shipibo-konibo) para formular sus propias te-
rapias de tratamiento de toxicomanias. Asegurar la legitimidad de la ayahuasca
es indispensable para garantizar la legitimidad de sus practicas de salud y buscar
el reconocimiento de su eficacia dentro de los circulos cientificos. La cuestién
de la pureza cultural del uso de la ayahuasca, por lo tanto, no entra en cuestién
puesto que, de entrada, la ayahuasca no es caracterizada por su procedencia
étnica sino por el uso terapéutico dado por miembros mestizos de la sociedad
nacional e, inclusive, extranjeros, hacedores de conocimientos hibridos y cons-
tantemente en proceso de innovacién. En el pedido de patrimonializacién, el
uso de la ayahuasca es desetnicizado y desterritorializado, y el argumento de su
poder como simbolo de identidad cultural es reemplazado por la afirmacién de
su funcién “ritual” y “sagrada” para todos los usuarios.

En efecto, la Resolucién Ministerial 836 del INC delimita la proteccién del
uso tradicional del ayahuasca al “caracter sagrado” de los rituales, a diferencia
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de los usos “descontextualizados, consumistas y con propdsitos comerciales”.
¢Qué es un uso tradicional “sagrado” y qué es un uso “consumista”? Es un asunto
dificil de establecer puesto que contiene, inevitablemente, un juicio de valor so-
bre los ayahuasqueros oficiantes y participantes en dichos rituales. Ya no se trata
de decidir si es que es una practica cultural “auténtica” sino, més bien, una prac-
tica positiva, benéfica, controlada, respetuosa de la integridad y la salud siquica,
fisica, emocional y espiritual. Todas estas ideas estan enfrascadas en el concepto
de “sagrado” que confiere legitimidad al uso de la ayahuasca y que claramente se
opone al uso comercial, profano, de las plantas. Sin embargo, actualmente es casi
imposible distinguir lo profano (monetario) de lo sagrado (ritual y desprovisto
de intereses gananciosos) cuando el turismo chamanico se ha vuelto una fuente
de ingresos tanto para curanderos indigenas como para los riberefios amazénicos
que desde hace generaciones comparten sus saberes. Lo mismo se aplica a los
propios profesionales de la salud que hacen un uso terapéutico de la ayahuasca
y cobran por sus servicios.

Cuando y en qué circunstancias el uso de la ayahuasca puede ser considerado
“sagrado” es una cuestion relativa. ;Seré que los ayahuasqueros shipibokonibo que
dependen casi enteramente de los ingresos generados por la practica chamanica
no hacen més un uso “ritual” o “sagrado” de las plantas? ;Quién va a juzgarlos?
Irénicamente, la patrimonializacién de una préctica de origen indigena coloca a
los practicantes indigenas en una situacién de subordinacién moral ante los pro-
fesionales que tienen la potestad de definir quién es, o no es, un ayahuasquero
“consumista”.

Al mismo tiempo, la preocupacién por el mal uso de las plantas psicotrépicas y
sus repercusiones sobre la salud encara un aspecto neurdlgico del crecimiento del
turismo chamaénico, puesto que cada vez més personas de fuera, principalmente
no-indigenas, peruanos y extranjeros, son atraidos por la posibilidad de volverse
chamanes profesionales. Muchos de ellos no se adhieren a las practicas de dieta
consideradas necesarias por los shipibo-konibo y los otros indigenas y riberefos,
y no dudan en colocarse en el mercado ayahuasquero nacional e internacional
a pesar de su escasa experiencia. Por medio de sus conexiones internacionales,
logran articularse a los circuitos turisticos y lucran organizando sesiones de
chamanismo, en algunos casos, colocando en riesgo la salud de sus seguidores y
haciendo de los saberes y las plantas indigenas meras mercancias (Dobkin de Rios
& Rumril 2008; Homan 2011). La patrimonializacién de la ayahuasca, por lo tan-
to, se dirige tanto al uso de la planta en el Pert como al fendmeno de la expansién
de la ayahuasca fuera del pais.
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Conclusiones

Existen varios puntos de convergencia entre la patrimonializacién del kené y la
patrimonializacién de la ayahuasca, pero la cuestion de la comercializacién marca
una diferencia. Mientras la patrimonializacion del kené surgi6 del deseo de artistas
indigenas de fomentar el arte shipibo-konibo en sus diversas facetas (incluyendo
el chamanismo ayahuasquero) como un medio de vida y generacién de ingresos
legitimos, la patrimonializacién de la ayahuasca surgi6 del deseo de profesionales
de la salud de controlar y reglamentar el uso comercial de la planta. Mientras en
la patrimonializacién del kené la especificidad étnica shipibo-konibo de los disefios
y el uso de las plantas fue el criterio determinante, en la patrimonializacién de la
ayahuasca el criterio clave fue la sacralidad y los efectos terapéuticos de una plan-
ta desetnicizada y desterritorializada, usada para el beneficio de todos y respal-
dada por conocimientos y practicas que combinan fuentes indigenas y cientificas.
En ambos procesos de patrimonializacién, sin embargo, se asumié plenamente el
caracter cambiante de los grafismos y del uso de las plantas, y se evitd hacer inven-
tarios y caer en una reificacién de los conocimientos y las practicas. A pesar de las
limitaciones de la consulta a la poblacién indigena y la divulgacién ptblica, ambos
procesos de patrimonializacién sirvieron de apoyo el uno al otro acentuando la
asociacién entre disefios y terapias ayahuasqueras y abriendo las puertas a una po-
sible futura integracién de las ensefianzas provenientes de las plantas amazoénicas
en las escuelas, los consultorios médicos y las salas de arte.
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Notas

1 Ver http://barinbababo.wordpress.com/ (consultado 15/04/12). Los principales
pintores de Barin Bababo son Sankem Bima (Elmer Inuma Pezo), Laymer Mori, Soi
Beso (Pepe Agustin Fernandez), Wesha Kea (Yui Lépez), Ronin Soi (Filder Agustin
Pefia) y Ray Bari (Leonardo Inuma Pezo).
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En 2010, el Instituto Nacional de Cultura del Pert fue reestructurado y reubicado
dentro del nuevo Ministerio de Cultura del Perd.

Los shipibo-konibo son un pueblo riberefio de la familia lingiiistica pano, con una
poblacién total de aproximadamente 35.000, principalmente ubicada a lo largo
del alto, bajo y medio rio Ucayali y sus afluentes, en las cercanias del piedemonte
andino. Hay también una fuerte poblacién urbana, especialmente, en Pucallpa.

En castellano, las mujeres que trabajan con kené suelen decir que son “artesanas”.
En este articulo, sin embargo, prefiero referirme a ellas como mujeres “disefiado-
ras”. Considero que el kené es “arte”, no “artesania”. Ver Illius 2002 y Lagrou 2007
para una discusién sobre arte/artesania indigena.

En la Amazonia peruana la palabra “ayahuasca” se refiere tanto a la planta Ba-
nisteriopsis caapi como a los diversos preparados realizados con mezclas de Banis-
teriopsis caapi y otras plantas, especialmente chakruna (Psichodria viridis) y cahua
(Dyploterys Cabrerana) que potencializan los efectos fotoactivos de los brebajes.
“Ayahuasca” es una palabra quechua que significa “liana de los antepasados” o
“liana de los muertos”. En shipibo-konibo se llama “nishi” (soga/liana).

Ver Colpron (2005) para un estudio del chamanismo femenino shipibo-konibo.

Para una representacién audiovisual ver Kené: El origen del disefio realizado con la
comunidad shipibo-konibo de Cantagallo en Lima (Proyecto Eridano Pera) http://
www.youtube.com/watch?v =hXUqGJjoi44 (consultado 15/04/12).

Los miembros de Barin Bababo y mi persona colaboramos voluntariamente sin
recibir financiamiento del INC.

Médica asociada al centro Takiwasi ubicado en la ciudad de Tarapoto y creado por
el psiquiatra francés Jacques Mabit. Sobre sus propuestas para el tratamiento de
toxicomanias ver Revista Takiwasi, www.takiwasi.wordpress.com

Ver http://barinbababo.wordpress.com/
Ver Villacorta (2008).

Ver Da Cunha (2009) y Coelho de Souza (2010) para una discusién sobre las tram-
pas de reificacién de la “cultura” inmaterial presentes en los procesos de patrimo-
nializacién debido a los requerimientos administrativos de inventarios, listados,
nombres, fechas y adjudicacién de identidad étnica de los conocimientos.

Mi aproximacién se distancia del anélisis de Soria (2004: 22), que sugiere que el
kené seria una escritura ideografica no fonética y se lamenta de que, actualmente,
las mujeres han perdido el conocimiento del significado ideografico de los disefios.

Ver el documental Woven Songs of the Amazon http://www.youtube.com/
watch?v=bRXwwD4aUNo (consultado 10/04/12); Herlinda blessing.mov http://
www.youtube.com/watch?v = Bz JDWdu-PA&feature = related (consultado 10/04/12)
y Las telas de Herlinda Agustin http://www.youtube.com/watch?feature = endscree
n&v = 9frbbFFSCts&NR =1 (consultado 10/04/12). Tuve la suerte de conocer per-
sonalmente a Herlinda, ver sus extraordinarios bordados y escuchar sus bellisimos
cantos de curacién.


http://www.youtube.com/watch?v=hXUqGJjoi44
http://www.youtube.com/watch?v=hXUqGJjoi44
http://www.takiwasi.wordpress.com
http://barinbababo.wordpress.com/
http://www.youtube.com/
http://www.youtube.com/watch?v=Bz_JDWdu-PA&feature=related
http://www.youtube.com/watch?v=Bz_JDWdu-PA&feature=related
http://www.youtube.com/watch?feature=endscree
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15 En la subasta realizada por el Museo de Arte de Lima (MALI) en febrero de 2012,
las piezas de arte indigena amazénico fueron vendidas a precios nunca antes alcan-
zados ni imaginados. Piezas de cerdmica, madera y telas cubiertas de kené fueron
unos de los objetos que més valor obtuvieron (Landolt, comunicacién personal).
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