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INTRODUCCION

Desde el siglo XVII el grupo indigena amazdénico campa ashédninka en-
tré en contacto con instituciones econdémicas, religiosas y gubcrnamentales,
primero del estado colonial y luego del estado nacional. Dichos contactos
constituyeron manifestaciones particulares en o que e¢s actualmente la selva
central peruana, de dos grandes momentos de la expansion europea (el siglo
XVI-XVII y fines del siglo XIX-comienzos del XX) que llevaron a la consti-
tucién de un sistema de circulacién de biencs a nivel mundial, funcional al
desarrollo del cavitalismo europco y en el cual se vieron a la larga
involucradas las socicdades tradicionales de Asia, Africa, Occanfa y América
(Wolf 1982) como productores de materias primas. En dicho proceso, a los
diferentes proycctos aculturativos —explicitos o implicitos— coherentes con
la dindmica intcma y objetivos de dichas instituciones, correspondicron dife-
rentes formas de respucsta de la sociedad indigena desde las categorias
organizacionales y cosmoldgicas propias. Dichas respucstas se caracteriza-
ron, ya por la flexibilidad extrema en beneficio del intercambio y el estableci-
micnto de relaciones con las nuevas y fordneas fuentes de poder, ya por el re-
chazo a través del recurso extremo de las armas, muchas veces ligado a con-
cepciones mesidnicas de retomno a ideales modelos de organizacién de las re-
laciones sociales ubicados en un mitica era dorada. Oscilando entre estos dos
extremos, al interior de la sociedad indigena tradicional ashdninka de la selva
central pcruana (mapa Nro. 1), en busca de asegurar las condiciones de su re-
produccién como sistema, se dan una serie de transformaciones que llevan a
cambios en la dindmica de reproduccién de sus bases materiales y sociales.
Este tipo de procesos, que despertaron el interés de los antropdélogos a media-
dos de este siglo en Oceania, Africa (Firth 1971: 100-10), Norte y Sud Amé-
rica (Steward y Murphy 1976), analizados desde diferentes perspectivas teéri-
cas, revelaron cémo los primeros cambios por factores exdgenos en socicda-
des de tipo tribal de tecnologia neolitica —como la que aqui nos ocupa— se
dan a nivel tecnolégico y econémico en la forma de demanda por parte de los
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miembros de estas sociedades de bienes materiales técnicamente mds eficien-
tes, en particular herramicntas de hierro y acero que reemplazan a utensilios
tradicionales de piedra, concha o hueso. Como consecuencia de estos despla-
zamientos de elementos tecnoldgicos tradicionales por aquellos manufactura-
dos, se produce la pérdida de parte de los conocimientos técnicos tradiciona-
les necesarios para la reconstitucién de los utensilios tradicionales, las condi-
ciones materiales para la produccién. Asf por ejemplo Steward y Murphy en
su citado trabajo de 1956 scfialan para el caso de los munduruci (rio Alto
Tapaj6s, Brasil), ubicados como los ashdninka en el drea cultural del bosque
tropical sud-americano, la pérdida de los conocimientos técnicos necesarios
para producir hachas de piedra con las cuales desmontar los bosques y produ-
cir utensilios y elaborar artesas de cerdmica en las cuales cocer los alimentos
al ser reemplazados por hachas de acero y ollas de aluminio lo que lleva a
que necesidades materiales bdsicas s6lo puedan ser satisfechas con ayuda de
bicnes manufacturados cuya produccién el grupo no controla. Surgen as{ ante
la pérdida de conocimientos técnicos tradicionales dependencias tecnolégicas
de los miembros de estas sociedades que los llevan a hacerse enteramente de-
pendientes, para reconstituir sus condiciones materiales de vida, de comer-
ciantes y grupos de poder econdémico regionales fordncos. Asi, en el contexto
de un mercado mundial en expansién, surgen dependencias tecnolégicas que
llevan a cambios radicales tanto en la organizacién como en el destino de la
produccién, que ya no serd distribuida al interior del grupo ceremonialmente,
o a través de las relaciones de reciprocidad cotidiana a los parientes, pues de
ella sc espera ahora un excedente a cambio del cual obtener aquellos bienes
fordncos cuya produccién el propio grupo no controla y que constituyen con-
dicién indispensable a la reconstitucién de las condiciones materiales de vida
de la sociedad tradicional en cuestion.

En cl caso que aqui nos ocupa, los campa ashdninka (Arawak Pre-
andino) de la selva central peruana (mapa 1), el proceso de reemplazo tecno-
16gico por el cual es involucrado en el mercado reviste particulares caracteris-
ticas. A diferencia de otras sociedades de tipo tribal, el particular proceso vi-
vido por esta sociedad llev6 a que este fuera el caso de una sociedad que, en-
tr6 en posesion de la tecnologfa necesaria para la extraccion, fundicién y mo-
delado del hicrro a través de sus conquistadores en el siglo XVI, conocimien-
tos tecnoldgicos que conservaron hasta finales del siglo XIX, momento de
una nueva expansion en la regién. Esta particularidad del caso ashédninka en
su proceso de insercién en el mercado ocupa un lugar muy importante en la
mitologia de este grupo, la que forma parte de una ideologfa mesidnica laten-
te y de las representaciones de este grupo acerca de las hoy relaciones de do-
minacién politica y subordinacién econémica que sostienen respecto a grupos
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de poder regionales. Asf el objctivo del presente ensayo es mostrar el proceso
por el cual fucron transformadas las bases tecnoldgicas, y por lo tanto la
dindmica de la reproduccién del hoy grupo étnico Campa Ashaninka, asf
como las representaciones socialmente generadas por parte de los miembros
de la propia sociedad ashdninka sobre dicho proceso que como mostraremos
constituyen explicaciones acerca de las actuales rclaciones de subordinacién e
intercambio desigual vividas actualmente por este grupo'. Este proceso es
abordado a partir del concepto de necesidad, concepto de larga historia en an-
tropologfa de Malinowski en adelante, que aquf entendemos no como ur im-
pulso determinado por las caracteristicas biolégicas del individuo lo que nos
llevaria a una concepcion estdtica y a 1a vez abstracta de las necesidades, que
sc darfan con independencia de tiempo y lugar— sino como un fenémeno so-
cio-cultural resultado del particular momento de las relaciones entre los hom-
bres, y de estos con la naturaleza en la socicdad en que el individuo existe y
es socializado. Las necesidades presentan una estructura que corresponde a
objetos materiales, relaciones sociales y actividades concretas generadas por
la propia socicdad o que existen en las frontcras culturales de estas. En este
sentido consideramos con Heller que 1as neccsidades no existen en abstracto
sino dentro de un contexto que les da un contenido especifico. De esta mane-
ra, considcramos la estructura de necesidades de los individuos coherente con
las condiciones de la reproduccién material y social dc la sociedad (Heller, A.
1978) surgicndo las nuevas necesidades que transforman la estructura de ne-
cesidades establecida en refercncia a un bicn o relacién social nuevo, surgido
de cambios en el sistema productivo 0 que sc presenta en la interaccién con
representantes de otras socicdades. El acercamiento al tipo de proceso sefiala-
do desde este concepto permite entender los efectos de los reemplazos tecno-
l6gicos resultado del proceso de contacto en la transformacién de la dindmica
de reproduccion de los sistemas socio-culturales. En este sentido buscamos
supcrar asf los limites dcl acercamiento a partir del concepto de integracién,
de discutible trasfondo etnocéntrico. Asimismo el concepto de necesidad nos
permite entender los mitos sobre el contacto europeo generados por estas so-
cicdades a partir de sus esquemas cognitivos propios como una respucsta a
partir de las categorias culturales de la sociedad tradicional a la necesidad de
entender e interpretar nuevas situaciones en un mundo cambiante. El pensa-
miento mitico, entendido aquf como forma de razonamiento de tipo anal6gico

1. El proceso de la sociedad ashdninka ha sido objeto de investigacién de diferentes inves-
tigadores y recopiladores de fuentes histéricas (Loayza 1942; Tibesar, A. 1950, 1952,
1989; Varese 1973; Lehnertz, J.F. 1969; Castro Arenas 1973; Santos, F. 1988; Barclay,
F. 1989) en quienes nos basaremos para nuestro anélisis.
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(Levi-Strauss 1975:41), ordena y reordena, al generar textos miticos, aconte-
cimientos de la historia de una sociedad o de sus miembros, adscribiéndoles
asf un sentido, convirtiéndose en medio de explicacién de la situacién presen-
te (Levi-Strauss ibid:43).

Como hemos visto en otra parte (Rojas Zolezzi 1992), en un tiempo
mitico definido dentro de la tradicién oral de esta sociedad por medio del tér-
mino pdirani (que aquf traduciremos por “antiguamente”) momento anterior
al pasado histérico o devenir del grupo, se desarrollan acontecimientos que
establecen modelos de organizacion de las relaciones en esta sociedad y que
constituyen la explicacion dltima y justificacién del orden de relaciones ac-
tual a su interior y de este con los demds grupos. En la cosmologfa
ashdninka, el territorio del grupo es recorrido por el rio desde intatoni (de la
raiz verbal int-, comenzar) en la sierra hasta otsitiriko (de otsiti - se sumerge)
lugar que coincide con el punto donde se oculta el sol, ambos lugares de resi-
dencia de diferentes divinidades. El rfo constituye en esta sociedad el princi-
pal criterio de orientacién geogréfica siendo ubicadas personas 0 cosas en el
territorio desde el punto en que estd situado el hablante, en las posiciones
katonko (rio arriba) o kirinka (1fo abajo) (Weiss, G. 1975: 251). En esta lti-
ma direccién se encuentra, cerca a otsitiriko, Pachdkama, divinidad que sos-
tiene la tierra, ayuddndolo en el extremo opuesto Yompiri (divinidad que
constituye una influencia de los vecinos amuesha - arawak pre-andinos). Por
encima y por debajo de esta tierra en diferentes niveles habitan diferentes
divinidades, siendo el dltimo nivel inferior habitado por demonios. La socie-
dad ashdninka actual de acuerdo al mito de origen desciende del shamén que
en el sefialado tiempo mitico se salvara flotando en una balsa con su familia
de la gran inundacién causada por un gran cangrejo al tapar éste la salida del
agua al final del rio situada en otsitiriko y que destruyera a una humanidad
anterior que desconocia las plantas cultivadas y vivia en constante guerra, en
suma, ajcna a la cultura. Retirado el cangrejo del agujero en otsitiriko, des-
cienden las aguas y la nueva humanidad ashdninka obtiene las plantas culti-
vadas de Luna, y los principales utensilios del sistema tecnoldgico de anima-
les que en aquel tiempo mitico eran personas. Asf, a través de diferentes tex-
tos la familia sobrevivicnte de la inundacién va obteniendo los diferentes ele-
mentos de 1a cultura ashdninka tradicional en la forma de dones (Rojas 1992).
En este proceso un héroe cultural como Aviveri contribuye a dar forma al
mundo actual al dar lugar a la distincién entre el dia y 1a noche y entre la es-
tacion seca y la lluviosa al crear la musica para cada una de ellas. Aviveri
asimismo transforma hombres en animales dando a estos sus caracteristicas
actuales y mantiene a raya a los fordneos invasores del territorio Campa
Ashéninka convirtiéndolos en rocas. Sin embargo sus actividades se tornan
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peligrosas para los propios ashdninka debido a lo cual es lanzado —por me-
dio de una trampa de foso cavada en el suelo— hasta orsitiriko donde ayuda
a Pachakama a sostener la tierra (Wciss 1975:309-322). En este punto, dife-
rentes mitos, objcto del presente articulo, que han llamado 1a atencién de los
investigadores en las dos ltimas décadas (Varese 1973; Ferndndez, E. 1987)
y de los cuales presentamos nuevas versiones se remiten al sefialado tiempo
mitico para dar una explicacién a las actuales relaciones de los miembros de
este grupo étnico amazénico con los blanco-mestizos.

SAL, HERRAMIENTAS E INTERCAMBIO INTERETNICO

El territorio tradicional de la sociedad Campa Ashaninka abarca tanto el
habitat riberefio (llanuras aluviales del Alto Ucayali y el rio Tambo) como el
habitat interfluvial (las colinas del Gran Pajonal), espacio ocupado de acuerdo
a un patrén de asentamicnto disperso de pequefios grupos residenciales com-
pucstos por no mds de cinco familias, caracteristicas scfialada repetidamente
por los misioncros de las primeras entradas al territorio ocupado por este gru-
po étnico en ¢l siglo XVII, hasta el siglo XIX por viajeros y cientificos.

El control de este grupo sobre su territorio y €l uso de sus recursos se
llevaba a cabo a través de dichos grupos residenciales. La organizacién por
grupos locales en esta sociedad, que los misioneros llamaron parcialidades a
partir dc su expericncia en los andes, es algo que estos entendicron rdpida-
mente. Cada uno de eslos grupos esa dirigido por un jefe de grupo local, que
excepcionalmente podfa tener influencia sobre otros grupos localcs, cuya po-
sicién sc apoyaba cxclusivamente en su carisma y habilidad personales. Pos-
teriormente, sobre la base del pinkathari los misioneros construirfan el
cacicazgo hereditario apuntalando esta institucién con su prescncia, nueva
fuente de poder politico. El franciscano Manuel Biedma, uno de los primeros
en establecer una presencia relativamente estable en esta sociedad sefiala en
su Memorial de 1682 hablando de sus primeras entradas

“... Los primeros que llegaron y remiticron sus embajadores fueron
los Pangoas, Menearos, Anapatis, y Pilcosunis, que caen y tienen
sus habitaciones hacia la parte sur; de la parte del norte enviaron
los Satipos, los Capiris y los Tomirisatis. De abajo, esto es hacia el
nacimiento del sol, enviaron sélo los Cobaros y Pisiataris...”
(Biedma, M. 1989:106).

En esta cita reconocemos parte de la toponimia actual dentro del territo-
rio Campa Ashaninka como los términos Pangoa y Satipo. Obsérvese un tér-
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mino en especial: Tomirisatis. En el idioma ashdninka el sufijo -sati, que sig-
nifica gente, unido a un topénimo, designa a los individuos ashdninka que vi-
ven en un determinado lugar. Asf, por ejemplo, términos recogidos por noso-
tros en el rio Perené, como zoraatsati (gente del rio Zotani), y Churin-
gavenisati (gente del lugar llamado Churingaveni), o en el rio Pichis como
Machurianisati (gente del rio Machuriani)y Cocarisati (la gente del lugar lla-
mado Cocari) designan la existencia de individuos ashdninka, parientes o afi-
nes entre sf, que mantienen relaciones de co-residencia en un mismo nampitsi
(literalmente, mi territorio), sector del territorio en el que mantienen el con-
trol sobre los recursos frente a otros grupos locales. El sufijo -sati, sin embar-
go, puede tener una aplicacién m4s amplia que 1a del grupo local, para indi-
car niveles de relaciones mds amplias dentro de la sociedad ashdninka. Asf,
encontramos términos como Parenisati (1a gente del rio Perené) que designa a
los pobladores de las riveras y tierras adyacentes a dicho rfo. Biedma, en la
rclacién antes citada de sus trabajos en la zona del Perené, también habla de
“los de Quiringa” (1979:179). Este término puede ser aclarado con la ayuda
de un pérrafo de una crénica tardia como la de Ordinaire quien nos dice:

“A orillas del rio Apurimac existen importantes tribus de Antis, los
Catongos y los Queringasates”
(Ordinaire 1988:188).

Los términos katonko y kirinka, en ashdninka significan respectivamen-
te, rio arriba y rio abajo. El término “queringasates” registrado por Ordinaire,
designaria a los grupos residenciales ashaninka localizados rio arriba, siempre
desde cl punto en que se encuentra situado el hablante. Es necesario sefialar
que, a nivel de los grupos residenciales ubicados a lo largo de los rios 0 en
una misma zona interfluvial nunca hubo jefaturas o cacicazgos permanentes.
Asf, més alld de los términos que designan grupos residenciales especificos,
aqucllos que designan conjuntos de estos ubicados “rfo arriba”, “rio abajo” o
en un determinado rio cobraban sentido en el contexto de la guerra intratribal,
en la que los miembros de grupos residenciales campa ashdninka mantienen
una relacién de activa violencia con aquellos con los que no se han estableci-
do relaciones de alianza matrimonial o intercambio de bienes. En efecto, las
relaciones entre los grupos residenciales Campa Ashéninka no eran tnica-
mente conflictivas. Las relaciones entre éstos se actualizaban todos los vera-
nos, especialmente entre los meses de julio a setiembre, cuando se extrafa la
sal gema del cerro tsiviari y se reiniciaba un ciclo de intercambios tradicional
que involucraba a todo el grupo étnico y a través del cual, por sobre las gue-
rras rituales, se actualizaban las relaciones entre los grupos locales de los rfos
y zonas interfluviales del territorio del grupo, reactualizdndose las relaciones
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del grupo étnico ashédninka como totalidad. Este sistema de intercambios, que
con modificaciones persiste hasta nuestros dias, fue muy pronto entendido
por los misioneros franciscanos.

En base a informes misionales del primer contacto, Tibesar (1950) ha
podido reconstruir la l6gica de dicho sistema. De acuerdo a este autor, 10s na-
tivos explotaban tanto los lejanos yacimientos de sal en Ayacucho, como
afloraciones de agua salada en el rfo Pangoa, de las cuales obtenian sal por
evaporacion. Sin embargo, la preferida por €stos era la sal gema proveniente
de la veta del Cerro de 1a Sal, situado a una legua de distancia de la confluen-
cia de los rios Chanchamayo y Tulumayo, por ser més f4cil de obtener y
transportar dada la proximidad al rfo y por ser de sabor mds fuerte (Mapa
Nro. 2). De acuerdo a Tibesar, un grupo residencial Campa ejercia un cierto
control sobre los depésitos de sal del Cerro, por cuya explotacién los campa
de otras dreas debfan pagar a su cacique. La mayor parte de los extractores de
sal quc llegaban a estos depésitos eran ashéninka, existiendo una minoria de
Amuesha. Tibesar no encuentra indicios de que los miembros de otras tribus
vinieran a extracr el recurso directamente. Eran los ashédninka los encargados
de procurarla a los piro, mochobo y remo a lo largo del sistema fluvial Ene-
Tambo-Alto Ucayali, a través del trueque. Dato importante como luego vere-
mos, sefialado por este autor, es que incluso existfa un punto establecido para
la realizacién de los trueques con estos grupos en unos bancos de islas en la
confluencia del Percné con el Ene, probablemente una zona neutral hasta la
cual los ashdninka bajaban en grandes convoyes de balsas. Los ashédninka re-
cibfan a cambio de 1a sal “ropas, plumas, monos, aves cerdmica” entre otros
bienes, parte de los cuales eran entregados a los ashdninka del Cerro de la Sal
en el siguiente viaje, como pago por el derecho a extraer sal. Con la produc-
cién de hachas de bronce en los andes y la posterior entrada en escena de 1os
europeos, anota Tibesar, se produce una extensién de este sistema de inter-
cambio, que incluye las herramientas de acero y que fue claramente explicado
por ¢l Padre Huerta en una relacién de sus entradas a esta regién fechada en
1691;

“... Estos (los Campas) entonces llevan la sal desde el Cerro rio
abajo en balsas de lo cual soy testigo y desde sus tierras, la trans-
portan a otros intercambidndola por mantas de algodén y otras ro-
pas, papagallos, monos y otras curiosidades...

Todos estos bienes los traen con ellos cuando regresan por sal y
ellos los intercambian con aquellos que viven en ¢l Cerro abajo con
las herramientas de acero que han obtenido en el intercambio por
los articulos que trajeron el afio anterior. De manera que estos in-
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dios reciben los productos de la selva y los traen hasta Tarma y
Paucartambo y regresan para aprovisionar a los infieles con hierro...
dc manera que todos son aprovisionados con hierro...” (Huerta. Ci-
tado por Tibesar 1950:108. Nuestra traduccién)?

El sistema dcscrito permitfa una distribucién de 1a sal y las herramientas
de hierro o acero a través de los diferentes grupos residenciales dispersos por
el territorio ashdninka, que constitufan en su conjunto este grupo €tnico. Es
revelador asimismo encontrar noticias en las diferentes crénicas y relaciones,
de un sistema de trochas que articulaba todas estas zonas con el Cerro de la
Sal; asf encontramos, que desde el Rio Unini en el Gran Pajonal, habia una
trocha que comunicaba esta zona con el Cerro de la Sal (Wertheman 1907:
202; Fry 1907:472) la cual era usada también por los ashdninka del rfo
Tambo (Portillo 1901:40-41). Los del rfo Ene mantienen en uso atin hoy una
trocha que les lleva hasta la zona de Satipo. Esta zona junto con la de Pangoa
s¢ comunicaba antiguamente con el Alto Perené y el Cerro de la Sal por me-
dio de una trocha que fuera descubierta por los misioneros franciscanos hacia
1673 (Ortiz 1978:405). Los ashédninka de la zona del Pichis atin mantienen en
uso una trocha quc atraviesa la Cordillera San Matias para llegar al Perené.
De esta manera, esta rcd de caminos que comunicaba los diferentes valles y
zonas interfluviales del territorio tradicional Campa Ashéninka con el Cerro
de la Sal constituy6 la expresion fisica en el territorio ashdninka del mas im-
portante mecanismo de integracion social de esta sociedad indigena. Mis alld
de este dmbito, la sal era intercambiada por trueque con los otros grupos
étnicos arawak (piro, machiguenga) y pano (shipibo, conibo) de la cuenca del
Alto Ucayali.

2. Sibien el texto original de la Relacién de Huerta fue, obviamente, redactado en espafiol,
solo hemos podido acceder a él a través de la traduccidn al inglés llevada a cabo por
Tibesar. Fernando Santos (1980) ha demostrado que el Cerro de la Sal se encuentra en
el limite entre el territorio Amuesha y Ashéninka. Esto nos llevaria a cuestionar la figu-
ra, propuesta por Tibesar, de un curaca ashdninka controlando el acceso al Cerro. Sin
embargo, Santos admite un acceso directo por los ashédninka de los valles cercanos
(Chanchamayo y Perené) a este recurso. Asi, esto no destruye la interpretacién dada por
Tibear de un acceso directo por los ashaninka al Cerro de la Sal a partir del cual se ge-
nera el sistema de intercambios descrito. Asfmismo Santos ha sefialado casos registra-
dos de expediciones guerreras de los cunibo y piro hasta el Cerro de la Sal. Sin embar-
go, como scfiala el autor este acceso parece haber sido esporddico no constituyendo par-
te de este sisterna o un mecanismo paralelo al descrito por Tibesar.
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ELMITO DE TSIVI, LA SAL. ASPECTOS SIMBOLICOS DEL
INTERCAMBIO TRADICIONAL

Noshdninka es el término con el que un individuo designa —en el grupo
ashdninka— tanto a sus parientes consanguineos como afines, parte de los
cualcs, generalmente se encuentran, en razén de reglas de residencia
ambilocal, en otros grupos locales diferentes al propio. Este término se com-
pone del prefijo de primera persona no -y la rafz —shdninka, pariente. El tér-
mino ash4ninka, se compone del prefijo de primera persona inclusiva plural
—a y la misma raiz. Este término, que designa a todo miembro del grupo seria
litcralmente “nosotros los emparentados”. El sistema de intercambios tribal al
interior del propio grupo ashdninka constituirfa por lo tanto una institucién
que permite reactualizar los vinculos sociales al interior de la propia sociedad
entendida ésta como una totalidad conformada por parientes. Esto nos permi-
te entender el cardcter especifico de dichos intercambios, diferente al trucque
que practican con otros grupos étnicos. A diferencia del trueque, que ¢s una
relacién que se practica en vista a obtener una ventaja neta de individuos fue-
ra de la propia socicdad, los intercambios entre miembros del grupo
ashdninka se establecen dentro del 4mbito de la reciprocidad positiva (Sahlins
1983:212-14). Si entre parientes ccrcanos se da una reciprocidad gencralizada
en que la obligacién de rctribuir es implicita y caracterizada por su vaguedad,
los intercambios usualmente practicados entre individuos ashdninka de dife-
rentes grupos locales, que no constituyan parientes, se sitian dentro del dmbi-
to de la reciprocidad positiva aunque caractcrizdndose por la entrega del equi-
valente dcl objeto recibido dentro de dcterminado plazo. Asf, en la institucién
de los ayompari, literalmente, nosotros los amigos, 1a relacién entre 1a pareja
de individuos que realizan intercambios se diferencia del mero trucque situa-
do en el 4mbito de la reciprocidad negativa por constituir una forma de repro-
ducir las relaciones entre individuos de diferentes grupos locales, que hacen
del conjunto de éstos una sociedad. De la lectura dcl citado testimonio de
Huerta podemos afirmar que la distribucién de las herramientas de hierro en
el grupo ashéninka se realizaba en el siglo XVII en base a este tipo de reci-
procidad. Este sistema, aunque con cambios, se mantiene hasta hoy realizan-
do las mismas funciones integrativas.

La institucion del intercambio tradicional ashéninka tiene expresién en
la cosmologia de este grupo, en la cual al inicio del tiempo la hermana de un
hombre se transformé en la Sal del Cerro, eje del sistema de intercambios,
siendo entonces compartida por todos los miembros del grupo étnico entendi-
dos como afines potenciales:
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Antiguamente (pairani) la sal (Tsivi) era una persona. Antiguamen-
te (pairani) los mosquitos (kintyotzi), los omairos (ovatzi), todos los
pdjaros (tzimeri), los pdjaros carpinteros (chamanto) eran personas.
Dicen que antiguamente han visto que venian por los riachuelos
para cargar sal y se iban por la orilla del Perené. Habian oido decir
que la sal daba buen sabor a la comida, como (por ejemplo) a los
peces barbones (shevori). Ella (la sal) vino caminando por la orilla
del rio Perené (y a su paso) fue nombrando los difcrentes riachuelos
(que desembocan en él): rio cangrejo (osherdrini), Zutziki (sotziki),
ivirini (Ubiriki), todos los riachuelos. Sus manos eran saladas. Por
eso los mosquitos la seguian. A uno de sus hermanos (oydriri) su
mano llena de granos le producia asco. Entonces se fue. Como era
alta iba por la orilla de los rios y los cruzaba (sin dificultad). Pero
los demds no la podian seguir y se regresaban. Llegé a otro
riachuelo, sac6 un gran pez barbén y comié. Tenia otro hermano.
Este le pidi6 que echara sal al caldo del barbén. Ella meti6 la mano
en la olla y lo salé. Pero a otra persona le dio asco. Dijo: cémo
vamos a comer sucio. Sin embargo otros muchos comian a escondi-
das los granos de su mano. Los guié hasta que llegaron al llamado
rio de la sal, tsiviari, donde los paisanos comieron grandes peces
barbones. Allf se sentd y dijo: asi permaneceré acd. Saquen ahora
sal. Aquella de la que sacdbamos sal era tan lijera como la madera
del palo de balsa. La golpeaban con palo de balsa (para sacar sal)
sin matarla porque era muy grande. La golpeaban sélo con un palo
balsa pues pensaba que entonces seria lijera y no iba a pesar (al
transportarla). Pero después otro se molestd, la quiso matar y la
golpeé en la espalda con una picdra. La sal entonces se encogid y
se hizo (pesada) como las piedras.

(Sr. Garcfa, C.N.Huacamayo-Perené 1986).

En este texto tradicional, en un tiempo mitico en que los animales eran
hombres, 1a sal, personificada en la figura de una mujer, establece a su paso
rio arriba por el Pcrené 1a toponimia del territorio Campa Ashéninka al dar
un nombre a todos los riachuelos de los cuales los grupos residenciales de
esta sociedad toman sus nombres. La sal es hermana de dos ashdninka, uno
que la repudia y otro que la acompafia y adereza su comida con la sal. En su
recorrido es seguida por algunos ashéninka que desean la sal y es repudiada
por otros que la consideran una suciedad. Finalmente llega la rfo de la sal
tsiviari, ubicado al pie del Cerro de 1a Sal, a donde desde entonces deben
acudir los ashdninka por este recurso. Desde entonces todos comparten a esta
mujer hermana de un ashdninka, relacién andloga a una de afinidad. La parte
final del texto es explicativa de las dificultades del transporte de 1a sal. El
fatigante peso de este producto que debe ser transportado a grandes distancias
para el intercambio se explica por un hecho del pasado, 1a muerte de sivi
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golpecada por una picdra que la convierte en un objeto tan duro y pesado
como esta.

EL CAMBIO TECNOLOGICO COMO MECANISMO DE DOMINACION

A diferencia de lo ocurrido en otras arcas dc misién en Sud América, en
que ademds del discurso evangelizador se dieron condiciones objetivas para
que la poblacién indigena se acogiera a las misiones como la caza de escla-
vos practicada por los hacendados y a la guerra con grupos indigenas mas po-
derosos (v.g.las misiones jesuitas de Mainas), en el caso de las misiones
franciscanas del Cerro de la Sal al no darse estos factores los misioneros de-
bieron emplear como tnico medio para concentrar y asentar a la dispersa po-
blacién la persuacién y el ofrecimiento de mejores condiciones de vida en di-
chos pueblos. Elemento fundamental de dicha estrategia, dirigida a una pobla-
cién de horticultores, cazadores y recolectores fue como ha sefialado Tibesar
(1952:25), la entrega de hachas y machetes de acero que mostraron una ma-
yor cficiencia en las actividades de roza y quema y la instalacién de hornos
de fundicién y fraguas para repararlas y ain fabricarlas. Esta estrategia, em-
pleada también en Mainas como en otras misiones se dio sin embargo de ma-
ncra peculiar en el caso de 1a selva central: en un contexto en que la propia
socicdad ashdninka habfa desarrollado un elaborado sistema de intercambios,
por el cual obtenian y distribufan este tipo dc bienes sin cacr en la dependen-
cia hacia un determinado grupo, dicha estrategia se dio unida a la bisqueda
del control del lamado Cerro de 1a Sal, eje de dicho sistema.

Dentro del sistema descrito, ambas categorias de biencs, la sal y las he-
rramientas de hierro, no se presentaban de manera independicente una de la
otra, sino como eslabones de una cadena de intcrcambios sin los cualcs el sis-
tema no funcionaba. Asf, durante los siglos XVII y XIX los franciscanos in-
tentaron desarticular dicho sistema a fin de situarse como intermediarios entre
ambos recursos y los grupos nativos y de esta manera lograr sus ascntamiento
y reduccién en pueblos de misién.

Cuando Fr. Jer6nimo Jiménez, el primer franciscano en establecerse en-
tre los pobladores nativos del Cerro de la Sal, ingresa a la zona en 1635 por
Huancabamba, existian comerciantes establecidos en Tarma quienes adquirfan
tejidos de los nativos (Cérdoba y Salinas 1957:451). Asf, no es una casuali-
dad que al ingresar el franciscano Biedma en 1676 por una segunda ruta des-
de la sierra de Jauja por Comas y la sierra de Andamarca hacia Sonomoro
(Mapa Nro. 2), encontrara que los nativos le ofrecfan gran cantidad de tejidos
(Véase Biedma 1989:106). Por ambas rutas llegaban probablemente las herra-
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mientas de hierro, como 4ntes de la llegada de los europeos 1o habian hecho
las hachas de bronce (Casevitz et.al. 1,1988:86) y de andresita (Elick 1969:9).
Segin Tibesar, muy pronto los misioneros concibieron el plan de controlar
los yacimientos del Cerro de 1a Sal a través de pueblos-reduccion estratégica-
mente situados. Por medio de este plan, esperaban lograr el control de los in-
digenas de toda la cuenca del Alto Ucayali.

Los primeros intentos de los misioneros de situarse como intermediarios
entre 1os bienes que constitufan los ejes del sistema de intercambios desarti-
culdndolo generaron violentas respuestas de la poblacién nativa. Asf, ante el
establecimiento de una misién en Pichana en 1674, punto desde el cual, como
sefiala Tibesar, los misioneros podian controlar el trdnsito que los nativos del
Ene y el Tambo realizaban todos los afios en la estacién seca (Junio a Se-
tiembre) al Cerro de la Sal (Tibesar 1989:32-33), la respuesta indigena no se
hizo de esperar: el cacique de la recién fundada reduccién, instigado por el
cacique del Cerro de la Sal mata a los sacerdotes en ella. La formulacién ex-
plicita y la aplicacién mds ambiciosa de este proyecto se daré sélo bajo la di-
recciéon de Biedma. En una serie de cartas dirigidas a su superior, el Comisa-
rio de Misiones Feliz de Como entre 1685 y 1687, Biedma sefiala, como par-
te de una estratcgia global para lograr el asentamiento y reduccién de la po-
blacién, el tomar ¢l control del Cerro de la Sal de manera que ésta s6lo pu-
dicra ser extraida por nativos que vinieran de rio abajo autorizados por 10s
misioneros. Asimismo, Biedma sefiala como medida necesaria el control del
punto de la confluencia de los rios Perené y Ene, lugar de nacimiento del
Tambo, desde el cual los misioneros podrian controlar los intercambios
intertribales de sal y herramientas de hierro (Biedma 1989:161 y ss). Como
medida complementaria a estas, segin Tibesar, en esta época 10s misioneros
planearon montar en el Perené, una fundidora y una forja para elaborar el hie-
rro de yacimientos descubiertos en las inmediaciones del Cerro de la Sal y fa-
bricar herramientas (Tibesar, A. 1989:48-9). De hecho en los documentos co-
rrespondientes a las posteriores entradas dc Bicdma a los piros y conibos dcl
Alto Ucayali se encuentran diversas referencias a fraguas que se trataba de
transportar ¢ instalar en la zona (Biedma 1989:166; Rojas, F. 1989:178;
Amich 1988: 125). Los misioneros hasta ese entonces, s¢ habfan limitado a
entregar a la poblacién nativa herramientas de acero con la finalidad de
atraerlos, flujo de utensilios que corria paralelo, e incluso podemos pensar,
que era incorporado al sistema de intercambio intertribal. Mediante esta estra-
tegia los misioneros franciscanos buscaron dar un paso m4s alld de la entrega
de estos bienes y controlar por completo el suministro de estas a las poblacio-
nes de la selva central.

123



En la implementacién dc esta estrategia, Biedma habia logrado avanzar
incluso hasta el Alto Ucayali. Sin embargo, todo estc primer avance misional
se picrde con su muerte en 1687 cuando intenta fundar una misién entre los
Piro del rio Tambo. Cicrtamente, los intentos de desarticulacién del sistema
nativo de intcrcambios, no constituyeron ¢l tinico detonante de rebeliones de
este tipo. El més importante fue 1a secuela de cpidemias que se desat, como
sefiala el propio Biedma en su conocida Relacién de 1682 (1989:148), tan
pronto fueron reducidas las poblaciones indigecnas en los pueblos de misién
ante el deterioro de las condiciones ecoldgicas y sanitarias. Todos estos as-
pectos de la problemadtica estarfan detrds de la muerte del P. Huerta y sus
compaficros, sacerdotes y militares, en el Cerro de la Sal en 1694, en un ulti-
mo y desesperado intento por controlar el Cerro de la Sat en este perfodo.

Desde el periodo que va de 1709 -fecha de 1a nueva fundacién de
Quirimi y Cerro de la Sal- hasta la rebclién de Juan Santos Atahuallpa en
1742, los franciscanos logran finalmentc avances sustantivos, si bien siempre
dentro de una estrategia que buscé controlar el acceso a los recursos clave se-
fialados, herramientas de accro y sal. Este periodo se iniciarfa bajo 1a dircc-
cién dc Fr. Francisco de San José, hombre expecrimentado en misiones de po-
blacién tribal en México y América Central (Lchnertz 1970:48). Este experto
misioncros, retomado el plantcamicnto dc Bicdma, elabord una estrategia ba-
sada e¢n ascgurar el control sobre ¢l Cerro de 1a Sal (Tibesar 1952:24-25).
Con este objetivo, organizé el avance misional en tres frentes: norte (desde
Hudnuco hacia los Amuesha), centro (desde Tarma hacia Chanchamayo, diri-
gida a los Campa Ashdninka) y nor-este (dcsde Jauja a Andamarca y de alli
hacia el rfo Pangoa). Por medio de esta estrategia los misioneros lograron
estabilizar el tridngulo entre las lineas de puestos misionales desde Pangoa y
la confluencia del Perené con el Ene hasta los Andes (Lehnertz 1969:50)3.

3. El avance misional en este periodo no se dio sin embargo sin tropiezos. Nuevas epide-
mias que se desataron entre 1721 y 1724, coletazo de las que se dieran entre 1718 y
1722 en los Andes (Santos 1987) llevan a nuevas rebeliones. Asi, en 1724 el curaca
Torote hizo matar a los sacerdotes franciscanos de la recién fundada misién de Jesis
Maria. Al parecer segtin Amich (1989: 137) hubo hostigamiento de los Piro asentados
rio abajo y es posible que esta nueva fundacién hubiera sido percibida como un nuevo
intento de control del trifico de bienes entre esos grupos. A pesar de estos reveses, en
1727 los franciscanos retoman al Bajo Perené desde Jauja. En 1730 el P. La Marca res-
taura Jestis Maria y funda Catalipango, estableciendo asi nuevos controles sobre las re-
des de intercambios. Luego en 1933 el propio La Marca descubre el Gran Pajonal y en
1733-36 esta regién es misionalizada junto con el rio Tambo. Dato importante en este
avance es la colaboracién en la entrada al Gran Pajonal del cacique amucsha de
Nijandaris, Don Mateo de Assia lo que nos indica conexiones de la poblacién de esta
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Tibesar en su andlisis de la estrategia misional en este periodo sefiala como
fundaciones clave dentro del conjunto de asentamientos fundados por los mi-
sioneros, tres puecblos de misién en especial a través de los cuales buscaron
asegurar el control sobre le Cerro de la Sal: el primero en Quimiri (punto de
enlace y comunicacién con la sierra) el segundo en el mismo Cerro de la Sal,
y el tercero en el puerto de Eneno donde 1a sal extraida era lievada por los
nativos para scr transportada rio abajo en balsas (Tibesar 1952:24). Esta nue-
va estrategia, debemos subrayar, guarda también relacién de continuidad con
la esbozada por los misioneros en tiempos de Biedma en tanto que los fran-
ciscanos buscaron nuevamente lograr el control militar del Cerro de la Sal.
Asf, en 1716, Fr. Francisco de San Joseph, en calidad de Presidente de la
Conversion de Cerro de la Sal, envia un informe a Fr. Joseph Sanz, Comisa-
rio General, solicitando apoyo militar para la toma del Cerro de 1a Sal (San
Joseph 1716 En Izaguirre 1921 - 29 T-I11:277-289). Asimismo se insistird en
lograr el control de la estratégica confluencia del Perené con el Ene, ya que
en 1723 en fundada es ese punto la estacion de Jesis Maria. Un aspecto im-
portantes de esta nueva estrategia serfa la instalacién de hornos de fundicién
y herrerfas en los pueblos de misién. As{, por esos afios es instalada en la
nuevamente fundada misién de San Francisco de Pichana, que como ya he-
mos visto era punto estratégico en las comunicaciones de los ashédninka rio
abajo y el Cerro de la Sal, una fragua, como consta en un padrén levantado
por el propio Francisco de San Joseph en 1924 (Santos 1980:92)*. Las he-
rrerias constituirian en la estrategia misional, como ya Biedma habfa
entreveido, un elemento de atraccién de la dispersa poblacién indigena
amazénica al pueblo-misién. Sin embargo a diferencia del perfodo anterior

zona con aquella del Cerro de la Sal posiblemente vinculadas al sistema de intercam-
bios. Este avance sin embargo no deja de darse sin nuevas resistencias: en 1737, el
curaca de Catalipango, Torote (hijo del anterior Torote sefialado) se rebela como su pa-
dre en alianza con los Piro en ese puesto misional y el de Sonomoro. Una vez miés la
localizacién del puesto misional muy cerca de la confluencia de los rios Ene y Tambo
probablemente fue entendido como un impositivo control sobre los intercambios entre
estos grupos. Esta vez sin embargo entran en accién tropas trafdas de la sierra, ante lo
cual Torote escapa al rio Tambo donde se refugia entre los Piro. A pesar de estas resis-
tencias los misioneros avanzan y en 1737 ya empiezan a entrar nuevamente al Tambo y
al Alto Ucayali. En 1742 se da el alzamiento de Juan Santos antes de que la zona se
consolidara a través de las relaciones econémicas con las haciendas que se fueron insta-
lando en los valles de Vitoc y Chanchamayo (Lehnertz J. 1969:101-3) y las posibles re-
laciones sugeridas por F. Santos con los obrajes ubicados en Tarma (V. Santos
1980;1988).

4. Es necesario sefialar aqui que a comienzos del levantamiento de Juan Santos, y en con-
cordancia con la estrategia general presentada en los escritos de Biedma ya analizados,
los franciscanos pidieron al gobiemo colonial el establecimiento de varios fuertes en
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en el que el hierro era trabajosamente transportado desde la sierra (Rojas,
F:178; Ortiz 1978:54), los misioncros se propusicron explotar los yacimientos
de hologisto por entonces descubicrtos en las inmediaciones del Cerro de 1a
Sal (Ortiz 1969,1:314). De haber logrado desarticular el sistema de intercam-
bios tradicional a través del control de los yacimicentos de sal y el control ab-
soluto del acceso a las herramientas de acero a través de las fraguas y herre-
rias instaladas en las misiones, los misioneros habrfan logrado establecer una
relacién de subordinacién y dependencia de 1a poblacién indigena hacia ellos,
lo que nunca se llegé a dar. Muy por el contrario, en el contexto de 1a rebe-
lién de Juan Santos, el conocimiento tecnolégico introducido por los misione-
ros contribuy6 a consolidar la autonomia de los grupos residenciales ubicados
en las inmediaciones de los yacimientos de hierro y de aqucllos con los que
éstos mantenian relaciones de intercambio.

SACARAMENTARO

Segiin Tibesar uno de los detonantes de 1a rebelién de 1742 fueron las
cpidemias que azotaron la poblacién indigena de la zona desde 1721 en ade-
lante, efecto tardio dc las que entre 1718 y 1722 habfan asolado los Andes
centrales, 1o que llevé a que amplios sectores de la poblacién ashéninka y
amucsha sc plegaran a la causa de Juan Santos. Investigaciones mas recientes
(Santos 1897) confirman esta hipétesis. Juan Santos, indigena andino, habfa
entrado hasta cl Gran Pajonal con ayuda de los Piro proclamdndose rey Inca
descendiente del dltimo gobernante del Imperio, discurso que podia tener
poca significacién para una poblacién que, si bien habfa estado en contacto
con dicho imperio, nunca estuvo subordinado a este. Sin embargo, las epide-

puntos estratégicos sefialados por ellos. Entre dichos puntos se sefiala el Cerro de la Sal
con la explicita intencidn de controlar la extraccién de este producto y otro en la con-
fluencia de los rios Perené y Ene, lugar desde el que podian controlar el transito de los
indigenas de los grupos arawak y pano que, como hemos mencionado, todos los afios en
en el centro de la estacién scca (entre julio y setiembre) llegaban de rio abajo a
intercambiar bienes diversos por sal. Asimismo los misioneros solicitaron el estableci-
miento de otros fuertes para controlar los caminos indigenas ya mencionados que unian
Satipo y Pangoa al Alto Perené y el Gran Pajonal con esta Gltima zona (Lehnertz, J.
1969: 99). La administracién colonial, debido a que a diferencia de Mainas, la selva
central no constitufa una zona en peligro de caer en manos del rival imperio portugués,
habia desestimado los pedidos franciscanos realizados desde la época de Biedma de
construir fuertes en la zona. Sélo mucho mds tarde ante los progresos del avance
misional y ante la experiencia del alzamiento de Torote, en 1737 es construido el primer
fuerte en la zona en la estacién de Santa Cruz de Sonomoro, con 4 piezas de artillerfa y
- 15 soldados (V. Loayza, F. 1942: 51-52, 82-83 y 146-147 Citados por Lehnertz 1969).
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mias sefialadas ademds de los rigidos modelos dc organizacién impuestos por
los misioncros debicron hacer aparecer a este lider fordneo como una alterna-
tiva. En 1752, a diez afios de iniciada la rebelion, es apresado por las tropas
realistas un mestizo que habia sido capturado por los hombres de Juan Santos
en una incursion al pueblo andino de Uchubamba y llevado por estos a
Metraro, residencia del rebelde. Su testimonio constituye uno de los pocos
registros del discurso de este lider. Segun el testigo, Juan Santos se declara-
ba hijo de Dios o Dios mismo, duefio de la tierra autotitulindose “Apo Capac
Huayna, Jesus Sacramentado” (Loayza, F. 1942:207). Este aspecto de su dis-
curso, en el que al parecer se presenta como una figura andloga a la de Cristo
en las representaciones cat6licas de lo sagrado, debi6 haber tenido significado
para la poblacién ashéninka, que para entonces habifa sido misionada por es-
pacio de cien afios y que acept6 el mantenimiento de las iglesias y el ritual
catélico a instancias del propio Juan Santos durante la rebelién (Loayza, F.
1942:40). Por otra parte, la figura de la llegada del hijo de Dios que
reordenard el mundo no era ajcna a la cosmologia ashdninka en la que Itomi
Pav4, el hijo del sol, ocupa un lugar destacado (Weiss 1975; Brown y
Ferndndez 1990). La gesta de Juan Santos, lider mesidnico, ocupa un lugar en
la tradicién oral ashdninka. Prueba de ello es el siguiente texto, recogido por
nosotros en el valle del Perené, acerca de una divinidad guerrera de nombre
Sacaramentaro, que luché contra los pobladores andinos y los espaifioles:

Asi antiguamente (pdirani) vinieron los serranos (chori) cuando
aqui vivia el llamado Sacaramentaro, alld en el lugar llamado
Mapiniki. Después vinieron los ash4ninka a luchar contra los serra-
nos (chori). “Vayamos a terminarlos, a matarlos a los serranos”.
Después ellos vinieron a combatirlo, a pelear contra este
Dios(Pava) que tenian aqui. Alli estdn los blancos (virako-
chapayeni) en la orilla de Mapiniki, alli estdn las piedras. Vino el
Dios (Pava) y los convirti6é en piedras y los atacaron los demds
ashdninka. Dijo(un ashininka):”Los blancos le mataron a nuestro
Dios (Pava). Vayamos a combatirlos”. Otro dijo: “Hijos cuidense
de los blancos y de los que llaman serranos que nos engafian con
sus bocas embarradas de sangre”. Los esperaron en ese cerro. Alld
fueron los curas y llegaron para convertirlos. Ahora (dijeron los
ashaninka): “Vamos a matarlos a los blancos™. Vieron cémo fueron
a combatirlos, a matarlos. Asi s6lo quedaron aqui vivos dos serra-
nos (chori). El Dios (Pava) habia dicho: “ No los vamos a extermi-
nar”, “no los terminen de matar pues son mis hijos”. A los demis, a
los curas y los soldados los habia convertido en piedra blanca. El
Serrano (chori) como no habia otra mujer con quien pudiera casarse
se unié a su hermana y tuvieron hijos e hijas. Asi volvieron a au-
mentar (en niimero) haciendo hijos y muchas familias. Tuvieron
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hijo, nieto, nuera y siguieron aumentando mas. Solo entre ellos se
casaban los serranos. Ahora son muchos. Dicen que Sacaramentaro
ashdninka y Dios (Pava) los mat6 a los serranos (chori) cuando en-
traron aqui al bosque, a los montes. Y los ashaninka los combatie-
ron porque recordaban que ellos mataron a su Dios ashaninka que
les dirigia (pavara jevatziriri ashdninka). Asi comenzd6 la guerra
contra los serranos (chori). El Dios (Pav4) Sacaramentaro ayudé ra-
pidamente convirtiendo a los serranos en piedra”.

(Sr. Juan Garcia, C.N.Guacamayo, Perené 4/6/86)

La relacién entre el titulo autoimpuesto por Juan Santos Atahuallpa y el
personaje del texto aquf presentado no deja lugar a dudas. En él, el narrador
hace un interpretacién de los hechos del pasado de 1a misién cat6lica y el es-
tablecimiento de poblacién blanca y andina en el Perené, ubicando los actos
de Sacaramentaro/Juan Santos en un tiempo mitico (pdirani) anterior al pasa-
do histérico adscribiendo a estos un valor explicativo de la situacién actual de
fuerte colonizacién andina en el territorio Campa Ashéninka. El texto es reco-
rrido por dos oposiciones fundamentales: una temporal en términos situacién
original- situacién actual y una espacial respecto al lugar de origen de los di-
ferentes grupos étnicos distinguidos en la narracién en términos nativos-
fordneos: los ashdninkas nativos de la selva alta opuestos a blancos y andinos
for4ncos. Esta segunda oposicién estd recorrida por otras que otorgan una va-
loracién detcrminada a cada grupo. El propio grupo étnico ashdninka recibe
una valoracién positiva estando vinculado a una divinidad que los dirige; por
el contrario los blancos vinculados a los sacerdotes y los andinos son califica-
dos de embusteros, valoracién negativa. Hasta este punto Sacaramentaro
mantiene a raya a los invasores convirtiéndolos en piedra. Asf, en este texto
se asimilan a Sacaramentaro/Juan Santos los atributos de otro héroe cultural
ashdninka, Avircri, quien convertfa en la mitologfa ash4ninka a los colonos y
comerciantes blancos y andinos en piedra (Weiss 1975:315). Vestigio de este
episodio son, segun el narrador las grandes rocas blancas ubicadas en
Mapfniki, cerca a Metraro, lugar en donde, como hemos sefialado, Juan San-
tos establecié su base principal. Las pasajes subsiguientes del relato explican
el cambio de situacién: Sacaramentaro es muerto y los ashédninka atacan a los
fordneos hasta casi exterminarlos. Pero era el propio Sacaramentaro quien 1la-
maba hijos a los andinos oponiéndose a la idea de un exterminio de estos.
Asf los hermanos andinos sobreviviente son dejados con vida. Sin embargo, a
pesar de ello, los dos hermanos andinos no se asimilan al grupo mediante re-
laciones de alianza matrimonial con los ashdninka uniéndose por el contrario
el uno al otro en un incesto originario que da lugar al surgimiento de un gru-
po aparte. Este crece en el nimero de sus miembros hasta finalmente predo-
minar en el bosque y la montafia. Asf, en este texto a través de la figura de
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Sacaramentaro/Juan Santos, es explicada la situacién de actual predominio de
la poblacion fordnea andina en el territorio ashédninka.

EL MITO DE INKA COMOQO INTERPRETACION DE LA DEPENDENCIA
TECNOLOGICA

Como parte de las estrategias que la Corona implement6 para controlar
la rebelidn, el Virrey Manso de Velasco ordend el corte del intercambio de
herramientas de acero por productos amazénicos de las poblaciones alzadas
en armas para asi provocar el abandono del lider y su muerte a manos de sus
propios seguidores (Fuentes, M. 1859:105). Ante esta situacién, como una
forma de proveerse de estos vitales utensilios para sus seguidores, Juan San-
tos asumi6 una doble estrategia. Por una parte organiz6 rdpidos ataques a las
poblaciones andinas en las que le principal botin estaba constitufdo por di-
chas herramientas. ademds de ganado; por otra parte, bajo su direccién, las he-
rrerias del Cerro de la Sal desarrollaron una actividad sin precedentes a fin de
satisfacer 1a demanda. De acuerdo al testimonio de Casimiro Lamberto, cam-
pesino de origen andino capturado por Juan Santos en la frontera con la pro-
vincia de Tarma y que luego de plegarse a la rebelién fuera capturado y ajus-
ticiado, Juan Santos tenfa a “esta gente socorrida de buena herramienta de Es-
pafia y les tenfa dicho que nosotros los venfamos a engafiar con herramienta
pcquciia y podrida” y que éste contaba con su propia herreria en el pueblo de
Mectraro, que fuera misién Amuesha” (Mateos, S. 1987:152-3). De acuerdo a
F. Santos los misioneros franciscanos instalaron fraguas en la zona de las mi-
siones Amuesha y Campa del Cerro de 1a Sal habiendo sido entrenados como
herreros hacia 1725 indigenas de estas sociedades por espafioles y mestizos.
El conocimiento técnico relativo a la forja de metales obtenido a través de 1os
afios de misién pasé a integrarse al sistema tecnolégico neolitico de estas so-
ciedades si bien a través del surgimiento de un nuevo tipo de especialista, de-
positario de este conocimiento. Prueba de ello es que hacia 1847 —durante la
campaiia militar de conquista del Cerro de la Sal— los expedicionarios en-
contraron en dicha zona doce herrerfas algunas en ruinas pero la mayor parte
en funcionamiento con las cuales transformaban el mineral de hologisto obte-
nido en yacimientos cercanos al Cerro Sal. Segin Santos a estas doce regis-
tradas en fuentes documentales deben sumarse otras nueve de las que infor-
mantes amuesha y campa ashdninka han dado noticia (Santos 1988:10-13).
Asft, al decir de un fundidor de hierro que participaba de una de estas cxpedi-
ciones militares, sociedades indigenas amazdénicas posefan e¢n aquella época
“una industria que nosotros no hemos podido alcanzar después de 300 afios
de civilizacién” (Cdrdenas, J. 1870:28).
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El acontccimicnto de la sistemdtica destruccién de las herrerfas por par-
te del ejército y los colonos, tuvo como efccto la pérdida por parte de las so-
cicdades amucsha y ashaninka de conocimicntos tecnolégicos y la desapari-
cién del grupo de especialistas depositario de estos, que de otra manera hu-
bieran constituido las bases de un desarrollo autogestionario de estas pobla-
ciones, ultimo elemento del legado de Juan Santos (Santos, F. 1988). Estos
hechos, que constituyeron parte de las estrategias para romper la
autosuficiencia de las sociedades tradicionales y crear sobre esta base relacio-
nes de intercambio asimétrico y dependencia son interpretados en la tradicién
oral ashaninka a la luz de la situacién actual que emerge de esa época. Con-
versando con uno de mis informantes acerca del intercambio de bienes con
los colonos este espontdncamente me refirid el siguiente texto:

“Nosotros antes sabiamos hacer ollas y machetes. Lo que paso tiene
que ver con los Inkas. Asi como su ayudante del Inka dirigia eso.
Porque me han contado a mi que antes, en el Perené habian paisa-
nos ashaninka que sabian hacer herramientas de hierro. Habia una
gran maquina, como hornos, con la que hacian. Los que trabajaban
alli eran jovenes todos paisanos campas, ashdninka, que sabian ha-
cer herramientas. Pero tenia que ser gente pura, que no tenia con-
tacto con mujercs. S6lo hombres. Pcro si alguno de ellos tocaba a
una mujer entonces la miquina avisaba, hacia sonido. Entonces el
que dirigia la miquina tenia que ver. Porque si alguno cometia el
error dejaba de funcionar. Por eso tenia que ser paisano serio y no
cualquier travieso. Pero ese paisano que estaba a cargo fue captura-
do por los que antes llamdbamos blancos y los serranos. Ellos hi-
cicron que les ensefiara cdmo hacer ollas y machetes. De eso se han
aprovechado. Los hornos, las maquinas, estaban por San Ramén,
entre los fundos Francia y Génova, en el lugar que llaman ahora
Chunchuyacu, la sangre de los chunchos. Alli era su sitio de los
paisanos. Y alli fue que lo capturaron. Hubo una pelea grande,
combate fuerte y mataron a muchos paisanos. Por eso ese lugar se
llama asi. Esto me lo cont6 David Shingari, que ya es finado. El me
dijo le contaron viejos que habian visto eso.”

(Sr. Gutiérrez C.N.Churingaveni 10/3/89)

El ciclo de Inka en la mitologia ashdninka, obvia influencia andina, se
remite al proceso descrito. Una vez més el texto adscribe un determinado sig-
nificado a acontecimientos que formaron parte de 1a historia de los ashdninka
y los personajes guardan relacién con los hechos que formaron parte de 1a re-
belién del autoproclamado Inca, Juan Santos Atahualpa para dar una explica-
cién a la situacion presente vivida por este grupo. Este texto recogido en el
valle del Perené, en el cual se establece una relacién estrecha entre los acon-
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tecimientos histéricos y la interpretacién indigena, guarda relacién con el tex-
te del ciclo de Inka recogido por Weiss (1975:419-425) en la zeona del rio
Tambo. De acuerdo a éste, Inka era un shaman (sheripiari) que tenia el cono-
cimiento de la produccién de herramientas. Los blancos virakocha, desde la
zona rio abajo (Kirinka) provocaron una gran crecida o inundacién que cu-
bri6 los cerros mds altos, cerrando el paso del agua en otsitiriko, punto en
donde el rio inicia su recorrido por los mundos subterrdneos. Inka dio aviso a
todos los ashédninka de la inundacién pero nadie le crey6. Este se salvé en
una balsa, 1a que navegé rfo abajo donde fue atrapado por los blancos. All{
vive actualmente. Desea regresar pero los blancos viracocha no se 1o permi-
ten. Los soldados le hacen regresar. De acuerdo al texto, los viracocha no sa-
ben fabricar pistolas y rifles, pues es Inka quien los fabrica, adem4s de las
cuentas negras para collares. Seguin el narrador, si los blancos y los soldados
le dejaran volver, los ashdninka sabrian hacer rifles, pélvora y municiones
pues Pachdkama les ensefiaria. Pero no lo dejan ir para que los ash4ninka tra-
bajen todo el tiempo para ellos, al tener que pagar por estos bienes.

El texto recogido por nosotros en el Perené establece al inicio una estre-
cha relacion entre el Inca y los encargados de dirigir las fraguas los que son
descritos como sus ayudantes. Entre los amuesha, esta funcién segiin F. San-
tos estuvo a cargo de los comesha, sacerdotes tradicionales de esta sociedad
indfgena. Los pasajes del texto que nos describen una ideal organizacién de
los grupos de trabajo en la fraguas ashédninka nos llevan a pensar que en este
caso el especialista a cargo del proceso técnico es entendido como alguien
que mantenia particulares relaciones con lo sagrado, lo que es reafirmado por
la comparacién con el segundo texto en que el Inka —un shamdn— es el co-
nocedor de las técnicas de produccién de herramientas. Asf mismo, 1a idea de
que quienes lo ayudaban en la fragua eran jovenes, los asimila a la figura de
aprendices, y las prohibiciones sexuales a las que estos se encontraban some-
tidos, corresponden, a las que en la cultura ashdninka se practican para asegu-
rar el éxito de las actividades shaménicas reservadas a los hombres y espe-
cialmente a los novicios en trdnsito de convertirse bajo la direccién de un in-
dividuo experto, en shamanes. Asf, el éxito de la forja de herramientas impli-
caba que los operarios no se encontraran contaminados por el contacto con
una mujer, en estado de pureza ritual y la forma en que estaban organizados
presenta las caracteristicas de la relacién entre un especialista ritual y sus
aprendices. Las méquinas parecidas a hornos constituyen una referencia a las
fraguas de tipo cataldn introducidas por los misioneros y de las que A.
Raimondi nos ha legado un dibujo (Raimondi, A. 1879, III: 437).

El final del texto del Perené nos remite al hecho de la sistem4tica des-
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truccién de las fraguas hacia 1870. Este acontecimiento en el texto del rio
Tambo aparece bajo la figura de la captura de Inka mcdiante la estratagema
de los blancos que provocan una inundacién al cerrar la salida del agua. La
imagen de la inundacién nos remite al mito de origen de los ashdninka como
pueblo que desciende del shamén sobreviviente de la inundacién originaria
que destruy6 una humanidad anterior. En el mito de Inka, la inundacién y
destruccién de una humanidad anterior constituye el inicio de una nueva épo-
ca en que respecto a la anterior las relaciones se invierten: quienes antes po-
sefan la tecnologia del hierro la pierden y los que no la tenfan la poseen hoy
ilegitimamente constituyendo una fuente de poder ilegitimamente obtenida.
Asi, los acontecimientos histéricos son reordenados para brindar una explica-
cién a la situacién actual por la cual los ashdninka han perdido la tecnologia
para la produccién de las herramientas y ollas de acero debiéndolas obtener
de los colonos. Esta meditacién final es m4s clara en el segundo texto: €l en-
cargado de las fraguas es apresado por los blancos los cuales desde entonces
poseen este conocimiento en exclusividad, apropiado ilicitamente. Asf, tanto
en el texto recogido en el Perené como en el del Tambo, 1a situacién de de-
pendencia tecnoldgica es explicada a través de 1a figura de Inka.

EL MITO DE PACHAKAMA: LA INTERPRETACION DEL INTERCAMBIO
DESIGUAL

Si bien a finales del siglo XVIII se establecieron algunas haciendas en
el valle de Vitoc, el trdnsito a través de los valles de Chanchamayo y Perené
no fue reabierto sino hacia finales del siglo XIX, en que se realizaron una se-
rie de exploraciones militares y cientificas. Serfa uno de estos exploradores,
el polaco Wertheman quien formulara la clave de lo que seria el medio més
eficaz para 1a incorporacién de los nativos a la dindmica del capital mercantil.
Asi sefiala dentro de sus propuestas al gobierno en 1877 que:

“...los chunchos (en este caso los ashdninka) que creo podrian en-
trar pronto en la senda de la civilizacién a la que se les podra atraer
con herramientas de labranza, porque carecen de la industria del
ficrro, peculiar a los de Paucartambo...” (Wertheman 1877:119)

Desde finales del siglo XIX en la zona del Alto Ucayali, Tambo y
Palcazu se habian venido instalando en haciendas, patrones vinculados a la
extraccién del caucho habilitados por las casa comerciales de Iquitos, y que
mantcnian relaciones con los ashdninka, Amuesha, Piro, Shipibo y Conibo.
En la linea de la citada apreciacién de Wertheman, Ordinaire en 1882, nos
presenta el testimonio de Guillermo Frentzen, colono de origen alemdn dedi-
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cado a la extraccién del caucho que tenia 60 familias nativas entre amucshas
y ashdninka trabajando para ¢l en el rio Palcazu:

“Otros colonos no han podido conseguir de los Antis (en este caso,
Amuesha y Ashdninka) un trabajo itil. Todo mi secreto, me dijo
don Guillermo es crearles necesidades para procurarles luego, como
precio de sus servicios el medio de satisfacerlas. Es asi que les ha-
bia regalado seis escopetas y les vendia la polvora. Los Antis saben
fabricar enteramente sus vestidos o cushmas, para los cuales los al-
godoneros que se ven cerca de los panguchis (chozas) proveen la
materia prima. Pero hilan sin rueca y tejen en el mas rudimentario
telar. Y como necesitan, en estas condiciones un tiempo considera-
ble para confeccionar la tela de la cushma los tejidos de fabrica tie-
nen a sus ojos un gran valor. En la época de mi viaje muchos su-
frian de oftalmia, mal frecuente y contagioso en la montafia. Don
Guillermo aceleraba su curacién lavandoles los ojos con una lijera
solucién de alumbre. No necesito decir que pagaban con caucho
este remedio asi como algunas otras sustancias farmacéuticas de las
cuales les habia hecho apreciar su uso...”(Ordinaire 1988:90)

Este secreto seria uno de aquellos compartidos a voces por un grupo, en
este caso el dc los patroncs caucheros. Las relaciones entre patrones € indige-
nas amazoénicos que empezaron a surgir con el boom de este producto hacia
1870, se mantendrian mas alld del auge de la explotacién de este producto
hasta los afios 1960°. En este proceso, 1a estructura de necesidades de los
miembros de la sociedad ashdninka como en muchas otras sociedades indige-
nas amazoénicas, fue cambiando: a medida que estas relaciones se fueron ex-
tendiendo a los diferentes grupos residenciales en los valles y zonas
interfluviales, se fue realizando en el sistema tecnoldgico tradicional de la so-
ciedad ashdninka el reemplazo de las hachas de piedra, surgiendo asf 1a pri-
mera y fundamental dependencia de éstas respecto a la sociedad nacional:
aquella respecto a las hachas, cuchillos y machetes de hierro. Asf, es en el pe-
riodo del caucho que al parecer es quebrada la autosuficiencia de esta socie-

5. Ciertamente el sistema no operé sino sélo en un inicio sobre la base de relaciones paci-
ficas. Con el boom, los patrones tuvieron una imperiosa necesidad de mano de obra que
s6lo pudo ser satisfecha por la violencia en una regién donde no existia un mercado de
trabajo. Sin embargo la correria se fund6 sobre esta misma estrategia basica: a cambio
de la mercancia esclavos, los guerreros indigenas a las 6rdenes de los patrones obtenian
bienes tales como hachas, machetes, escopetas, ollas de metal y tejidos de algodén (v.
Bodley 1970: 102-10). EI sistema de patrones continué para sucesivos booms de pro-
ductos tropicales.
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dad para satisfacer sus necesidades. En sociedades indigenas amazénicas
como la ashdninka, de tecnologia neolitica, el conjunto de los utensilios que
constituyen la base tecnoldgica del sistema, a través de 1os cuales son satisfe-
chas las necesidades de las unidades domésticas, son construidos de s6lidos
fibrosos (madera, hueso), sélidos flexibles (bcjucos, lianas, cortezas de 4rbo-
les, fibras de algodén) y agiutinantes vegetales siendo aquellos dtiles cortan-
tes y punzantes empleados para cortar, raspar, pulir o perforar (ademds del
fuego empleado para endurecer por calentamiento, ablandar o eliminar parte
del material), en suma aquellos empleados en la transformacién de dichos
materiales, los que hacen posible la reconstitucion continua de la base tecno-
l6gica de la sociedad. En el caso campa ashédninka registramos 75 utensilios
tradicionales a través de los cuales son satisfechas las necesidades de alimen-
tacion (utensilios y aparatos empleados en la agricultura, la caza, la pesca y Ia
recoleccién),de transporte (tanto para transporte por €l rfo como para acarreo
por los senderos del bosque), necesidades de transformacién y consumo de
los alimentos, necesidad de proteccién y acomodacién del cuerpo humano
(tanto para la produccién de vestimentas como de habitaciones). Podemos de-
cir, sobre 1a base de nuestras observaciones, que al haber sido reemplazados
los utensilios cortante, punzantes, rasgadores, lijas que tradicionalmente satis-
facian lo que podemos llamar 1a necesidad técnica de produccion de utensi-
lios por herramientas manufacturadas industrialmente de hierro, ningin uten-
silio tradicional es hoy producido sin la participacién de una herramienta ob-
tenida de la socicdad mayor. En consecuencia en la actualidad esta sociedad
no puede reconstituir las bases materiales de su existencia como tal sino den-
tro de una situacién de subordinacién a comerciantes que constituyan grupos
econdmicos y de poder regionales relacion a través de 1a cual obtiene las he-
rramientas de hierro y acero que satisfacen la insoslayable necesidad técnica.
Si Carlos Fry, hacia 1907, reportaba atin la existencia de hachas de piedra en-
tre los ashédninka ubicados en los afluentes del rio Urubamba (Fry, C. 1907:
472), y Tessman (1930) sefialaba ya el reemplazo de estas en el Perené a fi-
nes de la década de 1920, Elick presenta un inventario del menaje doméstico
de tres familias ashdninka en el Pichis llevado a cabo en 1951, en el cual en-
cuentra atin en uso utiles cortantes y punsantes tradicionales como mandibu-
las de pirafia, dientes de pecari, cuchillos de hueso, bambi y madera y agujas
de hueso,junto a nuevos elementos como trozos de vidrio de botellas rotas,
cuchillos, hachas y machetes de acero. Asimismo, sefiala haber observado en
la zona el uso de conchas de bordes cortantes como raspadores y piedras para
cortar (Elick, J. 1969: 96). Las hachas de piedra ya habian sido reemplazadas
y en la actualidad de acuerdo a nuestras observaciones los ttiles cortantes y
perforantes tradicionales reportados por este autor han sido reemplazados en
todos los valles por hachas, machetes y cuchillos de acero habiéndose perdido

135



el conocimiento técnico para la fabricacién de estos y ddndose asi inicio al
recorrido por el camino de las dependencias que entonces ya no podra ser
desandado. El resultado de este proceso, los reemplazos tecnolégicos sefiala-
dos, constituyen pues, la base de la actual subordinacién del grupo étnico
ashédninka a la sociedad mayor (Rojas 1990).

Hacia finales de la década de los 1960, el sistema de patrones y hacen-
dados que dominaban la mano de obra nativa y mestiza localmente en selva
alta y baja, entra en crisis como efecto de politicas gubernamentales. Si tras
el periodo del caucho las politicas del estado respecto a la Amazonia habian
tenido por unico objetivo el mantenimiento de la presencia estatal en una re-
gion considerada estratégica por motivos geopoliticos, entre los afios 60 y 70
ante los graves conflictos sociales generados por la estructura agraria del drea
andina, caracterizada por la gran propiedad y el flujo migratorio a las ciuda-
des, el estado alienta la migracién hacia la selva —vista como vélvula de es-
cape alternativa a una reforma agraria— a través de diferentes estrategias:
una agresiva politica vial, incentivos a la industria en la zona a través de
exoneraciones tributarias y créditos de fomento agropecuario. Si bien 1a resul-
tante no fue la industrializacién de la regién sino el incremento de la importa-
cién y el comercio, el reforzamiento del sector comercial y el crecimiento del
mercado en la regién llevé a que los comerciantes de las ciudades
incrementarén su capacidad de habilitacién rompiendo con el monopolio del
comercio detentado localmente en el drea rural por los patrones (Barclay
1991:65-69). Asimismo en la selva alta el poder concentrado en los terrate-
nientes se resquebrajé bajo la presién de los nuevos colonos que se constitu-
yeron en un amplio contingente de pequefios y medianos agricultores acepta-
dos como interlocutores por el estado. Asf, a medida que el sistema de patro-
nes y hacendados fue decayendo en la Amazonfa hacfa los afios 60 (Barclay
1991:69-70), los ashdninka como los demds grupos nativos amazénicos, lo-
graron el ingreso directo al mercado como productores de bienes agricolas o
como jornaleros obteniendo ingresos ya no en bienes agricolas, como hasta
entonces bajo los patrones, sino en dinero®.

6. El proceso de expansion del mercado en el drea ocupada por los ashdninka y el
reordenamiento de las relaciones sociales en ella definiendose como espacios mercanti-
les se di6 a diferentes ritmos y present6 caracteristicas diferentes para cada valle y zona
interfluvial. Asi, en el valle del Perené es el proceso de disolucién ante 1a presién de
los coionos en los afios 60 de una empresa agroexportadora de capitales ingleses, la
Peruvian Co., constituida a principios de siglo, dedicada a la produccién de café en gran
escala en sus plantaciones la que lleva al surgimiento de un espacio mercantil en dicha
zona (Manrique 1982; Barclay 1990). En el valle del Pichis a partir de los afios 40 la
colonizacién y la crisis de los patrones caucheros por la caida de los precios llevé a 1a

136



Los reemplazos tecnolégicos se hicicron mayores amplidndose la estruc-
tura de necesidades a medida que, como sefiala Bodley, los ashédninka entra-
ron al mercado principalmente con la finalidad de adquirir bienes manufactu-
rados (Bodley 1970:145). Asf, las ollas de ccrdmica fueron reemplazadas por
las de aluminio en muchas zonas con la consiguicnte pérdida de los conoci-
mientos técnicos para producirlas surgiendo asf estos nuevos bienes como una
necesidad insustituible; los recipientes de calabaza para liquidos vienen sien-
do reemplazados paulatinamente por aquellos de pldsticos y vidrio. En el con-
texto de relaciones sociales mds amplias surgen entonces nuevas necesidades
como las de vestimentas acordes con los cdnones de la sociedad nacional
(exigencia para ser tratado como alguien “civilizado”), medicinas para nuevas
enfermedades que no pueden ser tratadas por los medios tradicionales, 1a edu-
cacion formal necesaria para un mayor conocimiento del mundo exterior con
el consiguiente pago de servicios y adquisicién de libros y cuademos, y 1a ne-
cesidad de noticias recientes de dicho mundo obtenidas a través de un radio.
Asi, el reemplazo tecnoldégico lleva a nuevas necesidades, que solo pueden
ser satisfechas a través de un mercado en expansién que lleva a nuevas de-
pendencias, esta vez frente a grupos de poder regionales que controlan los
precios de los productos agricolas y el nivel del jornal en la region.

Es necesario sefialar también como elemento importante en este proce-
S0, que la reorganizacién de la produccién con la finalidad de generar deter-
minados excedentes lleva a la disminucién del tiempo dedicado a la prdctica
de las actividades productivas sobre las cuales tradicionalmente descansaba la
satisfaccién de las necesidades de alimentacién como la caza, la pesca y la
recoleccién. Asi, este proceso no sélo lleva a la pérdida de las técnicas de
construccién de utensilios sino paulatinamente a la de 1os conocimientos
etno-ecoldgicos, etno-zool6gicos y etno-botdnicos necesarios para la realiza-
cién exitosa de dichas actividades, reforzdndose asf la dependencia de las re-
laciones establecidas con el exterior.

Una vez mds los ashédninka realizan en sus mitos una interpretacion del
proceso descrito. En el afio de 1986, en la zona dcl Perené recogimos la si-
guiente version del mito de Pachdkama’:

definicién de un espacio mercantil vinculado a la produccién de achiote y barbasco
(Elick, J. 1969), mientras que en los rios Tambo, Alto Ucayali (Villasante 1983) y Ene
la dindmica econdmica estuvo ligada a la extraccién maderera. Finalmente, en los 80 el
espacio mercantil se extiende a la zona interfluvial del Gran Pajonal con los iltimos mo-
vimientos de colonos dedicados a la agricultura en la zona.

7. Diferentes autores (Weiss 1975, Varese 1973 Chevalier 1982) han sefialado que el ciclo
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“Antiguamente (pdirani) tres sheripiari emprendieron un viaje para
visitar a Pachdkama, que ida y vuelta duré veinte afios. Al partir
uno de ellos le dijo a su esposa que no tuviera relaciones sexuaies
con otros hombres. Los tres sheripiari se fueron rio abajo (Kirinka)
por el Pcrené llevando maiz y porongos (Pachaka). Rio abajo
(Kirinka) encontraron dos agujeros por los que entraba el agua, uno
a la derecha y otro a la izquierda. Tiraron el maiz y se fueron por la
derecha siguiendo los granos. En el agujero estuvieron mucho tiem-
po. Se pusieron los porongos pachaka sobre la cabeza para no ser
mordidos por los grandes murciélagos piri que alli vivian, del tama-
fio de cotorras. Después de seguir por el agujero mucho tiempo, se
encontraron con el gran cangrejo (antarite oshero) que les cerraba el
paso. Como no los vio, no los agarrd. La esposa no habia tenido re-
laciones con otro hombre y por eso el hombre pudo pasar. El gran
cangrejo retird su gran tenasa y siguieron. Alli miraron a lo lejos
rio abajo (Kirinka) y vieron que alli estaba el llamado Pachikama.
Dejaron en el camino la balsa y le llevaron lo que habian traido,
pensando en lo que iban a llevarse. Tocaron sus sonkari (flautas de
pan) y Pachikama se alegrd. Les dijo: ya hijos mios, han venido
acd ahora. All4 donde estan ustedes son mortales. En cambio aqui
ahora no se conoce la muerte, no se ven dolores, no sabemos dor-
mir, no anochece. En tu pueblo, de donde vienes ya anocheci6.
Mira el reloj donde estd, ya anocheci6 en tu pueblo. Aqui donde es-
tas ahora no anochece. Pachdkama les pregunt6 con que finalidad
habian venido donde él. Le explicaron que querian llevarse las co-
sas que les hacian falta. Asi les dio una gran casa donde estaban to-
dos los machetes y collares. Pachdkama les dijo que alli en esa tie-
rra no se usaba la palabra ashdaninka, ni cufiado (ani) ni suegro
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mitico de Pachdkama o Pachakamaite constituye la interpretacién nativa de las relacio-
nes de dominacién vividas por este grupo. Nuestro anilisis, realizado en base a una
nueva version recogida por nosotros y a la luz de los nuevos datos etnograficos presen-
tados busca hacer una aproximacién al lugar dado en la interpretacion nativa de los he-
chos que Ilevan a dicha relacién de subordinacién y dominacidn, al proceso de reempla-
zo tecnolégico. Debemos sefialar aqui que tomamos distancia de la Gltima de estas in-
terpretaciones realizada por Benavides (1986) quicn presenta la hipétesis de que
Biedma, a su ingreso al territorio ashdninka, fue tomado por Pachdkama, siendo esta di-
vinidad tecnolégica hoy en dia una “mitificacién” de este personaje histérico. Debemos
decir que los textos citados por esta autora no presentan elementos par pensar que
Biedma hubiera sido tomado por una divinidad siendo por lo demds la hipétesis, que re-
vela una pobre concepcién acerca del mito y sus funciones, indemostrable. Muy por el
contrario, tenemos evidencia en Weiss de que los franciscanos que viajaron rio abajo
fueron percibidos hasta cierto punto como intrusos potencialmente peligrosos: una gran
roca cerca a la naciente del rio Tambo es considerada un franciscano convertido en pie-
dra por Avireri al haber tratado de impedir que los ashaninka sacara sal de una
afloracién de agua salada (Weiss 1975:314).



(koki) sino que se les llamaba a todos hermano (iyé) y hermana
(chooki). Les dice que se queden en ese lugar, que lcs gustaria. Los
hombres salicron para regresar a su pueblo. En el camino de retor-
no, encontraron el pueblo del sarampién. Alli se agrupaban toda
clase de enfermcdadces: sarampion, el dolor de ojos, las diarreas.
Todas las enfermedades se encontraban en ese pueblo. Sarampidn
los quiso atrapar pero los tres sheripiari soltaron respectivamente un
paujil thamiri, un trompetero chakami y una pava sankatzi. Saram-
pion les pidié estas mascotas y mientras las tomaba se escaparon.
Los tres hombres llegaron asi a donde termina la tierra, donde esta
el cerro mitzicharini. Este trat6 de capturarlos pero cruzaron un rio.
Luecgo llegaron al pueblo de pichoitzi. Este sheripiari les dijo como
volver a su lugar, pues él conocia el camino para ir y volver de
Pachékama. Este les indicé que durmieran. Asi pasaron la montafia
y llegaron a su tierra. Pero en el camino estaba el sabio Korinto.
Uno de los hombres tocé la trampa que éste habia pucsto, rompié el
bejuco de ésta y fue amarrado por ésta. Dos de los sheripiari pasa-
ron, y durmiendo llegaron a donde estaba la perdiz panava. El hijo
del sabio Korinto, dueiio de la trampa, encontrd al hombre y pensé
que era el pijaro inchatankénari. El hombre se quedé quicto y em-
pezd a peir de manera que oliera mal. El hijo de Korinto pensé en-
tonces que habia pasado mucho tiempo en la trampa desde el dia
anterior y que se estaba descomponiendo. Lo amarré y lo llevo a su
casa. Korinto se fue abajo (a la chacra) por yuca para comer con
esta al sheripiari. Este entonces convencid al nifio de que lo desata-
ra. Al desatarlo tir6 el bejuco con que lo habian amarrado y éste se
convirti6 en todas las culebras que vemos ahora como la venenosa
loro machako Kintdronka. Les pregunt6 a los dos nifios por dénde
llegar a donde estaba su suegro (donde residia). Después los ahogo
a ambos en la corriente pues sus padres estaban rio abajo a donde
habian ido a traer (la raiz no comestible) Kinashi que usaban como
si fuera yuca. Después se fue. Llegd a donde las gentes a las que
les llaman viciosos del masato piarentsi, los borrachos. Uno le dijo
que mataria a su hermana por haberlo capturado amarrado. Paso ese
lugar y llegé a donde estaba la pava Kentsoti. Esta cuando lo vio le
dijo que mataria a su hermana con una flecha por haberle tenido
amarrado. Este le dijo que no tocara la caja tsivé que iba a encon-
trar en el camino, y que debia pasar agachado (porque era el panal
de las avispas sani). El hombre empez6 a pasar. Pero Korinto le
perseguia tumbando los drboles. EI hombre pasé y llegd a donde
estaba la perdiz shirintzi. Korinto tocé la caja tsivé y todas las avis-
pas salieron y le picaron haciéndolo regresar por donde habia veni-
do. La perdiz shirintzi le dijo que habia visto pasar a los otros
ashaninka (con quienes habia hecho el viaje) y que llegaria al atar-
decer a donde estaban, donde la perdiz panava, para descansar alli.
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Le dio de comer su pechuga y el hombre partio donde la perdiz
panava que era su cufiado. Alli le contd el viaje. La perdiz trajo
lefia para hacer fuego, y calentarse. La perdiz panava, como es su
costumbre durmié abajo y el hombre durmié en la parte alta de la
casa. Pero como habia amontonado la lefia en desorden, la perdiz
panava casi se quema. El hombre traté de apagarla y su cuiiado
panava se convirtié en pijaro y se fue volando hacia un rincén de
la chacra. La perdiz panava le dijo que esta era su casa, pero que no
debia hacer choza de caza para flechar animales y nada debia lle-
varse de alli a su casa hasta que el no se fuera. Luego el hombre se
fue y siempre lo vio por donde iba caminando y donde hacia su re-
fugio de hojas. El hombre (finalmente) llegd a su casa, muy flaco.
Encontré a su esposa, la que casi se llega a casar con otro hombre.
(Sr. Manuel Gaspar,C.N. Huacamayo,Rio Perené,10/6/86).

Diferentes pasajes de este texto requieren de algunas explicaciones. Los
viajeros decl mito, son shamanes sheripiari, que a través del consumo de pasta
de tabaco y otras plantas como el ayahuasca se considera que llegan a tener
la capacidad para establecer una relacién de comunicacién con los seres po-
derosos tasérentsi, en este caso, Pachdkama. En el texto, los tres shamanes
realizan un viaje a donde estd Pachdkama en una balsa, shintsipa. Se hace uso
de 1a figura de la balsa para hablar del viaje del sheripiari a los tasérentsi con
ayuda del psicotrépico kamarampi o ayahuasca. En otros casos, es empleada
la metdfora de la escalera o el bejuco que le permiten ascender al cielo. El
viaje de retorno (desde el punto donde se encuentran con otro sheripiari),
toma la figura del viaje del shaman en trance a lugares lejanos al ingerir
psicotrépicos, proceso al que el narrador alude cuando sefiala que los
sheripiari duermen.

De acuerdo a nuestros informantes, los ashdninka consideran que cuan-
do un individuo o sus hijos se enferman o sufren accidentes grandes, ello se
debe a que 1a esposa ha dejado de quererle y tiene relaciones con otro hom-
bre. De ahi que al emprender su largo viaje, lleno de peligros, el sheripiari
exija a su esposa serle fiel.

Como hemos sefialado anteriormente, los ashdninka acostumbran reali-
zar durante la temporada seca, largos viajes para realizar intercambios de bie-
nes. En este texto, el largo viaje para visitar a Pachdkama, puede ser entendi-
do como una visita de intercambio, ya que segin se sefiala en el texto ellos
llevan objetos para traer otros. Asf, la relacién establecida con Pachdkama es
entendida en términos andlogos a una relacién de intercambio. Segin hemos
podido observar, es costumbre en este grupo que a la llegada de visitantes,
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afines rcales 0 potenciales, éstos correspondan a las atenciones recibidas ofre-
ciendo a los dueiios de casa durante el momento en que todos beben masato
piarentesi con misica de la flauta de pan sonkari, costumbre a la que alude el
pasaje de la llegada a la tierra donde se encuentra Pachdkama. Pachdkama es
considcrado un ashdninka, llevdndose a cabo intercambios con éste por medio
de los cuales son obtenidas cuentas de vidrio para hacer collares y machetes,
todos bienes provenientes del mundo blanco-mestizo. Pachdkama sin embar-
g0, es duefio de estos objetos, presentando a los viajeros una casa donde se
encuentran todos los collares y machetes.

La lectura de otro texto referido a Pachdkama, recogido por nosotros en
el mismo afio que el anterior nos permite entender mejor las funciones de
este personaje:

“El es duefio de la tierra que sostiene. Se 1lama Pachdkama. Dicen
que cuando se mueve, puede moverse la tierra. Cuando se para pue-
de moverse también la tierra. Asi era antes. Le veian antes cuando
iban los hombres. All{ estd rio abajo. Dicen que le han visto senta-
do. No se movia. Si vas de visita para verle te da un petate y te
dice siéntate. El se sienta en la tierra cuando quiere sentarse. Si no
quicre se queda parado. Si se sienta mucho tiempo van a crecerle
raices. Por eso no quiere sentarse mucho rato. Si hace lo contrario,
va a hacer que la tierra se mueva mucho. Asi era antiguamente
(pairani), muchos se iban a verle. Dicen ahora no mueve nada sen-
tado arriba (jefiokini). No pisa la tierra sentado. A €l le pusieron
para que cuide la tierra. Sigue sentado ahora. A el le pusieron como
padre. Son dos. Uno se llama Pachikama. Después otro se llama
Yompiri. Pachdkama esta rio abajo (Kirinka). Yompiri al contrarid
esta rio arriba alld en Oxapampa. El también sostiene la tierra. A
ambos los hicieron antiguamente antes que a la tierra. Les pusieron
para que cuide la tierra. Muchos iban a verle y le llevaban collares.
Antiguamente se escuchaba su nombre. Ahora quizé van a verlo.
Pero ya no se escucha su nombre. Lo van a ver sin embargo, al lla-
mado Yompiri. Esta ahora convertido en piedra. En cambio el lla-
mado Pachikama es una persona. Dicen que estd sentado y que no
camina pisando fuerte sino con las puntas de sus pies. Si él parara
con fuerza, bien pisado, puede moverse la tierra. (A Yompiri) mu-
chas personas iban a visitarle, a festejarle y se emborrachaban con
masato piarentsi. Dicen que cuando le vieron los chori (andinos)
excavaron para sacarlo de su lugar pero no han podido. Lo movie-
ron un poco y se movié la tierra. Después quisieron hacerle un hue-
co para hacerlo explosionar con dinamita y vieron que salié sangre.
Un viracocha (hombre blanco) quiso sacarlo y hacerle una casa bo-
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nita para adorarlo. Pero no han podido.

Muches amuesha van ahora a adorarlo. Despuds los andino chori le
hicieron su casita bonita. Antiguamente (pdirani) iban a adorarlo.
Ahora pocos van”.

(Sr. J. Garcia C. N. Huacamayo 4/6/86).

Weiss presenta una versién similar, afiadiendo que los ashininka consi-
deran que el gran terremoto de 1947, que destruyera las carreteras m4s im-
portantes de la zona fue producido por un movimiento de Yompiri, habiéndo-
se salvado la tierra de su total destruccién debido a que Pachikama se qued6
quicto. Yompiri, habria sido convertido por Avireri en piedra. Avireri como
ya hemos sefialado es una divinidad ashdninka que tenia el poder de transfor-
mar crcativamente a las cosas y que en diferentes ocasiones transformé a di-
ferentes individuos ashdninka en piedra como también a andinos y blancos
defendiendo el territorio ashdninka. El ciclo de Avireri recogido por Weiss
nos afirma cl cardcter de Pachdkama como un ser enraizado al suelo a la ma-
nera de un drbol para sostener al mundo. Avireri cae en una trampa preparada
por su hermana y su cufiado en venganza por haber transformado a sus hijos
en monos y nidos de termitas y abejas. Atrapado en el agujero, cava un tinel
subterrdneo que lo lleva hasta otsitiriko, el lugar donde el rfo termina su reco-
rrido por el territorio del grupo ashédninka y cae por un agujero a los niveles
inferiores del mundo. Allf se encuentra con Pachdkama. Una enredadera es-
tranguladora envuelve a Avirevi inmovilizdndolo, ddndole una apariencia si-
milar a Pachdkama, quicn se encuentra enraizado al suelo. Este lo invita a
que le ayude a sostener el mundo (Weiss 1975:323-326). Significativamente,
el lugar por el que segin Weiss los ashdninka sefiala que Avireri cayé hasta
llegar al final dcl rio, se encuentra en el Alto Perené. Yompiri como sefiala el
texto ashdninka es una divinidad Amuesha. Fuentes citadas por el historiador
franciscano Dionisio Ortiz (1969:426) sefiala que en la primera década del
presente siglo, en la zona de Oxapampa, cerca al rfo Palmazi, existian unos
monolitos que eran adorados por los nativos. De acuerdo al antrop6logo
R.Ch. Smith (1981), en la década de los afios 50 este centro ritual fue violado
por colonos que buscando oro supuestamente oculto por los nativos, derriba-
ron y destruyeron varios monolitos del conjunto. Este antrop6logo participd
en la década de los 70 en un intento de revitalizacion de este culto, aconteci-
miento al cual al parecer el texto presentado hace alusién al hablar de un
viracocha que intentara hacer una casa para Yompiri. Dentro de la cosmolo-
gfa amuesha, Yompor Yompiri (nuestro padre Yompiri), tendrfa como en el
sistema Campa ashédninka la funcién de sostener la tierra. Sin embargo en el
caso ashdninka, esta funcién es otorgada también a Pachdkama, ddndose 1a fi-
gura de dos divinidades que sostienen la tierra en los puntos extremos del te-
rritorio tribal, situadas rio arriba (Katonko) y rio abajo (Kirinka). La oposi-
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cién entre una y otra divinidad sin embargo, no es tnicamente de posicién
geogrifica, sino que ésta sc sitia a diferente planos. Volviendo al texto pre-
sentado en primer término, existe una oposicién en términos consanguinidad-
afinidad. A todo lo largo dcl texto, por medio de la figura de la esposa fiel, la
region de rio arriba (Katonko) es considerada cl espacio de las relaciones de
afinidad, elemento reforzado hacia el final del texto a través de la figura de la
bisqueda durante el rcgreso del camino que lleva al sheripiari a la casa de su
suegro (Koki) y el pasaje del encuentro con su cufiado, la perdiz panava. Por
el contrario, como ya hemos sciialado, la tierra habitada por Pachdkama es
considerada la negacién de la afinidad, donde todos se relacionan entre si a
través de las categorias de la consanguinidad. Junto a esta oposicién, existe
otra en términos positivo-negativo. Rio arriba se encuentra el territorio en que
se encuentran las diferentes enfermedades como el sarampidn, las diarreas y
los dolores de ojos, ademds de seres malevolentes como el monstruo canibal
Korinto. Por el contrario, rio abajo se encuentra la tierra “sin mal” en donde
no existe l1a noche, ni la muerte, ni las enfermedades. Finalmente, existe una
oposicién en términos de presencia-ausencia de colonos andinos y blancos.
Yompiri rio arriba se encuentra en territorio colonizado por la poblacién an-
dina, en que el duefio y encargado de cuidar la tierra es agredido por estos.
Por el contrario Pachdkama, rio abajo, es duefio de las herramicentas de acero,
hachas y machetes, y cuentas de vidrio, bienes que rio arriba, s6lo son obteni-
dos de la invasora poblacién andina y blanca. En la cosmologia ashdninka, el
hombre blanco, viracocha, se encuentra asociado al mundo bajo la superficie
del agua, ya que sc considera que salié de las profundidades de un lago al ha-
ber sido pescado por un ashdninka con una carnada de pldtano, matando en-
tonces a muchos miembros del grupo (Varese 1973:124). Se encuentra as{
asociado a los seres malcvolentes del mundo de abajo. Tencmos entonces una
oposicién entre los dones divinos y bienes obtenidos de seres en ultimo tér-
mino fordncos y malevolentes. Una versién de este mito recogida por Varese
en el Gran Pajonal nos brinda elementos adicionales para entender el signifi-
cado de las relaciones de intercambio con estos ultimos. De acuerdo a esta
version, Pachdkama es ducfio de los espejos, y los machetes y las hachas,
siendo éstos enviados por 1a divinidad a los ashdninka para que éstos puedan
hacer sus chacras. Sin embargo, estos dones divinos son llevados a los
ashdninka por los andinos chori y los blancos viracocha, ya que todos los
ashdninka que antiguamente sabfan cémo llegar a Pachdkama han muerto y la
ruta ha sido obstruida por los palos de las balsas de estos fordneos, quienes
por el contrario en la actualidad les venden estos bienes (Varese 1973:311).
Como hemos dicho lineas arriba, Pachdkama es considerado un ashdninka, y
Ia relacién con éste - por 1a cual en un tiempo legendario se obtenian estos
bienes de €l - se daba en los términos de una relacién de intercambio equili-
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brado, dentro del 4mbito de 1a reciprocidad positiva al interior del grupo
&nico como parte del sistema de intercambio tradicional ayompari. Asi, el ci-
tado pasaje de 1a versién recogida por Varese opone la naturaleza de la rela-
cién entre los ashdninka y Pachdkama, situada en un tiempo legendario, a la
de aquella establecida en el momento actual con los colonos blancos y
andinos, con los que se establece un intercambio fuera del 4mbito de la reci-
procidad. Esta nueva relacién es entendida como un trastocamiento o inver-
sién del orden inicial de las relaciones, al sefialar que €éstos obstaculizan el
desarrollo de la relacién inicial reciproca para establecer relaciones de nuevo
tipo, no reciprocas, fundados en el robo del don y por lo tanto consideradas
ilegitimas.

CONCLUSIONES

Hacia el siglo XVII, las hachas y machetes de hierro traidos por los eu-
ropeos, aparecicron en las fronteras culturales de la sociedad ashdninka, como
una alternativa a la satisfaccién de una necesidad que podemos llamar técni-
ca, de transformacién de los materiales para la produccién de utensilios con
los cuales realizan las actividades que satisfacen el resto de las necesidades
materiales: la agricultura, caza, pesca, recoleccién, construccion de habitacio-
nes y utensilios para la produccién de vestimentas. La mayor eficiencia técni-
ca de estos nuevos utensilios frente a las hachas de piedra y los utensilios
cortantes y punzantes de concha, madera y hueso, los convirtié en deseables a
los ojos de los indigenas como un medio para satisfacer sus necesidades ma-
teriales con una menor inversién de tiempo en las actividades sefialadas.

En un principio, las herramientas eran adquiridas por 1os miembros de
esta sociedad, a través de un sistema de trueque con los miembros de 1a so-
ciedad colonial y distribucién al interior de 1a propia, sin que su adquisicion
implicara relaciones de subordinacién a grupos fordneos. La estrategia
misional franciscana en la selva central buscé dar un paso més alld en las re-
laciones de la sociedad colonial con los indigenas amazénicos de la cuenca
del Alto Ucayali, proponiéndose como meta la desarticulacién del sistema de
intercambios tradicional que tenfa como eje central la sal gema del Cerro de
1a Sal, estableciéndose entonces efectivamente relaciones de subordinacién de
estas sociedades hacia ellos.

El fracaso del proyecto misional de esta época paradégicamente llevé a
que elementos de esta estrategia, los homos y fraguas construidos e instalados
por los misioneros en los pueblos reduccién con la finalidad de explotar fuen-
tes locales de hierro, se constituyeran, en el contexto de la rebelién de Juan
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Santos, en la base de una mayor independencia de una parte de estas pobla-
ciones que entonces satisfacieron sus riecesidades técnicas mediante el mane-
jo de estos conocimientos técnicos que se sumaron a los de esta sociedad de
tecnologia neolitica, si bien en las manos de un grupo de especialistas.

Con la destruccién de estas herrerias —y la consiguiente pérdida de es-
tos conocimientos— ante nuevos avances colonizadores a fines del siglo
XIX, y el reclutamiento forzado de la poblacién indigena durante el boom del
caucho en este siglo, que son establecidas efectivamente relaciones de subor-
dinacién a sectores fordneos. En ese contexto, la estructura de necesidades de
esta sociedad varfa al llevarse finalmente a cabo el reemplazo de los utensi-
lios cortantes tradicionales de esta sociedad por herramientas manufacturadas
industrialmente de hierro. Esta primera dependencia lleva a que la
reconstitucion del conjunto de los utensilios de los que depende en gran me-
dida la reproduccion material de la sociedad, dependa de la adquisicién de €s-
tas. Todo ello en un contexto en que la adquisicién de estos medios implica
¢l mantenimiento de relaciones de subordinacién de esta sociedad ante secto-
res de la sociedad blanco-mestiza lleva a cambios en su modo de reproduc-
cién.

Con el fin de obtener las herramientas de hierro, entre otros bienes, ne-
cesarias para asegurar la reproduccién del propio sistema social, se opera en
las unidades domésticas ashdninka- unidadcs productivas de esta sociedad- un
cambio radical en el destino de la produccién y la fuerza de trabajo. Asi, la
unidad doméstica ashdninka dejard de producir Unicamente para satisfaccion
de sus propias necesidades materiales y sociales para producir un excedente
destinado a sectores fuera de la propia sociedad (lo que conllevard cambios
en la forma de organizacién del trabajo y la intensidad de su uso de los recur-
sos del medio) y dirigird parte del trabajo de sus miembros a unidades pro-
ductivas ajenas al propio sistema (fundos, haciendas). Los cambios en la utili-
zacién del tiempo y la organizacién del trabajo llevan a una paulatina pérdida
de los conocimientos acerca de los recursos del bosque y sus usos, que llevan
a su vez a reforzar la dependencia sobre las relaciones hacia fuera.

Ante 1a crisis de los patrones en los afios sesenta, 10s ashdninka empie-
zan en la segunda mitad del siglo a entrar como productores agricolas de un
mercado en el que el precio es fijado por grupos de poder regionales, por lo
tanto como precio - aceptantes al igual que los campesinos andinos instalados
en el antiguo territorio ashdninka. En este contexto, 1a estructura de necesida-
des en esta sociedad se amplfa ain mds desarrollandose en la poblacién
ashdninka nuevas necesidades que ya no pueden ser satisfechas a través de la
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propia produccién sino por medio de bienes a los que sélo se puede acceder a
través de un mercado en expansidn. Asi, en la bisqueda del acceso a estos
bienes los ashdninka generan excedentes que ya no tienes por destino €l pro-
pio grupo sino grupos fordneos. Asi, 1a forma de reproduccién de la sociedad
ashdninka cambia para adecuarse a una situacién en que la reproduccién del
sistema tradicional depende de sus relaciones con la sociedad mayor.

Dentro de este proceso, los ashdninka elaboran los ciclos miticos de
Sacramentaro, Pachdkama e Inka en los que como hasta aquf hemos podido
apreciar, a partir de las categorfas que pautan las relaciones sociales al inte-
rior del propio grupo, estos interpretan el proceso de reemplazo tecnolégico
ya analizado y dan una explicacién al proceso por el cual se encuentran
involucrados en relaciones de nuevo tipo, de subordinacién e intercambio
desigual, con grupos de poder fordneos, relaciones a las que adscriben un sig-
nificado. Es necesario sefialar, que esta percepcién de la realidad presente, se
enmarca dentro de una concepcién mesidnica de 1a realidad y de la historia
(V. Hobsbawn 1974:94). Se cree que existe la posibilidad de que Inka retorne
y con éste el estado de cosas que fuera cambiando por acciones realizadas por
los blancos viracocha de acuerdo a los mitos. Asimismo, durante nuestras
estadfas en el Perené pudimos escuchar noticias de shamanes sheripiari que
en el pasado habfan preparado un largo viaje rio abajo en busca de la tierra
sin mal en que habita Pachdkama. Esta concepcién , establece entonces los 1i-
mites de esta interpretacion de la realidad presente al momento de la defini-
cién de una prictica politica concreta a través de 1a cual afrontar las relacio-
nes de subordinacién econémica y dominacién politica que el grupo vive. Si
bien estos elementos ideolégicos estuvieron presentes en la rebelién de Juan
Santos, en la realidad cambiante de esta sociedad indigena aparecen nuevos
elementos ideolégicos y formas de organizacion surgidos de las relaciones
con la sociedad mayor a partir de las cuales se definen nuevas formas de or-
ganizacién (asociaciones, federaciones) a través de las cuales son presentadas
las reivindicaciones de los ashdninka como grupo.
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