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RESUMEN
El presente articulo muestra el lugar del chamdn en un sistema cosmolégico de cardcter animista como el de los ashdninka. A partir
de su matrimonio con el espiritu del tabaco el chamdn ashdninka repara las relaciones entre humanos, y humanos con no humanos.

PaLaBRAS cLAVE: Chamanismo; animismo; tierras bajas de América del Sur; ashdninka; arawak preandinos.

Mystique marriage of the chaman and animism among the
ashaninka of Eastern Peru

ABSTRACT
This article explains the place of the chaman in the animistic cosmological system of the ashaninka. Since his marriage with the
spirit of the tobacco he is able to repair the relations between humans, and humans with not humans.

Keyworps: Chamanism; animism; lowland South America; Ashaninka; Pre-andean Arawak.
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Introduccién

n el presente articulo entendemos por

chamdn un tipo de especialista ritual

caracterizado por la atribucién por el

entorno social del poder de viajar alli donde
se encuentran los espiritus y que, por lo tanto, ocupa
un lugar central en el intercambio y comunicacién
con estos. Este tipo de institucién corresponde a
los sistemas de representaciones de tipo animista,
en que los no humanos poseen en su interioridad
un principio espiritual semejante al de un ser hu-
mano (Descola 2005: 178). La figura del viaje al
lugar de habitacién de los espiritus es representada
por estos especialistas en diferentes culturas por di-
ferentes medios vocales (silbidos, gritos, quejidos,
cambios en el tono de la voz, cdnticos) y gestuales
(desde la imitacién mimica de animales o de la em-
briaguez, hasta una quietud total, cataléptica), los
que constituyen signos del encuentro con los espi-
ritus (condicién a menudo descrita en la literatura
etnografica con el término de «trance») (Hamayon,
1982, 1995; Chaumeil 1998). El viaje constituiria
la diferencia especifica de este tipo de especialista
respecto a los de las religiones de posesién, en que,
por el contrario, los espiritus llegan, se alojan y ani-
man el cuerpo del médium (de Heusch 1971). Si
las relaciones con los espiritus son descritas en estos
sistemas en términos de parentesco como matri-
moniales o de afinidad, en el caso del chamdn este
es entendido como el esposo de un espiritu, mien-
tras que, a la inversa, en los sistemas de posesion el
espiritu es entendido como el esposo del médium
(Hamayon 1998). La organizacién religiosa tradi-
cional de los ashdninka es de tipo chamdnico (Elick
1969, Weiss 1975, Chevalier 1982, Rojas Zolezzi,
E. 2004). Empleamos aqui el término de chamdn
para designar a este especialista ritual ya que aque-
llos de medicine man o curandero introducen un
sesgo en nuestra comprension de dicho especialista.
En efecto como ha senalado Hamayon (1982) hay
casos de tradiciones chamdnicas en que estos espe-
cialistas sélo hacen dafio y no curan.

Los ashdninka constituyen un grupo de horticul-
tores de roza, cazadores, pescadores y recolectores de
la familia Arawak en su rama maipureana y se en-
cuentran en la regién de la cabecera del rio Ucayali,
que comprende los rios Perené, Ene, Tambo, Pichis,

Pachitea, y la regién interfluvial del Gran Pajonal.
Asi, el territorio tradicional de este grupo comprende
un sector de la varcea del Ucayali, un sector del pie-
demonte oriental de los Andes y zonas de tierra firme
interfluviales, siendo predominantemente colinoso.
El territorio ashdninka se encuentra hoy bajo un fuer-
te proceso de colonizacién por parte de campesinos
quechua provenientes de los Andes centrales.

El animismo ashdninka

En la mitologfa ashdninka encontramos dos tradicio-
nes de explicacion del origen de los no humanos. En
una de estas los diferentes tipos de animales son el
resultado de esputos que el principio femenino lanza
cuando estd por dar a luz al sol engendrado en ella
por luna (Rojas Zolezzi, E. 2014: 107-114; 151). En
la otra de estas tradiciones todos los animales son hu-
manos transformados por el demiurgo Awireri. Este,
paseaba llevando sobre sus hombros a su nieto 4irs,
quien cada vez que se encontraban con humanos pre-
guntaba a su abuelo de quienes se trataba a lo que
este respondia con un nombre de animal transfor-
mandolos de esta manera en la especie senalada. Los
ashdninka, molestos por esto, lo envian al final del
rio a través de un tanel al que hacen caer a Awireri.
El nieto kiri va en busca de su abuelo pero es final-
mente alcanzado y muerto clavindole una estaca en
la cabeza de donde sale mucha sangre la que se con-
vierte en un lago. En esta sangre se banan diferentes
aves adquiriendo los bellos y coloridos plumajes que
los distinguen como especies (Weiss 1975: 309-344;
Rojas Zolezzi, E. 2014: 176-188). Se trata pues de
la definicién de los diferentes tipos de no humanos.
La definicién de algunas otras especies es atribuida
a acciones del sol, como cuando este transforma a
un hombre que masticaba carne humana en el pez
boquichico shimd (Prochilodus sp.) (Weiss 1975).
Sin embargo hay que sefalar que la transformacién,
pianaka, de estos seres es de su fisicalidad, permane-
ciendo su interioridad semejante a la humana atribu-
yéndoles sentimientos y acciones semejantes a las de
los humanos. Unico ser capaz de atravesar en ambos
sentidos el limite entre humanos y no humanos es
el chamdn en este sistema, quien podrd convertirse
en jaguar (pantera onca) o colibri (fam. Trochilidae)
a voluntad.
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La obtencién del poder chamdnico

Se llega a la posicién de chamdn a través de un pro-
ceso de aprendizaje bajo la direccién de otro chamin
y que lleva a una transformacion (pianaka) del ser
del individuo. El término que designa a este espe-
cialista es sheripiari que podemos traducir como
aquel que se transforma por el tabaco (sheri, taba-
co; pia- de pidnaka, transformacion; -7i 32 persona
masculina). La transformacién se opera a través del
consumo de pasta de tabaco que el chamdn instructor
dard al aprendiz, extracto de hojas hervidas de esta
planta que recibe el nombre de «carne del tabaco»
(owatsa pocharo). A esta preparacién se afadird pro-
gresivamente el consumo de la savia de la hayapa
(Brugmancia sp., toé en espanol regional ). Al cabo
de un periodo de uno o dos meses, durante los cua-
les el individuo vivird en el bosque aislado de todo
contacto femenino y comiendo sélo yuca hervida y
bebiendo agua de manantial, el aprendiz adquirird
la capacidad de transformarse como hemos senala-
do en jaguar o colibri segtin necesite desplazarse por
tierra o aire. En el momento en que tiene la visién
de una mujer que es el espiritu femenino del tabaco,
la que se convertird en su esposa, entonces adquirird
la capacidad de transformarse en jaguar y curar a las
personas enfermas. En las palabras de uno de nues-
tros informantes: «Le ve el jaguar alld al tabaco que
es mujer, le ve ahora que viene ahora en forma de
mujer. Dice: ajd el coge conocimientos y quiere ser
chamdn. Antiguamente era humano el tabaco. Ahora
se comienza a transformar en chamédn. Ahora vienen
a él los enfermos» («[riakeroma manitsi hantd sherira
koyaonatsi inawakerora pokapake irofiaka osharo koya-
ra. lkantsi ahdyentakotatyaro anantamentotsi ikowatsi
isheripiarite irirori irobatsite yawiantakiaro. Pairani
irotake atsiritatsi sheri. Ari onponianakiari yawianake-
ro isheripiyate. Ironaka amenantanake mantsiyari»).'
Este matrimonio mistico exige al aprendiz mantener-
se célibe pues una relacién con una mujer humana
interferirfa con su relacién con el espiritu femenino
del tabaco. Es este matrimonio mistico el que le da al
chamdn la capacidad de transformarse en jaguar y le
permitird destruir a los agresores de los miembros de
su grupo residencial o nampitsi, incluidos chamanes

1 Tessman a finales de los afios 1920 recogi6 una version de esta misma
representacion en la cual el espiritu del tabaco es un ser masculino, lo
que consideramos un error de traduccién (Tessman 1999: 51).

de otros asentamientos y brujos. De otra parte, su
transformacién en colibri le permite viajar al lugar de
residencia del duefo de las diferentes especies de pre-
sas de caza en las alturas del asentamiento, en donde
las cuida a la manera de hatos. Se trata de un ser de
figura antropomorfa muy delgado con un pie dobla-
do hacia arriba. Hay un caso femenino, el de la duefa
de los pecaries (1ayassu Tajacu) la cual posee una piel
de este animal que agitard transformdndose las cerdas
en presas de esta especie (Weiss 1975; Rojas Zolezzi,
E. 2014). El chamdn viajard al lugar de habitacién
de este ser y le rogard que le haga entrega de presas
de caza para la alimentacién de los miembros de su
asentamiento. Este viaje el chamdn deberd realizarlo
premunido de un morral grande y resistente en el que
cargard las presas que le entregard el dueno de los ani-
males hasta su comunidad.

Los poderes con los que trabaja el chamdn y la
curacion de los enfermos

Un ndmero de flechas invisibles son entregadas por
el chamdn instructor a su aprendiz y que este guarda
en sus antebrazos. Estas son transmitidas de padre a
hijo a lo largo de generaciones de chamanes si bien
pueden ser entregadas también por un chamdn a un
yerno que haya sido iniciado por él. Ademds de estas
flechas, los chamanes trabajan con seres del cosmos
ashdninka, sus auxiliares, que les proveen de armas
ofensivas adicionales. Estos son el jaguar maniti
(Pantera onca), el pez boquichico shimd (Prochilodus
sp.), el arcoiris oye y la lluvia inkani. Cada uno de
estos es la fuente de un tipo de flecha que el chamdn
guardard en su antebrazo. Para atacar a los agresores
de sus parientes y asi curarlos y cuidar a los miembros
de su asentamiento el chamdn ashdninka realizard el
gesto ikishokawakeri: este consiste en hacer un tubo
con los dedos y soplar por este, lo que es entendido
como el lanzamiento de una de sus flechas invisibles.

El chamdn ashdninka en tanto que ser poderoso
es no solamente un ser benéfico sino un ser potencial-
mente peligroso variando el juicio de buenos /malos
segin la proximidad o la lejania en términos de rela-
ciones de parentesco entre el chamdn y el hablante.
El término para designar a los chamanes enemigos es
amahdénkari, el que corresponde también a los indi-
viduos que iniciaron el aprendizaje del conocimiento
chaménico pero que no llegaron a adquirir la capaci-
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dad de curar. En otras palabras, son aquellos que sélo
saben dafar. Sin embargo, en la dindmica del chama-
nismo las armas ofensivas son siempre necesarias en
tanto que para curar a una persona se requiere neu-
tralizar al atacante. De este modo, la nocién de ama-
honkari se muestra pues como una categoria relativa
dado que todo chamén serd amahonkari para aque-
llos que no forman parte de su red de parentesco o su
dmbito de influencia. Si el arcoiris, el pez boquichico
y la lluvia son considerados auxiliares ofensivos, se
atribuird al propio chamdn el trabajar con seres mds
conviviales como el trueno tsonkare, el colibri tsonkiri
(Fam. Trochilidae de pico recto, donador del tabaco)
y la golondrina ashiwanti (Chaetura sp., donadora de
las orugas y escarabajos comestibles)?.

Si hay chamanes enemigos que atacan a las fami-
lias al cuidado de un chamdn, al interior del grupo de
influencia de este puede haber infiltrados seres male-
volentes, los matsi. Esta categoria, que traduciremos
por brujo es la de aquellos quienes han sido ensena-
dos por los seres malevolentes del bosque o kamari a
hacer dafo a las personas a través de la manipulacién
de restos de comida, cabellos o ufas enterrdndolos
bajo el suelo de la casa. La persona enferma verd a su
atacante en suefios y lo acusard. Otra posibilidad es
que el chamdn identifique al atacante a través de las
visiones que le produzca la ingesta de pasta de taba-
co. Los acusados son generalmente ninos de ambos
sexos y mujeres jévenes. A fin de detener sus ataques,

2 Chevalier (1982:350-360, 400) reporta una lista de auxiliares adicio-
nal, obtenida de un chamdn ashdninka asentado en el pueblo colono
de Puerto Inca sobre el rio Pachitea, la cual incluye seres como «el
abuelo ballena, el <Banco Muraya» o «banco del brujo», una «reinita»
y una «sirena». Aunque estos fueron rechazados como falsa informa-
cién por nuestros informantes habitantes de las zonas mds tradicio-
nales del territorio ashdninka de los rios Ene y Tambo pensamos que
la incorporacién de estos seres al sistema de representaciones vincu-
lado al chamanismo ashdninka obedece a la bisqueda de proteccién
por poderes fordneos en un contexto en que debido a la colonizacién
el poder en la regién es detentado por los blancos y mestizos y los as-
hdninka son empujados a una situacién de marginalidad. A diferen-
cia de las religiones de libro con estructura eclesial a cargo de la de-
fensa de dogmas definidos y cerrados, las religiones chamdnicas, son
sistemas abiertos, basados en la negociacién tanto con los poderes ya
conocidos como con aquellos nuevos que aparecen en el horizonte,
lo que las hace capaces de incorporar nuevos elementos provenientes
de un flujo exterior sin perder su propia coherencia (Hell, B. 1999;
Hamayon, R. 2001). Asi, no es incoherente que un chamdn indigena
en un mundo nuevo en que los blancos y mestizos controlan la cir-
culacién del dinero, busque para sus seguidores la proteccién de un
banquero; en un pais en que los centros de poder se encuentran en
la costa, es concebido como un ser poderoso el habitante mas grande
del océano, la ballena; de manera similar para gente al margen del
poder politico busca la proteccién de una reina.

el matsi deberd ser obligado a llorar, ya que por esta
via se cree olvidard el arte de hacer brujeria. Esto se
logra golpeando con plantas espinosas la piel, apli-
cando sustancias irritantes en los ojos o poniendo a la
persona de cabeza sobre un fuego humeante.

El chamdn y la reparacién de las relaciones con el
duerio de los animales

El chamdn ashdninka, como parte de su tarea de velar
por el mantenimiento del equilibrio entre los huma-
nos y otras categorias de seres del cosmos, cuida de
las relaciones entre los cazadores y los duenos de las
presas de caza seres que forman parte de la categoria
de seres benevolentes maninkari. Una de las reglas
mds importantes de caza entre los ashdninka es que
el cazador debe mantener el cuerpo limpio de todo
vestigio de contacto sexual con su esposa, es decir,
de la sangre menstrual producida por ella, cuyo olor
impedird una relacién adecuada con estos espiri-
tus guardianes de las presas. Incluso una mujer que
menstrua no debe alimentarse de las piezas obtenidas
por el cazador. Si las presas se retiran esto es atribuido
a la conducta individual de un cazador. El chamdn
entonces viaja transformado en colibri hasta el lugar
de habitacién del duefio de los animales donde supli-
card a este que le entregue presas para los cazadores
de su entorno, las que traerd en su vuelo de regreso
dentro de un morral fuerte y resistente con el que
hard el viaje.

El canto chamdnico y la comunicacion con las

divinidades

Los maninkari o seres benevolentes pueden visitar el
lugar de habitacién de los humanos en forma de pe-
quenas aves de colores brillantes comprendidas en la
categoria de #simeri (Weiss, G. 1975; Rojas Zolezzi,
E. 2014). Al interior de esta categoria se presenta
otra, la de los mensajeros de las divinidades, los co-
libris de pico recto zsonkiri, portadores de los cantos
performados en las ceremonias chamdnicas de in-
gesta del psicotrépico ayahuasca (Banisteriopsis sp.)
mezclada con la planta pichikipanaki (chacruna en
espagnol régional, Psychotria viriidis). Estos cantos
son llamados imarentaka o maretantsi. Estos canticos
llegan al chamdn durante su suefio psicotrépico luego
de la ingestién de pasta de tabaco. En estos suefos el
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chamdn recibe del colibri tanto cantos que son con-
siderados armas para atacar a otros chamanes ene-
migos pertenecientes a otros grupos locales (los que
permanecen secretos) como también otros cantos de
funcién integrativa que son performados colectiva-
mente en la ceremonia del kamarampi o ayahuasca.
Los ashdninka llaman meriatiri a las alucinaciones
auditivas que son experimentadas durante la cere-
monia por aquellos que han bebido el psicotrépico,
las cuales se considera son traidas por los maninkari.
Seglin mis informantes esta es la fuente de todas las
canciones cantadas por el chamdn y escuchadas por
los participantes de la celebracién. Como ha senala-
do Weiss, los ashdninka consideran que las canciones
que el chamdn sheripiari canta en esas ocasiones son
aquellas que entonan los maninkari que han venido
y que el chamdn puede escuchar gracias a su acceso a
los niveles mds profundos de la realidad. Los chama-
nes ashdninka se limitan a repetir estas canciones para
comunicdrselas a los participantes de la ceremonia, lo
que constituye un medio para guiar sus alucinaciones.
Los llamados cantos imarentaka o maretantsi lle-
gan al chamdn durante el suefio psicotrépico luego
de la ingestion de pasta de tabaco. Una vez obtenidos
de esta manera, son integrados al ritual. A este respec-
to, recibiendo una leccién de un chamdn antiguo y
experto, este me dio la explicacién siguiente:

Awankiaro amishantakiaro tsonkiri iritake iritake
aydtanteari

Cuando nosotros bebemos tabaco, nosotros lo co-
nocemos a él (ashitarori tsonkiri, el duefio de los
colibris), durante la noche se suefia con el colibri.

Tkamantemi okameka oka teowetsikashite pocharo
El tabaco le dice cuando (el colibri) muere.
Paita  wetsikirori  chora  wetsikirori  tasorentsi
ikantanakero

Esto es el porqué la divinidad ha creado el tabaco.

Pairani itasonkanakero hé paana ora paitari oka
nowiake kempiro opita tsinkaroshi pocharo
Antiguamente la divinidad soplé (y dijo): «Lleven
esto que se llama tabaco. Pénganlo en el mortero
de hojas de tabaco».

Ponawakanta pishdaninka arika yonkitakia
«Asi les ashdninka tendrdn el conocimiento».

Anantyairi tsonkiri irotake okd awakiaro ameista-
kiari tsiteniriki.

Nosotros vemos al colibri cuando tenemos suefios
con aquello que bebemos.

Ameishtakero awakiaro. Chora meriatariri tsonkiri.
Chora meriatariri tsonkiri.

Cuando yo bebo tabaco, yo suefio con el colibri
que canta. Hay cantos de colibri.

Onomatopeya del colibri en tren de absorber el
néctar de una flor.

(Chaman José, C.N. ,Rio Tambo )

En este texto es establecida una analogia entre el cha-
mén y el colibri. El chaman bebe pasta de tabaco de
la misma manera que el colibri absorbe el néctar de
las flores. El pasaje en el que habla de la muerte del
colibri hace referencia a las informaciones que el cha-
mén puede recibir respecto a cémo dar la muerte a
un chamdn enemigo. La planta del tabaco es el me-
dio de comunicacién con un espiritu incluido en la
categoria de los maninkari, el espiritu femenino del
tabaco, por el cual ella transmite dichas informacio-
nes al chaman sheripiari

Un ejemplo de los cantos de las ceremonias de
ayahuasca es el siguiente:

Kenkenkeyo kenkenkeekee.
Kenkenkeyo kenkenkeckee.

Otironkanichempiki okarachempikintani.
El retorno de las cimas de los cerros y el
cumplimiento.

Kenkenkeya kenkenkeke.

Ipotsonapatikiti orsitirikosatini.
Todo toma un color rojizo en el fin del mundo.
Kenkenkeya kenkenke.

Yaratinkaporeeati pawiyatacharintani.
okarachempikintani kowehachempikintani.

El rayo monta a las cimas de los cerros, el comien-
za en el final del rio Cubeja sobre las cimas de los
cerros.

Kenkenkeya kenkenke.

Kitamaropatikiti antyarobanisatini.

~
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Todo deviene blanco en la aldea de aquellos que
habitan el rio més grande.
Yowetsikawankotaro tsiventsipankosatini
kapashipankosatini.

Ellos construyen las casas de hoja de palmera
tsirentsi (Chamaedorea sp.) y

kapashi (Euterpe precatoria).
Ipotsonapatikiti kapashipankosatini.
Las casas de hoja de palmera kapashi toman un
color rojizo.

Kenkenkeya kenkenke.

Ipotsonapatiquitinta otsitirikosatininta.
El lugar donde termina el rio donde ellos habitan
toma un color rojizo.

Kenkenkeyaka kenkenke.

Ipotsonapatikiyanake otsitirikosatininta.
El lugar donde termina el rio donde ellos habitan
toma un color rojizo.

Kenkeya kenkekenke.

Kitamaropatikitinta pashiniyatosatininta
okarachempikinta pashiniyatochempikinta

El otro mundo donde termina el otro mundo
toma un color blanco.

Kenkenkeya kenkekenke.

Kitamaropatikitinta antyaronkanisatininta
okarachempikintanita.

Todo toma un color blanco en la aldea del rio m4s
grande donde termina el mundo.

Kenkenkeya kenkenkeyaka kenkenkeke.

Yapatomirinkantanakaronta shinonkakacharinta
karanpawantinisatinta
karanpawantinichempikitinta.

Ellos se reunen siempre los espiritus del mundo
entero y aquellos que conocen el

mundo de los espiritus.

Kenkenkeyaka kenkenkekentke.

En este canto, se nos habla de la vida de los espiri-
tus en ozsitiriko, el lugar donde termina el rio, lugar
donde emana un color rojizo, referencia a los colores
del sol al final del dia. En o#sitiriko, el fin del mun-

do, habitan los espiritus ishire de los ashdninka en
la comunidad local méds grande que puede existir y
que han devenido ancestros. La vida de los ancestros
es descrita como semejante a la de los humanos de
esta tierra habitando en aldeas en casas con techos
de palmera, pero se considera que viven sin guerra ni
enfermedades. Estos espiritus ancestrales no retienen
ni el nombre ni las caracteristicas individuales, fun-
diéndose en el conjunto de los espiritus que habitan
otsitiriko bajo la forma de luces blancas y rojas. Segiin
mis informantes, las luces rojas son las almas de los
ashdninka que han muerto por heridas producidas
por los guerreros; las luces blancas son las almas de
aquellos que devinieron sabios. Los dnicos con ca-
pacidad para viajar a estos lugares son los chamanes.
Si los ashdninka reciben la visita de los maninka-
ri, las grandes divinidades 7Zasorentsi se mantienen
alejadas. En una época al inicio del tiempo estas vi-
vian sobre la tierra con los ashdninka pero debido a
una situacién de guerra permanente y faltas como
el incesto se fueron al cielo. Asi, el sol decidié irse
a lo alto cuando descubrié una relacién incestuosa
entre un hijo suyo y su esposa (Anderson 1986, III:
138-141). Asimismo, los ashdninka antiguamente
conocfan el camino para llegar donde habita la di-
vinidad Pachdkama, productora y donadora de los
utensilios de metal pero este conocimiento se ha per-
dido (Varese 1973:309-311; Rojas Zolezzi, E. 2004
Vol.I: 215-216). Los ashdninka guardan la esperanza
de una nueva reunién y expresan su tristeza por la
separacién en cantos maretantsi como el siguiente:

Pasanketya  pasanketya  pasankearitiari tasorentsi
tasorentsisanori
Siente la presencia siente la presencia del poderoso

del poderoso.

Wishirentsisanori ihokimatanake
Nosotros estamos muy tristes porque él nos ha
abandonado.

Impoi irantanahiari tasorentsisanori onimobeeta-
nake irdnahbe inkiteki iriyori

Mas tarde €l nos llevard el verdadero poderoso,
nosotros estamos contentos porque €l nos llevard
al cielo.

Antiguamente, cuando los guerreros mataban a los
ashdninka no importa dénde, en un estado de violen-
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cia permanente al interior de esta poblacién, los gue-
rreros avispa sani (Genero Polistes), puerco espin ton-
tori (Coendu bicolor) y el perezoso soroni (Choloepus
hoffmanni) intentaron llevar la guerra al cielo. Para
evitar esto las divinidades una vez llegados al cielo
cortaron la liana para evitar que sus perseguidores su-
ban cayendo estos por tierra. La avispa se convirtié
en el insecto que hoy vemos al atravesarse con una de
sus flechas; el puercoespin se atraves6 con sus propias
flechas y se transformé en el ser lleno de ptas que hoy
vemos. El perezoso que era experto en producir sogas
para hacer trampas se enred6 en éstas que el llevaba
consigo volviéndose el peludo ser que hoy vemos. La
cancién aqui presentada expresa el sentimiento de
tristeza por la lejania de las divinidades y la esperanza
de que en el futuro divinidades y humanos vuelvan a
estar juntos.

Alucinaciones visuales y expresiones estéticas

Las alucinaciones auditivas son acompanadas en la

celebracién del ayahuasca por aquellas visuales o fos-

fenos. Estas son figuras geométricas y combinaciones
de colores que se dice son la visién de los espiritus

visitantes en su verdadera forma que corresponde a

los disefios geométricos representados por las mujeres

en los tejidos. Sefialamos a continuacién los ejemplos
mds comunes.

Entre los seres representados en disenos geomé-
tricos tenemos los siguientes:

— Escama de pez kipaori o kipaoritsapa (Parodon
sp.): diseno formado por un conjunto de lineas
rectas discontinuas intercaladas con lineas conti-
nuas; hilo oscuro sobre fondo blanco.

— Arco iris: diseno de lineas negras paralelas conti-
nuas sobre fondo blanco denominado pissitsari;
las lineas representarian las bandas de colores del
arco iris.

—  Cola del pez boquichico (Prochilodus sp.) shimas-
hiriki: diseno constituido por dos tridngulos is6-
seles unidos por los dngulos opuestos a sus bases,
con sus superficies coloreadas en color oscuro; los
dos tridngulos representarian las dos puntas de la
cola.

— Loros: disefio en forma de rombos sucesivos de-
nominado ponkaro; estos representan la forma
del pico visto de frente.

—  Cerro otishi: linea en zig-zag de cuatro segmentos
que representa alturas sobre el terreno.

Algunos de los disenos constituidos por combi-
naciones de hilos de colores formando largas bandas
son los siguientes:

— Gusano comestible shoopa (suborden Ditrysia):
combinacién de morado rojizo con negro.

— Gusano comestible kariyeni: combinacién de hi-
los amarillos y negros formando franjas paralelas
de ambos colores.

— Gusano comestible kirichenki: combinacién de
hilos negros y amarillo rojizo o anaranjado.

— Hormiga kidwori: combinacién de hilos rojos y
negros.

—  Escama de pescado raakirenchi: combinaciéon de
hilos blancos, negros, amarillos y rojos.

Atn cuando la secuencia en que se disponen los
hilos varfa de tejedora a tejedora, las combinaciones
de colores constituyen una constante. Segin hemos
podido observar, los colores elegidos para la represen-
tacién textil del gusano comestible shoopa tratan de
acercarse a los de este insecto, por lo que podemos
considerar que en este caso se busca también una re-
lacién de semejanza con lo representado, que defini-
ria a estos disenos basados en la combinacién de hilos
de colores también como iconos.

Los ashdninka cuelgan de las bandas para portar
bebés huesos en que son tallados iconos que repre-
sentan diferentes especies de animales. Estos disefios
también son vistos en la ceremonia del ayahuasca. Se
produce una suerte de retroalimentacién entre los di-
sefos geométricos observados de esta manera en la
vida cotidiana desde la m4s tierna infancia y aquellos
vistos bajo el efecto de los psicotrépicos.

El chamdn y los espiritus de los guerreros caidos

Es fuertemente deseada por los miembros de una ex-
pedicién guerrera la presencia entre ellos de un cha-
mdn, ya que se cree que los parientes caidos en accién
pueden convertirse en fantasmas que golpeardn a sus
familiares produciéndoles enfermedades. El chamdn
para evitar esto llevard a cabo una ceremonia en que
colocard sobre el cuerpo del caido en combate tro-
zos de corteza de ciertos drboles sobre la cabeza, el
estémago y los pies. Asimismo, un bulbo de iwenki
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(Cyperus sp.) serd colocado sobre el estémago, uno
por cada miembro de la partida.

El caso de las chamanas

El caso de las mujeres que se convierten en chama-
nas es particularmente raro en el caso ashdninka. De
hecho solo hemos encontrado un caso en esta po-
blacién indigena. Este parecia un caso extremo para
mantener el saber chamdnico en el asentamiento en
que encontramos este caso. El chamdn de dicho gru-
po local habia fallecido antes de transmitir todo su
conocimiento a uno de sus hijos que estaba siendo
ensefiado para ser sheripiari. En esas circunstancias
la esposa del chamdn se mantuvo como depositaria
de los conocimientos que le habia transmitido su di-
funto esposo incluyendo la preparacién de la bebi-
da psicotropica y la celebracién de la ceremonia del
ayahuasca la que era dirigida por el hijo que no habia
concluido la preparacién como chamdn sheripiari.
Una nieta de la chamana segtin pudimos observar
empez6 a ser preparada en las tradiciones chamdnicas
para concertar una unién matrimonial con la familia
de un chamdn en otro asentamiento y asi beneficiar al
de la chamana de las capacidades de ese chamdn para
conseguir presas de caza para los residentes.

El chamdn y el destino de los muertos

No existe un tnico destino para los muertos en el sis-
tema de representaciones ashdninka. Este dependerd
del nivel de conocimientos alcanzado en vida por la
persona. La gran mayoria de los ashdninka, se trans-
formardn en presas de caza al cuidado de los duefios
de los animales. Esta concepcién guarda relacién con
el hecho de que la caza juega un papel central en la
subsistencia, de modo que, en este contexto, esta es
la forma que asume la herencia. Otros terminardn en
el estémago de Luna al caer en su trampa para peces
situada rio abajo. Los guerreros pueden ir a la tie-
rra de los guerreros muertos itentari o se convertirin
en gallinazos zisoni (Daptrius ater) bajo el comando
del condor amempiri (Vultur gryphus). Entre los cha-
manes por su parte los mds sabios entrardn al cielo
henoki donde se sumardn a los maninkari o seres be-
nevolentes que alli habitan; un chamdn menos sabio
se transformard en un jaguar de modo permanente
que velard por los miembros de su nampitsi o grupo

residencial. El cuerpo del chamdn es abandonado en
la altura que domina el grupo residencial, lugar que
desde ese momento se convierte en un lugar prohi-
bido para todos. Si el chamdn sheripiari puede con-
vertirse a voluntad al anochecer en jaguar, se cree que
las chamanas sélo se transformardn en jaguares luego
de su fallecimiento. Estas representaciones guardan
coherencia con la concepcidn animista de la cosmo-
logia ashdninka.

Discusiéon

Las acciones del chamdn se encuentran ubicadas tan-
to en la explotacién de los no humanos en las ac-
tividades productivas como en la salvaguarda de la
integridad de los miembros del grupo local y las rela-
ciones con los espiritus ancestrales. Incluso guardan
una relacién con las expresiones estéticas de esta so-
ciedad. En este sentido se encuentran en todos los
aspectos de la vida social lo que hace al chamanismo
ashdninka un hecho social total.

En la relacién con los espiritus ancestrales ma-
ninkari, el chamdn constituye ante todo un comuni-
cador entre los humanos y estos. Parte de esa funcién
tiene que ver con la relacién con las presas de caza
por lo que su intervencién es considerada parte de los
factores de produccién. A la vez, en tanto que comu-
nicador, debe regular las relaciones con los seres ma-
levolentes kamari, evitando asf la transformacién de
los humanos en nuevos seres kamari, lo que pondria
en peligro el equilibrio de la sociedad y del cosmos.

Weiss (1973) interpretd estos roles del chamédn
en términos evolucionistas como una posicién inter-
media entre la figura del chamdn y la del sacerdo-
te. Nosotros por nuestra parte pensamos que estos
se encuentran plenamente en una dindmica propia
a los sistemas chamdnicos de comunicacién entre
humanos, no humanos y espiritus que consiste en la
negociacion y el juego con los poderes ya conocidos
o nuevos presentes en el cosmos (Hamayon, R. 1993;
Hell, B. 1999).

En su actuar de salvaguarda de la integridad de
los humanos que forman parte de su grupo de in-
fluencia, las acciones del chamdn pueden coincidir
con las de los lideres locales y guerreros. Sin embargo,
si bien puede haber conjuncién de objetivos, sélo el
chamadn tiene la capacidad de representar al grupo de
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los humanos ante los espiritus, dmbito especifico del
chamanismo (Descola y Lory 1982: 105-100).

El chamanismo ashdninka no estd excento de
los cambios que la colonizacién y la expansién del
mercado en la regién imprimen a la sociedad ashd-
ninka lentamente. Asi, tanto Chevalier (1982) como
Lenaertz (2004) nos muestran casos de chamanes que
se dedican Gnicamente a realizar curaciones, dejando
de lado las funciones de reparadores de las relaciones
con los duefios de las presas de caza y comunicadores
con los espiritus ancestrales. Se trata entonces de un
cambio por disociacién de funciones.

Conclusiones

A través de esta revision de los diferentes aspectos
del chamanismo ashdninka encontramos que es la
alianza matrimonial del chamdn con el espiritu fe-
menino del tabaco la que permite la comunicacién
de los humanos con las divinidades y los espiritus.
Asi, corresponde al modelo de intermediacién entre
las fuerzas del cosmos y los hombres en la bisqueda
permanente del equilibrio homeostitico enunciado
por Reichel- Dollmatoff (1975). Esta cosmologia por
otra parte corresponde con el modelo que Descola ha
denominado animismo reformulando un concepto
de larga data en la antropologia y que hace referencia
a un sistema de representaciones en que se atribuye
a los no humanos una interioridad semejante a la de
los humanos y una fisicalidad distinta. Finalmente
podemos decir que el caso ashdninka corrobora la
afirmacién de este autor de que el chaman en una
cosmologia animista es el tinico capaz de «atravesar
las fronteras de... compartimentacién jerdrquica y de
trascender la fragmentacién ontolégica» entre huma-
nos y no humanos (Descola 2005: 507).
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