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RESUMEN

El chamanismo amazénico ha sido considerado hasta muy recientemente en el registro etnogréfico un rol reservado al género
masculino, siendo considerados los tabtes ligados a un factor biolégico, la sangre menstrual, un factor limitante al ejercicio por
las mujeres de este oficio. El chamanismo ashaninka estd fuertemente comprometido no sélo a la preservacién de la salud de
las personas sino al de los recursos explotados por estos horticultores-cazadores-recolectores. En un contexto en que ellos se ven
enfrentados a la paulatina desaparicién del chamanismo masculino por persecucion religiosa y politica y la escasez de los recursos
debido a la sedentarizacidn, la destruccién del bosque por la industria maderera y la colonizacién, la ganaderia y la contaminacién
de las aguas por las actividades del narcotréfico, los tabties son levantados, cambios son hechos en el ritual y surge un chamanismo
femenino para que el sistema siga reproduciéndose

PALABRAS CLAVE: chamanismo, Amazonia, género, ecologia simbdlica, ashaninka.

Searching the vision of the hummingbird. The expansion of the
role of women in ashaninka chamanism

ABSTRACT

Until recently Amazonian chamanism has been described in the ethnographic bibliography as limited to masculine gender, be-
cause taboos regarding a biological factor like menstruation blood were considered a restriction to the practice of this function by
women. Ashaninka chamanism is involved not only in the preservation of person’s health, but also in that of the natural resources
used by these hunter-gatherers. Nowadays however they are confronted with a gradual disappearance of masculine chamanism,
because of religious and political persecution and scarcity of resources as a result of settlement in small villages, destruction of
forests by the lumber industry and colonization, cattle raising, and pollution of water courses by the activities of drug barons.
By these circumstances, taboos are removed, changes are made in the ritual, and a new feminine chamanism arises, so that the
traditional system may still reproduce

KeywoRrps: chamanism, Amazonia, gender, symbolic ecology, ashaninka.
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Introduccién

| momento de escribir estas lineas, el cha-

manismo ashaninka (arawaks pre-andinos)

atraviesa una de sus mds severas crisis.

Mientras que desde los anos 1970 la zona
del bosque tropical del territorio peruano llamada
la «selva baja» ha vivido una revitalizacién del fené-
meno chamdnico, hecho ligado al interés despertado
en occidente por «formas alternativas de terapia y
espiritualidad» (Chaumeil, 1993:74), en la llamada
«ceja de selva» de los Andes centrales, en especial en el
territorio ashaninka en las cabeceras del rio Ucayali,
por razones histéricas, religiosas y politicas, el chama-
nismo ha sido sistemdticamente perseguido. Como
mostraremos en el presente articulo, en respuesta a
esta crisis, las categorias de especialistas rituales reser-
vadas a las mujeres en el caso de estos horticultores-
cazadores-recolectores uxorilocales, organizados en
parentelas ego-centradas han sido reformuladas para
superar dicha crisis y que el sistema tradicional siga
reproduciéndose.

Como ha hecho notar Descola recientemente, el
chamanismo se presenta en poblaciones con sistemas
de representaciones de tipo animista, en que se atri-
buye a los seres vivientes no humanos el poseer una
interioridad semejante a la de los humanos (Descola,
2005:178) lo cual es el caso entre los ashaninka.
Existe el consenso actualmente de que un chamdn
es un tipo de medium al que se atribuye la capacidad
de viajar, a la manera de un vuelo, a los lugares de
residencia de los espiritus, diferencia especifica que
lo distingue de los poseidos, que son, a la inversa,
visitados y dominados por estos (De Heusch, 1971;
Hamayon, 1998). El chamanismo ha sido conside-
rado en la literatura etnoldgica de la amazonia una
especializacién mayormente masculina. En su cldsico
texto de balance sobre el tema, Métraux sefiala que si
bien «... ella no estd cerrada a las mujeres, ellas s6lo
juegan un rol importante en un muy pequefio nd-
mero de tribus» (Métraux, 1993:81-82, nuestra tra-
duccién). En la literatura etnogréfica amazénica de
las dltimas décadas, se reporta la posibilidad de una
iniciacién chamdnica sélo una vez que la mujer ha
llegado a la menopausia entre los Yagua (Chaumeil,
1983), los mai huna (Bellier, 1981), los airo-Pai
(Belaunde, 2001), los shipibo-conibo (Roe, 1988)
y los matsigenka (Rojas Zolezzi, M., 2017:241). En

otros casos como entre los achuar, este no parece ser
un impedimento (Descola, 2001:103). Sin embargo,
recientemente Colpron ha reportado para los shipi-
bo-conibo del Ucayali, la existencia de una docena
de mujeres chamanas, la mayor parte de las cuales
tuvieron su iniciacién en edad reproductiva a pesar
de sus menstruaciones (Colpron, 2006). En el caso
ashaninka, de acuerdo a nuestros informantes entre-
vistados a lo largo de los anos 1980 y 1990, la sangre
menstrual era considerada una substancia altamente
contaminante y origen del tabu a la prictica chamai-
nica por parte de las mujeres siendo un impedimen-
to al establecimiento de una relacién adecuada con
los espiritus auxiliares, potestad s6lo atribuida a los
chamanes varones o sheripiari (sheri, tabaco; -pia-, de
pianaka, transformacién; -ri, 3* persona masculina)
(Rojas Zolezzi, E., 2014: 257-259). Sin embargo,
durante una nueva visita a los ashaninka el ano 2019,
en una poblacién que ha perdido a la mayoria de sus
chamanes masculinos por su sostenida persecucién
por parte de las sectas protestantes norteamericanas
desde inicios del siglo XX (La Serna. 2011; Rojas
Zolezzi, E., 2014: 39, 98-99, 275-276), acoso lleva-
do al extremo del asesinato por la guerrilla maoista
de Sendero Luminoso (Gagnon, 1994:145), seden-
tarizada y rodeada por agricultores y ganaderos colo-
nos en sus limitados territorios titulados reconocidos
por el Estado en medio de bosques afectados por la
industria forestal en que las presas de caza han dis-
minuido notablemente, y con las aguas de los rios
contaminadas por quimicos que matan a los peces,
lanzados por los productores de drogas, hemos en-
contrado que el tabt vinculado a la sangre menstrual
ha sido levantado surgiendo una nueva categoria de
especialistas rituales en el sistema chamdnico asha-
ninka: las mujeres sheripiaro (sheri, tabaco; -pia- de
pianaka transformarse; 7o 32 persona femenina).

Iniciacién y jerarquia de las chamanas

Los ashaninka se encuentran organizados en un siste-
ma de categorias que se inscribe dentro de una jerar-
quia de los seres de acuerdo al grado de desarrollo de
las relaciones entre estos y el nivel de conocimientos
adquirido acerca del cosmos que ellas implican. Esta
jerarquia comprende desde el suelo y las piedras, los
vegetales, las plantas medicinales a las que se atribuye
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un #shire o capacidad de sentir, pensar, comunicarse
y alin razonar, siguiendo a los animales a los que se
atribuye tener el ishire en el corazdn, a los humanos
en quienes el zshire se desarrolla y los espiritus ances-
trales. Dentro de esta jerarquia, las mujeres ocupan
los rangos inferiores entre los humanos. Los repor-
tes iniciales que datan de los afios 1920 siempre ha-
blaron de chamanes masculinos, aunque eran con-
fundidos con los «brujos» (Navarro, 1924; Tessman
1999:51), los llamados matsi, suerte de infiltrados en
la sociedad humana entrenados por los kamari o se-
res malevolentes del bosque para enfermar y matar
a las personas azsiri que se transformardn en nuevos
kamari. Se considera que el conocimiento chamdnico
(ineshinontdkeni) proviene de un chamdn antiguo de
gran conocimiento antyawityari, que sobrevivié con
su familia a la gran inundacién que destruy6 a una
humanidad ashaninka anterior, transmitiéndose este
a lo largo del tiempo a través de los llamados sheri-
piari. Weiss (1975) nos habla siempre de chamanes
masculinos, aunque sefiala la presencia de mujeres,
esposas de los chamanes, que pueden preparar la be-
bida psicotrépica del kamarampi (Banisteriopsis caa-
pi, ayahuasca (Weiss, 1975:471), y realizan rituales
de curacién con banos de vapor y hierbas (Weiss,
1975:244). Chamanas son reportadas por primera
vez recién tras una larga historia de colonizacién en la
zona del Gran Pajonal (Hvalkof y Veber, 2005:260).

En el nivel mds bajo de la jerarquia se encuen-
tran las saatantdtsiri o shunkantdtsiri (literalmente la
que cura con vapor). Para ingresar en esta categoria,
una mujer debe proponerse como aprendiz a otra
saatantdtsiri o a una conocedora de mayor sabiduria
awintanisiri. Esta le frotard el cuerpo con la planta
cultivada fwinishi (Justicia pectoralis Altharnanthera
sp.) la que se le aparecerd en su sueno en forma de
hombre y le dird que debe curar a la gente. Este gesto
deberd producirle también la vision del colibri zsonkiri
(Ord. Trochilidae). El colibri se presentard en la vision
de la novicia en forma de hombre y le hablard con la
voz de un chamdn sheripiari conocido de ella que le
ordenard aprender a curar. Esto guarda relacién con
la idea de que los chamanes ashaninka se convierten
en colibries para traer el tabaco y las presas de caza.
El colibri es pues un chamdn sheripiari. Si la mujer
logra tener estas visiones, la saatantdtsiri la aceptard
como aprendiz, tras lo cual le ensefiard las plantas
que las saatantatsiri o sabias de mayor rango como

las awintantsiri o las chamanas sheripiaro le hayan
mostrado. En la aceptacién de la aprendiz pesarin
mucho las consideraciones sobre la personalidad de la
mujer y ain de su esposo: estos deberdn ser personas
«tranquilas» y no «locos». La saatantatsiri puede tener
esposo en la época del aprendizaje. Luego de tener
estas visiones, la mujer deberd estar a la sombra en
casa de su instructora dos dias «porque el iwinishi no
puede estar al sol» tras lo cual saldrdn juntas al bosque
a los lugares donde crecen las plantas medicinales,
sus «lugares de habitacién» a lo largo de un derrotero
conocido. El aprendizaje puede tomar hasta cuatro
meses. La saatantdtsiri no consume pasta de tabaco
pocharo ni ayahuasca kamarampi, aunque preparard
este Gltimo para su esposo si este es sheripiari. La
saatantdtsiri Gnicamente cura con hierbas y bafos de
vapor.

Una mujer, para llegar a ser awintantsiri (término
derivado de awintarontsi o planta medicinal) debe-
rd lograr la visién, como la saatantdtsiri, del colibri
tsonkiri para lo cual deberd consumir pasta de tabaco
pocharo 'y kamarampi. Deberd tener también la vi-
sién del sherikeni, tserikeni o tsivipano. Sherikeni, es
el gusano que parasita la planta del tabaco sheri y se
alimenta de sus hojas y es éste quien la guiard en su
aprendizaje de las plantas curativas. Una awintantsi-
74, sin embargo, empieza su carrera ya casada, lo que
constituye una limitacién a su adquisicién de cono-
cimientos, su forma de relacién con los espiritus y no
logrard la transformacién de su cuerpo a voluntad en
un no humano. Asi, una awintantsiri sélo curard con
hierbas y, aunque consume en su iniciacidén pasta de
tabaco, no tendrd la capacidad de transformacién en
colibri, debido a lo cual, no podrd visitar a los due-
fios de los animales para negociar el envio de presas
a los cazadores, potestad de los chamanes masculinos
sheripiari y ahora también atribuida a las chamanas
sheripiaro. La awintantsiri podrd preparar la pocién
de kamarampi para su esposo si este es sheripiari.

La categoria de mujeres sheripiaro es desarrollada
a partir de la de awintantsiri. Como esta, tomard pasta
de tabaco pocharo'y kamarampi para ver al colibri. En
su iniciacién, un aprendiz de chamdn masculino she-
ripiari, en las visiones producidas por la pasta de ta-
baco pocharo 'y el kamarampi, transformado en jaguar
se une sexualmente al espiritu de la planta del tabaco
en su forma originaria de mujer (Rojas Zolezzi, E.,
2014:254). El espiritu femenino del tabaco serd en

~
~

2202 7 see100s sauoioebnsanul

ANNNNNNNNN\Y



Y

investigaciones sociales 472022

~l
(=]

ENRIQUE ROJAS ZOLEZZI

adelante su pareja. Por su parte, a la aprendiz feme-
nina de chamana sheripiaro luego de beber ayahuas-
ca kamarampi se le presentard el sherikeni en forma
de hombre. Es el sherikeni el que escoge a la mujer.
Este le entregard entonces a la mujer el tabaco sheri
ya cocinado en forma de pasta de tabaco pocharo la
que se le presentard en forma de mujer. Ella entonces
tendrd relaciones sexuales con el espiritu femenino
del tabaco (omatakero' sheripiaro awiakero pocharo; la
chamana hizo el amor con la pasta de tabaco y pudo
curar) y verd al gusano del tabaco sherikeni en forma
de hombre (iraakero sheri oriaawakiri sherikeni; be-
bié tabaco y ella vio alld al gusano del tabaco) que
se convertird en su esposo espiritual. Una vez que
la mujer pruebe esa pasta de tabaco, el sherikeni le
hablard y la instruird. Este ya no la dejard, siempre
estard presente en sus suefios de por vida y, a donde
sea que vaya a curat, el sherikeni la seguird y estard
presente. El sherikeni parece haber sido originalmente
un espiritu auxiliar del chamdn sheripiari masculino:
Weiss reporta haber registrado a fines de 1960 el can-
to de un chamdn varén que tenfa por tema principal
a este personaje (Weiss, 1975:471). Si la unién con el
espiritu femenino del tabaco le permitird al chamdn
masculino tener la capacidad de curar con humo de
tabaco, unida a la de transformacién en no huma-
nos como el jaguar maniti (Pantera onca), el colibri
tsonkiri, o la nutria parari (Mustela africana) , el con-
tacto sexual de la mujer aprendiz de sheripiaro con
el espiritu femenino del tabaco le permitird ademds
de curar, transformarse en el colibri tsonkiri, el coli-
bri kaméwira (Florisuga mellivora), la golondrina as-
hiwanti (Panyptila Cayennensis) y el pajarito pichokiti
(1angara callophrys, Tangara chilensis, Tangara velia).
Debemos subrayar que, a diferencia de las awintantsi-
ri, las sheripiaro tendran la capacidad de transformar-
se en no humanos, lo que sélo logrardn si no se unen

1 omatakero [o-mat-ak-e-ro//3°f-hacer el amor-perfectivo-actual-
3°f/. El valor del morfema -mata- que traducimos aqui por «<hacer
el amor» se entiende mejor si se compara con el morfema -#sita- o
-chita- que se refiere al acto de la penetracién con un miembro mas-
culino. Asi, encontramos el término itsitdkero en Weiss (1975:337) e
itsitapakaro en Rojas Zolezzi, E., 2014: 263) para referirse a la pose-
sion de una mujer por un hombre, término que también es utiliza-
do para la agresion sexual de un ser malevolente del bosque kamari
de sexo masculino contra un hombre (Rojas Zolezzi,E., 2014:263).
Encontramos el morfema -mata- en el término imatakempi traduci-
do por Weiss con el eufemismo, «él se lo hizo» (1975:377), y en el
término imatakdrompe (Rojas Zolezzi,E., 2014:367) como «hacer el
amor».

a un hombre hasta el final de su iniciacién y aprendi-
zaje. La aprendiz femenina de chamana también verd
al ayahuasca kamarampi, que es masculino en forma
humana (iraakero kamarampi onaawakiri irirori ka-
marampi; ella tomé kamarampi y lo vio a él alld, al
kamarampi). La aprendiz de sheripiaro, también co-
nocerd, como el sheripiari varén, al nantatsari peyari
(n- 12 persona singular, -anta- luchar, atsiri humano,
ri, 3% persona masculina; peyari, transformado), un
sheripiari antiguo que en el tiempo primordial esta-
blecié un matrimonio con el espiritu femenino del
tabaco adquiriendo gran sabiduria y que a su muerte
se transformd, no en una presa, como el comun de los
ashaninka, sino en un protector y cuidador de éstas,
combatiendo a los cazadores que atrapan mds presas
de las que necesitan para vivir o torpemente hieren
a los animales de caza sin poder atraparlos. Se dice
que cuando un cazador hiere a una presa sin matarla
y esta retorna al lugar de habitacién de los otishisati
o duefios masculinos y femeninos de los animales, si
estos no pueden curarla, recurrirdn al nantdtsari péya-
7i, reputado como el mayor conocedor de las plantas
curativas (Rojas Zolezzi, E., 2014:255). El nantatsiri
peyari ensena tanto al chamdn sheripiari como a la
chamana sheripiaro las plantas medicinales®.

Si el novicio masculino recibe su instruccién de
un chamdn sheripiari en un lugar retirado del bosque,
la mujer puede seguir su instruccién en su casa luego
de descansar a la sombra dos dias después de tener la
visién del colibri. No se trata de un encierro en una
pequena choza, como en el periodo de la menarquia
o mairentaka, pero debe estar a resguardo de la luz
del sol. No es estrictamente necesario que la mujer
haya tenido la menopausia (opirihatake) para llegar
a ser sheripiaro, puede ser antes, pero no debe unirse
con varén hasta terminar el aprendizaje, periodo que
puede tomar entre 2 y 6 meses. De lo contrario, no se
transformard en sheripiaro y, en el mejor de los casos
permanecerd en la categoria de las awintantsiri.

Asimismo, durante su iniciacién, una candidata
a chamana debe seguir una dieta estricta. Un chamdn
sheripiari masculino durante su aprendizaje deberd
abstenerse de comer la carne de una serie de animales
que estdn en relacién con los kamari, como el ciervo
maniro (Mazama sp.) y el aguti sharoni (Dasyprocta

2 Hvalkof'y Veber (2005:260) sefalan que el nantatsari tendria la fun-
cion de «duerio de los animales» en el Gran Pajonal pero al parecer entre
los ashaninka estas serian otras.



EN BUSCA DE LA VISION DEL COLIBRI, LA EXPANSION DEL ROL DE LA MUJER EN EL CHAMANISMO ASHANINKA

variegata) carnes prohibidas en todos los periodos
criticos y durante las enfermedades. De esta mane-
ra, durante su aprendizaje s6lo deberd alimentarse de
yuca hervida una vez que esta esté fria y agua no her-
vida de manantiales. De manera similar al aprendiz
masculino, la mujer sheripiaro, durante su aprendi-
zaje chamadnico, estard prohibida de comer la carne
del venado maniro (Mazama sp.). S6lo deberd comer
yuca hervida fria y pldtano. Unicamente, beberd la
cerveza de yuca piarentsi poco fermentada y agua
hervida una vez que haya enfriado, es decir no ca-
liente. Le estd permitido alimentarse con pescado sin
espina como el hetari (Chaetostoma sp., carachama en
espafol regional) ya que las espinas de otros peces son
asimiladas a enfermedades, y alimentarse de la carne
del armadillo ezini (Dassypus kappleri), y el samani
(agouti paca) las pequefas presas que le son permi-
tidas atrapar a las mujeres. Sin embargo, no deberd
comer gallina ni pato doméstico por ser animales que
se alimentan de inmundicias. Tendrd prohibido co-
mer la carne del shintori o kitairiki (Tayassu tajacu,
huangana en espafol regional), ya que, como vere-
mos mds adelante, establecerd una relacién especial
con la duena o madre de esta especie. Tampoco po-
drd comer cosas dulces como la cana de aztcar sanko
(Saccharum officinarum) ya que debe acostumbrarse
al sabor amargo de las plantas medicinales y psicotré-
picas. De no seguir estas especificaciones, demorard
en su aprendizaje o fracasard en su intento de esta-
blecer una relacién con los espiritus senalados y tener
la capacidad de curar. La sheripiaro, no sélo curard
con hierbas, sino que, como el sheripiari varén, cu-
rard con cantos y realizard la ceremonia del chupado
con humo de tabaco y cantos. Sin embargo, si el cha-
mén sheripiari varén desde su iniciacién recibe del
espiritu del tabaco las flechas invisibles chakopi que
guardard en su brazo que le permitirdn neutralizar a
chamanes enemigos amahonkari, la chamana mujer
no recibird nada de esto lo que la hard vulnerable a
ataques de chamanes masculinos de grupos locales ri-
vales. Si el chamdn masculino recibe también cristales
de cuarzo, que se convierten en jaguares, la chamana
menos aun recibe estos protectores. Por otra parte,
la sheripiaro no tiene la capacidad, como los chama-
nes masculinos, de identificar y neutralizar a los bru-
jos y brujas marsi, quienes si tienen la capacidad de
acometer contra ella y atin matarla, en cuyo caso sus
familiares deberdn llamar a un varén sheripiari para

que este haga que cesen sus ataques. Los chamanes
pueden hacer la guerra pero las chamanas no. Si a los
chamanes varones se les atribuye viajar por el espacio
en el trueno para visitar en las alturas de los cerros a
los otishisati y en el cielo inkite a los espiritus ances-
trales maninkari y a los de los chamanes antiguos,
hoy se dice que las chamanas mujeres también viajan
junto a ellos «como en un bus».

Una vez en ejercicio de su oficio, una mujer she-
ripiaro puede unirse a un hombre y casarse. Sin em-
bargo, su relacién con un esposo espiritual como el
sherikeni puede generar a la chamana tensiones con
su esposo humano. Conocimos el caso de una que,
después de haber tenido una nifia y un nifo que ya
era un joven que podia cazar y abrir jardines para ella,
termind por separarse de su esposo humano decla-
rando: «;Para que necesito yo de un hombre?».

Tanto las saatantsiri como las awintantsiri prepa-
ran para sus esposos la pécima de kamarampi cuan-
do estos son sheripiari. El hecho de que sean mujeres
fértiles y menstruantes no es un impedimento a esta
tarea, si bien durante sus periodos estas mujeres no
preparan la bebida psicotrépica lo que podria produ-
cir el debilitamiento de los efectos de la bebida resul-
tante. La gestacién tampoco es considerada un im-
pedimento. De hecho, se considera que, en los casos
de la awintantsiri 'y 1a sheripiaro, estas pueden incluso
tomar un poco encontrandose en estado y el bebé sal-
drd bien formado y de buen cardcter. Las categorias
de saatantsiri, awintantsiri y sheripiaro no son cerra-
das sino fluidas, y una saatantatsiri puede empezar a
tomar kamarampi buscando las visiones que le per-
mitirdn adquirir los conocimientos que le posibiliten
convertirse en una qwintantsiri y, si no estd unida a
un vardn, en una sheripiaro.

Las saatantatsiri y las awintantsiri aunque son
chamanas pues visitan y se comunican con los espiri-
tus de las plantas medicinales, lo son de bajo rango ya
que no se les atribuye la capacidad de transformarse y
volar a los lugares de habitacién de los espiritus ances-
trales. Sin embargo, como podemos ver hasta aqui, si
bien subordinadas al chamdn varén, ya que su inicia-
cién depende de esta figura masculina representada
por la visién del colibri tsonkiri, juegan un papel de
la mayor importancia en el chamanismo ashaninka,
debido a que llevan a cabo tareas complementarias a
las del chamédn masculino en el dmbito del cuidado
de la salud (curacién de enfermedades por bafios de
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vapor y administracién de hierbas medicinales) y al
ser ellas las que preparan la pocién psicotrépica del
kamarampi es gracias a ellas que el sheripiari puede
cumplir las funciones que le son atribuidas en el do-
minio de la relacién con los espiritus. Desde inicios
de la presencia de las sectas protestantes, aparecieron
varones miembros de estas que se reclamaron saan-
tantatsiri (La Serna, 2011) y mds tarde awintantsiri
(Rojas Zolezzi, E., 2016:314) pero estos son clara-
mente resultado de la cristianizacion.

Poderes femeninos y poderes chamdnicos

Entre los ashaninka, se atribuye a la mujer que ha
llegado a la pubertad un descontrolado poder sobre
los hombres (awetdkari) a los que puede dirigir la
palabra o lanzar una mirada seductora que tendrd
el efecto de que estos suefien repetidamente que
mantienen relaciones sexuales con ella debilitindo-
se hasta enfermar (Rojas Zolezzi E., 1994:120). La
llegada de la sangre menstrual con la menarquia de
una joven puber, es pues, considerada un evento de
la mayor peligrosidad como ocurre en muchas so-
ciedades amazdnicas (Conklin, 2001:172). La san-
gre menstrual, es considerada entre los ashaninka
una substancia altamente impura y contaminante
en razén de lo cual la mujer es separada desde el
momento en que empieza a producirla, es decir,
desde la menarquia o mairentaka, en que la joven
puaber es recluida en una choza —que para mayor
seguridad luego de este rito de paso es quemada—
y esta forma de control sigue durante toda su vida
reproductiva, en que durante sus reglas, la mujer
deberd mantenerse quieta en un rincén, hasta llegar
a la etapa de la menopausia u opirihdtake, en que
sus periodos se detienen. La sangre menstrual puede
producir la muerte de los cultigenos del huerto, la
huida de las presas de caza y el debilitamiento de los
venenos de pesca. En el valle del rio Pichis, escucha-
mos hablar de dos mujeres de un difunto lider local,
que sélo habiendo llegado a la menopausia tomaron
arcos y flechas y aprendieron a cazar. Asimismo, en
el mismo valle del Pichis conocimos a una mujer
casada que habiéndose sometido a un tratamiento
con hierbas para detener sus reglas tomaba parte
en el machacado de las raices del piscicida ko7iapi
(Lonchocarpus nicou) en las pescas colectivas con

veneno. Los cazadores ashaninka evitan entrar en
contacto con la sangre menstrual de sus mujeres
de la que se deben purificar con diferentes plantas
que les serdn entregadas por otros hombres (Rojas
Zolezzi,E.,1994:188) y los mds exitosos de éstos,
que llegan a casarse con las hijas de los espiritus
donadores de las presas (Anderson, 1986 III : 172-
179), pueden perder su suerte si es que se internan
en el bosque sucios de la sangre menstrual de sus
esposas humanas. Un chamdn puede verse afectado
por la cercanfa a una mujer menstruante e incluso
puede verse limitado en su capacidad para comu-
nicarse con los espiritus. Los cercanamente empa-
rentados matsigenka, mds explicitos en este punto,
senalan que «por la sangre de la menstruacién sus
«alas» (de los chamanes masculinos) se humedecen
y luego de beber ayahuasca no pueden «volar» (Baer,
1994:174). Sin embargo, la sangre menstrual, a pe-
sar de ser considerada altamente contaminante, no
constituye una fuente de «poder femenino» contra
los hombres en manos de las mujeres ya que una
mujer seductora que es vista sistemdticamente en
suefios por los hombres es inmediatamente acusa-
da de ser una matsi por los hombres y las mismas
mujeres. Debido a ello, son las propias mujeres las
encargadas de someter este poder a control: son las
madres y mujeres cercanamente emparentadas las
que exigen el encierro del mairentaka. Y es durante
este que la joven mujer es pintada por ellas con ana
(Genipa sp.) con disefios geométricos romboides a
fin de que a su salida de la reclusién no enferme
a los jévenes. Cabe senalar que dichos jovenes va-
rones son curados de estos suefios erdticos nocivos
por las mismas saatantatsiri con bafos de vapor y
hierbas. Sin embargo, si por un lado, por medio de
este proceso ritual, los poderes de seduccién feme-
ninos entrardn en los limites de la mesura, se trata
por otra parte también de cuidar y resguardar el po-
der femenino de dar la vida: siempre en el periodo
de la menarquia, estos pueden ser destruidos por la
gran serpiente acudtica kiatsi, el duefio de los peces
que habita en el rio. La reclusiéon de la joven tiene
también por objeto evitar que la sangre menstrual
llegue a la corriente, donde kiatsi la recogerd para
dar forma a un bebé que al crecer buscard a su ma-
dre y la llevard a lo profundo del rio ocasiondndole
asi la muerte. La pintura corporal femenina de la
menarquia representa la piel de kiatsi, que en lo su-
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cesivo en las aguas confundird a la mujer con otra
serpiente acudtica y no la atacard (Rojas Zolezzi, E.,
1994:119-120; Pachiri,2014). Y es este poder de
dar vida el que estd al cuidado de las saatantatsiri,
awintatsiri 'y sheripiaro a través de sus conocimien-
tos, aspecto que ocupa un lugar de la mayor impor-
tancia en el conjunto de su sabiduria, dedicado a la
regulacion del flujo menstrual femenino (ver cuadro
n ° 1). De este modo, una potencial fuente de poder
femenino, es sometida a control a través del rito de
paso descrito y la acusacién de brujeria no constitu-
yendo asi el punto de origen de un poder chamédni-
co femenino, el que surge de la visién del colibri por
la mujer, metdfora del chamdn masculino.

Los vuelos de la chamana y la obtencién de los
recursos

Los ashaninka consideran que las personas pueden
percibir la interioridad de los seres vivos en sus sue-
fios y visiones psicotrépicas. Los ashaninka presen-
tan una clasificacién del significado de los suefios
y dentro de ella, se dice que quien suefia que corta
a un hombre en pedazos, tendrd una buena caceria
(Butner, 1989:221). Si los chamanes mads sabios al
morir entran al cielo henoki, o se transforman en ja-
guares, protectores de sus respectivos grupos locales,
quienes no han logrado obtener la alta sabiduria cha-
mdnica, tienen otros destinos. Algunos pueden ac-
ceder a otsitiriko, la tierra de los muertos al final del
rio, o al inframundo donde se convertirdn en seres
resplandecientes, los espiritus ancestrales. Los guerre-
ros tienen como destino un espacio aparte, el izen-
tari. Sin embargo, la gran mayoria de los fallecidos,
se transformardn en presas de caza al cuidado de los
duefios o padres iriri o madres iniro de los animales
que habitan en lo alto de los cerros del colinoso te-
rritorio ashaninka, los llamados ozishisati, protegidos
también por los chamanes transformados en jaguares.
Las presas son pues, humanos assiri transformados
tras el umbral de la muerte en no humanos, recursos
de caza y recoleccién. Entre los vivos, es a los chama-
nes masculinos a los que se atribuye el cuidado y la
reproduccién de las principales fuentes de alimento
de origen animal de las que depende la continuidad
de la sociedad ashaninka. Al chamén sheripiari mas-
culino le es atribuida la capacidad de transformarse

en su suefio en colibri zsonkiri y, premunido de un
gran y resistente morral, visitar a los otishisati para
rogarles por presas para los cazadores (Rojas Zolezzi,
E., 2014:276). Esta visién es llamada nomistaka o
nomishiro. El chamdn masculino puede transformar-
se también en nutria parari (Mustela africana) para
nadar hacia ozsitiriko al final del rio, y traer de alli
el pescado. A la chamana femenina sheripiaro por su
parte se le atribuye transformarse en su visién nomis-
hiro en el colibri zsonkiri para volar y visitar también
a los otishisati, pero Ginicamente para traer a los ca-
zadores al pecari shintori (Tayassu peccari), el tnico
mamifero cuya duefia o madre es femenina (Weiss,
1975:264). En forma de colibri kaméwira (Florisuga
mellivora) se le atribuye traer al sol y por lo tanto al
dfa. Asimismo, se considera que se transforma en la
pequena ave de colores pichokiti (Tangara callophrys,
Iangara chilensis, Tangara velia) para traer de su lugar
de habitacién en las alturas de los cerros, a la yuca ka-
niri (Manihot), el alimento vegetal cultivado de base,
de la que esta ave es considerada la duena, debido a
lo cual esta especie no es cazada. También se con-
sidera que se transforma en la golondrina ashiwanti
(Panyptila Cayennensis) para traer de otsitiriko a los
gusanos comestibles inkdrato (Fam. Sphingidae) que
prosperan en las hojas de la yuca y los gusanos shiopa
(Suborden Ditrysia) que se desarrollan en los ceticales
(Cecropia sp.).

Cabe subrayar los cambios alrededor de las repre-
sentaciones referidas al pecari shintori (Tayassu pec-
cari) en las dltimas décadas, lo que guarda coheren-
cia con las nuevas funciones atribuidas a la chamana
femenina sheripiaro. En los registros etnograficos
anteriores, el género del espiritu tutelar de los shin-
tori oscilaba entre la figura de un padre masculino
en el drea del valle del rio Pichis (Elick, 1969; Rojas
Zolezzi, E., 1994:180) y una hermana femenina en
la zona del valle del rio Tambo (Weiss, 1975: 264)
para definirse finalmente como claramente femeni-
no hacia finales de los afios 1990 (Rojas Zolezzi, E.,
2014). Asimismo, si en el registro de Weiss a fines
de los anos 1960, era un chamdn masculino sheri-
piari el que intercedia ante ella por los cazadores,
es actualmente una chamana femenina sheripiaro
la que hace este viaje para obtener los shintori. De
igual forma, si las alturas de ciertos cerros son el lu-
gar donde se encuentran estos espiritus cuidando de
las presas, constituidas por aquellos ashaninka que
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debido a su limitado nivel de conocimiento y sabi-
duria no lograron transformarse, tras el umbral de
la muerte, en ancestros, el lugar llamado ozsitiriko,
situado al final del rio, es también habitacién de los
espiritus de los muertos. Y, si en el registro de Weiss
(1975:259) era el sheripiari varén quien convertido
en la golondrina ashiwanti traia de dicho lugar a los
gusanos comestibles, concebidos como los hijos de
dicha ave, son ahora las chamanas sheripiaro trans-
formadas en esa golondrina las que traen de regreso
a estos ashaninka difuntos en forma de gusanos co-
mestibles para alimentar a los vivos. En una cultura
de horticultores-cazadores-recolectores, presas y pe-
quefios organismos vivos comestibles, son la forma
que adquiere la herencia. Sin embargo, debido a la
sedentarizacion, la colonizacién y la contaminacién
de los rios, dicha herencia se estd viendo dréstica-
mente disminuida.

Chamanes. Chamanas y perspectivismo

Weiss en su vasta etnografia acerca de los ashaninka
de la zona riberefa reporta la creencia de que los ja-
guares, especie en que los chamanes habitualmente se
transforman ven a los hombres como pecaries shintori
(T1ayassu tajacu) y a los perros de los cazadores como
coaties kapeshi (Nasua nasua) (Weiss,1975:289),
afirmaciones que corresponden a la caracteristica de
la mitologia amazénica sudamericana descrita por
Viveiros de Castro como perspectivismo en que el
punto de vista depende del cuerpo en el que se estd si-
tuado (Viveiros de Castro, 2013;2009). De acuerdo a
mis informantes, chamanes y chamanas, un chamén
se puede transformar en cualquier especie de no hu-
mano con movimiento, de preferencia, mamifero o
ave y de esta manera «lo ve todo». Esto es corroborado
por los reportes de los bi6logos Luziatelli, Serensen,
Theilade y Molgaasd (2010) quienes sefialan para la
regién del Perené haber encontrado un chaman asha-
ninka masculino que afirmaba hacer sus diagndsticos
de las enfermedades de sus pacientes y resolver con-
flictos al interior de la comunidad con ayuda de los
animales del bosque de los que se «prestaba» sus ojos
al tomar la pocién de ayahuasca (Banisteriopsis caapi).
El perspectivismo, puesto de relieve por Viveiros de
Castro en sus trabajos es pues en el caso ashaninka un
aspecto del chamanismo.

Curaciones: plantas y cantos

El conocimiento femenino referido a las artes cura-
tivas, también depende de los chamanes sheripiari, y
por lo tanto de los hombres. Como hemos visto, es
condicién para la adquisicién del conocimiento por
parte de la saatantatsiri de las plantas medicinales te-
ner la visién del colibri #onkiri, metéfora del cha-
mdn masculino. Y la awintantsiri, si bien logra ver al
espiritu femenino del tabaco, condicién para poder
curar, recibe su conocimiento de plantas curativas de
quien fuera un particularmente sabio chaman mascu-
lino, el nantatsiri peyari.

A la yuca, cultigeno prototipico de las plantas
cultivadas del huerto se le atribuye un espiritu tute-
lar femenino (Rojas Zolezzi, E., 1994:160). Es con-
siderada una humana asiri y una mujer ashdninka
transformada en el tiempo primordial en la planta
que se cultiva hasta hoy en los huertos (Rojas Zolezzi,
E., 2014:224), por lo tanto, dotada de un alma #shire
(Weiss, 1975: 264). Asimismo, es llamada hermana
(Rojas Zolezzi, E., 1994:174; Lenaertz, 2004:103) o
ssironti por un horticultor masculino y #sionti por una
horticultora. Al masculino maiz un horticultor mas-
culino lo llamard #yenti o hermano paralelo. De ma-
nera andloga, se considera que las plantas medicinales
awintarontsi del bosque tienen también un espiritu
tutelar, el duefio de las plantas medicinales (ashitarori
awintantatsiri u opishisati), un alma (oshire inchdtos-
hi) gracias a lo cual curan, y son llamadas nozsirotsori,
es decir, primas cruzadas o esposas potenciales por
un chamdn masculino y otsirotsa o hermana por una
chamana femenina. Cabe subrayar que no todas las
plantas del bosque que curan son femeninas, sien-
do el ayahuasca kamarampi masculino. El siguiente
cuadro presenta una muestra de las plantas curativas
que constituyen parte del bagaje de conocimientos de
una chamana del rio Ene.

La lista presentada en este cuadro no agota evi-
dentemente el conocimiento de los ashaninka sobre
plantas medicinales. Existen muchas otras, cultivadas
y silvestres que son de conocimiento y uso extendi-
do de todos, hombres y mujeres las que llegarfan al
nimero de 402 (Luziatelli, G. et. al. 2010). En los
huertos, los iwenki (Cyperus sp.) son mds de setenta
y los pinitsi alrededor de 17 segtin Weiss (1975:538).
Sin embargo, es significativo que de la lista de 20 que
aqui presentamos no aparecen en los registros ante-
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Cuabro 1. Plantas medicinales del bosque empleadas por una chamana ashaninka

Nombre verniculo

Nombre cientifico

Malestar/enfermedad

Preparacidn y aplicacién

Sonkare Erythrina ulei Harms Menstruaciones irregulares y Las hojas de este 4rbol son hervidas junto
abundantes. con la hoja de algodén (Gossipium sp.), savia
de la planta del plétano (Musa sp.) y la savia
del drbol sangre de grado irareki (Croton
Tyndaridum Croizat) para detener la pérdida
de sangre; esta preparacion es bebida.
Irareki Croton tyndaridum Croizat (ver | Menstruaciones irregulares y La savia de esta planta es anadida a la
Alb4n, 2019: 19). abundantes; cicatrizacién de pécima de la hoja del drbol sonkare
heridas. (Erythrina ulei Harms); la savia es también
aplicada a las heridas para lograr su
cicatrizacion.
Shonkakorishi Aphelandra sp. Mareos La hoja es masticada y machacada entre
las palmas de las manos; la pasta resultante
es exprimida con la mano y las gotas de
liquido que emana son aplicadas en el ojo.
Sawirentishi Ludwigia erecta (L.) Hara «Enfermedad del arco iris». Relajante nervioso. La planta es hervida y
la persona que se siente mal se bafia en esta
infusién.
Awintaronssipini | Asclepias curassavica L. (ver Uta (Leishmaniasis). La savia es aplicada en la herida.
Luziatelli ez 2/., 2010; Albdn,
2019: 125)

Komaro Copaifera reticulata Ducke (ver | Dolor a los rifiones; heridas. El aceite del fuste del drbol es aplicado en
Alb4n, 2019: 154) la herida para su cicatrizacién.

Sandroshi Anthurium pulcachense Croat Hongos que producen heridas | Hoja machacada y aplicada a la herida.

en la piel

Santapini Aphelandya sp. Fiebre en nifios y nifas. Hojas de este drbol son hervidas y la
infusién resultante bebida.

Kepishiri Abuta rufescens Aubl. Diarrea Hoja y tallo son hervidasy la infusién bebida.

Pibirishairoki Nectandra aff. Longifolia (Ruiz | Heridas infectadas La corteza machacada es aplicada a las

& Pav.) Nees heridas infectadas.
Samento Uncaria tormentosa (ver Reumatismo. Liana. La corteza es hervida y la infusién
Luziatelli, 2010; Albdn, 2019: resultante bebida.
170)
Meritsari Davilla nitida (Vahl) Kubitzky | Dolores del cuerpo, dolor de Bafios de vapor.
cabeza, mareos.
Sakoroshi Sloanea cf: Guianensis (Aubl.) Mal aire Bafios de vapor, bafios de agua caliente.
Benth.

Imanshashi Centropogon sp. Dolor de cabeza, mareos. Bafios de agua caliente a adultos.

Matotsa Banara guianensis Aulb. Reumatismo, mareos. Bafios de vapor y hierbas.

Shenkaroshi Senna aff. Pendula var. Bebé que llora sin control. Bano caliente con la infusién.

Preandina H.S. Irwin & Barneby.
Ankdroshi Psychotria sp. (ver Weiss, 1975; Malestar general. Uso Adultos y bebés son banados en la infusién
Luziatelli ez al., 2010: 12) ceremonial. de la hoja. Es afiadido a la preparacién del
kamarampi (Banisteriopsis caapi).
Tsomontopini Lucehea sp. Pardsitos estomacales La infusién de la planta es bebida.
Mapikishi Phillantus sp. (ver Chevalier, Dolor de estémago La infusién de la hoja es bebida.
1982: 344)
Matiko Piper aduncum L. (ver Luziatelli | Cansancio general; inflamaciéon | La hoja de la planta es hervida; bafio.

et al., 2010: 12; Alban, 2019:
165).

de las articulaciones
(reumatismo) y calambres.
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riores sino 6, una de ellas reportada por un chamén
a Chevalier (1982), y estas estdn indicadas para el
tratamiento de dos tipos de dolencia con las que las
chamanas estdn fuertemente comprometidas, a saber,
la regulacién del flujo menstrual de las mujeres, una
de las principales preocupaciones de las saatantatsi-
7i 'y las awintantsiri como ya hemos visto, y una se-
rie de malestares que tienen que ver mucho con las
tensiones emocionales que surgen de las interaccio-
nes sociales sumamente densas entre individuos en
la sociedad ashaninka tales como dolores de cabeza,
mareos, malestar general, «nifio llorén», «enfermedad
del arco iris». Como pudimos notar durante nuestra
recoleccién de muestras botdnicas, en los hechos son
las especialistas rituales femeninas las que conocen
mds acerca de plantas medicinales, hecho también
reportado por Lenaertz en el rio Ucayali (2006). Sin
embargo, en principio, los depositarios de este cono-
cimiento son los chamanes masculinos.

Sila curacién con hierbas es tarea principalmen-
te de las saatantatsiri y las awintantsiri, tanto estas
como los sheripiari, y ahora las sheripiaro, curan
con gestos simbdlicos. Weiss compara el tratamien-
to con bano de vapor realizado por la saatantatsiri,
llamado #sionkantsi a aquel de la cura con humo de
tabaco, succién bucal y cinticos kishokantsi (la lla-
mada en la etnografia ceremonia del chupado) lle-
vada a cabo por los sheripiari (Weiss, 1975: 244;
Hvalkoff y Veber, 2005; Lenaertz, 20006), y actual-
mente también por las sheripiaro. En la curacién
con vapor de las saatantatsiri, una olla con agua es
colocada entre los pies del enfermo parado y vesti-
do con una tanica. Tres guijarros de rio calentados
al rojo en un fuego cercano se echan por turnos al
agua produciendo una columna de vapor continua
que recorre el interior de la tdnica dentro de la cual
se encuentra el paciente. Previamente, en el fondo
de la olla han sido colocadas hojas medicinales de
folio amplio, bajo las cuales se dispusieron objetos
que, disipado el vapor, se dice han salido del cuerpo
del enfermo. En el caso de la curacién con humo
de tabaco, succién bucal y cantos del sheripiari y la
sheripiaro, objetos ocultos previamente en la boca
se dice han sido extraidos del cuerpo de la persona
enferma. Los ashaninka llaman ahokitantari (a, 32
persona inclusiva; -oki, redondo, -anta- de antantsi,
golpear, -7i, 32 persona masculina, «nuestra semilla
que golpea») a vientos descritos como vapores no-

civos que introducen en el cuerpo objetos llamados
okitanatiari, que son enterrados en el suelo por los
kamari que habitan en ese entorno. Las flechas de
los chamanes enemigos se presentan, al igual que
restos de pescado comido por la victima y enterra-
dos por los brujos matsi, en forma de espinas. Si
bien en ambos tipos de tratamiento se pretende la
extraccién de objetos extranos alojados en el cuerpo
del paciente por el agente causante de la enferme-
dad, existe una diferencia de rango entre un rito y
otro de acuerdo al nivel de peligrosidad del ejecutor
del acto de introducir dichos objetos en el cuerpo
de la persona y por lo tanto en la gravedad de la
enfermedad.

Los ashdninka llaman mantsiyarentsi, a todo
tipo de enfermedad en general desde un simple ca-
lambre, resfriado, o infeccién cutdnea, hasta las mds
graves. Estas son entendidas, como el resultado de la
accién de una conciencia subjetiva, ubicada en algu-
na de las diferentes categorias del complejo cosmos
de este sistema de representaciones, dirigida hacia
un humano azsiri y que se traduce en una forma de
contacto: el espiritu de un humano difunto kamake,
un kamari (que puede ser un espiritu malevolente,
un brujo matsi, o un ser viviente no humano del
bosque), un peyari o humano transformado, o la
antropomorfizacién de una enfermedad local como
la presién ocular o la diarrea, o una venida de fuera
como el sarampidn patsdrontsi que es considerado
una mujer canibal (Ferndndez, 1986), o un chamén
enemigo. Consecuencia del contacto con aquellos
de estos agentes considerados mds poderosos, un
humano atsiri, puede ser transformado en un kama-
ri. En este sentido, la intervencién del chamdn tie-
ne por objetivo siempre restaurar el equilibrio de la
persona con la categoria del entorno de la que pro-
viene el ataque a fin de evitar que esta se transforme
(pianaka), eventualmente tras su muerte, en el tipo
de agente atacante y deje de ser un humano, lo que,
de ocurrir de manera descontrolada, puede llevar a
un desequilibrio en la sociedad por proliferacién de
seres malevolentes kamari. Asi, en Gltimo término,
la intervencién de los chamanes masculinos o feme-
ninos tiene por objeto mantener el estado de huma-
nidad de los miembros de su grupo de seguidores y
mantener el equilibrio césmico. En algunos casos se
trata de la captura del alma ishire de la persona por
un chamdn enemigo o «soul loose» la que es ence-
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rrada en el fuste de un drbol shina (Chorisia integri-
folia, Ceiba pentandra, lupuna en espafiol regional),
uno de los mds altos y grandes del bosque, separdn-
dolo de la sociedad, y ocasiondndole la muerte. Un
chamédn masculino deberd entonces volar sobre el
bosque para ubicar este drbol y recuperar el alma de
su paciente. Los casos de pérdida del alma por un
niflo pequefio, consecuencia de la separacién de sus
progenitores, es también un caso para un sheripiari.
Existen casos de contactos sexuales con algunos ka-
mari que también implican pérdida del alma, como
las sticubo 7rampawanto (la hermana del venado), e
incubos como el miironti (de forma antropomorfa
provisto de un gran falo) y el katsiworeri (enano que
viaja de noche montado un una gran ave que cho-
rrea sangre por el pene), y penetracién por no hu-
manos, incluidos presas, considerados dentro de la
categoria de karahantayete (los que rompen huesos)
como el venado maniro (Mazama sp.), el gallina-
zo tisoni (Daptrius ater), el afiuje sharo (Dasyprocta
variegata) y el sapo owaratanta (no identificado) y
Weiss sefala la existencia de una tierra de las almas
perdidas komitanisati (Weiss, 1975:471). En algu-
nas de las enfermedades mds graves, para curar a su
paciente, el chamdn masculino deberd destruir al
agente atacante que produce la enfermedad (Rojas
Zolezzi, E., 2014:260-268). El chamdn sin embargo
no concreta esta funcién de mantener el equilibrio
de sus seguidores con los agentes del entorno por si
solo, sino con la accién complementaria y subor-
dinada, de las saatantatsiri y las awintantsiri. Estas
también han pasado a ser especialistas subordinadas
a las chamanas sheripiaro y entrenadas por estas.

Es el sheripiari el que evalia al enfermo para
identificar al agente causante de la enfermedad y el
tipo de contacto, de acuerdo a lo cual designard el
tipo de tratamiento para su curacién. En los casos
mds simples, la intervencién de las saatantatsiri y las
awintantsiri serd suficiente. Sin embargo, cuando se
trata de un enfermo considerado grave, el chamdn
toma pasta de tabaco, bebe ayahuasca y entonces
canta y empieza a curar (sheripiari ikishokanti yaa-
kineri okitachari irawisakotanteari; el chamin echa
humo de tabaco y succiona objetos punzantes o re-
dondos lanzados y lo cura). Es condicién de la cura
chamdnica el canto, el que se realiza sin instrumen-
tos de acompanamiento tanto en el caso del chamdn
varén como el de la chamana mujer. Son los coli-

bries tsonkiri, es decir los chamanes, los portadores
de la categoria de cantos empleados en las celebra-
ciones colectivas de kamarampi como en las sesiones
de curacién y llegan a los chamanes y chamanas en
forma de alucinaciones auditivas. Estos son llama-
dos imarentaka o maretantsi, término que hace refe-
rencia al sonido que emite el colibri cuando succio-
na el néctar de las flores (meridtiri). El repertorio de
un chamdn masculino puede exceder la decena de
cantos los que corresponderdn a sus diferentes espi-
ritus auxiliares. La chamana sheripiaro, para curar a
los enfermos que vienen a ella, cantard aquellos del
colibri zsonkiri, llamado #sonkirite y la golondrina
ashiwanti (Panyptila Cayennensis), llamado ashiwan-
titeri, especies en las que como hemos visto ella se
transforma para traer recursos y acerca de las que,
como Weiss sefiala, el chamdn masculino también
canta (ver Weiss, 1975:471). Asimismo, la chama-
na entonard el canto sampakititeri o de la paloma
sampakitsi (Columba Cayennensis) para sanar al en-
fermo. Lanzard humo de tabaco en la zona afectada
del paciente y aplicard en ella succién bucal. De esta
manera, la sheripiaro lo curard (aisati sheripiaro okis-
hokanti owawisakotanti; también la chamana sopla-
rd tabaco y succionard y lo curard).

Ninguno de los especialistas rituales senalados
acepta dinero de sus pacientes a cambio de sus ser-
vicios. Sin embargo, puede haber obsequios, como
morrales y tdnicas, formas de agradecimiento de los
enfermos curados.

Las chamanas ante la muerte

Los cuerpos de los chamanes y chamanas son deposi-
tados en las alturas de los cerros que dominan el terri-
torio donde habitan sus seguidores. Tras su muerte se
considera se transforman en jaguares. Los chamanes
serdn los guardianes de las presas en zonas conside-
radas bosques sagrados como morontoni (agujero del
jaguar) en la margen derecha del rio Tambo (Rojas
Zolezzi, E., 2014: 98) como antiguamente lo eran el
bosque de manitipanko (casa del jaguar) en la orilla
derecha del rio Perené (Weiss, 1975:289) y otro en
la margen derecha del rio Tambo antes de que fue-
ran profanados por los misioneros del evangelismo
norteamericano. Los mds sabios podran entrar al cie-
lo inkite por el espacio donde salen los truenos y se
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sumardn a los espiritus de los chamanes antiguos que
alli se confunden con los espiritus ancestrales a-
ninkari. Por su parte las chamanas se dirigirdn a las
cumbres de ciertos cerros, lugar de residencia de los
otishisati, duenos y duefias de las presas, y se pondrdn
al servicio de éstos.

Conclusiones

A finales del siglo XX, ante la disminucién del nd-
mero de chamanes masculinos por presién de las sec-
tas protestantes, la violencia politica vivida en Pert y
la destruccién de los recursos del entorno que estos
resguardan, los ashaninka eligieron levantar el taba
establecido a partir de la sangre menstrual para que
las mujeres asumieran el rol de chamanas sheripia-
ro, categoria desarrollada a partir de la categoria de
las awintantsiri. Por medio de la preparacién de la
bebida psicotrépica del kamarampi, mujeres en las
categorias de saatantatsiri y awintantsiri juegan un
rol en la construccién de las relaciones del chamdn
masculino con los ancestros y los no humanos, y
complementan a este en sus funciones referidas al
mantenimiento del equilibrio de sus seguidores con
los agentes en el entorno, evitando que éstos en caso
de morir victimas de ataques de los kamari se con-
viertan en nuevos agentes malevolentes, lo que a la
larga puede producir un desequilibrio del cosmos.
En este sentido el chamanismo femenino de bajo
nivel de conocimientos juega un rol comparable al
que en el sistema bororo juega la esposa en la practi-
ca del chamdn del Bope (Crocker,1985:210). Como
en muchas sociedades amazdnicas, los humanos asu-
men formas de no humanos al atravesar el umbral
de la muerte convirtiéndose en presas, lo que es en-
tendido por los chamanes ashaninka por sus visiones
(Viveiros de Castro 2007, p.22). Originalmente, en
el chamanismo ashaninka, los chamanes masculinos
sheripiari tenfan a su cargo el cuidado de la reproduc-
cidn de las presas de caza y la renovacién anual de los
recursos de pesca, que son en su interioridad, en dl-
timo término, ashaninkas, dentro de una concepcién
animista y donadora (Descola, 1992, 2005) forma
que corresponde al chamanismo de tipo horizontal
con mayor énfasis en el transe y la posesion propio de
las sociedades con «un énfasis ideoldgico» en la cace-
ria y la guerra como sefialara Hugh-Jones (1994:33),

mis precisamente llamado transversal por Viveiros de
Castro si se toma en cuenta que la razén de ser del
chamanismo es «el potencial transformativo entre los
existentes» (Viveiros de Castro, 2009:128). Al pro-
ducirse el declive de los recursos da caza y pesca por
factores exégenos, las mujeres dan un paso adelante
para salvar la reproduccién del sistema. El contacto
sexual con los espiritus durante la iniciacién chamd-
nica de hombres y mujeres, es condicién para el acce-
so al conocimiento necesario para obtener alimento y
curar. Si bien con atributos menores a los chamanes
masculinos y siempre subordinadas a ellos (Bellier,
1993:523), en el plano de la produccién chamanes
sheripiari y chamanas sheripiaro juegan roles mds bien
complementarios en la adquisicién de recursos ali-
menticios. Ellas sostienen el crecimiento del alimen-
to vegetal de base, la yuca, y obtienen las presas a las
que se atribuye por guardiana una duena femenina
as{ como recursos menores como los gusanos comes-
tibles mientras que ellos traen las grandes presas a los
cazadores al cuidado de sus duefios masculinos. En el
plano de la estabilidad de los existentes, acceden a la
préctica de la ceremonia del chupado, hasta entonces
reservada a los chamanes masculinos, y extraen de
esta manera la enfermedad provocada por agentes en
el entorno evitando asi que estos se transformen con
la muerte en seres malevolentes kamari. Esta femini-
zacién del chamanismo ashaninka no es poco comin
en Sudamérica. Ya Métraux sefialaba para el caso de
los Mapuche de Chile que el surgimiento del chama-
nismo femenino era consecuencia de la cristianiza-
cién (Métraux ,1993b: 179); y Perrin registré para
el caso de los Guajiro de Venezuela (Perrin, 1996:
218-248) que las mujeres asumieron la funcién de
chamanas como consecuencia de cambios en las acti-
vidades econémicas de los varones (Perrin, 1998:80).
El surgimiento de una nueva categoria de chamanas
en base a las preexistentes, no constituye una irrup-
cién de un conocimiento chamdnico femenino con-
testatario del masculino: siguiendo el modelo ante-
rior, este constituye un complemento indispensable
al chamanismo masculino. En este sentido, el cha-
manismo ashaninka constituye un complejo que in-
volucra tanto hombres como mujeres en el manejo de
la reproduccién de los no humanos que constituyen
fuentes del sustento de esta poblacién. Al interior del
chamanismo ashaninka, aunque fuertemente dafiado
por fuerzas venidas del exterior, econémicas, religio-
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sas y politicas, en la medida en que el estado nacional
ain reconoce por presién internacional el derecho
de los pueblos indigenas a sus territorios originarios
pero sin ninguna esperanza de ayuda de «los nuevos
jefes» de las federaciones indigenas vinculados a las
sectas protestantes norteamericanas, los chamanes as-
haninka, hombres y mujeres, persistirdn en su lucha
cotidiana por cuidar de la vida de sus seguidores.
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