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MUJERES ESE EJA:
CONFLICTO SOCIAL Y LA ACTUACIÓN SOCIAL 
DEL GÉNERO EN LA AMAZONÍA BOLIVIANA 

Y PERUANA

Daniela Peluso
Universidad de Kent, Reino Unido

En este artículo presento una discusión y análisis sobre género en la Ama-
zonía sudoccidental, tal y como se presenta en las comunidades Ese Eja 
bolivianas y peruanas. Empiezo con un pequeño relato etnográfico, a ma-
nera de ilustración del gran poder social que las mujeres ejercen y el matiz 
profundo que el género impone a la expresión social de conflicto. Enmarco 
esto, a su vez, dentro del contexto más amplio del papel que las mujeres 
juegan dentro de mundos cada vez más híbridos. Con el fin de abordar la 
cuestión del conflicto social y el género, me baso inicialmente en las ideas 
de Rubin y Butler, analizando las ideologías Ese Eja sobre sexo y género, 
y los aspectos corporales y performativos de la personeidad (personhood) 
asociados al género. Aunque reconozco la importancia de las categorías 
de género basadas en la anatomía, expresadas en yawe («hombre») y 
epona («mujer»), considero importante enfatizar la forma en la que el gé-
nero como parte esencial de la identidad es «actuado» (performed) y vivido 
(Butler 1988, 1990, 1993; Epstein y Straub 1992; Garber 1992). Propongo 
que la interpretación cotidiana de un determinado papel construye este-
reotipos y conocimientos género-específicos, que acaban siendo final-
mente percibidos como el reflejo de las diferencias anatómicas en el nivel 
del sexo. En este capítulo busco también salvar la contradicción existente 
entre teorías discursivas y materialistas del cuerpo amazónico.
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En la franja de bosque amazónico pre-andino, en la zona fronteriza 
entre Bolivia y Perú, habitan cerca de 2 000 personas que se autoidenti- 
fican como «Esa Eja»1. Sus nueve comunidades se encuentran repartidas 
en aproximadamente 450 km2 a lo largo de los ríos Beni, Orton, Heath, 
Madre de Dios y Tambopata, en los departamentos fronterizos de Pando 
y La Paz (Bolivia) y Madre de Dios (Perú)2. La mayoría de los Esa Eja se 
dedican a la agricultura de tala, roza y quema, a la caza, la pesca y la reco-
lección, y a la extracción y el procesamiento de recursos forestales, todo 
ello para consumo propio o para el comercio en pequeña escala. Muchos 
participan también de diferentes maneras en labores y actividades más 
directamente asociadas a los centros urbanos existentes en las proximi-
dades (figura 1). Al igual que en otros casos en la Amazonía, existe una 
clara intensificación en las relaciones con los centros urbanos, evidente, 
por ejemplo, en los altos índices de movilidad giratoria y de asentamien-
tos múltiples alrededor de estos (Peluso 2004a; Peluso 2015; Alexiades y 
Peluso 2005, 2015, 2016).

Conteniendo la noche

En mi sueño había un gran enjambre de abejas zumbando. Mientras 
alguien trata urgentemente de despertarme, el zumbido se intensifica, en 
lugar de desvanecerse. Me doy cuenta de que el sonido es de una muche-
dumbre frenética ¿Se había vuelto loca la gente en la comunidad? Sipi, 
mi «hermana» de diez años, me dice: «¡Ven conmigo para ver si nuestro 
hermano está bien! ¡Vamos!». Me visto y corro tras mi hermana menor y 
el resto de hermanos, todavía soñolientos, hacia el griterío.

Hacía escasamente una hora que habíamos dejado la fiesta de cum-
pleaños del hijo de Japipi, la tercera noche consecutiva de aniversarios, y

1 Los Esa Eja son parte de una tradición lingüística y cultural mayor, que incluye a otros 
grupos étnicos Amazónicos (Tacana, Cavineño y Araona), clasificados por los lingüistas den-
tro de la familia lingüística Tacana, incluida, a su vez, dentro del grupo macro-Pano-Tacana.

2 Las comunidades peruanas son Infierno, Palma Real y Sonene. Las comunidades 
bolivianas son Portachuelo Bajo, Portachuelo Alto, Villa Nueva, Eiyo Quibo, Las Amalias y 
Genechiquía. 
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estábamos exhaustos. La fiesta de Japipi fue, sin duda, excelente: abierta
a toda la comunidad asistieron casi todos; en total debieron ser unas 300 
personas. Como de costumbre, el pequeño homenajeado había permane-
cido al margen de la fiesta. Todo el mundo se había mostrado entusiasma-
do mientras la familia de Japipi preparaba la carne, algo que no siempre 
se ofrece en las fiestas. El rating que se le otorga socialmente a una fiesta 
de cumpleaños es directamente proporcional a su duración, al alcohol 
que se consume, la cantidad y tipo de comida que se sirve, el baile y la 
organización. Y esta había sido buena.

Alrededor de las diez de la noche, gente de todas las edades empe-
zaron a llegar a la casa de Japipi. Engalanados3, se sentaron en bancos

3 En ocasiones, se compra ropa para ser utilizada exclusivamente en las fiestas.

Figura 1
Comunidades Ese Eja

(Fuente: Alexiades 1999)
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provisionales dispuestos circularmente de acuerdo con el perímetro del
espacio designado para la fiesta. Cuando se hubieron ocupado todos los 
asientos, Japipi prendió el equipo de música prestado para la ocasión, 
sacó la primera botella de trago diluido con agua y endulzada con azúcar, 
se acercó a cada invitado, y uno por uno, comenzó a servirles la bebida 
en el mismo vaso diciendo: «ishikue!» («bebe»). Siempre que le llegaba el 
turno a un amigo cercano, él mismo se tomaba un trago adicional, y así, de 
manera gradual, iba completando el círculo. Cada vez que Japipi llegaba 
al final del círculo, empezaba de nuevo. Japipi o alguno de sus parientes 
sirvieron y tomaron tragos de esta manera, hasta que se consumieron 
todas las botellas. Los hombres tomaron mucho. A ellos no les preocupa 
mucho la posibilidad de perder el control sobre sus actos, lo cual no es 
el caso entre las mujeres. Si bien las mujeres de mayor edad toman con 
relativa libertad, las más jóvenes no toman, o si lo hacen es en pequeñas 
cantidades y acompañadas de su familia4. La familia de Japipi sirvió la 
comida (carne, arroz y plátano) bastante tarde, alrededor de las dos de 
la mañana, evitando así a los que simplemente quieren «comer e irse».

A las dos y media de la mañana, la mayoría de los hombres había be-
bido ya bastante, algunos más que otros. La gente comenzaba a animarse 
y a maha-maha («bailar»). Maha-maha está cargado de connotaciones 
sexuales y quizás, debido a esto, las parejas frecuentemente evitan el 
contacto físico, e incluso visual, mientras bailan, a menudo aparentan-
do desinterés. Las mujeres en particular demuestran timidez, cubrién-
dose la boca al reírse. «Cuando nos reímos nuestros dientes nos hacen 
kua’ama» («feas»)5.

A medida que Sipi y yo nos aproximábamos a la masa de gente que se 
agolpaba alborotada en el centro del campo del fútbol, nos dimos cuenta 
del tumulto que se había formado alrededor de dos hombres borrachos 
que intentaban desesperadamente golpearse con largos palos, errando y 
cayéndose una y otra vez. Los niños emparentados con los hombres que

4 A veces se sirve un preparado dulce especial para las mujeres.
5 Enseñar los dientes en la sonrisa tiene una connotación distintiva, quizá —según 

Freud y los mitos de los Watunna (de Civrieux 1980)— vinculados a su paralelismo simbólico 
con la vagina.
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estaban peleándose miraban atemorizados, mientras el resto corría gri-
tando de excitación entre los distintos grupos de adultos que se habían 
formado. Me estremecí, no tanto por lo que veía sino por el agudo chilli- 
do que las mujeres emitían con cada golpe. Unos sonidos penetrantes y 
ensordecedores que no se parecían a nada que hubiera escuchado antes.

Mientras algunos hombres los alentaban, otros intentaban detenerlos, 
todos ellos tan borrachos como poco efectivos. Uno de los protagonistas, 
Biyayawe, era mi vecino y el otro el marido de su amante. La aventura 
había terminado hacía tiempo, pero muchas personas estaban molestas 
con Biyayawe porque decían que él se había vuelto eponasei («loco por 
mujer»). Su promiscuidad indiscriminada había llegado a comprometer 
sus mejores amistades. La infidelidad con alguien del entorno cercano no 
suele ser un problema cuando ocurre de vez en cuando, pero Biyayawe 
estaba abusando y la gente comenzaba a estar molesta con él.

Aquella misma noche, yo misma me había dado cuenta de que Biya-
yawe y su última conquista bailaban juntos «mucho rato». El esposo de 
la mujer, desinhibido por el alcohol, aprovechó la ocasión para mostrarse 
kianawe («celoso»), ya que a los borrachos no se les considera responsa-
bles de sus acciones. Por esta razón las fiestas a veces acaban con peleas, 
liberando la hostilidad asociada a los celos y cuyo catalizador suele ser 
con frecuencia dos personas juntas bailando.

Para mi sorpresa, de repente y en medio de la pelea, comenzaron a 
interponerse enérgicamente las mujeres. Al principio pensé que era una 
sola, pero pronto me di cuenta de que la mayoría de las mujeres habían 
pasado de ser espectadoras a involucrarse en el hecho. Mujeres pertene-
cientes a la familia de cada hombre comenzaron a retenerlos en el suelo, 
atándolos de pies y manos con una soga, a pesar de su resistencia. En un 
momento dado, Biyayawe lanzó a su madre por el aire6. Los hombres pa-
taleaban y gritaban, mientras las mujeres los arrastraban por tierra hacia 
sus casas, a través de la cancha de fútbol. Una vez allí los dejaron junto 
a los perros sobre el sucio suelo, bajo el piso elevado de la casa, entre 

excrementos de patos, cerdos y pollos, devorados por pulgas y zancudos.

6 Esta acción provocó más enojo y posterior censura y crítica entre los hombres que 
entre las mujeres. 



292

daniela peluso

Durante un buen rato, se les escuchó suplicar que los desatasen para po-
der dormir en el mosquitero, pero sus demandas fueron desoídas y al 
fin se callaron vencidos por el sopor del alcohol. Al despertar a la tarde 
siguiente, andaban con la cabeza baja, actitud que mantendrían durante 
un par de días7.

En repetidas ocasiones vi a las mujeres separar así peleas entre borra-
chos. Las mujeres son claramente las restauradoras del orden en estas 
reyertas nocturnas, y esta función se lleva a cabo a la fuerza y de forma 
expeditiva. Una vez, mi «hermano» Chiji acabó siendo llevado a casa por su 
madre, Sipone. A pesar de que él no vivía con nosotros, ella dijo: «Su espo- 
sa es demasiado débil. Se deja asustar por él. Cederá y lo desatará, así que 
me lo he traído a casa». Cuando presencié la forma en la que lo arrastraba 
a casa, me resultaba increíble pensar que Chiji era su hijo preferido.

En Sonene también fui testigo de la habilidad de las mujeres empa-
rentadas para atar juntas a «sus» hombres cuando estos «enloquecen» 
(kia ñiñe), borrachos. Las ancianas me cuentan que sus abuelas hacían 
lo mismo. Un día le pregunté a Jiojiwo’o qué haría ella si uno de sus hijos 
estuviera bebido. Me dijo que ella misma lo ataría, junto con su esposa 
o su suegra. Un año después tuve la oportunidad de verla atar a su hijo 
mayor afectado por ñiñe después de una noche de borrachera. La ayudó 
la jo’i («hermana» FBD) de su hijo mientras su esposa y su suegra mira-
ban. Él estaba bastante violento y ambas mujeres recibieron golpes. Las 
mujeres se sienten responsables por los hombres que quieren y ningún 
hombre está exento de ser atado si es necesario. Tiempo atrás, incluso el 
eyamikekua tuvo en una ocasión que ser arrastrado a casa de esa forma 
por su mujer.

Las peleas en noches de fiesta no representan la única interrupción 
potencial del sueño. Una de las primeras cosas que aprendí viviendo en 

las comunidades Ese Eja es la relación fluida entre los eventos del día y

7 El día que sigue a una fiesta suelen ser muy tranquilo y silencioso, principalmente 
porque todos los hombres están con resaca y nadie va a la chacra. Por el contrario, son días 
muy activos para los niños, que aprovechan el cansancio de sus padres para jugar con co- 
sas que normalmente se encuentran bien guardadas y vigiladas, como pueden ser radios y 
herramientas.
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de la noche. Fue en la familia Ese Eja que me «adoptó», en la comunidad 

nativa de Portachuelo en el Río Beni (Bolivia), donde experimenté cómo 

las noches, y no solo los días, se componen de una sucesión de eventos 

donde la participación en la vida familiar y comunitaria es constante. En 

nuestra casa éramos aproximadamente once personas (dependiendo de 

las visitas): mis «padres» adoptivos, cuatro «hermanas», un «cuñado», dos 

«hermanos», un «sobrino», y yo. Durante las tardes nos sentábamos, rela-

jados después de la cena, y conversábamos, mientras transformábamos 

lentamente el espacio donde comíamos en un dormitorio, en el que los 

mosquiteros se disponían de forma contigua unos a otros, y donde poco 

a poco íbamos quedándonos dormidos.

Supongo que en ocasiones pareceríamos un grupo armonioso de cuer-

pos dormidos, pero ciertamente no siempre. En muchas ocasiones, un 

niño se pondría a llorar y habría que consolarlo; un sueño haría despertar 

a alguien y daría lugar a una breve conversación, y la mayoría de noso-

tros nos levantaríamos a orinar al menos una vez. Levantarse solía impli-

car el colapso de algún mosquitero y hacía crujir el piso al salir de casa, 

provocando el ladrido de los cinco perros a nuestro paso. Los ladridos de 

los perros provocaban a su vez los de las casas vecinas, y finalmente toda 

la comunidad canina terminaba ladrando, creando una ola de ruido que 

despertaba a las otras casas (algunas de las cuales probablemente ya se 

encontraban despiertas), originándose nuevas conversaciones y por tanto 

más distracción. A veces, cuando era ya obvio que muchos de nosotros es-

tábamos despiertos, alguien hacía algún comentario o preguntaba alguna 

cosa. «¿De quién es el mechero que todavía está prendido?». «¿Escuchaste 

a alguien caminando?». Por otra parte, estas conversaciones nocturnas 

se caracterizaban por el rumor y el chisme. La noche también favorece 

el desencuentro con seres sobrenaturales: «¿Has visto un eshawa?», «Yo 

escuché a ekuikia». Estos posibles encuentros eran parte de las razones 

por las que mis hermanos menores tenían miedo de orinar solos fuera y 

pasaban la voz a quien estuviera despierto para tener compañía.

Además de noches típicas como estas, se podían también presentar 

otras situaciones que requerían una participación más activa, como por 

ejemplo una enfermedad, un nacimiento, una pelea, la llegada de gente 
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en alguna embarcación que necesitaba sitio para pasar la noche u otros
Ese Eja que volvían de viaje después de haber estado ausentes por algún 
tiempo. Estas situaciones provocaban que muchos de los adultos se le-
vantaran para ver lo que estaba sucediendo, y aunque no todos lo hacían, 
por lo general, siempre había un «representante» de cada casa. Cuando 
el «voluntario» de la familia regresaba, se le interrogaba, especialmente 
cuando se trataba de una cacería o una pelea; de esta manera la política 
de la distribución de la carne y las alianzas podrían ser evaluadas.

En general, el sueño no era continuo. Cuando tuvimos nuestra pro-
pia casa en Sonene, esperaba escapar de las intrusiones e interrupciones 
durante la noche y ganar algo más de privacidad. Pero prevaleció la vida 
social nocturna. Mientras que en Portachuelo, a veces, podía decidir con-
tinuar durmiendo, en Sonene (Rio Heath, Perú) yo era la representante 
de mi hogar, así que además de esperarse mi presencia, esta era en cierto 
modo requerida ante cualquier eventualidad. En efecto, los sonidos de 
los niños llorando o el ladrido de los perros estaban ahora un poco más 
lejos (pero nunca lo suficiente). Nuestros vecinos por ambos lados nos lla-
maban a veces, cuando pensaban que nosotros también estábamos des-
piertos. Nos hacíamos preguntas mutuamente y conversábamos sobre lo 
que pasaba. «¿Qué es ese ruido que están haciendo?», «¿Están comiendo 
algo?». En ocasiones, nosotros iniciábamos algunas de estas conversa-
ciones. Recuerdo que una noche escuchaba cómo mi vecina de al lado, 
Shaka, le gritaba a su bebé: «¡Muérete! ¡Muérete!», porque no dejaba de 
llorar. Me molestó mucho y le grité: «¡Cállate tú, floja!, ¡yo también llo-
raría toda la noche con una madre como tú!», lo cual provocó un ataque 
de risa en las dos casas que pronto atrajo a otros vecinos que estaban 
queriendo averiguar el porqué de tanto alboroto. Así, las noches en las 
comunidades Ese Eja, aunque marcadas por la oscuridad, constituían 
momentos de intensa socialización, que solo el alba podía contener.

Género como tal: aquí y ahora

La imagen del hombre borracho y fuera de control, arrastrado a su casa 
por las mujeres de su familia, demanda un análisis más profundo de las
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diferencias entre hombres y mujeres en el manejo, la expresión y reso-
lución del conflicto y la agresión. Este capítulo gira en torno a la idea de 
que el poder social de las mujeres Ese Eja reside principalmente en su 
capacidad de afrontar directamente ciertos tipos de conflicto, situándolas 
en el centro de la esfera política y personal Ese Eja.

Los hombres y mujeres Esa Eja se ven fundamentalmente diferentes 
entre sí. La percepción de estas diferencias sirve como un principio organi-
zativo de su vida social, existiendo, de hecho, una conexión cultural entre 
el sexo y virtualmente cualquier otro aspecto de la experiencia humana, 
incluyendo los roles sociales, la forma de hablar y de vestir, la expresión 
de las emociones y el lenguaje corporal. Estas conexiones forman parte de 
lo que se ha descrito como un «sistema de sexo/género», un conjunto 
de convenciones mediante el cual una sociedad transforma la sexualidad 
biológica en productos de la actividad humana (Rubin 1975: 159).

La noción de dos identidades de género discretas y de su actuación 
social cotidiana, yawe («hombre») y epona («mujer»), se encuentran 
arraigadas en la ideología Ese Eja8. Las diferencias entre yawe y epona se 
expresan en términos anatómicos y de comportamiento, sin hacer una 
distinción deliberada entre «sexo» y «género». El cuerpo sirve de marco 
de referencia para ambos, si bien los aspectos anatómicos son mucho 
más centrales en relación con el sexo, mientras que el género es a veces 
variable9. El pene define al hombre, la vagina a la mujer; no hay un

8 Collier y Yanagisako (1987) sostienen que la diferencia sexual no es algo que pueda 
ser dada de hecho y que, por tanto, en cada cultura requiere ser explorada independien-
temente. Su postura es contraria a la teoría de género que considera al «sexo» como una 
diferencia biológica universal entre hombres y mujeres, y «género» como el comportamien-
to acorde con esa diferencia. Collier y Yanagisako, en cambio, entienden el «género» como 
las diferentes formas culturales de interpretar percepciones culturalmente relativas de las 
diferencias biológicas. En mi opinión, Stone (2001: 8) interpreta esta posición de manera 
incorrecta, como la condensación del sexo y género dentro de una sola categoría.

9 Existe una extensa bibliografía que cuestiona la validez de las categorías binarias 
fijas de la sexualidad biológica (Morris 1994, 1995; Williams 1986) y las ideologías popu-
lares (folk) y científicas que enmarcan la sexualidad como «natural» y determinada por el 
cuerpo y la biología (Vance 1989). Existen también interesantes trabajos sobre la separa-
ción entre estudios de género y sexualidad, en el que los últimos se ocupan de la homo- y 
heterosexualidad (Hekma y Hoving 2000). 
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tercer o cuarto género10. La discusión de la homosexualidad suele girar

en torno a la cuestión de la conducta individual en relación con patrones 

de género11. En este caso, la distinción entre sexo y género aparece cuan-

do se dice de un hombre homosexual que es como si «fuera una mujer», 

aunque al mismo tiempo se le sigue viendo como un hombre, ya que tiene 

pene12. En definitiva, los Ese Eja entienden al cuerpo como perteneciente 

bien a uno u otro sexo, sin que esto niegue la posibilidad de que dichos 

cuerpos también sean formados.

Por otra parte, existen expectativas sociales en cuanto al comporta-

miento de cada género de acuerdo a las cuales se les puede considerar 

yawenee! (¡muy hombre!) o eponanee! (¡muy mujer!)13. Verbos como kekua 

(penetrar, perforar), se encuentran generalmente asociados con activi-

dades masculinas, como son la caza y pesca con arma de fuego, flecha o 

arpón. Verbos como ‘iña (agarrar) están asociados principalmente a las 

actividades femeninas como la pesca en pozos y la recolección de cier-

tos productos forestales. Sin embargo, la gente no siempre se ajusta a lo 

que de ellos se espera:

Remamos río arriba en busca de bojiaho (Garcinia sp.), un delicioso fruto 
del bosque. Durante semanas mis amigos habían estado buscándolo en 
sus viajes por el río, localizando sus árboles y su estado de maduración. 
Además de Ekuekue, Sibi, Sapanei y yo misma, habíamos pedido a Manko 
(un adolescente hijo y hermano de dos de las mujeres), que nos acompa-
ñara para ayudarnos a cortar las gruesas ramas del árbol.

10 Ver Fisher (2001) en relación con los términos Kayapó «gente con pene» y «gente con 
vagina», para hombres y mujeres respectivamente, y a Kennsinger (1995) para una discu-
sión sobre la categorización estrictamente anatómica de las definiciones de hombre y mujer 
de los Cashinahua, por citar dos de los numerosos ejemplos de este tipo en la Amazonía.

11 Clastres (1989), Londoño Sulkin (2006) y Murphy y Murphy (1985 [1974]) encuentran 
las mismas actitudes sobre la homosexualidad en otras partes de la Amazonía.

12 Con respecto a la homosexualidad masculina, los Ese Eja distinguen el que «pene-
tra» del que «recibe», siendo este último definido como homosexual, seweejeakojoji, lite-
ralmente «ano para ser copulado», y dicen que yawaho nei-nei (hace mucho tiempo atrás) 
era común.

13 Muchas de estas conductas específicas de género aparecen en las creaciones narra-
tivas Ese Eja.



297

mujeres ese eja

Cuando vimos los árboles pensamos que habíamos hecho nuestro 
viaje demasiado pronto, porque pocos frutos estaban maduros. Nos que-
damos bajo el árbol más prometedor y Ekuekue hizo una soga de fibras. 
Manko fijó una soga a sus pies y comenzó a trepar llevando un hacha 
amarrada a su espalda. En determinado momento, dejó de subir y dijo 
que no podía seguir avanzado por la maleza. Sibi le grito «esho’i nee!» 
(¡niño!). El continuó trepando durante un minuto o más hasta que su 
arnés comenzó a deshacerse. Entonces bajó y preguntó si podíamos pres-
tarle nuestras camisas. Ekuekue (su madre) y Sibi se las dieron, las ató y 
estiró para amarrarse de la cintura.

Cuando se puso a trepar de nuevo y ya estábamos esperando a que 
comenzara a cortar las ramas, volvió a decir que no podía seguir trepan-
do. Sibi dijo bien alto «Api yawe nee! ¡Api es un hombre de verdad!», 
en referencia al rival de Manko. «¡Es ágil y puede subir como mono! ¡No 
tiene miedo de nada!». Manko trató de nuevo de trepar un poco más alto, 
pero finalmente se rindió.

Esta vez Sapanei, su hermana mayor, comenzó a insultarlo: «¿Qué 
pasaría si subo yo y llego? ¿Subiste por gusto?». Cuando Manko bajó todo 
el mundo le dio la espalda. Molesta, Sapanei, que estaba embarazada de 
seis meses, trepó con rapidez al árbol sin soga. Cuando llegó al punto 
donde él se había detenido, dijo: «¿Es aquí donde te detuviste? Bueno, 
¡yo he llegado más alto!».

Los estereotipos sobre género se utilizan como instrumentos retóri-

cos para manipular las relaciones sociales. En cierto sentido, no importa 

si una persona realmente cree que alguien (un hombre en este caso) es 

yawenee o no. La acusación, en este caso, fue suficiente para mostrar la 

decepción frente a la incapacidad de Manko de cortar las ramas del árbol 

bojiaho y aunque al final Sapanei tampoco fue capaz de alcanzar los fru-

tos, nunca fue víctima de burlas, como lo fue Manko, quien continuó sien-

do objeto de humillación para el resto de la comunidad. Los estereotipos 

de género funcionan de esta forma, típicamente recurridos para promo-

ver una variedad de intereses, independientemente de que puedan o no 

ser reflejo de la realidad (Kensinger 1995; Moore 1986).

Dichas nociones y estereotipos sobre las diferencias de género no 

implican la existencia de una rígida división sexual del trabajo, ni tam-

poco niegan la interdependencia de mujeres y hombres para la economía
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familiar14. La división del trabajo como proceso de producción y consumo

separa al tiempo que reúne a hombres y mujeres (Hugh-Jones 1978). En 

general, hombres y mujeres trabajan en una variedad de contextos, jun-

tos, como pareja y en grupos familiares, individualmente, y en grupos del 

mismo sexo. Sin embargo, hay tareas que comúnmente, si bien no exclu-

sivamente, se asocian a hombres, mujeres o niños. Por ejemplo, a pesar 

de que a las mujeres se las suele asociar con la producción de artesanías, 

tanto ellas como los hombres producen y venden canastas, abanicos y 

escobas en la ciudad15. De hecho, en la mayoría de las tareas de la vida 

cotidiana existe un considerable solapamiento de labores entre géneros, 

los cuales he descrito anteriormente (Peluso 2003). En este contexto, en 

el que los hombres pueden cocinar y las mujeres pueden tumbar árboles, 

surgen críticas solamente cuando el hombre es quien siempre cocina o la 

mujer quien siempre tumba árboles cuando. Las vecinas de Shajapiso co-

mentaban: «¡El esposo de Shajapiso es tan flojo que ella tuvo que tumbar 

chacra! ¡Así hace siempre! Él casi nunca va a la chacra. Ella estaba harta 

de pasar hambre y pedirle a sus padres arroz para ella y sus siete hijos. 

Ahora ella ‘anda como yawe’ ¡Cómo tumba su chacra!».

Otra mujer me explicaba la clase de comentarios que la gente hacía so-

bre su esposo: «Gilberto cocina casi todo el tiempo. La gente dice que soy 

floja pero no soy. Aburre cocinar, a mi esposo sí le gusta. El siempre piensa 

en lo que vamos a comer. La gente dice que Gilberto es “como epona”, 

y que “anda como epona”». Críticas de este tipo, sobre la forma en la que 

la gente desempeña su género, se encuentran enmarcadas consistente-

mente en un lenguaje que hace referencia al sexo opuesto (Irigaray 1977). 

La descripción general que hacen otras mujeres sobre las habilidades 

agrícolas de Shajaapiso es que «anda como yawe», independientemente 

de si realmente lo hace bien o por necesidad, porque está desempeñando

14 Al igual que otros grupos amazónicos, la caracterización Ese Eja del sexo y del género 
se centra en la división del trabajo (Belaunde 1994, 2001; Clastres 1987, 1989 [1972]; Gregor 
1985; Kensinger 1995; McCallum 1989, 1996, 2001). Esto no es, sin embargo, prueba de la 
opresión de la mujer (Mohanty 1991).

15 Las esteras y hamacas son tejidas principalmente por las mujeres.
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tareas que normalmente realizan los hombres. Por eso, a pesar de que las

mujeres se burlan de Shajaapiso, en el fondo están criticando a su esposo 

como hombre. Lo mismo pasa en el caso de los hombres. La mujer de Gil-

berto es realmente una persona trabajadora, pero al decir que su esposo 

es «como epona» están criticando la forma en la que ella desempeña su 

rol de género esperado. La actuación (performance) social se refiere dis-

cursivamente al cuerpo, ya que en última instancia es a través del cuerpo 

que se categoriza a la persona como yawe o epona.

Como he mencionado anteriormente, el desempeño cotidiano de 

actividades da forma a un conocimiento género-específico que a su vez es 

percibido como un reflejo del género. En una ocasión, un joven Ese Eja 

me pidió consejo, ignorando por un momento mi condición de «gringa» 

y asumiendo que existe una condición universal de mujer. «¿Cómo se 

podría vivir con una chica que no desea vivir contigo, pero que su padre 

ha acordado entregártela a la fuerza? ¿Crees que ella aprenderá real-

mente a gustar de mí? Dime, tu eres una mujer». La pregunta implicaba 

que cualquier mujer supiera o fuera capaz de predecir cómo siente otra 

mujer, independientemente de su historia y circunstancias específicas.

Yawe y epona también hablan de manera diferente. El idioma y la for-

ma de hablar están articulados de manera género-específica mediante el 

tono y acentuación de la voz, ritmo, entonación, cadencia del hablar y 

vocabulario (cf. Graddol y Swann 1989)16. La forma de hablar de los 

hombres, por ejemplo, se caracteriza por el uso del sufijo expresivo 

«de!», para señalar momentos de gran excitación o exageración17. De igual 

manera sucede con las mujeres, que acentúan su discurso con el sufijo 

«e’e sheeee!». Además, cuando hablan de temas privados o sensibles, lo 

hacen a menudo aspirando la voz. A veces, usan también melodías en 

un tono de voz extremadamente agudo, cuando quieren hacer público 

algo como «estoy yendo a lavar mi ropa con mis hermanas» o «vi a Tepe

16 Ver Chernela (1997) y su excelente discusión sobre los modos de habla y «actuación 
social» de género no-ortodoxos y no-autorizados en la Amazonía brasileña.

17 El uso de de! es más común en las comunidades de Bolivia y en la comunidad de 
Palma Real en Perú.
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y me dijo que los hombres estuvieron peleando anoche en Palma Real», o 

cuando llaman a miembros de la comunidad, especialmente a familiares. 

Este estilo también se usa a menudo en pequeños grupos. Al igual que los 

dialectos, las melodías en cada comunidad son distintas unas de otras, y 

las mujeres tienden a usarlas tanto en castellano como en Ese Eja.

Los hombres y mujeres Ese Eja también dicen que yawe y epona tie-

nen diferentes formas de «conocer» y «ver», eba’. En una cultura donde 

el conocimiento se transfiere de manera informal, el aprendizaje se lleva 

a cabo a través de la observación. Ver es conocer. Algunas actividades 

específicas, los gestos, el uso de recursos naturales, las formas de vestir, 

reflejan conocimientos ligados al género. El conocimiento género-espe-

cífico es uno de los muchos tipos de conocimiento vinculados al cuerpo 

(McCallum 1996; Conklin 1995, 2001). «Despiojar» es una de las pocas 

tareas asociadas al género femenino, y un ejemplo concreto de las dife-

rencias de lo que un hombre y una mujer «saben» hacer. Si bien las muje-

res dicen que «los hombres no saben despiojar», el hecho es que sí saben 

hacerlo, si bien no lo suelen hacerlo, al menos en público. La exclusivi-

dad de este tipo particular de conocimiento ligado al género legitima a su 

vez el conocimiento de las mujeres en otras materias, como demuestran 

estas notas de campo en las que se describe mi conversación con amigas 

Ese Eja que trataban de convencerme de que mi esposo había estado con 

otra mujer:

Cuando Miguel, mi esposo, regresó después unos días en Puerto Maldona-
do, mis amigas me dijeron de inmediato que habían notado claros signos 
de que él había tenido una aventura, pues de repente él había dejado de 
tener piojos18. ¿Quién lo había despiojado? Yo les expliqué que él había 
usado un champú antipiojos. Pero mis amigas retrucaron rápidamente 
que si nunca había usado ese champú en la comunidad, ¿por qué lo ha-
bría de usar en la ciudad? Habían encontrado una de las muchas contra-
dicciones de nuestra existencia, y yo, sin éxito, traté de explicarles que 
en Puerto Maldonado algunas cosas son diferentes. Me dieron a entender 

18 Por otra parte, un hombre con el pelo lleno de liendres refleja problemas en el matri-
monio, ya que indica que la esposa no está despiojando al marido y, por lo tanto, no lo cuida 
adecuadamente.
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que mis explicaciones eran poco convincentes, probablemente quedan-
do sorprendidas y decepcionadas de que no me hubiera enojado con él. 
Sin embargo, les prometí que mantendría mis ojos bien abiertos en busca 
de otros signos de infidelidad (octubre de 1995).

Para Butler «a partir de su definición, se mostrará que el sexo siempre 

ha sido género» (1990: 8)19. Butler identifica una tendencia a malinterpre-
tar la actuación social de género, viéndola meramente como «expresiva» 
del género. Esto implicaría una condición a priori de la «masculinidad» o 
la «feminidad» en la identidad del ser (1988: 528). Según ella, por el contra-
rio, la actuación social de género consiste en actos a través de los cuales 
se construye «la ficción social» de un ser interior con un género específico. 
Los Ese Eja, sin embargo, se refieren a los comportamientos asociados al 
género como si expresaran precisamente una interioridad psicológica a 
priori, enraizada en el cuerpo. En este sentido, los Ese Eja parecen decir 
que «por definición, el género mostrará que siempre ha sido cuerpo». Mi 
teorización del género como algo actuado y socialmente construido con-
trasta, pero no menoscaba, la concepción Ese Eja que ve el género como 
íntimamente ligado al cuerpo. Por otra parte, el género es solo una faceta 
del cuerpo y de la personeidad Ese Eja, como lo son también los eshawa, 
las relaciones sociales y la relacionalidad20.

Rival (1998) argumenta que las teorías de Butler ignoran el cuerpo, y 
específicamente el acto de procreación, que desde luego son altamente 
valorados en la sociedad amazónica21. Su crítica se centra en Bodies that 
Matter (1993), un trabajo en el que Butler reformula la materialidad del 
cuerpo y examina cómo la heterosexualidad hegemónica forma el cuer-
po, el sexo y el género. Según Rival, el empeño de Butler en teorizar más 
allá del cuerpo, alejándose de filosofías esencialistas y del determinis-

mo biológico, lo ha llevado en cierta forma a olvidarse de que el cuerpo

19 Traducido del original inglés: «sex by definition, will be shown to have been gender 
all along». 

20 Ver Conklin (1995) para una discusión acerca del cuerpo como la base física de las 
relaciones interpersonales, de parentesco y personeidad entre los Wari.

21 Sin embargo, por muy significativa que sea, la procreación no garantiza el parentesco 
con el niño (Vilaça 2002; Peluso y Boster 2002).
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existe22. Sin embargo, la noción de que el género es en parte producido «por
la fuerza de una heterosexualidad compulsiva», clave en el pensamiento 
de Butler, radica precisamente en las especificidades de la procreación 
(1997: 144). Para Butler, los cuerpos son realidades materiales, aun si los 
ve principalmente como objetos discursivos y psíquicos (1990, 1993, 1994, 
1997). Pienso que dicha apreciación coincide con la concepción foucaul-
tiana del sexo como «unidad ficticia»; un «régimen de identidad» por el 
cual el sexo es la combinación arbitraria de «elementos anatómicos, fun-
ciones biológicas, conductas, sensaciones y placeres […]» (Foucault 1978: 
154). De hecho, considero que como parte del análisis del género es fun-
damental considerar la interpretación de Foucault, que considera a la fa-
milia como un punto de intervención clave para el Estado y la producción 
de sus discursos sobre la sexualidad. Al igual que Foucault, el sexo para 
Butler incluye —pero no se limita a— la dimensión anatómica o puramen-
te corporal. De acuerdo con esta concepción, no es que los cuerpos no 
existan o no procreen, sino que el énfasis se centra en la producción dis-
cursiva de lo que las personas perciben como «hechos» acerca del cuerpo, 
que posteriormente, tras un examen cuidadoso, se revelan como efectos 
del género. El género como «construcción» o «actuación social» no mini-
miza ni niega la existencia del cuerpo y su capacidad reproductiva.

Para Rival, la discordancia parece centrarse en la supuesta contradic-
ción entre teorías materialistas y discursivas del cuerpo; mientras que 
las teorías materialistas consideran al cuerpo como productor del géne-
ro, las teorías discursivas entienden al género como algo que produce el 
cuerpo a través de la percepción. Sin embargo, de acuerdo con mi inter-
pretación de las teorías discursivas, el cuerpo sigue siendo central, in-
dependientemente de si es o no su foco principal. En su crítica a lo que 
ella designa como «teoría feminista postmoderna», Rival pone de ejemplo 
la forma en la que los padres Huaorani, igual que los de otras partes de

22 Las objeciones de Rival se hacen eco de las preocupaciones expresadas por las femi-
nistas durante la Cuarta Conferencia Mundial de la Mujer en Beijing, en 1995. Baden y Goetz 
(1997) mostraban su preocupación por la forma en la que el pensamiento de Butler podría 
afectar la agenda política feminista, sobre todo si esta contribuye a una concepción nihilista 
de la mujer (Persram 1994: XXXXXXXXX).
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la Amazonía, «producen» los niños, en parte a través de la práctica del
couvade23, en la que intervienen los dos progenitores. Rival afirma que 
ambos ejercen sus roles como cuidadores a través de esta práctica, algo 
que también sucedería entre los Ese Eja24. Irónicamente, su descripción 
de la couvade Huaorani es precisamente un ejemplo de proceso que dis-
tancia el «hacer a la persona» del dominio del cuerpo físico-reproductivo, 
situándolo en los límites de la crianza, lo procesual y lo «performativo». 
De hecho, sus evidencias constituyen excelentes pruebas que justifican 
que la procreación y fertilidad en la Amazonía, y en cualquier otra parte, 
no solamente dependen de la anatomía y de las funciones corporales. Más 
aún, su categorización de los padres como «andróginos» en este caso, me 
parece todavía más posfeminista que la teoría que ella misma critica.

Por mucho que las ideas Ese Eja sobre yawe y epona se basen en dife-
rencias corporales, y si bien los aspectos «performativos» del género se 
interpretan como intrínsecos al cuerpo, yawe y epona tienen mucho en 
común. Aun cuando los Ese Eja dicen que la transmisión de conocimiento 
ocurre de mujer a mujer y de hombre a hombre, su conjunto integra un 
cuerpo de conocimiento común, al cual todos hacen referencia. La vida 
cotidiana, al igual que las creaciones narrativas, acentúan las profundas 
experiencias prácticas y emocionales de autonomía e interdependencia 
entre hombres y mujeres. Esto, a su vez, resalta, a la vez que difumina, 
la identidad colectiva e individual. Aun así, las tensiones productivas y 
reproductivas incrementan las dudas y la desconfianza generalizada, no 
solo entre hombres y entre mujeres, sino también entre ambos, haciendo 
que la incertidumbre y la sospecha se conviertan en principios básicos de 
la vida diaria. No obstante, estas mismas ideologías pueden también con-
tribuir a generar un sentido de autosuficiencia, dada la necesidad de cada 
uno de velar por sí mismo. Es así, quizás, como dentro de este espacio de 
autonomía, y precisamente a través de su diferenciación, se desarrolla la 
interdependencia entre hombres y mujeres.

23 El couvade consiste en la práctica de restricciones dietéticas y de comportamiento 
con el objeto de asegurar el futuro bienestar del feto o del recién nacido. 

24 Por ejemplo, a menudo entre los Ese Eja, hermanos/as mayores y otras personas que 
cuiden al niño, también practican el couvade.
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Mujer e hibridismo: 

expresión, conflicto y poder social

En la Amazonía, como en cualquier otra parte, la agresión, el conflicto y 

la confrontación constituyen dominios frecuentemente plasmados en un 

sentido de género, dado que hombres y mujeres los expresan y afrontan 

de manera diferente25. Aunque la violencia, como expresión de conflicto, 

es por lo general exclusiva de los hombres, esto no priva a las mujeres 

amazónicas de tener un papel influyente en la promoción y mediación del 

conflicto y la violencia. En las etnografías The Fierce People, de Napoleon 

Chagnon (1968), y Sex Roles and Social Structure among the Yanomama, de 

Judith Shapiro (1972), no se llega a tocar el papel de la mujer en las pe-

leas, un tema dominante dentro de la literatura antropológica amazónica

25 Muchos etnógrafos han puesto énfasis sobre las historias de enfrentamientos béli-
cos y de dominación masculina en las sociedades indígenas amazónicas, en las que prácticas 
como la «violación en grupo» eran ritualizadas y la violencia inter- e intragrupal se institu-
cionalizaba (Chagnon 1968a, 1968b; Harner 1972; Gregor 1977). A pesar de la importancia que 
dichos actos puedan haber tenido, o en algunos casos aún tengan en la Amazonía indígena, 
de ninguna manera deberían ser interpretados como una prueba de la hegemonía mascu-
lina universal (Harvey y Gow 1994). Joan Bamberger, en su artículo The Myth of Matriarchy 
(1974), deconstruye los mitos y las representaciones ceremoniales panamazónicos en los 
que se evoca un tiempo pasado caótico asociado al control de instrumentos musicales sa-
grados (flautas) por las mujeres, para refutar las tesis que los consideraban una prueba de 
la existencia en el pasado del matriarcado en la Amazonía. Por el contrario, para Bamberger 
los «mitos del matriarcado» proporcionan la justificación necesaria para la dominación so-
cial masculina y la humillación ritual de la mujer. El análisis de Bamberger sobre el patriar-
cado es excelente, aunque concuerdo con McCallum (1988, 1994) en su observación de que 
la conjetura de Bamberger constituye un ejemplo de una dominación masculina univer-
sal y de la subyugación política de las mujeres. Por ejemplo, Anne Chapman (1982), entre 
otros, apunta que la supuesta reverencia de las mujeres ante el control de los instrumen-
tos musicales sagrados por parte de los hombres en estas ceremonias y el profundo mie-
do exteriorizado ante el supuesto castigo por verlos (la violación en grupo) son de hecho 
fingidos. Estos «secretos públicos» constituyen únicamente simulacros y juegos mediante 
los cuales se ridiculiza el poder. Ver también a Taussig (1993: 85), que argumenta que estas 
ceremonias que giran exclusivamente en torno a los hombres son necesarias, aun cuando 
se sabe que son una farsa, porque fortalecen «poderes esenciales para la reproducción de 
la sociedad, especialmente el poder para controlar lo que ellos temen como la brujería que 
potencialmente pueden poseer las mujeres».
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en aquel momento. No obstante, basta un rápido examen del clásico do-
cumental etnográfico sobre la violencia entre los Yanomami, The Ax Fight, 
de Timothy Asch y Napoleon Chagnon (1978 [1975]), para ver que aunque 
las mujeres no estaban directamente involucradas, ciertamente actuaban 
como agitadoras y mediadoras en las peleas26. Hoy en día, en la Amazonía, 
el enfrentamiento bélico ya no constituye una alternativa realista para la 
confrontación, existiendo muy pocos contextos donde los hombres pue-
den expresar la hostilidad física, generalmente desaprobada y reprimida.

La expresión directa y agonística de las emociones es algo evitado den-
tro de la sociedad Ese Eja, incluso dentro de las relaciones de pareja o de 
familia (Peluso 2008), ridiculizándose aquellos casos donde se producen. 
Estas situaciones crean la posibilidad de represalias, y además suponen 
amenazas a la ética de compartir, en sí esencial para el bienestar econó-
mico y físico de la comunidad. Por esta razón, los conflictos se expresan a 
través de estrategias alternativas: los chismes, la brujería, el rechazo y la 
indiferencia; las cuales serán tanto más efectivas cuanto más minimiza-
das sean las emociones. En efecto, como ya mostré en la historia anterior, 
si bien las tensiones sexuales y los celos producen fuertes distanciamien-
tos entre personas, las emociones se mantienen bajo control. En este 
sentido, los riesgos de las experiencias emocionales incontroladas se en-
fatizan en los relatos que tratan las relaciones de género, principalmente 
el deseo, el temor, la incertidumbre y la confusión El mayor énfasis mo- 
ral se pone en los celos, kianawe nee-nee («muy celoso y posesivo»), la 
ira kiamase nee-nee, («muy enfadado»), y la falta de generosidad, kiatai 
nee-nee («muy tacaño»), como constitutivas de la raíz misma del origen 
de los conflictos humanos.

La borrachera, tal y como se ilustró en las fiestas de cumpleaños en 
Portachuelo, es un contexto aceptable para expresar emociones hostiles. 
Al borracho no se le considera responsable de sus actos. Es así como la 

embriaguez se convierte en una vía de acceso socialmente aceptable a

26 The Ax Fight es un análisis en cuatro partes sobre una pelea llevada a cabo en el pue-
blo Yanomamo entre grupos de descendencia local. Incluye una grabación del evento en 
vídeo no editado, una repetición en cámara lenta de la pelea, una discusión de la estructura 
de parentesco de la pelea y una versión editada.
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la confrontación y agresión. Este es también el contexto en el que con más 

frecuencia los hombres hablan entre ellos en dejaha esowi («palabras 

no-Ese Eja»), castellano, el idioma asociado a la agresividad y a la capa-

cidad de imponerse sobre los demás27. La manera en que la gente usa el 

lenguaje cuando está bebida revela el hibridismo característico de las 

comunidades Ese Eja, en las que tanto los deja («mestizo»)28 como los Ese 

Eja incorporan idiomas que son reprimidos en el uso cotidiano. Los Ese Eja 

se apropian del castellano, principalmente por ser este el lenguaje del 

Estado y de lo híbrido. Los hombres se expresan libremente en el idioma 

incorporado solamente cuando están ebrios, revelando las ambiguas re-

laciones de poder entre los deja y los Ese Eja29.

En la actualidad las mujeres se muestran menos reacias que los hom-

bres a afrontar el conflicto de manera directa30. A lo largo de mi trabajo 

he argumentado que el poder social de la mujer radica precisamente en 

la capacidad de manejar conflictos, así como en su habilidad privilegiada 

para establecer opciones en la creación de lo relacional. La manipula-

ción, la confrontación y la resolución de los conflictos articulan el poder 

social, permitiendo participar a la gente, simultáneamente, en el diseño e 

influencia de estas prácticas. Un ejemplo extremo lo constituyen las prác-

ticas descritas en Portachuelo, donde las mujeres amarran y contienen a 

sus parientes masculinos durante las peleas de borrachera, mientras otras 

27 Los padres deja dicen de que se avergüenzan cuando sus hijos hablan en Ese Eja.
28 Deja es una categoría compleja y ambigua. Los Ese Eja traducen este término al 

castellano como «gente» y, dependiendo del contexto, puede ser utilizado bien de manera 
peyorativa, bien como marcador de cierta superioridad intelectual o de un mayor estatus 
social. La categoría se descompone en deja nei («verdaderos deja» [mestizos, colonos]) y deja 
oshe o ichaji oshe («deja blanco», «mono machín blanco»; o sea [«gringos»]). Asimismo, el 
término Ese Eja, puede referirse a indígenas en general, o modificado, especificando a miem-
bros del grupo lingüístico: Ese Eja nei («verdadero Ese Eja») (Alexiades 1999; Peluso 2003).

29 Muy similar es el caso de una amiga salvadoreña que, habiendo vivido varios años en 
la ciudad de Nueva York, contaba cómo su esposo solo usaba el inglés con sus amigos cuan-
do se emborrachaba con ellos. Esto estimula el análisis del funcionamiento del lenguaje en 
otros contextos híbridos. 

30 Esto es, a pesar de la percepción de que las mujeres son particularmente susceptibles 
a la brujería, pues los ciclos de gestación y lactancia que ocupan la mayoría de sus años re-
productivos son condiciones de mayor vulnerabilidad.
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se unen para ayudar y asumir responsabilidades ante las posibles conse-

cuencias. Otro ejemplo más sutil es cuando las mujeres dan a sus hijos 

nombres polémicos, los cuales a su vez se vuelven aceptables, reinter-

pretados o explotados por los miembros de la comunidad (Peluso 2003, 

2004b, 2008). Tales poderes sociales adquieren sus fundamentos a través 

de la comunicación en el discurso y la actuación social (performance) 

(Wolf 1999), mediante el establecimiento de un tipo de autoridad que 

reside en poderes múltiples y divergentes, a diferencia del poder unitario, 

mediatizado por órdenes que deben ser obedecidas, de otros contextos 

sociales (Clastres 1987; Foucault 1980)31.

Tal y como argumento en otro artículo (Peluso 2008), la uxorilocali-

dad es importante porque proporciona una base de poder a través de la 

conexión de la mujer con el lugar, ya que son ellas las que forman el nú-

cleo residencial y son ellas las que pueden movilizar y concertar el apoyo 

necesario. La importancia de su papel en esta sólida cimentación del lu-

gar puede pasarse por alto fácilmente si solo se tiene en cuenta la presen-

cia de las mujeres Ese Eja en relación con el exterior de sus comunidades 

(Peluso 2003, Lepri 2005). Muchos etnógrafos han documentado cómo en 

sociedades indígenas la representación de sus comunidades frente los 

«de afuera» es un rol masculino (Rosengren 1987; Gow 1989b; Seymour- 

Smith 1991), y los Ese Eja no son una excepción. Aun así, las mujeres 

reconfiguran de forma decisiva las relaciones entre los mundos Ese Eja 

y deja. Las mujeres son claves en su capacidad para incorporar sujetos y 

elementos «foráneos» a sus comunidades, por ejemplo, a través del ma-

trimonio y la crianza de hijos de deja (Peluso 2003).

Los contextos en los cuales se forman los aspectos de género de la 

personeidad reflejan una capacidad de recuperación y de flexibilidad para 

cruzar los límites inciertos del ser y la comunidad, y converger conti-

nuamente hacia prácticas e ideas emergentes de las relaciones de género. 

En las comunidades Ese Eja, la cara pública de la autoridad confrontacio-

31 También similar a lo que Wolf (1999: 5) describe como poder «relacional» —el poder 
como un aspecto de una relación— y como poder «estructural» (basado en Foucault y Marx) 
—el poder que opera dentro y también organiza escenarios—.
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nal y la resolución fue alguna vez masculina, particularmente en términos 

de violencia física. De la misma forma que las relaciones de género y los 

estereotipos han cambiado, desde la primera separación entre la Tierra 

y el Cielo y los hombres y las mujeres —tal y como relatan las narrativas 

de creación Ese Eja—, también ha cambiado el mismo Edosikiana, el ser 

que custodia la selva, personificación suprema del poder. Edosikiana es 

un eshawa (no-humano) por excelencia32. También es el arquetipo mascu-

lino, con arco y flecha en mano. Es terrenal y comparte sus orígenes con 

todos los Ese Eja33. Edosikiana, como ser todopoderoso y temperamental, 

personifica el circuito continuo del ciclo de la vida y la muerte, trayendo 

consigo enfermedades y constituyendo el vínculo fundamental en la cura-

ción. Edosikiana posee grandes capacidades físicas y psíquicas, las cuales 

se manifiestan a través de su poder para resucitar, destruir, transformar, 

multiplicar, dirigir e hipnotizar (Peluso 2003). También es él quien llama 

a ciertos individuos a convertirse en eyamikekua (chamanes o curande-

ros). A pesar de que los Ese Eja dependan de Edosikiana para proveerlos 

de animales, instruir a los chamanes, y en algunos casos curarlos y pro-

tegerlos, por lo general Edosikiana personifica y controla a los animales 

y a los seres invisibles del bosque (Alexiades 1999). No es, por lo tanto, 

sorprendente que las ideas expresadas acerca de la actitud de Edosikiana 

hacia las mujeres reflejen también el dinámico contexto en el que se 

desenvuelven las relaciones de género. Mi amiga Kobishawa me dice que:

Edosikiana puede hacer daño a cualquier hombre que golpee a su esposa. 
Míralo (señalando a un vecino que está sufriendo de una rara enfermedad 
que lo debilita). ¡Él golpeaba mucho a su esposa! ¡Sin razón alguna, solo 
por gusto! A Edosikiana no le gusta eso. Es por eso que ahora él está tan 
enfermo. El hizo que Edosikiana kiamase nee-nee. ¡No, un hombre no 
puede golpear a su esposa sin enfermarse!

32 Edosikiana es mal traducido por el Instituto Lingüístico de Verano como «diablo», 
reflejando una perspectiva monoteísta.

33 La primera vez que se menciona al Edosikiana en las narrativas de creación Ese Eja 
es en el instante cuando este, a partir de su condición humana, se transforma en tal. Des-
pués de matar a la amante de su hermano menor, el hermano mayor se interna al bosque, 
apartándose así del mundo social de los humanos.
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Para concluir: 

una nota sobre el género y la mezcla

Las mujeres Ese Eja son mediadoras clave entre las ideas sobre Ese Eja y 

deja, todo ello en un momento histórico en el cual la identidad Ese Eja 

se encuentra cada vez más cuestionada por sus propias concepciones del 

ser y de la alteridad social. Las mujeres vertebran a los grupos residen-

ciales, dando forma y resistiendo a los cambios que se dan en sus comu-

nidades, siempre bajo los mismos escenarios híbridos y múltiples (Peluso 

2003). Mi análisis ofrece así una alternativa a la típica asociación de las 

mujeres de la Amazonía con el «conservatismo» y la «tradición» de sus co-

munidades. Lo hace no negando que dichas asociaciones puedan existir, 

sino más bien exponiendo la simultaneidad y flexibilidad de otros tipos de 

posicionamiento social (Mezzenzana 2017; Peluso 2003). Este análisis va 

más allá del de los registros «oficiales» sobre la autoridad en tiempos del 

contacto, y se centra en tipos de representación alternativos, tales como 

aquellos que se crean y sostienen en nuevos encuentros con foráneos. 

Aunque los hombres son generalmente los interlocutores con los deja en 

asuntos oficiales, este trabajo pretende enfatizar el crucial papel jugado 

por las mujeres en la creación de relaciones al introducir a los deja en 

sus comunidades. El proceso social de la creación de relacionalidad es un 

aspecto vital de la personeidad y agencia Amazónica (Gow 1991; Rival 

1998; Rival et al. 1998; Seeger 1981; Overing y Passes 2000; Vilaca 2002). 

Aquí he mostrado la importancia de la manera única en la cual las muje-

res pueden expresar y articular el conflicto social dentro de las dinámicas 

políticas inscritas en la consubstancialidad, la reproducción, la socializa-

ción y la identidad. Al juntarse con hombres deja, las mujeres se con-

vierten en agentes fundamentales para la proliferación de la hibridación. 

Diferentes incidentes a lo largo de las ceremonias de emanokuana (los 

espíritus de los muertos), en las cuales las mujeres adoptan un rol clave 

en la interacción con los emanokuana para extraer información estraté-

gicamente importante para sus familias y comunidades, muestran cómo 

la hibridación exacerba el conflicto y cuestiona las nociones de identi-

dad, precisamente dos dominios que las mujeres negocian con eficiencia 
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(Peluso 2003)34. Por esta razón, en lugar de delimitar la identidad y las 

comunidades como entidades concretas, mi propuesta es que las mujeres 

Ese Eja contribuyen a ampliar sus posibilidades.

Multiplicidad e hibridación se superponen y contradicen la existen-

cia de «zonas de pureza» convencionales tales como «madre», «padre», 

«hijo» e «hija». Si bien a veces las personas se comportan como si en reali-

dad existieran estados puros, la misma fluidez con la cual los individuos 

escogen y cambian identidades demuestra el carácter abstracto de estas 

categorías. En lugar de que las nociones de multiplicidad e hibridación 

contribuyan a debilitar identidades, estas se ven frecuentemente intensi-

ficadas por los esfuerzos de varias relaciones en oposición, ampliando las 

oportunidades para el posicionamiento político y social de los individuos.

Espero haber presentado ejemplos convincentes de cómo el poder 

social de las mujeres adquiere su sustancia como autoridad múltiple, 

divergente y relacional, a través de la comunicación en el discurso y la 

«actuación social». Las políticas de identidad son procesos complicados, 

y espero que este trabajo haya mostrado el importante papel de las mu-

jeres en las mismas. Las estrategias para el poder social ponen de relieve 

y crean nuevas contradicciones a la vez que posibilidades de empodera-

miento, dando lugar a nuevas identidades y narrativas, todo ello en reali-

dades cada vez más híbridas.
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