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INTRODUCCION

1 presente trabajo trata de las formas de la comunicacion e intercambio con

los espiritus “duefios” de los animales, los espiritus “tutelares” de las plantas

y los espiritus “ancestrales” y divinidades en una sociedad indigena amazo-
nica, los campa ashaninka de la selva central peruana. El tema de este libro es por
lo tanto la ecologia simbdlica de este pueblo amerindio de cazadores recolectores,
y el lugar de los chamanes en la relacién de los humanos con los otros seres vivien-
tes no humanos del bosque. Los Campa Ashaninka pertenecen a la rama maipu-
reana de la familia lingiiistica arawak, los que ocupan las fuentes del rio Ucayali
en el piedemonte oriental de los Andes centrales y las tierras pobres interfluviales
de esta region (rios Urubamba, Tambo, Ene, Perené, Pichis y la zona interfluvial
del Gran Pajonal). Originalmente con un patrén de asentamiento disperso, tras un
largo proceso de sedentarizacion habitan en comunidades aldeanas reconocidas y
tituladas por el Estado peruano.

En el Peru, por razones histéricas la produccion etnografica y el pensamiento
social acerca de las poblaciones indigenas amazonicas estan vinculados en gran
medida al pensamiento teoldgico. Deseo por lo tanto, en estas paginas iniciales
exponer de qué manera nuestro modo de acercamiento a este sujeto de investiga-
cion pretende tomar distancia de las diferentes orientaciones que explicita o im-
plicitamente han sido seguidas en las investigaciones etnograficas en el Pert en
diferentes etapas del derrotero intelectual de este pais.

Una de las orientaciones que mads ha pesado en el pais en las investigaciones
etnograficas sébre este tipo de representaciones es la vinculada a las necesidades
de las empresas misionales catdlicas. En el caso de las sociedades indigenas ama-
zonicas del piedemonte oriental de los andes centrales, son ejemplos de este acer-
camiento los trabajos etnograficos de los sacerdotes espafioles Aza (1922, 1930),
Cenitagoya (1943), Garcia (1935-1937, 1943), Grain (1943,1957) y Gridilla (1942

[11]



12 ENRIQUE ROJAS ZOLEZZI

a,1942 b). La cultura hispanica de la que provienen estos investigadores misio-
neros se constituye en sus valores centrales en el periodo de la construccion de
la coficiencia nacional de Espana durante la reconquista en la lucha contra la ex-
pansion del Islam y el restablecimiento del cristianismo en la peninsula. De alli
que el catolicismo y su expansién sean valores centrales a dicha cultura (Payne,
S. 1984). Aunque estos investigadores misioneros no apelen ya a los argumentos
de la doctrina de la parodia diabdlica (las religiones otras como creaciones del
demonio imitando las formas de la religion cristiana) desarrollados por los padres
de la iglesia durante la evangelizacion de la Europa pagana de los siglos I al IV (ver
San Justino I1,62), a la manera de sus antecesores los evangelizadores de la Amé-
rica del siglo XVI, asumieron como principio de su accién investigativa la version
“suave” también presente en la patristica por la que cabria conocer las creencias de
los otros para asi, por la comparacion con éstas, inculcar el credo cristiano (San
Jer6nimo 1962:383-402) (ver Lactancio Libro VII, Capitulo XXVIII y en especial
la carta de Agustin de Hipona a San Jerénimo (1962:383-402 carta 67 de 398-399
d.C) inspirados en las epistolas del Apostol San Pablo a los corintios (“Me he hecho
débil para ganar a los débiles”, 1 Cor 9,22). Es en este espiritu que fue generada la
produccién etnogréfica de los autores citados.

Posteriormente, a mediados del siglo XX la orientacién de la fenomenologia
de la religion seria acogida por este género de investigadores misioneros. Esta co-
rriente, iniciada por historiadores y tedlogos luteranos como Otto seria acogida
con alegria por los investigadores vinculados a la empresa misional catélica. Segun
los tedricos de esta orientacion, lo sagrado seria trascendental y una de las formas
a priori del alma humana, lo que explicaria la universalidad de la creencia en divi-
nidades. Las representaciones de lo sagrado tendrian menos de histérico y social
y mas de universal (Tarot, C. 2003:269-296). Un ejemplo de este tipo de acerca-
miento en la region que nos ocupa es el trabajo del dominico Torres Lopez “Fe-
nomenologia religiosa de la tribu Anti o Campa” (1964,1966) quien precisamente
sefiala al inicio de su exposiciéon que su investigacion tenia por objeto rebatir la
idea de que en esta sociedad no existia la idea de Dios. Este genero de propuestas
tendria efectos en la intelectualidad catélica, lo que permitiria posteriormente a
los misioneros recuperar de la patristica la idea de las “semillas de verdad”, segun
la cual al tener todas las religiones su origen en una comunicacion primordial con
lo sagrado, todas habrian de tener algo de ciertas (ver San Justino s/f II, 44). A
finales del siglo XX, ello daria lugar al concepto de “catolicismo popular’, referido
a los sistemas de representaciones resultantes en América tras quinientos afos de
evangelizacion con una importante presencia de elementos de origen amerindio
(v. Marzal, M. 1971, 1983; Regan, J. 1983).
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Es con la intencién de evitar las orientaciones implicitas en este tipo de enfoque
fuertemente enraizado en la cultura latinoamericana, variante de la hispanica pe-
ninsular, de la cual provengo, que he optado concientemente en esta investigacion
por un acercamiento de caracter racionalista. Alli donde las orientaciones senala-
das buscan mostrar una universal creencia en lo sagrado atn en las sociedades de
tipo mas arcaico, preferimos seguir las de aquellos que ven la unidad del hombre
en la comun racionalidad de estos y que, por lo tanto, buscan una logica interna a
costumbres vistas desde fuera como irracionales.

Aunque a partir del siglo de las luces y durante varios siglos se haya utilizado la
razén como argumento para proclamar la superioridad de algunos pueblos sobre
otros en términos de una primacia de los pueblos europeos, racionales, sobre los
demas (lo que llevaria incluso a la division de la humanidad en razas), el concepto de
razon pervive a lo largo de la modernidad y, més tarde, quienes persistirian en el ca*
mino iniciado por las “sociedades de estudio del hombre” mostrarian y defenderian
la existencia de la razén y la racionalidad en toda la humanidad, acercamiento que va
de Rousseau a Durkheim y a Mauss y, finalmente, a Lévi-Strauss. Y asi en América,
donde un misienero como fray Bernardino de Sahagun viera en el siglo XVI a “la
otra mitad” de la humanidad envuelta en creencias deformadas a lo largo del tiempo
de lo numinoso y, por lo tanto, contradictorias, Lévi-Strauss en la segunda mitad del
siglo XX vera que las representaciones construidas por un sector de la humanidad
obedecen a una logica distinta a la de las europeas.

Sin embargo, en el intermedio, debemos senalarlo, en una reptblica como la
peruana, que vivia la expansion sobre su territorio amazdénico como parte de la ex-
pansién del mercado mundial, la razén seria esgrimida como argumento apologé-
tico de supremacia del componente demografico de ascendencia europea del pais y
justificacion de la violencia de este contra las sociedades indigenas que acompana-
ria la produccion de materias primas como el caucho, necesarias al desarrollo de la
tecnologia maquinista europea (Barham y Coomes 1994a,1994b). Es asi como una
variante de la sociologia positivista de Auguste Comte, el darwinismo social desa-
rrollado en la Gran Bretafia por Herbert Spencer, se constituiria en la apologética
de la violencia ejercida por la modernidad en estas regiones (Garcia Jordan 1992),
ante lo que —paradéjicamente- el trabajo etnografico de los misioneros, a pesar de
las limitaciones de su orientacion general, seria la tinica voz en favor de los indige-
nas. La figura de poblaciones indigenas demasiado ocupadas en la adquisicion de
la diaria subsistencia en una situacién de limitado desarrollo tecnolégico y por lo
tanto “a tal punto gobernadas por el estdmago que no pueden pensar” toma cuer-
po en el pensamiento social de la intelectualidad laica de esta época, situdndolas
en las representaciones de las poblaciones del pais, en un punto muy cercano a
una suerte de grado cero de la racionalidad. Y sin embargo, el indigena americano
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ejerce ampliamente la facultad racional y humana de clasificar las cosas y los seres
en la naturaleza, como se encargarian de mostrar los etnégrafos norte-americanos
a partir de la década de los 50, tema llevado a la teoria antropologica y la filosofi-
ca por Lévi-Strauss. A partir de las discontinuidades morfologicas entre los seres
vivos, estos establecen sistemas coherentes de categorias por las que la naturaleza
es concebida. De este modo aprehenden la naturaleza y pueden ejercer sobre ella
una apropiacion. Pero este proceso de apropiacion no constituye una dominacion
técnica sobre ella, sino cognitiva. En contra de la imagen que sobre los indigenas
americanos se complacieron en construir los darwinistas sociales locales en Peru,
no se trata de hombres sometidos a la naturaleza, ya que en tanto que la clasifican
y crean una imagen coherente y jerarquizada de esta, pueden entonces ejercer un
manejo de ella y, por lo tanto, desarrollar una vida en equilibrio con esta.

Existe una logica atin en las acciones mds violentas, cuando estas siguen el mo-,
delo de una practica regular instituida. Este punto es cuanto mas relevante para”
los pueblos amerindios en la medida en que los reportes de sacrificios humanos y
canibalismo constituyeron argumentos a favor de la conquista y colonizacion del
continente desde las cartas de Hernan Cortés en adelante. A menudo se argumenta
en contra de esto la comun practica de la violencia en las guerras tanto en Europa
como fuera de esta. Aunque en esta via de argumentacion se reconoce que todas
las sociedades humanas ejercen la violencia de una manera o de otra, es falaz, ya
que esto significaria fundar la unidad del hombre sobre la practica de la violencia,
lo que no es su patrimonio exclusivo como especie. Respecto a la guerra tribal
en América, el analisis de Lévi-Strauss acerca de los conflictos y los intercambios
entre las bandas nambiquara (1940) mostr6 que estas dos formas de relacion se
producen alternadamente y que existe siempre una razén por la que se pasa de una
a otra. El contacto entre dos grupos de estas caracteristicas es siempre en potencia
una de dos cosas: guerra o intercambio. El intercambio, segin observo este autor,
a veces degeneraba en guerra. Sin embargo, segiin Lévi-Strauss, estos grupos no
podian permanecer perpetuamente en guerra, de alli que volvieran a establecer
relaciones de intercambio. Asi, hagan la guerra o el intercambio, ello obedece a
una légica. Respecto al canibalismo entre los grupos Tupi-Guarani, a fines del siglo
XX la obra etnografica de Viveiros de Castro (1992) mostraria que esta practica
instituida constituye en estas poblaciones parte del proceso ritual por el que un
humano muerto es transformado en ancestro, de manera que obedece a una logica
dentro de las representaciones del devenir de la persona en estas sociedades.

En el Peru, sin embargo, las corrientes que desplazarian de la escena del pen-
samiento sociologico peruano al darwinismo social, como el caso del marxismo,
a pesar de su relacion con el indigenismo surgido en el contexto de las rebeliones
de campesinos indigenas quechua de los Andes, no dejarian de asumir, en el fon-
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do, una posicion similar a la primera respecto a las poblaciones indigenas ama-
zonicas. De hecho, para el materialismo histérico local, las sociedades indigenas
amazoénicas no son sino sujetos fuera de la corriente principal de la historia, por
lo tanto sin futuro, lo que no deja de ser una elaborada forma de exclusién social
que coincide en este punto con el darwinismo social. Las fronteras culturales en-
tre las vanguardias de los movimientos de izquierda marxista, provenientes de los
sectores de cultura europea de los paises latinoamericanos y los sectores de lengua
y cultura amerindia, han constituido siempre un obstaculo para el desarrollo de
estos movimientos. Este problema se tradujo en el dmbito académico en el estudio
de las rebeliones “primitivas” de los indigenas campesinos (Wolf, E. 1974) y de las
poblaciones indigenas tribales de los siglos anteriores, trabajos donde la categoria
de movimiento mesianico ocuparia un lugar central (v. Hobsbawm, E. 1974). En
efecto, el tema del mesianismo se constituiria en un ambito de investigacion sobre
fenémenos religiosos vistos no tinicamente como meros productos de la imagi-
nacion presa de la alienacién econdémica o. mecanismos auxiliares de esta, sino
como “expresion a la vez de la miseria real y de la protesta contra la miseria real”
que sefalara Marx en sus escritos de juventud (ver Scubla, L. 2003:96-97). En esta
linea, un antropdlogo peruano como Stefano Varese (1970,1973) desarrollaria sus
investigaciones sobre los aspectos mesidnicos de las representaciones ashaninka
(Varese 1973) a partir de los indicios encontrados por el etnégrafo norte-america-
no Gerald Weiss (1969,1975,1985). Este acercamiento, sin embargo, permaneceria
dentro del ambito de las teorias que ven en las representaciones “superestructuras”
que no constituyen sino “reflejos deformados” de los procesos materiales que ha-
cen posible la reproduccion material y social de la sociedad en la “infraestructura”
de ésta. Y en el caso de las representaciones de contenido mesidnico no se verian
sino aquellas manipulables por la vanguardia revolucionaria.

A pesar de este interés en las representaciones de una sociedad indigena de
tipo tribal como la ashaninka, tanto en los trabajos de Weiss como en los de
Varese, los mitos sobre las divinidades ashaninka aparecen como algo externo
a la dindmica social, todo lo contrario de las representaciones de una sociedad
en la que lo sagrado es inmanente al mundo, en las que las plantas y los ani-
males tienen un espiritu tutelar, en las que las presas y las plantas cultivadas
y los frutos silvestres constituyen dones de las divinidades por intermedio de
divinidades cercanas a los humanos de las que ellas son las mensajeras. Asi, en
el marco de esta investigacion, llevé a cabo un acercamiento a la manera en que
los Ashaninka organizan sus relaciones con los seres no humanos del entorno en
que habitan, a través del estudio de la mitologia, las taxonomias de la fauna y la
flora del piedemonte oriental de los Andes centrales y los actos simbdélicos que
forman parte de los procesos productivos. En esta tarea, hemos acogido la critica
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de W. Ballée a la antropologia cognitiva y la etno-ciencia, las que consideran el
entorno Unicamente en tanto que dmbito semantico del léxico de una sociedad y
no como una entidad que cambia a medida que ella es transformada en sus rela-
ciones con la sociedad (Ballée,W. 1994 : 1; 1993 :231-232). Asi, lejos de separar a
la manera de las escuelas de investigacion etnoldgica, como la de la etno-ciencia
norteamericana, las representaciones de los seres vivientes no humanos del es-
tudio de la actividad transformativa del trabajo del hombre, lo que hace de estas
perspectivas estdticas y a-historicas, hemos buscado mostrar el rol jugado por las
representaciones en la dindmica de reproduccion de esta sociedad.

De acuerdo al punto de vista senialado, partimos de la nocién de sistema sim-
bélico, de uso extendido en las ciencias humanas y desarrollada a partir de la obra
de Lévi-Strauss, que tiene un valor heuristico y operacional. Toda sociedad es un
sistema y un orden simboélico, en el sentido de que todas las actividades y produc-
ciones en ella tienen un aspecto ideal, ain las mas materiales. Un sistema simb6-
lico no sélo constituye un medio para pensar sino que presenta efectos inductores
de la accién social: dan un sentido y una forma a toda operacion. Estos sistemas
unen realidades objetivas a realidades subjetivas constituyendo asi sus elementos.
Estos sistemas producen un orden en dichos elementos y de esta forma definen a
cada uno de éstos con una estructura. Ademas de personas, objetos y afectos, los
sistemas simbolicos estan constituidos por ideas ampliamente compartidas por el
grupo social que tienen una dimension individual y otra publica. Es el caso de los
mitos al que estd dedicada gran parte de esta investigacion. En sociedades orales
con religiones sin libro, los informantes nos ofrecen recitaciones que constituyen
variaciones de un mismo texto; todas estas declaraciones siguen un modelo pre-
determinado, lo que nos permite identificar un elemento del sistema simbélico, en
este caso un mito (Sperber, D. 1996:49-78). Cuando hacemos referencia aqui a la
dimension individual de estas, hacemos uso de la nocion de creencia. Cuando ha-
cemos uso de su dimension publica nos referiremos a ellas como representaciones.
La nocioén de creencia implica un compromiso del individuo con sus espiritus, an-
cestros y divinidades y utilizaremos este término para referirnos a la actitud men-
tal de subordinacién individual y confianza, culturalmente condicionada, a estas
ideas compartidas en su entorno social. La nocion de representacion alude, por el
contrario, al hecho de que estas ideas son publicas y compartidas en el entorno del
actor social y nos permite tomar distancia de estos compromisos. Son parte de las
representaciones colectivas, las divinidades. Es de consenso en las ciencias sociales
que estas son representaciones de la sociedad misma en tanto que realidad que
trasciende a los individuos que la componen. Se les atribuye la fundacion del or-
den del mundo y de la sociedad borrando de una parte el origen humano de dicha
sociedad y de otra parte legitimando sus ordenamientos (ver Anspach 2003, 2005;
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Testard 1993; Godelier 1996 a). Asimismo, son atribuidas a las divinidades las re-
laciones de comunicacion e intercambio con los hombres. En el caso ashaninka se
atribuye a las divinidades ser donadoras de las fuentes de alimento (Rojas Zolezzi,
E. 2004, 2006). Las divinidades, sin embargo, presentan en muchos casos un ca-
racter eminentemente ambiguo. Entre pueblos indoeuropeos como los romanos
antiguos —segun sefiala Benveniste— las divinidades, a la vez que eran veneradas
suscitaban horror (Benveniste, E. 1969, vol. 2:188). Este caracter ambiguo de las
divinidades se encuentra también entre los pueblos americanos, presentandose en
las divinidades ashaninka, como veremos (Rojas Zolezzi, E. 2004). Los sistemas de
creencias se fundan en la adherencia a lo establecido como vélido. Se prescinde,
por lo tanto, de control empirico: la creencia se remite al tiempo primordial que
impide toda confrontacién con los hechos, de lo que el caso ashaninka es un buen
ejemplo. Pero aqui, lo que nos interesa es la utilidad social de la creencia comparti-
da, su lugar en la dinamica de reproduccion de la sociedad. No nos ocupamos, por
lo tanto, de la verdad de la creencia sino de su caracter metaférico. Las metaforas
ocupan mas de la mitad de los actos de habla en cualquier lenguaje y constituyen
un discurso que “no se reduce a un juego de palabras sino que actia sobre nuestros
modos de pensar, de amar y de obrar” (Ricoeur, P. 2001, 1,2:115-116). Existe pues
un modo de comprender el mundo que constituye una “percepcion metaforica
del mundo’, por lo que el lenguaje metaférico posee un alcance ontolégico. Un
ejemplo, que el lector encontrara repetidamente a lo largo de este trabajo, son las
declaraciones de los informantes acerca de la capacidad de volar del chaman, para
referirse a la comunicacion de éste con los espiritus. Ricoeur nos habla de “la pre-
tension del enunciado metaférico de alcanzar de alguna forma la realidad” que se
expresa en el discurso metaférico en “la redescripcién de lo que es, por medio de
la relacion predicativa” (Ricoeur,P 2001, VII,5:325-326), lo que en el campo de la
antropologia Clifford Geertz ha llamado el discurso sobre la “realidad ultima” de
las cosas (Geertz 1992). Como veremos, el discurso metaférico de los ashaninka
sobre los seres vivientes que cazan, pescan y cultivan les otorga una subjetividad.
En la etnografia de las bajas tierras de América del Sur, este tema fue puesto en
relieve inicialmente por Kaj Arkhem (1981, 1990,1996) y Gerardo Reichel-Dol-
matoff (1978), habiendo sido tratado posteriormente en los trabajos de Philippe
Descola (1986, 1992, 1996, 2001) y Viveiros de Castro, E. (1998). Las relaciones
con los no humanos en las sociedades de cazadores-recolectores son a menudo
representadas por metaforas desarrolladas a partir del modelo de las relaciones de
parentesco entre los humanos (Descola, Ph. 1986, 1992, 1999, 2001 ; Bird-David,
N. 1990, 1993), y las representaciones de los ashaninka participan de esta carac-
teristica. Como han sefialado Philippe Descola y Tim Ingold, en estas sociedades
las plantas y los animales son considerados como seres que realizan actos de co-
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municacion, lo que los define como seres sociales (Descola, Ph.1984 :262-264 ;
Ingold, T. 2000 :40-62). Estas representaciones juegan un rol de gran importancia
en la definicion de las actividades cotidianas referidas a la explotacion de estos or-
ganismos. Se trata de modelos de significacion en el espiritu de los actores sociales
ashaninka, los que tienen por funcion servir de reglas para la accion o «esquemas
de praxis», como los ha llamado Descola (1996 :87).

Seria, sin embargo , una sutil forma de etnocentrismo decir que estas repre-
sentaciones constituyen la forma que revisten las creencias ashaninka acerca de
lo sobrenatural, ain reconociéndolas organizadas de acuerdo a un pensamiento
sistematico y racional. Como nos ha recordado recientemente Ph. Descola (2005:
124), ya Durkheim senalaba que era impropio hablar de “lo sobrenatural” alli don-
de no existe la nocion de un “orden natural de las cosas” Y es que a diferencia de las
sociedades de tradicion occidental que establecen una nitida y rigida separacion
entre el ambito de la naturaleza y el ambito de los fendmenos sociales y culturales,
en muchas sociedades no occidentales no existe esta confrontacion de acuerdo a
la cual los humanos tienden a ejercer por medios técnicos la dominacion sobre ‘
aquella. En las representaciones de muchas sociedades como la ashaninka una tal |

confrontacién no existe, ya que los seres vivientes no humanos - y atin los inertes ‘
como la tierra y las rocas- constituyen seres que presentan una interioridad dotada

de una subjetividad andloga a los humanos, siendo condicién para la adecuada
gestion de los recursos, que permita la existencia a largo plazo de los humanos,

el establecer una adecuada relacién de comunicacién e intercambio con suelos,
bosques, plantas y animales, todos dotados de una subjetividad semejante a la de

un humano. Este tipo de representaciones que Descola ha tipificado como ani-
mistas (Descola 2005: 178) - reformulando este concepto de larga historia en la
antropologia - se ubican por lo tanto entre aquellas de la inmanencia, sin una con-
cepcion de lo sagrado como trascendente al mundo habitado por los seres vivos,
como las que encontramos en las religiones mundiales de salvacion (cristianismo,
islamismo). El chaman es el tipo de especialista ritual que corresponde a este tipo

de representaciones (Descola 2005:178), y se caracteriza por la atribuciéon dada

por el entorno social del poder de establecer contacto con los principios espiri-
tuales senalados y que por lo tanto ocupa un lugar central en el intercambio y la
comunicacion con estos. Se trata, sin embargo, de la seleccion de un individuo por

el grupo: la sociedad explota asi las diferencias individuales para beneficio de la
colectividad. Sea un chamanismo carismatico o hereditario, se trata de un indivi-

duo con la capacidad para entrar en trance, entendiéndolo como la comunicaciéon -
con los espiritus. En este caso se trata de la comunicacion con las divinidades para
distribuir sus mensajes y dones.
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Dada la situacion geografica de la sociedad ashaninka en la frontera oriental
de los Andes centrales, region de expansion de las poblaciones quechua de las
altas tierras, la necesidad de una perspectiva historica en el analisis de las repre-
sentaciones ashaninka se presenté de manera imperativa. Comprendi que era ne-
cesario ubicar el sistema de la sociedad ashaninka contemporéanea al igual que las
representaciones a partir de las cuales es organizada y reproducida continuamente,
como el producto de toda una historia, sefialando los factores externos que han
producido los cambios en la relacion de los ashaninka con su medio asi como los
flujos de representaciones de los que los ashaninka han incorporado elementos.
Asi, respecto a las representaciones, se hara uso de la nocion de sustratos sucesivos
para hacer referencia a aquellos mitos llegados a los ashaninka de los quechua de
las altas tierras como de los misioneros cristianos desde la invasién europea. De
hecho, de acuerdo al registro arqueoldgico, las primeras oleadas de la expansion de
los quechua hacia esta region se produjeron hacia el horizonte intermedio precoz.
Ellas continuaron con la expansion de los imperios Huari e Inka hacia esta region
para la produccion de hoja de coca, producto necesario para la movilizacién de la
mano de obra campesina en los proyectos de los estados de las altas tierras (Ra-
vines 1983-85, Raymond 1982, 19922, 1992b). Ello explica la presencia de mitos
como el de Pachakama, divinidad telirica Huari, y la presencia del Inka como
personaje mitico en el sistema ashaninka, asi como nociones tales como la ado-
racion de objetos que representan a ciertas divinidades y la de sacrificio, aunque
esta ultima no llegara a incorporarse al sistema. Tanto el motivo mitico del diluvio
como la conservacion de reliquias, tales como la espada del rebelde Juan Santos
Atahualpa - que fuera paseada en procesion todos los afos hacia finales del siglo
XIX en la zona del gran Pajonal segiin Wertheman (1878) - y en la actualidad la
conservacion de objetos personales de misioneros adventistas -como cucharas y
platos- corresponderian a una influencia de la tradicion catélica.

La produccién de hoja de coca continuaria en la frontera del territorio de los
arawak pre-andinos en los periodos colonial y republicano ligada a la movilizacion
de la mano de obra quechua en las minas. El estudio de los procesos de larga du-
racién a través del registro arqueolégico e histérico permite entender que la actual
guerra que libran los ashaninka contra la alianza entre los campesinos productores
de hoja de coca, unidos al narcotrafico y a los movimientos terroristas de Sendero
Luminoso y Movimiento Revolucionario Tupac Amaru forma parte de la sefialada
dindmica de expansion por oleadas de los campesinos quechua de los Andes cen-
trales hacia el piedemonte oriental (Rojas Zolezzi, E. 2004).

Respecto a estos hechos, se debe sefialar que se tratan de actos perpetrados por
grupos y partidos que se reclaman, a pesar de todo, parte de la corriente de mo-
vimientos politicos que se propusiera a lo largo del siglo XX como una direcciéon
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para construir la modernidad en la América Latina; paraddjicamente, en el Pert
ella dio lugar, en el caso de Sendero Luminoso, a un proyecto arcaizante y geno-
cida, en cierto modo de la misma familia que aquel desarrollado por el Khmer
Rouge en Camboya durante los afios 1970. En la actualidad, en el medio politico
peruano, las sociedades indigenas, cuando ellas no son el objeto del darwinismo
social, del racismo o de proyectos de aculturacién no explicitos de «nacionaliza-
cion» de parte de la derecha politica, han venido siendo el objeto de otro tipo de
exclusion, muy sutil, de parte de la izquierda politica e intelectual peruana, que
las considera como los restos de sociedades sin porvenir. Si, como ha sefialado
Latour, el gran fracaso de la modernidad radica en haber hecho tnicos receptores
de sus beneficios a los europeos, en una situacion de este tipo la labor del antro-
pdlogo no debe ser la de reeditar el viejo rol de maestro de ceremonias en este
proceso de destruccion de las sociedades otras (Latour 2004), aun cuando este sea
incorporado a un proyecto politico que se sefiale como meta la construccién de
un poder popular y democratico. Aunque no exista atin en la antropologia social
una reflexion sistematica sobre este tipo de situaciones a las que los etndgrafos de
las ultimas generaciones nos vemos enfrentados cada vez con mayor frecuencia,
ante la ausencia de antecedentes, me permito decir que el primer compromiso del
etnologo sobre el terreno debe ser con la supervivencia del grupo con el que traba-
ja, lo que convierte en parte de sus tareas el ayudar a dicho grupo a encontrar los
medios de establecer relaciones adecuadas con los poderes en la'sociedad nacional
o sociedad mayor, en términos que permitan su continuidad en tanto que grupo
social y poblacion en el tiempo. Es con este espiritu que este texto ha sido escrite:
no como un conjunto de informaciones producidas en funcién de los proyectos
de una vanguardia modernizadora de raigambre europea (digase esta de derecha
o de izquierda), sino como el instrumento que haga posible el desarrollo de una
diplomatica entre mundos sociales de logicas distintas (Latour 2004). En el caso
concreto que nos ocupa, tenemos la esperanza de que este mejor conocimiento
del sistema de representaciones ashaninka contribuya a perfeccionar la ciudadania
de los miembros de este grupo étnico. El estado peruano expandi6 la ciudadania
a las poblaciones indigenas en sus territorios amazonicos en fecha relativamente
reciente, hacia 1975, y al ser un Estado muy débil y el &mbito de accién de sus leyes
limitado a lo urbano, el reconocimiento efectivo de los derechos de estas pobla-
ciones ha pasado por la intermediacion de las diferentes iglesias protestantes y la
iglesia catolica, las que han cumplido en el ambito amazonico la funcién de grupos
de presion a favor de estos pueblos. Ello ha llevado a que, en lo cotidiano, los pro-
pios indigenas apelen a su pertenencia a una determinada iglesia y al “todos somos
hermanos” del cristianismo antes que a su calidad de ciudadanos de un estado
para hacer respetar sus derechos individuales y grupales, negando cada vez mas la
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existencia del sistema de creencias tradicionales. La adscripcion al cristianismo es
entendida en este contexto por los propios ashaninka como prueba de civilizaciéon
y por lo tanto de pertenencia a la sociedad mayor frente al sistema de creencias tra-
dicionales visto como propio del que atiin “no se ha civilizado”, del que sigue siendo
“salvajito”, ambito en el cual “cada uno dice una cosa diferente”, en comparacion
con los dogmas sistematizados y fijados en un texto escrito de la religion de libro
que hoy se les ofrece. El descubrimiento de la libertad de creencias dentro de un
estado moderno es un descubrimiento que los ashaninka estdn en vias de realizar
y es nuestra esperanza que en ese proceso este texto les sea de utilidad.

La critica postmoderna ha sefialado ya la distancia que puede existir entre la
declaraciéon de un informante en el terreno y su registro por el observador, asi
como acerca de los desfases en el andlisis posterior. Estas criticas deben ser toma- -
das como voces de alarma sobre posibles fuentes de sesgos (Latour 1997), pero no
invalidan el quehacer etnografico redirigido en sus fines, como se ha sefnalado li-
neas arriba. De hecho, en las zonas mas colonizadas y donde el trabajo misional del
protestantismo norteamericano, adventista y evangélico ha echado raices— al caer
la tarde— los nifios en lugar de escuchar las recitaciones de los ancianos, escuchan
ahora los programas radiales lanzados al aire por las emisoras contratadas por
estas iglesias, lo que genera de mds en mds una discontinuidad en la transmisién
de esta tradicion de conocimientos. En un futuro préximo esperamos que por la
propia dindmica de cambio de la sociedad ashaninka surgiran escritores nativos
quienes daran su propia version de estos saberes y corregiran posibles errores y
vacios involuntarios en el registro efectuado por nosotros con la finalidad de evitar
su pérdida irreparable.

La informacién presentada aqui sobre la sociedad campa ashaninka ha sido
recogida en el terreno en diferentes etapas de mi relacién con sus miembros y sus
comunidades, iniciada en 1986, durante trabajos para diferentes proyectos de de-
sarrollo. Una primera etapa debi6 ser interrumpida al haber exigido los militantes
de Sendero Luminoso mi partida de la regién en 1990. Llegados a este punto, y
ante el vacio de informacion que los peruanos tenian sobre los Ashaninka, que
en ese momento estaban en guerra contra los movimientos de Sendero Luminoso
y el Movimiento Revolucionario Tupac Amaru, hice publica la informacién que
tenia sobre dicha sociedad y su cultura en un libro titulado «Los Ashaninka, un
pueblo tras el bosque» y una serie de articulos posteriores (Rojas Zolezzi, E. 1994,
1997,1999) publicados por la Universidad Catolica del Perti en Lima. Tras mi par-
tida, el territorio ashaninka se convirti6 en un verdadero campo de batalla, al igual
que extensas zonas del pais, como el sur andino y el valle amazénico del rio Hua-
llaga. Solo en 1997 se me ofreci6 la oportunidad de volver a visitarlos, cuando ante
el avance del ejercito, las fuerzas de SL y MRTA se venian replegando. Ese ano los
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miembros de la ONG Asociacion para la Conservacién del Patrimonio de Cuti-
vireni (ACPC) me llamaron para participar en su programa de repoblamiento y
de defensa legal del territorio de las comunidades ashaninka del valle del rio Ene,
una de las zonas mas golpeadas por las fuerzas de Sendero Luminoso en su avance
desde la sierra de Ayacucho hacia la amazonia peruana. La ACPC estaba consti-
tuida por un grupo de conservacionistas que, afios antes del estallido de la guerra,
se habia propuesto como objetivo lograr la creacion de un parque nacional y que
desde 1994 desarrollaban un trabajo de ayuda a los ashaninka desplazados por la
violencia politica y que trataban de retornar a sus comunidades. La mayor parte
de la informacion presentada aqui corresponde a esta etapa de mis investigaciones
en el terreno, la que durd hasta el ano 2000. Una nueva visita a los ashaninka del
rio Tambo tuvo lugar durante el afio 2002 en el cuadro de un nuevo programa de
la ACPC para legalizar las tierras indigenas en dicho valle. El texto que ofrezco
aqui al lector es una versiéon ampliada del capitulo sobre mitologia perteneciente a
una tesis doctoral en antropologia social aprobada en 2004 en la Ecole des Hautes
Etudes en Sciences Sociales (EHESS)de Paris.

Deseo expresar mi mayor reconocimiento al profesor Philippe Descola por sus
ensenanzas dispensadas en el seminario de Ecologia Simbdlica en la Ecole des
Hautes Etudes en Sciences Sociales (EHESS) y en el College de France durante mi
formacion doctoral en los afios 1996 y 2003-4. Debo también mucho a Jean-Pierre
Chaumeil, France-Marie Renard Casevitz Denys Cuche y Jean-Pierrre Goulard,
quienes han seguido con interés el avance de mis investigaciones. Estas paginas re-
cogen también muchas ensefianzas recibidas de la Dra. Roberte Hamayon durante
su seminario acerca del chamanismo siberiano en la Ecole Pratique des Hautes
Etudes, Section V de Sciences Religieuses en los afios de 2004 y 2005, asi como del
Dr. Emmanuel Desveaux en su seminario en la EHESS durante el afio 2005. Sobre
todo, mi mayor reconocimiento va para las familias ashaninka que siempre me
reservaron una acogida simpitica y paciente. Mis agradecimientos se dirigen par-
ticularmente a los miembros de las comunidades ashaninka de los valles de los rios
Ene, Tambo, Pichis y Perené, donde realicé mis investigaciones de terreno. A todos
ellos pasonki mdroni wé (gracias a todos). Financiamientos otorgados por el fondo
Bernard Lelong del Centre National de la Recherche Scientifique (CNRS) y el Ins-
titut Frangais d’Etudes Andines (IFEA), me permitieron hacer frente a una gran
parte de los costos de la investigacion. La estadia en el terreno no habria sido po-
sible sin la acogida ofrecida por la Asociacion para la Conservacion del Patrimo-
nio de Cutivireni y sus miembros, Alfredo Paino, Héctor Vega, César Bustamante,
Michel Sdenz, William Evans, David Llanos, Javier Narvaez Marcori, Eliana Gutie-
rres y Percy Peralta. Hago extensivo mi agradecimiento a Ménica Romo y a Tom
Schroder por alcanzarme textos sobre la fauna de la region. Gracias al apoyo de mi
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familia, y particularmente al de la Dra. Martha Zolezzi de Casanova, mi madre, me
ha sido posible disponer del tiempo necesario para realizar la redaccion de gran
parte de este trabajo. Los buenos oficios de Juan Damonte de Editorial Horizonte
permitieron que este sea publicado. Deseo agradecer también la amable acogida
de los equipos del Equipe de Recherche en Ethnologie Amérindienne (EREA) y el
Laboratoire de Anthropologie Sociale (LAS) durante mi estadia en Paris.
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