
























































































































































































Al mundo humano lo frecuentan unos seres con poderes maléfieos; nos limitare­
mos a mencionar los más importantes. Después de surgir de las cenizas de la crema­
ción, los aparecidos (Pore) vagan por la selva, carentes de fuego. No es casualidad que 
la mitología erija al aparecido como el primer airo de las plantas domésticas: fue 
encontrado fortuitamente por Horonami, un personaje mitológico, cuando transpor­
taba retoños de plátano y plátanos ya maduros; tartamudeando dio una larga lección 
acerca de cómo cultivar la tierra, pero se negó rotundamente a obsequiar las plantas que 
llevaba, de modo que el ancestro debió robárselas de su conuco. Los fantasmas de hoy 
vagan solitarios en la selva, atrapan el pei ke mi amo de los hombres, atacan a los que se 
desplazan solos y quiebran sus riñones presionándolos con las rodillas. Omawe Koheki 
es un ser temible que azota sobre todo la zona del Alto Mavaca; según ciertas 
descripciones, su cabeza se parece tanto a la de un felino como a la de un mono, y sus 
brazos, desmesuradamente largos, atrapan víctimas humanas. Los Shorori están aso­
ciados con el fuego y viven en shapono bajo el agua; en la tierra toman la apariencia de 
un vencejo, ave negra o negriblanca que vuela en bandadas sobre la superficie del agua. 
Estas criaturas, contra las cuales no conviene arrojar proyectiles, atrapan los pei ke 
miamo y los llevan consigo. Los Yawari (normalmente tienen el aspecto de una liebre) 
se presentan ante sus víctimas bajo la forma de algún pariente cercano, las toman de la 
mano y se las llevan de viaje a un lugar muy lejano del que pocos regresan; a los presos 
les lanzan bolas de un colorante marrón y los atormentan hasta que aceptan hacer el 
amor con sus mujeres. Los Rahara son reptiles enormes que moran en lo más profundo 
de las aguas; se tragan a los imprudentes que se acercan demasiado o acuden cuando se 
pronuncia su nombre. El demonio de la noche se llama Titiri; roba el principio vital de 
los hombres. 

A pesar de que existen muchos seres fantásticos, los Hekura son los que, sin duda, 
juegan el rol más importante en la vida de los Yanomami. Ellos son los espíritus del 
bosque, sobre todo de los animales, pero también de ciertas plantas y determinados 
elementos naturales como el viento, los remolinos de agua, las colinas y ciertos 
minerales. Los Hekura animales son mayormente masculinos y los Hekura vegetales 
mayormente femeninos. Cuando viven en estado salvaje moran en la selva, donde se 
refugian entre las rocas, sobre las cumbres abruptas, cerca de los raudales y de las 
cascadas. Los Hekura cumplen un rol de primer orden en la función shamánica y en la 
curación de las enfermedades. Una vez captados, se establecen en el pecho de los 
shamanes a quienes sirven como espíritus auxiliares. A los Hekura se les oponen los 
seres maléficos como Buitre, Luna y Sol que son grandes consumidores de pei ke mi 
amo. 

H. Seijas ( 1979) destaca acertadamente la falta de información sobre la etiología y 
la cura de las enfermedades en las publicaciones relativas a los Yanomami. Estos 
indígenas atribuyen todas las enfermedades y casi la totalidad de las muertes a causas 
sobrenaturales; en consecuencia, es muy reducida su farmacopea ; todos los tratamien­
tos importantes son mágicos y simbólicos. La única muerte que se considera natural es 
la de los viejos que se apagan poco a poco, luego de un prolongado desmejoramiento. 
No sólo las enfermedades tienen causas sobrenaturales: todos los accidentes graves, las 
mordeduras de serpientes, los perros muertos por animales salvajes y las tempestades 
desvastadoras son consecuencia de una intervención maléfica de shamanes enemigos. 
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Hay dos mitos donde se habla expresamente del origen de las enfermedades y la 
muerte. Uno de ellos evoca la sangre lunar (Lizot 1975a). Luna12 había venido a la 
tierra para comer, de noche y a hurtadillas, las cenizas de su propia cremación; al ser 
descubierto trata de huir hacia el cielo, pero en el momento en que va a desaparecer, un 
hombre llamado "Escorpión" (Suhirina) le alcanza con una flecha. La sangre gotea 
sobre la tierra y se transforma en Shamathari que de inmediato se matan entre sí; 
también se convierte en una legión de seres caníbales que son grandes devoradores de 
pei ke mi amo. 

Hay otro mito relativo a la muerte donde se da cuenta del origen del fuego para 
cocinar: éste fue robado sorpresivamente al caimán que lo escondía en su boca. De ahí 
en adelante el fuego no sólo permitiría cocinar los alimentos que antes .comían crudos, 
sino que también hará posible la agricultura, el calentarse en las noches y la cremación 
de los cadáveres. No obstante, los Yanomami (que antes eran eternos) se han vuelto 
mortales debido a la maldición del caimán que se enfureció porque le habían robado el 
fuego; también se tornaron vulnerables a las enfermedades que contiene el humo. 

La etiología de las enfermedades puede resumirse en unos pocos casos relativa­
mente sencillos: captura de la fuerza vital (pei ke mi amo) por parte de un shamán 
malévolo o un demonio; la desaparición o la enfermedad del noreshi; la contaminación 
( shawara, no weri keki); y una afección debida a un producto que ha sido empleado a 
través de la magia negra (heri). El verbo werihotoprou traduce el primer estado, 
mientras que los verbos peí y hariri dan cuenta de los otros tres. U na enfermedad grave 
que puede provocar la muerte se llama heparohou. 

Cuando el principio vital ha sido capturado por un demonio o un shamán hostil, 
no hay otra salida que ir a recuperarlo al lugar donde lo descubre el shamán encargado 
de la curación, sea en la vivienda de los enemigos o en uno de los niveles cósmicos que 
integran el universo. Durante la curación el pei ke mi amo de una mujer se simboliza 
mediante un guayuco de algodón y el de un hombre mediante un manojo de plumas. Ya 
hemos señalado que hay dos alternativas para recuperar el noreshi en caso de que éste 
hay huido: si se trata de un niño, las mujeres parten en su búsqueda; si se trata de un 
adulto, basta imitar al animal correspondiente. Si el enfermo ha sido contaminado por 
los shawara, un shamán se encarga de combatirlos con la ayuda de los Hekura; los 
extirpa del cuerpo y los arroja al mundo inferior. Finalmente, cuando se trata de un 
enfermo, víctima del herí a través de substancias que ponen en sus alimentos o en sus 
huellas, el shamán trata de "quemar" la substancia deletérea para anular sus efectos. 
Demás está decir que, si bien los casos son poco numerosos, las modalidades de la 
curación shamánica son muy diversas. 

Esta breve exposición de la etiología de las enfermedades y de las maneras de curar 
nos permite vislumbrar la importancia que tiene la institución del shamanismo. Para 
ser shamán uno tiene que haber sido iniciado a raíz de una decisión que es estricta­
mente individual; uno de cada tres hombres, aproximadamente, toma esta decisión 
durante su vida. Todos los shamanes que hemos conocido son hombres: los Yanomami 
centrales mencionan, sin embargo, a una famosa mujer shamán que se supone vive en 
la parte septentrional de su territorio, entre los llamados rrwaika". 

12 Aparece en el mito como personaje masculino. 
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Por lo general, el aprendiz es iniciado por los shamanes de su propia comunidad; 
sin embargo, se puede solicitar los servicios de un gran shamán vecino. El shamán de 
más prestigio dirige la ceremonia de iniciación. El iniciado se sienta con las piernas 
abiertas debajo de la parte más alta del alero, frente al fogón que suele ocupar; desde sus 
piernas abiertas se inicia el camino que siguen los maestros cuando van en busca de los 
Hekura de la selva para atraerlos hacia él. Los shamanes actúan ora por turno, ora en 
conjunto; las sesiones que, por lo general, se realizan en el día, duran de diez a treinta 
minutos. El iniciado, atiborrado con alucinógenos y profundamente aletargado, debe 
repetir sin equivocarse las frases que cantan sus maestros. Entre sesión y sesión, el 
iniciado descansa en un chinchorro de bejuco que ha sido amarrado en unos horcones 
descortezados Y. reservados para esta ocasión. El régimen alimenticio tiene severas 
restricciones: el iniciado no puede comer ni carne, ni pescado, ni cambures maduros; 
sólo se le permite algunos plátanos asados y, a veces, algo de ocumo; no bebe agua, sólo 
recibe de vez en cuando un pedazo de caña de azúcar para apaciguar la sed que le quema 
la garganta. Las mujeres no pueden acercársele porque el olor de su sexo haría huir a los 
Hekura; a los niños los alejan porque no podrían soportar las fuerzas que operan a su 
alrededor. 

Los shamanes dirigen hacia el iniciado los H ekura jóvenes que poco a poco irán 
creciendo en él, aumentando así gradualmente sus poderes. Al principio de la iniciación 
se reúnen los adornos y los objetos personales de los Hekura; sólo así se presentan, 
primero los pequeños y luego los más poderosos. Durante la última fase de la iniciación 
el iniciado se pone el watoshe, una diadema de palmas trenzadas q1:1e viene recubierta 
con plumones blancos, símbolo de los Hekura más grandes, sobre todo los felinos y el 
ave herami (una especie de gavilán). Luego se coloca entre las piernas del iniciado el pei 
ke maki, un poste pintado de color negro y rojo13 y cubierto con plumones blancos. El 
pei ke maki es el hogar de los Hekura; la palabra significa peñasco. 

U na vez iniciado el shamán se entrena regularmente; absorbe alucinógenos que le 
ayudan a relacionarse con el mundo sobrenatural; se transforma en Hekura y canta y 
danza como ellos (hekuramou). Shamán significa precisamente hekura; a veces le 
dicen shapori, pero esta palabra es menos frecuente. Curar un enfermo se dice nohi reai 
y viajar en búsqueda del principio vital pe hapeihe, verbo en plural porque esta acción 
siempre es colectiva. 

Los shamanes se ocupan de los enfermos con verdadera abnegación; se empeñan 
en que la muerte no golpee. Son llamados por los mismos enfermos o por familiares de 
éstos, pero nunca reciben retribución por sus servicios. Los shamanes cobran venganza 
por las calamidades que se abaten sobre la comunidad, tales como las muertes atribui­
das a comunidades hostiles, las tempestades lanzadas para destruir viviendas y conu­
cos. Cuando atrapan un pei ke mi amo lo entregan a los demonios caníbales. La fama de 
los grandes shamanes llega hasta los lugares más lejanos; se les teme y se les combate. 

La práctica shamánica es radicalmente diferente de la magia profana que practi­
can los hombres y las mujeres. Dicha magia hace uso de una gran variedad de 
substancias heri: plantas cultivadas del género Cyperus, ciertos insectos y el pelage de 
determinados animales. Los shamanes, por su parte, manipulan símbolos y son, en 

13 Se trata de dos colores fundamentales en la simbología Yanomami. 
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Foto 18. Shamán luchando contra la enfermedad. 
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cierto sentido, especialistas. Los que utilizan herí operan con el mayor sigilo o al menos 
dentro de la estricta intimidad de un pequeño grupo de parientes o amigos seguros. 
Lanzan el herí contra una persona, soplándolo a través de una pequeña caña o 
"vertiéndolo" subrepticiamente sobre su cabeza; también puede aplicarse, a la fuerza, 
sobre la nariz de la mujer deseada, si se trata de un filtro de amor. Las mujeres poseen 
substancias específicas; una de éstas, el oko shiki, podría causar la muerte. Cada planta 
tiene, por lo tanto, un determinado efecto y sólo éste: causar una enfermedad, provocar 
el deterioro de los sentidos y órganos, volver estéril a una mujer, impedir que un 
marido se ausente demasiado frecuentemente, excitar a una mujer, obtener la ventaja 
durante un combate, hacer que se tome a pecho el trabajo, matar, etc. 

El más temible de todos los herí es, sin lugar a dudas, el aroari keki que, junto con 
las expediciones guerreras y la brujería simbólica de los shamanes, sirve para llevar la 
muerte a las comunidades enemigas. El aroari.kekí es una planta del género Cyperus; 
secan el bulbo sobre el fuego y luego lo reducen a un polvo que se encierra en el algodón 
de una pequeña flecha; en el momento oportuno se introduce la flechita en una 
cerbatana corta y se lanza contra los enemigos que han dejado que uno se les acerque. La 
preparación del polvo es una tarea delicada; hay que evitar a cualquier precio respi­
rarlo, hay que hablar en voz baja y hacer el menor ruido posible. A los que matan de esa 
manera se les llama oka; éstos se pintan de negro como los guerreros, y cuando creen 
que han tenido éxito en su accción, se. someten al rito del unokai. 

Sabemos lo que ocurre con el cuerpo y el alma en el momento de la muene: 
queman el cuerpo y los huesos pulverizados los reparten en calabazas que guardan los 
parientes. Este polvo óseo se mezcla con un carato de plátanos maduros y se consume, 
por.lo general, en varias ceremonias. Se trata de un endocanibalismo benigno, poco 
acentuado si se lo compara, por ejemplo, con el de los Guayakí que consumen la carne 
de sus muertos hervida en una sopa de palmito. Sin embargo, el endocanibalismo 
Yanomami organiza, por así decirlo, la total desaparición del difunto. Queman la carne 
e ingieren los huesos, dispersándolos lo más posible. Jamás un cadáver permanece 
atado a lugar alguno; tal vez sea más exacto decir que jamás un lugar es marcado por su 
presencia y, mucho menos, sacralizado. Todo lo que pertenece al muerto desaparece; su 
cuerpo, bienes y nombre personal constituyen recuerdos de los que la memoria trata de 
librarse lo más posible. 

Los Yanomami no son verdaderos caníbales, pero todo su pensamiento religioso 
está marcado por el canibalismo. Los shamanes hacen como si fueran caníbales cuando 
devoran simbólicamente la fuerza vital de una persona a la que quieren matar, o cuando 
libran feroces combates contra los seres caníbales que infestan el mundo. Los Yano­
mami han tenido que elaborar toda una ciencia de la antropofagia referida a sus 
costumbres funerarias (Clastres y Lizot 1978). Todavía nos interrogamos sobre el 
significado fin al del consumo de las cenizas mortuorias. Este rito significa una ausencia 
total de vínculos con un lugar definido, la ausencia de todo punto de apoyo (objeto o 
lugar) donde pudiera fijarse la memoria. De cierta manera y a pesar de todo, la sociedad 
se perpetúa y se hunde en el pasado a través del rito funerario, ya que los mismos 
cuerpos de los vivos se convierten en los depositarios de los muertos. 
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V. CAMBIOS SOCIO-CULTURALES 

l. Relaciones intertribales 

Si tomamos en cuenta el período más reciente de su historia (ya que de los demás 
períodos lo ignoramos todo), es indudable que los Yanomami han interaccionado con 
mayor intensidad con los Ye'kuana; pero se trata de unas relaciones muy ambiguas. 
Alrededor del año 1900, cuando un vigoroso crecimiento demográfico impulsaba a los 
Y anomami a ocupar nuevas tierras, hubo un choque armado entre los dos pueblos en 
los confines del Alto Ventuari y del Padamo. No poseemos información segura y 
detallada acerca de esta guerra. Parece que apabullados por el número de los atacantes, 
los Ye'kuana tuvieron que replegarse inicialmente. Pero gracias a que contaban con 
jefes firmes y autoritarios, aprovechando hábilmente las disputas internas que dividían 
y debilitaban a los Yanomami, y gracias también a la ventaja decisiva que les otorgaba 
la posesión de armas de fuego, los Ye'kuana se recuperaron rápidamente y vencieron a 
sus adversarios, poniendo así fin a su avance en esas regiones. 

Como consecuencia del enfrentamiento y del establecimiento de un statu quo, se 
creó una zona de población mixta donde, de cierta manera, los dos grupos étnicos 
vivieron complementándose entre sí. Sin embargo, aún se desconoce la naturaleza 
exacta de esta complemencariedad; sólo intuimos algunas de sus características más 
generales. No se puede negar que existe una cierta dominación política de los Ye'kuana 
sobre los Yanomami y los Sanema; pero dominación política no significa necesaria­
mente avasallamiento. Los Yanomami del Padamo y los Sanema están lejos de 
encontrarse incondicionalmente sometidos a quienes ayer los vencieron. Existe más 
bien una suerte de división del trabajo entre ambos. Algunos hombres Ye'kuana se 
casan con mujeres Yanomami, pero no sucede a la inversa. Los Yanomami y los 
Sanema han sido aculrurados por los Ye'kuana, pero Raymond Hames, que vivió 
bastante tiempo en poblados mixtos del Padamo, piensa que la influencia dista mucho 
de ser unidireccional. Además, si bien los Ye'kuana son excelentes conocedores de los 
ríos y buenos fabricantes de curiaras, los Yanomami, que están más bien familiarizados 
con la selva cierra adentro, son caminantes infatigables. 

La interpenetración de dos grupos étnicos tan diferentes en un mismo territorio 
ha creado relaciones complejas y sutiles cuya verdadera naturaleza sería muy intere­
sante dilucidar. Al .no contar con información de primera mano, debo referirme al 
testimonio de Nelly Arvelo-Jiménez, conocedora del mundo Ye'kuana. Ella afirma lo 
siguiente (1971: 15-16): "Hoy en día, si bien los Ye'cuana no controlan la vida política, 
ni la vida social y religiosa de los Guaharibo, éstos se han vuelto dependientes de los 
Y e' cuana para lograr bienes industriales... [Los Guaharibo] pagan por los bienes 
industriales que desean haciendo trabajos para los Ye'cuana. Hay una verdadera 
división del trabajo entre esos dos grupos que viven en un mismo territorio. Mientras 
recorren las vastas extensiones del Territorio Amazon~s y del Estado Bolívar, los 
Guaharibo recogen productos naturales (como resinas, fibras, etc.). Por otro lado, 
ayudan a rozar y quemar los conucos de los Ye' cuana, a abrir caminos y a limpiar el sitio 
de los poblados . .fl pesar de que son trabajos físicos largos y pesados, no requieren de 
una dedicación exclusiva ni continua. U na parte de los productos que los Guaharibo 
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logran por medio de la caza, pesca o recolección, los intercambian con los que los 
Ye' cuana derivan de la agricultura o la artesanía. En cualquier momento el Guaharibo 
es libre para decidir lo que debe hacer: ayudar a los Ye' cuana cuando tiene necesidad de 
obtener bienes industriales, o salir de viaje en las selvas de su territorio". 

Esta autora señala, además, que los Ye'kuana no vacilan en solicitar los servicios 
de shamanes Sanema. A. Ramos (1972: 11) informa, por su parte, que los mismos 
Ye'kuana utilizan jóvenes Sanema como guías cuando viajan por·zonas habitadas por 
los Yanomami, probablemente para que éstos no los ataquen en el transcurso de sus 
desplazamientos. 

En resumen, los Ye'kuana son intermediarios que transmiten los bienes industria­
les que los Sanema necesitan. Pero no son sólo eso. Los Ye'kuana son también muy 
celosos de sus relaciones privilegiadas con los Sanema y los Yanomami, hasta el punto 
de oponerse enérgicamente a aquéllos que cometen el error de establecer un trato 

. directo con los Sanema; temen que éstos escapen de su flexible, pero vigilante tutela. 
En otras partes, como entre los Yanomami centrales por ejemplo, los contactos 

son limitados. En Ocamo, Mavaca y Platanal viven o han vivido algunas familias 
Ye'kuana; los hombres trabajan como empleados de la administración pública, como 
enfermeros, motoristas, funcionarios de la Dirección de Asuntos Indígenas, etc. Son 
personas que han logrado insertarse en el mundo criollo y que se sienten bastante 
superiores a los Yanomami, a quienes consideran salvajes. En los lugares que acabamos 
de mencionar y a todo lo largo del Orinoco hasta Peñascal hay una desconfianza total 
entre los Yanomami y los Y e'kuana, desconfianza que parece justificada ya que se trata 
de quién engaña al otro. Por un lado los Ye'kuana, con raras excepciones, abusan de los 
Y anomami, engañándolos acerca del valor de un servicio del que ellos se benefician o 
de las mercancías que les intercambian; por otro lado, los Yanomami no pierden 
oportunidad para robar productos de los conucos de los Y e'kuana y matar sus gallinas. 
Sin embargo, no es raro que los Ye'kuana tengan acceso a las mujeres Yanomami si 
media una retribución. A pesar de los engaños de que son víctimas, los Yanomami 
parecen estar subyugados por los Ye'kuana y se prestan de bastante buen grado a ese 
juego del que casi siempre salen perdiendo. En esta relación engañosa hay algo extraño 
que escapa -al menos en parte- a nuestra lógica y que exige un análisis sociológico y 
psicológico más minucioso. 

En la actualidad no existen o son muy limitadas las relaciones de los Y anomami 
con otros grupos étnicos. Durante un tiempo una familia Wóthuha (Piaroa) vivió en 
Ocamo. De vez en cuando un Wóthuha sube río arriba por el Orinoco para comprar 
plátanos. Ignoro cuál es la naturaleza exacta de las relaciones interétnicas que tienen 
los Wóthuha de Tama-ta!Ila (que están bajo la tutela de las misiones evangélicas) con 
los Y anomami, ni cómo se estructuraron esas mismas relaciones en el internado 
salesiano de Isla Ratón. Parece que, en general, los Wóthuha le tienen miedo a la 
brujería de los Yanomami y evitan el contacto con ellos. 

2 . . Perspectivas para el fut~ro 

Tanto en Venezuela como en Brasil, la penetración del territorio Yanomami ha 
sido tardía, esporádica y localizada. En estos últimos años se ha realizado l,lna brutal 
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invasión del territorio de los Yanomami brasileños, víctimas de la furia colonizadora 
que no sólo ha puesto en peligro su modo de vida sino también su supervivencia física. 
En Venezuela no se han perdido todas las esperanzas de poder desacelerar el proceso 
de asimilación cuyos efectos destructores son bien conocidos. 

A partir de 1950 se instalan las primeras misiones en las márgenes del Orinoco, 
primero los evangélicos y luego los católicos. Entre los Yanomami se han implantado 
tres inisiones evangélicas de la Misión Nuevas Tribus: una en Koshirowe sobre el río 
Padamo, una en Koyowe en las riberas del Orinoquito y otra, aislada, en la Sierra 
Parima (mapa 4). La acción de los misioneros evangélicos es suficientemente conocida; 
podemos afirmar, sin vacilaciones, que -por lo general- es nefasta. Bajo la dirección de 

· sus maestros "espirituales", los indígenas aprenden a leer en su propio idioma, lo que 
les permite leer la Biblia traducida. Los evangélicos intervienen en la vida material, 
social y religiosa de los indígenas, buscando destruir totalmente sus valores morales 
para sustituirlos por los de ellos. 

U no podría situarse en la perspectiva de la ortodoxia religiosa y preguntarse cuán 
fieles son las traducciones de la Biblia, qué sentido tiene ese peligroso paso de un 
mundo conceptual a otro y la frecuente ausencia de equivalencias y de puntos de 
referencia "existenciales". Hemos tenido la oportunidad de leer largos extractos de la 
Biblia traducidos al Yanomami; al traductor no le falta sentido del humor, aunque sea 
involuntariamente, y no se preocupa por la fidelidad de sus equivalencias. Volver a 
traducir esas Biblias al español sería un ejercicio interesante. Al comparar la versión 
original con la traducida surgen verdaderas herejías. Ciertamente no nos toca defender 
la ortodoxia cristiana, pero hay un hecho que se impone: esos textos no son sino 
aproximaciones muy deficientes, realizadas por quienes no tienen noción de las 
sutilezas de la religión cristiana y, menos aún, de ia inteligencia de los indígenas .. 

Estos misioneros carecen de conocimientos en lo que se refiere a la religión y a la 
educación; se equivocan en la realidad de un hecho cultural, menosprecian una civiliza­
ción cuyo nivel material es "bajo" y cuyos valores tienen que ser descubiertos a base de 
una reflexión acerca de uno mismo y de un cuestionamiento de su ser individual y 
social. La distancia cultural que separa a cualquier misionero evangélico de cualquier 
indígena es tan grande -un verdadero abismo- que la tesis de la persuasión y del 
conocimiento de causa es insostenible; por medio de la coacción moral y material hacen 
que los indígenas cambien. Al inculcar por la fuerza principios extraños y el menospre­
cio a sí mismo se provoca ineludiblemente la destrucción traumática de la cultura 
indígena. A ello se añade que esta destrucción no es adaptativa, sino que conduce 
meramente a la miseria intelectual y material de los pueblos que la sufren. Si la acción 
de los evangélicos encuentra aún tantos defensores es porque tiene un valor intrínseco: 
hace desaparecer un escándalo, el que se plantea por la existencia de pueblos orgullosos 
y libres que no consideran fundamentales la sumisión y el trabajo. Nuestro espíritu está 
hecho de tal manera que le resulta más fácil soportar la presencia de seres totalmente 
deculturados que la de personas independientes. 

Ni siquiera es necesario acusar a los misioneros evangélicos de haber cometido los 
crímenes más abominables (muchas veces sin contar con pruebas decisivas), ni jugar 
con ellos a la calumnia. Basta con señalar su intolerable intromisión en la vida de los 
indígenas y los efectos nefastos de la misma a todos los niveles. Hay que decir de una 
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vez por todas que el respeto a las culturas indígenas y su asimilación "integral" son 
objetivos incompatibles. ¿Dónde está el respeto al modo de vida indígena si se prohíbe 
la poliginia, si se suprime el tabaco y los alucinógenos, y si los cantos, las danzas y las 
fiestas se vuelven ilícitos? Los misioneros desacreditan a los shamanes cuando habría 
que darles crédito por su indiscutible éxito en la lucha contra ciertas enfermedades. En 
última instancia, si aceptáramos la tesis de algunos psicoanalistas como Groddeck 
(1963), la acción del shamán sería benéfica, tenga o no éxito, o sea, logre o no curar. 

Al criticar de una manera tan enfática la presencia de los evangélicos, debo dar por 
lo menos un ejemplo de lo que ocurre. En 1968 me puse en contacto con Koyowe-theri, 
una comunidad ubicada en las estribaciones de la Sierra Parima. Fui el primer "blanco" 
en llegar hasta ellos. Esos indígenas vivían en una región sana, propicia para la 
agricultura; su vivienda era espléndida; la mezcla de los cuerpos desnudos de mujeres, 
hombres y niños componía una armonía cautivadora de líneas, colores, perfumes y 
voces. Poco después, alrededor de 1970, se instaló la misión evangélica en la región, 
sobre las márgenes del Orinoquito. Comenzaron inmediatamente a acondicionar una 
pista de aterrizaje y a construir la futura base. Antes era necesario caminar algo más de 
tres horas para llegar a Koyowe-theri, pero desde entonces la comunidad fue acosada 
hasta que los indígenas, atraídos por las promesas, aceptaron instalarse cerca del 
puesto de los misioneros; el traslado concluyó hacia 1972-1973. Con motivo de un 
censo tuve que ir entonces a Koyowe-theri. ¡Qué cambios tan grandes! Los cuerpos tan 
hermosos que pude admirar algunos años atrás habían sido degradados y estaban 
cubiertos con andrajos inmundos y ridículos. La vivienda era un horrendo "ranchito" 
construido con cualquier material y de aspecto desagradable donde se podía observar 
toda suerte de objetos de dudosa utilidad. Alrededor de la pista de aterrizaje había 
conucos de reducido tamaño. Numerosos indicios hacían vislumbrar la degradación 
social. Los indígenas, que me conocían desde hacía mucho tiempo, me preguntaban si 
yo era creyente ... 

Los salesianos tienen también tres misiones (Platanal, Mavaca y Ocamo ), situadas 
en las márgenes del Orinoco (mapa 4). La situadón actual ya no es, en absoluto, la que 
yo mismo describí años atrás (Lizot 1976b). Los viejos misioneros constructores de 
pistas y fundadores de pueblos han sido sustituidos por un personal joven, abierto, 
incomparablemente mejor preparado para el diálogo y la comprensión de la realidad 
indígena. Estos misioneros están guiados por un obispo prudente, pero dotado de un 
espíritu muy abierto. Las hermanas se dedican a la enseñanza y a la asistencia médica, lo 
que hacen de una manera competente y con dedicación; los religiosos se consagran a la 
educación bilingüe de los jóvenes, respetando su identidad cultural. El sistema de los 
salesianos no es perfecto (demasiadas comidas para los indígenas, demasiadas vesti­
mentas, demasiados caramelos, etc.), pero es el mejor y está progresando. Aun 
manteniendo una crítica constructiva, todos deberían adoptar la práctica de los salesia­
nos. Si tuviera que pronunciarme en torno a los salesianos de hoy, diría que su estado de 
ánimo y sus métodos para enfrentar las cosas han progresado de manera incomparable, 
pero aún no han cuestionado suficientemente sus objetivos, todavía no se han metido 
lo suficiente en la piel de los indígenas. Las religiosas, por su parte, están aún 
demasiado encerradas dentro de sí mismas. 

Antes de plantear la pregunta acerca de las perspectivas futuras tal como uno las 
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Foco 19. Algunos Yanomami han aprendido a fabricar curiaras y también han adoptado el motor fuera de 
borda (foto: E. Fuentes). 

puede concebir en este momento, me queda por examinar un último punto. ¿Qué 
ocurre con la acción del gobierno? Hasta el momento los organismos que se han 
encargado sucesivamente de la cuestión indígena (Oficina Central de Asuntos Indíge­
nas - OCAi, Oficina Ministerial de Asuntos Fronterizos y para Indígenas - OMAFI, 
Dirección de Asuntos Indígenas - DAI) han actuado muy discretamente, muchas veces 
animados por un espíritu muy liberal. Cualquiera que sea el motivo de su discreción, 
esto es un punto positivo a su favor que hay que reconocer sin vacilaciones. Toda 
intromisión intempestiva en la vida de los Yanomami, toda coacción o demagogia han 
tenido siempre consecuencias negativas. Hay que comprender que no es nada fácil la 
acción de la Dirección de Asuntos Indígenas, que está sometida al tira y afloja de 
intereses políticos y económicos poderosos, contradictorios y opuestos de todos modos 
a un acercamiento sano a los problemas. Cada ministerio, cada entidad pública o 
privada obra por su lado, oponiéndose a cualquiet coordinación, y son frecuentes los 
conflictos entre el Ministerio de Sanidad y Asistencia Social, el Instituto Agrario 
Nacional, la Dirección de Asuntos Indígenas, la Gobernación del Territorio Federal 
Amazonas, etc. Esto no sólo es estéril sino nefasto; unos deshacen sin motivo lo que 
otros han hecho, sin que se tomen en cuenta jamás los verdaderos intereses de las 
comunidades indígenas. 

En estos últimos años ha sido el Ministerio de Sanidad y Asistencia Social el que 
más ha pesado (demasiado) en la vida de los indígenas. Los cuidados que aportan son de 
un valor incuestionable; la dedicación de sus empleados es a menudo grande y, si se 
compara la situación de los indígenas del Brasil con los de Venezuela, uno puede darse 
cuenta hasta qué punto el trato de estos últimos es mejor. Pero lo criticable es la 
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ideología que difunde el personal médico 'y paramédico, el deseo de inmiscuirse a toda 
costa en los asuntos de los indígenas, su negativa a tomar en cuenta la especificidad del 
mundo indígena, la irritación que sienten cuando un especialista les formula adverten­
cias. Todo eso podría y debería cambiar. 

Haré referencia al futuro de los Y anomami con un gran escepticismo cu.ando, muy 
cerca, en el Brasil, se llega a contemplar la desaparición de los indígenas en nombre del 
interés nacional. No hay razón para pensar que los Y anomami puedan escapar del 
cruel destino que ha tenido la inmensa mayoría de los grupos étnicos de la Amazonia. 
En Venezuela, el proceso de destrucción cultural ha sido al principio muy lento, pero se 
ha acelerado notablemente en los últimos años. Si continúa la política actual, no habrá 
integración de los Yanomami a la sociedad global (así llamada por pura comodidad). 
Los torpes intentos de aculturación se han limitado a unos grandes ejes (Orinoco, 
Padamo, Ocamo, Mavaca y Sierra Parima), dejando de lado a la mayoría de las 
comunidades que todavía viven de modo tradicional. 

La colonización agraria no parece ser una amenaza inmediata. Más peligroso sería 
un nuevo auge del turismo. Más graves aún son los proyectos de explotación minera. 
De instalarse centros mineros en la región se puede predecir la difusión del alcoho­
lismo y las enfermedades, y la prostitución de las mujeres. Habría que controlar 
estrechamente los intercambios entre la población criolla y los Ye'kuana por un lado, y 
los Yanomami por el otro; éstos no deberían ser nunca enganchados como peones. La 
flora, la fauna y. el medio ecológico en general deben ser protegidos urgentemente. 
Existen numerosas especies animales amenazadas y a nadie parece preocuparle, a 
pesar de que los indígenas dependen de la caza y de la pesca para lograr el equilibrio 
proteico en su dieta. 

Cuando no haya indígenas habrá desaparecido el problema indígena. Con la 
desaparición de los Yanomami habrá desaparecido todo un mundo, justamente en el 
momento en que los problemas que debe enfrentar nuestra civilización pueden parecer 
insuperables. 
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