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RESUMEN

El presente articulo constituye un ejercicio comparativo de las representaciones de los campesinos quechua de los andes centrales
con aquellas de los pueblos del piedemonte oriental de los andes centrales con especial referencia a los ashaninka y con las de otros
pueblos indigenas de las bajas tierras como los desana tukano en lo referente a la imagen de los cerros sagrados vinculados a los felinos
considerados protectores de las presas de caza.

PALABRAS CLAVE: Tierras bajas de América del sur- Andes-Montanas sagradas- presas de caza

The mountain and the feline. A case of group unity in Andean and
Amazonian mythology

ABSTRACT

This article is a comparison between the representations of the quechua peasents of the central Andes and the preandean arawak
ashaninka as well as other peoples of lowland south america like the desana tukano about sacred mountains and their relations with

preys and the felines of the region seen as their guardians.
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Introduccién

os mitos y los ritos forman parte de los sistemas
simbdlicos de un pueblo. Estos se acumulan a
lo largo de su historia de acuerdo a los contactos
relaciones con otros pueblos, relaciones que
pueden ser de guerra o intercambio, sometimiento o
lucha por la autonomia (Dumézil 2000) lo que es el
caso de los cazadores-recolectores campa ashaninka,
descendientes de los anti de las bajas tierras amazénica.
La etnografia de las ltimas décadas ha mostrado cémo
los ashaninka se han encontrado bajo el influjo de
sus vecinos de las zonas adyacentes tanto los quechua
de las altas tierras de los andes como las poblaciones
de las bajas tierras amazénicas. Muestra del influjo
andino son los mitos de pachakama e Inka reportados
por Varese (1973) y Weiss (1975) y Ferndndez (1984,
1987). En el presente articulo nos proponemos
complementar esta imagen con un mito compartido
tanto por las poblaciones ashaninka de las bajas tierras
de la Amazonia como por los quechua de los andes al
que hasta el momento los etndgrafos no han prestado
atencién, aquel de la figura de las montafas sagradas
donadoras de animales custodiadas por los grandes
felinos, representacién atestiguada en el registro
etnografico de sus vecinos quechua del drea andina con
quienes han tenido una larga historia de relacién a lo
largo del sector que ocupan en la frontera ecolégica y
cultural que separa ambas poblaciones.

El gran etndgrafo Alfred Métraux ya hacia notar
que las poblaciones nativas de la Amazonia «atribuyen
a las especies animales un ‘dueno’, (...) que cuida
por su multiplicacién e impide su destruccién inatily
(Métraux 1962: 125). DPosteriormente Reichel-
Dolmatoff (1968, 1970) observé para los Desana del
Vaupés colombiano esta misma figura mitoldgica,
Wai- maxsé a la que se atribuye como lugar de
habitacién cerros aislados cubiertos de grietas donde
habitan rodeados de sus animales (1968: 59). Wai-
maxsé cuida alli de sus animales y se preocupa en
especial por la multiplicacién de venados y tapires
aunque a veces puede salir a cazarlos con una varilla.
El jaguar se identifica con el payé o chamdn (1968:
74). Los chamanes son los tinicos que pueden visitar
estos lugares para negociar con Vai-maxcé el envio de
presas de caza a los cazadores. La figura del «dueno de
los animales» estd bastante extendida en la Amazonia
presentdndose entre los mai huna (Bellier 1994: 134);

los yagua (Chaumeil 1994: 283); los tikuna (Goulard

1994: 387); los shipibo-conibo (Morin 1998: 370); y
los candoshi (Surrallés 2007). A este caso se anade el
de la poblacién ashaninka que comparte la creencia de
que el dueno de los animales es un espiritu que habita
en lo alto del cerro que domina una regién donde los
jaguares contribuyen a cuidar a las presas.

Conceptos y métodos empleados

El tema que nos ocupa requiere de la explicacién de lo
que se entiende por sistema simbdlico. Este término
califica los fenémenos culturales que tienen por
caracteristica estar provistos de un valor percibido como
inmediatamente expresivo: mitos, ritos, creencias, etc.
Estos reorganizan la experiencia sensible al interior de
un sistema semdntico (Lévi-Strauss 1958). Dentro del
sistema simbdlico el mito estd constituido en base a
metiforas que redescriben lo que es, y de alli que se diga
queexiste una formade pensamiento mitico caracterizado
por razonamientos de tipo analdgico (Barthes 1985). En
cuanto al ritual, este es actos no verbales y la estructura
lingiiistica de las palabras sagradas que los acompanan
(Tambiah 1990: 184). Siendo las sociedades en cuestién
de cazadores-recolectores y campesinos entenderemos
aqui por lo sagrado una nocién de fuerza exuberante y
fecundante capaz de traer a la vida y de hacer surgir las
producciones de la naturaleza;aquello animado de un
poder divino y que estd prohibido de contacto con los
hombres (Benveniste 1969 vol. II). En esta investigacién
usaremos también el concepto de funcién, definido por
Dumezil como el tipo de acciones atribuidas a una
divinidad o un héroe. Un personaje mitico se define
por el tipo de accién que se le atribuye lleva a cabo en
el sistema simbdlico, lo que lo distingue del resto de
divinidades en dicho sistema. En este sentido, el analisis
de un determinado personaje mitico o divinidad en
un sistema aislado del conjunto de los otros personajes
que forman parte de dicho sistema carece de sentido.
Un personaje mitico solo puede ser analizado en sus
relaciones con los otros personajes que forman parte
de dicho sistema. Concepto estrechamente ligado al de
funcién es el de desdoblamiento desarrollado por Lévi-
Strauss (1991). Este concepto alude al hecho de que en
un mismo o diferentes sistemas, un mismo personaje
mitico definido por sus funciones especificas puede
presentarse bajo otro nombre. Dicho de otra manera,
divinidades o héroes con diferentes nombres pero con
la misma funcién son en realidad el mismo. Finalmente
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haremos uso del concepto de grupo de transformaciones
para designar «las correlaciones formales que mantienen
entre si todas las variantes conocidas o desconocidas
de un determinado mito» ; Greimas y Courtés 1982;
ver también Sperber 1971). El tema tratado nos lleva a
comparar en base a la bateria de conceptos presentada
informaciones etnograficas publicadas tanto andinas
como amazénicas, en especial de los ashaninka registradas
por el autor de acuerdo al método de andlisis estructural
desarrollado por Lévi-Strauss y sus seguidores.

Antecedentes histéricos

Los ashaninka pertenecen a la rama de las poblaciones
de lengua arawak que los lingiiistas llaman los proto-
maipureanos. Originalmente se encontraban, hace
2500 afos en el curso medio del Amazonas. Mas tarde
estas poblaciones fueron empujadas fuera de esta zona
de ricos recursos de caza y pesca por poblaciones de
lengua tupi. Un sector de estas poblaciones se encaminé
rio arriba llegando al rio Ucayali donde se ubicé por un
tiempo. Posteriormente continuaron su marcha hacia
el sur expulsados del Ucayali por poblaciones de lengua
pano. En esta direccién llegé al colinoso territorio de la
frontera ecolédgica entre la cuenca amazénica y las altas
tierras de los Andes centrales, deviniendo los campa
ashaninka encontrados por los conquistadores europeos
(Noble Cook 1965; Lathrap 1970). Ellos devendrian
la sociedad ashaninka, que posteriormente atraves6 un
proceso de sedentarizacién de sus miembros en aldeas
cada vez mds independientes asi como también una
pérdida de sus mecanismos integrativos.
Originalmente  organizados en  pequenos
establecimientos de no mds de cinco familias esta
extrema dispersién contrastaba con un extendido
sistema de intercambios que tenia por eje la sal gema
obtenida de diferentes yacimientos en el territorio del
grupo. Este mecanismo hacia que se produjera valores
sociales alli donde la guerra intra-tribal era coman.
Los estados andinos prehispdnicos Huari e Inka
intentaron en algin momento establecer un control
directo de la poblacién arawak en la zona del bajo
Apurimac y las fuentes del rio Perené para controlar la
produccién de hoja de coca (Bonavia y Ravines 1967;
Parsons y Hastings 1982; Renard-Casevitz et al. 1986;
Raymond 1982, 1992). La motivacién principal de los
gobernantes andinos para entrar a la zona habia sido
acceder a cantidades mayores de hoja de coca, lo que en

el modelo andino de reciprocidades asimétricas entre
el Estado y los campesinos, les permitia movilizar una
cantidad mayor de mano de obra agricola en las altas
tierras. La extrema dispersién de los arawak impidi6
toda sumisién a estos estados.

Con el contacto europeo, habiendo aceptado
inicialmente la presencia de los misioneros catélicos
que les proveyeron de la tecnologfa del hierro
introduciendo los medios para la explotacién de
yacimientos de este mineral en su territorio, estos
fueron luego expulsados debido a las multiples
epidemias desatadas en los pueblos de misién en que
eran concentrados. La rebelién de Juan Santos en 1742
marca el punto mds alto del rechazo a los extranjeros
(Santos Granero 1988).

La resistencia de los pueblos arawak del piedemonte
terminarfa hacia 1883 debido en gran medida a las
epidemias que golpearon duramente a estas poblaciones
por ese entonces. El Ejercito Peruano empieza un largo
proceso de ocupacién del territorio y colonizacidn.

Hacia 1887 con el boom del caucho se produce
una ola de violencia por la adquisicion de mano
de obra indigena esclava por los patrones. En este
periodo se produjo la transformacién de las bases de
la reproduccién material de la sociedad ashaninka y la
sedentarizacién de la poblacién indigena en aldeas. Los
ttiles cortantes en piedra, madera y hueso habiendo sido
reemplazados y sus técnicas de produccién perdidas,
las actividades agricolas, asi como la produccién de los
ttiles empleados en la caza, la pesca, la transformacion
de alimentos y la produccién de vestimentas —en suma,
las condiciones materiales de vida— no podian ser
reproducidas ya sin la participacion de ttiles de acero
producidos industrialmente. Asi a partir de esa época, la
reproduccién de las condiciones materiales de existencia
delasociedad ashaninka pasé a depender de las relaciones
de intercambio con la sociedad peruana. Esta situacion
se afianzé en los afios 1940 con la demanda de caucho
debido a la guerra mundial y posteriormente en los afos
1950 por la expansién del mercado mundial, a la que
no estuvo exenta la regién ocupada por los ashaninka,
(Barclay y Santos 1995).

Misioneros adventistas cuya llegada hacia 1950 fue
interpretada como la venida de una nueva era desde una
concepcién mesidnica del mundo, llevé a la formacién
de grandes aldeas y contribuyé a la sedentarizacién
de la poblacién ashaninka en nuevos pueblos. Estos
se dispersaron con el estallido de nuevas epidemias
resultado de la concentracién poblacional excesiva
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(Bodley 1972). Sin embargo nuevas aldeas se formaron
por la intervencién de los misioneros evangélicos del
Instituto Lingiiistico de Verano. Los fundadores de
las actuales comunidades indigenas son huérfanos
supervivientes de todos estos violentos procesos. Estos
se detendrian con la promulgacién en 1974 de la Ley
de Comunidades Nativas y Campesinas que impulsé

el proceso final de sedentarizacién de la poblacién en
aldeas (Rojas Zolezzi 2014).

El cerro y los no humanos en los Andes

Es Gary Urton (1985) quien desarrolla el estudio de
los no humanos y su vinculacién con el cerro entre
los campesinos y ganaderos andinos del Cuzco con
profundidad. Con anterioridad a este autor Arguedas
(2013) habia recogido mitos explicativos de la
orografia de ciertas regiones, Valderrama y Escalante
(1988, 1997) el simbolismo de la relacién entre la
agricultura y el cerro como donador de agua y Ansién
mitos vinculados a la actividad del arrieraje y al poder
y el liderazgo en la comunidad (Ansién 1988).

Los quechua, agricultores y ganaderos denominan
apus a las montafas mds altas de la regién donde viven
y son consideradas sagradas. En sus cumbres se cree
habitan los espiritus llamados aukis . Hay no humanos
que se considera pertenecen a los apus y los humanos
pueden hacer uso de ellos pero no les pertenecen.
Es el caso de los venados y cierto tipo de ovejas. Los
venados (Hippocamelus antisensis) son llamados segin
Urton «vacas de los apus» y para comerlo un humano
debe hacer un «despacho» al apu por dicho animal. Un
despacho es una coleccién de hojas de coca (kinru) que
es quemado o enterrado en la cima del cerro como una
forma de gesto propiciatorio para que los apus actiien
en favor de los humanos.

Una relacién similar se establece entre el apu
y ciertos animales domesticados. Asi, un hombre
puede enterrar un despacho cerca de un manantial
u ojo de agua en las alturas los que se considera son
lugares de origen de ovejas y camélidos bebé de los
cuales ellos emergen. Estos animales son considerados
especialmente fecundos y el que los encuentra puede
queddrselos y formar con ellos un rebafio ya que paren
crias todos los anos.

Los pumas (Puma concolor) son considerados «hijos
de la tierra» y altomisayoq, es decir chamanes y son
capaces de comunicarse con los espiritus de la tierra

y el cerro. Si el puma llega a saber que alguien habla
en contra de los espiritus, van a la casa del ofensor de
noche y toman uno de sus animales (Urton 1985).

El cerro y los no humanos entre los ashaninka

Entre los cazadores recolectores ashaninka del piede-
monte oriental de los andes centrales, cuando las presas
no vienen mds, lo que es atribuido a la conducta indi-
vidual de algtin cazador, un chamdn puede ir a visitar al
«dueno de los animales», el que es descrito como un ser
antropomorfo muy delgado ; la negociacién con este
ser tiene en buena cuenta el cardcter de una stplica, ya
que los términos atribuidos al chamdn vendrian a ser
los siguientes: «Para que mi hijo que tiene hambre,que
no tiene nada que comer, enviame animales que cazar».
Por medio de las visiones del ayahuasca (banisteriopsis
caapi) el chamdn puede viajar volando hasta donde este
maninkari o divinidad habita, en las cumbres de los
cerros que dominan el territorio de la comunidad lo-
cal, donde se dice que las presas se encuentran dentro
de corrales bajo el cuidado de su dueno mitico. Las
analogias para describir estos lugares son maltiples: de
una parte la imagen del ganado en corrales presentada
por los vecinos quechua, de otro lado el pecari (zayassu
pecari), uno de los escasos mamiferos terrestres que se
desplaza en grandes bandas; los drboles en época de
fructificacién, en cuyas copas diferentes especies de
aves encuentran alimento, son también el punto de
partida para desarrollar esta figura entre estos cazadores
recolectores. Segtin los chamanes entrevistados cuando
el chamdn llega a la casa de la duefia de los pecaries
—ser femenino de manera excepcional en esta subcate-
goria de seres masculinos— sopla sobre una piel de este
animal, produciendo la multiplicacién de este tipo de
presa, figura anteriormente reportada por Weiss (1975)
y luego por Rojas Zolezzi (2004, 2014). Hvalkof y We-
ber (2005: 256) reportan que el nombre de los duefios
de los animales es nantatziri en la zona del gran pa-
jonal y Rojas Zolezzi el de iriri éntre los ashaninka
que habitan en los grandes rios (Rojas Zolezzi 2014).
Luego, el chiman debe llevar estas presas al territo-
rio habitado por los cazadores. El chamdn, de acuer-
do a nuestros informantes, transformado en colibr{
debe hacer un viaje provisto de un morral grande y
resistente para cargar con todas las presas. Los vientos
fuertes anuncian el retorno del colibri con su preciada
carga. Dentro del ciclo anual, los colibries retornan al
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territorio ashaninka cuando las lluvias han terminado,
en la estacidon seca (mayo-agosto), época de la caza por
excelencia y aquella de la aparicién entre las cabanas de
las plantas de tabaco , cuya semilla, se dice es traida por
estos. As, esta coincidencia en el ciclo anual constituye
un punto de partida para establecer una homologia
entre el chaman y el colibri por la cual se atribuye al
chamdn el poder de transformarse en este ser con valor
de intermediario con los espiritus de los cerros (Rojas
Zolezzi 2014: 275).

Un chamdn, al momento de morir, es llevado a la
cumbre mds alta dentro del territorio del grupo local,
donde su cuerpo es abandonado sin ser enterrado. Se
dice que los chamanes mds sabios podrdn entonces en-
trar al cielo henoki y sumarse a los maninkari que alli
habitan. Un chamdn menos sabio se transformard en
un jaguar (Panthera onca), el cual estard asociado a di-
cha montana. En el colinoso territorio ashaninka, en
cada regi6n existen determinados cerros mds altos que
otros, en los cuales se retinen de vez en cuando los cha-
manes fallecidos transformados en jaguares protectores
de los diferentes grupos locales. Estos lugares son zonas
cuyo acceso estd prohibido a los cazadores y en los que
las presas se reproducen (Rojas Zolezzi 2014: 295) .

Una unidad de grupo

Podemos encontrar que el mito desana del «dueno de
los animales» habitante del cerro y el mito ashaninka
del «dueno de los animales» son simétricos respecto al
quechua del origen de las ovejas y auquénidos bebé que
emergen de los manantiales del cerro, como podemos
ver en el siguiente esquema en que presentamos las cor-
relaciones entre estos tres segmentos textuales.

Estos mitos constituyen lo que Lévi-Strauss deno-
miné un «grupo de transformaciones» que contiene las

variantes registradas de este mito. Los pueblos ama-
zénicos comparten pues con los quechua de las altas
tierras el mito sehalado.

Discusién y conclusiones

Quechuas de las altas tierras de los Andes y ashaninkas
del piedemonte oriental de los Andes comparten la
representacion del cerro habitado por un espiritu que
provee a los humanos de presas. No son los dnicos.
Los desana del Vaupés colombiano a los que hemos
hecho referencia aqui como referente presentan una
representacién similar. Tenemos entonces la figura de
un mito que atravesando limites ecoldgicos y culturales
se presenta en ambas dreas siendo adaptado a las par-
ticularidades de una poblacién de campesinos agricul-
tores- pastores- ganaderos de un lado y de cazadores-
recolectores por otra; un grupo de transformaciones.
Ciertamente en el caso andino la figura del espiritu
del cerro no se limita a su relacién con el ganado. Los
Cerros tienen puertas secretas y en su interior se en-
cuentran acumuladas ingentes riquezas que sélo en
situaciones muy especiales son entregadas en parte a
los humanos (ver Ansién 1988). En el caso de los ca-
zadores recolectores amazonicos la riqueza reviste otras
formas, la de un aprovisionamiento adecuado de carne
y abalorios utilizados como adornos por las mujeres los
que son considerados apreciados en igual medida y esta
figura no se presenta en sus representaciones acerca del
cerro. En el caso ashaninka, su particular proximidad
geografica a las poblaciones andinas y lo rugoso de su
territorio llevan a que las figuras de la montana sagrada
y el felino guardidn sean parte central de su sistema
simbolico directamente relacionado con su vida coti-
diana asi como otras sociedades indigenas préximas
como los matsiguenga (Rosengren 2004: 75) y yanesha

Vai-maxé es el protector
de las presas de caza

Las presas se encuentran
en grandes casas dentro
de los cerros

El chamdn en su vuelo
psicotrépico viaja a pedir
presas al espiritu en el
cerro

Las presas son soltadas
por vai-maxe y enviadas
a los territorios de caza
de los humanos

El jaguar es el protector
de las presas de caza y
ataca a quien caza més de
lo que necesita

Los #riri y la duefia del
pecari habitan en los
cerros

Las presas estan
encerradas en corrales
al interior de los cerros
como si fueran ganado

El chamén viaja
convertido en colibri
a pedir presas a los
espiritus duefios de los
animales

Las presas son
transportadas por el
chamin convertido en
colibri en su morral

El jaguar ataca al que
caza miés alld de lo que
necesita para subsistir

Los espiritus aukis
habitan en los cerros

Los venados son el
ganado de los espiritus
que habitan los cerros

El kintu es enterrado en
el cerro para beneficiar a
la comunidad

Ovejas y auquénidos
bebé emergen de los ojos
de agua del cerro y son
cuidados por el pastor

El puma se lleva el
ganado del que habla mal

de los espiritus del cerro
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(Santos Granero 2004: 315) cercanamente emparen-
tados con los ashaninka. Otros grupos que no cuentan
con cerros en sus territorios presentan igualmente la
figura del duefio de los animales como ya hemos sena-
lado. Resalta entre estos el caso de los mai-huna en que
la divinidad femenina tuara-ako protege a pecaries y
tapires y la divinidad masculina Aima-hiyotu se despla-
za por la selva acompanando a sus animales como lo
harfa un pastor con su hato, maldiciendo a aquellos
cazadores que los hieren sin matarlos malgastando asi
estos recursos escasos (Bellier 1994: 134).

Si hemos privilegiado aqui la figura de la sociedad
ashaninka para una comparacién con las representa-
ciones de la poblacién quechua andina es porque esta
presenta una larga historia de contactos con esta ulti-
ma, tanto positivos como negativos documentados por
el registro arqueoldgico e histérico. Podemos decir que
entre los ashaninka la figura del cerro como habitacién
del duefio de los animales y las presas se presenta mas
acentuada que en cualquier otra en la Amazonia, al pre-
sentarlas como habitando dentro de corrales andlogos
a los de los pastores andinos. De otra parte, Wai-max-
cé entre los desana, i7iri y la duena del pecari entre los
ashaninka y los aukis entre los quechuas presentan las
mismas funciones presentdndose entre ellos una figura
de desdoblamiento. Siempre en el plano mitolégico, el
jaguar de las bajas tierras y el puma entre los quechua de
la altas tierras presentan la misma funcién de guardianes
de las presas y los animales domésticos : en las bajas tier-
ras son castigadores de los cazadores que se exceden en el
numero de piezas cobradas y en las altas tierras castigan
a quienes hablen mal de los espiritus de la tierra y el cer-
ro. Las informaciones etnogréficas presentadas nos per-
miten decir que el caso andino forma parte de un grupo
de trasformaciones junto con algunos casos amazdnicos.
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