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Resumo

Este trabalho realizou um diagnóstico sobre os aspectos socioeconômicos, produtivos e ambientais de 
mulheres da Associação das Marisqueiras na Área da Reserva Extrativista Marinha Mãe Grande Curuçá, 
Estado do Pará. Foram entrevistadas 20 extrativistas por meio de formulários semiestruturados, 
além de observação não participante e diário de campo. Os dados quantitativos foram analisados 
descritivamente. Os resultados indicaram que as entrevistadas pertenceram a diferentes faixas 
etárias, sendo a maioria solteira, com baixo grau de instrução e de poder aquisitivo. Elas são nativas 
de Curuçá e afiliaram-se à associação, sobretudo, por falta de oportunidade de emprego, mas, até 
o momento, não tiveram nenhum benefício. Moluscos e crustáceos são extraídos pelas mulheres, 
totalizando seis etnoespécies, podendo haver a participação familiar, e com destino principal para o 
autoconsumo e o excedente para a comercialização a preços variados, mas a poluição ambiental é um 
dos principais problemas percebidos e que afeta a produção e o trabalho. As conchas e exoesqueletos 
dos mariscos são descartados indevidamente no meio, mas podem ser coletados pelo serviço público 
de coleta de resíduos, usados em remédio caseiro ou vendidos como insumo para o artesanato. A 
maioria das marisqueiras tem ações para minimizar a superexploração e/ou o desaparecimento dos 
mariscos e já participou de cursos e/ou atividades sobre Educação Ambiental. Portanto, o perfil 
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socioeconômico e extrativo dessas marisqueiras é similar aos outros encontrados em outros 
estudos, e que estão vulneráveis ao desaparecimento dos moluscos, que é uma de suas fontes de 
renda e alimento, por causa dos problemas ambientais vigentes.
Palavras-chave: Extrativismo; Mariscagem; Perfil socioeconômico; Percepção ambiental. 

Abstract

This study conducted a diagnosis on the socioeconomic, productive, and environmental aspects 
of women from the Marisqueiras Association in the Mãe Grande Curuçá Extractive Reserve Area, 
State of Pará. Twenty extractivists were interviewed using semi-structured forms, in addition to 
non-participant observation and a field diary. Quantitative data were analyzed descriptively. 
The results indicated that the interviewees belonged to different age groups, most being single, 
with a low level of education and purchasing power. They are natives of Curuçá and joined the 
association mainly due to a lack of employment opportunities, but, so far, they have not received 
any benefits. Molluscs and crustaceans are extracted by women, totaling six ethnospecies, with 
the possibility of family participation, and with the main destination for self-consumption and 
the surplus for commercialization at different prices. However, environmental pollution is one of 
the main problems perceived and that affects production and work. The shells and exoskeletons 
of clams are improperly discarded, but they can be collected by the public waste collection 
service, used in home remedies, or sold to make crafts. Most shellfish gatherers have taken 
actions to minimize overexploitation and/or disappearance of shellfish and have participated 
in courses and/or activities on Environmental Education. Therefore, the socioeconomic and 
extractive profile of these shellfish gatherers is similar to those in other studies, and they are 
vulnerable to the disappearance of molluscs, which is one of their sources of income and food, 
due to current environmental problems.
Keywords: Extractivism; Seafood; Socioeconomic profile; Environmental perception.

Resumen

Este trabajo realizó un diagnóstico sobre los aspectos socioeconómicos, productivos y ambientales 
de las mujeres de la Asociación Marisqueiras en el Área de la Reserva Extractiva Mãe Grande 
Curuçá, Estado de Pará. Veinte extractivistas fueron entrevistadas utilizando formularios 
semiestructurados, además de observación no participante. y un campo diario. Los datos 
cuantitativos se analizaron descriptivamente. Los resultados indicaron que los entrevistados 
pertenecían a diferentes grupos de edad, siendo la mayoría solteros, con bajo nivel educativo 
y poder adquisitivo. Son nativos de Curuçá y se unieron a la asociación, principalmente por 
falta de oportunidades de empleo, pero, hasta el momento, no han tenido ningún beneficio. 
Los moluscos y crustáceos son extraídos por las mujeres, en total seis etnoespecies, y puede 
haber participación familiar, principalmente para el autoconsumo y el excedente para la venta a 
diversos precios, pero la contaminación ambiental es uno de los principales problemas percibidos 
que afectan a la producción y el trabajo. Las conchas y exoesqueletos de las almejas se desechan 
indebidamente en el medio, pero pueden ser recogidos por el servicio público de recolección 
de residuos, utilizados en remedios caseros o vendidos para hacer artesanías. La mayoría de 
marisqueiras cuentan con acciones para minimizar la sobreexplotación y/o desaparición de 
mariscadores y ya han participado en cursos y/o actividades de Educación Ambiental. Por tanto, 
el perfil socioeconómico y extractivo de estos mariscadores es similar a otros encontrados en 
otros estudios, y son vulnerables a la desaparición de los moluscos, que es una de sus fuentes de 
ingresos y alimentación, debido a los problemas ambientales actuales.
Palabras clave: Extractivismo; Mariscos; Perfil socioeconómico; Percepción ambiental.

Introdução  

O s manguezais são provedores de inúmeros bens e serviços para as 
populações humanas, especialmente, para as comunidades ribeirinhas 

que mantêm uma relação de dependência com os recursos naturais, como 
os crustáceos e moluscos, que são importantes como alimento humano 
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e geração de renda para pescadores e comerciantes (Vieira et al., 2014; 
Oliveira, Andrade e Souza, 2020). Nesse cenário, as mulheres ocupam 
lugar de destaque nas atividades de coleta de mariscos como contribuintes 
ou provedoras do sustento familiar. De acordo com Freitas et al. (2015), 
essas mulheres que utilizam recursos pesqueiros (mariscos) para a 
complementação da renda familiar e/ou para subsistência são chamadas 
de marisqueiras. 

Os mariscos são os chamados frutos do mar, que podem ser os crustáceos 
e os moluscos. Por sua vez, as marisqueiras, geralmente, são esposas de 
pescadores ou membros mais jovens da família (mulheres), as quais extraem 
os moluscos em áreas arenosas ou lodosas de manguezais e pedrais por 
meio de instrumentos simples, confeccionados por si mesmas, com auxílio 
de utensílios domésticos e até com as próprias mãos (Monteles et al., 
2009). Apesar do importante papel desempenhado pelas mulheres no setor 
pesqueiro, o espaço social que elas ocupam tem permanecido invisível por 
grande parte dos pesquisadores e, sobretudo, pelo poder público em todas as 
esferas administrativas (Dias, Rosa e Damasceno, 2007).

Na Classificação Brasileira de Ocupação, essas trabalhadoras se encontram 
sob o título de catador de mariscos, que compreende o marisqueiro ou 
mariscador (Brasil, 2021). Entretanto, as marisqueiras, em geral, não têm 
grande parte dos direitos que cabem aos trabalhadores urbanos e rurais, os 
quais visam a melhoria de sua condição social e redução de riscos inerentes 
ao trabalho (Brasil, 1988), além de reverter o quadro precário de condições 
socioeconômicas e de trabalho. 

Outro aspecto a ser ressaltado é que, no Brasil, algumas políticas públicas 
visam estabelecer novas relações e tecnologias para o setor pesqueiro sem 
considerar o saber e o fazer tradicional (Mendonça e Valencio, 2008), assim 
como não levam em consideração os aspectos ambientais que permeiam 
a pesca, em especial, a mariscagem. Para Pena, Martins e Rego (2013), o 
conhecimento tradicional é importante porque apresenta uma gama de 
informações sobre os ciclos das marés, especificidades de cada espécie de 
marisco, estratégias e instrumentos de captura dos animais, áreas mais 
produtivas, estações do ano, ciclo lunar na influência da produção, formas de 
reprodução, melhores períodos para o extrativismo, entre outros.

O uso de conhecimentos tradicionais de comunidades extrativistas, 
associada aos dados coletados por meio de metodologia científica, pode 
subsidiar a elaboração de planos de manejo e delineamento de programas 
de apoio à pesca artesanal (Freitas et al., 2015). A relação da comunidade 
marisqueira com o meio circundante também precisa ser analisada, 
assim como seu conhecimento sobre a classificação das espécies, história, 
comportamento, biologia e uso dos recursos naturais da região onde vive 
(Diegues, 2000; Begossi et al., 2006). Além disso, existe um interesse dos 
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pesquisadores quanto à percepção ambiental das marisqueiras, visando 
subsidiar formas de manejo do extrativismo, definição do tempo de repouso, 
tamanho ideal para o extrativismo e forma adequada de extração (Monteles 
et al., 2009). 

Nesse contexto, estudos de gênero, socioeconômicos, produtivos e 
ambientais vêm sendo desenvolvidos no Brasil, como na Reserva Ponta do 
Tubarão, em Rio Grande do Norte (Dias et al., 2007), no município de Raposa, 
Maranhão (Monteles et al., 2009); em comunidades da região da Baía de 
Todos os Santos-Bahia (Pena et al., 2013), em Arembepe, no município de 
Camaçari-Bahia (Meneses, 2018). Esses trabalhos demonstraram a importância 
das mulheres em tarefas específicas na pesca artesanal, mas também a 
precariedade em termos socioeconômicos e produtivos devido ao desamparo 
por parte do poder público, grande dependência dos recursos extrativos, 
redução da produtividade, problemas socioambientais, desconhecimento 
dos direitos trabalhistas, entre outros. Esses estudos também evidenciaram a 
relevância do conhecimento tradicional para a prática extrativista, espécies 
manejadas e condições ambientais que influenciam a produção e o trabalho. 

Diante do exposto, o objetivo deste trabalho foi diagnosticar os aspectos 
socioeconômicos, produtivos e ambientais de mulheres associadas à 
Associação das Marisqueiras na Área da Reserva Extrativista Mãe Grande 
Curuçá, Estado do Pará.

Metodologia

Área de estudo	
O município de Curuçá pertence às Regiões Geográficas Imediata e 
Intermediária de Castanhal (IBGE, 2017). Ele apresenta uma extensão 
territorial de 676,322 km², possui uma população de 40.342 pessoas, sendo 
distribuída pela sede administrativa e em 52 comunidades rurais, que se 
encontram em rios e várzeas e em zona de planalto (IBGE, 2022). Como se 
trata de um município predominantemente rural, metade da população tem 
nas atividades ligadas à pesca a sua principal ocupação (IBGE, 2010).

A comercialização de peixes e mariscos se destaca em Curuçá, transformando 
o município em um tradicional e importante centro pesqueiro do Nordeste 
Paraense1, pois o núcleo urbano tem a orla voltada para o rio Curuçá, criando 
um espaço geográfico típico das localidades ribeirinhas da Amazônia, cercado 
por porções litorâneas ocupadas por manguezais (Figueiredo, 2007; Souza, 
2010), que permite a prática da pesca, em especial, a mariscagem.

Nesse município, a Reserva Extrativista Marinha de Mãe Grande de 
Curuçá foi criada no ano de 2002, como uma Unidade de Conservação (UC) 
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de uso sustentável, com o objetivo de conciliar a manutenção das populações 
naturais com o sustento das populações humanas locais. Por lei, uma 
reserva extrativista é uma área de domínio público utilizada por populações 
tradicionais, cuja subsistência é comprovadamente baseada no extrativismo, 
na agricultura de subsistência ou na criação de animais de pequeno porte e, 
em especial, no caso de Curuçá, da pesca artesanal (Magalhães, 2005). No 
referido município existe a Associação das Marisqueiras na Área da Reserva 
Extrativista Marinha Mãe Grande Curuçá, CNPJ: 7572730000106 (MOSC, 
2023), que é composta, atualmente, por 20 trabalhadoras.

Amostra
A amostra para este estudo foi composta por 20 mulheres extrativistas filiadas 
à Associação das Marisqueiras na Área da Reserva Extrativista Marinha Mãe 
Grande Curuçá, mediante assinatura do Termo de Consentimento Livre e 
Esclarecido.

Coleta de dados
Este procedimento foi realizado por meio da aplicação de formulários 
semiestruturados com base em estudos similares com extrativistas (Dias et 
al., 2007; Monteles, et al., 2009; Alves e Pontes, 2015; Rocha et al., 2020). Os 
formulários foram divididos em três partes: 

a) dados socioeconômicos (idade, escolaridade, estado civil, local de 
origem, tempo de moradia no local, principal fonte de renda, renda mensal 
familiar, auxílio financeiro do governo; tempo de filiada à referida associação, 
principal motivo de ser uma associada, benefício advindo com a associação); 

b) dados do extrativismo (etnoespécies de mariscos capturados, local e 
frequência de extração, destino da produção, valor do quilo do(s) marisco(s), 
envolvimento familiar na atividade).

 c) dados socioambientais (problemas socioambientais – principal 
e secundários - que afetam o trabalho extrativo, destino dos resíduos dos 
mariscos, percepção sobre o possível desaparecimento de espécies extrativas, 
ação individual para minimizar a exploração de mariscos e a participação em 
curso ou atividade de educação ambiental).

Outras informações foram coletadas por meio da observação não 
participante e do diário de campo, isto é, a partir da observação e o registro 
livre dos fatos que ocorrem durante as atividades de campo, sem que haja o 
envolvimento do pesquisador no cotidiano dos informantes (Bernard, 2006; 
Albuquerque et al., 2010).
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Análise de dados
Os dados quantitativos coletados por meio dos formulários foram analisados 
descritivamente, a fim de gerar frequências e subsidiar a elaboração de tabela 
e gráficos. Os dados qualitativos obtidos pela observação não participante 
e pelo diário de campo foram discutidos ao longo do texto, quando for 
pertinente para complementar ou explicar as informações quantitativas.

Resultados e discussão

Perfil socioeconômico das marisqueiras 
As mulheres entrevistadas pertenceram a diferentes faixas etárias, 
sobretudo, de 40 a 44 anos (35,0%); a maioria era solteira (65,5%) e possuía 
apenas o ensino fundamental incompleto ou completo (90,0%) (Tabela 1). 
Na mariscagem a presença feminina é predominante, porque a atividade 
demanda pouco tempo; pode ser realizada em áreas próximas às residências; 
tem menos dinâmica do que a pesca de peixes e o processamento dos 
mariscos pode ser feito em suas moradias, permitindo a realização paralela 
de atividades domésticas (Dias et al., 2007). Não obstante, em Curuçá, as 
mulheres – alvo do estudo - são os principais atores na mariscagem, podendo 
haver a participação de familiares do gênero masculino, cuja atividade 
ocorre nas proximidades e o processamento para consumo e/ou venda em 
suas casas. 

Tabela 1. Dados do perfil socioeconômico das marisqueiras da cidade de Curuçá, PA.

Característica Variável %

Faixa etária

25 a 29 anos 10,0

30 a 34 anos 10,0

35 a 39 anos 10,0

40 a 44 anos 35,0

45 a 49 anos 10,0

50 a 54 anos 15,0

55 a 59 anos 10,0

Escolaridade Ensino fundamental 90,0

Ensino médio 10,0

Estado civil Solteiro 65,0
União estável não oficializada 35,0

Fonte: Dados da pesquisa. 
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A diversidade etária e a baixa escolaridade das mulheres marisqueiras 
foram identificadas em muitos estudos pelo Brasil sobre mariscagem, 
configurando um perfil semelhante desta classe profissional no território 
nacional (Evangelista-Barreto et al., 2014; Alves e Pontes, 2015; Santos et 
al., 2017; Pillett, 2017; Silva e Miller, 2019; Silva et al., 2021). Silva e Miller 
(2019) verificaram, entre as marisqueiras das comunidades de Patané e 
Camocim, do Rio Grande do Norte, que a rotina pesqueira era exercida por 
profissionais mais velhas, pois os pais não estimulavam mais os seus filhos a 
continuarem na pesca por causa das dificuldades existentes. 

O baixo grau de escolaridade condiciona ainda mais os pescadores e 
marisqueiras a total dependência da atividade pesqueira, visto que esses 
trabalhadores não detêm a qualificação exigida para trabalhar em atividades 
diferenciadas, isto é, o fator escolaridade dessas profissionais influencia 
negativamente nas possibilidades de emprego formal no mercado de trabalho 
(Pillett, 2017; Silva e Miller, 2019). Nobrega et al. (2014) discorreram que 
a falta de educação formal faz com que as marisqueiras tenham dificuldades 
em contextualizar a sua atividade, o que, por sua vez, contribui para que 
resultados de políticas públicas aplicadas ao setor apresentem baixo 
rendimento ou que fiquem em vulnerabilidade socioeconômica e ambiental 
por falta dessas políticas e baixa atuação das associações da classe. 

É comum em grupos de pescadores que estes indivíduos vivam em uniões 
estáveis não oficializada, porém, autodeclaram-se como solteiros. O núcleo 
familiar de pescadores e marisqueiras é constituído, sobretudo, por meio 
da união não oficializada, o que é considerada por eles como união estável 
(Santos et al., 2017) ou popularmente conhecida como “amigadas”, quando 
não há o casamento na igreja e/ou cartório, mas vivem juntos na mesma 
residência. 

Quanto ao local de origem, de forma unânime, as marisqueiras procediam 
do próprio município de Curuçá, residindo no local desde a infância, onde, a 
maioria (95,0%) teve como principal fonte de renda a extração de mariscos 
e somente 5,0% trabalhava como diarista de serviços domésticos, sendo a 
mariscagem uma das alternativas econômicas secundárias. É importante 
destacar que Curuçá é um local privilegiado, porque é município que 
se notabiliza pela comercialização de peixes e mariscos, além de outras 
atividades produtivas, e nele existem comunidades que exercem a agricultura 
familiar, a pesca e a coleta de mariscos como atividade complementar de 
rendimentos domésticos (Souza, 2010).

Tratando-se do orçamento mensal familiar, as 20 mulheres obtinham ao 
mês o inferior a um salário-mínimo e todas eram beneficiadas pelo Programa 
Federal Bolsa Família. Para essas extrativistas os recursos dos ecossistemas 
terrestres e aquáticos geram renda e complementam o sustento familiar, isto 
é, são direcionados à subsistência diária das famílias que desenvolvem as 



| 14 | MUNDO AMAZÓNICO 15 (1): 2024 |

atividades (Palheta et al., 2016), pois, no geral, não garantem estabilidade 
financeira. Por sua vez, a transferência de renda por meio do Programa 
Bolsa Família é uma importante ajuda do governo para essas trabalhadoras, 
conforme verificado em comunidades agroextrativistas do município de 
Marapanim-PA, cujas famílias utilizam esses recursos financeiros para suprir 
algumas necessidades básicas das unidades familiares e manter os filhos na 
escola (Alves et al., 2015).

O tempo de filiação à Associação das Marisqueiras variou bastante, onde 
a maioria alegou ter 17 anos como associada (50,0%), isto é, desde o período 
de fundação da associação, e as demais estão afiliadas ≥ 10 anos (Figura 
1). Nesse contexto, uma associação de marisqueiras pode contribuir para a 
valorização do trabalho artesanal, visto que entraves na comercialização do 
produto e na organização social impossibilitam o crescimento socioeconômico 
dessas profissionais (Freitas et al., 2012). 

Figura 1. Tempo de filiação das entrevistadas à Associação das Marisqueiras na Área 
da Reserva Extrativista Mãe Grande Curuçá.

Quando se trata de os motivos de essas mulheres terem se associado, 
verificou-se que a metade (50,0%) se tornou membro da associação pela 
falta de oportunidade de emprego, enquanto para a outra parte (50,0%), o 
complemento de renda. Porém, todas as entrevistadas, até o momento, não 
tiveram nenhum benefício advindo com a associação, como políticas públicas 
específicas para a classe, auxílios financeiros e técnicos, melhoria no processo 
de comercialização e outros, o que demonstra que em tal organização existem 
muitas deficiências que precisam ser avaliadas por seus membros, a fim de 
fazer valer o seu propósito de criação. Afinal, como afirmaram Romarco et al. 
(2011), toda organização requer a formação de caráter solidário entre seus 
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membros, objetivando o autorreconhecimento destes como parte do mesmo 
grupo organizacional, tendo direitos, deveres e responsabilidades que devem 
ser seguidos para o bom êxito da entidade.

Perfil do extrativismo realizado pelas marisqueiras
Em relação aos mariscos extraídos pelas marisqueiras foram verificadas seis 
etnoespécies, com maior citação para mexilhão da areia (35,0%), sarnambi 
(20,0%), sururu (12,5%) e outras tiverem menores frequências (Figura 2). 
Sobre isso, é comum que a extração de moluscos, como ostras, sarnambis, 
sururus, esteja entre as atividades de maior destaque em áreas estuarinas e 
de manguezais, pois são recursos típicos desses ecossistemas (Nishida et al., 
2008).

Figura 2. Percentual dos mariscos coletados pelas associadas.
Fonte: Dados da pesquisa. 

Assim como em outros trabalhos, o processo extrativo é feito manualmente, 
de forma individual ou coletiva, podendo ser, em alguns casos, usadas 
ferramentas (redes, facas e outros objetos perfurocortantes) e aparatos (como 
baldes e sacos) para armazenamento dos produtos extraídos para posterior 
seleção dos organismos de interesse, em casa (Dias et al., 2007; Jesus e Prost, 
2011; Ipiranga et al., 2020; Silva et al., 2021). Os instrumentos manuais são 
mais usados para escavar durante a extração do mexilhão de areia, cortar 
madeira em decomposição para a coleta do turu e extração de ostras fixadas 
em fragmentos de rocha (pedra). 

Os locais de extração dos mariscos corresponderam aos manguezais 
(90,0%) e ao igarapé do Comandeteua (10,0%), cujas atividades dependem 
do horário das marés, e ocorrem, de forma individual, mesmo uma 
associação de marisqueiras in loco. É muito frequente na microrregião do 
Salgado Paraense – integrante da Mesorregião do Nordeste Paraense - que 
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pescadores e marisqueiras sejam constantemente atraídos para lugares onde 
os recursos estão mais disponíveis (Dias, 2014). Na Reserva Extrativista 
Marinha Mãe Grande Curuçá, a delimitação dos territórios produtivos, 
como os manguezais, pelos pescadores artesanais e marisqueiras se dá pela 
associação da ocupação secular desses espaços com o conhecimento empírico 
sobre o ambiente ribeirinho, o qual possibilita a dinâmica entre as relações 
históricas e simbólicas específicas do homem com a natureza (Souza, 2010), 
pois, afinal, os grupamentos humanos começam a se formar onde há recursos 
disponíveis para a sobrevivência.

Os mariscos, de diferentes etnoespécies, são direcionados ao autoconsumo 
e/ou vendidos diretamente aos consumidores, de acordo com 90,0% 
das entrevistadas, enquanto para as demais (10,0%), apenas para a 
comercialização. Os preços variam de acordo com as etnoespécies, por 
exemplo, 1 kg do sarnambi custava R$ 30,00; R$ 25,00, o do mexilhão; R$ 
20,00, o do mexilhão de areia; de R$ 30,00 a R$ 35,00, o do camarão; e R$ 
2,00 a unidade do caranguejo-uçá. 

Nesse sentido, como geralmente acontece em grupamentos extrativistas, 
o destino principal dos produtos é o autoconsumo, isto é, produzem para a 
alimentação da família, e o excedente é destinado à venda, a fim de obter 
recursos financeiros para a aquisição de produtos e bens de consumo que não 
produzem (Alves et al., 2015). Outro aspecto observado em outros estudos é 
o baixo preço pago pelos produtos extrativos diante do árduo trabalho dos 
extrativistas, cujo recurso financeiro é destinado apenas à subsistência (Pena 
et al., 2011; Freitas et al., 2012; Alves e Pontes, 2015).

Quanto à participação familiar, a maioria das entrevistadas (70,0%) alegou 
não haver tal participação, enquanto as demais (30,0%) mencionaram a 
presença do marido e/ou filhos no ofício. Sobre isso, sabe-se que a mariscagem 
é exercida sobretudo por mulheres, de diferentes idades, lembrando que elas 
começam muito cedo na atividade – ainda quando crianças ou adolescentes, 
aproveitando os ensinamentos de suas mães (Moura et al., 2011). Estes 
mesmos saberes servem para os filhos homens, que eventualmente também 
exercem a atividade, embora com menos frequência, conforme observado 
no presente estudo. A presença do homem na mariscagem (geralmente o 
marido/companheiro) é solicitada para o transporte da produção, quando o 
volume é muito pesado, mas, no geral, as mulheres também o fazem (Santos 
et al., 2017), assim como ocorre em Curuçá. 

Perfil ambiental relacionado ao cotidiano das marisqueiras
Em relação ao principal problema socioambiental percebido pelas 
marisqueiras, este foi poluição ambiental (100%), enquanto outros dois 
problemas mencionados por elas foram as “lesmas” que se alimentam dos 
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mariscos de concha (60,0%), conforme uma das entrevistadas “lesmas fazem 
morrer os mariscos”, e 40,0% citaram a construção de uma rua que atravessa 
o igarapé, interligando um bairro à praça da cidade. 

No caso da poluição, ela é gerada principalmente pelos resíduos 
pós-consumo (lixo doméstico), o que é comum ao longo dos cursos d’água 
por causa do processo de urbanização nos perímetros costeiros e ribeirinhos 
(Medeiros e Queiroz, 2009). Muitos resíduos (garrafas plásticas, pneus, sacos, 
peças de vestuário etc.) puderam ser percebidos nos locais de extração dos 
mariscos, o que consiste em um dos principais problemas de ambientes 
produtivos, visto que os moluscos são animais que se alimentam por filtração, 
podendo se tornar reservatórios de agentes patogênicos, como bactérias. 

As conchas e exoesqueletos (popularmente chamados de cascas) dos mariscos, 
no geral, são descartados indevidamente no meio ou coletados pelo serviço 
público de coleta de resíduos, de acordo com 65,0% das marisqueiras, enquanto 
outras (35,0%) os vendem para fazer artesanato ou fazem remédio caseiro, que é 
“bom para o osso e para a vista”, conforme a fala de uma das entrevistadas. 

Apesar da presença de uma coleta de lixo realizada pela prefeitura, muitos 
resíduos estão dispostos no meio, incluindo as conchas dos moluscos – como 
resultado de atividades humanas, no caso, do beneficiamento de mariscos - e 
outros materiais perfurocortantes, que podem causar acidentes (Santos et al., 
2017). Ressalta-se que o uso das conchas dos mariscos no artesanato feito 
pelas próprias marisqueiras poderia vir a colaborar com sua renda mensal, 
evitando o descarte inadequado das conchas durante o processamento da 
carne (Freitas et al., 2012).

As marisqueiras, em sua maioria (65,0%), contribuem com ações para 
minimizar a superexploração e/ou o desaparecimento dos mariscos, citando, 
por exemplo, que “evitamos capturar os mariscos quando eles estão bem pequenos”, 
“protejo a Mãe Grande (Manguezal)”, “evito que joguem lixo” e “limpo sempre 
que posso”; e 35,0% responderam que não praticavam nenhuma ação para a 
conservação ambiental. Esses são alguns resquícios de uma conscientização 
ambiental, que precisa ser mais bem trabalhada e reproduzida por todas as 
marisqueiras e a comunidade em geral, pois todas fazem parte do meio e 
dele dependem para sobreviver. Evangelista-Barreto et al. (2014) inferiram 
que a maioria dos indivíduos de um grupamento social se preocupa com o 
ambiente por meio de pequenos atos de conservação/preservação, porém, 
torna-se de fundamental importância uma ampla conscientização e ações 
mais contundentes pelo poder público em relação à proteção e preservação 
dos recursos ambientais locais. 

Nesse sentido, ao se tratar de cursos e/ou atividades sobre Educação 
Ambiental (EA) direcionados às marisqueiras, grande parte delas mencionou 
o curso de EA promovido pelo Instituto Nacional de Reforma Agrária (Incra) 
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(75,0%), diferente da minoria (5,0%) que não participou de nenhum curso 
dessa natureza. A EA possui entre suas prioridades, e como tarefa por 
excelência, a construção de uma nova racionalidade no uso dos recursos 
naturais, bem como da condição saudável de vida entre os seres humanos 
(Rego Neto e Batista, 2014).

Conclusão
As marisqueiras de Curuçá são profissionais com baixo grau de instrução, 
mínimo poder aquisitivo e baixa organização social – embora haja uma 
associação da classe. Estas mulheres possuem diferentes faixas etárias, o 
que significa que o trabalho acorre independentemente de idade, além de 
serem nativas, vivendo solteiras ou em uniões estáveis não oficializadas. Elas 
usufruem do meio circundante para a obtenção de recursos, em especial, de 
mariscos, para a alimentação e geração de renda. 

O trabalho extrativismo acontece de forma tradicional, repassado entre 
as gerações, mas com problemas que tendem a afetar atividade, como o 
desaparecimento de espécies de crustáceos e moluscos, sobretudo, por causa 
da poluição ambiental, além de predadores de mariscos e construção de uma 
rua sobre o igarapé. Entretanto, algumas ações para a conservação desses 
recursos são praticadas por essas mulheres, apesar de haver pouca atuação de 
órgãos do poder público quanto à promoção da EA entre elas.  

Diante disso, sugerem-se trabalhos para a identificação das espécies 
de mariscos (nomes científicos) extraídos pelas marisqueiras em Curuçá, 
incluindo da espécie de molusco (lesma) predadora dos organismos extrativos; 
estudos para avaliar os impactos socioambientais decorrentes da implantação 
da rua sobre o igarapé; atividades de EA para a conscientização em massa das 
extrativistas e da sociedade em relação à poluição ambiental, pesca predatória, 
entre outros; cursos profissionalizantes para as marisqueiras com o intuito de 
agregar valor ao produto e aproveitar todas as suas partes descartáveis, como 
as conchas, a fim de ter um ganho adicional; e mobilização da associação das 
marisqueiras em busca de direitos que pertencem à classe, visando a melhoria 
de trabalho e qualidade de vida.

Notas
1  O Nordeste do Estado do Pará é formada por cinco microrregiões I) Bragantina 
(8.703,30 km²); II) Cametá (16.144,60 km²); III) Guamá (28.439,60 km²); IV) 
Salgado (5.812,70 km²) e V) Tomé-Açu (24.453,30 km²), totalizando 49 municípios, 
que, em conjunto, abrangem 83.316,20 km² (6,68%) do estado (Cordeiro, Arbage e 
Schwartz, 2017). 
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Resumen
El crecimiento continuo del aviturismo por la oferta destacada de Colombia para el mercado 
especializado, es también resultado de la firma de los Acuerdos de Paz, cuya menguada implementación, 
exacerbada por la pandemia del Covid-19, conllevó a una profunda crisis sectorial. Reflexionando 
sobre el papel del medio ambiente durante y después de conflictos armados, se presentan diferentes 
perspectivas acerca del aviturismo en algunas regiones afectadas y las implicaciones para el Sur 
del Trapecio Amazónico como lugar destino, particularmente. El artículo introduce los estudios de 
turismo a un contexto local amazónico, intrincado en los estudios de conflictos socioambientales.  
Palabras clave: Aviturismo, posacuerdo, Colombia, Trapecio Amazónico.

Abstract
The continuous growth of bird watching in Colombia, fueled by the country's outstanding offerings 
for this specialized market, is also the result of the signing of the Peace Agreements. However, 
the reduced implementation of these agreements, exacerbated by the Covid-19 pandemic, has 
led to a deep sectoral crisis. This article reflects on the role of the environment during and after 
armed conflicts, presenting different perspectives on birdwatching in some affected regions and 
its implications for the Southern Amazonian Trapeze as a destination in particular. The article 
introduces tourism studies to a local Amazonian context, intricately woven into socio-environmental 
conflict studies.
Keywords: Bird watching, Post-Accord, Colombia, Amazon Trapeze.



| 24 | MUNDO AMAZÓNICO 15 (1): 2024 |

Resumo

O crescimento contínuo do turismo de aves devido à excelente oferta da Colômbia para o 
mercado especializado é também o resultado da assinatura dos Acordos de Paz, cuja reduzida 
implementação, agravada pela pandemia de Covid-19, conduziu a uma profunda crise setorial. 
Refletindo sobre o papel do meio ambiente durante e após os conflitos armados, são apresentadas 
diferentes perspectivas sobre a observação de aves em algumas regiões afetadas e as implicações 
para o Trapézio Sul da Amazônia como destino, em particular. O artigo apresenta os estudos de 
turismo para um contexto local amazônico, intrincado em estudos de conflitos socioambientais.
Palavras-chave: Observação de aves, pós-acordo, Colômbia, Trapézio Amazônico.

Introducción

La primera versión del presente artículo fue redactada en octubre del 
año 2021, con el propósito de introducir la temática del turismo de 

naturaleza en el contexto de los estudios del conflicto, específicamente, del 
caso del aviturismo en relación al conflicto armado colombiano. En aquel 
momento, el sector turístico, apenas, inició su proceso de recuperación de la 
crisis padecida a raíz de la pandemia del Covid-19. No obstante dicha crisis, 
el artículo busca enfocar las condiciones complejas que el sector turístico 
colombiano enfrenta debido al conflicto armado y las maneras en las que la 
multiplicidad de problemáticas ambientales y sociales subyacentes afectan 
a lugares destino cuyo principal producto de oferta consiste en su entorno 
natural. El artículo analiza la información recopilada a través de la revisión de 
literatura primaria y secundaria, al igual que entrevistas semiestructuradas 
con actores locales y un proceso de acción participativa en la fase preliminar 
del proyecto de investigación ‘Aviturismo en Leticia – aportes a un modelo 
de turismo amazónico’ que configura parte de la introducción al contexto 
de la investigación. En pos de una breve introducción al estudio de las 
relaciones entre el medio ambiente y los conflictos bélicos, se presentan 
algunos aspectos centrales correspondientes al periodo del posacuerdo y las 
implicaciones que el reescalamiento del conflicto armado presenta para el 
turismo de naturaleza en Colombia. 

Este panorama se expone de manera ejemplar a través del subsector 
del aviturismo y su relevancia para el área de estudio de la investigación, 
marco que apunta a contribuir propuestas para el desarrollo de un modelo 
de turismo amazónico, partiendo de un análisis socioambiental del turismo 
en el municipio de Leticia, Amazonas. Puesto que ofrecer un análisis 
concluyente y completo de la multitud de conceptos teóricos y disciplinas 
que se entrelazan en los Estudios Críticos del Turismo (Mosedale, 2015; 
Nepal y Saarinen, 2016) en estos contextos desborda el alcance del texto, 
en primer lugar, se busca llamar la atención a la importancia del turismo 
como campo transdisciplinario que conecta una variedad de disciplinas y 
conceptos relevantes para la comprensión de los desafíos y procesos sociales 
que Colombia atraviesa en la actualidad.



Conflictos armados, medio ambiente y turismo: Relaciones entre... | Weidemann, M.P. | 25 |

Punto de partida: contexto y actualidad
Durante cuatro años consecutivos, observadores de aves de la comunidad 
científica y civil le aseguraron el primer lugar a Colombia en el mayor evento 
de ciencia ciudadana para el registro simultáneo de aves a nivel mundial, 
llamado ‘Global Big Day’ (GBD)1. El evento está considerado como “vitrina que 
ayuda a promocionar al país como destino imperdible para hacer avistamiento 
de aves, lo que ayuda a la recuperación del turismo” (Procolombia, 2021) 
tras el impacto de la pandemia del Covid-19 sobre el sector. Días antes de 
su realización en mayo del 2021, una iniciativa promovió abstenerse de 
participar en esta actividad en el territorio colombiano (Sierra, 2021).

La acción2, adoptada por una buena parte de científicos, ornitólogos, 
operadores turísticos y la sociedad civil ante la respuesta violenta del gobierno 
colombiano a las protestas sociales, buscaba expresar el rechazo a “los 
asesinatos de líderes sociales, entre ellos quienes han cuidado la biodiversidad 
y, en especial las aves, como Gonzalo Cardona, el guardián del loro amarillo, 
asesinado este año” (Sierra, 2021). A pesar de polémicos debates, en diferentes 
plataformas como la página Facebook de la Red Nacional de Observadores 
de Aves de Colombia, la iniciativa mostró un gran impacto sobre el evento, 
como reivindica Sierra (2021) y la siguiente tabla, elaborado a partir de datos 
proporcionados en la plataforma de ciencia ciudadana eBird: 

Tabla 1. Evolución de la observación de aves en el marco del evento (bi-)anual GDB

Especies observadas Listas completas Año
1.562 8.919 2022

1.051* 971* 2021

1.453 7.442* 2020

1.598* 7.199* 2019

* Posteriormente actualizado a una mayor cifra. Los números 
indicados aquí son los cuales se consideraron para el conteo 
oficial de los respectivos eventos. Fuente: Elaboración propia a 
base de los datos recopilados en la plataforma eBird: https://
ebird.org/region/CO?yr=BIGDAY_2021a&rank=lrec, última 
revisión el 06/12/2023).

Una preocupación central de la iniciativa estuvo íntimamente relacionada 
con el empeoramiento de las condiciones para el desarrollo de actividades 
aviturísticas en el país. Aunque muchas especies se pueden observar con 
facilidad en y alrededor de las grandes urbanizaciones, aprovechando su 
infraestructura, el mercado especializado depende en gran medida de la 
accesibilidad y seguridad en las regiones rurales y remotas.
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Como resultado de la divulgación mediática a nivel mundial de la firma 
de los Acuerdos de Paz (Gobierno de Colombia, 2016) entre las FARC-EP y 
el gobierno colombiano, el sector turístico colombiano pudo mantener su 
incremento (MinCIT, 2021). Mostrando tasas de crecimiento anuales entre un 
9-17 % en llegadas de turistas extranjeros al país durante los años 2012-2018, 
se nota un descenso del 10 % al 4 % en incrementos entre 2018-2019, solo 
superadas al año siguiente, cuando la pandemia causó una caída total del 
-255 % (Ibíd.; Anexos 1 y 23) en llegadas.

Especialmente, la aversión del gobierno Duque a implementar lo acordado 
contribuyó a la reintegración de varios territorios importantes para la oferta 
aviturística al conflicto armado. Por consiguiente, el aviturismo no solo se debe 
comprender en el contexto económico, sino estrechamente relacionado con los 
procesos políticos, ambientales y territoriales en el periodo del posacuerdo. 

Estudios del contexto ambiental en los conflictos 
armados
Por tarde, desde que una alianza de tribus germánicas derrotó a varias legiones 
romanas en la Batalla del Bosque de Teutoburgo (9 a.C.), se cuenta con un 
caso documentado de la integración estratégica de bosques en operaciones 
militares asimétricas (Gajate, 2019)4. En el siglo XX, sobran ejemplos5 que 
reafirman la persistencia de estas estrategias, de lo cual constan estudios 
desde múltiples perspectivas analíticas respecto a la relación estrecha entre 
conflictos belicosos con el medio ambiente (Gleditsch, 1998). Reilly y Parra 
(2019) corroboran esta relación entre abundancia de recursos naturales y 
conflictos armados con el subdesarrollo al hablar del resource curse (Reilly 
y Parra, 2019:), dirigiendo la atención hacia los países mayoritariamente 
tropicales y antiguamente colonizados (Balls, 2001).

Al poner a dialogar ciencias políticas y ambientales, Revelo (2019) resalta 
las íntimas relaciones entre procesos de transición ambiental e intervenciones 
políticas. Tras establecer la relación político-ecológica (Baumann y 
Kümmerle, 2016), este papel de intereses estatales amplió el campo analítico 
hacia cuestiones económicas de la soberanía (Ballvé, 2012; Bonilla e Higuera, 
2016) y el desarrollo infraestructural (Botero y Rojas, 2018). Dando apertura 
a una mirada interdisciplinar a los efectos de conflictos armados sobre el 
medio ambiente, Machlis y Hanson (2008) enfocan el carácter temporal y 
tópico de la guerra (Hanson, 2018), revisando los efectos ambientales en 
actividades bélicas específicas durante determinadas fases de conflictos 
armados. Así, distinguen tres momentos de la preservación de áreas naturales 
para regiones tropicales: en abstinencia, durante y posteriormente a conflictos 
armados.6 Dicha distinción cobra relevancia al reflexionar el devenir de las 
complejas configuraciones que el conflicto armado colombiano ha dejado 
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como legado para el desarrollo tanto sectorial del turismo como territorial en 
regiones periféricas del territorio colombiano, dirigiendo la atención al caso 
instrumental de su Amazonia.

El escenario del periodo de posacuerdo
Como consecuencia del conflicto armado colombiano, surgieron múltiples 
soberanías territoriales (Aguilera, 2014; Botero y Rojas, 2018; Garay, 2013). 
De tal modo, un ámbito de la soberanía territorial de las FARC-EP radicaba 
en la autoridad ambiental que ejercieron desde su de facto poder (Roux, 
2021), aunque configuraron, apenas, una facción del conflicto armado, 
especialmente, considerando el avance paulatino de la frontera agrícola en la 
Amazonia colombiana.

Poniendo en evidencia este papel, el Instituto de Hidrología, Meteorología y 
Estudios Ambientales (IDEAM) registró incrementos dramáticos de deforestación 
en los años posteriores a la firma de los Acuerdos de Paz en 2016 (Clerici et 
al., 2020; Cote, 2017), con su mayor concentración en el Norte de la Amazonia 
colombiana (IDEAM, 2018; Josefsen, 2019; van Dexter y Visseren, 2020). 

En su trabajo escrupuloso, el IDEAM (González et al., 2018) identifica 
los actores involucrados en la dinámica de deforestación, analizándolos en 
relación con las principales causas directas y subyacentes y agentes de la 
deforestación (Hoffmann et al., 2018).

Respecto a la Amazonia, el análisis de las categorías identificadas7 en el 
documento destaca el papel de la producción ilícita de coca, la praderización, 
la producción pecuaria, y la extracción de oro e hidrocarburos como 
principales agentes de la deforestación con una marcada concentración en 
el Noroccidente de la región. Exacerbada por el fomento de actividades 
agropecuarias, el 23,1 % de la deforestación nacional reportada para el 
período 2005-2015 se ubica allí8 (Prem et al., 2020).

La dinámica de la deforestación en relación con patrones de control 
territorial debe tener en cuenta a los intereses, presiones y visiones 
territoriales de los actores involucrados (Castro-Núñez et al., 2016), puesto 
que el Gobierno sintetiza diferentes intereses (inter-) nacionales (Chaparro 
y Cruz, 2017), mientras que la guerrilla FARC-EP sustenta un proyecto 
subalterno y subversivo (Álvarez, 2021; Fajardo, 2016). Por lo tanto, llama la 
atención la coincidencia entre áreas que presentan incrementos en las tasas 
de deforestación durante el periodo del posacuerdo con aquellos bajo previo 
control guerrillero (Rico, 2018). 

Aunque el IDEAM constata una disminución comparativa en la tasa 
anual de deforestación del año 2016 al 2017, un 65,5 % de la deforestación 
nacional del año 2017 ocurrió en la Amazonia, precisamente en las fronteras 
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agropecuarias señaladas de los departamentos Caquetá, Guaviare, Meta y 
Putumayo (IDEAM, 2018) para el periodo 2005-2015. Por ello, Hernández 
y Mantilla preguntan por el poder real que tienen las autoridades para 
salvaguardar los activos naturales del país (Hernández y Mantilla, 2018).

Si bien la pérdida de control sobre aquellas regiones brotaba durante los 
últimos años del gobierno de Santos, es notorio que asesinatos de líderes 
sociales y ambientales aumentaron significativamente durante los cuatro años 
del gobierno de Duque (Peña, 2021), contribuyendo a las causas de las protestas 
masivas de diferentes sectores sociales a partir del año 2019. La resonancia 
internacional que estas generaron significa otro golpe para el aduro proyecto 
de reactivación económica del sector turístico (Birke, et al., 2020). 

Desafíos contemporáneos del turismo colombiano
Desde los años ochenta del siglo pasado, el conflicto armado ha condicionado 
el desarrollo de los destinos turísticos y su integración a procesos de desarrollo 
regional y nacional (Gómez, 2002, Menchero, 2018). Sin embargo, no solo 
se debe considerar el impacto sobre la imagen de Colombia como destino 
turístico a largo plazo, sino los efectos que genera el conflicto armado a 
corto plazo (Gale, en Burns y Novelli, 2008). Por las implicaciones legales 
para operadores turísticos emisores, estos mayoritariamente evitan lugares 
destinos que podrían presentar riesgos para la seguridad e integridad de sus 
clientes y la ejecución de las actividades ofertadas. 

Aunque fases transitivas después de conflictos a menudo entrañan 
fenómenos de una ‘paz negativa’ (Galtung, 1996)9, Colombia configura como 
caso ejemplar para un desarrollo turístico durante aquellas condiciones de 
incertidumbre, conceptualizadas como ‘Phoenix Tourism’10 por Causevic y 
Lynch (2011). Este desarrollo, algo contra-intuitivo, puede ir de la mano con 
un ‘turismo oscuro’11, como lo estaba experimentando la ciudad de Medellín 
– y, por consiguiente, toda Colombia – en consecuencia al efecto mediático 
de la serie ‘Narcos’ (Tejerina, 2019). Como ya se había mencionado, el 
determinante para que esta y otras formas de turismo prosperaran durante 
los últimos años, radica en la propagación mediática de los Acuerdos de Paz 
a nivel mundial. 

No obstante, la prometedora coyuntura turística experimentó un golpe, 
aún más fuerte que durante el desencadenamiento del conflicto armado 
en los años ochenta del siglo XX (Quinto, 2009, Menchero, 2018): la crisis 
mundial (del sector turístico) por la pandemia del Covid-19. Mientras muchas 
empresas turísticas quebraron en consecuencia al colapso del sector en el 
transcurso del año 2020, la falta de programas de apoyo estatal impactó a la 
operatividad a corto y mediano plazo de aquellas empresas que se pudieron 
salvar y dejó al borde de la quiebra total a muchas otras.
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Covid-19 y el turismo en la Amazonia colombiana
Mientras las implicaciones socioambientales de actividades productivas en 
monocultivos están sujetos a extensos debates críticos, la apuesta de una 
región por centrar su actividad económica en el sector turístico no resuena 
de la misma manera en la producción académica. Lugares destino turísticos 
como Leticia han fomentado una propuesta económica que se podría designar 
como ‘monocultivo’. La parábola apunta a las estructuras que propiciaron el 
impacto económico de la pandemia sobre el sector turístico local amazónico. 

Respecto a la resiliencia de comunidades indígenas ante cambios 
ambientales y económicos, el antropólogo Echeverri señala la importancia 
de patrones productivos tradicionales, caracterizados por la pluriactividad 
de sus miembros (Echeverri, en Palacio, 2009). En este sentido, la pandemia 
puso en evidencia la insuficiente resiliencia del modelo sectorial local, que, 
incentivado por lógicas neoliberales (Bianchi, en Cañada y Murray, 2021) 
del mercado laboral, careció de estructuras que integrarían tanto estas 
características pluriactivas como otros mecanismos de contingencia (seguros, 
ahorros, etc.).

Adicionalmente, la pandemia del Covid-19 reveló rasgos institucionales del 
sector turístico que remiten al concepto de la ‘turismocracia’: un “pacto social 
que subyace en una sociedad turística” (Valdivielso y Adrover, en Murray y 
Cañada, 2021) consolidando y sosteniendo instituciones en dependencia a 
un modelo turístico capitalista. El ejemplo del representante regional de la 
agencia de turismo OnVacation, vocero del gremio turístico local, ejerciendo 
presión política ante el impacto de las medidas contra el Covid-19 sobre 
sector turístico, ilustra este concepto: reclamando la falta de atención por 
parte del Gobierno nacional al impacto sustancial del cierre del aeropuerto 
de Leticia sobre el sector turístico, expone su intención de proteger intereses 
particulares, cuestionando las instituciones políticas nacionales (Aristizábal, 
2021). De esta manera, buscaba recibir un tratamiento privilegiado al resto 
de la sociedad local, destacando los intereses económicos del gremio de 
empresas turísticas. En este sentido, el caso leticiano alude a los retos que 
exponen Valdivielso y Adrover en su ejemplo balear.12

Ambos elementos – la pluriactividad tradicional y la turismocracia 
neoliberal – ilustran la incompatibilidad de las instituciones vigentes a nivel 
local y la incapacidad de los actores para consolidar una visión compartida 
sobre el futuro del sector turístico. Son, justamente, estos factores que 
sustentan la necesidad de identificar las razones e intereses subyacentes a 
aquellas estructuras, inoperantes ante los impactos de la pandemia. 

Que la propuesta del modelo del turismo masivo no resulte sostenible 
(Mowforth y Munt, 2003) para la región, ya estaba comprobado (Chaumeil, 
2009; Ochoa y Tobón, 2010) antes de la llegada de OnVacation y otros 
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operadores que patrocinaron dicho modelo en la región (Ochoa, 2015; 
Palacios, 2019). Por ello, se requiere una revisión de las reglas y convenios 
sociales que facilitaron la incuria en la planificación sostenible del sector, 
debido a la galantería ante intereses particulares a corto plazo. 

Contexto del aviturismo
Teniendo en cuenta que Colombia se comprometió a la consecución de los 
Objetivos de Desarrollo Sostenible de la Agenda 2030 y ratificó el Convenio 
sobre la Diversidad Biológica, la promoción de iniciativas en este subsector 
del turismo de naturaleza se convirtió en un eje principal de las estrategias y 
políticas sectoriales, tanto a nivel nacional como regional. Sin embargo, estas 
enfrentan un escenario muy complejo, puesto que grandes partes de las áreas 
naturales se encuentran en cercanía a zonas de antiguo control guerrillero. 
Es por ello, que el aviturismo se debe analizar en el contexto del periodo de 
posacuerdo colombiano.

Escala nacional
Con herramientas políticas de control y vigilancia, implementadas durante 
la primera década de los años 2000, se recuperó la seguridad turística en 
algunos territorios colombianos, encaminada con una iniciativa que buscaba 
mejorar la imagen turística del país con la campaña “Colombia – el riesgo 
es que te quieras quedar” (Menchero, 2018), lo que mejoró así la imagen 
turística del país hasta que el efecto de la firma de los Acuerdos de Paz en 
el año 2016 conllevó a un “incremento de más de un 27 % del número de 
llegadas internacionales” (Menchero, 2018). Diferentes políticas fueron 
destinadas a fomentar el desarrollo del sector turístico en respuesta a estas 
nuevas oportunidades, tanto para el aumento turístico en las regiones destino 
establecidas como para aquellas, cuyas iniciativas turísticas empezaron a 
tomar forma como resultado de las nuevas configuraciones territoriales a raíz 
de lo acordado en la ruta para la consecución de una paz estable y duradera. 

Ahora bien, ¿qué importancia tiene el turismo del avistamiento de aves 
en el desarrollo turístico del país y de qué dimensiones estamos hablando? 
Colombia recibió cerca de 4 millones13 de visitantes no residentes que 
pernoctaron en el país a lo largo del año 2018 (MinCIT). 

Según el MinCIT (2020), el mayor mercado emitente de turistas 
extranjeros son los Estados Unidos con una participación del 22 % sobre 
el total de visitantes. Suponiendo que los datos levantados para la capital 
en el estudio sobre aviturismo en Bogotá del Instituto Distrital de Turismo 
de Bogotá, recopilados para el año 2018 (IDT, 2019), se podrían extrapolar 
al nivel nacional, se obtendrían aproximadamente 37.000 avituristas para 
el año 2018. Como refleja el pronóstico sobre la demanda aviturística 
estadounidense (Maldonado et al., 2016) y otros tanteos (Semana, 2019), 
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el aviturismo representa un mercado objetivo de aproximadamente seis 
millones de avituristas a nivel mundial, cuya disposición a visitar Colombia 
depende, también, de las garantías mínimas en cuanto a la seguridad durante 
sus viajes.

El panorama aquí descrito, se desprende del optimismo a raíz de los 
Acuerdos de Paz. Aunque la reciente afectación al establecimiento de Colombia 
como primer destino aviturístico a nivel mundial, indiscutiblemente, se 
debe adscribir a la crisis por el Covid-19, los efectos negativos del conflicto 
interno sobre la sociedad y la imagen del país en el mercado turístico resultan 
innegables. Mientras a nivel global la pandemia impactó de diferentes 
maneras, la imagen turística colombiana se ve afectada, en primer lugar, por el 
actuar autoritario del gobierno ante el Paro Nacional #21N, las consiguientes 
protestas sociales y su resonancia mediática a nivel mundial (BBC Mundo, 
2019; US Department of State, 2021). 

Más que otros segmentos del sector turístico, el perfil del aviturista 
extranjero se destaca por su alto nivel promedio de educación (Maldonado 
et al., 2016; IDT, 2019). Es permisible suponer que estos visitantes realizan 
algún tipo de investigación previa sobre los lugares destinos de sus viajes y 
que están capacitados para parangonar beneficios y riesgos del viaje a un país 
que se destaca internacionalmente por una violencia omnipresente y aparente 
incapacidad de garantizar la seguridad mínima para el visitante (Misión 
S.O.S. Colombia, 2021). 

En este orden de ideas, muchos de los territorios de interés sobresaliente 
para el aviturismo se encuentran entre las regiones más afectadas por la 
violencia en el país. Para hacerse una idea de la coincidencia geográfica de 
aquellos territorios que reúnen núcleos de diversidad en avifauna, especies de 
aves en riesgo (aspecto importante para este mercado) y manifestaciones de 
resurgimiento del conflicto armado14, en la figura 1 visualiza la superposición 
de estos indicadores, respectivamente.

A partir de la figura 1, se pueden identificar los siguientes aspectos 
relevantes para el aviturismo: en primer lugar, los núcleos en diversidad 
de avifauna están mayoritariamente ubicados en las regiones andinas, 
complementadas por algunos lugares alrededor de la Sierra Nevada de Santa 
Marta, el Pacífico colombiano y los alrededores de las capitales amazónicas. Lo 
último, probablemente, se puede adscribir a que estos lugares son accesibles 
vía aérea, por lo cual presentan mayor actividad en avistamiento de aves que 
las regiones remotas.

En segundo lugar, se puede observar que las zonas con el mayor número 
de especies en riesgo están ubicadas en los núcleos de la deforestación. Puesto 
que los agentes de la deforestación más importantes están vinculados con el 
avance de la frontera agropecuaria y aquellos actores que suelen tener lazos, 
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tanto con los grandes terratenientes del país, como con actores armados o al 
margen de la ley, el riesgo para la avifauna está íntimamente relacionada con 
los procesos transitivos del posconflicto.

Figura 1. Distribución y coincidencia entre diversidad de avifauna, especies de aves 
en riesgo por deforestación y el aumento de la tasa de homicidios.

Áreas punteadas: Distribución de aves amenazados en el contexto de la deforestación, en 
un rango de 40-140 especies (Fuente: Brooks et al., 1999, Álvarez, 2002). 
Áreas grises: Aumentos de la tasa de homicidios por cada 100.000 habitantes entre 2012 
a 2019 en municipios PDET (Fuente: Garzón, 2020).
Triángulos: Lugares y regiones con una diversidad de más que 400 especies de aves en el 
territorio terrestre colombiano, año 2021 según eBird, www.ebird.org/hotspots. 

Fuente: Elaboración propia a partir de las referencias indicadas
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En tercer lugar, se muestra que varias regiones ricas en avifauna coinciden con 
municipios PDET, de los cuales una gran parte presentan aumentos en las tasas 
de homicidios. Especialmente, este argumento cobra importancia para algunas 
de las regiones más destacadas del sector aviturístico en los departamentos de 
Antioquia, Cauca, Chocó, Magdalena y Valle del Cauca (Peña, 2021). Mientras 
Florencia (aunque este mapa no lo indique), Mocoa y San José del Guaviare 
hacen parte de este triste panorama, el Mapa 1 también destaca a las otras tres 
capitales amazónicas Leticia, Mitú y Puerto Inírida como pequeños núcleos de 
diversidad en avifauna que no presentan aumentos equiparables de eventos en 
relación con el conflicto armado. 

El siguiente aparte presenta algunas de las implicaciones que dicha situación 
encamina para el Sur del Trapecio Amazónico, específicamente.

El Trapecio Amazónico
Aún no existen datos confiables y/o estandarizados acerca del número de 
avituristas, paquetes especializados vendidos o actividades realizadas en el 
marco del aviturismo en Leticia en los últimos años. Puesto que Leticia es 
un lugar destino que no presenta un perfil típico del promedio de turistas 
internacionales, tampoco se considera oportuno extrapolar datos del nivel 
nacional para establecer una base de datos representativa de los turistas que 
llegan a este lugar destino – asunto que se pretende atender como parte de 
los resultados finales de la investigación. Sin embargo, las siguientes dos 
categorías, independientes entre sí, permiten formar una noción de los procesos 
y desarrollos en el sector aviturístico a nivel local.

Por un lado, se pueden identificar patrones en el desarrollo de números de 
llegadas de turistas nacionales e internacionales durante la última década.15 
Mientras las cifras de llegadas de turistas internacionales muestran un 
crecimiento limitado hasta el año 2014, por debajo de los diez mil visitantes 
anuales desde el 2002, las llegadas de turistas nacionales aumentaron 
significativa y paulatinamente de unos cinco mil visitantes nacionales en el 
2002 a  multiplicar estos números siete veces para el año 2014. A partir de 
este año, las proyecciones para años futuros no bajaron de un total de cien mil 
visitantes (nacionales e internacionales) anuales, hasta que la pandemia paró 
lo que estaba por convertirse en un turismo de masas (Ochoa, 2015; Palacios, 
2019).

Por el otro lado, se pueden identificar patrones en el desarrollo de la 
observación y el avistamiento de aves a través de los datos disponibles en la 
plataforma eBird.16 La plataforma permite la revisión de datos históricos para 
el departamento Amazonas, datando hasta el año 1972, comprendiendo el 
número y nombres de avistadores de aves, el número de listados completos 
elaborados y el número de las especies de aves observadas por ellos. Oscilando 
entre una y cuatro personas anuales que observaron entre 250 y 485 especies 
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durante los años 70 y 80, para la primera década del nuevo milenio se puede 
observar que durante las décadas setenta y ochenta la plataforma no cuenta 
con datos para todos los años, en los noventa únicamente en el año 1991 (año 
de la Nueva Constitución) no se registraron avistamientos. Este fenómeno se 
repite en el 2003 – un año después de que se posesionó el gobierno Uribe Vélez. 

A partir del año 2014, se observa una coyuntura sin precedentes para la 
región que llega a un primer tope del número total de 555 especies observadas 
en el año 2019, con más de 670 listados completos entregados por más que 100 
observadores de aves. Actualmente (noviembre del 2022), un total histórico de 
469 observadores de aves han registrado 701 especies a partir de 6.036 listas 
completadas.

Conclusiones
En el año 2021, la imagen turística de Colombia se vio afectada por el 
resurgimiento del conflicto armado y su repercusión mediática a nivel mundial. 
Especialmente, el aviturismo está arriesgando el lugar destacado del país para 
este mercado especializado, que depende de la seguridad en las áreas ricas en 
avifauna. 

Mientras diferentes lugares destinos aviturísticos enfrentaron un escenario 
desalentador durante el gobierno Duque, después de la reapertura de su aeropuerto, 
el Sur del Trapecio Amazónico pudo visibilizar su atracción debido a la abstinencia 
de eventos bélicos.17 En consecuencia de los procesos de transformación social que 
atraviesa el país en el periodo del posacuerdo, el municipio de Leticia presenta un 
alto grado de competitividad en el mercado aviturístico. 

Sin embargo, el desarrollo de la superestructura turística de la región 
requiere un esfuerzo de todos los actores involucrados. Los Estudios Críticos del 
Turismo pueden jugar un papel central en este proceso, al ofrecer perspectivas 
transdisciplinarias, oportunas para la integración de propuestas teóricas de 
diferentes campos de conocimiento – sujetas a la disposición de las disciplinas 
convencionales en contribuir a este desafío.

Notas 
1 La iniciativa es liderada por el Laboratorio de Aves de la Universidad de Cornell.
2 Véase ‘Comunicado a la Opinión Pública’ del grupo de observadores de aves región 
Putumayo (Asociación Alas Putumayo et al., 2021).
3  La comparación de los datos presentados en los anexos 1 y 2 da constancia de 
la incoherencia metodológica en la medición del ingreso de turistas, dificultando 
la comparabilidad de los valores. Asunto que el MinCIT atendió en el año 2019 
(MinCIT, 2019), en cuanto a los visitantes no residentes en Colombia.
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4 Analogía recuperada por Roux (2021).
5 Entre otros: Vietnam 1955, Camboya 1967, Sierra Leone 1991 (Burgess et al., 
2015), Ruanda 1994, Congo 1996, y diferentes casos de grupos guerrilleros en 
América Latina (Beverley, 2011).
6 Murrillo et al. distinguen las etapas de “wartime, negotiation and post-peace 
agreement” (2020: 2) en el contexto colombiano, cuya duración dificulta determinar 
un momento previo al conflicto armado. En su definición del concepto ‘warfare’ 
(esp. ‘guerra’), Hanson distingue entre las etapas “preparations, war (armed conflict), 
and postwar activities” (2018: 1) o, según McNeely, “managing the aftermath of war” 
(2003: 142).
7 El documento proporciona un glosario (Ibíd.: 220-221) de los conceptos específicos 
a través de las cuales se establece la terminología del discurso sobre los cambios 
paisajísticos en el contexto de la deforestación colombiana.
8 El núcleo de alta deforestación se encuentra en las zonas de transición andino-
amazónica de los departamentos Caquetá y Putumayo en el 2005, expandiendo 
considerablemente hacía los departamentos de Meta y Guaviare, generando un anillo 
alrededor de los PNN de la Macarena, los Picachos y Tinigua (González et al., 2018: 
131).
9 Causevic (2013: 148) abarca el concepto de la ‘paz negativa’ de Galtung como 
violencia estructural simbólica, incorporada en las estructuras sociales a pesar de 
una aparente abstinencia de violencia física directa. El concepto insinúa una ‘paz 
positiva’, la cual se desarrolla a partir de políticas públicas de resolución y gestión de 
conflictos, o procesos de educación y comunicación que aportan a la normalización 
de las relaciones y sistemas sociales.
10 El concepto del Phoenix tourism hace referencia al papel del turismo para la 
normalización de las relaciones sociales después de un conflicto político en los 
procesos sociales de catarsis, transición y renovación (Causevic y Lynch, 2011: 796).
11 Foley y Lennon (1996: 198) definen el concepto del ‘turismo oscuro’ (dark 
tourism) como la mercantilización de sitios de desastres y muertes reales. Para una 
discusión conceptual detallada, véase Lennon (2017).
12 “[…] lograr nuevas medidas normativas y ayudas directas por parte de las 
administraciones; aislar el turismo de la COVID-19, tanto en el sentido de minimizar 
el riesgo de un contagio que pudiera echar a perder la marca del destino, como en el 
sentido de negar que fuera un vector de transmisión […]” (Valdivielso y Adrover, en 
Murray y Cañada, 2021: 167).
13 Estos números absolutos se deben tratar con cuidado, puesto que aún no se cuenta 
con una metodología homogenizada para el levantamiento de los datos acerca el 
número de ingresos de extranjeros al país. Véase MinCIT (2019).
14 Aunque existan otros indicadores para mostrar los impactos del conflicto armado, 
el aumento en las tasas de homicidios cumple con la ilustración del argumento. 
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15 El proyecto de investigación no pretende desarrollar un argumento histórico, 
puesto que el aviturismo no configuraba como un segmento turístico importante 
para el país anterior a estas fechas.
16 Véase en línea: https://ebird.org/top100?region=Amazonas&locInfo.
regionCode=CO-AMA&year=2021&rankedBy=cl 
17 Cabe por resaltar que en esta evaluación no se incluyeron los acontecimientos 
violentos debidos a los conflictos locales entre diferentes grupos criminales que 
disputan por el control del corredor fluvial de mercancía ilegal. En el año 2022, 
se registró un escalamiento de la violencia criminal a la que cayeron de víctimas, 
entre otros, una turista europea y una niña menor de edad como daño colateral de 
asesinatos en espacios públicos en el centro de la ciudad de Leticia.

Anexo 1. Nº de llegada de visitantes extranjeros no residentes

2012 2013 2014 2015 2016 2017 2018 2019 2020 2021

Amazonas 2,677 3,094 5,501 5,103 4,559 6,409 5,962 6,950 1,650 297

TOTAL Colombia
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79
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67
3

36
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44
4

Aumento por año 9% 14% 17% 13% 10% 10% 4% -255% -117%

Fuente: MinCIT – CITUR, 30/08/2021, en línea https://www.citur.gov.co/
estadisticas/df_viajeros_ciudad_destino/all/2#gsc.tab=0.

Anexo 2. N° de ingresos de visitantes nacionales y extranjeros 2011-2021

AÑOS 
VISITANTES 

TOTAL
Nacionales Extranjeros

2011 29.126 8.753 37.879

2012 29.908 8.732 38.640

2013 34941 11.254 46.195

2.014 52.999 9.161 62.160

2015 65.856 14.228 80.084

2016 70.773 16.413 87.186

2017 73.537 22.820 96.357

2018 71.559 26.000 97.559

2019 81.189 21.436 102.625

2020 18.079 5.680 23.759

2021 33.621 6.764 40.385

TOTAL 210.166 53.461 263.627

 Fuente: Secretaría de Turismo y Cultura Departamental del Amazonas, 2022: 14.
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Resumen

En Colombia, particularmente en el departamento del Amazonas, la alta prevalencia de Tuberculosis 
y Covid-19 ha suscitado gran interés sobre las prácticas y experiencias que las comunidades indígenas 
desarrollan alrededor de estas dos entidades infecciosas. Objetivo: Indagar mediante el diálogo de 
saberes las experiencias y prácticas en salud de la medicina tradicional frente a la TB y a la Covid-19 
en las comunidades multiétnicas de San Sebastián de los Lagos y Yoi con asentamiento en Leticia-
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Amazonas. Metodología: Estudio basado en la etnografía, la observación participante y el diálogo de 
saberes en las comunidades de San Sebastián de los Lagos y Yoi en julio del 2021, para profundizar 
en los significados enfocados en el uso de la medicina tradicional alrededor de las enfermedades 
respiratorias Tuberculosis y Covid-19. Los contenidos grabados son la fuente primaria del análisis 
de contenido y análisis textual. Resultados: Hay una actitud propositiva por parte de los gestores 
de salud para establecer una complementariedad entre la medicina tradicional y convencional. La 
Tuberculosis y la Covid-19 han promovido el posicionamiento del uso de las plantas como uno de 
los pilares fundamentales para la promoción de la salud en el territorio. Discusión: Lograr un trabajo 
intersectorial requiere de acciones comunitarias que posibiliten un trabajo conjunto. Los gestores 
de salud son claves en la comunicación del sistema de salud convencional y sus comunidades, 
además sus conocimientos tradicionales en salud son vitales para fortalecer la interculturalidad y 
garantizar el derecho a la salud en comunidades indígenas.
Palabras Clave: Diálogo de saberes; Amazonas; Medicina tradicional; Covid-19; Tuberculosis. 

Abstract

In Colombia, particularly in the Amazonas Department, the high prevalence of Tuberculosis and 
COVID-19 has generated interest about the experiences and practices that indigenous communities 
develop around these infectious diseases. Objective: Inquire about the experiences and health practices 
related to tuberculosis and COVID-19 through knowledge dialogues with traditional medicine in 
multiethnic communities of San Sebastian de los Lagos and Yoi, located in Leticia-Amazonas. Method: 
This study is based on ethnography, participant observation, and the knowledge dialogues conducted 
in the communities of San Sebastian de los Lagos and Yoi in July 2021. The focus is on detailing the 
meanings associated with the use of traditional medicine for respiratory diseases such as tuberculosis 
and COVID-19.  Recorded contents serve as the primary source of information for the textual and 
content analysis. Results: There is a proactive attitude on the part of health managers to establish 
complementarity between traditional and conventional medicine. Tuberculosis and COVID-19 have 
promoted the recognition of plant usage as one of the fundamental pillars for health promotion 
in the territory. Discussion: Achieving intersectoral work requires community actions that enable 
joint efforts. Health managers play a key role facilitating communication between the conventional 
health system and their communities. Their traditional health knowledge is vital to strengthen 
interculturality and guarantee the right to health in indigenous communities.
Keywords: Knowledge dialogues; Amazonas; traditional medicine; COVID-19; tuberculosis.

Resumo

Na Colômbia, particularmente no departamento do Amazonas, a alta prevalência de TB e Covid-19 
tem despertado grande interesse nas práticas e experiências que as comunidades indígenas 
desenvolvem em torno dessas doenças. Objetivo: Pesquisar através do diálogo do conhecimento as 
experiências e práticas em saúde da medicina tradicional contra a TB e Covid-19 nas comunidades 
multiétnicas de San Sebastián de los Lagos e Yoi em Leticia-Amazonas. Metodologia: Um diálogo de 
conhecimento foi realizado com as comunidades de San Sebastián de los Lagos e Yoi em julho de 
2021, com foco no uso da medicina tradicional em torno das doenças respiratórias da TB e covid-19. 
O conteúdo gravado é a principal fonte de análise de conteúdo e análise textual. Resultados: Há uma 
atitude proativa por parte dos gestores de saúde para estabelecer uma complementaridade entre a 
medicina tradicional e convencional. A TB e a Covid-19 têm promovido o posicionamento do uso 
das plantas como um dos pilares fundamentais para a promoção da saúde no território. Discussão: 
Alcançar o trabalho intersetorial requer ações comunitárias que possibilitem o trabalho conjunto. 
Os gestores de saúde são fundamentais na comunicação entre o sistema de saúde convencional 
e suas comunidades, seus conhecimentos tradicionais em saúde são essencias para fortalecer a 
interculturalidade e garantir o direito à saúde nas comunidades indígenas.
Palavras-chave: COVID-19, Tuberculose, Medicina Tradicional, Diálogo do Conhecimento.

Introducción 

L a tuberculosis (TB)1 es causada por Mycobacterium tuberculosis, cuya 
localización más frecuente es la pulmonar. A nivel mundial, la TB es la 

decimotercera causa de muerte y la enfermedad infecciosa más letal detrás 
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de la Covid-19. Se estima que, en 2020, aproximadamente 9,9 millones de 
personas en todo el mundo se enfermaron a causa de la TB (OMS, 2021). En 
Colombia, la TB representa una de las principales enfermedades infecciosas 
crónicas de alta prevalencia, reportándose 13037 casos en el 2020, afectando 
al 5,2 % de la población indígena (Ministerio de Salud y Protección Social, 
2021). No obstante, con la aparición de la enfermedad por Covid-19, el sistema 
de salud mundial, y claramente el colombiano, debió redirigir su atención y 
centrar sus esfuerzos para mitigar el alto impacto que tuvo esta enfermedad en 
su surgimiento, lo que generó nuevos retos en salud, no solo para el sistema, 
sino también para las comunidades. 

Las precarias condiciones de vida, el hacinamiento, el bajo nivel 
socioeconómico y la dificultad de acceso a los servicios de salud se han 
asociado con una mayor probabilidad de contagio de TB y Covid-19 (Olmos 
y Stuardo, 2020). A pesar de las investigaciones alrededor de estas dos 
enfermedades, son pocos los estudios acerca de la coinfección entre estas en 
comunidades indígenas. Se ha evidenciado que los pacientes con TB tienen 
mayores complicaciones de enfermar por Covid-19 dado el daño pulmonar 
crónico y las comorbilidades asociadas. Asimismo, los sobrevivientes de 
Covid-19 pueden tener un alto riesgo de padecer TB, ya que la infección 
por este coronavirus aumenta el riesgo de progresión de infección latente a 
enfermedad activa (Vanzetti et al., 2020). 

La situación inicial de la Covid-19 en Colombia tuvo una dinámica diferente 
en el departamento del Amazonas. Factores como la ubicación geográfica, la 
baja oferta de servicios de salud, el contar con un único hospital público 
para cerca de 80 mil personas, la inadecuada infraestructura y la falta de 
equipos y profesionales en salud comprometieron la calidad de la atención 
y la oportunidad de acceso a los servicios sanitarios para toda la población. 
Para el 3 de junio de 2020, el Amazonas registraba en el país la tasa más 
alta de mortalidad por millón de habitantes, con 65 fallecidos y 1898 
casos confirmados de la Covid-19 (Zamora Quiroga, 2021). En el año 2021, 
la comorbilidad de Covid-19 y TB fue del 4 %, siendo el Amazonas la entidad 
territorial con mayor porcentaje (18 %) (Instituto Nacional de Salud, 2021).

Debido a la alta prevalencia de TB en el Amazonas y la situación particular que 
se vivió frente a la Covid-19, se indagaron las experiencias y prácticas en salud de la 
medicina tradicional frente a la Covid-19 y la TB en las comunidades multiétnicas2 
de San Sebastián de los Lagos (comunidad con mayor población del área periurbana 
de Leticia y con casos activos de TB) y Yoi (primera en presentar casos positivos de 
Covid-19), ubicadas ambas en el municipio de Leticia- Amazonas.

El abordaje de las enfermedades desde la perspectiva de la medicina 
tradicional tikuna, donde los saberes están conectados con la significación 
del territorio, los vínculos establecidos con elementos de la naturaleza, el 
posicionamiento y resurgimiento del uso de plantas para aliviar los síntomas 
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de las enfermedades constituyen factores clave para entender la TB y la 
Covid-19 en las comunidades de estudio.  

Figura 1. Localización de la investigación en el municipio de Leticia.  
Fuente: propia a partir de georreferenciación en QGIS.

Metodología
La metodología se basó en la etnografía, la observación participante y el 
diálogo de saberes, siendo este último el centro de la praxis para llegar al 
cometido final: un proceso comunicativo mediante el cual los participantes 
tienen una clara intención de comprenderse mutuamente (Bastidas Acevedo 
et al., 2009). Instrumentos como la entrevista semiestructurada sirvieron 
para profundizar en las prácticas y experiencias que los participantes tenían 
alrededor de la Covid-19 y la TB, y estrategias como el análisis de contenido 
y textual fueron utilizadas para la codificación de la información recolectada. 

La investigación tuvo una fase exploratoria en la que se planearon los 
materiales. En este periodo, se realizó una consulta previa a los cabildos indígenas, 
quienes delegaron facilitadoras (miembros de la misma comunidad) entre los 
investigadores y el territorio. Posteriormente, se ejecutó la fase de intervención, 
entre junio a agosto de 2021. En San Sebastián de los Lagos, por referenciación 
de la comunidad y de la facilitadora, se logró localizar a cinco líderes en salud 
comunitaria, con quienes se realizó una entrevista individual a profundidad en 
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la que se indagó por el tratamiento de la Covid-19 y la TB desde la medicina 
tradicional. Lo anterior se llevó a cabo con el fin de conocer si sus prácticas 
de cuidado cultural se relacionaban con el tratamiento de estas enfermedades 
respiratorias para así determinar su participación en el diálogo de saberes grupal. 

En el diálogo de saberes grupal, las reflexiones dieron lugar principalmente 
hacia las prácticas culturales de la medicina tradicional; a su vez, durante 
este espacio, se observó que los líderes en salud comunitaria han aprendido 
estos conocimientos de forma transgeneracional, y uno de ellos los ha 
complementado con educación técnica. En consecuencia, al percibirse a sí 
mismos como la conexión para su comunidad entre la medicina convencional 
y la medicina tradicional, se autodenominan gestores de salud3.  

Por su parte, en Yoi se realizó un único diálogo de saberes con la agente en 
salud institucionalizada, quien se autodenomina médica tradicional. Teniendo en 
cuenta que ella es la única persona que está legitimada como el enlace entre la 
comunidad y la medicina convencional, para efectos prácticos de esta investigación, 
sus reflexiones o aportes se agrupan dentro del término gestores de salud. 

Los gestores de salud participantes del diálogo de saberes son indígenas 
magütá (también llamados tikuna) y cocama, quienes están legitimados en 
sus comunidades como sabedores y conocedores de prácticas ancestrales. En 
San Sebastián de los Lagos, el diálogo de saberes se realizó con dos mujeres 
entre los 30 a 40 años y dos hombres cuyas edades oscilaban entre los 30 a 
70 años. Por su parte, en Yoi, la gestora de salud tenía una edad aproximada 
de 40 años. Los agenciamientos en salud en sus comunidades la mayoría de 
las veces recaen sobre ellos y es por esto que constituyen el sustrato inicial 
de lo que la investigación identificó como autocuidado o cuidado colectivo.

Finalmente, hubo una fase de sistematización del material sonoro. Su 
procesamiento posibilitó codificar los temas que rodearon las acciones en 
salud en el territorio y la forma cómo se ha abordado la Covid-19 y la TB 
desde la práctica y experiencia en el uso de las plantas.  

El equipo investigador estuvo conformado por un profesional social, un 
médico-cirujano, una bacterióloga clínica y dos estudiantes de Enfermería. 
También, tuvo el acompañamiento de una docente investigadora y la 
participación del Grupo de Estudios en Salud Pública de la Amazonía del 
Laboratorio de Salud Pública Departamental del Amazonas.

Resultados  

La exposición de los resultados está dividida en ocho subtítulos. Los primeros tres 
se enfocan en el abordaje de las enfermedades en los territorios y los modos en 
que los gestores de salud proponen su incorporación en las acciones de salud. Los 
cinco subtítulos restantes muestran los hallazgos alrededor de las experiencias y 
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prácticas que han suscitado la Covid-19 y la TB en las comunidades del estudio 
y el posicionamiento del uso de las plantas. Los resultados están basados en el 
diálogo de saberes con los gestores de salud, se usan abreviaturas de nombres y 
apellidos para indicar cuando interviene cada uno.

Abordaje de las enfermedades en las comunidades del 
estudio 
La atención en salud inicia cuando ante la presencia de algún síntoma, el 
paciente acude al gestor de salud de su preferencia. Allí, este realiza una 
observación detallada, utiliza el tacto e indaga por información adicional que 
le permita el tratamiento vegetal adecuado. IC comenta: “cuando las personas 
vienen acá, yo la toco, se siente caliente y usted sabe que es daño con tan solo 
verlo y tocarlo, siempre tienes que tocar, si tú sientes, sientes la energía”. 

Con el propósito de buscar la integralidad en el cuidado tradicional, los 
gestores de salud recomiendan a la persona enferma consultar al servicio de salud 
convencional para que allí se pueda obtener un diagnóstico detallado y evaluar 
la pertinencia de un tratamiento simultáneo entre la medicina tradicional y 
la medicina convencional. Esto les permite actuar apropiadamente y dirigirse 
hacia una línea de tratamiento específica dentro de la medicina tradicional. IC 
explica: “primeramente, yo lo mando al hospital, haga sus exámenes, ahí ya 
le dirán ellos si es para occidental o si es en vegetal”. RS dice a sus pacientes: 
“vaya mire a ver qué tú tienes, así nosotros lo mandamos a confirmar qué es”. 

Integralidad de las acciones en salud 
Hay una actitud propositiva de los gestores de salud para establecer una 
complementariedad entre las acciones en salud que se llevan a cabo dentro de 
la comunidad y aquellas ofrecidas por los servicios de salud convencionales. 
Frente a esto, NS dice que es necesario: “echar un puente para que la medicina 
occidental y la tradicional trabajemos de la mano y así lograr un beneficio 
para toda la comunidad y el pueblo en general”. 

En este sentido, hay un interés por desarrollar un trabajo multidisciplinar en 
el que se reconozca la labor y las capacidades de los gestores de salud tanto en su 
comunidad, como en las instituciones de salud. RS dice: “algún día nos tengan 
en cuenta y acá dentro de la comunidad de las medicinas tradicionales, los 
personajes que son de acá, los médicos, que siempre los han tenido olvidados”. 
NS expresa la intención de los gestores de salud y lo manifiesta dibujando:  

“Lo que queremos es que nos tengan en cuenta para trabajar de la mano con 
los chamanes, con las parteras, sobanderas, los que preparan las plantas, los que 
purifican el cuerpo, queremos que haya un puente colgante y en medio del 
puente, que son dos varas, aquí un puentecito, aquí es la medicina tradicional y 
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aquí la occidental, lo que queremos es que en ese medio se den las manos los dos, 
si los dos se dan la mano de aquí nace lo que es la buena vida, si la medicina 
occidental no pudo entonces le entrega a la medicina tradicional”. 

Figura 2 Diálogo de saberes en San Sebastián de los Lagos. 
Fuente: propia, agosto de 2021.

Lo anterior refleja la disposición de los gestores de salud de compartir sus 
conocimientos con la medicina convencional en pro de establecer estrategias 
conjuntas para fortalecer la atención en salud desde y para la comunidad. 
Es necesario resaltar que los gestores de salud pueden facilitar dentro de su 
comunidad la coordinación de acciones de salud. NS explica que “el triángulo de 
la salud [Figura 3] se divide en tres partes que son la atención terciaria en salud, 
atención secundaria en salud y la atención primaria en salud donde a nosotros 
como pueblos indígenas no nos tienen en cuenta en ninguno”. Cabe resaltar que 
el triángulo de la salud se construyó en conjunto entre los investigadores y los 
gestores de salud, quienes, con base en su conocimiento, y experiencia dentro de 
la comunidad, designan actores clave para cada uno de los niveles de atención.

Figura 3 Triángulo de la salud.  
Fuente: propia a partir de la información suministrada por los gestores de salud.

Autocuidado y buena vida
Los gestores de salud consideran el autocuidado como el inicio de la atención 
en salud y lo definen como las prácticas en salud que desarrollan cotidianamente 
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dentro de la comunidad para que cada individuo goce de una buena vida que 
para ellos “es vivir bien, no estar enfermos, tener buen territorio, tener buena 
alimentación, trabajar de la mano con los dos [medicina tradicional y medicina 
convencional]”. Así, el autocuidado, que es la forma en la que se contextualiza 
la acepción del buen vivir4, implica una responsabilidad comunitaria sobre la 
propia salud en cada uno de los entornos donde el sujeto se desenvuelve. 

Se entiende que el autocuidado parte de la voluntad de la comunidad para 
cuidar de sí misma desde la medicina tradicional. A pesar de ello, para que 
dicho cuidado se logre, se requiere la articulación de diferentes disciplinas:  

“Aquí [dibuja] son los profesionales, los técnicos y los promotores en salud, pero 
aquí es algo importante y que el Estado nunca nos tiene en cuenta y se llama el 
autocuidado, que es la parte principal donde está la medicina tradicional que es lo 
que hacemos nosotros, el Estado siempre tiene en cuenta que primero tenemos 
que ir donde los especialistas, que la operación: “que no, que me enfermé y 
tengo que ir a Bogotá” (NS). 

Los gestores de salud hacen un llamado para que el sistema de salud 
convencional los involucre en el proceso de atención en salud: “nos 
designaremos como gestores de salud, que es empezar a gestar, a proyectar, 
sembrar para la vida desde la comunidad. Motivar a la gente, sembrar para 
cosechar” (NS).  Ellos buscan llevar la medicina tradicional y convencional a 
la comunidad, asegurar continuidad del cuidado y una mayor adherencia a 
los diferentes tratamientos: “en la comunidad hay casos de tuberculosis y no 
hay ese puente, le dan medicamentos y toman dos o tres días, pero no siguen 
[tomándose el medicamento] porque no hay acompañamiento” (NS). 

Las prácticas y experiencias: un saber ancestral que se 
delega  
Las prácticas para tratar y curar enfermedades como la Covid-19 y la TB, los 
gestores de salud explican que, estas están mediadas por los conocimientos 
que han heredado. Las prácticas no solo están ligadas al parentesco y la 
configuración comunitaria, también se basan en la apropiación del entorno. 
En el caso de las comunidades del estudio, la base de su sistema cultural es 
eminentemente indígena amazónico (tikuna, yagua, uitoto, cocama), es decir, 
el sustrato de sus experiencias y por tanto de sus saberes está conectado con 
las formas de aprehensión del territorio y con los vínculos establecidos con 
elementos no humanos como la selva, los vegetales, el agua y los ríos.  

“Eso me dejó el abuelo cuando yo era pela’o, yo estudié con él por ahí 
dos años, me enseñó diferentes remedios y me dejó esos recuerdos” (RS). “Mi 
suegro me enseñó, él vino a prepararme, él es de otra región y descendente 
cocama” (IC).  “El conocimiento ha sido ancestral, viene por herencia de 
nuestros abuelos, de nuestra etnia, de nuestra cultura” (BS). Por su parte, NS 
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dice que el interés por la salud en su territorio se consolidó cuando ingresó 
a una carrera técnica en salud y cuando cursó un diplomado sobre gestión 
comunitaria en salud: “me gusta colaborar a la gente, de ahí me gané una 
pequeña beca para ir a estudiar a Bogotá sobre un diplomado de gestor 
comunitario en salud”.

Volviendo a las raíces: el resurgimiento de las plantas 

Figura 4. Jambú, planta medicinal usada para diversas enfermedades entre ellas la 
Covid-19. Fuente: propia, julio de 2021.

Las plantas en diferentes etnias del Trapecio Amazónico colombiano tienen 
un valor espiritual para su cotidianidad por sus características medicinales o 
como símbolos sagrados en ceremonias y rituales. Para BS, “las plantas son 
seres vivos, tienen espíritu, tienen como decir el alma que nosotros tenemos, 
tienen propiedades curativas”. IT afirma que “cada plantica tiene su propio 
elemento”, mientras que IP menciona: “todas estas plantas han funcionado 
dentro de nuestra cultura, dentro de nuestra etnia y se han utilizado dentro 
de casi todo el territorio”. 

Los gestores de salud entienden diversos significados alrededor de las 
plantas, para ellos cada planta tiene una personalidad, algunas son machos y 
otras hembras. Adicionalmente, identifican que hay una clasificación según 
sus características organolépticas, dentro de las que se mencionan amargo 
y dulce, frío y calor: “la naturaleza proporciona todo, las plantas amargas, 
dulces, saladas, simples” (NS). 

Para NS todo lo que es amargo es “en contra de las enfermedades 
respiratorias”. De acuerdo con esto, se encuentra como punto en común que las 
plantas amargas son antimicrobianas. BS relata que: “como esto es tan amargo 
hace que todos esos virus, hongos, parásitos, lo que esté ahí simplemente no 
prevalezcan y se mueran.”  IC menciona: “la hoja amarga sirve para curar la 
rasquiña, los hongos que le salen”. 
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Las características de frío y calor están en relación con el origen y 
tratamiento de infecciones. Como parte del tratamiento de la TB, IC resalta: 
“todo para la tuberculosis tiene que ser tibio, nada frío”. RS aclara un poco 
esto al relatar que la Covid-19 y otras enfermedades se originan y prevalecen 
por el frío: “es solo tomar líquido, líquido, pero caliente, más esa enfermedad 
choca en parte frío, ese es del frío y por eso tiene es que tomar caliente, hacer 
el preparado caliente, nada frío.” 

Se destaca que hay un énfasis en la prevención de las enfermedades en 
general. Frente a esto, las plantas amargas juegan un papel preventivo, 
“todo lo que es amargo es para prevenir las enfermedades que siempre 
vienen hacia uno”. Sin embargo, para NS la prevención no es exclusiva de 
las enfermedades, sino que, por ejemplo, las plantas dulces o aromáticas se 
usan “para que el cuerpo esté bien, o sea equilibrado, suave, para despejar la 
mente, como para uno, o sea, vivir bien, son preventivos [los preparados]” 
y añade “es para prevención tomar plantas suaves y dulces como la hierba 
luisa, la naranja”. Además, para NS las plantas que se consideran frías guardan 
relación con las dulces: “la malva también es una planta fría, se prepara y se 
toma así, la planta también es buena como para que el cuerpo esté bien, para 
tener una energía positiva, con las plantas dulces”. 

BS profundiza en este concepto de prevención enfatizando en el 
mantenimiento de la salud: “tomar té, consumir hojas es excelente para 
que nuestra salud esté siempre activa”, adicional, hace uso de conceptos 
relacionados con las frecuencias electromagnéticas:  

“Si me alimento de té, como frutas, verduras, esto me va a dar vida, y mi salud e 
inmunidad, siempre van a estar, entonces no me voy a enfermar, mientras yo tenga 
las defensas altas, esas enfermedades no van a prevalecer, porque mi frecuencia 
electromagnética siempre va a estar alta, y no va a permitir que las enfermedades 
reinen en mí”. 

En cuanto a la prevención de las infecciones respiratorias en específico, NS 
explica: “el ortelón bota un extracto que es fuerte y es para prevenir todas las 
enfermedades respiratorias, como tuberculosis, gripa, Covid-19”. Para BS, el 
control de la TB debe tener énfasis en aspectos que van más allá del uso de la 
medicina tradicional: “el cuidado que se debe tener con el entorno familiar, y 
estar haciendo el seguimiento a los pacientes o a los familiares del paciente con 
tuberculosis”. NS propone el trabajo conjunto para evitar la propagación de la 
TB: “si no puede estar esta medicina, entonces ahí entra la otra para ver cómo 
se trabaja ahí, para evitar que tengamos más pacientes con tuberculosis”. 

Métodos, usos y preparaciones
Los gestores de salud manifiestan que sus experiencias con las plantas y vegetales 
han estado mediadas por los usos y preparaciones que permiten extraer sus 
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propiedades y beneficios.  Entre las explicaciones, comentan que los métodos 
más recurrentes son la “vaporización” o evaporización y las infusiones o tés, 
eso dependiendo del estado del paciente o la enfermedad que están tratando.  

La vaporización es un método terapéutico que se usa para que la persona 
inhale bajo cierto tiempo y durante varios días las propiedades que poseen las 
plantas. Este método consiste en separar y macerar los vegetales y mezclarlos 
con agua hirviendo, IC describe cómo hace este proceso: 

“Las cocinaba, todas las plantas, cogollo de limón y de naranja, empezaba a 
machacar y hacía una calderada solo se utilizan las hojas, tiene que salir harto 
vapor, tiene que estar súper caliente […] sientas a tu paciente, le echas la cobija, 
tiene que respirar profundo, durante 15 minutos, le golpeas la espalda dos o tres 
minutos y descansa, usted va sintiendo como la persona que tiene esa enfermedad 
va respirando, por último empieza a hacerle masajes en la espalda, pero tiene que 
seguir bien cubierto”. 

Figura 5. Diálogo de saberes en la comunidad indígena de Yoi.  
Fuente: propia, agosto de 2021.

BS también expone cómo realiza este método, cuya diferencia se centra en 
la disposición corporal del paciente y en el tiempo de inhalación de las plantas:  

“La evaporización consiste en hervir tres litros de agua, echar estas plantas cuando 
el agua esté hirviendo, se deja un minuto, se tapa bien, se coloca el paciente en una 
silla muy baja y se procede a tapar el paciente, solamente en pantaloncillo, se tapa 
con una sábana todo, y queda totalmente cubierto y eso se hace por lo similar en 
el baño, donde se va finalmente a enjuagar. Se deja 20 minutos, el paciente inhala 
el vapor que está muy fuerte”.  

Otros métodos de preparación tradicional son las infusiones y los tés que 
son para uso diario, “como agua”, estos requieren de un proceso específico 
para su preparación, como lo explica NS:  
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“Se hierve el agua, digamos se le apaga el agua, se le agregan las hojitas, se le 
tapa y él solito bota un color verde, cuando está tapadito se le deja ahí unos diez 
minutos que el mismo se suelte todo, si uno por ejemplo hierve con todas las hojas 
todo se pierde […] ya cuando esté medio frío se lo va tomando como tintico”. 

Llegada de la Covid-19 a las comunidades 

Figura 6. Vista de uno de los sectores de San Sebastián de los Lagos, Leticia, 
Amazonas, Colombia. Fuente: propia, recorridos por el territorio, julio de 2021.

Con la llegada de la Covid-19 a Leticia, los gestores de salud relatan que 
una de las primeras medidas en las comunidades fue encerrar (proteger) el 
territorio. En San Sebastián de los Lagos, IC cuenta que el resguardo fue 
sellado: “hicimos un encerramiento en la maloca, a medianoche salíamos a 
proteger la comunidad, a encerrarlos como nosotros decimos”. Asimismo, 
expresa que, cuando todavía la pandemia era un rumor, se preparó junto con 
otros más buscando plantas y vegetales:  

“Fui la primera que saqué mis medicinas tradicionales en pandemia inclusive antes 
de eso, nos fuimos al monte, casi llegando al [km] 5, todo medicamento me tocó 
ir a buscarlo, ya después la gente empezó a sacar lo de ellos, empezamos a unir 
toda la comunidad, con el panal de miel, empezamos a fumigar todas las casas”.  

La pandemia generó que las plantas volvieran a posicionarse en el 
centro del cuidado y la prevención. La Covid-19 refloreció el conocimiento 
tradicional en las comunidades: “Ayudó a despertar, no solamente en 
Colombia, sino en otros países, a las otras tribus que también retomaron sus 
conocimientos, porque son los conocimientos que están allí, y, volvieran a la 
medicina ancestral y a todo ese conocimiento que tenemos guardado hasta 
este momento” (BS).  
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Se evidencia que con la pandemia hubo mayor sinergia, es el caso de 
los gestores de salud en San Sebastián de los Lagos, que aprovecharon la 
circunstancia y reavivaron el uso de las plantas. NS comenta: “yo también 
frentié aquí en la comunidad, se tomaban las plantas amargas, lo que yo 
miraba que preparaban todos era amargo”. 

Durante la pandemia, tanto los gestores de salud como los pobladores 
recurrieron, en su mayoría, a las propiedades de las plantas. NS comenta que 
su mamá preparaba el “anticovid”: “preparaba el jengibre, botoncillo y ajo”. 
IT expresa que lo que más se usó para tratar la Covid-19 fue la mezcla entre 
malva y cordoncillo: “se hizo como una infusión o un té, y eso era lo que se 
tomaba o en ocasiones lo que hacíamos era macerar, o chapiar”.  

Figura 7. Diversos tés, entre ellos el jengibre para tratamiento de 
enfermedades respiratorias.  

Fuente: propia, a partir de diálogo de saberes con el señor RS, julio de 2021.

Las plantas más usadas por los gestores de salud fueron el jengibre, el 
limón, el botoncillo, la malva, el cordoncillo, los ajos, la menta, el jambú y el 
eucalipto. Tanto las plantas como sus componentes estuvieron supeditados al 
ritmo de la propia pandemia. BS expresa que cada ola epidemiológica incidió 
en la forma como se usaban las plantas:

“La primera epidemia5 que vino de Covid-19 fue con dolor de cabeza, diarrea, 
vómito, dolor de huesos, escalofrío […] en esta segunda6 que vino, se trató con 
todas las plantas para el vómito y la diarrea, las fiebres como el agitamiento”.  

Debido a la rapidez con la que transcurrió la pandemia, la incertidumbre 
global que esta generó y el colapso de la atención en salud, las plantas se 
consolidaron como elementos primarios para el tratamiento de la Covid-19, 
lo que llevó a promover nuevamente la medicina tradicional como el primer 
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recurso dentro de la comunidad para aliviar la enfermedad. Además, al ser 
el primer recurso de investigación para poder crear tratamientos, medicinas 
o fármacos y buscar una pronta solución para contener la expansión de la 
enfermedad permitió que se generaran encuentros entre la medicina tradicional 
y la medicina convencional. Así, cuando la comunidad tuvo acceso a los 
recursos como los analgésicos y antipiréticos o las pruebas PCR, estos fueron 
importantes para las personas con síntomas graves. NS comenta que “íbamos 
incentivando, haciendo las pruebas, se llamaba a la EPS, venían haciendo las 
pruebas, en la comunidad tuvimos 35 casos, solo el año pasado [2020]”.  

La experiencia de los agentes comunitarios en salud 
con la TB 
Los gestores de salud han aprendido sobre la TB a partir de lo que han sentido 
y observado y manifiestan que “es un bacilo mucho más agresivo y lo que 
hace es perforar el pulmón” (BS). Reconocen que los síntomas más visibles 
son “cuando la persona tiene mucha gripa, sin apetito, gripa por más de diez 
o quince días, baja de peso, vive tosiendo y la identifico así no más” (NS).

Tienen presente que el tratamiento para TB está basado en plantas 
amargas: “los abuelos nos recomiendan, para curar tuberculosis tomar plantas 
muy amargas y una de las plantas amargas es el tabaquillo, es supremamente 
amargo” (BS). IC expone que la vaporización y los baños pueden llegar a 
funcionar en el tratamiento:

“Yo ahúmo, la evaporización. Hago un tratamiento a los que sufren de bronquios, 
neumonía, tuberculosis, es un proceso de máximo 7 días haciéndole el tratamiento, 
no se bañe con agua fría, son tres veces al día que tienes que hacer esto”. 

Los gestores de salud expresan que las personas diagnosticadas con 
TB reciben atención por parte de la medicina convencional y la medicina 
tradicional con el fin de garantizar el cumplimiento del tratamiento: 

“Últimamente en las comunidades indígenas, no se está sanando tuberculosis, 
eso se dejó hace muchos años, ahora se ayuda mucho las comunidades con el 
medicamento por la parte occidental, el paciente en el momento que inicia el 
tratamiento, le insistimos de no abandonar el tratamiento, le recomendamos 
la alimentación acompañada de las diferentes plantas, que también ayuda, por 
ejemplo, las plantas antiinflamatorias” (BS).

A través de los relatos de los gestores de salud, se observa que la posición del 
manejo de la TB desde la medicina tradicional es usada como un proceso de apoyo 
a la medicina convencional. NS comenta que hace un tiempo se viene trabajando 
con el Programa de Tuberculosis del Laboratorio de Salud Pública para que, como 
él dice, “las dos medicinas se den la mano y trabajen juntas para prevenir esta 
enfermedad”. RS afirma que “la [medicina] tradicional es un complemento”.
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Discusión 
Los acercamientos logrados por medio del diálogo de saberes reconocieron las 
prácticas y experiencias que han desarrollado estas comunidades multiétnicas 
en torno a la Covid-19 y la TB. A continuación, se presenta la reflexión 
que suscita el diálogo de saberes del cual surgieron ideas para comprender 
la funcionalidad de la salud de los territorios, como el uso de las plantas 
y su revitalización a causa de la pandemia y la importancia de incluir la 
interculturalidad en las intervenciones de salud. 

Saberes ancestrales y Covid-19  
Dentro del sistema de conocimientos y prácticas tikuna, la relación del hombre 
con la naturaleza, y en especial con las plantas, ha jugado un papel central 
(Ullán de la Rosa, 2000). Sin embargo, como menciona Pérez Rua (2009), con 
el paso del tiempo estas concepciones se han transformado, de modo que las 
prácticas rituales de las plantas han sido reemplazadas por su uso popular. 
Con la llegada de la Covid-19, este proceso, apoyado por el liderazgo de los 
gestores de salud, actuó como un revitalizador de las prácticas populares, 
dado que encontraron en las propiedades de las plantas la mejor manera para 
tratar y paliar la enfermedad (Osleidys Rojas-Silva et al., 2022). 

Para los gestores de salud, la tradición ha jugado un papel importante en 
sus saberes, se evidencia la aplicación de conocimientos heredados y el inicio 
de acciones y propuestas comunitarias alrededor de nuevas preparaciones 
vegetales (a través de la experimentación, es decir, probando la eficacia de 
las plantas en el tratamiento) para enfrentar la emergencia en salud pública 
causada por la Covid-19 (Del-Aguila-Villacorta et al., 2021). 

A pesar de que los gestores de salud no comparten un único sistema de 
conocimientos, todos convergen en una nueva relación y un resurgimiento 
del uso de las plantas. Lo anterior demuestra que el enfoque de la medicina 
convencional no es la única forma en la que se pueden atender las problemáticas 
en salud pública, pues también hay caminos en los que, a través de sus 
propios sistemas de conocimientos y prácticas terapéuticas, además de ser una 
alternativa, fortalecen la cohesión social de las comunidades.

Interculturalidad y acciones en salud 
Siendo la comunidad el objetivo de las intervenciones es inherente que esta 
participe de todos los procesos que la involucren, por lo cual esta debe ser 
entendida como un sujeto activo libre de tomar decisiones respecto a su 
bienestar, donde su forma de vida resulta importante a la hora de determinar 
los procesos de salud y enfermedad. De acuerdo con Herrera et al. (1989), la 
cultura de un pueblo, su vida y su organización están asociadas a su nivel de 
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salud. En consecuencia, si no se entiende su estilo de vida, y su organización, 
no será posible entender la salud y la enfermedad de esta misma. 

Es necesario rescatar y resignificar los recursos propios de las comunidades 
y por tanto sus sistemas tradicionales en salud, entendiéndolos como 
transformaciones culturales a través de la historia que posicionan la unión de la 
comunidad entorno a sus capacidades (Herrera, X., & Lobo-Guerrero, M. 1989).

Promover el bienestar y la buena salud de los pueblos indígenas requiere de 
estrategias basadas en la interculturalidad que reconozcan la diversidad de formas 
y concepciones que engloba la salud, así como el prevenir y tratar la enfermedad. 
Llevar a cabo la atención en salud (desde lo tradicional y desde los convencional) 
y promover el intercambio (diálogo) de saberes entre la medicina tradicional y 
convencional facilita una sinergia cultural, en donde se reconoce la importancia de 
llevar una simultaneidad, incluyendo decisiones, acciones, y prácticas culturales 
basadas en la cosmovisión de cada comunidad (Prieto-Romero et al., 2018).   

La implementación de la interculturalidad hace parte fundamental a la 
hora de garantizar el derecho a la salud para las comunidades indígenas, el 
cual, en Colombia, a partir de la Ley 1751 de 2015, se estableció como derecho 
fundamental, siendo el Estado el responsable de implementar políticas para 
asegurar las actividades de promoción, prevención, diagnóstico, tratamiento, 
rehabilitación y paliación para todas las personas (MinSal, 2015). Así, 
los gestores de salud promueven la garantía de este derecho al conocer, 
implementar, y practicar la medicina tradicional, y articularse con el sistema 
de salud convencional (Osnas, et al, 2021). 

Los gestores de salud reconocen la existencia de las enfermedades 
occidentales y la capacidad que tiene tanto la medicina tradicional como 
convencional para tratarla y curarla. Además, aunque promuevan el cuidado 
intercultural y jamás abandonan sus conocimientos y prácticas tradicionales, 
reconocen la importancia del trabajo conjunto con el sistema de salud 
convencional para crear una sinergia que potencie los resultados en salud y 
garantice el bienestar de su comunidad. Acciones que de acuerdo con Osnas 
et al. (2021) fomentan el cuidado intercultural y la transformación de las 
relaciones de poder y promueven la participación comunitaria, el diálogo de 
saberes, el reconocimiento de prácticas culturales, la toma de decisiones e 
incidencia en salud consensuada y validada por la comunidad.

Su cosmovisión va de la mano de una medicina tradicional que es 
colectiva y solidaria; que de casa en casa fortalece lazos de confianza con la 
comunidad. Así, al generar vínculos entre las partes involucradas se posibilita 
el establecimiento de estrategias que buscan mejorar el bienestar o el buen 
vivir de los miembros de las comunidades, siendo los gestores de salud líderes 
clave para la comunicación entre el sistema de salud convencional y sus 
comunidades (Organización Mundial de la Salud, 2013).  
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A diferencia de los profesionales en salud convencionales, quienes en 
ocasiones por falta de competencia cultural y desconocimiento intentan 
imponer sus saberes e intereses propios sobre las prácticas culturales de 
las comunidades indígenas, los gestores de salud promueven el trabajo en 
equipo y una relación colaborativa horizontal más no de jerarquía, entre su 
comunidad y el sistema de salud convencional. Es importante destacar que 
cada vez más los miembros de estas dos comunidades multiétnicas reconocen 
la importancia de los tratamientos convencionales (Cardona-Arias, 2012).  

Así, se observa que las comunidades participantes, además de utilizar sus 
conocimientos desde la medicina tradicional en pro de su bienestar, aceptan 
y hacen uso de la atención que se ofrece desde la medicina convencional, 
evitando que haya una superposición entre estas (Muñoz-Sánchez et al., 2017; 
Yanchaguano Taco & Francisco Pérez, 2019; Osleidys Rojas-Silva et al., 2022).  

La comunidad confía en el criterio de los gestores de salud, ya que ellos 
han establecido relaciones significativas y de gran valor con los miembros de 
la comunidad a través de la comunicación constante, la preocupación por su 
bienestar y el desarrollo de acciones colectivas por encima de las individuales. 
Es por ello que el gestor de salud cumple con un rol articulador, sin embargo, 
muchas son las barreras que permiten un adecuado empalme.

Con la creación del SISPI, Colombia avanza hacia la interculturalidad en 
salud, por lo cual esta investigación evidencia que es posible la articulación 
de estos sistemas de salud basándose en el respeto por las creencias y planes 
de vida propios de cada comunidad. Además, se realice un trabajo conjunto 
dónde todos los actores involucrados se reconozcan como iguales y sean 
escuchados y no exista una superposición de poderes.  
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Notas
1 De ahora en adelante cuando se hable de Tuberculosis aparecerá la abreviatura TB, 
salvo cuando esta aparece en los diálogos de los gestores de salud que se citan en los 
resultados. 
2 Comunidad con miembros de diferentes etnias
3 Esta denominación se desarrollará en el transcurso del texto.
4 No se profundizará en este concepto, es una noción que las comunidades indígenas 
han venido elaborando.
5 La primera ola epidemiológica en Leticia ocurrió en marzo de 2020. 
6 La segunda ola epidemiológica sucedió en enero de 2021 cuando se produce la 
variante P1 de la Covid-19, popularmente conocida como variante brasileña. 
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Resumen

La invención las pinturas visionarias shipibo (Amazonia occidental) por el colectivo de artistas y 
chamanes Barin Bababo parece relativizar la tesis idealista de que la hibridez del arte indígena 
contemporáneo y su comercialización en el mercado artístico occidental constituiría una degradación 
cultural del arte indígena “tradicional”. Las obras, en la encrucijada de las prácticas chamánicas 
basadas en una cosmovisión animista y la capacidad de sus creadores para tejer redes sociales más 
allá de su grupo étnico, parecen constituir, al contrario, un medio de expresar una forma de resiliencia 
en respuesta a las transformaciones que la sociedad shipibo está experimentando actualmente 
en el contexto de la globalización. La posición de “entre-dos cultural” de los pintores chamanes, 
de la que se deriva el éxito de sus producciones artísticas con un público occidental de “turistas 
chamanes”, desafiaría así la dicotomía clásica que opone “modernidad” y “tradición” haciendo de los 
componentes del pasado una forma de renovación cultural.
Palabras clave: Shipibo, Amazonía peruana, arte indígena, chamanismo, turismo chamánico, 
animismo, perspectivismo.

Abstract

The invention of Shipibo visionary paintings in the Western Amazon by the collective of artists and 
shamans, Barin Bababo, seems to challenge the idealist thesis that the hybridity of contemporary 
indigenous art and its commercialization in the Western art market would constitute a cultural 
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degradation of "traditional" indigenous art. The works, at the crossroads of shamanic practices 
based on an animistic worldview and the ability of their creators to weave social networks 
beyond their ethnic group, appear to represent, on the contrary, a means of expressing a form 
of resilience in response to the transformations that Shipibo society is currently experiencing 
in the context of globalization. The "cultural in-between" position of shaman painters, from 
which the success of their artistic productions with a Western audience of "shaman tourists" 
derives, challenges the classical dichotomy that opposes "modernity" and "tradition" making of 
the components of the past a form of cultural renewal.
Keywords: Shipibo, Peruvian Amazon, indigenous art, shamanism, shamanic tourism, animism, 
perspectivism.

Resumo

A invenção das pinturas visionárias Shipibo (Amazônia Ocidental) pelo coletivo de artistas e 
xamãs Barin Bababo parece relativizar a tese idealista de que o hibridismo da arte indígena 
contemporânea e sua comercialização no mercado de arte ocidental constituiria uma degradação 
cultural da arte indígena “tradicional”. As obras, no cruzamento de práticas xamânicas baseadas 
numa visão de mundo animista e na capacidade dos seus criadores em tecer redes sociais para 
além da sua etnia, parecem constituir, pelo contrário, um meio de expressar uma forma de 
resiliência em resposta às transformações que a sociedade Shipibo vive atualmente no contexto 
da globalização. A posição “entre-dois cultural” dos pintores xamãs, da qual deriva o sucesso 
de suas produções artísticas com um público ocidental de “turistas xamãs”, desafiaria assim 
a dicotomia clássica que opõe a “modernidade” e a “tradição” fazendo dos componentes do 
passado uma forma de renovação cultural.
Palavras-chave: Shipibo, Amazônia peruana, arte indígena, xamanismo, turismo xamânico, 
animismo, perspectivismo.

La penetración de elementos externos como el turismo y las instituciones 
educativas y religiosas en las comunidades nativas, así como la formación 

de organizaciones políticas autóctonas y el creciente uso de la ciudad por parte 
de los indígenas, son claras fluctuaciones en las “sociedades en transición” 
donde se encuentran la “tradición” y la “modernidad”.

La invención de un arte étnico híbrido por parte de las generaciones más 
jóvenes de ciertas sociedades amazónicas y su comercialización para una clientela 
occidental son características de este fenómeno de transición. Como tal, rompe 
con la concepción tradicional del arte, orientada principalmente a la fabricación 
de cuerpos y personas mediante ornamentos efímeros y pinturas corporales, así 
como con la falta de distinción entre objetos utilitarios y decorativos, es decir, 
entre arte y artesanía (Belaunde, 2011a; Lagrou, 2005; Illius, 2002). 

El pueblo shipibo1 de San Francisco, donde realicé la investigación etnográfica2, 
es un buen caso de estudio de esta evolución sociológica. Observamos la aparición, 
por iniciativa del colectivo Barin Bababo (Nietos del Sol) compuesto de siete 
jóvenes chamanes (“médico”, onanya) (de 30 a 40 años) - Filder  y su hermano 
Renato Agustín, Bima y su hermano Grober Inuma, Pepe Agustín, Loyber Yui 
y Nixon Yuimachi - de pinturas visionarias híbridas nacidas de la conjunción 
entre el arte figurativo occidental, tradiciones plásticas locales y el chamanismo 
vegetalista basado en el uso ritual de diversas “plantas maestras” (rao)3 como 
la ayahuasca. Ayahuasca es el nombre que reciben las lianas del género 
Banisteriopsis, cuya corteza se utiliza para elaborar una decocción alucinógena 
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que se obtiene combinando la liana con hojas de chacruna (Psychotria viridis)4 

(oni, nixi). Para algunos antropólogos como G. Reichel-Dolmatoff (2000: 47) y 
A. Gebhart-Sayer (1985, 1986), estos vegetales constituyen la principal fuente de 
inspiración artística de las poblaciones amazónicas.

La explotación por parte de los chamanes shipibo de su propio patrimonio 
cultural está vinculada a los esfuerzos de movilización política de estos 
indígenas desde los años setenta, los cuales han contribuido a la consolidación 
de una fuerte identidad cultural a través de la conciencia política y de 
una mayor voluntad de ser actores de su destino a nivel local, nacional y 
transnacional (Morin, 1992). Otra causa evidente de este fenómeno es la 
penetración en algunos pueblos shipibo de una clientela turística new age 
en busca de misticismo y experiencias alucinógenas que contribuye a la 
“neochamanización” del chamanismo vernáculo. El pueblo de San Francisco 
parece ser el más afectado por esta dinámica debido a su posición geográfica 
cerca de la ciudad5. De hecho, esta aldea, que se basa principalmente en 
actividades comerciales (turismo étnico, venta de artesanía, bares y pequeñas 
tiendas de alimentación), contrasta fuertemente con la mayoría de las demás 
aldeas shipibo, que suelen estar mucho más aisladas y siguen vinculadas a un 
modo de subsistencia “tradicional” basado en la pesca, la caza y la agricultura. 
En este sentido, la mercantilización del chamanismo vernáculo, así como de 
los objetos de cerámica antes utilitarios y de los gráficos tradicionales kene6 

que antes se utilizaban como ornamentación (fig. 1), recuerda mucho a los 
neo-indios (Molinié y Gallinier, 2006)7, cuyos ejemplos pueden verse desde el 
norte hasta el sur del continente americano.

La antropología idealista ha considerado durante mucho tiempo las 
producciones materiales de las culturas indígenas como marcadores simbólicos 
de su identidad, descalificando así la hibridez como índice de degradación 
cultural y aculturación (Jeudy-Ballini y Derlon, 2005a; Kindl, 2005). Sin 
embargo, las complejas relaciones entre los entornos “tradicionales” de 
estas sociedades y el entorno moderno que las rodea obligan cada vez más 
a reconsiderar los elementos de análisis y a interrogarse sobre una cierta 
compatibilidad entre costumbre y cambio, según una aprehensión relativista 
de la dinámica de las civilizaciones (Pouillon 1975, Boyer 1987, Lenclud 
1987, Hobsbawn 1995). ¿Cómo se puede aprehender la invención de una 
plástica indígena híbrida en el marco de una cierta continuidad cultural, que 
se plantea a su vez en términos de movilidad y reinvención que responden 
a una necesidad de restauración de un poder previamente erosionado por el 
contacto prolongado con el mundo occidental?

Tras una breve presentación de los antecedentes biográficos de los 
dos líderes del colectivo Barin Bababo – Filder Agustín8 y Bima Inuma – 
examinaremos el contenido simbólico de las obras de uno de ellos, y luego su 
comercialización en la era del turismo transnacional.
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Figura 1. Gráficos geométricos kene, 2016. Foto: Doriane Slaghenauffi.

Una posición de “entre-dos cultural” (Mary, 2000)
A diferencia de las sociedades amazónicas recientemente contactadas, los 
datos históricos relativos a los shipibo-konibo revelan varios siglos de contacto, 
primero a través de las acciones de los misioneros católicos a partir del siglo 
XVII, y luego de la organización protestante Instituto Lingüístico de Verano 
(ILV) en la década de 19509. A ello se suma la inmigración masiva de una 
población mestiza a la región de Pucallpa en los años cuarenta (Morin, 1998).

La apertura de los jóvenes del pueblo al mundo exterior está evidentemente 
ligada a este contexto histórico que, como podemos adivinar, ha provocado 
numerosas perturbaciones en las prácticas sociales de esta sociedad. La 
emigración urbana de varios jóvenes shipibo (de 18 a 20 años) en busca de 
trabajo remunerado en la ciudad ilustra claramente este fenómeno. Tomemos 
el ejemplo de Filder y su primo Bima, dos “médicos” de San Francisco. Ambos 
crecieron en un contexto turístico ligado al comercio de la artesanía, sobre 
todo con la llegada al pueblo, a partir de los años noventa, de comerciantes 
mestizos que querían hacer negocios o de turistas limeños que buscaban 
artesanía.

A los 11 años, Filder comienza a ser iniciado en el chamanismo por su 
abuelo. A los 17 años, termina el servicio militar10 y parte hacia Lima para 
reunirse con su madre, que vive parte del año en el pueblo joven de Cantagallo11. 
Su primo Bima se une a él. Ambos buscan trabajo. Tras un comienzo difícil, 
conocen al dueño de un hotel en el barrio de San Juan de Miraflores que los 
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contrata como empleados. La madre de Filder presenta a su hijo a su primo, 
quien también es chamán de un pueblo del Alto Ucayali, y con el que el joven 
comienza a perfeccionar su formación chamánica. Comienza un aprendizaje 
en la propia Lima, supervisado por el primo de su madre durante sus visitas a 
la capital, mientras sigue trabajando en el hotel, y luego presenta al chamán 
a Bima, que también decide someterse a una iniciación como su primo.

El aprendizaje de los dos jóvenes dará lugar a la creación de pinturas 
acrílicas inspiradas en sus visiones chamánicas, que intentan vender en la 
Bioferia de Miraflores, un mercado de productos orgánicos frecuentado por la 
“comunidad new age” local. 

Además de la influencia de Pablo Amaringo, precursor del arte visionario 
amazónico en el Perú y director de la escuela de pintura Usko Ayar en la 
ciudad de Pucallpa (Luna y Amaringo, 1991), la orientación artística de Bima 
y Filder se inscribe en la continuidad de un fenómeno artístico indígena más 
antiguo, que se remonta a mediados de los años noventa y marca los inicios 
del desarrollo, en la ciudad de Lima, de un arte pictórico amazónico. Este 
movimiento se debe, entre otras cosas, a la iniciativa de algunos migrantes 
shipibo que viven actualmente en Cantagallo y que han logrado dar a conocer 
su obra gracias a su proximidad a los circuitos culturales de la capital12, en 
particular mediante su encuentro con el historiador peruano Pablo Macera. 
Macera les proporcionó materiales de pintura y, a cambio, les pidió que 
pintaran las historias de su pueblo, su chamanismo y su cosmología amazónica 
(Macera, et al., 2010; Belaunde, 2016). En el año 2000, este trabajo dio lugar 
a la exposición Ojo Verde en el centro de Lima, organizada por Macera y la 
historiadora de arte peruano Gredna Landolt (Landolt, 2000).

Asistir a la Bioferia será una oportunidad para que los dos jóvenes pintores 
chamanes entablen amistad con algunas figuras clave del medio neochamánico 
limeño, con las que comparten rituales de ayahuasca, que rápidamente 
adquieren el carácter de un chamanismo híbrido, yuxtaponiendo diversas 
influencias neochamánicas. 

Después de dos años, Filder vuelve a vivir en San Francisco tras la muerte 
de su padre. Bima se enlista en el ejército y permanece allí tres años antes 
de reunirse con su primo en el pueblo. Allí, comercializan sus producciones 
artísticas a los “turistas chamánicos” presentes en San Francisco.

En el año 2000, participan en un viaje intercultural de tres semanas a 
Suecia financiado por la organización sueca ASS (Asociación Amazónica de 
Suecia) para promover las artes indígenas. A su regreso, forman el colectivo 
de artistas Barin Bababo (Nietos del Sol), una organización no oficial que 
atrae a los jóvenes chamanes del pueblo que quieren aprender a pintar. El 
grupo, compuesto entonces por los cinco jóvenes mencionados, tendrá la 
oportunidad, en 2007, de realizar una exposición en el Museo de la Nación 
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de Lima gracias al apoyo de un amigo limeño que conocieron en el pueblo. Un 
año más tarde, este acontecimiento hizo que el Instituto Nacional de Cultura 
de Perú declarara patrimonio suyo la ayahuasca y los motivos geométricos 
“tradicionales” kene13 (Belaunde, 2012).

Un año después, el mismo amigo ayudará al colectivo a exponer por 
segunda vez en el Museo del Qoricancha en Cusco.

Sin embargo, el grupo se desintegra posteriormente, dando paso a 
trayectorias individuales. Los dos líderes del colectivo, Bima y Filder, tienen 
la oportunidad de exponer cada uno en el extranjero - el primero en Uruguay 
(2011) y el segundo en Suiza (2009, 2010) - por iniciativa de turistas que 
querían ayudar a los dos artistas y también ganar un porcentaje. Finalmente, el 
colectivo se reconstituye por iniciativa de Filder en 2017, con la incorporación 
de dos jóvenes del pueblo joven de Cantagallo en Lima – los hermanos David 
y Pedro Ramírez – y un joven de San Francisco – Guimer Bardales – quienes 
realizan una exposición colectiva en el Museo de la Nación en 2017.

Estos destinos paralelos en las tendencias de externalización que se extienden 
a los países europeos muestran cómo los jóvenes shipibo interactúan más que 
sus mayores con la sociedad nacional, urbana e internacional, garantía de 
un alto capital social adquirido gracias a su posición de “entre-dos cultural” 
a medio camino entre la cultura local y la cultura global. El desarrollo de 
obras iconográficas híbridas es precisamente el resultado de esta posición 
particular. Examinemos su contenido simbólico.

Un proceso cinestésico
Al igual que otros artistas indígenas y mestizos de la región que ven en los 
rituales chamánicos una fuente de creatividad artística (Luna y Amaringo, 
1991; Belaunde, 2011b; Belaunde y Matos, 2014, Belaunde, 2016), las 
representaciones iconográficas producidas por los jóvenes “médicos” 
encarnan, sin ninguna formación académica, las visiones (nixi pae netebo14) 
que experimentan durante los rituales de ayahuasca (nixi pae), entendidas, 
como veremos, desde el punto de vista del perspectivismo15. Estas visiones 
se basan en un dispositivo cinestésico según el cual el curandero, durante 
la celebración chamánica, visualiza los cantos (nixi bewa16) que emite. Es 
este acontecimiento ritual en su complejidad cinestésica lo que los artistas 
chamánicos se esfuerzan por retratar en su obra. Para entender este punto, 
veamos primero el contenido del chamanismo shipibo.  

Como en muchas poblaciones amazónicas (Viveiros de Castro, 2009; 
Descola, 2005), el pensamiento shipibo se basa en una concepción animista 
de las ontologías que establece una relación fluida entre los dominios humano 
y no humano. El chamanismo de esta sociedad consiste en un aprendizaje 
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corporal que los shipibo denominan “dieta” (sama), en el que el participante 
debe seguir una especie de “ayuno vegetal” que combina prácticas corporales 
– ingesta, inhalación, cataplasma, sudoración o incluso baño con plantas – 
con estrictas restricciones dietéticas, sociales y sexuales. Según un esquema 
que se ajusta a la lógica perspectivista, la “dieta” apunta a la impregnación, 
la penetración y luego el “posicionamiento” de las plantas ayunadas en el 
cuerpo del novicio, según una lógica relacional que considera las plantas rao 
“sujetos” portadores de “principios vitales”, denominados “aires” (niwe)17 por 
los shipibo, y dotados de un “dueño” (ibo18) con el que el novicio, según un 
principio de “contagio” (kopia19), se esfuerza por establecer una relación para 
incorporar y hacer suyos sus atributos. Esta “impregnación” y “colocación” 
de los rao en el cuerpo, combinada con la alianza resultante con los “dueños”, 
permite al novicio experimentar y hacer suya la perspectiva, mejor dicho 
el punto de vista de estos espíritus vegetales, de modo que cuanto más 
realiza “dietas”, adquiere más perspectivas, concebidas como “sujetos” de 
conocimiento (onan).

Es durante el ritual de la ayahuasca, que tiene lugar al final del proceso 
de la “dieta” y funciona como catalizador para hacer operativas las distintas 
plantas ingeridas, cuando se consolida la alianza entre el “dueño” de las 
plantas y su discípulo humano, a través de un dispositivo cinestésico. Como 
me explicó un informante, cuando se siente el malestar físico (pae) inducido 
por el alucinógeno, el “médico” ve a los “dueños” “bajando del cielo” sobre 
él, al mismo tiempo que oye sus voces. A continuación, comienza a cantar 
con ellos, de modo que, a medida que aumenta la intensidad del canto, se 
activan las visiones y viceversa. El elemento olfativo es también un poderoso 
vehículo de agentividad que se integra en el proceso cinestésico, haciendo 
que los buenos olores que emanan de las plantas aromáticas y los perfumes 
utilizados por el practicante20 sean el olor de los “dueños”. El relato de Filder 
ilustra bien este punto:

“Cuando era discípulo de mi abuelo Martín, podía ver todo lo que cantaba. Podía 
entrar en detalles, escuchar hasta que las canciones me lleven. Cuando empecé 
a tomar (la ayahuasca) con mi abuelo, me cantaba para transmitir la energía de 
las plantas. Así es como me puse en contacto. Me dio las visiones. Los dueños me 
dieron este don a través del canto de mi abuelo que me enseñó, a través de las 
plantas que nos ayudan a conectar. Al día siguiente te levantas, recuerdas lo que 
has visto, coges un pincel y te pones a pintar”.

En ausencia de aprendizaje académico, el vínculo cinestésico entre el 
canto ritual y la visión constituiría una impregnación mnemónica capaz de 
“imprimir imágenes en la mente”. Este parámetro no es un caso aislado. 
También se aplica a las artesanas shipibo, que afirman tener en la cabeza o 
el pensamiento (xinan) patrones personalizados de kene, es decir, propios de 
cada una de ellas. Estos patrones se les aparecen en un contexto onírico tras 
inyectárseles por la abuela en los ojos la planta kene waste (Cyperaceae), que 
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tiene fama de hacerlas hábiles en la elaboración de gráficos (Belaunde, 2009; 
2011c, 2016; Valenzuela y Valera, 2005: 64). Como me dijo un informante, 
“la visión se queda grabada en la mente”. Estos ejemplos corroboran la 
antropología pragmática desarrollada por C. Severi (2007), según la cual los 
amerindios elaboran procesos mnemónicos a partir de imágenes, que asumen 
y conservan el significado de forma duradera cuando van acompañadas de un 
uso rigurosamente estructurado del discurso ritual: el paralelismo.

Una estética de la transformación
Consideremos ahora el resto del relato de Filder sobre sus visiones:

“Durante la ceremonia, se mira un color y se sigue hasta dónde llega. Al principio, 
sólo ves burbujas que te impiden ver. Es como el sol que no deja ver, y detrás hay 
felinos. Entonces ves un remolino que te lleva. Pero si lo sigues, te mareas. Es un 
movimiento interminable. Ves imágenes invisibles que se convierten en formas, en 
pequeñas figuras geométricas. 

Yo: - ¿Y qué son esos movimientos, esas formas, esas figuras geométricas?

Filder: - Son los dueños, los espíritus de la naturaleza que se transforman en 
diferentes espíritus, en diferentes niveles y yo también me transformo en estos 
espíritus. Este es el mundo que pinto en mis obras.”

Como ha demostrado A-M Colpron (2013), los shipibo aprehenden la 
realidad no desde nuestra noción de tiempo histórico lineal, sino desde 
la temporalidad circular de sus mitos. Eso implica una multiplicidad de 
mundos (nete) y subjetividades potenciales interpretadas como microcosmos 
socializados y poblados por “personas” (joni) capaces de organizarse en 
comunidades o sociedades, un “multiverso” en definitiva. La “dieta”, pero 
también la ayahuasca, que, al hacer operativas las plantas, se convierte también 
en un agente de transformación - un “conmutador de perspectiva”, para usar 
la expresión de P. Déléage (2005: 246) - permite al “médico” experimentar el 
punto de vista de estos diferentes órdenes de realidad, especialmente cuando 
se identifica con ellos físicamente.

Las obras iconográficas reproducen, por tanto, estos “multiversos” 
experimentados por el curandero durante los rituales de la ayahuasca, al 
hacer presentes los “espíritus” que ha visualizado y de cuya perspectiva ha 
adoptado. Los “espíritus” representados no son otros que los personajes de 
los tiempos míticos. Según la cosmología amazónica, estos formaban parte 
originalmente de una condición inestable generalizada, en la que los rasgos 
humanos y no humanos se mezclaban inextricablemente, antes de que se 
produjera una separación entre las distintas especies. Los no humanos, así 
como los “médicos”, quienes, mediante la acción repetida de las “dietas”, 
incorporaron los “aires” o principios vitales metahumanos de sus aliados 
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vegetales, se consideran hoy los únicos que han conservado las características 
del periodo anterior a la separación, en particular el poder de transformación 
entre especies (naikita: transformar) que, en la cosmología amazónica, 
constituye un marcador de poder considerable. Se caracterizan entonces por 
su fluidez y capacidad de transformar su propia forma en un movimiento 
intermedio perpetuo, una configuración que se encuentra en la obra de otros 
artistas de la región (Belaunde y Matos, 2014; Belaunde, 2016) y que recuerda 
a las descripciones de los espíritus xapiri proporcionadas por el chamán y 
líder yanomami Davi Kopenawa (Kopenawa y Albert, 2010). 

Como lugar de encuentro por excelencia con las entidades no humanas, se dice 
que los rituales de ayahuasca constituyen reactualizaciones de este precosmos, 
presentando a las entidades en su aspecto transformador, que el artista chamán 
reproduce en sus pinturas. Examinemos cuatro de las obras de Filder Agustín.

Figura 2. Keyatabo - La elevación, 2018. Foto: Doriane Slaghenauffi.

Figura 3. Nii ibobo - Los dueños del bosque, 2018. Foto: Doriane Slaghenauffi. 
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Figura 4. Pei joni - El hombre hoja, 2018. Foto: Doriane Slaghenauffi.

Figura 5. Rome ainbo - La mujer tabaco, 2018. Foto: Doriane Slaghenauffi.
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Figura 6. Rono bero - El ojo de la serpiente, 2018. Foto: Doriane Slaghenauffi.

Como me explicó su creador, las obras reproducen la transformación, 
a través de la ayahuasca, del pintor chamán en realidades míticas que son 
múltiples, simultáneas y en contacto entre sí. Este aspecto transformador se 
refleja en los movimientos manifiestos (maya) de las modulaciones vibratorias 
de este campo anímico: puntos, ondas, estratos superpuestos, burbujas, líneas, 
etc. Según el pintor, de este desenfoque perceptivo surgen personajes míticos, 
como el paradigma de la anaconda (ronin) “dueña” de las aguas y de la bebida 
ayahuasca21, el jaguar (ino) (fig. 3), que encarna, en modo animal, al “dueño” 
de la planta calificada del mismo nombre (ino jiwi)22, al faisán (jasin) (fig. 3) y 
a la sirena (jenemea ainbo)23, que es auxiliar de grandes personajes acuáticos 
como la anaconda (ronin) o el delfín rosa (koxoxka). En este enredo inter-
especies, los “dueños” aparecen en modo humano (femenino y masculino) 
(fig. 4) que, como sugiere E. Viveiros Castro (2007: 56), podría imaginarse 
como la frecuencia fundamental de este campo anímico metahumano. Entre 
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estas entidades de modo humano está el “dueño” del tabaco (rome) (fig. 5) 
que en general es un elemento central de la terapia chamánica en la Amazonia 
(Chaumeil, 2000: 151; Arévalo, 1994: 154; Gebhart-Sayer, 1986: 211). Estos 
“seres” dan cuenta de una “ontología fractal” (Colpron, 2013: 379) en la que 
los diferentes “mundos” están infinitamente enredados y reflejan repetidas 
transmutaciones de puntos de vista entre el practicante y estos “sujetos” 
de conocimiento. El ojo representado en la Figura 6, que el pintor describe 
como el “ojo de la serpiente”, encarnaría, por tanto, la bebida de ayahuasca 
como un instrumento o “prótesis visual” (Viveiros de Castro, 2007: 62) que 
posibilita al chamán ganar perspectiva sobre este campo anímico.

En un contexto en el que el individuo se construye a sí mismo a partir de 
lo que incorpora por “contagio” (kopia) de las propiedades de las sustancias 
absorbidas (Fausto, 2007; Pérez-Gil, 2010), el aprendizaje chamánico hace 
del pintor chamán un ser no ordinario que se considera dotado de un “espíritu 
fuerte” (koxi xinan), en la medida en que se compone de los “aires” o principios 
vitales de las plantas rao que ha ayunado en el curso de sus numerosas 
“dietas”. Las obras iconográficas llevarían así los principios metahumanos 
de estas “figuras fractales” en estrecha comensalidad con el artista chamán. 
El brillo (pene) y la luminosidad (biri) que emanan de los colores vivos que 
componen la mayoría de estas artes gráficas amplifican esta “energía vital”. 
A este respecto, son elementos fundamentales de la estética visual shipibo y 
poderosas  protecciones espirituales en las terapias chamánicas (Belaunde, 
2016). El resto del testimonio de Filder ilustra bien este punto:

“Es como que las plantas, y especialmente el ayahuasca, habían abierto otro 
sentido en mis ojos. La planta crea un nuevo chip en el cerebro. Te hace viajar. 
Tu mente cambia como un sistema que funciona con electricidad, pero es una 
electricidad natural, que viene de las plantas. Alguien que no toma plantas no 
puede transformarse, ni en sueños. La ayahuasca me reveló un mundo de colores, 
de luz que se transforma en figuras geométricas con diferentes íconos.”

Los principios metahumanos de los “espíritus chamánicos” se multiplican a 
su vez por la “condensación ritual” (Houseman y Severi, 2009) en la que estos 
“seres” se incrustan durante la celebración chamánica. En efecto, como explica 
el pintor, cuando surge el malestar físico, el “médico” debe tomar el control 
de los “dueños” de la planta para convertir las visiones experimentadas en 
visiones controladas y así ordenar (ponteti) los acontecimientos. Para lograrlo, 
debe, a través de sus cantos, elaborar caminos terapéuticos (kano)24 (fig. 7) 
que guíen la vitalidad metahumana. Estos caminos pueden adoptar la forma 
de una serpiente - que se encuentra en todas las producciones iconográficas 
- emblema paradigmático de todos los “dueños” de las plantas. El “médico”, 
como un director de orquesta, se esfuerza así por transmitir al candidato al 
ritual (discípulo o paciente, según el caso) los “aires” o vitalidad metahumana 
de los “espíritus chamánicos” a través de su incrustación en los caminos 
terapéuticos, cuya fuerza se ve reforzada por los motivos geométricos kene 
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“tradicionales” (fig. 1) que los adornan. Si estos grafismos fueron utilizados 
en su día como decoración y símbolo de la estética shipibo por excelencia 
(Gebhart-Sayer, 1988), según la cosmología local, en realidad, constituyen 
una materialización de los “aires” o principios vitales de las plantas rao y 
representan así una considerable protección (pana) contra las entidades 
malévolas (yoxin25). En efecto, su propia forma, caracterizada por la simetría 
y la duplicación, funciona como un filtro que, como una tela de araña, 
permite seleccionar las distintas influencias externas y preservar el cuerpo del 
paciente/discípulo de posibles agresiones (Lagrou, citado por Leclerc 2003: 
235, nota 44).

Es importante mencionar la influencia fundamental del arte femenino en la 
iniciación de los artistas de Barin Bababo al arte pictórico. La creación de los 
kene es ante todo prerrogativa de las mujeres, a las que se considera expertas 
dibujantes gracias a su capacidad de ver los gráficos en visiones oníricas. La 
gran mayoría de las mujeres del pueblo de San Francisco han adquirido la 
habilidad de reproducir los gráficos en lienzos de algodón (tucuyo), que luego 
venden26. Así pues, los pintores de Barin Bababo se inspiraron en el trabajo 
de las mujeres de su círculo más cercano - madres y abuelas - para incorporar 
sus propios gráficos kene a sus obras figurativas, aunque no consiguen trazar 
los diseños con la regularidad y la simetría de las mujeres. 

La “condensación ritual” de los “dueños” en el proceso chamánico 
shipibo forma parte de un dispositivo performativo total que moviliza todo 
un universo a la vez cinestésico y relacional, dentro del cual los “espíritus” 
actúan como una totalidad ontológica, mediante la actualización de una red 
de relaciones portadoras de intenciones y emociones entre los participantes 
humanos y no humanos. El resultado sería una condensación espacial que 
refuerza la eficacia del ritual al incrustar el espacio mítico de los “dueños” 
en el espacio terrenal de la vida cotidiana (fig. 2). Los diferentes actores 
actuarían entonces simultáneamente “aquí” y “allí” (Severi, 2000) en un 
doble movimiento centrípeto y centrífugo de descenso de los “dueños” al 
cantante y de ascenso del cantante a los “dueños”.

Esta “condensación ritual” de los “espíritus chamánicos” reproducidos 
por los artistas confiere a sus producciones iconográficas una agentividad. 
En efecto, materializa redes de interacciones complejas portadoras de 
acciones, vínculos, emociones y significados que animan verdaderamente las 
composiciones y no se contentan con representarlas (Gell, 1998). En efecto, 
es la inspiración no humana la que hace palpable la presencia de “otras” 
criaturas en las obras, lo que hace decir a Ph. Descola (2010) que las artes 
plásticas indígenas consisten más en una morfología de relaciones que en una 
tipología de formas.
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Figura 7. Ejemplos de diferentes «caminos» kano, detalle de una pintura de Filder 
Agustín Peña, 2017. Foto Doriane Slaghenauffi

Una cultura visual shipibo en la era del turismo 
transnacional
En un momento de internacionalización del chamanismo vegetalista local 
(Labate, 2011), el arte figurativo shipibo no puede pensarse al margen 
de las relaciones interculturales y sus dinámicas. En este sentido, si los 
criterios artísticos contemporáneos consideran la eficacia estética no como 
la apreciación de lo «Bello», sino como el hecho de suscitar un proceso 
cognitivo en el espectador (Lagrou, 2005), la obra es valorada por la 
agentividad con la que es impregnada por un público occidental en busca 
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de exotismo, espiritualidad e iniciación chamánica, o incluso como amante 
del «art brut». De manera similar a los patrones geométricos tradicionales 
kene que E. Lagrou describe como «quimeras abstractas» (2009, 2011)27, la 
«ontología fractal» reproducida en el lienzo pintado provoca una tensión 
entre lo que el objeto muestra de sí mismo y lo que no muestra, una «trampa 
a proyectar» (Severi, 2011) que se refiere a la transformabilidad de la 
realidad percibida y suscita en su poseedor el despliegue de lo imaginario 
y el hechizo. De hecho, es precisamente el poder del objeto, que elude 
cualquier intento del sujeto de reducirlo racionalmente, lo que fascina al 
público comprador y ejerce un impacto emocional sobre él (Jeudy-Ballini 
y Derlon, 2005b)28. En este sentido, la experiencia estética solo se realiza 
plenamente en la mirada del observador, que desempeña precisamente un 
papel paralelo al del creador. Desde esta óptica, las obras son especialmente 
apreciadas por los turistas new age que a menudo han experimentado ellos 
mismos prácticas visuales durante los rituales chamánicos, y para quienes la 
adquisición de obras de arte se convertiría en un medio de aproximación a 
los estados visionarios inducidos por el conocimiento amazónico (Saumade 
y Slaghenauffi, 2014; Belaunde, 2011b, Belaunde y Matos, 2014). 

La incorporación de un concepto indígena al mercado internacional del 
arte genera así dispositivos de actualización y adaptación, convirtiendo la 
ontología animista en la etiqueta de autenticidad por excelencia entre el 
público comprador occidental, un fenómeno que se da de forma similar 
entre otras poblaciones amerindias que han comercializado una forma de 
arte (Kindl, 2005; Graburn, 1976, 2005; Belaunde, 2011b; Matos y Belaunde, 
2014). Al convertirse en un marcador de una indianidad «auténtica”, el 
arte figurativo shipibo permite a estos autóctonos captar la atención de los 
actores e instituciones que ocupan una posición dominante en la escala social 
nacional e internacional, hasta el punto de hacerles llegar conocimientos y 
bienes materiales que de otro modo les serían inaccesibles.

*

En definitiva, la integración en las leyes del mercado de un arte híbrido 
impregnado de los valores indígenas más apreciados por la sociedad shipibo, 
como el «poder perspectivo» del chamán y los espíritus no humanos, 
constituye una innovación artística que revela las capacidades de resiliencia 
de los jóvenes “médicos”. En efecto, han adaptado el contenido simbólico 
tradicionalmente expresado en las artes vernáculas amazónicas a las 
exigencias de un mercado turístico occidental en busca de prácticas visuales 
materializadas. El chamanismo, que contiene toda la inspiración de las 
obras, aparece por tanto como una institución especialmente adaptable en el 
panorama social y cultural actual, tanto mirando al pasado manteniendo viva 
la cosmología vernácula como mirando al presente en el contexto actual del 
turismo y la modernidad.
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Dicha reconfiguración del arte indígena desafía la dicotomía clásica entre 
«modernidad» y «tradición», haciendo paradójicamente de esta última una 
modalidad de cambio (Sahlins, 2007: 270). Como ha señalado E. Hobsbawm 
(1995), la «tradición» no excluye la innovación, siempre que el cambio sea 
compatible con lo que le precede. 

El ejemplo de estas composiciones amazónicas revela precisamente que 
la apertura de los jóvenes “médicos” hacia el exterior permite ahora volver 
a los componentes del pasado en un registro subversivo que toma la forma 
de un fenómeno de renovación cultural. Esta dialéctica de la alternancia 
lleva así a los jóvenes practicantes a convertirse en propagadores de una 
conciencia cultural autóctona mediante la participación activa en la sociedad 
dominante a través del uso de medios técnicos e incluso políticos que antes 
se utilizaban para dominarlos, hasta el punto de inventar «tradiciones» 
como la pintura visionaria29. En este sentido, el ejemplo del arte figurativo 
shipibo es representativo de una sociología del cambio que da cuenta de la 
integración de estos pueblos indígenas en la sociedad global, haciendo que 
la cultura indígena deje de ser un legado para convertirse en un proyecto de 
producción intercultural a escala nacional e internacional. Este fenómeno 
no es nuevo. La circulación de los conocimientos y las manifestaciones 
de bricolaje y préstamo no son en absoluto una prerrogativa de un tercer 
milenio, sino un fenómeno presente entre los amerindios desde hace ya 
varios siglos. En este sentido, son más bien las lógicas que las animan hoy 
las que parecen verdaderamente nuevas, en mundos donde la inscripción en 
un territorio es cada vez más escasa.

Además de la importante contribución económica que aporta, el turismo 
desempeña un papel decisivo en la construcción de los emblemas étnicos 
y culturales de la identidad. Esta observación va en contra del enfoque 
marxista, que concibe el acontecimiento turístico como la reproducción 
de un modelo colonial vector de aculturación y de folklorización de las 
«tradiciones» locales (Mac Cannell, 1986). Se trata, por tanto, de un 
fenómeno de glocalización30 orientado a lo que M. Sahlins (2007: 318) 
describe como la «indigenización de la modernidad», como un deseo de 
afirmar la propia diferencia y tener un espacio propio dentro del Sistema-
Mundo, haciendo compatible la comercialización de la diferencia étnica y 
cultural con la preservación de las «tradiciones» y las identidades étnicas. 
Por el contrario, como ha demostrado el análisis de J. & J. Comaroff basado 
en materiales etnográficos africanos (2009), esta comercialización se 
convierte en un medio para poner de manifiesto el potencial de resistencia, 
emancipación y reivindicación de los artistas shipibo, es decir, para «actuar» 
su diferencia étnica con el fin de sellarla en el mercado del reconocimiento. 
En el contexto actual, este parámetro haría de la globalización un agente 
no tanto de uniformidad cultural, sino por el contrario de diferenciación.
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Notas
1 En el contexto de un subcontinente a la vez compuesto y dividido entre grandes 
familias lingüísticas y pequeños grupos aislados, la sociedad shipibo-konibo, fruto de 
la agregación, a principios del siglo XX, de varios grupos de lengua pano, entre ellos los 
shetebo, los shipibo y los konibo, actualmente constituyen el grupo étnico pano más 
numeroso, con una población de 34152 personas (Censo Nacional de 2017). Situados 
en una zona que corresponde al departamento de Ucayali y a la parte meridional del 
departamento de Loreto, gozan de un hábitat ribereño privilegiado a lo largo de las 
ricas llanuras aluviales del Ucayali y sus afluentes, el ecosistema más rico de la alta 
Amazonía, aunque se observa una importante migración, en los últimos treinta años, 
hacia Pucallpa, la capital del departamento de Ucayali, y Lima. El Estado peruano y las 
organizaciones indígenas también se refieren a los shipibo como shipibo-konibo. Sin 
embargo, como los individuos encontrados se identifican a sí mismos como shipibo, 
independientemente de su pueblo de origen, he optado por utilizar la designación 
shipibo contemporánea.
2 Este artículo se basa en un estudio etnográfico realizado en la Amazonía peruana en 
el pueblo shipibo de San Francisco de Yarinacocha entre 2016 y 2018 como parte de 
una tesis doctoral. Sin embargo, mi conocimiento de este pueblo se remonta a finales 
de 2004, cuando conocí a mi marido, también chamán shipibo, con el que viví en el 
pueblo hasta 2008.
3 Rao se refiere a las plantas medicinales y alucinógenas, pero también a las plantas 
capaces de influir o modificar el comportamiento de las personas (en este caso, se 
denominan residuos - piri piri en español (Cyperaceae): afrodisíacos, anticonceptivos, 
venenos, plantas con fama de acelerar el proceso de aprendizaje de los niños o de 
aumentar las habilidades en la caza, la pesca, el fútbol, la artesanía, etc.).  
4 Ayahuasca es el nombre que reciben las lianas del género Banisteriopsis, cuya corteza 
se utiliza para elaborar una decocción alucinógena que se obtiene combinando la liana 
con hojas de chacruna (Psychotria viridis).
5 El pueblo se encuentra a media hora en auto de la pequeña ciudad de Yarinacocha.
6 Diseños de formas geométricas símbolos de la estética shipibo por excelencia.
7 Galinier y Molinié (2006, p. 22-24) definen el concepto de neo-indio como una 
comunidad de actores de contornos imprecisos vinculados entre sí por ciertas 
afinidades electivas de inspiración new age sin adhesión a un dogma o a un sistema 
de creencias restringido. Esta nebulosa reúne tanto a los “pueblos testimoniales” 
(descendientes directos de los pueblos afectados por la colonización española) como 
a las poblaciones mestizas o “indianistas” europeos que han tomado prestados ciertos 
rasgos del estilo de vida amerindio.
8 Filder Agustín falleció en el año 2020 durante la pandemia de Covid-19.
9 El Instituto Lingüístico de Verano (ILV) era una organización misionera estadounidense 
especializada en la traducción de la Biblia a lenguas minoritarias, con sede en 
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Yarinacocha, cerca de Pucallpa. Esta organización formó a maestros bilingües de 
pueblos indígenas para que se convirtieran en agentes morales y civilizadores capaces 
de provocar cambios en sus pueblos de origen (Stoll, 1985).
10 Un número importante de indígenas decide alistarse en el ejército a una edad muy 
temprana en busca de un futuro en una sociedad muy afectada por el desempleo.
11 Cantagallo es un pueblo joven de la capital, situada a orillas del río Rímac, donde 
acuden muchos migrantes shipibo.
12 Algunos ejemplos son Roldán Pinedo, Elena Valera y Robert Rengifo.
13 Para un análisis completo del kene, véase Belaunde 2009.
14 Literalmente: visiones inducidas por la ayahuasca.
15 Tal como lo define Viveiros de Castro (2009), el pensamiento perspectivista concibe 
a los seres, tanto humanos como no humanos, no como una especie natural estable, 
sino como dotados de una naturaleza transformadora que los hace capaces de adoptar 
y encarnar alternativamente diferentes perspectivas, pasando de la posición de 
depredador a la de presa, de la consanguinidad a la enemistad.
16 Más conocido por el término quechua icaro.
17 Literalmente, niwe significa “aire”, “viento”. Las descripciones shipibo de la misma 
son similares a lo que podría describirse como un flujo o fluido que se refiere a los 
atributos o principios (de vida o muerte) de una entidad humana o no humana.
18 Los shipibo consideran que los no humanos, tanto las plantas como los animales, 
están dotados de un “peso ontológico” o principio vital, llamado “aire” (niwe) y tienen 
un “dueño” (ibo), que es el dueño de la especie que ha engendrado, considerada como 
una metaespecie genérica o una figura excesiva que contiene todos los principios 
ontológicos de sus criaturas.
19 Proviene de la forma verbal kopiti, literalmente ‘vengarse’ (Loriot, Lauriault, 
Day, 1993: 150), derivada de la palabra quechua cutipa que significa “devolver”, 
“intercambiar” (Cárdenas Timoteo, 1989). Este concepto, muy extendido en la 
Amazonía peruana bajo el término más extendido de cutipado, se entiende más 
comúnmente como el contagio de los atributos de una entidad humana o no humana 
(Colpron 2004; Leclerc 2003).
20 El chamanismo shipibo utiliza generalmente diversas variedades de agua de colonia 
(Agua de Florida, Agua de Kananga, Agua de Rosa, Agua de Huaringa, etc.) que el 
chamán obtiene en los mercados de la ciudad. En realidad, se trata de un préstamo 
del chamanismo mestizo local y del curanderismo norteño, para quienes el perfume es 
garantía de buena suerte y protección, y se utiliza en remedios para obtener éxito en 
el amor, la fortuna económica y el poder político.  
21 La anaconda, como en muchas cosmologías amazónicas (Déléage, 2005; Barcelo, 
2011), es considerada como el “dueño” de la ayahuasca, símbolo del rao por excelencia 
y portador de una potente agentividad. También es la “dueña” de las aguas, cuya piel, 
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según la cosmología shipibo, dio origen a todo lo que existe cuando la anaconda 
primordial cantó los dibujos que llevaba en la estructura de las escamas de su lomo 
(Belaunde, 2011c).
22 Calophyllum Brasiliensis
23 La presencia de entidades acuáticas no es insignificante. Como señala J-P. Chaumeil 
(2003), los chamanes shipibo tienen fama de ser expertos en el arte del chamanismo 
acuático y demuestran una capacidad ejemplar para viajar bajo el agua a gran 
velocidad sin mojarse.
24 Literalmente camino, el término kano debe entenderse como un circuito de 
comunicación en el sentido de una noción fractal que actúa a todos los niveles, del 
macro al micro, remitiendo a la vez al manto estrellado que cubre la bóveda celeste, a 
los ríos aluviales de una cuenca y a las venas de una hoja, hasta el punto de producir 
una impresión hipnótica (Belaunde, 2011c). Elementos fundamentales de la terapia 
chamánica, estos caminos son sobre todo el contenido de los kene elaborados por las 
mujeres, de los que se han apropiado los artistas de Barin Bababo.
25 Los yoxin son los enemigos por excelencia de los shipibo. Asociados principalmente 
al bosque, son entidades consideradas con poderes malignos capaces de enfermar a los 
vivos. Aunque existe una amplia gama de yoxin, la mayoría de los cuales tienen rasgos 
antropomórficos, los mawa yoxin (espíritus de un muerto), descritos como fantasmas 
errantes y solitarios, son los más temidos, al menos en el pueblo de San Francisco. 
Más que radicalmente malvados, se dice que la mayoría de los yoxin tienen un estatus 
ambivalente, capaces tanto de matar como de curar.  
26 Sin embargo, hoy en día cada vez menos mujeres en el pueblo pasan por un 
aprendizaje vegetal para elaborar sus artesanías. En paralelo, esta actividad se 
practica cada vez menos en las niñas y las jóvenes, cuyo aprendizaje escolar está 
primando sobre el tradicional. Estos cambios provocan entonces una desconexión del 
rico contexto cultural y cosmológico de los ancianos (Espinoza, 2013).
27 Esta expresión remite al concepto de espacio quimérico aplicado por C. Severi 
(2011) en un contexto artístico, que define como una condensación de la imagen que 
genera, por proyección, una o varias interpretaciones de la forma, haciendo así que lo 
invisible prime sobre lo visible.
28 Sin embargo, cabe señalar la aparición, en los últimos años, de un cierto número 
de jóvenes shipibo que se convierten en pintores sin pasar por una iniciación 
chamánica previa que les permita adquirir la capacidad visionaria necesaria para 
la creación artística. Esta evolución sociológica ha provocado el descontento de sus 
predecesores, que les acusan de copiar su trabajo y de crear obras cuyo ámbito se 
debilita considerablemente. 
29 Lo mismo ocurre con los motivos geométricos kene que cantan algunas artesanas en 
busca de un público comprador y que también se están convirtiendo en una “tradición” 
(Brabec y Mori, 2008; Déléage, 2017: “Motifs chantés”: 62-66).  
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Resumen

En el presente artículo, narramos nuestra experiencia de archivo, digitalización y socialización del 
patrimonio sonoro del Museo Etnográfico Magütá de Mocagua (MEMC) durante los años 2022-2023. 
Así, presentamos la creación y gestión del MEMC por parte de Abel A. Santos Angarita, las secciones 
que lo componen, y su patrimonio material y sonoro; respecto a este último, detallamos los y las 
investigadores no indígenas y magütá que conformaron su acervo de 130 casetes. Por otro lado, 
proponemos que MEMC es un museo indígena amazónico del Trapecio Amazónico en el que se critica 
y supera la colonialidad todavía presente en los museos amazónicos de la región basándonos en 
cómo se entienden y practican conceptos como curaduría y objeto museográfico desde la ontología 
magütá que articula MEMC. Finalmente, a partir de nociones como nanatü ‘dueño’ y ngaite ‘ser 
maldadoso’ explicamos la ontología sonora que envuelve las voces de los abuelos y abuelas magütá 
que compartieron su palabra.
Palabras clave: Museos, Magütá, Trapecio Amazónico, Archivo, Patrimonio sonoro

Abstract

In this article, we narrate our experience of archiving, digitization and socialization of the sound 
heritage of the Magütá Ethnographic Museum of Mocagua (MEMC) during the years 2022-2023. 
Thus, we present the creation and management of the MEMC by Abel Santos Angarita, the sections 
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that compose it, and its material and sound heritage. Regarding the latter, we detail the 
non-indigenous and Magütá researchers that made up its collection of 130 cassettes. On the 
other hand, we propose that MEMC is an Amazonian indigenous museum in the Amazon Trapeze 
we criticize and overcome the still-present colonialism in the Amazonian museums of the region. 
This is grounded in how concepts such as curatorship and museographic object are understood 
and practiced from the magütá ontology that shapes MEMC. Finally, from notions such as nanatü 
‘owner’ and ngaite ‘spirit’ we explain the sonorous ontology that surrounds the voices of the 
magütá grandfathers and grandmothers who shared their words and lullabies.
Keywords: Museums, Magütá, Amazonian Trapeze, Archive, Sound Heritage

Resumo

Neste artigo, descrevemos nossa experiência de arquivamento, digitalização e socialização 
do patrimônio sonoro do Museu Etnográfico Magütá de Mocagua (MEMC) durante os anos 
2022-2023. Assim, apresentamos a criação e gestão do MEMC por Abel Santos Angarita, as 
seções que o compõem, e seu patrimônio material e sonoro; a respeito deste último, detalhamos 
os pesquisadores não indígenas e Magütá que compuseram sua coleção de 130 cassetes. Por outro 
lado, propomos que o MEMC é um museu amazônico indígena no qual a colonialidade ainda 
presente nos museus amazônicos da região é criticada e superada, com base em como conceitos 
como curadoria e objeto museográfico são entendidos e praticados a partir da ontologia Magütá 
que articula o MEMC. Finalmente, a partir de noções como nanatü “dono” e de ngaite “ser 
maldadoso”, explicamos a ontologia sonora que envolve as vozes dos avós e avós Magütá que 
compartilharam suas palavras.
Palavras-chaves: Museus, Magütá, Trapezio Amazonico, Arquivo, Patrimônio sonoro

En años reciente, hemos visto un creciente número de exposiciones y 
propuestas museísticas dedicadas a la Amazonía y sus artes, tanto indígena 

como mestiza, sobre todo en países como Perú (Gutiérrez Siles y Quicaño 
Rengifo, 2018; Rivas Panduro, 2012; Vela del Águila, 2017), Brasil (de Melo et 
al., 2015; Vidal, 2008), Colombia (Chaves y Del Cairo, 2010; Cure Valdivieso, 
2020; Rojas Pérez, 2015) y Ecuador (Orbe y Márquez, 2003; Realpe, 2020; 
Wilson, 2003), como también en Europa (Jaimes Betancourt y Ballestero, 2020; 
Taylor, 2021)1. Tal número consideramos se debe a varias razones como un 
nuevo mercado de artes plásticas (sobre todo visionarias) promovido por la 
inserción de la Amazonia en el circuito global de turismo (Ochoa Zuluaga, 2018, 
2019; Ochoa Zuluaga y Pelupessy, 2010), el auge del turismo ayahuasquero 
(Brabec de Mori, 2011; Caiuby Labate et al., 2017; Peluso, 2016), la promoción 
de expoventas por parte de instituciones gubernamentales (Hernández Ronchi 
y Santamaría Samaniego, 2022; Mujica Baily y Huamán Carhuaricra, 2019), 
el posicionamiento de nuevos horizontes de sentido biocéntricos como el buen 
vivir y derechos de la naturaleza (Acosta, 2016; Cubillo-Guevara et al., 2016; 
Osorio Sunnucks et al., 2022); modelos de desarrollo sostenible culturalmente 
apropiados (Wilson, 2003); nuevos descubrimientos arqueológicos (Jaimes 
Betancourt y Ballestero, 2020; Prümers et al., 2022); pero, sobre todo, por el 
surgimiento de artistas e intelectuales indígenas que redefinen el arte amazónico 
y los discursos sobre el mismo.

A su vez, en este contexto museístico de renovado interés, destacamos 
las iniciativas organizadas y curadas por los propios grupos indígenas, de 
las cuales resaltamos los dos museos magütá en Triple Frontera Amazónica 
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de Perú, Colombia y Brasil. El primero es el Museo Magütá de Benjamín 
Constant (MMBC), primer museo indígena de la Amazonía brasilera y, hasta 
donde sabemos, el primer museo indígena de la Amazonía en general2, el 
cual, como han recalcado diversos autores (J. R. B. Freire, 2009; José R. Bessa 
Freire, 1999; Pacheco de Oliveira, 2012; Pereira, 2018; Pereira Magalhaes y 
Piña Landaburu, 2018; Roca, 2015), nació como una estrategia de los magütá 
brasileros en pos del reconocimiento, titulación de tierras y afirmación del 
territorio ante la amenaza de madereros ilegales durante la década de los 80’s 
del s.XX (J. R. B. Freire, 2009; Pacheco de Oliveira, 2012). 

El segundo, al cual dedicamos el presente artículo, es el Museo 
Etnográfico Magütá de Mocagua (MEMC), de reciente creación a finales de 
2021, el cual cuenta con una serie de exposiciones curadas y pensadas por 
los magütá colombianos, especialmente por la iniciativa privada y familiar 
de Abel Santos Angarita, lingüista, magíster y doctor magütá. Asimismo, 
el MEMC dispone de un importante y numeroso patrimonio sonoro de 
casetes con cantos, tradición oral, juegos tradicionales, fiestas rituales, y 
más, grabados por investigadores magütás, colombianos, brasileros y por 
el trabajo de más de veinte años de Abel Santos, por lo que convierte al 
MEMC en una propuesta importantísima de salvaguarda de la cultura y 
palabra de este grupo amazónico. A la fecha, otras colecciones sobre lengua 
y cultura magütá son las de Amalia Skilton y Wilson de Lima Silva, ambas 
depositadas en el Survey of California and Other Indian Languages de la 
University of California, Berkeley (Skilton, 2021) .

De esta manera, dedicamos el presente artículo a narrar nuestra experiencia 
en el proceso de digitalización del patrimonio sonoro del MEMC que llevamos 
a cabo durante los años 2022-2023, trabajo que nos permitió discutir 
principalmente las nociones de curaduría y objeto museográfico basándonos 
en la ontología magütá, la cual propone una relación con seres y espíritus 
humanos y no humanos que afectan tanto positiva como negativamente el 
cuerpo. En sí, reflexionamos sobre la ontología del objeto museográfico en el 
MEMC para explicar la ontología sonora de las voces y cantos del patrimonio 
sonoro en cuestión, y cómo esta sonoridad magütá estuvo presente en nuestro 
trabajo sobre archivo y socialización de lo digitalizado.

Organizamos el presente artículo de la siguiente manera. En el primer 
apartado, discutimos el archivo en tanta práctica, su origen colonial y la 
reinterpretación que supone la apropiación indígena. El apartado dos describe 
el Museo Etnográfico Magutá de Mocagua, su creación, gestión privada, 
colección material e inmaterial, y las fuentes de su patrimonio sonoro. En el 
tres, 3 narramos el proceso de archivo y digitalización que llevamos a cabo 
durante los años 2022-2023, las preguntas que guiaron tal proceso, así como 
su socialización para dar a escuchar a las comunidades magütá la palabra y 
cantos que digitalizamos. Finalmente, en el apartado cuatro, ofrecemos una 
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serie de reflexiones finales sobre esta experiencia de digitalización y archivo, 
junto con algunas ideas sobre los museos y archivos en la Amazonía.

La (des)colonialidad del archivo y los museos 
amazónicos

Pensando desde la antropología histórica, los museos y los archivos no 
pueden ser desligados de los sistemas coloniales decimonónicos que basaron 
su dominación en el conocimiento y estudio del otro no europeo racializado, 
puesto que “los archivos fueron una parte más de la maquinaria de los estados 
coloniales creada para ordenar la información de la población nativa” (Muñoz 
Morán, 2010, p. 358). A su vez, los “objetos” museográficos y sus valores 
asociados han estado en función del discurso hegemónico promovido por 
instituciones y agentes foráneos a las poblaciones productoras de tales objetos 
y prácticas (Lisette Reyes, 2018), siendo estos discursos por la búsqueda de lo 
nacional, el turismo en su carácter económico, la diversidad en su celebración 
incompleta, la importancia del trabajo misional o el “reconocimiento” de su 
“condición de arte”. 

Así, los museos de la Amazonía y/o especializados en dicha región manejan 
algunos de estos discursos, consciente o inconscientemente, y, sin aras de una 
crítica panfletaria, son pocos quienes cuentan con una participación central 
y activa de los grupos indígenas a quienes “representan”. Por ejemplo, López 
Realpe (2020a, 2020b) discute que el Museo Etnográfico Abya-Yala (Quito, 
Ecuador), antiguo Museo Amazónico y actualmente adscrito al Centro Cultural 
Abya-Yala de la Universidad Politécnica Salesiana, representa a las sociedades 
amazónicas (entre estas a los cofán, záparos, siona, secoyas, waoranis, kichwas 
y shuares) como “poco dinámicas y sus prácticas culturales se describen 
despolitizadas, en una dimensión exótica. […] con una forma de descripción 
etnográfica clásica, […] una representación desde la perspectiva misionera 
salesiana sobre las sociedades indígenas de la Amazonía ecuatoriana”  (López 
Realpe, 2020a, p. 39). 

Cabría, entonces, preguntarnos qué discursos y qué representaciones 
se manejan en los museos amazónicos y/o especializados en grupos de la 
Amazonía. Aunque no directamente relacionado con lo último, pero una 
pista puede darnos, vemos en la siguiente Tabla n°1 que solo cinco de veinte 
museos amazónicos son de gestión comunal y/o asociativa, siendo estos 
el Museo Artecampo Arte Originario y Popular de Tierras Bajas (Bolivia); 
el Museu Magütá y el Museu Kuahí dos Povos Indígenas do Oiapoque 
(Brasil); y el Museo Comunitario del Guainía y el Museo Etnográfico Magütá 
(Colombia)3. 
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Tabla 1. Museos amazónicos según año de creación4

Nombre del museo Año de 
fundación Tipo de gestión País y ciudad

Museu Paraense Emílio Goeldi 1866 Público Brasil, Belém

Museu do Índio 1952 Privado, hermanas 
salesianas Brasil, Manaos

Museo Etnográfico y Centro 
Indigenista del Caquetá 1973 Privado, Diócesis de 

Florencia Colombia, Caquetá

“Walter Roth” Museum of 
Anthropology 1974 Público Guyana, Georgetown

Museo Etnológico de Amazonas 
“Monseñor Enzo Ceccarelli” 1984

Privado, vicariato 
apostólico de Puerto 
Ayacucho

Venezuela, 
Amazonas

Museo Artecampo Arte Originario y 
Popular de Tierras Bajas 1985 Privado asociativo Bolivia, Santa Cruz

Museo (Etnográfico) Amazónico 1986 Público Perú, Iquitos

Museu Magütá 1991 Privado/comunal Brasil, Benjamín 
Constant

Museo Abya-Yala (antiguo Museo 
Amazónico) 2002 Privado, misioneros 

salesianos Ecuador, Quito

Museo Etnográfico Amazónico del 
Centro Cultural José Pío Aza 2003 Privado, misioneros 

dominicos Perú, Lima

Museu Kuahí dos Povos Indígenas 
do Oiapoque 2007 Estadual comunal Brasil, Amapá

Museo Amazónico Andino de 
Quillabamba 2008 Público Perú, Quillabamba

Museu da Amazônia (MUSA) 2011 Público Brasil, Manaos

Museo Etnográfico y Natural 
“William Cameron Townsend” 2012 Privado  Perú, Pucallpa

Museo Comunitario del Guainía 2012 Comunal Colombia, Guainía

Museo Etnográfico del Banco de la 
República 2015 Público Colombia, Leticia

Museo Arqueológico y Centro 
Cultural de Orellana 2015 Público Ecuador, Orellana

Museo de San Lorenzo 2017 Público Perú, Loreto

Museo Etnográfico Magütá 2021 Privado / familiar Colombia, Mocagua

Museu das Culturas Indígenas 2022 Público Brasil, Sao Paulo

A su vez, de estos cinco, los dos museos en Brasil y el Museo Etnográfico 
Magütá de Mocagua, que discutimos aquí, plantean otra manera de entender 
y relacionarse con el objeto museográfico estando basada esta relación en 
una ontología multinaturalista en qué humanos y no humanos posibilitan 
diferentes tipos de mundo y perspectivas (Daniel y Carlos, 2016; Descola, 
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2012; E. Viveiros de Castro, 2002; Eduardo Viveiros de Castro, 2010) – 
explicamos con mayor detalle esta afirmación en el siguiente apartado. 

De esta manera, consideramos que los museos y archivos elaborados por 
los propios grupos amazónicos son una posibilidad de criticar las condiciones 
de desigualdad, colonialidad y jerarquización de epistemes que han sostenido 
hasta la fecha la circulación de objetos en el contexto amazónico, como 
también el valor social y los significados adscritos a los mismos. Al mismo 
momento, reconocemos que las voces de los propios productores, sabedores y 
sabedoras que dieron forma a tales objetos pocas veces es tomada en cuenta 
o se encuentra subordinada a discursos que “hablan” en museos sobre ellos, 
pero sin ellos y, a pesar del incremento en los últimos años de iniciativas 
museográficas sobre proyectos colaborativos con poblaciones indígenas para 
entender mejor los procesos curatoriales, afirmamos que todavía hay serias 
condiciones por resolver.

 El Museo Etnográfico Magütá de Mocagua

El Museo Etnográfico Magütá de Mocagua (MEMC) está ubicado en el 
Resguardo Indígena de Mocagua, a 60km río arriba desde Leticia o dos horas 
aproximadamente por vía fluvial desde el puerto de dicha ciudad (Fig. 1). 

Figura 1. Ubicación del Museo Etnográfico Magütá de Mocagua
Fuente: Museo Etnográfico Magütá de Mocagua, 2022. Elaboración Abel Santos.

Mocagua tiene una extensión de 5.255 hectáreas según el Sistema 
Nacional de Información Cultural y en cuanto a hábitat se caracteriza por ser 
principalmente del tipo bosque húmedo tropical inundable (várzea) con zonas 
de planicies altas (International, 2014; Victorino et al., 2015). Además, tiene 
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un aproximado de 600 habitantes según la información del propio Resguardo, 
los cuales son en su mayoría magütás, pero también hay presencia de yaguas, 
kukamas y colonos. A su vez, sobresale entre el resto de comunidades de 
la ribera colombiana del Amazonas por su cercanía con el Parque Nacional 
Natural de Amacayacu (PNNA), con el cual de hecho comparte algunas zonas 
traslapadas. 

Así, Mocagua es un referente de conservación y turismo en la zona (Alcaldía 
de Leticia, 2008, 2012), dada las actividades de senderismo, ecoturismo, 
contar con hospedajes, y etc., lo que ha llevado a que la comunidad cuente 
con el apoyo de la Secretaría de Turismo y Cultura Departamental, la Alcaldía 
de Leticia, el Ministerio de Energía y Minas, entre otros actores (Caroll, 2010). 

El MEMC nace de la iniciativa privada y familiar de Wachiaük̃ü Abel Santos 
Angarita y abrió sus puertas al público en general el domingo 26 de diciembre 
del 2021. A la fecha de agosto del 2022, el Museo recibió un aproximado 
de mil (1000) visitantes según el registro en el Cuaderno de Visitas. Según 
el plan del Museo, este tiene la misión de resguardar el conocimiento y 
sabiduría de la gente pescada por Yoí, Ípi y Techi; es decir, reunir y preservar 
el conocimiento y palabras de los magütá; además de posicionarse como uno 
de los emprendimientos museológicos más visitados de la región en la Triple 
Frontera (Santos Angarita, 2021). Así, el MEMC forma parte del trabajo de 
más de 25 años llevado a cabo por Abel Santos, tanto en espacios académicos 
como espacios magütá; hecho que se consolida en su tesis doctoral Socialización 
y adquisición del lenguaje Magütá (Santos Angarita, 2022). Al respecto de la 
importancia de Abel Santos para el MEMC, consideramos que el caso no debe 
ser entendido como una “colección personal”, sino como un museo y archivo 
mismo, en tanto este se compone tanto del patrimonio material e inmaterial 
que Abel Santos ha recolectado o adquirido en estos años, como también de 
donaciones de familiares y magütás cercanos5.

El Museo está diseñado y construido en tres módulos hexagonales cada 
uno de 16m2 con un total de 48m2, en los que se expone los elementos y 
materiales etnográficos magütá (Fig 2). La curaduría de la exposición fue 
organizada por Abel Santos, quien dividió la exposición en cinco secciones 
que engloban los principales aspectos de la vida y filosofía magütá: (i) los 
vestigios de los pueblos originarios de Mocagua, (ii) naane o la chagra, (iii) 
kueneechiga o la caza, (iv) powaechiga o la pesca, y (v) yüüeechiga o el ritual 
de la pubertad; cada una con sus respectivas subsecciones. 

La primera sección trata sobre los primeros pobladores magütá en Mocagua, 
junto con kokamas y kokamillas (u otros grupos no identificados), y los 
vestigios arqueológicos de la misión jesuita de Loreto de Tikunas6. En cuanto a 
los primeros pobladores, a inicios del siglo, se hallaron en las inmediaciones de 
la escuela Antonio Ricaurte en Mocagua más de siete vestigios de cerámica y 
urnas funerarias, en lo que pareciera ser un antiguo cementerio; dentro de las 
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urnas se encontraron huesos humanos, piedras para limar puntas de flechas, 
lanzas de colmillos, cuencos de barros y semillas de maíz petrificadas. Sobre la 
otrora misión de Loreto de Tikunas, se cuenta con herramientas de hierro como 
hachas y palas, presumiblemente elaboradas por antiguos magütá, kokamas y 
kokamillas como parte de la política de reducciones, capturas y trabajo forzoso 
llevado a cabo por los misioneros jesuitas durante el s.XVIII.

Figura 2. Frontis del Museo Etnográfico Magütá de Mocagua. Fuente: Museo 
Etnográfico Magütá de Mocagua. Foto. Abel Santos, 2023

En la segunda sección naane o la chagra, se muestran los principales 
productos agrícolas de abastecimiento y la vida ritual magütá, junto con las 
herramientas de siembra, recolección y tratamiento: tóeruu ‘palos de sembrar’, 
wotürá ‘canastos’, kuechinü ‘cernidores’ y tipiti ‘exprimidores’ (Fig. 3). También, 
esta sección involucra la kuchia o el proceso de cocina tradicional magütá, en 
los que el chare ‘copal’, el nguba ‘macerador’, las barü ‘tinajas de fermentación’, 
la churí ‘vasija de brea’ y la napa ‘hamaca de chambira’ forman parte. Los 
alimentos exhibidos son la yuca, plátano, piña, caña de azúcar, ají, ñame, 
bananos, daledale, mafafa, pimentón, maíz, chontaduro; frutas como las uvas 
caimaronas, guamos, arazá, caimo, palillos, limones; y plantas medicinales.

Figura 3. Piezas arqueológicas del Museo Magütá de Mocagua
Fuente: Museo Etnográfico Magütá de Mocagua. Foto, Abel Santos, 2022
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La tercera sección, kueneechiga o la caza, trata sobre las ue o tinajas en 
las que los sabedores cocinan, en secreto y con ciertas palabras y cánticos, 
veneno de kurare, una resina mezclada con veneno de insectos y serpientes 
que luego se unta en la punta de los dardos de las cerbatanas ḭẽ.́ Estos dardos 
son guardados y transportados en un meãü ̃o canastillo de yanchama ‘poulsenia 
armata’ o chambira ‘astrocaryum chambira’. 

La cuarta sección la componen la ngue o la canoa con la que los magütá 
pescan y se transportan hacia la chagra y otras comunidades, y las nane o 
flechas con las que picar peces y fabricadas con cañabrava ‘gynerium sagittatum’, 
a las cuales, además, se les incrusta piezas de metal, colmillos o huesos tallados. 

Finalmente, la quinta sección yüüeechiga versa sobre el ritual de pubertad 
femenino (Fig. 4); así, se explica el origen, inicio y proceso de este ritual, y las 
bebidas, alimentos, atuendos (woreküra, nápena, naruanepü), instrumentos 
musicales (tutu o tambores y aru o sonajeras) y trajes y máscaras toü que lo 
componen.

Figura 4. Toü o enmascarados magütá del ritual de pubertad femenina
Fuente: Museo Etnográfico Magütá de Mocagua. Foto. Abel Santos, 2023

Más que objetos, entidades y dueños
Ahora, decíamos líneas arriba que museos como el MEMC son una posibilidad 
de criticar la historia colonial y jerarquización de epistemes que la museología 
amazónica no ha superado, porque, en primer lugar, el MEMC es un espacio 
en los que los “derechos de autor” se desdibujan, puesto que, de hecho, no 
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hay un solo autor especificado en todas las piezas del museo. Sobre este 
punto, la autoría en el MEMC no debe entenderse desde la producción 
material-intelectual y los valores patrimoniales que uno goza por la creación 
de una obra, sino que el anonimato de los autores se debe a que todo objeto 
museográfico en el MEMC no es un “propiamente un objeto”, sino una entidad 
con agencia partiendo desde la ontología magütá. 

Pacheco de Oliveira enfatiza este punto en el Museu Magütá de Benjamín 
Constant al decir que “do ponto de vista dos indígenas o exercício da curadoria 
das peças exigia não só um conhecimento aprofundo do seus usos e significados, 
mas também uma capacidade especial de lidiar com os espíritos de seus “donos” 
(2012, p. 216). Al respecto, para entender el caso del MEMC, Santos Angarita 
(2010) y Santos Morán (2018) explican desde la ontología magütá todo está 
conectado con el cuerpo de uno, por lo que los cuatro principios vitales de la 
persona magütá (kua ̰‘sabiduría, saber’, naẽ ‘pensamiento y conocimiento de 
la cultura’, pòra ‘poder o fuerza’ y maü ̃‘vitalidad’) se corporizan en el objeto, 
dotándolo del carácter de entidad y/o humanizándolo7. De esta manera, es 
mejor no evidenciar la autoría del “objeto”, porque de hacerlo los dueños 
nanatü o espíritus ngaites de tales entidades pueden enfermar a la persona que 
la elaboró. De hecho, es importante recalcar que ninguna entidad en el MEMC 
se elaboró para el museo, sino que todas fueron hechas para su contexto; es 
decir, los cernidores, por ejemplo, fueron elaborados para la cocina magütá 
como también los enmascarados ‘toü’ para la fiesta de la pubertad, por lo que 
posteriormente fueron adquiridos o intercambiados por Abel Santos, quien en 
sus palabras detalla:

“Todos estos materiales dañan, enferman. El barro de cocina, los tiestos, los 
cernidores, los exprimidores y las tinajas de los cántaros donde se guardan los 
líquidos también pueden enfermar. No está prohibido que los bebecitos entren 
y que las mujeres embarazadas entren, pero se les sopla el tabaco. Reciben el 
olor del tabaco porque esos elementos tienen dueño, tienen un ser que los habita. 
Inclusive, como hay materiales funerarios, ya el museo tiene un dueño espiritual, 
un nanatü.”

Por lo tanto, como desde la ontología magütá los objetos/entidades están 
vivos, humanizados y pueden enfermar, necesitan ser curados con el humo del 
tabaco, el cual, incluso, aunque ya no se huela en la exposición, está allí presente, 
no tanto como una reminiscencia, sino como una protección. Así, toda entidad 
en el MEMC ha sido curada y debe ser curada, tanto en el sentido tradicional 
de “curaduría” como en el sentido magütá. En otras palabras, la curaduría en 
el MEMC no solo es la organización subjetiva del objeto museográfico sobre 
la base de la cultura a representar, sino es también una curación espiritual en 
sí misma en el sentido de salud, dado los dueños que tal objeto/entidad tiene 
según lo magütá. Esto conlleva a que nociones como “autoría” y “propietario” 
de una obra sean irrelevantes en el MEMC y que, por el contrario, toda pieza 
sea anónima y tenga un dueño espiritual y agencia. 
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En sí, como apunta Fausto (2008), los dueños espirituales en la Amazonía 
mantienen una relación asimétrica con aquello que poseen, controlan y 
protegen a sus criaturas, son responsables por su devenir, reproducción y 
movilidad; protegen, pero también cuidan y, ante una amenaza, enferman y 
cutipan; de ahí que sea necesario haber curado los objetos/entidades, curar 
la curaduría y curar a sus visitantes. Incluso, continuando con los nanatü 
o dueños espirituales de las piezas, todo objeto/entidad museográfico en 
el MEMC ha sido deliberadamente expuesto al aire libre y sin ningún tipo 
de vidrio u otro material que lo contenga, porque, como tienen dueño, al 
encerrarlos es como si se les estuviera asfixiando, como si estuvieran muertos, 
y no estarían interactuando con las personas que entran, debido a que, en 
tanto la ontología magütá propone que todo está conectado con el cuerpo de 
uno, las entidades necesitan ese calor de quien explica, de quien los ve, de 
quien los toca. 

Este punto se entiende aún más con las piezas de la sección “los vestigios 
de los pueblos originarios de Mocagua”, la cual contiene urnas funerarias que 
implican respeto y manejo por el espíritu de quien habitó tal urna; incluso, a 
pesar de no saber con exactitud a qué pueblos pertenecen. 

Recapitulando el primer aspecto principal del MEMC, este es un ejercicio 
museográfico de afirmación de lo magütá desde lo magütá, una reafirmación 
ontológica en sí. El reconocimiento de la palabra de los sabedores magütá, 
el ejercicio de curaduría, el manejo de las piezas, las piezas en sí mismas, 
y el cuidado de las voces grabadas implican un manejo especializado de su 
significado y, sobre todo, un manejo especial con los nanatü y ngaites de tales 
objetos; implican una curación de la curaduría. 

Por otro lado, el segundo aspecto importante del MEMC que quisiéramos 
resaltar como posibilidad de criticar y/o superar la colonialidad museográfica 
y archivística es el carácter de “etnográfico” que este tiene. Siguiendo a Singh 
(2013), los museos son etnográficos porque los objetos están agrupados en 
torno a prácticas y significaciones; por ejemplo, las máscaras de una danza 
ritual se agrupan con objetos materialmente diferentes, pero funcionalmente 
relacionados, sean instrumentos musicales, vestimentas, etc. En sí, “el objeto 
es tratado como evidencia acerca de la manera de hacer de la cultura en 
cuestión” (Singh, 2013, p. 13)8. 

Esto también aplica para el MEMC, puesto que las entidades también se 
agrupan en torno a temáticas como la pesca, cacería, y el ritual de la pubertad 
magütá, como expusimos líneas arriba. Por ejemplo, los toü o enmascarados 
miran hacia el corral de la muchacha porque en el ritual de la pubertad están 
al acecho de la worëku; sin embargo, su disposición hacia la worëku no es solo 
para evidenciar la forma de hacer de una cultura en cuestión, sino porque 
realmente están a su acecho desde la ontología magütá y de hecho lo están 
también en la exposición. Como explica Abel Santos líneas abajo, el MEMC es 
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un museo de corte etnográfico por la centralidad de las narrativas magütá en 
la explicación, ontología y manejo de las piezas.

“El MEMC es un museo etnográfico porque se busca dar a conocer la cultura 
magütá desde la vida magütá, desde las narraciones de origen, desde Yoí e Ipí. 
Toda pieza en el museo tiene su explicación en una narrativa, en la palabra de 
un abuelo, de una abuela. Todo tiene su origen, una función y el uso que se le da 
a esos elementos. No solo se describen los objetos, sino cómo se hacen, con qué 
materiales, en qué momento de la cotidianeidad se utilizan y por quiénes, mujeres 
hombres o niños. Tiene un significado más profundo. De cada elemento hay una 
referencia de narración magütá”

Asimismo, la disposición de la exposición y secciones del museo se ubican en 
función del ciclo de vida magütá. La exposición inicia espacial y circularmente 
con los orígenes arqueológicos para reafirmar la presencia histórica de los 
magütá en el territorio, pasando por las actividades cotidianas (cocina, pesca y 
caza) y termina, pero también inicia, en un nuevo ciclo a través del ritual de la 
pubertad en el “final” de la exposición (Fig. 5). 

Figura 5. Distribución e interpretación del Museo Etnográfico Magütá de Mocagua 
Fuente: Museo Etnográfico Magütá de Mocagua, 2022. Elaboración Abel Santos.

Por último, no podemos dejar de comentar las tensiones que el MEMC 
plantea, dado que, por un lado, se inserta en la lógica turística del 
departamento de Amazonas (Colombia) y somos conscientes de los nuevos 
estereotipos de cultura asociados a los proyectos turísticos presentes en la 
Triple Frontera (Chaumeil, 2009), sobre todo respecto a la fama que el ritual 
de la pubertad magütá hoy tiene y el cómo las máscaras rituales de dicho 
ritual se han convertido en marca emblemática y comercial del turismo en la 
zona, vaciándolos de significado. 
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No obstante, incluso en este escenario, proponemos que el MEMC sigue 
siendo un espacio magütá para dar a conocer a la sociedad en general 
cuáles son los discursos que los magütá escogen para representarse a sí 
mismos. Finalmente, otra tensión del MEMC es que el objeto/entidad ahora 
museográfico ha adquirido nuevos valores y usos sociales (Appadurai, 1986), 
por ejemplo, el ser un objeto a salvaguardar. Recordemos que todo en el 
museo ha sido producido para su contexto y posteriormente intercambio o 
adquirido por Abel Santos, como también donado por magütás cercanos. 

Esto implica que, si algún cernidor muestra averías o se ha destejido por 
algunas partes, o sí alguna cerámica pierda color, dada su humanización, los 
objetos/entidades fueron resguardos tal y como fueron adquiridos, donados 
o intercambiados, salvo excepciones como retoques de pinturas para los toü. 
Este nuevo uso social resulta curioso para los abuelos magütá de Mocagua. 
De hecho, los abuelos y abuelas quieren utilizar el museo afuera del museo; 
es decir, utilizar la cerbatana para enseñar a cazar. Prefieren darles uso y 
vida para luego, claro, regresarlos. En palabras de Abel Santos, “todo esto 
está muy bien, Mocagua está cambiando muy rápido. El MEMC es un espacio 
magütá para los magütá”. 

El patrimonio sonoro del Museo Etnográfico Magütá 
de Mocagua
Pasemos ahora al patrimonio sonoro del Museo Magütá de Mocagua. Este 
consiste en un total 132 casetes que provienen de dos fuentes. La primera 
fuente son las grabaciones realizadas por Hugo Armando Camacho González 
y su equipo de trabajo conformado por los profesores magütá Federico 
José Huianes, Sergio Ramos del Águila, Roger Fernández Lorenzo y María 
Auxiliadora León Bastos.

Hugo Armando Camacho González trabajó durante la década de los 
noventas e inicios del 2000 con los magütá cercanos a Leticia como parte de 
su labor en el Instituto Colombiano de Bienestar Familiar (ICBF) y gracias a 
los dos Premios Nacional de Cultura ganados en los años 1994 y 1995 (Arias 
et al., 2004; Camacho González, 1995, 1999). Hugo Camacho y su equipo 
de trabajo se preocuparon por la documentación de la tradición oral magütá 
y, sobre todo, por la documentación de arrullos o cantos de cuna y juegos 
tradicionales para el fortalecimiento cultural en las comunidades de la ribera 
colombiana. 

Fruto de este trabajo, se publicaron una serie de materiales educativos 
titulados El capillejo tikuna que sirvieron para enseñar a las infancias sobre los 
clanes, rondas, narraciones, cuentos y más (Camacho González, Ramos del 
Águila, Fernández Lorenzo, León Bastos, Ramos del Águila, y Eware, 2004; 
Camacho González, Ramos del Águila, Fernández Lorenzo, León Bastos, 
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Ramos del Águila, Eware, et al., 2004). Además del trabajo de campo, tal 
equipo organizó una serie de reuniones llamadas Encuentros con Ancianos 
Magütá durante la década del noventa en la comunidad de Nazareth. En estos 
encuentros, compartieron su palabra los abuelos y abuelas Hercilia Cristiano 
Guzmán de la Comunidad de Nuevo Jardín y del clan del tigre, Celia Parente 
de la Comunidad de San Antonio y del clan maraca, Delfina del Águila de la 
Comunidad de Progreso y del clan del paujil, Mario Sánchez de la Comunidad 
de San Antonio y del clan paucar, entre muchos otros abuelos y abuelas ya 
fallecidos. 

Lamentablemente, el trabajo de Hugo Camacho y equipo se detendría 
en el año 2005, aunque no sin antes traspasar su documentación y casetes 
grabados a Abel Santos, lingüista y activista del pueblo magütá, quien para 
aquellos años ya se destacaba como profesor y ha preservado desde tal fecha 
el material donado por Hugo Camacho y profesores magütá involucrados. 
Así, la segunda fuente del patrimonio sonoro se compone de los casetes que 
Abel Santos grabó durante la década del 2000 al 2010 como parte de su 
formación como lingüista y su preocupación por la palabra de los abuelos 
magütá. Abel Santos formó parte de la primera, y única, promoción de la 
carrera de lingüística organizada por la sede Amazonia de la Universidad 
Nacional de Colombia; a su vez, también de la maestría en lingüística (Santos 
Angarita, 2013), y, además, del Doctorado en Estudios Amazónicos (Santos 
Angarita, 2022). Esta segunda fuente, que en sí es la principal documentación 
de la palabra magütá en el acervo del MEMC, contiene material diverso y 
de gran importancia para la lengua, cultura e historia magütá, tales como 
listas léxicas y gramaticales, tradición oral, cantos del ritual de la pubertad, 
cuentos, etnohistoria, etc. Además, los lugares de recolección fueron varias 
de las comunidades magütá de Colombia, algunas de estas fueron Pupuña, 
Nazaret, Arara y Macedonia, entre muchas otras más.

Por otro lado, el estado de conservación de los casetes es bueno o muy 
bueno a pesar de la humedad y precipitación pluvial propia de la Amazonía. 
Por lo general, los casetes no tienen ningún daño y se puede leer cualquier 
descripción que se haya escrito en su cartilla; sin embargo, claro que hay 
casos de pérdidas de tinta e ilegibilidad, pero son escasos. Además, también 
se cuentan con casetes sin ninguna descripción o casetes enumerados que 
revelan la ausencia de volúmenes faltantes y/o perdidos, en tanto, por 
ejemplo, se cuenta con el vol.3 y vol.5, mas no con el vol.4. 

Ordenamiento y digitalización: los ngaites escuchan
Comenzamos el proceso de archivo y digitalización en abril del 2022 como 
parte de la tesis doctoral de Alejandro Prieto sobre arrullos magütá, en un 
constante diálogo de saberes con el objetivo de ordenar, resguardar y exponer 
la palabra y sabiduría de los sabedores magütá. Durante el proceso, la primera 
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cuestión que nos planteamos fue la naturaleza del contenido de los casetes 
(¿quiénes compartieron su palabra? ¿qué cantos se podían escuchar después 
de años? y ¿qué nos podía seguir enseñando la palabra de los y las abuelos 
magütá?). Como expusimos en el apartado anterior, los casetes contienen 
historias orales, cuentos, cantos, juegos tradicionales, arrullos, listas lexicales, 
cuestiones gramaticales y otros materiales; en sí, todo un microuniverso 
de lengua, historia y cultura magütá que compartieron abuelos y abuelas 
magütá, muchos de ellos ya fallecidos. 

De esta manera, iniciamos la digitalización durante abril-mayo con un 
primer grupo de 57 casetes que Abel Santos guardaba en su casa ubicada 
en Leticia. El segundo grupo de casetes, 75 en total, fue enviado desde el 
Resguardo Indígena de Mocagua (Amazonas, Colombia) a Leticia en bote a 
pedido de Abel Santos en agosto del 2022. De esta manera, se logró digitalizar 
un total de 132 casetes.

Luego, Alejandro Prieto se encargó del ordenamiento, clasificación y 
limpieza de los casetes. Para ello, se procedió a comprar contenedores de 
plástico aislantes y pastillas absorbentes de humedad para el almacenamiento 
de los casetes dado que no tenían ningún soporte de resguardo y estaban 
expuestos a la humedad característica de la Amazonía. Luego, se agruparon 
los casetes en función del registrador, pues, como explicamos en la sección 
2.1, los casetes indican, por lo general, quién los registró y en qué año (Fig. 
6); además de que cabe recordar que la mayor parte del material fue recogido 
por Abel Santos, por lo que fue sencillo identificar su aporte respecto al de 
Hugo Camacho y equipo de trabajo. Posteriormente, se procedió a fotografiar 
cada casete. Para ello, se decidió tomar por lo menos cinco fotos de cada 
unidad: el casete dentro de su caja, el lomo de la caja, la contraportada de 
la caja, y casete en sí mismo en ambos lados. En caso el casete lo ameritase, 
podían tomarse más fotos; por ejemplo, las cartillas de ciertos casetes tienen 
más información no indicada en estas cinco partes más visibles.

Figura 6. Contraportada del casete HC-NAZ-CAS006
Fuente: Alejandro Prieto Mendoza, 2022.
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Terminado el proceso de fotografiado, se pasó a realizar el inventario y 
ordenamiento de los casetes. El primer criterio que utilizamos para ordenar 
los casetes fue el registrador: Abel Santos (AS) o Hugo Camacho (HC). En caso 
se identificará algún investigador fuera de estas dos posibilidades, decidimos 
que estos materiales se incluyan en el grupo (AS) para reconocer el trabajo de 
salvaguarda y colección de Abel Santos.

El siguiente criterio de agrupación fue resaltar la característica que 
consideramos más importante del casete; por ejemplo, ser una sesión 
temáticas en el marco de talleres del CIMTAR,  el lugar recolección  (Arara, 
Macedonia, Nazareth) o ser una narración sobre Ngutapa. Finalmente, una 
vez ordenados los casetes, se procedió a enumerarlos y asignarles un código 
de metadata. Finalmente, el proceso de digitalización fue llevado a cabo con 
un conversor Ezcap218 con puerto USB que permite digitalizar en (.mp3) y 
(.wav). El programa utilizado fue Audacity. de libre acceso e interface sencilla 
para este caso, además de contar con las herramientas y opciones básicas 
necesarias. Una vez terminada la digitalización del casete, el audio resultante 
fue seccionado en partes y cada parte etiquetada para luego exportar estas en 
formato (.wav). 

Socialización: presentando ARDILIA
La segunda pregunta que guío desde el inicio el proceso de archivo y 

digitalización fue dónde almacenar lo digitalizado, quién podía acceder 
a tales archivos y dónde guardar los casetes ya ordenados y catalogados. 
Fruto de esta discusión, se creó el Archivo Digital de Lenguas Indígenas 
de la Amazonía (ARDILIA) de la Universidad Nacional de Colombia, sede 
Amazonia, experiencia que sobrepasa los fines de este artículo, pero de la 
cual comentamos brevemente que buscamos crear un archivo inserto en las 
dinámicas locales de la población con la que se trabaja; en este caso, con 
especial énfasis en la Triple Frontera Amazónica Perú, Colombia, Brasil; 
Leticia y el departamento de Amazonas (Colombia). 

En cuanto al acceso de los casetes, las grabaciones, el contenido de lo 
grabado y la palabra de los abuelos, todo ello supone un conocimiento 
especializado de hacia quién y para quién se está cantando, de lo contrario 
quien escucha corre el riesgo de enfermarse por el ataque de algún ngaite. En 
palabras de Abel Santos:

“el sonido de estos cantos, de estos arrullos, tiene fuerza y poder; se está cantando 
a los ngaites, estos seres son peligrosos y por más que el abuelo no se encuentre aquí 
cantando, el ngaite sí está escuchando su palabra. Los ngaites están escuchando, 
están viendo, están oliendo y están sintiendo. Al nombrarlos se los está llamando 
y al llamarlos puede ser que haga daño al bebecito, a la señora embarazada, a la 
casa. Hay que tener especial cuidado y respeto. No se debe cantar en cualquier 
momento, menos en la noche.”
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Al respecto, esta peligrosidad potencial de los espíritus referidos en los 
cantos es también reportada por María Luisa Lucas (2020) en su trabajo de 
repatriación de audios bora grabados por Mireille Guyot entre 1964 y 1984. 
La autora comenta que la libre circulación de tales archivos tiene el potencial 
de generar efectos no deseados, por ejemplo, pueden causar enfermedades 
a los jóvenes bora urbanos que ya no viven en las malocas y no siguen las 
curaciones y dietas, dado que los animales y espíritus evocados en las canciones 
están siendo molestados al ser nombrados (Lucas, 2020, pp. 167–168). 

Por lo tanto, esta perspectiva sonora fue central al momento de pensar cómo 
procederíamos sobre consideraciones éticas en la socialización del archivo. Es 
decir, no todo puede ser escuchado y todo lo escuchado se enmarca en la 
ontología magütá. De esta manera, en tanto el patrimonio sonoro contiene 
por lo general narrativas de origen, arrullos, cuentos, consejos y listas léxicas, 
es decir, material propio para fines educativos, no hubo problema mayor en 
el acceso; por el contrario, si tuvieran cantos chamánicos, estos no podrían ser 
de acceso público, dado a que son “poderosos” y de “potenciales peligros”9. A 
su vez, somos conscientes que los parientes de los abuelos y abuelas magütá grabados 
debían ser consultados para otorgar o no su permiso de acceso por razones como 
derechos de autor, u otras consideraciones; sin embargo, al mismo momento, también 
consideramos que tal iniciativa involucraría mayor logística y financiamiento, dado 
que se tendría que viajar a varias comunidades magütá colombianas, peruanas y 
brasileras, hecho que sobrepasó nuestras posibilidades económicas. 

Ante tal encrucijada, optamos por realizar un evento de socialización con 
las comunidades magütá en Leticia en el que dimos a conocer los casetes, su 
historia de grabación, pero sobre todo en el que se escuchara una vez más la 
palabra de los abuelos y abuelas magütá ya fallecidos. Así, organizamos la 
presentación del archivo ARDILIA, el día quince (15) de febrero del año 2023, 
evento en el que participaron representantes de organizaciones indígenas 
de Leticia, tales como la Asociación de Cabildos Indígenas del Trapecio 
Amazónico (ACITAM), la Asociación de Cabildos y Autoridades Indígenas 
de Tradición Autóctona (AZCAITA), el Cabildo Indígena TIWA, Cabildo de 
los pueblos indígenas urbanos de Leticia (CAPIUL), y CHITACOYD; además, 
estuvieron presentes invitados de las comunidades magütá, miraña-bora, 
murui, y de las comunidades en los kilómetros de Leticia, como también 
personalidades de la Universidad Nacional de Colombia, como el vicerrector 
de Investigación; el Director Nacional de extensión, Innovación y propiedad 
intelectual; la directora de Investigación y laboratorios; el director editorial; y 
estudiantes de la Sede Amazonía y público en general. Asimismo, sobre todo, 
se contó con la participación de Sergio Ramos del Águila, quien fuera parte 
del equipo de trabajo de Hugo Camacho. 

Fruto de esta presentación, pudimos dar cuenta de la semilla con la 
que comenzamos la Colección Museo Etnográfico Magütá de Mocagua en 
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ARDILIA, colección que está pensada para reconocer la voz de los y las 
sabedores magütá, a la par de las dinámicas y significados que envuelven sus 
voces y cantos ahora archivados, pero, especialmente, de material educativo 
sobre la cultura propia magütá.

Conclusiones
En los últimos veinte años, se han gestado nuevas iniciativas museográficas 

en la región amazónica por motivos de distinta índole; de estos, los museos 
indígenas cuestionan supuestos de la museografía amazónica clásica al 
proponer distintas formas de practicar, hacer y ser del museo (Clemente 
Pucüracü, 2021; Pacheco de Oliveira, 2012). Uno de estos museos es el Museo 
Etnográfico Magütá de Mocagua, iniciativa liderada por el Dr. Wachiaük̃ü 
Abel Santos Angarita, profesor y lingüista magütá que ha documentado 
su cultura y lengua durante los últimos veinticinco años (Santos Angarita, 
2005, 2010, 2013, 2022). Con este artículo, hemos buscado proponer que 
el Museo Etnográfico Magütá de Mocagua discute la circulación del objeto 
museográfico en el contexto amazónico, su valor social y significados, 
al entenderlo como una entidad enmarcada desde la cultura y ontología 
magütá; por lo que el objeto museográfico, más que un objeto, es una entidad 
humanizada por los cuatro principios de la persona magütá, (kua ̰‘sabiduría, 
saber’, naẽ ‘pensamiento y conocimiento de la cultura’, pòra ‘poder o fuerza’ 
y maü ̃‘vitalidad’), así como una entidad participante y relacional con dueños 
nanatü y espíritus ngaites. Esta humanización, por lo tanto, conlleva que la 
entidad museográfica sea anónima, se le sople el humo del tabaco, tenga 
presente su dueño material y espiritual, entre otras características que 
también involucran al público visitante.

Así, tal discusión nos permitió entender el patrimonio sonoro del MEMC, 
del cual detallamos las fuentes que lo componen y los contenidos con los 
que se cuentan, los cuales estos últimos también suponen una ontología 
sonora en los que dueños y espíritus están presentes, escuchan y participan 
de narrativas, arrullos, cuentos y demás. Con este artículo, hemos buscado 
contar nuestra experiencia de trabajo, digitalización, archivo y ordenamiento 
del patrimonio sonoro del MEMC para dar cuenta de las sonoridades presentes 
en los materiales educativos y arrullos que hoy ponemos a disposición en la 
Colección Museo Etnográfico Magütá de Mocagua del Archivo de Lenguas 
Indígenas de la Amazonia (ARDILIA) de la sede Amazonía de la Universidad 
Nacional de Colombia. Colección que esperamos cumpla con los fines de 
educación propia que nos guiaron y que permiten también su acceso a todo el 
público interesado, pero sobre todo a las comunidades magütá del Trapecio 
Amazónico y más allá.
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Notas 
1 Para el caso venezolano, revisar Scholz (2018) y Morales y Goncalvez (2012).
2 Según Santo Cruz Mariano Clemente Pucüracü (2021), actual director del MMBC, 
este es “o primeiro Museu Indígena do Brasil, criado pelas lideranças indígenas 
Ticuna dos anos 90, com o intuito de diminuir a discriminação praticada pela 
sociedade envolvente. Na verdade, representou um legítimo espaço indígena, pois 
era lá que era feita a documentação sobre a demarcação de Terras e traçada a luta 
pela saúde indígena” (2021, p. 47).
3 La tabla 1 reúne todos los museos en la región amazónica que hemos podido 
mapear; sin embargo, cabe reconocer que pueden faltar otros. Ver De Melo y otros 
(2015) para más información sobre museos amazónicos en Brasil.
4 El Museo Artecampo, Arte Originario y Popular de las Tierras Bajas (Bolivia, Santa 
Cruz), el Museo Arqueológico Centro Cultural Orellana (Ecuador, Orellana) y el 
Museo Amazónico (Perú, Iquitos) formaron en 2021 la Red de Museos Amazónicos. 
En consonancia con el renovado interés detallado al inicio, doce de veinte museos 
listados fueron fundados en aproximadamente los últimos veinte años. Por otro lado, 
el Museo das Culturas Indígenas de Sao Paulo es una iniciativa con participación 
indígena central; no lo incluyo en la lista de los cinco museos indígenas, debido a 
falta de referencias.
5 Todavía no se ha realizado un proceso de catalogación en el MEMC; sin embargo, a 
la fecha, el museo cuenta con un aproximado de 700 piezas según el cálculo del Dr. 
Abel Santos Angarita.
6 En calidad de hipótesis, el MEMC expone que la antigua misión jesuita de Loreto 
de tikunas se ubicaba en Mocagua basándose en el hallazgo de herramientas de 
metal y la distancia respecto a la ciudad de Tabatinga, otrora fuerte militar. Es 
necesario un estudio arqueológico de mayor alcance en Mocagua.
7 Otro concepto magütá relacionado es el de tü ‘hilo, sustancia, esencia’. Goulard 
(2013) añade que lo cuatro principios que comentamos están presentes en todo 
du-ü ̃, “ser vivo o existente”, por lo que no es exclusivo de los humanos. Además, el 
maü ̃o ‘principio vital’ es otorgado al nacer y es de carácter inalienable, mientras que 
el resto se adquieren progresivamente a través de curaciones y son alterables por 
enfermedades, alimentación, la amenaza de algún ngaite, etc.
8 La traducción es nuestra. El artículo original dice “the object is treated as evidence 
about a culture’s way of doing things”.
9 Para mayor referencia sobre los fines educativos de cultura propia del patrimonio 
sonoro del MEMC, ver https://www.youtube.com/watch?v=uz45eJLgd1Y&ab_
channel=UniversidadNacionaldeColombia-Videoconferencia
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ABSTRACT

The Word, as the creative principle of life, is a concept found in many cultures, from the Hebraic 
to the Uitotos (or Murui) of the Colombian Amazon. The author finds parallels between the 
immersion of Joyce´s Finnegans Wake in the Word as the key to unlocking different but interrelated 
dimensions of reality, and the cosmo-vision of the Murui. Finnegans Wake presents a panoptic view 
of practically the whole of life and history in the form of the dream world of a Dublin tavern 
owner. It deploys a complex use of word play, hidden meanings and mutations of language to depict 
both the conscious and subconscious perceptions of our primal humanity. Similarly, virtually every 
word of the Murui myths has multiple meanings and they embody a manual of correct thought 
and behavior ranging from spirituality to the practicalities of daily life.  Their premier shamanic 
plants, mambe and ambil, derivatives of coca and tobacco, respectively, are the inspiration for the 
nightly colloquiums in their malocas (longhouses) where the meanings of their myths are teased out 
by the participants, guided by their medicine man, in a free-ranging conversation that, while it seems 
to be  digressive, adheres, as does Joyce, to the inner logic of the Word. The author ends with some 
reflections on his own struggles, as a writer to grapple with the Word, which, as it communicates, 
also mystifies. For the Murui, this urge towards omniscience may have arisen because their survival 
depended on articulating all of the interrelated nuances of their environment.  
Keywords:  Finnegans Wake,  Murui, Amazonian cosmovisions, medicine plants, language analysis, 
mythology.
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RESUMEN

La Palabra, como principio creador de vida, es un concepto presente en muchas culturas, desde la 
hebraica hasta la uitotos (o murui) de la Amazonía colombiana. El autor encuentra paralelismos 
entre la inmersión de Finnegans Wake de Joyce en la Palabra como la clave para desbloquear 
dimensiones diferentes pero interrelacionadas de la realidad, y la cosmovisión de los Murui. 
Finnegans Wake presenta una visión panóptica de prácticamente toda la vida y la historia en forma 
del mundo onírico del dueño de una taberna de Dublín. Despliega un uso complejo de juegos 
de palabras, significados ocultos y mutaciones del lenguaje para representar las percepciones 
conscientes y subconscientes de nuestra humanidad primordial. De manera similar, prácticamente 
todas las palabras de los mitos de Murui tienen múltiples significados y representan un manual 
de pensamiento y comportamiento correctos que van desde la espiritualidad hasta los aspectos 
prácticos de la vida diaria.    Sus principales plantas chamánicas, mambe y ambil, derivados de la 
coca y el tabaco, respectivamente, son la inspiración de los coloquios nocturnos en sus malocas 
donde los significados de sus mitos son desentrañados por los participantes, guiados por su 
curandero, en una conversación libre que, si bien parece digresiva, se adhiere, como Joyce, a la 
lógica interna de la Palabra.   El autor termina con algunas reflexiones sobre sus propias luchas, 
como escritor para lidiar con la Palabra, que, como comunica, también mistifica. Para los Murui, 
este impulso hacia la omnisciencia puede haber surgido porque su supervivencia dependía de 
articular todos los matices interrelacionados de su entorno.
Palabras clave: Finnegans Wake; Murui; cosmovisiones amazónicas; plantas medicinales; análisis 
del lenguaje; mitología.

RESUMO

A Palavra, como princípio criador da vida, é um conceito presente em muitas culturas, desde 
a hebraica até a dos Uitotos (ou Murui) da Amazônia colombiana. O autor encontra paralelos 
entre a imersão de Finnegans Wake de Joyce na Palavra como a chave para desvendar dimensões 
diferentes, mas inter-relacionadas da realidade, e a cosmovisão dos Murui.   Finnegans Wake 
apresenta uma visão panóptica de praticamente toda a vida e história na forma do mundo 
dos sonhos de um dono de taverna de Dublin. Ele emprega um uso complexo de jogos de 
palavras, significados ocultos e mutações de linguagem para retratar as percepções conscientes 
e subconscientes de nossa humanidade primordial. Da mesma forma, praticamente todas as 
palavras dos mitos Murui têm múltiplos significados e incorporam um manual de pensamento 
e comportamento corretos que vão desde a espiritualidade até os aspectos práticos da vida 
diária.    Suas principais plantas xamânicas, mambe e ambil, derivados da coca e do tabaco, 
respectivamente, servem de inspiração para os colóquios noturnos em suas malocas, onde os 
significados de seus mitos são desvendados pelos participantes, guiados por seu pajé, em uma 
conversa desenfreada que, embora pareça digressiva, adere, como Joyce, à lógica interna da 
Palavra.   O autor termina com algumas reflexões sobre suas próprias lutas, como escritor, para 
lidar com a Palavra, que, ao comunicar, também mistifica. Para os Murui, esse impulso em 
direção à onisciência pode ter surgido porque sua sobrevivência dependia da articulação de todas 
as nuances inter-relacionadas de seu ambiente.
Palavras-chave: Finnegans Wake; Murui; cosmovisões amazónicas; plantas medicinais; mitología.

To elaborate on Saul Bellow´s challenge to name the Tolstoy of the Zulus1, 
the Uitotos don´t need a James Joyce because they already have a 

Finnegans in the form of their myths. As an intro to the connection between the 
two (and some of the Uitotos´ plant medicines), pray consider the following:

  “It is psychedelic – there is no stable point of view. . .You never know who is 
speaking . . . identities are not fixed . . .it dissolves boundaries… time is not linear . 
. .it is like collage or dada . . .there is dislocation, disorientation of characters . . .it 
condenses experience, all space-time in a nutshell . . .it works with associative trees 
of connection . . . it is about the union of spirit and matter”.  (Mckennaism 2020)
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If I tell you that the author is Terence McKenna, you are bound to say that 
he is talking about ayahuasca. In fact, Terence´s lecture on YouTube is about 
Finnegans Wake2. Who better to interpret the writing of one loony (I say with 
that affection and respect) than another! And what better way to explore the 
relationship of a “sacred plant” to the creativity of a writer. Not that Joyce 
needed one: he had ayahuasca on the brain, as it were. Nor do I refer to 
ayahuasca but another indigenous medicine I will discuss below, which may 
likewise throw light on the magic of words. And never has their sorcery been 
so awesome (and so unfathomable) as in Finnegans, written by a man who 
had an unparalleled command of his own language, a sponge-like capacity to 
absorb others, a vast (if miscellaneous) store of exotic knowledge, an eidetic 
recall of all the places where he had lived and people he had known, and a 
determination to turn the novel into an encyclopedia of life past, present, and 
future. But if that left him with a channel to the voice of God, why didn´t 
that Master Scribbler make it neater? Yet, as McKenna notes, with a skeleton 
key, heaps of patience and a heroic “close reading” of the text, a recognizable 
pattern emerges. Herewith, some (paraphrased) snatches:

Ground zero is the utterly mundane life of ordinary Irish people but the novel 
reaches back to other lives, as their gene strings reach back to Africa.

It recounts all previous history in a circular design with no beginning or end.

It works with a juxtaposition of time periods, simultaneous multiple meaning in 
every line and interlocking significances. And likewise, with fractals, which tell the 
whole thing in the first word, then tell it again in a second word over and over again.

That is, what the lazy reader finds formless is structured. (McKenna 2020)

Withal, there are good grounds for saying that Finnegans is a hallucination, 
but one has to be careful about equating that with the work of a madman 
and likewise, confuse the madman with what he creates. If Finnegans is 
gobbledygook, then you would have to say the same of the Victorian painter 
Richard Dadd, the genius of schizophrenic art. If we provisionally grant that 
the imagination of a transported artist may as meticulous as that of rational 
one, we must go on to the sorcery which makes Finnegans what it is.  Now for 
the hard question: is Finnegans made from the words which Joyce heard in a 
trance or did he choose the words, post hoc, to convey the trance he was in? 
For decades, the critics have sweated to explain how Finnegans should be read 
rather than how it was written and resorted to metaphors like the uncertainty 
principle or palimpsest or pointed to the simultaneity of different meanings 
in a word or sentence. Useful, I grant but it still doesn’t explain how Joyce 
fused the randomness of free association with the tedious labor of assembling 
a meta-crossword puzzle. Nevertheless, Finnegans may give us an insight into 
the power of words, as such, regardless of how and to whom they come. To 
cite Aldous Huxley, certain external aids, some plant-based, others made in a 
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laboratory -- “drugs”, if you will, but not in the derogatory sense of narcotics 
-- may open the doors of perception: a mere crack, but just knowing that there 
is a magical fount of the Word may encourage a writer to shed his Eurocentric 
inhibitions about exploring supra-rational channels of self-expression.

In my experience, ayahuasca is one, but with the limitations discussed 
in a previous essay in this journal. In this specific case, however, I refer to 
jiibie (or mambe, as it is more generally called in Colombia), a substance 
made from toasted coca leaves mixed with the ash of the burnt leaves of 
the yarumo tree. When slowly absorbed through the mucus lining of the 
mouth – not swallowed – it produces wakefulness, a slight numbness in the 
gums and a damping of appetite. The nutty/sweet mambe is complemented 
by a bitter, black tobacco paste, yera (more generally known as ambil in 
Colombia) which also contains vegetal salts. Like other forms of tobacco 
(wrongly maligned when it is natural), ambil sharpens one’s concentration 
and short-term memory and intensifies the most notable property of mambe, 
a subtle “high”. 

For the indigenous communities who prepare mambe, principally the 
Uitotos of the Amazon, (whose correct name, the Murui, I will use from here 
on), coca is a sacred plant, generally used in a ritual context with the aim 
of clarifying awareness in order to harmonize man with man and man with 
Nature and the cosmos. In contrast with ayahuasca, the effect is meditative 
and gentle, while that of ambil is harsh, as is its nauseating taste. Years of 
consuming those substances when I write has, I believe, given me an insight 
into the mysterious interrelationship between the writer and his excavation 
of words. At the heart of the matter is the sacredness of the Word, both in 
the Judeo-Christian and certain indigenous cultures. It is not only the Old 
Testament which marks the Word as the beginning, the cosmogony of the 
Murui revolves around a similar concept. Further, my comparison of it with 
the mindset of Joyce is not that arbitrary. At times, the discourse of the 
mambe sage takes a baffling turn to free association as he wanders off course, 
contradicts himself or utters nonsensical sayings. You could liken it to a kōan 
meant to break the logjam of habitual thought.

I am still puzzling over the meaning of a remark made by one such sage 
during a ritual, when an earnest feminist asked him, “what is woman”? 
“a volcano!”, he answered in a flash. The answer must lie with the healer 
himself, who says that “All I do is to wake them up, it is easy.” This points to 
the distinctiveness of the indigenous cosmovision, which is panoptic, so you 
can go into and leave the roundel of knowledge at any point and then reenter 
at another instead of following a straight line of logic. Hence, the kinship I 
see with the kaleidoscopic, hall of mirrors, pack-it-all-in method of Finnegans. 
To support that claim, I quote a description3 of a Murui maloca (longhouse, or 
anáneko in the Murui language:
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“In a vertical sense, the maloca represents the different worlds of their cosmogony: 
the area between the floor and the upper border of the surrounding wall of posts 
represents the middle world, inhabited by men, animals, trees, rivers, fish, etc. This 
is the tangible, corporeal, material world. From the point where the surrounding 
wall joins the roof and along the roof, separated by the crosspieces, there are a 
succession of different heavens, inhabited by the spirits of the mythological heroes, 
ancestors, lords of the animals and other elements of nature. . . During such rituals, 
the space of the maloca merges with the space of the heavenly malocas. Men and 
their creators meet, recognize each other and renew their links”. (Ramírez, s/f)

In Finnegans, as in the maloca, every part of the building is what it is and, 
at the same time, a synonym for something else, which, in turn, points to 
another and another until the whole folds into itself. When you compare 
Genesis and the cosmo-vision of the Murui, there is an intriguing concordance 
about the Word. Let us look at it, first, from the viewpoint of two Western 
experts:

(A) “For the indigenous people, it is very natural to conceive of words as something 
that is autonomous . . .In the beginning the word originated the Father, later, 
through the word, he created the water which he took out of himself . . .[this refers 
to] the ontological and epistemological status of the word” (Londoño 2012). 

(B) “For the thought of the Uitotos, the word has the foundation force (essence) 
of things . . . it has, in itself, an ontic density which enables it to undertake 
symbolic actions like killing, burning, punishing . . . the word is the foundation 
of their speech, acts, knowledge, duty, wishes, thought and power: in short, it is 
the reflection of the mission, vision and organization of the world they inhabit” 
(Echeverri, 2022). 

And second, from that of a Murui ethno-linguist: 

(C) “In the Murui tradition, the word is related to power, since these two words are 
synonymous. It was granted to man by the Father Creator. The word is also related 
to thought, since with it, when you concentrate, you communicate with the Father 
Creator, which brings about a union between thought and the implementation of 
the act of speech. Likewise, the word is related to the use of coca and ambil, plants 
from which the word sprouts” (p.23)

 Respect for the Word is not our characteristic mania for explaining 
ourselves to ourselves (and others). Rather, it is the understanding that we 
are the servants of the Word, which will only serve us in turn if we employ it 
in a purposeful manner, with the right thought and right intention that lead 
to right action. To cite the Murui expert again, who explains that rafue, which 
is apparently their word for the word, 

“Does not refer to a ´word´ or a ´thing´: it is the activity through which words are 
transformed into things. When the activity of rafue barely begins, it manifests itself 
as a word which names what is sought, a word with ´power´ . . . rafue manifests 
itself as food, hunting, creatures, etc.” (Candre-Kinerai y Echeverri 1996) 
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 Nevertheless, to moralize about the “sacredness” of the Word would be to 
succumb to our guilt-ridden Judeo-Christian tradition and thus distort theirs. 
Insofar as the Murui have a church, it is their ceremonial dance, and any 
sermon comes from the two plants which animate the ceremony. By contrast, 
in our culture, it is not so much that we are not allowed time to think (clearly 
and with disinterest) as that we are not given the occasion to do so. Moreover, 
the genius (like Joyce) or radical/original thinker (like McKenna) is entitled 
to break the commandments. Both were intoxicated by the possibility that if 
they went all out, their respective passion would lead them to ultimate truths. 
Paradoxically, the field Joyce chose (word games) may be more hermetical 
than McKenna´s (sacred plants). Anyone with a modicum of sensitivity can 
engage with the familiars of the three I discuss and then assess the value of 
their illuminations, whereas only another giant of literature would have the 
authority to judge whether or not Joyce, in Finnegans, penetrated the primal 
power of the Word. Where the two join perhaps is that there are no magical 
shortcuts for a writer. If mambe were really that miraculous, literature would 
be full of Joyces. And if ayahuasca had the power of redemption some 
attribute to it, the world would be full of saints. The Murui language seems 
to be made up units or roots (with simple, concrete meaning), which can be 
then be combined to spawn more elaborate ideas, or so I deduce from the 
following (from one of the abovementioned Western investigators4):

 “The true structure of the human being is that of a tree. There are centers of 
energy similar to the chakras of Hindu tradition. In Uitoto they are called uieko 
(faces). The first is +dach+ka+,5  that is, toes, long and slender, from +note6= 
to thank, to fulfill;  da is oneness, referring to the big toe of the foot. 

The second is the calf. There are found the brothers m+koj+,  from mɨɨ (human 
referent)=brothers; ko from koko=both of us; and  j+= to accept, that is, the 
brothers accept being together. Usually, what happens to one twin also happens 
to the other.” (Ramirez) 

 The knee, or kaiñɨkɨ = to be awake, from, kaade=to be alive; ñ+, from 
to accept; and k+ = the realm of knowledge: I am alive, awake, accepting the 
realm of knowledge. It is of fundamental importance. In women it is the womb, 
associated with the ovary. The synovial fluid is, in turn, water, blood, semen, 
etc. The genital, the testicles: most illnesses are concentrated there. It has two 
names: teroj+, which means ´to plant while seeing´, ´to plant knowledge´ 

 The wording has to do with the coca leaf, in the case of a man, or with 
tobacco or yuca (cassava) in the case of a woman.  The second name is jiñ+j+: 
this has more to do with the sexual aspect. Ji = to concentrate, accept, entrap 
all which circulates in your body; ñ+=to accept; j+= to plant that energy 
again. The purpose of the shadow prayer is to protect this center. Its meaning 
would be: ́ I concentrate and again plant this energy which circulates through 
my body, accepting the energy´.”
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 By way of comparison, let us now look at a partial deconstruction of the 
first sentence of Finnegans, based on several “skeleton keys” to the book. 

“Riverrun, past Eve and Adam’s, from swerve of shore to bend of bay, brings us by 
a commodius vicus of recirculation back to Howth Castle and Environs”.

“Riverrun”: flux and flow; 

the Liffey “past Eve and Adam´s,”: focus on the night; the temptress; Adam and 
Eves Church in Dublin; atoms; Fallen Adam=Finnegan´s Fall; 

“from swerve of shore to bend of bay,”: swerve=Swords, a Dublin suburb; The 
Bending of the Bow (play by George Moore); 

Dublin Bay “brings us by a commodious vicus of recirculation”: commode/circular 
flow of water; Giambattista Vico; Vico Road in Dalkey; vice/sin; narrative follows 
Vico´s theory of cyclical time.

“back to Howth Castle and Environs”: H.C.E.=Humphrey Chimpden Earwicker 
(the protagonist of the story)/Here Comes Everybody; landmark of Fingal County; 

Howth: on Howth Head Peninsula/body symbolism; Environs=Dublin.  

At other times, Joyce´s composites have more to do with sound than meaning:

“bababadalgharaghtakamminarronnkonnbronntonnerronntuonnthunntrovarrh 
ounawnskawntoohoohoordenenthur-nuk!

It represents the symbolic thunderclap associated with the fall of Adam 
and Eve, but, as in other instances of Joyce´s word play, it is not arbitrary but 
an anagram of the word for thunder in a number of languages.

On the other hand, there are many passages where the word play is easy to 
decipher (at least at first sight) but nevertheless (on a closer scrutiny) reveal 
a deeper meanings, like:

“In the ignorance that implies the impression that knits knowledge that finds the 
nameform that whets the wits that convey contacts that sweeten sensation that 
drives desire that adheres to attachment that dogs death that bitches birth that 
entails the ensuance of existentiality.” (James Joyce, Finnegans Wake)

 In my view, at least, the key here is the “nameform that whets the wits 
that convey contacts”, which might be regarded as a summary of the whole, 
roughly glossed as the nameform –the word –which sharpens the intelligence 
which finds (or deliberately establishes) unexpected contacts (meanings) 
between the words, just as Murui does.

Now let us return to the word games the Murui play, quoting Ramirez, 
who notes that the maestro in the mambeadero he describes brings about a:
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“Mutation of language . . . His voice is a discourse charged with the language and 
culture of the Uitotos. When it is literally transcribed into Spanish, the meanings in 
the latter language appear as a surprising semantic flow. At times the word halts, 
creating veritable associative ´sparks´ in the suffixes, prefixes and morphemes, 
which, when they arise, are perceived as ´bouquets´ of comprehension, and then 
disappear in the act, completely overflowing the context in which they were 
spoken. . . the Uitoto language. . . consists of an endless associative flood. [The 
maestro´s] word flows along outside of the context of meaning and when we think 
we understand it, that meaning moves back and forth in our understanding in an 
ungraspable way, acquiring its maximum strength when it vanishes and becomes 
multi-referential” (Ramirez s/f). 

At first reading, they are like many other ancient ones in that, in large 
measure, they are saturated in murder, revenge, cannibalism incest, rape, 
black magic and so forth, but their intention is to edify -- to purge the listener 
of his deepest anxieties and fears. 

When a Murui tale-teller gets going, he will hold you for hours as he 
improvises around the main theme, zig-zags here and there, returns, 
continues and interjects the odd commentary or explanation. For that and the 
complexity of the tales, it is difficult to summarize them.  

What makes it even more frustrating for an outsider is that unless he is 
thoroughly familiar with the beliefs and customs of the Murui, he will no 
more grasp the full meaning of the story than a person who leafs through   
Finnegans for the first time. 

 To elucidate this, we may resort to a well-known myth, originally 
recorded and translated into Spanish by Konrad Theodor Preuss, the German 
ethnologist who, in 1914, undertook the first exhaustive study, in situ, of the 
Uitoto (his term) culture. 

The culture hero of this myth is Nonueteima7, his antagonist is an evil 
witch called Nofɨniyeikɨ and to complete the triangular structure which 
characterizes many of these tales, there is his daughter, Ofaniño, who acts as 
the bait for her cannibal father. Nofɨniyeikɨ invites any young man who visits 
them to sleep with her, without their knowing that he has placed scorpions 
and serpents in her vagina, so that they will die and he can eat them.

Not Nonueteima, though, whose magical powers enable him to detect 
and undo the danger, sleep with, and marry her and leave the old man´s 
home unscathed. Later, he returns with the couple´s two young children, 
whereupon, in accordance with the Murui custom, he has to work for him.

Nofɨniyeikɨ then sets Nonueteima several tasks, like chopping down trees 
to clear the land for a chagra and burning them, but it is really a pretext to 
kill him with black magic with a series of apparent accidents. To start with, 
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Nonueteima counters the attempts with his own magic, but he is finally lured 
into a fish trap and drowns. However, he lives on in the supernatural world 
as an embodiment of the Higher Word.  

This becomes evident when his two children, who were too young when 
he was killed to remember him, come across the head of their father, who 
tells them the whole story. Finally, with a deceit of their own –which has to 
do with healing the old man of chiggers and also relies on magic –they push 
him into the fire in the maloca and he is burnt to death.

 Now, as the commentator of Finnegans does, we decipher some of the 
connotations the myth, with the commentaries of Dr Ramirez, who worked 
under the guidance of the Murui sage, Óscar Román:

     “Nofɨniyeikɨ = devourer of stones.   The names of the two children=the 
Uitoto equivalent of Ursa Major and Ursa Minor. When Nonueteima chopped 
down the trees for the clearing, he was ordered to first burn those on the 
periphery and finally, those in the center and he was surrounded by flames: 
a warning that the opposite is the correct procedure.  To escape, he turned 
himself into a lizard, kuema: kue=I; ma=power; I am the power. The trap 
refers, among other things, to the bread made from cassava starch the old 
man always held in his hand. 

The starch is jaɨyɨkɨ:  one of whose roots is “to trap”The trap is also the narrow 
canyon of the river Araracuara. The chiggers the old man had, oroyɨ: o=you, 
ro=should sing, yɨ=the round pineapple which teaches you to sing

  and it is also used to heal the complaint, that is, the children “blew” (chanted) 
over the fruit to aggravate his itching instead.

  Then they sang the same magical chant which their grandfather used to put 
Nature to sleep, meanwhile rocking him in his hammock and so defenseless, he 
was thrown into the fire. What they were doing, says the gloss, was to return him 
to childhood, so that that illness would not continue to disturb mankind”. 

The story as such ends there, but its different lessons are echoed in other 
myths, for example, ones which instruct the Murui in the art of conscious 
dreaming.   Thus, the idea of the (fish) trap is related to the organs of sense 
which are the lords of sleep and enable us “catch” sweet dreams, as the 
commentator explains: “komekɨ = heart; kome =people; k= egg, half sphere; 
but the heart is sweet, that is why its etymological origin is k+ifo= honey. 
K+ide also means that when I discover something, I catch it and understand 
it, my heart softens.
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Conclusions
You cannot conclude anything about life because the interlocking of its 
parts is too complex. You cannot “trap it”, as the West tries to do, with 
straightforward logical reasoning. However, for most, whether that reduction 
is in the form of religious commandments, wise sayings, scientific formulae, 
computer codes and all the rest, it does work, albeit on a bare functional level. 

For a few, nevertheless, it rankles, and they defy it with art, mysticism, 
speculation and, yes, madness. For the Murui, this urge towards omniscience 
may have arisen because their survival depended on articulating all of 
the interrelated nuances of their environment.  Nevertheless, we should 
be wary of going to the other extreme of romanticizing the “oneness with 
Nature” of the pre-literate mentality. In many respects, the analytical 
approach has made our lives more hygienic, abundant and comfortable                                                                    
“Las palabras son de aire, y van al aire”: yes! But words are all we writers have 
and if we are not content with them, it is because we sense that the word 
may be more than a tool to persuade, instruct, condole, etc. but the power to 
penetrate the core of life. 

“We are trapped in meaning, which is a powerful annihilator of the true 
communication that is the game of self-discovery” (from the commentator of 
the Murui myth). A writer doesn’t know what he means till he writes it and 
when he reads what he writes he is not sure that that is what he means. Or 
in the case of Joyce, that it does not convey everything which he wants to say.

  If we were to take a Platonic view of words, they would be like the 
shadows on the wall of a cave cast by the true reality outside. The pretension 
of Finnegans is that if you force words to their limit, you can reverse the 
process and they will lead you back into the light of the real. Obscure as it is, 
Finnegans is a heroic folly.

 “Why is there no word tender enough to be your name?” (From Joyce´s 
play Exiles). Is it because words are never enough, that there are never 
enough words for the writer? Is it any coincidence that a writer who begins 
with the above ends in “bababadalghara-ghtakamminarron-nkonnbronnto-
nnerronntuo-nnthunntrovarr-hounawnsk-awntoohooho-ordenenthurnuk” 
(Joyce´s abovementioned “thunder-word” cobbled together from ten 
languages, including Hindustani). In the end Joyce doesn´t multiply words so 
much as restore their potency. 

 The entangled wills of the writer and his substances are irrelevant to the 
main consideration: that words have a dominion of their own. Whether the 
writer enters it with the aid of stimulants or, like Joyce, by a natural fever in 
the mind, the challenge is to learn the language (of language) and turn it to 
his own ends. But how, when the permutations are infinite? 
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Bless him or curse him, Joyce wasn´t afraid to yield to the madness of 
the enterprise, knowing, as he did, that  words are only signs which denote 
sounds, but when we assign  meanings to them, we forget that words are in a 
dominion of their own and once brought into use, the meanings may take on 
a life of their own, especially in their relations with one another.  What Joyce 
grasped were deeper structures in these relations which defied the very logic 
we think we use words for, ones which pointed to supra-verbal truths, secrets 
which the words keep to themselves and that nearly everyone else regard as 
gibberish. Precisely because magical plants disorient the writer so much, they 
offer an insight into that wilful realm of malleable meanings. But to benefit 
from it, he would have to be as bold, talented and obsessive as Joyce.  Still, 
we lesser men can learn from him and . . .the Murui.
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Notes
1 In the 1980s, Saul Bellow asked James Atlas, who was working on a New York 
Times Magazine profile of Allan Bloom, “Who is the Tolstoy of the Zulus? The Proust 
of the Papuans? I’d be glad to read him.” See:  https://medium.com/the-shadow/
tolstoy-the-zulus-and-the-crimea-a8bee601b955
2 https://www.youtube.com/watch?v=WzcxRU6e-K0&ab_channel=Mckennaism
3 Dr.  Fabio Ramírez, Ambil (tobacco), humanitas and daimon, from the standpoint of 
ethno-medicine. unpublished book. The author can be contacted at: drfabioramirez@
gmail.com
4 Dr.  Fabio Ramírez. Op. cit.
5 Probably ɨdachikaɨ (Editor’s note)
6  ‘to believe’, ‘to fecundate’ (Editor´s note)
7 The full text of this and other texts may be consulted at Preuss (1944: vol 2 pp 423 ss)
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Resumen

Presentamos la transcripción, traducción y glosado de un total de seis arrullos wawae magütá en este 
artículo, cuatro recogidos por la Asociación Eware en el marco del Proyecto Integral de Atención a la 
Familia Indígena del Instituto Colombiano de Bienestar Familiar y dos documentados por Alejandro 
Prieto en el desarrollo de su tesis doctoral. Los wawae magütá son una protección cantada para los 
bebés, cuyo espíritu se encuentra en peligro al estar amenazados por los ngò̰o̰ ‘espíritus que dañan 
el bienestar’, ngaite ‘espíritus’ y animales con pòra fuerte, tales como el ngurukù ‘gallinazo’, airú 
‘perro’, áí ‘tigre’ y woka ‘vaca’. Así, considerando estas amenazas, los arrullos wawae se cantan solo 
en inmediaciones del hogar y la chagra, o en sí en espacios seguros como el seno materno que carga y 
resguarda al bebé, y exclusivamente durante horas diurnas de la vida cotidiana, pues, de lo contrario, 
de cantarse en el monte o, en altas horas de la noche, el bebé corre peligro de ser cutipado.
Palabras clave: arrullos, wawae, magütá, tikuna

Abstract

In this article, we present the transcription, translation and glossing of a total of six magütá lullabies 
in this article. Four were collected by the Eware Association as part of the Proyecto Integral de 
Atención a la Familia Indígena of the Instituto Colombiano de Bienestar Familiar and two were 
documented by Alejandro Prieto in the development of his doctoral thesis. The wawae is a chanted 
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protection for babies, whose spirit is endangered by being threatened by ngò̰o ̰‘spirits that harm 
well-being’, ngaite ‘spirits’ and animals with strong pòra, such as the ngurukù ‘black vulture’, airú 
‘dog’, áí ‘tiger’ and woka ‘cow’. Thus, considering these threats, the wawae lullabies are sung only 
in the vicinity of the home and the chagra, or in safe spaces such as the mother’s womb that 
carries and protects the baby, and exclusively during daylight hours of daily life. Otherwise, if 
sung in the bush or late at night, the baby is in danger of being cutipado ‘sick’.
Keywords: Lullaby, wawae, magütá, Tikuna

Resumo
Neste artigo, apresentamos a transcrição, a tradução e a glosa de um total de seis cantos wawae 
magütá, quatro coletados pela Associação Eware no âmbito do Projeto Integral de Atenção à Família 
Indígena do Instituto Colombiano de Bem-Estar Familiar e dois documentados por Alejandro Prieto 
no desenvolvimento de sua tese de doutorado. Os wawae magütá são uma proteção cantada para 
os bebês, cujo espírito está em perigo por serem ameaçados por ngò̰o ̰‘espíritos que prejudicam o 
bem-estar’, ngaite ‘espíritos’ e animais com pòra forte, como o ngurukù ‘galinha’, airú ‘cachorro’, áí 
‘tigre’ e woka ‘vaca’. Assim, considerando essas ameaças, as canções de ninar wawae são cantadas 
somente nas proximidades da casa e do chagra, ou em espaços seguros, como o ventre da mãe que 
carrega e protege o bebê, e somente durante as horas de luz do dia da vida diária, caso contrário, 
se cantadas no mato ou tarde da noite, o bebê corre o risco de ser cutipado.
Palavras-chave: cantigas de ninar, wawae, magütá, tikuna

Presentación

En esta compilación, presentamos un total de seis arrullos wawae magütá 
(ISO 639-3:tca)1. Estos fueron grabados en un lapso de aproximadamente 

treinta años en distintas comunidades magütá en la Triple Frontera Amazónica 
de Perú, Colombia y Brasil, y provienen principalmente de dos fuentes: el 
patrimonio sonoro del Museo Etnográfico Magütá de Mocagua (MEMC) y el 
trabajo de campo que Alejandro Prieto Mendoza realiza para su tesis doctoral 
en Estudios Amazónicos, línea Historia y Culturas, por la Universidad Nacional 
de Colombia, sede Amazonia. 

Los cantos de la primera fuente (MEMC) fueron grabados en distintos años 
durante, aproximadamente, 1990 al 2004 por la Asociación Eware, en la que 
participaron Hugo Armando Camacho González (antropólogo del ICBF) y los 
profesores magütá Sergio Ramos del Águila, Roger Fernández Lorenzo, María 
Auxiliadora León Bastos, entre otros, quienes documentaron tales arrullos en 
el marco del proyecto de Atención Integral a la Familia Indígena del Instituto 
Colombiano de Bienestar Familiar (ICBF) y en comunidades como Arara (1996) 
y Nazareth (1998). 

Este primer grupo de cantos recoge la palabra de los abuelos y abuelas 
magütá de varias comunidades colombianas, también de agentes educativos 
y docentes, por lo que para mayor información recomendamos revisar las 
publicaciones de El Capillejo Tikuna (Camacho González, Ramos del Águila, 
Fernández Lorenzo, León Bastos, Ramos del Águila, & Eware, 2004c, 
2004b, 2004a; 2004). Además, estos cantos fueron grabados en casetes y 
posteriormente trabajamos en su digitalización dentro del Archivo de Lenguas 
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Indígenas de la Amazonía (ARDILIA), así que se encuentran disponibles y 
de acceso abierto en la Colección Museo Etnográfico Magütá de Mocagua. 
Las cantoras y el cantor de los cuatro arrullos del MEMC fueron las abuelas 
Celia Parente, Hercilia Cristiano Guzmán y Agustina Manduca, y el abuelo 
Mario Sánchez Botón. La segunda fuente de esta compilación son los cantos 
grabados por Alejandro Prieto correspondientes al mes de octubre del año 
2023 y se registraron en la Comunidad Indígena de Cushillococha (Mariscal 
Ramón Castilla, Loreto, Perú) gracias al apoyo interno del Fortalecimiento 
de la Investigación en la Universidad Nacional de Colombia, sede Amazonia 
2022-2023. Las cantoras fueron la profesora Dorisa Guerrero y la madre 
artesana Eva Murayari. A la fecha, este segundo grupo de arrullos se encuentra 
también disponible en ARDILIA. Queremos resaltar que para cada fuente se 
cuenta con mayor cantidad de arrullos; sin embargo, solo presentamos estos 
seis arrullos porque consideramos ilustran las temáticas, arte verbal, forma y 
temáticas del canto wawae. 

La transcripción y traducción de los wawae de los magütá colombianos 
(Colección MEMC) fue realizada por el Dr. Wachiaü̃kü Abel Santos Angarita, 
mientras que la transcripción y traducción de los wawae de las magütá 
peruanas (trabajo de campo de Alejandro Prieto) fue obra de Doris Huancho 
Guerrero, traductora e intérprete ticuna certificada por el Ministerio 
de Cultura del Perú mediante la Resolución Viceministerial N° 000023-
2022-VMI/MC. La versión final de la transcripción y traducción estuvo a 
cargo de Alejandro Prieto Mendoza, quien también se encargó del glosado 
siguiendo, principalmente, los trabajos de Montes (2004) y Anderson y 
Anderson (2016). Los textos han sido presentados en líneas que fueron 
delimitadas mediante pausas; además, utilizamos las reglas de glosado 
del Instituto de Lingüística del Instituto Max Planck para la Antropología 
Evolutiva. Para mayor información sobre las glosas y la pronunciación de 
las palabras en lengua magütá, ver la parte final de esta introducción.

En cuanto a los arrullos wawae, estos son una de las muchas prácticas de 
protección que realizan los magütá a lo largo de la vida, siendo estas especialmente 
importantes en la primera infancia del recién nacido, dado su inestabilidad 
ontológica y estado amenazado ante el peligro de los ngò̰o̰ ‘espíritus que dañan el 
bienestar’ y ngaite ‘espíritus’ Además de la amenaza de estas entidades, también 
se nombran animales con pòra fuerte, tales como el ngurukù ‘gallinazo’, airú 
‘perro’, áí ‘tigre’ y woka ‘vaca’, quienes morderán al bebé o le picarán los ojos 
en caso no se duerma y no tome la leche de su madre. Así, considerando estas 
amenazas, los arrullos wawae se cantan solo en inmediaciones del hogar y la 
chagra, o en sí en espacios seguros como el seno materno que carga y resguarda 
al bebé, y exclusivamente durante horas diurnas de la vida cotidiana, pues, de 
lo contrario, de cantarse en el monte o, en altas horas de la noche, el bebé corre 
peligro de ser cutipado. Con todo ello, consideramos que los wawae magütá son 
más que solo la actividad de cantar un arrullo, pues esa palabra cantada protege 
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y asegura al bebé de los peligros del entorno mientras que, por lo tanto, fortalece 
y asegura el naẽ ‘alma, espíritu’ y naüne ‘cuerpo’; en otras palabras, los arrullos 
wawae son una protección cantada.

Para finalizar, algunos comentarios de índole de arte verbal y características 
lingüísticas resaltantes son la reduplicación constante del quechuismo wawa 
‘bebé’, el cual da el nombre al canto de arrullo wawae; para más información 
sobre la presencia de este quechuismo en arrullos de la Amazonía peruana, 
colombiana y brasilera, ver Prieto Mendoza (2023). Sobre tal nombre, wawae, 
este se compone por la palabra quechua mencionada más el sufijo –e ‘pred.
event’, quien Bertet (2020, p. 333) glosa como ‘realizar una acción que 
involucre el objeto X’, y cuando se añade a onomatopeyas ‘hacer el sonido 
X’. Traigo a colación estas dos glosas, ya que wawa-e ‘bebé-pred.event’ puede 
entenderse tanto como ‘mecer a un bebé’, hecho que respondería a la primera 
interpretación de Bertet, como también a ‘hacer el sonido wawa’, en consonancia 
con la segunda interpretación. Digo esto porque los arrullos magütá son 
bastantes transparentes en el segundo sentido, ya que se reduplica varias veces 
el quechuismo wawa en los arrullos que ponemos a disposición; es decir, wawae 
puede entender como ‘hacer el sonido wawa varias veces’, aunque no se puede 
dejar de lado que la interpretación de ‘mecer al bebé’ es también plausible. 
Cabe recalcar que bebé en lengua magütá es õchana ‘recién nacido’ y õõ ‘bebé 
hasta antes de caminar (Santos Angarita, 2022), y wawa no es tan fácilmente 
relacionable con el significado de bebé, por ejemplo, entre los magütá de Brasil, 
por lo que incluso podría asemejarse más a una sílaba sin contenido léxico. Sin 
embargo, sí es asociado con el significado de bebé entre magütás peruanos. 
Siguiendo con este término, el mismo acerca al arrullo magütá a una compleja 
red y difusión de canciones de cuna próximas a grupos de la Amazonía peruana 
y la red Ucayali-Amazonas, como apunta Prieto (2023). Esta “cercanía” con 
grupos peruanos del Ucayali y el Amazonas también aplica en el uso de la 
bilabial vibrante múltiple <brr> que entona la abuela Agustina Manduca en 
el wawae n°3, pues esta bilabial también se utiliza para entonar arrullos shipibo-
konibo, yagua, kakataibo, urarinas, entre otros (Prieto Mendoza, 2023).

Otro aspecto importante es el empleo de las formas poéticas de paralelismo 
semántico y repetición, las cuales, a juzgar por su productividad, son más 
recursos estilísticos en tanto esporádicos o no sistemáticos en la composición 
textual del canto. Si bien es necesario un estudio más detallado sobre la 
productividad de ambas formas, consideramos sobre la base de la literatura 
previa y mi experiencia con el arrullo magütá que la repetición tiene un 
mayor grado de productividad y el paralelismo semántico resulta esporádico. 
Además, hay fórmulas en los arrullos wawae en el sentido de grupo de 
palabras que se emplean regularmente para expresar una idea. Estas fórmulas 
son pa wawa ‘VOC. bebé o pa wawi ‘VOC. bebito, y <pa miĩ> -  <pa mixĩ> 
‘CD seno (leche)’, y se emplean, por lo general, a final de línea por lo que la 
la línea en arrullo wawae magütá es de marcado de bordes (Michael, 2019). 
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Por último, la incorporación nominal también se hace presente en el arrullo 
magütá; como apunta Montes (2004, 2016), la incorporación de un nombre 
ligado en lengua magütá permite crear nombres de acciones o actividades 
usuales, hecho que vemos en distintos arrullos de este corpus para el caso 
de na-kawe-etü ‘3p-arrancar-ojos’ y na-pè-etü ‘3p-dormir-ojos’, acciones que 
remiten, la primera, a la amenaza del ngurukù ‘gallinazo’ y, la segunda, al 
sueño esperado del bebé. Por último, no hay rima en sentido estricto en el 
arrullo magütá en tanto esta es un subproducto de la repetición. Tampoco, se 
constata aliteración u otras formas de paralelismo sonoro.  

Convenciones ortográficas magütá
Escogemos representar la nacionalidad y origen de los arrullos wawae a través 
de las convenciones ortográficas empleadas por la razón de que actualmente 
hay cuatro propuestas entre los magütá de Perú, Colombia y Brasil (Leturia 
Nabaroa, 2011), y cada una también es vehículo de identidad nacional. 

1.	 Escrita magütá peruana
•	 Las vocales orales orales son /a/ <a>, /e/ <e>, /i/ <i>, /o/ 

<o>, /u/ <u> y /ɯ/ <ü>, más su contraparte nasal, por ejemplo, 
/ã/ <ã> y laringal /a/̠ <a>̠.

•	 Las consonantes son /b/ <b>, /d/ <d>, /ɟ/ <y>, /g/ <g>, /m/ 
<m>, /ɲ/ <ñ> /ɳ/ <ng>, /p/ <p>, /t/ <t>, / t͡ʃ/ <ch>, /k/ 
<c>, /w/ <w>, /ɾ/ <r> y /ʔ/ <x>. Represento el tono alto 
ortográficamente: <á>.

2.	 Escritura magütá colombiana: 
•	 Las siguientes vocales orales /a/ <a>, /e/ <e>, /i/ <i>, /o/ 

<o>, /u/ <u> y /ɯ/ <ü>, más su contraparte nasal, por ejemplo, 
/ã/ <ã>. No represento las vocales laringales.

•	 Las consonantes son /b/ <b>, /d/ <d>, /ɟ/ <y>, /g/ <g>, /m/ 
<m>, /ɲ/ <ñ> /ɳ/ <ng>, /p/ <p>, /t/ <t>, / t͡ʃ/ <ch>, /k/ 
<k>, /w/ <w>, /ɾ/ <r> y no represento /ʔ/. Escribo dos tonos: 
alto <á> y bajo <à>. 

Glosas
1p ‘primera persona’; 2p ‘segunda persona’; 3p ‘tercera persona’; 3AF ‘tercera 
persona afectivo’; AC ‘acusativo’; AN ‘animado’; BP ‘base pronominal’; CAUS 
‘causativo’; CD ‘complemento direccional’; COP ‘cópula’; DIM ‘diminutivo’; 
DEM ‘demostrativo’; G ‘género’; LOC ‘locativo’; M ‘masculino’; NEG ‘negación’; 
NMLZ ‘nominalizador’; NPAS; PROS ‘prospectivo’; R ‘realis, modo real’; rdpl 
‘reduplicación’; SG ‘singular’; TOP ‘tópico’; VOC ‘vocativo’.
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Wawae n°1
Este primer arrullo wawae fue grabado el 03/10/2023 en la Comunidad 
Indígena de Cushillococha (Perú). La transcripción y traducción fue hecha 
por Doris Huancho Guerrero y Dorisa Guerrero. Además, la revisión y 
glosado fueron hechos por Alejandro Prieto Mendoza. La cantante es Eva 
Murayari.

1. wawawawawa 
wawa 
bebé.rdpl 
bebé, bebé, bebé’

2. nuxmae pa mixĩ 
nuxmae 		  pa 	 mixĩ 
buenos.días 	 CD 	 seno 
‘buenos días’

3. taxṹxü ̃tá cuxaxu taxǘxü ̃ta cuxaxu 
taxṹ-xũ̈	   tá	   cu-xaxu	 taxǘ-xü	̃ tá	 cu-xaxu 
NEG-NMLZ PROSP 2p.sg-llorar	 NEG-NMLZ	 PROSP 2p.sg-llorar 
‘no llores bebé, no llores’

4. ngo̠xo cuxcax̠ nua naxũ tá pa mixĩ 
ngo̠xo	 cux-cax̠		 nua	 na-xũ	 tá 	 pa 	 mixĩ 
demonio	 2p-para		 aquí 	 3p-ir	 PROSP	 CD	 seno 
‘el diablo vendrá por ti’

5. marütama cuxaxu taxṹxũ̈ tá cuxaxu pa mixĩ	 
marütama cu-xaxu	 taxṹ-xũ̈	   tá	    cu-xaxu   pa mixĩ 
basta	  2p-llorar	 NEG-NMLZ  PROSP  2p-llorar CD seno 
‘basta bebé, no llores, no llores más’

6. daa tá yima ai rü cuxcax̠ nua naxũ pa mixĩ 
daa tá	 yima ai    rü  cux-cax̠	  nua	  na-xũ  pa mixĩ 
este PROSP   esse tigre TOP	2p-para	 aquí	  3p-ir CD seno 
‘aquí está el tigre y viene a por ti’

7. ngẽxguma cuxaxugu rü ai ta cuxũ̈ nangox pa mixĩ 
ngẽxguma cu-xaxu-gu	   rü ai	   cu-xũ̈  na-ngox  pa   mixĩ 
si		  2p-llorar-PART y   tigre  2p-AC 3p-morder CD  seno 
‘si sigues llorando el tigre te morderá’

8. wawawawawa 
wawa 
bebé.rdpl 
‘bebé, bebé, bebé’
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9. wawa rü tá naxaxu pa mixĩ 
wawa	 rü 	 tá 	 na-xaxu 	 pa 	 mixĩ 
bebé 	 TOP	 PROSP	 3P-llorar	 CD	 seno 
‘no llores bebé’

10. ñu̠xmax rü cuxü ̃chapexẽẽ pa mixĩ 
ñu̠xmax rü 	 cu-xũ̈ 	 cha-pe-xẽẽ 		  pa 	 mixĩ 
ahora	 TOP	 2p-AC	 1p-dormir-CAUS	 CD	 seno 
‘te estoy haciendo dormir’

11. erü cuxrü mama rü dauxchitawa taxu taxuxü̃tá inangu pa mixĩ 
erü     cuxrü mama  rü    dauxchita-wa taxuxü̃táma i-na-ngu  pa  mixĩ 
porque tuyo   madre TOP monte-LOC  no   v.t.a-3p-llegar CD seno 
‘porque tu mamá se fue al monte y todavía no vendrá’

12. taxṹ-xü ̃tá cuxaxuxü ̃
taxṹ-xũ̈	     tá     cu-xaxu-xü̃ 
NEG-NMLZ  PROSP  2P-llorar-NMLZ 
‘no vayas a llorar’

13. wawawawa
	 wawa
	 bebé.rdpl
	 ‘bebé, bebé, bebé’

14. wawawawawa
	 wawa
	 bebé.rdpl
	 ‘bebé, bebé, bebé’

15.  taxṹxü ̃tá cuxaxu pa mixĩ
	 taxṹ-xũ̈		  tá	  cu-xaxu	 pa	 mixĩ
	 NEG-NMLZ	 PROSP	  2P-llorar	 CD	 seno
	 ‘no vayas a llorar’

16. ngẽxguma cuxaxugu rü ngo̠xo cuxcax̠ nua tá naxũ pa Geomali 
ngẽxguma cu-xaxu-gu  rü ngo̠xo  cux-cax̠ nua  tá   na-xũ pa Geomali 
si    2p-llorar-PART y  demonio 2p-para aquí PROSP 3p-ir voc Geomalia 
‘si sigues llorando el demonio vendrá aquí por ti Geomalia’

17. wawawawawa 
wawa 
bebé.rdpl 
‘bebé, bebé, bebé’

18. ñaata nixĩ a ngaite rü cuxü ̃tá nangoxü pa mixĩ 
ñaa-tama   nixĩ  a  ngaite rü cu-xũ̈  tá    na-ngo-xü       pa  mixĩ 
este-el.mismo 3.COP G espíritu y  2p-AC PROSP 3p-morder-NMLZ CD seno 
‘aquí está el nagite y te morderá’
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19. ngẽxguma tá cuxaxugu yima ai rü cuxcax̠ tá yea ne naxũ 
ngẽxguma tá  cu-xaxu-gu   yima ai   rü  cux-cax̠ tá   yea  ne na-xũ 
si   PROSP 2P-llorar-PART ese  tigre TOP 2p-para PROSP ese  de 3p-ir 
‘si sigues llorando el tigre de ese (refiriéndose a mí) vendrá por ti’

20. rü cuxü ̃tá nango pa mixĩ 
rü  cu-xũ̈  tá    na-ngox    pa  mixĩ 
y   2p-AC  PROSP 3p-morder CD seno 
‘y te va a morder bebé’

21. wawawawawawa 
wawa 
bebé.rdpl 
‘bebé, bebé, bebé’

22. taxṹxü ̃tá cuxaxuxü ̃
taxṹ-xũ̈	   tá	    cu-xaxu-xü̃ 
NO-NMLZ  PROSP 2p-llorar-NMLZ 
‘no llores llorón’

23. 	erü cuxrü mama rü taxuxüt̃á inangu 
erü	 cuxrü	 mama	 rü	 taxuxü̃táma i-na-ngu 
porque	 tuyo	 madre	 TOP	 no	     v-t.a-3p-llegar 
‘tu mamá todavía no llega’

24. dauxchitawa taxu yíxema cuxrü papamaxã pa mixĩ 
dauxchita-wa taxuxü̃táma yíxema cuxrü  papa-maxã pa  mixĩ 
monte-en   no		  el.que	   tuyo	 papa-con  CD seno 
‘se fue al monte con tu papá’

25. ngẽmacax̠ nixĩ i cuxü ̃chapexẽẽxü ̃pa mixĩ 
ngẽmacax̠ nixĩ 	   i 	 cu-xũ̈ 	 cha-pe-xẽẽ-xü̃ 		    pa mixĩ 
por.eso 	  3.COP G	 2p-AC	 1p-dormir-CAUS-NMLZ CD seno 
‘por eso te hago dormir’

26. erü cuxrü mama rü nua tatax rü chauxüt̃awa cuxü ̃tatax pa mixĩ 
erü   cuxrü  mama  rü   nua  tatax rü  chauxũ̈tawa cu-xũ̈  tatax pa  mixĩ 
porque tuyo  madre  TOP aquí  ¿?   y  conmigo   2p-AC ¿?   CD  seno 
‘porque tu mamá te dejó conmigo y te estoy cuidando’

27. wawawawawa 
wawa 
bebé.rdpl 
‘bebé, bebé, bebé’

28. wawa marütama naxaxu ñu̠xma rü marü choxũ̈ cupexü ̃pa mixĩ 
wawa marütama na-xaxu ñu̠xmatama  rü  marü cho-xu  cu-pe-xũ̈      pa mixĩ 
bebé basta  3p-llorar ahora      y  basta  1p-AC 2p-dormir-NMLZ  CD  seno 
‘ya no estás llorando, ya te me dormiste bebé’
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29. wawawawawa 
wawa 
bebé.rdpl 
‘bebé, bebé, bebé’

Wawae n°2
Este segundo arrullo wawae fue grabado el 05/10/2023 en la Comunidad 
Indígena de Cushillococha (Perú). La transcripción y traducción fue hecha 
por Doris Huancho Guerrero y Dorisa Guerrero. Además, la revisión y glosado 
fueron hechos por Alejandro Prieto Mendoza. La cantante es Dorisa Guerrero, 
del clan garza.

1. pa wawi pa wawi 
pa 	 wawi 	  pa 	 wawi 
voc	 bebito 	  voc	 bebito 
‘bebito, bebito’

2. taxṹxü ̃i cuxaxu pa wawi 
taxṹ-xũ̈		  i	 cu-xaxu		 pa	 wawi 
NEG-NMLZ	 R	 2p-llorar	 voc	 bebito 
‘no llores, bebito’

3. pa wawi pa wawi 
pa 	 wawi 	  pa 	 wawi 
voc	 bebito 	  voc	 bebito 
‘bebito, bebito’

4. mama i tá puracü pa wawi 
mama 	 i 	 tá	  puracü 	 pa 	 wawi 
mamá	 G	 PROSP	  trabajo	 voc	 bebito 
‘mamá se irá a trabajar

5. tama nüxü ̃cucuaxü ̃pa wawi 
tama	 nüxũ̈	 cu-cuax-ũ̈	  pa	  wawi 
no	 a.él	 2p-saber-NMLZ	 voc	  bebito 
‘no sabes bebito...’

6. mama i tá puracü 
mama 	 i 	 tá 	  puracü 
mamá	 R	 PROSP	  trabajo 
‘mamá se irá a trabajar’

7. mama i tá puracü pa wawi 
mama	  i 	 tá 	  puracü 	 pa 	 wawi 
mamá	 R	 PROSP	  trabajo	 voc	 bebito 
‘mamá se irá a trabajar’



 Arrullos wawae magütá | Santos-Angarita, A., y Prieto-Mendoza, A. | 133 |

Wawae n°3
Este tercer arrullo wawae se grabó el 27//07/1996 en la Comunidad 
Indígena de Arara como parte del Proyecto de Atención a la Familia Indígena 
del Instituto Colombiano de Bienestar Familiar. La cantante fue la abuela 
Agustina Manduca, del clan Tigre, y proveniente de la Comunidad Indígena 
de Nazareth. Para mayor información y escucha, revisar (Manduca, 1996).

1. brr brr brr brr brr 
‘bilabial vibrante múltiple’

2. napèetü pa wawawawawa 
na-pè-etü 	 pa	 wawa 
3p-dormir-ojos	 voc	 bebé.redpl 
‘duerme bebé, bebé, bebé’

3. wawawawawa 
wawa 
bebé.redupl 
‘bebé, bebé, bebé’

4. pèrietü pa wawa rü nuũkü ya airú pa wawa 
pè-ri-etü    pa wawa rü nũkü   ya airú    pa  wawa 
dormir-DIM-ojos voc bebé   y  estar.cerca G  perro voc bebé 
‘cierre sus ojitos bebé; el perro viene a por usted, bebé’

5. wawawawawa 
wawa 
bebé.redupl 
‘bebé, bebé, bebé’

6. wawawawawa wawawawa 
wawa		  wawa 
bebé.redupl	 bebé.redupl 
‘bebé, bebé, bebé’

7. wawawawawa 
wawa 
bebé.redupl 
‘bebé, bebé, bebé’

8. númàü ̃nii ̃ ́ngaite pa wawa rü peiĩ ningoku pa wawa 
númà-ü ̃   nii ̃ ́    ngaite  pa  wawa rü peĩ ni-ngoku    pa   wawa 
aquí-NMLZ 3.COP espíritu  voc bebé   y  ¿? 3p-morder voc bebé 
‘aquí está el ngaite, bebé; los va devorar a ustedes, bebé’
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9. napèetü pa wawa 
na-pè-etü    pa  wawa 
3p-dormir-ojos  voc bebé 
‘duerme, bebé’

10. rü númàü ̃nii ̃ ́ngaite rü ngietaa i mama 
rü númà-ü ̃   nii ̃ ́  ngaite  rü ngeta   i  mama 
y  aquí-NMLZ 3.COP espíritu  y  donde G madre 
‘aquí donde mamá está el ngaite’

11. waaawawa waaa waaaawa 
wawa 
bebé.redupl 
‘bebé, bebé, bebé’	

12. taki i nakà kiáú pa wawa rü na naachi rü napèetü pa wawa 
taki i nakà ki-áú   pa wawa rü na-nachi rü na-pè-etü      pa wawa 
¿? R ¿?  2p-llorar voc bebé y  3-picar  y  3-dormir-ojos  voc bebé 
‘estás llorando, bebé; te va a picar los ojos, duerme, bebé’

13. ñáàmàtama nii ̃ ́woka pa wawa rü tüü ̃i nangòku pa wawa 
ñáà-mà-tama    nii ̃ ́ woka pa  wawa rü tü-ü̃  i   na-ngòku  pa wawa 
esta-BP-él.mismo 3.COP vaca  voc bebé y  3AF-AC R 3p-morder voc bebé 
‘aquí está la vaca, bebé; te va a morder, bebé’

14. pèetü pa wawa, ngaite ñeta ni uuũ pa wawa 
pè-etü    pa wawa ngaite  ñeta  nii  uuu pa  wawa 
dormir-ojos voc bebé  espíritu dónde 3.COP ¿?  voc bebé 
‘cierre los ojos wawa, ya viene el ngaite’

15. kùü ̃ĩ nachuneeetü pa wawa rü napètü 
kù-ũ̈  ĩ na-chunee-etü  pa wawa rü na-pè-etü 
2p-AC R 3p-pescar-ojos  voc  bebé  y   3p-dormir-ojos 
‘te va a sacar los ojos, duerme y cierra los ojos’

16. rü takü nakà kùáú pa wawa 
rü ta-kü       nakà  kù-áú  pa  wawa 
y  ser.grande-NOMLZ ¿?  2p-llorar  voc bebé 
‘es grande, viene por ti y estás llorando, bebé’

17. pèetü pa wawa 
pè-etü    pa  wawa 
dormir-ojos voc  bebé 
‘duerme y cierra los ojos, bebé’
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18. chaĩĩ nanachi pa wawa 
chaĩi na-nachi pa  wawa 
¿?   3-picar   voc bebé 
‘él te va a picar bebé’

19. brr brr brr brr 
‘bilabial vibrante múltiple’

Wawae n°4
Este cuarto arrullo wawae fue grabado el 05/11/1998 en la Comunidad 
Indígena de Nazareth durante el III Encuentro de Ancianos y Padres de 
Familia. La cantante es la abuela Celia Parente, perteneciente al clan maraca y 
natural de la Comunidad de San Antonio. Para mayor información y escucha, 
revisar (Parente, 1998).

1. Wawawawawa rü napè pa miĩ 
wawa rü   na-pè   pa  miĩ 
bebé  y  3p-dormir CD leche 
‘Bebé, bebé, bebé duerme y toma tu leche’

2. ñáàmàmà nii ̃ ́ngaite pa miĩ rü napè 
ñáà-màmà   nii ̃ ́  ngaite   pa  mii  rü na-pè 
esta-BP.rdpl 3.COP espíritu CD leche  y  3-dormir 
‘Aquí está el ngaite, toma tu leche y duerme’

3. dàmàmà nii ̃ ́áí rü napè pa miĩ 
dà-màma   nii ̃ ́  áí   rü  na-pè   pa  miĩ 
Este=BP.rdpl 3.COP tigre y 3-dormir CD leche 
‘Aquí está el tigre, duerme y toma tu leche’

4. taùü ̃i kùáú rü napè pa miĩ 
taù-ũ̈     í  kù-áú   rü na-pè    pa miĩ 
NEG-NMLZ R 2p-llorar y  3-dormir CD leche 
‘No llores, duerme y tu toma tu leche’

Wawae n°5
Este quinto arrullo wawae fue grabado el 05/11/1998 en la Comunidad 
Indígena de Nazareth durante el III Encuentro de Ancianos y Padres de Familia. 
Canta la abuela Hercilia Cristiano Guzmán, del clan Tigre, y proveniente de 
la Comunidad de Nuevo Jardín. Para mayor información y escucha, revisar 
(Cristiano Guzmán, 1998).
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1. wawawawawa 
wawa 
bebé.red 
‘bebé, bebé, bebé

2. ñáàmà tá nii ̃ ́ngurukù 
ñáà-mà	 tá	  nii ̃	́  ngurukù 
este-BP	 PROSP	  3.COP	 gallinazo 
	 ‘El gallinazo ya estará aquí’

3. kùü ̃tá nakaweetü pa miĩ rü 
kù-ũ̈	 tá	  na-kawe-etü   pa miĩ	  rü 
2p-AC	 PROSP	  3p-arrancar-ojos CD leche   y 
‘te va a picar los ojos’

5. chòü ̃napèetü pa miĩ rü 
chò-ü̃	  na-pè-etü	  pa	 miĩ	 rü 
1p.sg-AC	 3p-dormir-ojo	 CD	 leche	 y 
‘duerme y toma mi leche’

6.  Taùü ̃í kùáú pa miĩ rü 
Taù-ũ̈	     í	 kù-áú	   pa 	  miĩ 	  ru 
NEG-NMLZ R	 2p-llorar CD	  leche	  y 
‘no llores y toma tu leche’

7. wawawawawa 
wawa 
bebé.red 
‘bebé, bebé, bebé

8. wawawawawa 
wawa 
bebé.red 
‘bebé, bebé, bebé’

9. ñáàmà tá nii ̃ ́ngurukù 
ñáà-mà	 tá	  nii ̃	́  ngurukù 
este-BP	 PROSP	  3.COP	 gallinazo 
‘El gallinazo ya estará aquí’

10. kùü ̃tá nakaweetü pa miĩ rü	 
kù-ũ̈	 tá	  na-kawe-etü	      pa miĩ    rü 
2P-AC	 PROSP	  3p-arrancar-ojos CD leche y 
‘te va a picar los ojos’

11. chòü ̃napèetü pa miĩ 
chò-ü̃	   na-pè-etü	    pa  miĩ 
1p.sg-AC	 3p-dormir-ojos CD  leche 
‘duerme y toma mi leche’
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Wawae n°6
Este sexto arrullo wawae fue grabado el 05/11/1998 en la Comunidad Indígena 
de Nazareth durante el III Encuentro de Ancianos y Padres de Familia. Canta 
el abuelo Mario Sánchez Botón, del clan paucara y de la Comunidad Indígena 
de San Antonio. Para mayor información y escucha, revisar (Sánchez Botón, 
1998).

1. Bema…Bema napè rü yimatama nia airú rü kùü ̃na... kùü ̃nangò rü napé 
bema     bema      na-pè     rü yima-tama   
calladamente  calladamente  3p-dormir  y DEM.M.NPAS.AN-él.mismo
ni-á      airú rü  kù-ũ̈  na… kù-ũ̈  na-ngò  rü na-pè 
3p-ser.delgado perro y 2P-AC 3p… 2P-AC 3p-morder y 3p-dormir 
‘Silencio, duerme, aquí está el perro flaco y te va a morder, duerme’

2. Yimatama niá airú rü kùü ̃nango̰ rü napé 
yima-tama       ni-á    airú rü kùũ̈  na-ngo  rü na-pé 
DEM.M.NPAS.AN-él.mismo 3p-ser.delgado perro y 2P-AC 3p-morder y 3p-dormir 
‘Aquí está ese perro flaco y te va a morder, duerme’

3. Yimatama nii ̃ ́rü taùü ̃kùáú 
yima-tama		     nii ̃ ́  rü taù-ũ̈    kù-áú 
DEM.M.NPAS.AN-él.mismo 3.COP y  NEG-NMLZ 2p-llorar 
‘Aquí está (el perro), no llores’

4. Taùü ̃kùáú rü yimata…yima nia airú tá kùü ̃nangò 
taù-ũ̈    kù-áú  rü yima-tama        yima  
NEG-NMLZ 2p-llorar y DEM.M.NPAS.AN-él.mismo DEM.M.NPAS.AN
ni-á 		  airú	 tá	 kù-ü	̃ na-ngò 
3p-ser.delgado perro PROSP 2P-AC 3p-morder 
‘No llores, aquí está el perro flaco, te morderá’

5. Napé napé rü yimatama nia airú rü tá kùü ̃nangò 
na-pé	  na-pé		  rü yima-tama		       ni-á 
3p-dormir 3p-dormir	 y  DEM.M.NPAS.AN-él. mismo 3p-ser.delgado
airú	 rü	 tá	 kù-ũ̈	 na-ngò 
perro	 y	 PROSP	 2P-AC	 3p-morder 
‘Duerme, duerme, aquí está el perro flaco y te va a morder’

Notas
1  Optamos por el etnónimo magütá ‘gente pescada’ en vez de tikuna (Colombia, 
Brasil) o ticuna (Perú), dado que el vocablo <ticuna> no tiene referencia alguna 
en las narraciones de origen ni significada nada en la lengua magütá. Sin embargo, 
utilizamos ticuna para designar a los magütá peruanos porque así lo prefirieron.
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