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Introduccion

Se habla de globalizacion, de que el mundo se reduce y
la gente depende cada vez mas y se ve afectada por
acontecimientos que ocurren en lugares muy alejados
de ellos mismos. La globalizacion se caracteriza por una
expansion y movimiento acelerados, debido
principalmente a la migracion de trabajo, el turismo, el
comercio y el flujo de informacion a través de Internet.!
Este proceso, que es cultural, econémico, ecologico,
técnico y politico, problematiza la relacion entre
cultura, identidad y espacio, entre centro y periferia.
Este articulo trata de interpretar el crecimiento de un
conocimiento que surge del encuentro entre personas
provenientes de culturas diversas. El conocimiento sera
visto como una construccién social con ciertos
prerrequisitos (Jorgensen & Phillips 2000).2 Los
discursos de conocimiento que se enfocan aqui son los
de la biomedicina y la etnomedicina en la region
amazoOnica peruana. El articulo hace una critica a la

t James Clifford capta esto en Routes, travel and translation in
the late twentieth century (1997).

2 Las condiciones claves son: una actitud critica ante el
conocimiento incuestionable, especificacion histérica y cultural,
relacion entre conocimiento y procesos sociales y relacion entre
conocimiento y accion social.



dicotomia entre conocimiento cientifico y conocimiento
local e introducirA en cambio los conceptos de
"conocimiento situado" e "hibrido" para procurar
entender como los conocimientos sobre enfermedad y
salud y las correspondientes terapias son construidas en
el mundo social y cultural.

Los pueblos indigenas del Amazonas han sido
estudiados a menudo por antropologos, que los
consideran como sujetos fijos a ciertos espacios
geograficos y con una identidad étnica comun. La idea
del “salvaje ecologista” es una construccion del “primer
mundo” y se reproduce como la imagen “cierta” a través
de los medios de comunicacién y de la industria
turistica (Conklin & Graham 1995). Esta imagen
antropologica de culturas e identidades fijas y de
unidades delimitadas, ha sido sin embargo cuestionada
en investigaciones contemporaneas, especialmente
dentro de los estudios postcoloniales que describen en
cambio a los pueblos indigenas como
deterritorializados. Se los define en relaciéon a los
procesos globales, o sea, no simplemente como
habitantes de espacios geograficos sino también como
parte de procesos de hibridizacion (Clifford 1997,
Escobar 1997). El conocimiento se hace asi parte de los
procesos de la sociedad con sus jerarquias de poder y
con actores sociales diferentes que se oponen, reflejan,
reproducen e incorporan diferentes tipos de
conocimiento. El conocimiento es, por lo tanto, una
construccion social y forma parte de discursos. El
concepto “discurso” se usa aqui como “una forma de
comunicar y entender el mundo”, en este caso en
relacion a enfermedades, salud y terapias médicas. En
vez de hablar de conocimiento “local” o “cientifico”
quiero estudiar los procesos que legitiman ciertas
jerarquias de conocimiento y de poder en relacion a los
actores que tienen diferentes tipos de conocimiento.
Conceptos como “hibridez cultural” y “conocimiento
situado” son herramientas para entender el



conocimiento como algo fragmentado y parcial, es
decir, algo observado desde la posicion de un cierto
sujeto (Haraway 1996). A través del concepto de
hibridez, el conocimiento y la identidad seran
caracteristicas recreadas en el encuentro entre personas
con experiencias diferentes. Esto nos ayudara a
demostrar lo que anteriormente tomabamos por cierto:
que todas las culturas son producto de procesos de
hibridizacion, lo cual implica que no existen culturas
indigenas, culturas homogéneas o culturas auténticas.

Antecedentes historicos

La regién amazoénica ha sido habitada durante miles de
anos por diferentes grupos humanos en asentamientos
dispersos 'y, segun ciertos investigadores, en
comunidades grandes (Carneiro 1995, Roosevelt 1980).
Existen evidencias arqueologicas de que grupos
amazonicos separados por grandes distancias
geograficas siempre se han visitado e intercambiado
objetos y servicios (Morin 1998). Ademas de los
encuentros tempranos, los habitantes de la selva han
estado en contacto con representantes de sociedades
occidentales por mas de 400 anos. Los europeos,
principalmente espanoles y portugueses, llegaron a
América movidos por diferentes intereses y motivos.
Muy temprano se apoderaron de los territorios y los
recursos naturales y se asentaron y construyeron
ciudades de modelo europeo. Llevaron vegetales,
animales domésticos, enfermedades, conocimientos,
nuevas técnicas y un comportamiento diferente (Crosby
1986, Todorov 1984). Eran misioneros, colonizadores,
conquistadores, comerciantes y también, exploradores,
antropo6logos y otros investigadores. Los encuentros
entre los grupos influyeron y cambiaron mutuamente
las culturas involucradas. Actualmente se suman
nuevos actores como los representantes de las
industrias forestales, farmacéuticas, petroleras, de las



ONGs y los turistas. Cada una de esas presencias en el
lugar tiene su objetivo especifico.

El colonialismo fue puesto en funcion a través de
instituciones como el ejército, la Iglesia (catolica) y el
sistema educativo. Los colonizadores se consideraban
mejores que los nativos en todos los aspectos y creian
que el modo de pensamiento europeo en lo que se
refiere a religién, politica y sociedad era el 1nico
correcto (Todorov 1982). Esta actitud hegemonica
generaba obligaciones y una relacion de poder. Los
colonizados debian adaptar sus opiniones e ideas sobre
la modernidad, las formas de organizacion y de
racionalidad y hasta el comportamiento individual a los
de los sefiores colonizadores. Esto ha dado por
resultado que, en muchos casos, la imagen de los
pueblos indigenas sobre su propio conocimiento, lo
mismo que su imagen del resto de la sociedad, expresen
una fe exagerada en el conocimiento cientifico (Nader
1996). Existen relatos de cdmo los europeos aniquilaron
a indigenas fisica y culturalmente obligandolos a
cambiar su forma de vivir, ser y pensar. Durante el
ultimo siglo los pueblos indigenas de la regiéon
amazonica han pasado de ser esclavos por razones de
deuda de los duefios del caucho a ser campesinos
autosuficientes y asalariados y también han pasado de
tener una tradicién oral, con su historia narrada a
través de mitos y cuentos, a una cultura escrita con
educacion impartida en escuelas bilingties. El cuidado
de los enfermos y ancianos, desarrollada
principalmente por las mujeres dentro de la familia y
por los especialistas locales (parteras tradicionales,
chamanes, curanderos etc.), pas6 a manos de los
llamados "Puestos de salud" y a depender del Ministerio
de Salud (Gow 1990).

Las condiciones de vida han cambiado para aquellas
gentes en el Amazonas que han sido mas intensamente
influidas por la globalizacién. Esos cambios no suceden



en un flujo continuo sino que se intensifican en ciertos
periodos debido a procesos en lugares alejados. Un
ejemplo es la epidemia de colera que alcanz6 a la region
amazonica en 1991. El colera se trasladé rapidamente
entre los continentes como consecuencia del uso
occidental de transportar objetos y personas por via
aérea (Follér & Garrett 1996). Los cambios ecolégicos
en el Amazonas originados por la demanda de madera
preciosa y de carne para hamburguesas en Europa y en
los Estados Unidos, es otro ejemplo de coémo las
condiciones de vida en diferentes lugares del mundo se
entrelazan (Follér 2001). Las actividades de las ONGs
internacionales en el Amazonas constituyen también
una forma importante del proceso de globalizacion que
enfocaré mas adelante.

Romper con una perspectiva obsoleta

Entre los antropologos, etnologos, ecologos, y los que
trabajan en los denominados etno-estudios, ha existido
durante los ultimos 20 afios un gran interés por los
llamados "sistemas locales de conocimiento" (Posey
1996, 1999, Warren et al. 1995, Sillitoe 1998. Hay una
variedad de tipos de acercamiento al tema y nuevas
teorias y métodos en la investigacion de pueblos
indigenas y de conocimiento local. La mayor parte de
ésos son de investigacion aplicada y sus resultados son
utilizados en diferentes proyectos dentro del sector
agrario, forestal y de salud. Lo caracteristico de estos
estudios es que hacen una clara diferenciacion entre dos
tipos de conocimiento — el conocimiento local3 y el

3 Existen varias denominaciones del conocimiento poseido por
gentes minoritarias y grupos étnicos mayormente en las zonas
rurales de Africa, Asia, Australia y Latinoamérica. Aqui no
profundizaré sobre estas denominaciones sino que usaré los
conceptos ‘’conocimiento local’ y *tradicional’ como sinénimos (cf.
Posey 1999). En conexion con éstos también estan los conceptos
‘conocimiento popular’ y ‘conocimiento silencioso’.



conocimiento cientifico. Pero el método y Ila
epistemologia son frecuentemente simplificados y el
conocimiento es visto desde una perspectiva "blanca o
negra”, lo cual ha sido ya notado y criticado (Escobar
1995, 1997, Conklin & Graham 1995, Karim 1996). La
separacion entre conocimiento local y conocimiento
cientifico construye ademéas una imagen del mundo en
la cual se separa entre “nosotros” y “ellos” definiendo a
éstos ultimos como diferentes, extranos y exoéticos
(Nygren 1999). Esta perspectiva eurocéntrica ha creado
una imagen estereotipica del ”otro” y puesto la
racionalidad occidental de la ciencia como punto de
referencia desde el cual otras formas de conocimiento
son evaluadas. Existen ciertas excepciones a tal tipo de
simplificacion. Un ejemplo son las investigaciones
feministas que han querido realizar los aspectos de
poder en relacion al conocimiento y las experiencias de
las mujeres del tercer mundo que son invisibles en otros
estudios (Shiva 1988, 1993).4

Por otra parte, la dicotomia entre el conocimiento
“cientifico” y el conocimiento “local”, ha llevado a
menudo a idealizar a los pueblos indigenas del mundo y
a simplificar sus conocimientos. Esto ha sido descrito
por Gayatri C. Spivak como nostalgia hacia un origen
perdido para siempre. El problema con este tipo de
idealizacién es que presupone que una continuidad
historica es recuperable a pesar del periodo colonialista
y que esta idea sigue dependiendo, y de esa manera
ratificando, la logica colonial. Ejemplo de esto es
cuando los pueblos indigenas del Amazonas procuran
crear estrategias de resistencia con un discurso basado

4 Vandana Shiva ejemplifica con el uso intenso del arbol neem
para objetivos médicos por parte de mujeres hinddes y con el
caso de una empresa que queria sacar patente de las cualidades
pesticidas del arbol (Shiva 1993). Shiva muestra como el aspecto
de poder dentro del conocimiento cientifico forma parte del
dominio occidental y de la herencia colonial.



en la idea de la existencia de culturas “auténticas”
(Eriksson et al. 1999:25). Jean Jackson da el ejemplo de
los tukano en Colombia. Jackson describe cémo los
tukano utilizan su “indianidad” para crear una cultura
auténtica, pero ve esto como una "folklorizacién" y una
"orientalizaciéon" de la propia identidad (Jackson
1995:19). Otro problema con esta perspectiva es que el
conocimiento local y la identidad étnica son unidos y
colocados en una dimension colectiva. Conocimiento e
identidad son considerados cualidades sociales y
culturales que unen a la gente, sin admitir que en la
mayor parte de las sociedades existen diferencias
sociales y politicas entre los individuos relacionadas a
los conocimientos que ellos poseen (Follér & Garrett
1996, Gray 1997). La idealizacion de otras formas de
conocimiento incluye también una autorreflexion sobre
la vision del mundo del investigador cientifico mismo.
En su ya clasico estudio Orientalismo Edward Said
(1978) analiza como los textos sobre el "oriente"
construyen la imagen del "otro". Muestra ademas como
el orientalismo desarroll6 y fortalecié la autoimagen de
occidente como una civilizaciébn superior. De esto
también se ha dicho que: “Anthropological
characterizations of ‘the other’ are often inversions of
European self-images” (Fardon 1990:6).

Las cualidades dicotomizadas que se atribuyen al grupo
propio y al otro llevan frecuentemente incorporadas
una escala de valores de los términos local/global,
tradicional/moderno, magia/ciencia, empirico/teorico,
primitivo/civilizado, Este/Oeste etc., los primeros se
asocian, frecuentemente, con sociedades consideradas
estaticas y retrogradas. El conocimiento existente en
esas sociedades es asociado a un espacio geografico
especifico, mientras que el conocimiento cientifico es
considerado universal y de aplicacion universal. Las
diferentes formas de encarar la investigacion sobre el
conocimiento local y el conocimiento -cientifico,
muestran versiones contrarias de la realidad social



(Agrawal 1995, Nygren 1999). Con esto quiero decir que
las formas de tratar el tema son suposiciones acerca de
la realidad como, por ejemplo, la racionalidad cientifica
que supone la irracionalidad del conocimiento local.
También se puede ver como el concepto de “desarrollo”
dentro del discurso biomédico forma parte de una
ideologia y una practica que da como resultado la
ponderacion del conocimiento biomédico y la
aniquilacion de la etnomedicina.

Mientras el discurso nombrado anteriormente, que
podria denominarse el discurso del “cientificismo”,
excluye y hace invisible los conocimientos del “otro”,
existe a su vez el discurso que podriamos llamar del
“salvaje noble”, el cual da una idea romantizada del ser
humano “primitivo” y su conocimiento (Conklin 1997,
Follér 1997). Atribuir a otras culturas una sabiduria
especial y la capacidad de vivir en armonia con la
naturaleza, no es mas que un reflejo de las falencias que
nosotros consideramos tener. El colonialismo se basa
en estos dos tipos de discurso. Actualmente es el
discurso del “salvaje noble” central en la propaganda de
la industria turistica, en el trabajo de ciertas ONGs y las
industrias farmacéuticas que se basan en la idea de un
conocimiento exclusivo de la naturaleza que puede
llegar a producir curaciones milagrosas de
enfermedades actualmente no curables. Por otra parte
el discurso del “cientificismo” legitima la introduccién
de la biomedicina, al igual que un sistema juridico y
educativo que hacen invisibles otros sistemas de
conocimiento y organizaciéon. Los dos discursos son
parte de una idea paternalista tendientes a mantener
relaciones desiguales de poder.

De la dicotomia a la hibridez y el conocimiento
situado



El ser humano siempre ha estado en movimiento y la
historia se caracteriza por sus flujos migratorios. Los
indigenas de la region amazonica se han ramificado y
participado en diversas redes sociales a lo largo del
tiempo, se han trasladado a pie o por los rios para
comerciar y conectarse socialmente con otros grupos.
Esto ha dado lugar a nuevos asentamientos, a
encuentros culturales, a enfermedades de nuevo tipo y a
una nueva practica basada en los conocimientos que el
ser humano crea para resolver cuestiones de
supervivencia. La interaccion con los deméas pueblos ha
influido en la produccion de conocimientos abstractos,
teoricos y simbolicos. Los pueblos indigenas, que antes
se consideraban viviendo en la periferia, forman
actualmente parte de redes globales.s Las ONGs
nacionales e internacionales trabajan junto con esos
grupos para desarrollar e intercambiar conocimiento en
esta escena global e hibrida. Todo esto da otro
significado y nuevos limites a los conceptos de
“cultura”, “identidad”, “etnicidad” y ”conocimiento”,
que en forma frecuente se transforman en términos
politicamente utiles para las negociaciones sobre limites
étnicos, “indianidad” y conocimiento “auténtico”. Jean
Jackson discute, tomando como ejemplo los tukano en
la amazonia colombiana, como los limites de la
identidad de un grupo son creados y negociados:

“To the degree that modern-day Amazonian Indian groups
can and do choose to remain distinctively “ethnic” as they

5 En el Peru existen organizaciones indigenas locales y regionales
FECONAU - Federaciéon de Comunidades Nativas del Ucayali y
Afluentes, nacionales AIDESEP — Asociacién Interétnica para el
desarrollo de la Selva Peruana, CONAP — Confederacion de
Nacionalidades Amazonicas del Perd, y por ejemplo grupos
Amazonicos COICA — Coordinadora Indigena de la Cuenca
Amazoénica, los cuales son transnacionales. También existen
redes globales de pueblos indigenas y representantes de las
minorias y grupos étnicos en varios organos dentro de las
Naciones Unidas.



are increasingly incorporated into modern society, the
nature of that distinctivness changes” (Jackson 1995:18).

No existen culturas homogéneas o puras sino culturas
hibridas y en constante proceso de transformaciéon de
viejos significados y creacion de otros nuevos. En la
hibridizacion en un contexto colonial, en el que las
estrategias de conocimiento son creadas y mantenidas,
existen aspectos de poder a tener en cuenta. Los
conceptos y las estructuras cognitivas llevadas por los
colonizadores renacen y se reinterpretan en el
encuentro con los colonizados. Sin pretender hacer uso
del concepto de hibridizacién como lo utiliza Homi K.
Bhabha, he sido inspirada por él. Bhabha senala que la
hibridizacion no significa el encuentro de dos culturas
originales y el consiguiente nacimiento de una tercera:
hibridizacion significa el surgimiento de un “tercer
espacio” en el cual pueden desarrollarse nuevas
posiciones (Bhabha 1994). Para poder analizar los
conocimientos recreados en la nueva circunstancia,
utilizo el concepto de “conocimiento situado” teniendo
en cuenta a Donna Haraway (1996). La recreacion
sucede entre diferentes actores sociales y politicos con
roles determinados en la sociedad. Haraway parte de la
idea de que todo tipo de conocimiento es creado por la
suma de diferentes ingredientes, cada uno de los cuales
es en si discutible. Su conclusion es que el conocimiento
es parcial y "posicionado", es decir que no existen
“perspectivas desde ninguna parte” y que hay un poder
y una retoérica en la sociedad en general, asi como en la
ciencia, que a través de negociacion y persuasion gana
legitimidad: “All knowledge is a condensed node in an
agonistic power field” (Haraway 1996:110).

El conocimiento situado, al estar posicionado, tiene
diferentes significados segun el contexto. La identidad
del individuo es creada a través de diferentes posiciones
con las cuales éste se identifica — como indigena,
hombre/mujer, de una determinada religion etc. Cual



de las identificaciones es la mas importante depende de
las circunstancias, lo cual hace que no seamos
portadores de simplemente una identidad sino de varias
posibles identificaciones. Si vemos la identidad y el
conocimiento desde la perspectiva de un ambito de
poder, como ha sido presentado por Haraway en la cita
anterior, los conceptos utilizados por los colonizadores
son recreados y reinterpretados a la luz de las culturas
colonizadas. La hibridez y el "conocimiento situado"
demuestran que el encuentro entre el “nosotros” y el
“ellos” es mas complicado que lo que aparece en la
dicotomia “occidental activo” e “indigena pasivo”. Entre
los que aparentan ser pasivos puede existir una
resistencia contra la represion y la discriminacién y

pueden hacer uso del poder del grupo dominante.
“Analyzing the ideological dimension of colonial
encounters, a number of writers have argued that the
colonized appropriate and internalize the colonial vision,
even while resisting it” (Pigg 1992:492).

Esta cita agrega una dimension mas en cuanto al
pensamiento discursivo. Al mismo tiempo que los
colonizados pueden considerar que el discurso de los
colonizadores es “verdadero”, en otros niveles pueden
llegar a mostrar resistencia.®

Ejemplos de conocimientos situados

El conocimiento sobre las plantas curativas, la
reproduccion y la alimentacion son ejemplos de
sistemas de conocimiento que han crecido en diferentes
discursos. El saber que algo es venenoso, incomible o
comible s6lo después de haber sido cocido, como es el

6 Shane Greene muestra de los aguaruna en Perti como el chaméan
incorpora simbdlica y practicamente la biomedicina,
representada por las agujas de las inyecciones, en el discurso
especifico chaménico. (Greene 1998:650). Greene opina que el
poder del chaman aumenta de esta manera.



caso de la mandioca amarga, es parte de la capacidad
intelectual necesaria para la supervivencia de los
pueblos indigenas del Amazonas. Del mismo modo, el
conocimiento sobre el curare (sustancia venenosa
producida principalmente por plantas de las familias
Strychnos y Chondodendron y con la que se impregnan
las puntas de las flechas paralizando animales grandes y
pequeinos) puede ser considerado un "conocimiento
situado" con su practica especifica.” A través del método
supuesto de “ensayo y error”, las plantas con efectos
paralizantes han sido probadas hasta conseguir el
resultado deseado. Parte de estos conocimientos han
sido incorporados al discurso -cientifico/biomédico
aunque la misma practica del conocimiento en realidad
haya sido otra. Cuando los colonizadores y exploradores
conocieron del uso del curare en la caza y en la pesca, se
interesaron por su contenido. Alexander von Humboldt,
un investigador aleman radicado en Sudamérica entre
1799 y 1804, hizo en el ano 1800 la primera descripcion
del curare (Sandberg & Bolin 1993). A través de analisis
quimicos los laboratorios aislaron y purificaron las
substancias incluidas. La farmacologia del curare fue
conocida recién en la década de 1940, cuando se agreg6
a los anestésicos como relajante muscular y se comenzo
a usar en las operaciones quirurgicas.8 En este ejemplo,

7 De la corteza de estas plantas se extraen las substancias activas
como por ejemplo derivadas de quinolina y tubo curarina. Los
pueblos indigenas de la Amazonia preparan venenos curare de
los jugos y la resina de una cincuentena de plantas. Las puntas de
las flechas son banadas en los preparados y se las deja secar.
Animales grandes y pequefios son muertos o paralizados en la
caza. Las flechas con curare también solian ser utilizadas en
guerra.

8 Los venenos curare no tienen efecto al ser ingeridos. Pero si
entran en los tejidos y son absorbidos por la sangre producen
inmediatamente una paréalisis muscular general ya que bloquean
la transmision de las sefiales desde los nervios motores
periféricos a la musculatura controlada por la voluntad asi como
a los musculos respiratorios.



el conocimiento del “otro” es incorporado a las
categorias cientificas. Humboldt observo el efecto del
veneno de las flechas y, dentro del discurso de la
biomedicina y la farmacologia, los investigadores
buscaron conocer los efectos en el cuerpo humano y el
porqué, de manera que fuera posible incorporarlo al
discurso biomédico. En este encuentro de discursos de
conocimiento se cre6 un "conocimiento situado" basado
en la posicibn de los sujetos. En cambio, aquellos
conocimientos que no caben o0 que no son
comprensibles en el discurso dominante, son olvidados
o se los hace invisibles.

Otro ejemplo de "conocimiento situado" viene de las
experiencias del antropologo Andrew Gray quien
trabajo durante muchos afios con los arakmbut en la
Amazonia peruana. Gray describe un sistema
etnomédico, sus componentes para curar enfermedades
y los contactos de intercambio de conocimiento que
tienen los arakmbut con otros grupos (Gray 1997:62ff).
En una comunicacion personal cuenta como él, en una
ocasion, cuando retornd a una aldea arakmbut, observd
que el interés por las plantas medicinales habia
aumentado drasticamente. Los habitantes le contaron
que habian conocido a gente shipibo-conibo quienes
habian participado en cursos sobre el uso de las plantas
curativas. Segin Gray, la practica chamanica arakmbut
tiene una visién amplia que une lo social con lo religioso
y que incluye tanto las experiencias individuales como
las colectivas. Las curaciones a través del canto, el
“chindign”, es una parte integrada de la etnomedicina
arakmbut con conocimientos asociados a aspectos
cosmolbgicos (Gray 1997:73). Segun investigaciones
previas se habia considerado a la etnomedicina como un
sistema cerrado, incapaz de incorporar nuevos
conocimientos (Horton 1974, 1982) y que s6lo se podia
"activar" a través de la integracion y la colaboraciéon con




la biomedicina (Akerele 1987:177-178). Sin embargo,
Gray muestra como la etnomedicina arakmbut es algo
sumamente abierto y activo. Ademas del interés por las
plantas medicinales, el uso del ayahuasca fue
incorporado en las curaciones arakmbut, lo cual
probablemente fue el resultado de visitas mutuas con
los shipibo-conibo y sus chamanes. Hoy dia, 30 afos
después, las sesiones del ayahuasca son una parte
integrada a la practica etnomédica arakmbut. Gray hace
una reflexion sobre el hecho de que entre los arakmbut
existiera wuna tradicion curativa funcionante vy
aparentemente consistente, pero que de todos modos
tuvieran en su discurso etnomédico una apertura hacia
nueva informacién y conocimiento. Segin Gray, las
visiones generadas por el uso del ayahuasca son las
mismas que forman parte de la cosmologia ya existente
(Gray 1997:77) lo cual hizo que las sesiones del
ayahuasca pudieran ser integradas facilmente en la
etnomedicina arakmbut. Gray habla de integracion y
adopcidén del uso del ayahuasca y de como pudo haber
sido posible esta transmision (1997:77). Gray no utiliza
el concepto "hibridizaci6on" ni "conocimiento situado",
sino que toma como punto de partida la idea de que
existe una etnomedicina “auténtica” arakmbut que, en
interaccion con otros pueblos indigenas, incorpora e
integra nuevos conocimientos, siempre y cuando sean
compatibles con su propia cosmologia.

En los procesos aqui nombrados lo local, lo regional, lo
nacional y lo global estan relacionados los unos con los
otros. Los conocimientos que utilizan los miembros de
diferentes culturas son creados en encuentros reales o
virtuales (Internet) con otros seres humanos. Pero,
como Haraway subraya, el "conocimiento situado"
nunca sera "una perspectiva desde ninguna parte", sino
simplemente una forma de describir la “realidad”. Hay
ejemplos interesantes de como los conocimientos son
construidos y aplicados. En Nepal, que es un pais con
un gran namero de ONGs internacionales, se han hecho



estudios sobre como la poblacion local interpreta las
ideas sobre el concepto de desarrollo occidental desde
sus opiniones de lo que significa el desarrollo (Pigg
1992). Nepal es un tipico pais campesino, la mayor
parte de sus habitantes vive en aldeas y producen para
el consumo doméstico. Pigg describe el concepto
nepalés de bikas, que tiene un sentido simbolico
asociado a lo que los nepaleses consideran ser
"desarrollo". Pigg habla también de flujos culturales
transnacionales para mostrar como bikas y el desarrollo
en la sociedad son términos diferentes pero sbélo hasta
cierto punto (ibid. 1992:495). La imagen que los
nepaleses tienen de la vida en las aldeas es una imagen
creada, en parte, por las organizaciones internacionales
de ayuda al desarrollo. Esto hace que los nepaleses que
quieran tener acceso a la prosperidad econdomica y
avanzar socialmente, vean al campesino como se lo
describe en los discursos occidentales, como el “otro”,
mientras que se consideran a si mismos como
diferentes y poseedores de bikas.

“This is why the ideology of modernization in Nepal is not
simply a matter of Western influence, but a matter of
simultaneous nepalization and globalization. It connects
people of developed places — that is, us, and our categories
of social difference — directly to Nepalese villages” (Pigg

1992:512).

Otro ejemplo descrito es el de la interaccion entre
representantes de empresas constructoras de centrales
hidroeléctricas y los pueblos indigenas que habitan los
territorios en cuestién. En sus negociaciones utilizan los
dos grupos en sus estrategias y retoricas politicas el
conocimiento local con influencias de los discursos
globales (Conklin & Graham 1995). Los kayap6 y el uso
del video como medio de comunicacion en el que se
utilizan imagenes “hibridas” que combinan aspectos de
la tecnologia moderna con elementos mas
“tradicionales”, es otro ejemplo de Brasil (Turner
1992:6). De los mayas de Chiapas en México hay



descripciones del cambio ocurrido en los conocimientos
de ese grupo, especialmente entre las mujeres, debido al
movimiento zapatista y la atencion internacional dada a
los acontecimientos en la zona, tanto en los medios de
comunicacion masiva como en Internet. Estos ejemplos
muestran cémo los procesos de hibridizacion
reconstruyen las identidades y los conocimientos y
como éstos adquieren un significado politico.

El estudio de un caso: hibridez y conocimiento
situado entre los shipibo-conibo

He realizado trabajo de campo entre los shipibo-conibo
del Este peruano durante muchos afios. La pregunta a la
cual retorno en mis entrevistas trata de la legitimidad
del conocimiento y su vigencia. Los shipibo-conibo son
aproximadamente unas 30 000 personas que
pertenecen al grupo etnolingiiistico pano y que viven
mayormente en las costas del rio Ucayali y sus
afluentes. Sus tierras fueron visitadas ya en el afo 1557
por Juan Salinas de Loyola, quien cuenta como lleg6 a
conocer pueblos de hasta 400 hogares, lo cual podria
significar una poblacion de entre 5 000 y 8 000
habitantes por aldea (Morin 1998:299-300). La
densidad de poblacion ha variado a través de la historia,
dependiendo de factores sociales y ecolégicos. A lo largo
del rio se encuentran hoy comunidades shipibo-conibo,
otros pueblos indigenas y pueblos mestizos. Los
misioneros agruparon a los indigenas en asentamientos
junto a las misiones y las iglesias. Esta forma de
organizar las poblaciones fue favorable para los
patrones del caucho, a principios de siglo XX, y
actualmente para las empresas forestales y petroleras,
ya que de esa manera pueden tener la mano de obra
agrupada. Actualmente se nota wuna migraciéon
principalmente de jovenes shipibo-conibo hacia las
ciudades, sobre todo a Pucallpa aunque también a
Tingo Maria y Lima, en donde varios de ellos estudian



en las universidades. En estos ambientes nacen
encuentros y traspasos entre los conocimientos
considerados importantes en las comunidades shipibo-
conibo y los conocimientos que son transmitidos a
través de la politica y la pedagogia nacional peruana.
Los jovenes con los que he tenido contacto, se agrupan
en organizaciones con diversos intereses, como la
revalorizacion de la cultura shipibo-conibo, el apoyo a la
artesania de las mujeres shipibo-conibo o alrededor de
intereses  estudiantiles. Acuden a  diferentes
organizaciones internacionales para recibir becas y
apoyo econdémico para sus actividades, buscan
respuesta a sus preguntas sobre origen cultural e
identidad y exigen que se les escuche. Los jovenes
viagjan por el territorio shipibo-conibo y hacen
filmaciones de rituales que no se practican muy a
menudo como asi también de lo que ellos consideran
sesiones “tradicionales” chamanicas con chusmas.?
Recopilan cuentos y mitos que estan en la memoria de
los ancianos. Con este trabajo de documentacion se ha
impreso un libro bilingiie shipibo-castellano.* Existen
grupos de musica y danza, especialmente en las
comunidades que tienen mas contacto con los turistas,
incorporando otras tradiciones musicales. Se puede ver
como nuevas técnicas, experiencias y conocimientos
contribuyen a esas actividades. Esto crea una conciencia
de grupo e incluso de nacion y la construcciéon de una
identidad manifiesta shipibo-conibo con nuevos limites.
En ciertos casos, como en los ejemplos anteriores y
también cuando se dirigen a 6érganos internacionales, se
ha constatado que los shipibo-conibo hacen resaltar su
“indianidad” para que sus voces sean oidas en el espacio
politico global. Sin embargo, en otras situaciones, esta
misma "indianidad" es algo que se oculta, ya que es

9 Un poncho que es usado por los hombres y que esta cubierto
con disefios geométricos que caracterizan la artesania shipiba.

10 FUCSHICO, 1998: El origen de la cultura shipibo-conibo.



innegable la existencia de una discriminaciéon de los
pueblos indigenas en el Perti. CoOmo estos cambios de
limites y estrategias influyen en la identidad étnica y en
las bases del conocimiento - debido a la conciencia
adquirida de qué conocimientos son considerados mas
valiosos y legitimos fuera del propio grupo - es algo que
discutiré mas adelante.

En la cosmologia shipibo-conibo el ayahuasca tiene un
rol central. De qué modo el conocimiento sobre las
enfermedades es transmitido a los chamanes indigenas
y mestizos a través de la madre del ayahuasca, ha sido
analizado en la literatura escrita por chamanes y
antropologos (Arévalo 1994, Gow 1990, Gray 1997,
Luna 1986). La adquisicion del conocimiento sobre la
naturaleza, las enfermedades, la vida y la muerte, puede
suceder a través de la transmision entre el chaman
maestro y su discipulo (Arévalo 1986) o a través de los
suenos. Ambos métodos son, ademas del uso del
ayahuasca, considerados fuentes legitimas de
conocimiento. Que el conocimiento sobre el ayahuasca
y su uso varia y se expande ha sido también notado. El
interés internacional por el ayahuasca provoca, por una
parte, que se organicen sesiones para los turistas (por
ejemplo en la comunidad nativa de San Francisco o en
otras comunidades cercanas a Pucallpa) y, por otra
parte, que varios chamanes hayan sido invitados a
Argentina, Europa y los Estados Unidos para participar
en sesiones de ayahuasca. El conocimiento “articulado”
y el interés por el chamanismo y la formaciéon de
chamanes es notable en las comunidades que tienen
turismo. Las organizaciones internacionales en la zona,
como es el caso de Médicos sin Fronteras (MSF),
afirman que en las comunidades mas aisladas de los
centros urbanos suelen no existir chamanes a quienes
pueda acudir la poblacion. En la comunidad nativa de
San Francisco, por el contrario, existe una organizaciéon
que se llama Asociacion de Jovenes Chamanes que
consiste en 6 jovenes que utilizan el ayahuasca y



oraciones. Trabajan por propia voluntad y no les cobran
a los habitantes de su comunidad, pero si a los de
afuera. Usan la parte “buena” del conocimiento y no
hacen dano. Les gustaria trabajar con cientificos para
aprender mas sobre las plantas que se utilizan en la
fabricacion de la bebida del ayahuasca y sus efectos
desde una perspectiva cientifica.

Los conceptos de “hibridizacion” y “conocimiento
situado” son adecuados para el caso de los chamanes
jovenes de San Francisco, que tratan de incorporar el
conocimiento cientifico al de los chamanes shipibo-
conibo para utilizarlo en un contexto especifico en
donde las sesiones de ayahuasca para los turistas se
hacen cada vez mas comunes.

En estudios previos he descrito a los diferentes actores
del discurso médico de los shipibo-conibo y de qué
modo ellos colaboran desde sus diferentes posiciones
(Follér 1989, 1990, 1995). En la comunidad nativa
Caimito, en la cual vivi por periodos, existia un
promotor de salud que trabajaba en el puesto de salud
local, varios chamanes, raomis (vegetalistas) que
habian participado en cursos organizados por una ONG
llamada AMETRA  (Aplicacion de  Medicina
Tradicional), algunas parteras tradicionales y un
huesero (curandero de huesos) (Follér 1990). Ademas
de los roles especificos que desempeniaban dentro del
discurso etnomédico, la edad, el sexo y las experiencias
personales tenian importancia en cuanto a sus
conocimientos sobre la salud y la enfermedad. También
la posicion politica y religiosa en la comunidad eran
importantes. Existia una colaboracién pero también
una competencia entre los actores en cuanto a la
capacidad de curar enfermedades. Los diferentes

11 Méas informacion sobre el proyecto de AMETRA se encuentra
en Arévalo 1994, Follér 1989, 1990, Hansson & Arévalo 1985.



actores profesionales negociaban entre si y con actores
de afuera, como por ejemplo los voluntarios de las
organizaciones, los misioneros, visitantes de otras
comunidades etc. (Follér & Garrett 1996). Actualmente
varios chamanes han estado en Lima o fuera de Pera y
han intercambiado conocimientos con  otros
especialistas. Los ejemplos de conocimiento hibrido en
relacion a los tratamientos contra las enfermedades son
muchos entre los shipibo-conibo: se le agrega aspirina a
infusiones de base vegetal y aceites etéreos de la
farmacia son mezclados con balsamos vegetales. El
conocimiento situado parece poder incorporar
epistemologias aparentemente contradictorias sin que
los usuarios locales las experimenten como tales. El
conocimiento es dindmico y se lo elabora en las
negociaciones sociales y politicas. Con esto no quiero
decir que sea inicamente utilitarista y pragmatico, sino
que nuevas epistemologias con simbolismo y
significados nuevos se van construyendo.

El encuentro entre los shipibo-conibo y las
organizaciones internacionales de apoyo

Los shipibo-conibo, al igual que muchos otros pueblos
en la region amazodnica, tienen un conocimiento s6lido
sobre las plantas con efecto calmante, anestésico y
curativo. El conocimiento sobre la aparicion, el
desarrollo y el tratamiento de las enfermedades es
creado a través de la interaccidn social y la negociacion
entre diferentes personas que colaboran. Este
conocimiento es diferente al de la biomedicina que es
construido de la misma forma pero en otro contexto.
Actualmente, estos discursos se encuentran en las
organizaciones internacionales de apoyo al tercer
mundo y las que trabajan con los shipibo-conibo. Dos
de las organizaciones que han trabajado en la zona los
ualtimos anos son la AAS (Asociacion Amazobnica de
Suecia) y la seccidén francesa de la MSF (Médicos sin



Fronteras). La AAS ha apoyado el proyecto local de
salud AMETRA (Aplicacién de Medicina Tradicional) y
sus objetivos son implementar la medicina "tradicional"
cuando sea relevante, el cultivo de plantas medicinales y
el fortalecimiento de la cultura shipibo-conibo. MSF,
por otra parte, es una organizacion estrictamente
biomédica que quiere salvar vidas con métodos y
conocimiento de la medicina "moderna". Preparan
promotores de salud e instalan botiquines con
medicamentos farmacéuticos en las aldeas.’2 La
organizacion MSF, que recomienda medicamentos de la
industria farmacéutica (tabletas, inyecciones etc.) en los
tratamientos, habla, sin embargo, de la importancia del
cultivo de plantas medicinales en las comunidades.

He tenido la oportunidad de seguir el desarrollo de la
MSF durante un periodo de 5 afos y quisiera hablar de
hibridizacion y conocimiento situado en este caso en
particular. Esto pudiera tal vez describirse como un
aumento de la conciencia cultural de la organizaciéon a
lo largo de su estadia en la zona. Los primeros médicos
que llegaron, tenian un pensamiento estrictamente
biomédico y su objetivo era ensefiar a los habitantes de
las comunidades normas de higiene, instalar pozos de
agua, hablar sobre la importancia de hervirla y sobre
otras cuestiones que la biomedicina considera
importantes para la buena salud. Dos afios mas tarde se
habian desarrollado muchos conflictos entre los
miembros de MSF y la poblacién shipibo-conibo. La
razon de los conflictos, de acuerdo a los seminarios de
MSF a los que asisti, eran las barreras culturales. Los de
MSF habian sido acusados de ser "pishtacos", o sea
personas miticas que matan y chupan la sangre y la
grasa de los shipibo-conibo. Estas mismas historias las
oi de individuos shipibo-conibo que entrevisté. El

2 En junio del 2001 MSF se retir6 del territorio entregando los
botiquines a la atencion médica regional.



personal de MSF se dio cuenta de que sus maletines
médicos, con diversos instrumentos, agujas y jeringas
etc., eran algo atemorizante para los habitantes de las
comunidades. Existen muchos ejemplos de como, en el
contacto con los técnicos biomédicos, se genera en la
poblacion tanto admiracibn como miedo (Greene
1998:651). Los médicos de MSF han tenido que
reflexionar sobre cual es su rol profesional y en mis
entrevistas de junio del 2001, los médicos retornan
varias veces al tema de la necesidad de "respetar" las
ideas de los shipibo-conibo. Lo que el "respetar otras
ideas" puede significar, serd desarrollado en otro
articulo.

Las preguntas que fueron planteadas en mis entrevistas
con promotores de salud y otros especialistas de salud:

- ¢Qué piensas sobre la "medicina tradicional"? Designa
con pocas palabras qué significa para ti la medicina
tradicional y lo que ésta incluye.

- ¢Qué piensas sobre la "medicina moderna"? Designa
con pocas palabras lo que significa para ti la medicina
moderna y lo que ésta incluye.

A pesar de que la AAS y la MSF forman parte del mismo
discurso de desarrollo occidental, representan dos
perspectivas totalmente diferentes. En una encuesta
enviada a 19 promotores de salud, lideres de comunidad
y parteras que trabajan con la MSF y que tienen la
responsabilidad de los botiquines en las comunidades
(va que la organizacion como tal se ha retirado del
territorio), la mayoria respondi6 que la medicina
"moderna" es mas efectiva, mas rapida y mejor que la
"tradicional". Lo negativo de la misma es, segun ellos, el
que costara dinero, ya que la "tradicional" es gratuita.
La gente que he podido entrevistar durante los afios de
estadia en la zona y con quienes he convivido, entre
otros, personas que han participado en los cursos de



AMETRA, el actual presidente de la organizacién y su
antecesor, mas otros que trabajan con AMETRA y con la
AAS, respondieron en cambio que la medicina
"tradicional" es mejor por ser el conocimiento de los
antepasados y que la medicina "moderna" puede ser
danina.

De los 19 entrevistados, 14 eran shipibo-conibo (10
hombres y 4 mujeres) y 5 mestizos (3 hombres y 2
mujeres). No se pudieron distinguir diferencias en las
respuestas entre los shipibo-conibo y los mestizos, ni
tampoco entre hombres y mujeres. Lo que se puede
observar es que en general se coloca un signo igual
entre medicina tradicional y las plantas medicinales y
entre medicina moderna y fArmacos. Al responder sobre
la medicina tradicional se nombran las plantas
medicinales mas usadas y cuando se trata de la
medicina moderna la penicilina, pastillas, ampollas,
jarabes para la tos, etc. El ayahuasca fue nombrado
entre otras plantas medicinales por 4 personas (2
hombres shipibo-conibo y 2 mestizos, un hombre y una
mujer).

Ahora daré otros ejemplos de conocimiento hibrido y
conocimiento situado. Durante mis trabajos de campo
en Caimito trabajé intensamente con el promotor de
salud de la comunidad, quien habia participado en
cursos organizados por AMETRA (Follér 1990). El era
conocedor de las plantas medicinales y de su utilizacién
y tenia su propio jardin de plantas medicinales. Sin
embargo, en su trabajo en el puesto de salud
recomendaba solamente medicina "moderna" a sus
pacientes. Cuando le pregunté por qué dijo que es lo
que los pacientes buscan cuando van al puesto de salud
- las plantas medicinales las pueden obtener ellos
mismos. Otras personas que han participado en los
cursos de AMETRA a lo largo del tiempo muestran un
gran interés teérico y cultural por las plantas
medicinales, pero en la practica utilizan, si pueden,



pastillas e inyecciones. Ha habido una discusion
interesante entre el personal de AMETRA y los
representantes de la AAS sobre si las parteras
tradicionales después de haber acabado su preparacion
dentro de la organizacion debian recibir un pequeno
botiquin y unas tijeras para cortar el cordéon umbilical y
yodo para desinfectar. Las tijeras y el yodo
representaban la medicina moderna mientras que los
shipibo-conibo anteriormente utilizaban unas hojas con
bordes filosos y el jugo de la planta pion rojo para
desinfectar. Los representantes de la AAS, o sea
personas preparadas de forma occidental, estaban en
contra de que se les dieran las tijeras y el yodo. El
argumento era que podia ser un riesgo que se usaran las
tijeras sin esterilizar y que pudieran transmitir el
tétanos. En cuanto al yodo el problema era sus efectos
secundarios y la pérdida del conocimiento sobre las
plantas medicinales que, segun los representantes de la
AAS, eran tan eficaces como el yodo y ademaés
gratuitas. Las mujeres shipibo-conibo opinaban que era
dificil encontrar hojas suficientemente filosas y que
nunca serian tan filosas como las tijeras. El argumento
en contra de los preparados a base vegetal para
desinfectar también era que son dificiles de encontrar.
Pudimos entender que el recibir un botiquin después de
haber concluido el curso era algo importante para el
estatus social y que se podria ver como un certificado
simbolico para una partera tradicional preparada en un
curso en AMETRA. En la discusion sobre poder y
legitimidad las tijeras y el yodo cumplen funciones
especificas al ser incorporadas en el discurso
etnomédico.13

13 En el estudio de Greene sobre los aguaruna, se da el ejemplo de
como la aguja de inyeccion se la ’chamaniza’ cuando es integrada
en el discurso etnomédico. El chaméan adquiere con esto el poder
ajeno que la biomedicina simboliza para los aguaruna (Greene

1998:650).



Conclusiones

Lo que he querido realizar en este articulo es una critica
al método cientifico de construir dicotomias y solo
concentrarse en las diferencias entre sistemas de
conocimiento. Las similitudes se vuelven invisibles en
esta forma de tratar el tema y el mundo es dividido en
una representacion de "nosotros-ellos". En esta imagen
blanca y negra del mundo y de los conocimientos que
tiene la gente, se pierde la comprension de las zonas
grises. En el encuentro entre seres humanos con
diferentes historias se entrelazan diferentes formas de
conocimiento lo cual crea algo que es mas que la suma
de conocimiento cientifico y conocimiento local. Con el
concepto de "conocimiento situado" el ambito aumenta
y la conciencia de que el conocimiento es siempre
observado y valuado desde una perspectiva especifica y
parcial, abre un espectro de diferentes perspectivas.
También se ha sefialado que aquellos que tienen poder
en una sociedad se apoderan del privilegio de
interpretar, lo cual implica que las historias alternativas
sean calladas. He querido mostrar ademas que los
conocimientos sobre enfermedades que estan incluidas
en el discurso etnomédico y su tratamiento, han sido
negociados en un proceso creativo y dinamico. Su
resultado es un conocimiento hibrido y situado. Poder y
negociacion social, como en el ejemplo del deseo de las
parteras tradicionales de poder recibir tijeras y yodo, es
otro ejemplo de la dindmica y la apertura ante la
integracion de nuevos elementos con significados
simbdlicos.

Mi opinién es que la investigacién sobre los shipibo-
conibo y los mestizos que han trabajado con la MSF,
muestra como el discurso de desarrollo incluye
posiciones de poder. Los entrevistados han creado sus
conocimientos a base de propias experiencias, trabajos
y otras circunstancias. Su encuentro con trabajadores



de apoyo lleva a nuevos conocimientos y valores. Por
supuesto la relacion no es simple sino, como en el caso
de Nepal presentado por Pigg, conceptos de otros
discursos son integrados en el propio. En este caso los
shipibo-conibo utilizan la imagen de la etnomedicina
creada por la biomedicina como si fuera su propia
imagen y viceversa. Los ejemplos de las opiniones del
personal de AMETRA muestran la dicotomizacion entre
conocimiento local y conocimiento cientifico de los
trabajadores de apoyo y también los valores
pertenecientes al discurso del "salvaje noble". La idea
que los trabajadores extranjeros comunican a AMETRA
es que las plantas medicinales son mejores y que los
shipibo-conibo deben ajustarse a la imagen idealizada
que nosotros tenemos.

La investigacion forma parte del programa de Museion
llamado: Globalizaci6n, migracion, identidad.
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