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PRESENTACION

Desde sus inicios como repiblica, el Pert excluyé a los sujetos indigenas
amazonicos. Esta politica formé parte de una narrativa de herencia colonial que
exacerb6 las diferencias socioculturales y colocé a las poblaciones originarias
amazénicas en el eslabon inferior de nuestro anhelado y esquivo proyecto nacional.

Esta narrativa de conquista se extendié durante los siglos XIX y XX, donde
las politicas estatales percibian a la Amazonia como una regién de ingentes e
inacabables recursos, imprescindibles para el desarrollo nacional. Esto dio lugar
a que se cometan una serie de vejimenes y matanzas a poblaciones indigenas,
siendo los Sucesos del Putumayo el hito més algido de sangre derramada en
nombre de la Patria y nuestra fragil modernidad por los agentes caucheros.

La Amazonia y los sujetos indigenas no formaron parte del debate intelectual
en el contexto del Centenario patrio, el cual se limit6 a la dicotomia Costa-
Andes. La ausencia de la Amazonia en ese debate se debe a que era vista como
“colonia interna” en palabras del amauta José Carlos Maridtegui. Mirada lejana
y ausente de la metrépoli que se hizo constante en los siguientes afios.

A mediados de la década de los 60 del siglo pasado, durante el gobierno de
Fernando Belaunde Terry, bajo el lema “Lia conquista del Peru por los peruanos”;
se perpetuaba la nocién de la Amazonia como territorio vacio y por conquistar.
Estas iniciativas gubernamentales propiciaron nuevamente una serie de atropellos
contra los pueblos indigenas.
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A partir de la década de los 70, las organizaciones indigenas han podido
consolidarse y esgrimir una nueva narrativa, no solo desde las denuncias y defensa
de su territorio, sino de delinear paradigmas otros como el Buen Vivir y sus
propias nociones de territorialidad, que deslindan de esa fragmentacién entre
hombre y naturaleza. Los saberes indigenas empoderan otra mirada, refrescante
y alternativa, no solo para ellos, sino para el resto de la sociedad nacional.

Estos saberes, provenientes de hace innumerables siglos, como lo
demuestran los ltimos hallazgos arqueolégicos o nuestros relatos fundacionales
—como Dioses y Hombres de Huarochiri, donde se puede observar rasgos
amazénicos— nos permiten afirmar no solo la interaccién de las sociedades
andinas y amazénicas, sino la relevancia y aportes del mundo amazénico en
el proceso civilizatorio andino.

A partir de los sucesos de Bagua en 2009, el tema amazénico ya no puede
eludirse en el espacio politico y cultural peruano. Desde aquella fecha, se han
visibilizado agencias, narrativas y expresiones culturales de nuestra Amazonia
que no solo dinamizan nuestra riqueza cultural; sino que, ademads, nos interpelan
como pais. Esto se enfatiza en el contexto del Bicentenario.

Por ese trascendental motivo, el Centro Amazénico de Antropologia
y Aplicacién Prictica (CAAAP) en alianza con la Facultad de Letras de la
Universidad Nacional Mayor de San Marcos (UNMSM) presenta el nimero 34
de la revista Amazonia Peruana: Intelectuales indigenas amazonicos y Bicentenario,
que incluye articulos de intelectuales indigenas amazdnicos, quienes abordan
desde sus propios saberes, en didlogo con las ciencias humanas y sociales, diversos
temas relevantes para nuestra reflexién nacional.

Estos intelectuales indigenas, que irrumpen desde la oralidad a la escritura,
son voces promisorias de un didlogo epistémico a tener en cuenta desde la
academia.

La revista también presenta los versos de Dina Ananco, que desde la
perspectiva femenina concilia cosmovisién y poesia. En la seccién Avances de
Investigacion se presentan trabajos de intelectuales que centran su trabajo en
el drea amazonica, desde una perspectiva intercultural.

Finalmente, recordamos y rendimos un sentido homenaje a dos insignes
amazonistas, Gerald Weiss y Pete Gow, que nos dejaron hace unos meses. Asi
como a Fabiola Luna, educadora comprometida con el didlogo intercultural
y exdirectora del CAAAP. Los tres son un ejemplo a seguir por su destacada
labor en la Amazonia.
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Esperamos que este ndmero contribuya —en el contexto del Bicentenario—
a ampliar nuestra mirada y conciliar nuestros saberes, dando lugar a estas voces
indigenas que propician el didlogo y el debate en el espacio académico. Pero
que no solo se queda oculto en el follaje libresco, sino que forma parte de una
agencia indigena que reclama que sus derechos sean escuchados y formen parte
de un nuevo pacto social de ahora en adelante.

Coordinadores del nimero

Jaime Regan

(Investigador principal y miembro del Comité Ejecutivo del CAAAP)
Gonzalo Espino Relucé

(Coordinador del Grupo de Investigacién Discursos,

Representaciones y Estudios Interculturales, EILA-UNMSM,;
Decano de la Facultad de Letras y Ciencias Humanas-UNMSM)

Manuel Cornejo Chaparro
(Miembro del Comité Ejecutivo del CAAAP)

11
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PROCESO DE CONSTITUCION DEL GOBIERNO
TERRITORIAL AUTONOMO AWAJUN
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Resumen

Con la desproteccién de los territorios comunales por la Constitucién
peruana de 1993 y estando atin pendiente el saneamiento total de territorios
indigenas de la Amazonia peruana, los nueve pueblos indigenas de la Amazonia
Nororiental del Peru, entre ellos el pueblo awajin, deciden remarcar su presencia
milenaria a través de autodemarcacién de sus territorios ancestrales. Después de
concluir la autodemarcacién territorial, se identificé que no existia una figura que
representara al pueblo. Por ello, el pueblo awajin decide retomar su gobernanza
territorial a través del Gobierno Territorial Auténomo Awajin (GTAA), en
ejercicio de sus derechos colectivos reconocidos, en especial su derecho a la
identidad cultural, derecho al territorio, libre determinacién y autogobierno.
La gobernanza territorial que pregona el pueblo awajin no busca debilitar la
presencia del Estado. Ms bien, propugna fortalecerlo desde la conduccién de
sus propios protagonistas.

Palabras claves: Pueblo awajuin; Territorio; Gobernanza indigena; Control
territorial; Derechos colectivos


mailto:ginoach@gmail.com
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Summary

Due to the lack of protection for communal territories in the Peruvian
Constitution of 1993 and still pending the total legalization of indigenous
territories of the Peruvian Amazon, the nine indigenous peoples of the
organization of Northeastern Amazon of Peru, including the awajin people,
decided to make known their millenary presence through the self-demarcation of
their ancestral territories. After the conclusion of the territorial self-demarcation,
they were aware that there was no figure representing all their people. Therefore,
the awajin people decided to claim their territorial governance through the
Awajun Autonomous Territorial Government (GTAA), in exercise of their
recognized collective rights, especially their right to cultural identity, right to
territory, self-determination and self-government. The territorial governance
announced by the awajin people does not seek to weaken the presence of
the state. Rather, it advocates strengthening it with the leadership of its own
protagonists.

Keywords: Awajin people; Territory; Indigenous governance; Territorial
control; Collective rights

1. Una breve mirada a la historia sobre el pueblo awajun y su territorio

El pueblo awajin ha madurado y desarrollado culturalmente en el territorio
que actualmente ocupa. Nugkui, el espiritu de la tierra, le ensefié la domesticacién
de las plantas y el conocimiento sobre el uso del suelo. De acuerdo con lo
sostenido por Hocquenghem (1998: 125), la agricultura en la cuenca del Alto
Huallaga y el Maraiién empezé a desarrollarse entre los afios 2500-1750 a.C.,
periodo histérico que indica que la presencia awajin en su territorio no es
menor a los cuatro mil afios. En una publicacién anterior (2021: 56), sefialé
que el epicentro de su reproduccién cultural tuvo lugar en el actual Ecuador
y su crecimiento demogrifico empez6 a desarrollarse en las inmediaciones
de la Cordillera del Céndor hacia el lado peruano, luego se extendié por el
Chinchipe y el actual Aramango, cruzando el rio Marafién (Inoach 2021: 56).
Con el paso de los siglos, poblaron la zona de Potro, Cahuapanas, Alto Mayo
y Naranjos por Chingosales. Todo este territorio comprende un aproximado
de 3 millones de hectireas.

Los mitos awajin narran la alianza de nuestro pueblo con seres mitolégicos
(Akuts, Kuji y Grover 2008, t. 1: 79-132). Se dice que, en los inicios de su
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consolidacién identitaria, el pueblo awajin sufrié hostigamiento de gigantes
llamados iwa, que no le dejaba crecer demograficamente. Aliado con Etsa,
Tseje y otros que se sumaron para protegerlo, el pueblo awajin tuvo que pasar
una suerte de prueba de sobrevivencia que lo fortalecié. Tiempo después, tuvo
que luchar por su libertad frente a un enemigo llamado Ugkaju (Akuts, Kuji
y Grover 2008, t.2: 9-37). Este levantamiento lo hizo confederado con todas
las naciones originarias que habian encontrado una forma de llevar la vida en
el bosque amazénico. El triunfo es contado en forma de mito, que describe
el regreso de los guerreros a su hogar transformados, en su mayoria, en aves
selviticas por el conjuro de Etsa. Esta es una forma de sefialar que esta victoria
determiné que la selva es para los selvaticos.

En el tiempo de Tupac Yupanqui y su hijo Huayna Cépac, los incas también
intentaron conquistar a los ancestros que conocian con el nombre de pacamura,
pero fracasaron en varias ocasiones (Casevitz, Saignes y Taylor 1988: 207). En
el tiempo del caucho, el pueblo awajin tuvo que sacudirse del maltrato que
recibia expulsando de manera masiva a toda gente fordnea de su territorio

(Walter Cuiachi, citado por Inoach 2021: 52).

En la vida republicana, el Estado impuso una figura ficta de reconocimiento
de territorios indigenas reducidos a comunidades nativas, adjudicindose las dreas
tradicionales no tituladas como dreas de libre disponibilidad. Sin embargo, el
pueblo awajin ha mantenido su drea ancestral con el control de gran parte de
su territorio ocupando cuencas y vias estratégicas. Las relaciones comerciales
establecidas por los ancestros dieron origen al repoblamiento progresivo de
los poblados colonos de Borja y Nieva fundados antes del nacimiento de la
republica, de los cuales, este dltimo tuvo repunte en los Gltimos 70 afios. En un
texto anterior explicamos el proceso de inmigracién de fordneos al territorio
awajun en las décadas de los 60 y 70, y la estrategia usada por las comunidades
para proteger su territorio (Inoach 2021: 89-134). Asi, con la promocién de
las fronteras vivas en el gobierno de Fernando Belaunde Terry, se crea en la
década del 60 el poblado colono de Imacita, a través de Unidad Militar de
Asentamiento Rural N° 1. De esta manera, se abre por primera vez una carretera
de penetracién en el Alto Marafién y la instalacién del poblado colono de
Chiriaco. Con la construccién del Oleoducto Norperuano, que concluyé en
1977, el ingreso de migrantes del norte del pais se intensificé con focos de
ocupacion fordnea a lo largo de la carretera Bagua-Saramiriza. Valiéndose de
la ley de comunidades nativas (DL 20653, posteriormente modificado por el
DL 22175), el pueblo awajin promovié una estrategia de ocupacion territorial,

15
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formando una suerte de cerco humano, que cerré las aberturas posibles para
la inmigracién a su territorio.

En 1993, el Congreso Constituyente Democratico, creado a la medida del
régimen de aquel entonces, reemplazé la Constitucién de 1979 que protegia
la inalienabilidad, imprescriptibilidad e inembargabilidad de los territorios
comunales. En consecuencia, solo reconocié el principio de imprescriptibilidad
y, ademads, contemplé su reversién en caso de abandono (articulo 89) y para su
adjudicacién en venta (articulo 88). Este acontecimiento motivé decisiones
trascendentales por parte de los nueve pueblos indigenas de la Amazonia
Nororiental del Perd, asociados actualmente en la Coordinadora Regional de
los Pueblos Indigenas de San Lorenzo (CORPI-SL), entre ellos el pueblo
awajun en Loreto. Independientemente al proceso de titulacién de comunidades
nativas, decidieron autodemarcar sus territorios ancestrales frente a la amenaza
de despojo territorial que promovia la nueva Constitucién. Amenaza tremenda,
si se considera el fondo de la nueva condicién legal: la Constitucién habilitaba
la autonomia de las comunidades nativas para retener, vender, hipotecar o
arrendar sus tierras a terceros.

Los primeros pasos de autodemarcacién se iniciaron a fines del afo
1994, con el pueblo wampis en la cuenca de Morona. Como el pueblo awajin
estd asentado en Amazonas, Cajamarca, San Martin y Loreto, el acuerdo de
autodemarcacién debia ser socializado a nivel de los cuatro departamentos.

El debate sobre el integro del territorio awajin se llevé a cabo en los
encuentros realizados en la primera década del presente siglo, incluyendo al
pueblo wampis (Inoach 2021: 203-204). En el evento denominado “Primer
Encuentro de las Organizaciones Indigenas del Bloque Nororiental del
Marafién”, del 18 al 21 de abril de 2008, participaron por primera vez los lideres
de las organizaciones awajin de los departamentos de Amazonas, Cajamarcay
San Martin. Esta reunién tuvo como propdsito establecer una estrategia comin
de gestién y gobernanza de territorios y recursos naturales extendiendo el modelo
de gestién territorial planteado por los pueblos indigenas de la provincia de
Datém del Marafién y Alto Amazonas de Loreto a los departamentos vecinos.
Este hecho modificé el mapa original del territorio awajin elaborado en 1996.

El segundo encuentro se realizé los dias 12 al 14 de octubre de 2009,
en Saramiriza, bajo el nombre “Primer Encuentro de los Pueblos Awajun y
Wampis de los departamentos de Amazonas, Cajamarca, San Martin y Loreto”
convocado en conjunto por CORPI-SL y la Organizacién Regional de los
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Pueblos Indigenas de la Amazonia Norte del Pera (ORPIAN-P). Participaron
autoridades comunales y lideres de las cuencas de Chiriaco, Cenepa, Nieva,
Santiago, Apaga-Yurapaga, Potro-Aichiyacu, Morona, Cahuapanas, Marafién
y sector carretera. Como resultado, decidieron ratificar el acuerdo de San
Lorenzo del 2008 y desarrollar un trabajo conjunto por la consolidacién de
territorios awajun (Amazonas, Loreto, Cajamarca y San Martin) y wampis
(Amazonas y Loreto).

2. Situacién legal de control territorial y surgimiento de las organizaciones
y/o federaciones awajun

La visién del Estado sobre la propiedad comunal se reduce a las familias
que se agrupan para fijar su asentamiento en un determinado lugar. El ente
responsable para otorgar titulos de propiedad determina la extensién territorial
multiplicando el hectareaje que el funcionario discierne a su libre albedrio por
el nimero de sus habitantes. Esta forma de reconocimiento de los derechos
territoriales ha permitido que grandes dreas de ocupacién territorial milenaria
queden liberadas para que el Estado las adjudique como suyo y las ofrezca
a terceros. En estas dreas del territorio ancestral de muchos pueblos, se han
impuesto los bosques de produccién permanente, dreas naturales protegidas,
concesiones forestales, entre otros. Los pueblos que controlaban el integro de
su territorio acabaron perdiéndolo y quedaron en fracciones de tierras, en una
suerte de islas en estado de desaparicién.

Para los pueblos indigenas de la Amazonia peruana, el proceso de
saneamiento territorial no ha terminado porque muchos de ellos conservan sus
dreas en estado de posesién, en razén de su propiedad tradicional. Sin embargo,
hasta ahora no los han visibilizado, a diferencia de los pueblos indigenas de
la Amazonia nororiental peruana, que si lo estin haciendo desde el afio 1994
a través de la autodemarcacion de sus territorios. Con la ley de comunidades
nativas, que tiene una visién de préictica agrarista, el estilo de saneamiento
legal de la propiedad comunal que se practica en el Pert fracciona el territorio
comunal en dos bloques. En el primer bloque, el Estado otorga el titulo de
propiedad sobre dreas clasificadas como agricolas y pecuarias; y, en el segundo
bloque, otorga el drea clasificada como boscosa en calidad de cesién en uso.
Es decir, con este sistema legal de titulacién de tierras comunales, el Estado
dificilmente atenderd por completo las demandas territoriales de los pueblos
indigenas. En un andlisis desarrollado sobre los avances alcanzados hasta ahora
en cuestiones de legalizacién territorial (Inoach 2015: 26-80), se ha concluido
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que los pueblos indigenas, en su mayoria, estin lejos de alcanzar sus metas.
Por ejemplo, en cuanto al pueblo awajin, de un aproximado de 2,991,062
hectéreas, solo han sido legalizadas 1,804.243 hectdreas como comunidades
nativas, quedando pendiente por titular 1,186,819 hectdreas aproximadamente.
Similares demandas territoriales tienen todos los pueblos indigenas de la
Amazonia nororiental del Peru:

Tabla 1: Territorios de los pueblos indigenas de la Amazonia Nororiental del Pera

Demanda de e Extensiones
o A Territorios titulados ..
Pueblo indigena u territorio por pueblo . . territoriales
veee o (via comunidades .
originario (territorio integral pendientes

nativas Has.)

Has.) por titular (Has.)
Awajin 27991,062 17804, 243 17186, 819
Achuar 1°143,274 557,392 585,882
Wampis 1°327,760 448,327 879,433
Kukama - kukamiria 620,014 199, 754 420,260
Kandozi 955,959 218,705 737,254
Quechua Pastaza 870,958 181, 549 689, 409
Shawi 17004, 603 350,279 654,324
Shiwilu 311,310 33,136 278,174
Chapra 190,967 32,375 158,592
TOTAL 9°415,907 3825, 760 5590, 147

Fuente: elaboracién propia

18



Amazonia Peruana

Mientras las dreas que quedan pendientes por titular no se formalicen,
los pueblos indigenas nunca se cansarin de presentar sus demandas por el
reconocimiento legal de sus territorios ya sea por via de comunidades nativas
o por alguna otra alternativa.

El contacto formal del pueblo awajin con el Estado empezé en 1953,
con la instauracién de la educacién bilingte, intermediado por el Instituto
Lingtistico de Verano (ILV). Con la ley de comunidades nativas de 1974, las
comunidades empezaron a constituirse orgdnicamente. En esta etapa, estas
comunidades necesitaban unir su voz para hacerse escuchar. Asi, surgieron
las primeras organizaciones indigenas en los finales del 70. En 1977, como lo
narra su primer presidente Evaristo Nugkuag Ikanam (comunicacién personal,
21 de abril de 2008), surge el Consejo Aguaruna y Huambisa (CAH). Pedro
Garcia Hierro (comunicacién personal, 5 de diciembre de 2011) afiade que esta
organizacién se gesté en el Cenepa, a partir de la organizacién de pequefias
iniciativas de produccién local de cacao, maiz, crianza de animales menores
y otros, con la asesoria del grupo Desarrollo Alto Marafién conformado por
jévenes espafoles que ingresaron en el afio 1971.

Un proceso similar ocurrié con Chapi Shiwag. Segin narra el profesor
Francisco Shajian (citado por Inoach 2021: 102-104), entre los afios 1969 a
1970, las comunidades de Potro se rebelan contra su patrén y adoptan un sistema
incipiente de produccién de arroz para deshacerse de la explotacién de la que eran
victimas, logrando abrir una ventana de ingreso autogestionado bajo su liderazgo.
Cuando el profesor Francisco fue destacado en 1971 en el sector Cahuapanas,
agrega, las comunidades awajin de la zona, se organizan para vender el arroz
y maiz que producian, disminuyendo la presencia de regatones que hacian
practica de la doble explotacién vendiendo los productos industrializados a
precios altos y comprando productos locales a precios infimos. Como recuerda
Francisco, este modelo autogestionario de produccién local fue replicado en el
sector Apaga-Yurapaga en el afio 1979.

En una investigacién anterior (Inoach 2021) se identifica que las
experiencias de autogestién para la produccién econdémica desencadenan
procesos de organizacién politica. Como se ha visto, el modelo autogestionario
de produccién local motivé a las demas comunidades que pronto se sumaron a
la promocién de la economia de arroz y maiz con cantidades de produccién sin
precedentes. Esta suerte de unidad productiva, que convergia a las comunidades
para deshacerse del patrén, inspiré a los lideres locales a abrir un espacio de
didlogo para identificar de manera conjunta una agenda social, econémica y
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cultural comun, produciéndose el surgimiento de la llamada “conferencia” en

el afio 1980 (Inoach 2021: 138).

En estos espacios, los lideres y comuneros acordaron que sus encuentros
sean reconocidos con el nombre de Conferencia de Chapi Shiwag, en referencia
ala gente de Chapi (Awajin de Bajo Marafién) que en antafio se autoidentificé
con ese denominativo para distinguirse de los Awajun del Alto Maraién. La
tercera conferencia de Chapi Shiwag se llevé a cabo del 2 al 7 de agosto de
1981, en Tigre Playa. Esta localidad quedaba cerca de la boca del rio Potro, al
margen derecho del rio Maranén. Ahi, la poblacién reunida detuvo la avioneta
del ILV haciendo que las autoridades de Yurimaguas, que dependian de dicho
medio para su regreso, se quedaran hasta que se comprometieran a atender las
demandas planteadas. Las conferencias se realizaban dos veces al afio y eran
las Gnicas ocasiones donde los lideres de las comunidades podian exponer sus
problemas a las autoridades. Por ello, surgié la idea institucionalizar el Chapi
Shiwag, con el objetivo de garantizar que los acuerdos tengan seguimiento
organico hasta su cumplimiento. Se formaliza entonces la constitucién de la
organizacién con el nombre de [JUNBAU CHAPI SHIWAG en 1982, siendo
Mariano Chimpa Jawian su primer presidente (Inoach 2021: 142).

Segun José Lirio Yangua (comunicacién personal, 23 de junio de 2021),
en el Alto Marafién, con el liderazgo de Salomén Yujua Katip Nampig, se
cred en 1975, el Comité de Comercializacion de Produccién de Cacao con
sede en la comunidad de Yamayakat. E] Comité tuvo éxito, pues acopiaba toda
la produccién que venia de las comunidades de la Cordillera del Céndor. Del
acopio de Yamayakat, la produccién se transportaba hacia la ciudad de Chiclayo
con el camién que el Comité habia adquirido en 1977. De acuerdo con José,
este mecanismo de colocacién de produccién local en el mercado, solo posible
gracias al trabajo unido, inspiré para que los lideres conviertan el Comité que
tenia en ese entonces un cardcter empresarial, en una organizacién de caricter
politico, con la finalidad de atender las demanda de los Awajun del Alto Marafién
en territorio, salud, educacién, promocién cultural, comercializacién, etc. De
esta manera se creé la Organizacién Central de Comunidades Aguarunas del
Alto Marafién (OCCAAM) en el afio 1983, siendo su primer presidente, José

Lirio Yangua.

Una cuarta organizacién awajun se fundé en Alto Mayo, departamento
de San Martin. Brown (1984: 37), recoge que, en 1970, los profesores bilingiies
Israel Katip y Adolfo Juep, destacados a esa region, fundaron por primera vez
una escuela bilingiie en la zona y trataron de atender, a la vez, los abusos que
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sufrian los pobladores. Ellos tuvieron que asumir represalias de parte de colonos;
por ejemplo, el profesor Israel Katip fue acusado de haber envenenado ganado,
cargo por el cual fue encarcelado en la ciudad de Iquitos. Segin José Lirio
(comunicacién personal, 23 de junio de 2021), las comunidades de la regién,
viendo que sus similares del Alto y Bajo Marafién se unian para hacerse respetar
frente a terceros y que sus demandas eran cada vez mds oidas por el Estado,
deciden constituir la Organizacién Aguaruna del Alto Mayo (OAAM), en el
afo 1977, siendo su primer presidente Noe Cahuasa Nuwasham.

Las organizaciones JUNBAU CHAPI SHIWAG, OCCAAM yla OAAM
decidieron crear un espacio de didlogo entre los awajin asentados en Loreto,
Alto Marafién y Alto Mayo, para intercambiar sus experiencias y hacer una
causa comun frente a los problemas imperantes de la época y con la idea de
unificar la organizacién awajun. Eso lo he presenciado en Yamayakat cuando
aun yo era puber en el afio 1980. Escuché también que algo similar se hizo
en Alto Mayo. Ahora, es més claro lo que intentaban hacer los lideres de ese
entonces. Concluyo que anticiparon la idea de una unidad awajin, una mirada
de un futuro gobierno territorial. Sin embargo, aquella iniciativa fue fugaz y
no continuo.

El papel que jugaron las organizaciones awajin fueron determinantes en su
época. En Loreto, con el protagonismo de JUNBAU CHAPI SHIWAG, los
llamados patrones, que vivian en territorios awajin desde donde explotaban a la
poblacidn, se retiraron paulatinamente en la medida que el sistema autogestionario
de produccién y comercializacién los dejé sin capital social con el cual sobrevivir.

3. Obstaculos al proceso auténomo de control territorial

Como consecuencia de la Constitucién de 1993, se promulgé, en 1995, 1a
Ley N° 26505 “Ley de la inversién privada en el desarrollo de las actividades
econdmicas en las tierras del territorio nacional y de las comunidades campesinas
y nativas”. Frente a ella, la posicién indigena de control territorial continué de
manera firme. Ello se visibiliza en los informes antropolégicos elaborados por
los propios pueblos indigenas de la Amazonia Nororiental peruano ayudados por
profesionales aliados, que demostraban la ocupacién fisica y el uso permanente
de los territorios por ellos. Esto fue reforzado con los informes juridicos en
término de derechos territoriales.

Siguiendo la pauta de la Constitucién vigente, el presidente Alan Garcia
Pérez promulgé una serie de decretos legislativos que afectaban directamente
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los derechos territoriales de los pueblos indigenas; principalmente, los decretos
994, 1015, 1064, 1073, 1089 y 1090. Estas medidas legislativas, en los hechos,
impedian el ejercicio del derecho a la reivindicacién de territorios. La opcién
de salvaguarda de territorios por los pueblos indigenas no es una simple
estrategia de preservacién de las dreas ancestrales que hasta ahora controlan,
sino, principalmente, de visibilizar la ocupacién continua del territorio en su
integridad como un espacio de propiedad tradicional. Por ello, los pueblos
indigenas denominan a su demanda con el titulo de “territorio integral”.

La ruptura del orden de una continuidad territorial acabaria por desarticular
el sentido de la integridad territorial que es lo que da sentido a la pertenencia
identitaria e histérica de los pueblos indigenas. Al limitar su capacidad de manejo
territorial, restringiéndoles su fuente primordial de subsistencia, se consumaba
irreversiblemente su alienacién de la forma cémo la Constituciéon de 1993
fue disenada para encaminar a los pueblos indigenas hacia su autoliquidacién.
Acorralados por la incertidumbre, el instinto de sobrevivencia provocé una
reaccién masiva. Después de mds de un siglo de silencio, el mundo presencié al
pueblo awajin y Wampis reagruparse por una nueva lucha, dando origen a las
movilizaciones amazénicas de 2008 y 2009, lo cual terminé en un suceso mds
conocido como el Baguazo. Asi como hubo opiniones y voces que apoyaron esta
causa y estuvieron en contra de los decretos legislativos, las corrientes adversas
tildaron a la resistencia indigena como un producto de la manipulacién de
organismos no gubernamentales. La politica estatal subestimé la capacidad de
resistencia del pueblo awajin, la seriedad con que se impulsaba la lucha por el
derecho al territorio integral se vio plasmada en aquellas movilizaciones.

4. Pueblo awajin con categoria “pueblo” como principal sujeto de derecho

A través de la Resolucién Legislativa N° 26253, el Congreso aprobé el
Convenio Nro. 169 de la Organizacién Internacional de Trabajo (OIT) en
diciembre de 1993. El mismo fue ratificado por el gobierno peruano en 1994,
entrando en vigor el 2 de febrero de 1995. De acuerdo al Tribunal Constitucional,
este tratado no solo conforma nuestro ordenamiento, sino que, ademads, ostentan
rango constitucional.

El Pert se adhirié también a la Declaracién de Naciones Unidas sobre los

Derechos de los Pueblos Indigenas (DNUDPI), adoptado el 13 de setiembre del

1 STC Ne 0025-2005-PI/TC, fundamento 33.
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afio 2007. Si bien, como ha sostenido el Tribunal Constitucional (EXP.N° 0022-
2009-PI/TC, fundamento 7),1a Declaracién no es de obligatorio cumplimiento;
sin embargo, anade, es un instrumento que sefala reglas y dimensiones hacia
donde los Estados deben direccionar sus politicas y medidas normativas para
garantizar los derechos colectivos de los pueblos indigenas reconocidos en el
contexto internacional.

El reconocimiento de la categoria pueblo indigena se desprende del
Convenio Nro. 169 de la OIT2. De acuerdo con la Guia de Aplicacién del
Convenio Nro. 169 de la OIT (2009: 9), 1a identificacién de un pueblo indigena
debe considerar aspectos objetivos y subjetivos; continuidad histérica, la conexién
territorial y las instituciones propias (aspectos objetivos) y la autoidentificacién
(aspectos subjetivos).

El pueblo awajin cumple estos requisitos para ser reconocido como pueblo,
en tanto su presencia milenaria tiene continuidad histérica con vinculo espiritual
directo con su territorio y, como tal, se identifica con todos sus acervos culturales
y lingtisticos.

La categoria ‘pueblo indigena’ como sujeto de derecho con reconocimiento
legal doméstico se plasma explicitamente en la ley de consulta previa
promulgada el afio 2011. El pueblo como sujeto de derecho no solo debe ser
reconocido para fines de consulta previa, sino también debe ser reconocido en
la forma que cada pueblo indigena u originario prefiere representarse como
tal en todos los niveles y aspectos de su desarrollo en lo social, econémico,
juridico y cultural.

Cuando hablamos de Gobierno Territorial Auténomo Awajin, es muy
importante saber que la categoria pueblo indigena y comunidad nativa no es
lo mismo. El “pueblo indigena” representa a la totalidad de la poblacién que
comparte un territorio comidn y una identidad cultural y lingtistica del mismo
origen. Por su lado, la “comunidad nativa” tiene origen en las familias que se
desprenden de un determinado pueblo indigena3. A manera de ejemplo; de los
51 pueblos indigenas amazdnicos, uno de ellos es el pueblo awajin. Este pueblo

2 En su articulo 1, inciso b, define que esta norma se aplica “... a los pueblos en paises
independientes considerados indigenas por el hecho de descender de poblaciones que habitan
en el pais o en una regién geografica a la que pertenece el pais en la época de la conquista o la
colonizacién o del establecimiento de las actuales fronteras estatales y que, cualquiera que sea
su situacion juridica, conservan todas sus propias instituciones sociales, econémicas, culturales

y politicas, o parte de ellas” (C169 OIT, articulo1b).
3 Ver DL Ne 22175 (articulo 8).
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cuenta con mds de 214 comunidades nativas y una poblacién aproximada de
65 mil personas.

La figura de representacién que otorga el Estado a las comunidades nativas
fue implementada en los afios 70 con la idea de incorporarlos a la sociedad
nacional en condicién de grupos humanos en proceso de “civilizacién”. Esto es
un reflejo de la percepcién que tenian los organismos internacionales®.

Con el reconocimiento de la categoria pueblo indigena, la situacién cambia
y, como se puede observar en diversas jurisprudencias expedidas por la Corte
Interamericana de Derechos Humanos, los derechos indigenas se desarrollan a
la luz de los derechos humanos internacionalmente reconocidos, extendiéndose
este derecho en la totalidad del territorio que posee ancestralmente y su vinculo
espiritual que se traduce como fuente de la identidad cultural y medio para su
supervivencia. El pueblo awajin, como muchos pueblos, es beneficiario directo
de estos instrumentos internacionales en su condicién de pueblo.

5.Derecho ala gobernanza interna con categoria de pueblo awajun

Con la evolucién de los derechos humanos de los pueblos indigenas a
nivel de instrumentos internacionales, el sujeto “pueblo” es la categoria que
transversaliza los derechos colectivos y fundamentales de los pueblos indigenas,
entre los cuales se destaca el derecho a la autonomia y al autogobierno. La
comunidad internacional adopta el termino “pueblo” a través del Convenio Nro.
169 de la OI'T, entendiendo que estos grupos humanos, que en un principio se
consideraba que iban a asimilarse con la cultura predominante, han demostrado
en su actuar colectivo que su principal demanda es que se respete su identidad
cultural, su territorio y su autonomia.

En complemento con el término juridico de proteccién que brinda el
Convenio Nro. 169 de la OIT, la Declaracién de las Naciones Unidas sobre
los Derechos de los Pueblos Indigenas (DNUDPI) establece pautas mds claras
hacia donde debe evolucionar el reconocimiento de los derechos humanos
de los pueblos indigenas respecto a la proteccién de su identidad cultural, al
reconocimiento de su territorio y a su autogobierno en su condicién de pueblo5.

4 Por ejemplo, el Convenio Nro. 107 de la OIT sostenia que las poblaciones indigenas estaban
transitando una etapa de asimilacién de modo que su proteccién se efectuaria hasta cuando
dure su insercién en la sociedad.

5 El articulo 7 del Convenio Nro. 169 de la OIT sefala: 1. Los pueblos interesados deberan tener
el derecho de decidir sus propias prioridades en lo que atafie el proceso de desarrollo, en la
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El derecho a la libre determinacién que proclama la DNUDPI deriva de los
articulos 1, en comun, del Pacto Internacional de Derechos Civiles y Politicos
y el Pacto Internacional de Derechos Econémicos, Sociales y Culturales.

Claro estd que los instrumentos internacionales citados no orientan a los
pueblos indigenas en el sentido de que el ejercicio de la libre determinacién
menoscabe la integridad territorial o la unidad politica del Estado. El numeral
3 del articulo 1 del Convenio® y el articulo 46 de la Declaracién’ aclaran y
marcan estas pautas.

La falta de capacidad de cohesién colectiva para enfrentar los desafios de
la globalizacién hace que los pueblos indigenas se ubiquen en una posicién
de desventaja, disminuyendo asi su nivel de incidencia para visibilizar sus
demandas e insertarlas en la agenda publica. El Estado, a lo largo de su vida
republicana, nunca ha realizado estudios que faciliten evaluar si su intervencién
incide en el mejoramiento de las condiciones sociales, econémicas y culturales
de los pueblos indigenas y si la situacién de desarrollo hasta ahora alcanzada
fortalece a su identidad cultural con visién de pueblo de acuerdo con los
estindares internacionales.

6. Proceso parala constitucién del Gobierno Territorial Auténomo Awajin

Como es sabido, en el Pert, no existe una figura juridica de titulacién de
territorios indigenas por pueblos. Sin embargo, en virtud del derecho territorial
preexistente al Estado, el pueblo awajin inici6 el trabajo de autodemarcacion

medida en que éste afecte a sus vidas, creencias, instituciones y bienestar espiritual y las tierras
que ocupan o utilizan de alguna manera, y de controlar, en la medida de lo posible, su propio
desarrollo econémico, social y cultural. Este articulo es complementado por el articulo 3 de la
DNUDPI que establece “Los pueblos indigenas tienen derecho a la libre determinacién. En
virtud de ese derecho determinan libremente su condicién politica y persiguen libremente su
desarrollo econémico, social y cultural”. En el articulo 4, agrega que “Los pueblos indigenas en
ejercicio de su derecho de libre determinacion, tienen derecho a la autonomia o al autogobierno
en las cuestiones relacionadas con sus asuntos internos y locales, asi como a disponer de los
medios para financiar sus funciones auténomas”.

6 3. La utilizacién del término pueblos en este Convenio no deberd interpretarse en el sentido
de que tenga implicancia alguna en lo que atafie a los derechos que pueda conferirse a dicho
término en el derecho internacional.

7 1. Nada de lo sefialado en la presente Declaracion se interpretard en el sentido de que confiere
aun Estado, pueblo, grupo o persona derecho alguno a participar en una actividad o realizar un
acto contrario a la carta de las Naciones Unidas, ni se entenderd en el sentido de que autoriza
o fomenta accién alguna encaminada a quebrantar o menoscabar, total o parcialmente, la
integridad territorial o la unidad politica de Estados Soberanos e independientes.
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de su territorio en Loreto, en el afio 1996. Luego, con el acuerdo tomado en
los encuentros desarrollados en San Lorenzo en 2008 y en Saramiriza en 2009,

se completé de elaborar el croquis de ubicacién territorial del pueblo awajin
en el ano 2013.

Después de concluir la autodemarcacién territorial, se identificé que no
existia una figura que representara al pueblo. Solo se contaba con autoridades,
cuya representacion se reducia en comunidades nativas.

La Constitucién Politica del Pert reconoce expresamente la personalidad
juridica de comunidades nativas. Su maxima autoridad es la asamblea comunal y
la junta directiva es el 6rgano ejecutivo que representa a la comunidad. Su Ambito

] g ] q P
jurisdiccional comprende hasta donde termina su extension territorial. Si bien,
la Constitucién y el Convenio Nro. 169 de la OIT reconocen expresamente a
los pueblos indigenas como sujetos de derecho, no reconocen la personalidad
juridica de sujeto pueblo. Tampoco existe el libro en los registros publicos para
inscribir a estos pueblos ni su érgano representativo con esa categoria. Esta es
la barrera reinante ahora.

Pero esta valla no ha sido obsticulo para retomar la gobernanza
territorial. Digo retomar, porque se trata de recuperar la forma de gobierno
que desarrollaban los pueblos indigenas. En el caso particular del pueblo
awajun, habia una forma de gobierno que agrupaba a lideres visionarios que
a mérito propio llegaban a ocupar dimensiones de representacién. De igual
manera, tenfa un mecanismo propio de produccién de normas mediante las
cuales se regulaba el control social. Sin embargo, este sistema de gobierno, asi
como la manera en que controlaba su territorio y su ordenamiento juridico
consuetudinario no estaban escritos.

Las comunidades indigenas fueron reconocidas constitucionalmente por
primera vez en 1920, sin la participacién debida de su poblacién. Otros decidian
el futuro de los pueblos, qué tamafio de tierra se les reconocia y que régimen
comunal adoptaria en detrimento del modelo propio de gobernanza territorial.
Esta situacién limitada de reconocimiento debia terminar y ese fin seria dado
por los propios pueblos. Habia llegado el tiempo para que el control territorial
con memoria oral pasara a ser escrita a fin de transmitirsela al Estado y al resto
de la sociedad nacional. No solo se describiria por escrito la forma de dominio
y control territorial, también se daba a conocer a todo el mundo que cada
pueblo asumia la conduccién de su destino. Las primeras reacciones vinieron
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desde el canto del Estado, que se escuché decir de la boca de sus funcionarios
que los indigenas estaban promoviendo su escisién.

Asi, los pueblos, incluido el pueblo awajin, empiezan a escribir sus
propios estatutos. Si bien, el objetivo era registrar el ejercicio oral de la norma
tradicional para la gobernanza consuetudinaria, el pueblo awajin hizo una
pausa en la tarea para reflexionar de qué manera armonizar el sistema juridico
interno con el ordenamiento juridico del Estado. No fue ficil este proceso.
Algunas normas internas por costumbre predominante colisionaban con la
Constitucién Politica del Pert y los tratados de derechos humanos; por ejemplo,
la ley de ojo por ojo. De este modo, el proceso de elaboracién del estatuto —
podriamos decir— abrié un espacio que ayudé a perfilar nuevas maneras de
relacionamiento con el mundo moderno y la sociedad en general, superando
algunas vallas internas.

El primer debate del estatuto del Gobierno Territorial Auténomo Awajin
(GTAA), con la participacién de los delegados y delegadas de los cuatro
departamentos, se llevé a cabo a fines de 2014, en la comunidad nativa Alto
Pajakusa, provincia de Condorcanqui. La construccién de este estatuto awajin
se dio en un proceso de consulta interna con visionarios y representantes de
las organizaciones awajin que duré cuatro afios. La tltima consulta se realizé
del 22 al 24 de octubre de 2018, logrando el consenso final del estatuto. La
constitucién del GTAA se program¢ para el mayo del afio 2020, pero debido
a la pandemia del COVID 19, la fecha fue aplazada.

El Estatuto del Gobierno Territorial Auténomo Awajuin se sostiene en
cuatro pilares:

Territorio. El pueblo awajin pervive en el tiempo teniendo como base
fundacional de su existencia el territorio que posee. Su identidad cultural y
lingtiistica, su memoria histérica, su forma de interpretar el mundo que lo
rodea, y su visién colectiva estin conectados directamente con el territorio. Esta
conexién es muy especial porque no solo estd relacionado en lo material, sino,
en lo inmaterial también porque es la parte esencial de su fortaleza animica
y espiritual.

Identidad cultural. Es la expresién de lo aprendido, lo vivido, lo forjado y
lo experimentado que se manifiesta en forma de creencia y sabiduria. El factor
que hace que un grupo humano se distinga de otras sociedades por su lengua
y la autodeterminacién de su identidad que va conectado con el territorio y su
torma de ocupacién. Es también responsable de los patrones de relacién social y
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reproduccién de normas de convivencia colectiva, catalizadora de los preceptos
morales que mantiene al colectivo en constante esfuerzo de perfeccionamiento
y bisqueda de bienestar.

Autodesarrollo. En la lengua awajin la mixima realizacién humana es
Tajimat Pujut. Ser prospero en la visién occidental de desarrollo, en la acepcion
awajun significa ser integro. Pero los enfoques son distintos. A diferencia del
concepto de desarrollo occidental que media el ingreso monetario como garantia
de mejora de calidad de vida de la poblacién, para el pueblo awajin, la riqueza se
encuentra en la sabiduria y en el dominio de las habilidades. Es la fortaleza que
hizo posible que sobrevivan como colectivos humanos por milenios. Manejaron
fielmente el principio de emancipacidn, por eso inculcaron a las generaciones
venideras a ser diestro en todos los quehaceres transmitiendo sus conocimientos.
Como fruto de esta prictica colectiva, el pueblo alcanzo lo que es vivir con
dignidad, esto es tener vivienda propia, asegurar la soberania alimentaria, familia
estable, vivir bien en un medio ambiente sano y sin ningin apuro ni necesidad.

Autonomia, autogobierno ylibre determinacién. Como cualquier grupo
humano organizado, el pueblo awajin también tuvo su propia organizacién
politica y representacién. Asi se establecieron disciplinas de convivencia
comunitaria, se aplicaron normas de control social, se crearon protocolos de
relacién entre naciones originarias vecinas, se organizaron las formas propias
de ordenamiento territorial, uso y aprovechamiento de los recursos naturales y
se prestaron las garantias individuales y colectivas para seguir existiendo como
una nacién originaria més. Es la férmula de vivencia milenaria que continda

aplicindose hasta el dia de hoy.

La gobernanza territorial que pregona el pueblo awajin no busca debilitar
la presencia del Estado. Mas bien, propugna fortalecerlo desde la conduccién
de sus propios protagonistas. La gobernanza territorial, que implica el ejercicio
del derecho a la libre determinacién, debe ser entendida desde el Estado como
el ejercicio del poder delegado descentralizado para los pueblos indigenas que
cumplen tales condiciones, por cuya implementacién deberia ser reconocida esta
figura con una norma especial. Asi, en la regién o zona donde haya presencia
mayoritaria awajin, sean este pueblo el que conduzca las politicas y programas
con un sistema propio de coordinacién que no implique imposicién, sino facilitar
que las cuestiones auténomas sean ejercidas plenamente.
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Resumen

Esta es una investigacién sobre las ceramistas kukamas cuyos antepasados
se desplazaron durante la explotacién cauchera al rio Nanay. Es un estudio
realizado en la comunidad Santo Tomds de los disefios en jarrones, vasijas,
tinajas, ollas y su relacién con la medicina tradicional.
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Summary

'This is an investigation of the kukama ceramists whose ancestors migrated
during the rubber boom to the Nanay River. This is a study conducted in the
village of Santo Tomads of designs on pots, jars and vases and their relation to
traditional medicine.
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La presente investigacién considera a los ceramistas del pueblo kukama
kukamiria culturas que se desplazaron de los afluentes del rio Nanay, entre los
anos 1890 a 1936; poblaciones que migraron, en su mayoria, por la explotacién
cauchera en la Amazonia peruana.

Gracias a la conservacién de esta actividad cultural; en la regién Loreto
en la actualidad, los kukama kukamiria han ganado merecido reconocimiento.
La poblacién de Santo Tomdsjunto a Padre Cocha, comunidades del mismo
origen, se constituyen en los conservadores y difusores de la produccién artesanal
en la ciudad de Iquitos, tanto del tallado en madera balsa, asi como del tejido
en fibras vegetales y la elaboracién de cerdmicas. La produccién de cerdmicas,
principalmente, forma parte de las actividades mas importantes que acompafa a
su cultura, desde antes, durante y después del periodo de la migracién (Tessmann
1998: 40-41).

Con esta investigacién queremos reconocer el gran valor de esta préctica
cultural kukama realizada en su gran mayoria por ancianos, y que gracias a ellos
y su resistencia, pude hacer una reflexién sobre la identidad de mi pueblo natal
y del propio autoreconocimiento de mi identidad indigena kukama kukamiria.

Analizaremos los testimonios de los ancianos ceramistas, valoraremos los
conocimientos que ellos poseen, y que fueron representados a través de disefios
plasmados en jarrones, vasijas, tinajas, ollas, etc. Conoceremos los procesos
creativos y técnicos que desarrollan no solo los ancianos, sino también los nuevos
ceramistas jovenes; para compenetrarnos en su maxima expresién cultural. Lo
haremos a través de relatos sobre los origenes de los disefios que utilizan los
ceramistas de Santo Tomads y aquella percepcién animista espiritual que tienen
con las plantas y greda del rio.

Dentro de las técnicas que utilizan para pintar los disefios, tomaremos en
cuenta los insumos hechos a base de las tierras de color extraidas de lugares y
en tiempos muy especificos durante el afio' y aquellos procedimientos que son
respetados —segun la creencia que tiene cada ceramistas— para lograr cierta
durabilidad y consistencia cuando son expuestos a la candela y al humo en el
proceso del quemado?.

1  Lagredablancay las tierras de color del rio son extraidas y acumuladas en tiempo de vaciante
de los rios (julio a noviembre).

2 Etapa final de la cerdmica después de haber pasado todo el proceso de elaboracién, desde la
extraccién de la arcilla del rio.
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Las tierras de color que son aplicados en la cerdmica, también se utilizan
para pintarse el cuerpo.”* Ambas pricticas fueron soportes que sirvieron para
conservar todas las iconografias presentadas en este trabajo de recopilacién. En
los dltimos afios, la cerdmica ha sido sometida a diversas influencias* debido
a la globalizacién que permite a los ceramistas el ficil acceso a referencias de
otras imdgenes de ceramistas de otras culturas; ademds, la oferta y demanda
comercial, a bajo costo, de la artesania por parte de los mercados artesanales
de Iquitos, degener6 las cerdmicas en técnica y acabado. La resistencia de los
ceramistas para mantener sus procesos técnicos ancestrales se hace mas dificil
debido a la explotacién desmedida de los recursos naturales y el mal manejo de
los bosques tropicales por parte de algunos pobladores; ademads del desinterés
de los gobiernos locales de turno por capacitar a las poblaciones riberefias en
el uso adecuado de estos recursos que se extinguen con rapidez; y con ello, los
insumos que los ceramistas necesitan.

Lo que esta por desaparecer no solo son los recursos naturales, sino también
los disefios kukama kukamiria que se plasman en sus cerdmicas, debido a la
avanzada edad de los pocos ancianos que heredaron de sus ancestros estos
conocimientos y el poco interés de los aprendices por continuarlos.

Los disefios de los ceramistas podrian conducirnos a interpretaciones acaso
complejas, por los misterios desconocidos de esta cultura indigena, o también a
generarnos interpretaciones sencillas cuando conozcamos sobre las actividades
que desarrollan las personas de esta comunidad y las creencias que permanecen
vivas hasta el dia de hoy en los habitantes de Santo Tomads.

Reseia de los kukama kukamiria que migraron hacia el rio Nanay

Los kukama kukamiria originalmente estuvieron ubicados a lo largo de los
rios Amazonas, Ucayali, Marafién, y afluentes de estos rios (Tessmann 1998:
37). Los desplazamientos de los clanes kukama’® se deben a diversos factores
ocasionados por episodios de explotacién comercial del caucho y la extraccién de
otras materias primas (madera, piel de animales, carne de monte, etc.). También

3 Estas tierras de color son usadas para pintar el cuerpo en los concursos de danzas tipicas en los
colegios o en las comparsas de Mashakaras.

4 Tomamos como influencia directa a las capacitaciones que reciben los ceramistas kukama de
Santo Tomdspor el municipio y la facilidad de ver otras referencias en el internet.

5 De vez en cuando, los kukama de Santo Tomasvisitan a sus familiares por los rios Ucayali,
Marafién y Amazonas: testimonio recogido de Martha Shauano (1968), el afio 2014.
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debido a motivos religiosos®, y las epidemias desconocidas que arrasaron en ese
entonces a los pueblos riberefios de la selva.

Los kukama, dirigidos por su lider sabio o anciano, se dirigieron
inmediatamente hacia los lugares mas préximos de sus comunidades, a las zonas
aledafias o buscaron integrarse dentro de las pequefias ciudades que empezaban a
desarrollarse en el territorio amazdnico entre los afios 1880 a 1914. Las ciudades
de Nauta, Iquitos y Manaos, fueron sedes de las primeras llegadas de estos
migrantes que aflos mds tarde, después de la explotacién de la shiringa o jebe
(caucho) decidieran ubicarse en las orillas de Morona cocha, rio Nanay (testimonio
recogido de Miguel Aquituari Ortiz [1947], en el afio 2015). El deseo de alejarse
de sus tierras nativas debido a estos sucesos, los llevé hasta tierras lejanas, como
al pais vecino de Brasil y Colombia, donde actualmente conviven con muchas
colonias mestizas e indigenas ticunas. (Petesch 2003 110-115)

Desde una mirada general se podria decir que el conocimiento ancestral de
los migrantes indigenas, como es el caso de los bora y yagua, que también fueron
desplazados de sus tierras nativas hacia los afluentes del rio Momén y Nanay,
pudieron conservar sus précticas culturales (ritos, fiestas, vestimenta, lengua,
etc.) gracias al desplazamiento grupal de sus clanes. Asimismo, no podriamos
asegurar que la cultura de los indigenas kukama se haya mantenido con mds
vitalidad en los grupos que no migraron y se quedaron en la zona de origen,
debido al paso del tiempo, a ciertas presiones socioculturales y las interacciones
constantes de los comerciantes citadinos que viajaban hacia estos pueblos con
el propésito de obtener materia prima; a esto se suma la discriminacién racial
y menosprecio al considerarlos analfabetos e indigenas. Hasta ahora se pueden
ver los problemas que generaron estas incidencias, como la autonegacién de la
identidad indigena kukama para aparentar ser como los demds y ser considerados
ciudadanos normales.

Los kukama kukamiria de Santo Tomas

La comunidad de Santo Tomds se ubica a 16 kilémetros de la ciudad
de Iquitos, en el distrito de San Juan Bautista, en la provincia de Maynas,
regién Loreto. No se sabe exactamente cuindo llegé don Tomas Huanaquiri,
considerado por los abuelos el primer habitante de la zona donde se asienta
actualmente la comunidad.

6  La compaiiia de jesuitas en las reducciones de Maynas en el Ucayali.
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Después de la muerte de Huanaquiri, entre 1914 y 1918 llegaron en
varias ocasiones el primer grupo de exploradores kukama: navegando desde
Morona cocha por el rio Nanay hacia sus afluentes, algunos provenientes del
distrito de Parinari, San Pablo de Tipishca (rio Marafién), segin se pudo
entrevistar a los pobladores mds antiguos: dofia Maria Luisa Cuacha Aquituari
(1928), Guillermo Nimer Aricara Cuacha (1955) y Maria Juana Aquituari
Macuyama (1932).

Los exploradores estaban liderados por Manuel Aricara (aproximadamente
de 53 afios), Juana Jaramillo (44 afios) acompafado de sus hijos Juan Aricara (23
afios), Guillermo Aricara (18 afios), sus yernos Ulises Arirama (30 afios), (esposo
de Julia Aricara del7 afios), Antonio Canayo (22 afios) (esposo de Adelina
Aricara del8 afios) y Pablo Macuyama (20 afios), (esposo de Vrigida Aricara
del7 afios). Las edades son aproximadas y definidas gracias a los testimonios
de mis fuentes principales mencionadas lineas arriba.

Con el fin de explorar las tierras por el afluente del rio Nanay, que desde
un principio ofrecia abundancia de peces, (estaba lleno de mijanos (cardimenes
de peces desplazdndose de un rio a otro), sibalos grandes y chiquitos; “todos
comiamos ahumando pango a cada rato, habia muchos animales del monte: majas,
sachavacas, venados” (Maria Luisa Cuacha Aquituari 2017). Habia mucha miel
de abeja por todos lados, y los antiguos abuelos decian en su lengua kukama:
MapaTimatskuara émété chita (en este cafio hay mucha miel de abeja) (Guillermo

Nimer Aricara 2014).

Vieron las riquezas que la tierra producia, como evidencia estaba la chacra
remontada del fallecido TomasHuanaquiri; decidieron asentarse en el lugar que
todavia estaba poblado de algunos drboles frutales, guaba, anona, shinbillo, cafia
y pifia, entre otras frutas regionales, a orillas de este cafio.

Alli se establecieron las primeras familias de Manuel Aricara y su esposa
Juana Jaramillo. Posterior a ellos y junto a los nietos de Manuel, empezaron
a poblar el lugar otros familiares que vivian en la comunidad vecina de Santa
Clara, Santa Rita y Lupuna: los Murayari, Maitahuari, Tina, Pacaya, Manuyama,
Awanari, Tapullima y Taricuarima.

El anciano Gilberto Jaramillo Teco (1934) (testimonio recogido en el
2017) nos cuenta que antes todos vivian en Morona Cocha, pero hace mucho
tiempo el gobierno les dijo que dejaran de vivir en ese lugar porque pertenecia
al Estado (ala FAP). Algunas de las actividades para sobrevivir en este proceso
de migracién fueron la caza, recoleccién de frutas, pesca, la extraccién de madera
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shungos para la construccién de casas, lefia huacapurana, que en ese entonces eran
comprados por los Freitas y Bustamante, las familias comerciantes del lugar.

La elaboracién de cerimicas forma parte importante en la historia del
pueblo kukama, pero no se conoce cémo surgié; si fue por la necesidad de tener
utensilios para el uso diario en la comida y bebida o como elemento estético en
sus fiestas. A este trabajo se habian encargado solo a las mujeres de cada familia.
No hay datos de que los hombres hiciesen cerdmicas, solo extraian la arcilla
de la orilla del rio, porque ellos tenfan la responsabilidad de cultivar la chacra.

Es importante mencionar que en la etapa fundacional de la comunidad
de Santo Tomas, entre los afios 1914 a 1936, se hablaba de otras actividades
artesanales: como la talla sobre raices de los drboles, para formar figuras de
animales con las raices secas de los drboles de la orilla del rio (Pablo Eli
Taricuarima Pinedo, 1966, testimonio recogido en el 2017), el tejido en fibra
vegetal de chambiray la elaboracién de cerdmica. Estas actividades se consagrarian
afos después de la fundacién de su pueblo en 1936 por la demanda comercial
de los compradores de la ciudad de Iquitos.

Produciamos lindos jarrones y tinajas con todas mis hijas, haciamos sus dibujitos
bien menuditos, igualitos y derechitos, sino, no nos compraban. A veces cuando
no tenia disefios no querian comprar, y nos faltaba manos, mis hijos tenian
que ayudarme, a sacar mucha greda y buscar lefia para asar los trabajitos que

hacfamos. (Maria Luisa Cuacha Aquituari 2014)

Conforme pasaron los afios, el afio 1936, en una asamblea comunal,
decidieron fundar el pueblo con el nombre de Santo Tomads, incitados por
fordneos que en ese momento visitaban el lugar con el propésito de predicar sus
dogmas religiosos. Cumple un rol importante en este episodio el sefior Oscar
Saldafia y el Padre Miguel San Roman Ferndndez’, quien en una de sus visitas
fluviales a las nuevas comunidades asentadas a orillas del rio Nanay, sugiere
que se denomine Santo Tomads, en homenaje a Tomds Huanaquiri, el primer
poblador kukama que vivié alli, sin considerar Timatsukuara o Mapaupatsu
nombre que los primeros kukama habian denominado a la zona.

7 Sacerdote designado por la Iglesia catélica para hacer giras fluviales a los nuevos pueblos
conformados, con el fin de hacer casamientos y bautizos (Biografia Sacerdotes OSA, CETA-
Iquitos)
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Esta situacién podemos analizarla sobre la pre y post migracién de los
kukama de Santo Tomads, y discutir sobre el origen de negacién a su propia cultura
y cudles fueron los motivos para que el pueblo aceptara con pronta facilidad
las précticas culturales provenientes de /las ciudades occidentadas® que a la vez
determinaron la pérdida de su identidad indigena, acompafiada del desinterés
de los primeros habitantes de esta comunidad para dejar al olvido su lengua
materna y sus tradiciones. Desde el momento en que decidieron renombrar
a Timatsukuara y Mapaupatsu (caio donde hay miel) por Santo Tomds, se
olvidé totalmente a Tomds Huanaquiri. Ahora, en las fiestas de celebracién del
aniversario cada afio, el pueblo saca a pasear en andas por las calles principales
al santo patrono espafiol Tomds de Aquino.

Casa de campo construida con materiales rasticos perteneciente a una familia de Portugal, estéd
ubicada a orillas del rio de Santo Tomais. Foto tomada por Pablo Taricuarima en 2017.

8 Palabra tomada de entrevista a Rember Yahuarcani en el documental Historias del Boom de

Caucho (CAPV MINEDU- DIGEIBIRA, Lima 2017.
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Hoy en dia, el pueblo de Santo Tomds comprende a los nietos de los
migrantes kukama, quienes entienden la lengua de sus abuelos, pero no pueden
hablarla debido a la falta de prictica. Este lugar también aloja a otros forineos
provenientes de diversos lugares del mundo, regiones costeras y andinas del
pais. Es promocionado por las autoridades municipales como un balneario
turistico con fines de conglomerar visitantes para conocer y disfrutar la belleza
natural de Santo Tomids. Pueblo que fuera un lugar seguro para los hijos de los
kukama; quienes sin embargo, viven en reducidos espacios, uno al costado del
otro, permitiendo a gente con poder econémico y politico que han construido
suntuosas mansiones de lujo en amplios terrenos a orillas del Cafio Mapacocha.

Casa de los pobladores de la comunidad de Santo Tomis. Foto tomada por Pablo Taricuarima

en 2017.

En ese contexto, la reproduccién cultural kukama enfrenta enormes desafios
para reconstruir los signos culturales y salvaguardar las tradiciones ancestrales
que tratan de ser rescatadas por las iniciativas de la asociacién Yrapakatun desde
el ano 2002. Labor apoyada por los jévenes y ancianos sabios que se suman para
reunir los testimonios para reconstruir el pasado que sostendrd el futuro de la
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cultura kukama. A través de este trabajo de investigacion se logrard identificar
aquellas fuentes mds importantes para transmitir estos conocimientos a los
nifios que forjardn el futuro de Santo Tomis.

Los disefios e iconografias sobre los jarrones, ollas y tinajas

Los disefios de los jarrones, ollas y tinajas kukama, reflejan en si la utilidad
que tuvieron en las costumbres y celebracién de fiestas en el pueblo de Santo
Tomis. Siendo las principales referencias visuales los disefios que sus abuelas
les ensenaron a partir de aquellas actividades en su vida cotidiana; como la
siembra, la recoleccién de frutos silvestres, la caza nocturna, los viajes de varias
semanas cuando iban de pesca, la construccién comunal de sus viviendas, etc.
En todo momento eran de utilidad los objetos de cerdmica, para transportar el
masato, el agua y el aguardiente. Los disefios forman parte de la transmisién
de conocimientos a través de la ensefianza de un conocedor; en este caso solo
pudieron ser sus abuelas. Estas referencias visuales a partir de sus actividades,
sirvieron solo para construir y adecuar sus disefios segin la ocasién, los que
fueron variando permanentemente.

Sin embargo, los motivos iconograficos que se dibujaban sobre cada cerdmica
fueron concebidos para embellecer sus objetos de uso cotidiano y utilizadas en las
fiestas, pues representan sus creencias de los zaruara, que son seres mégicos que
habitan dentro del agua, en la tierra y las vivencias kukama. A través de dibujos
geométricos, abstraidos, figurativos, ondulados, los kukamas nos transmiten su
torma de entender el mundo desde su propia mirada.

Los simbolos como medicina de los kukama kukamiria

Los simbolos son reproducidos solo por algunos kukama de Santo Tomis,
y son concebidos para algin fin medicinal o actividad temporal de sus ritos
testivos. Los simbolos que son usados en el cuerpo, por ejemplo la planta de
sachajergon rararaka, cuando el nifio quiere ir a jugar en el bosque, la mam4 o
abuelita coge la planta sachajergon (la corteza de la planta tiene el parecido a
la piel de la vibora jergén, considerada como una de las viboras mds venenosas
de la selva), esta planta sin ser arrancada del suelo se frota en los pies. De
esta manera el nifio va protegido a jugar en cualquier parte del monte, para
cuando se encuentre con la vibora, esta pueda sentir el olor de la curacién y
se aleje del lugar.
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Planta patikina negra. Foto tomada por Pablo Taricuarima en 2017.
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Los simbolos evidentemente estdn relacionados con las plantas medicinales.
Muchas de ellas son usadas para proteger las casas de los pobladores; por ejemplo,
las patikinas negras, son sembradas en las esquinas de las casas, y segtin sus
creencias, cumplen un rol de ser guardianes ante la ausencia del duefio de la
casa. También existen parikinas de otra coloracién, que solo son usadas para
decorar los patios de las casas.

Asi como la patikina negra, hay otras plantas que por sus caracteristicas de
flotar sobre el agua los kukama la denominan putuputu (palabra kukama que
significa planta que flota). Esta, en particular, es utilizado para hacer brujeria
(hacer dafio a una persona). Algunos payun (brujo malo) mandan a arrancar en
secreto estas plantas a su aprendiz a veces para dafar al duefio de la casa que fue
extraida o para alguna otra persona, y el payun se encarga de darle una leccién.
En algunos casos, estas brujerias pueden matar a las personas.

Planta putuputu floreciendo. Foto tomada por Pablo Taricuarima en 2017.

En el caso de los disefios creados a partir de estas plantas medicinales, las
dibujan con la forma de estas plantas. Al momento de crearlas estin pensando
en lo que significa y lo que va a proteger o hacer. De esta manera, este simbolo
es viviente en cada kukama.
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La ceramica kukama kukamiria de la comunidad de Santo Tomas

Al hablar de la cerdmica kukama de la comunidad de Santo Tomis
distinguiremos entre las elaboradas por los ceramistas antiguos y los ceramistas
jovenes que aprendieron de los ceramistas antiguos, para adecuarlas a técnicas
modernas y vanguardistas. Como resultado de esta adaptacién se empezaron a
producir objetos con acabados mds simples, con la intencién de satisfacer un
mercado que acostumbré a pagar muy poco por las cerdmicas. Se puede percibir
que muchas de las cerdmicas no tienen disefios de iconografias originales, y
son copiados de otros disefios de culturas andinas y costeias solo por el gusto
del cliente (Alejandro Canayo Aricara 1936).

Durante las tultimas décadas, la ceramica kukama de Santo Tomis ha
experimentado cambios a diferencia de las que se hacian antes. Los ceramistas
usan nuevas herramientas y tecnologias para su elaboracién, y mucho del
conocimiento tradicional se ha reemplazado por procesos de ficil elaboracién’.
Para diferenciar los tipos de cerdmica, es necesario observar con detenimiento
no solo la densidad, coloracién y el peso de cada cerdmica. Lo que determina
realmente la diferencia es la aplicacién de iconografias sobre la superficie, porque
solo los antiguos ceramistas las conocen y las pueden hacer; asi como llegar a
conocer la iconografia kukama y diferenciarla de otras culturas; por ejemplo
de la iconografia shipibo-konibo que también es una cultura ceramista que
utiliza iconografias sobre sus cerdmicas. En muchos casos, se puede ver que
por una demanda comercial, los ceramistas jévenes de Santo Tomds copian
disefios y modelos de objetos precolombinos costefios y andinos, solo por
demanda comercial.

En un primer momento, si quisiéramos clasificar y decir cuél es la verdadera
cerimica kukama kukamiria en Santo Tomds y diferenciarlos por la calidad
técnica y el acabado, evidentemente hay cerdmicas que tienen un excelente
trabajo manual, simétrico, pulcro, con trazos mds exactos, pesos livianos, y
muchos detalles que podriamos considerar a este tipo de cerdmicas como
la verdadera de esta comunidad. Aun separindolas de las que fueron hechas
con ayuda de alguna herramienta moderna, se sabe en todo momento cudl
de los objetos son mds originales y manuales que otros; pues no es asi, y
podriamos equivocarnos si los clasificamos de esta manera, que nos alejaria
de una verdadera pieza kukama.

9 El uso de moldes de yeso es recurrente en algunos ceramistas de Santo Tomds.
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Sin embargo, para ahondar nuestra exploracién y comprender los procesos
técnicos, artisticos y espirituales que requiere la elaboracién de la cerdmica
kukama, tuvimos que acudir a los mismos ancianos y jévenes ceramistas, quienes
compartieron los conocimientos heredados de sus antepasados.

Platos y
ensaladeras con

la técnica de
cerdmica negra
realizada por la
ceramista Lidia
Canayo. Foto
tomada por

Pablo Taricuarima
en 2013.

Maceteros,
ollasy
alcancias
elaboradas
por el
ceramista
Alejandro
Canayo.
Foto
tomada
por Pablo
Taricuarima

en 2017.

43



Amazonia Peruana

Jarrén
tradicional para
guardar agua y
masato, realizado
por el ceramista
Alejandro
Canayo Aricara.
Foto tomada

por Pablo
Taricuarima,

201e6.
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En el afio 2013 entrevisté a Marfa Luisa Cuacha Aquituari (1928) quien
ademds de ser ceramista, es partera de las madres kukama y se dedica a sacar el
manchari (susto) de los nifios de la comunidad de Santo Tomis. Ella es viuda
de Guillermo Aricara Jaramillo, hijo del lider kukama Manuel Aricara, y uno
de los fundadores de Santo Tomads. Dofia Luisa, nos explica cémo elaboraba la
ceramica que le ensefié su mama y su abuela:

Esperamos que termine la creciente del rio, se cava un metro de profundidad
a veces mds, para sacar la greda més limpia de arena y raices. Tienes que tener
bien limpias las manos; no debes tocar sal y aziicar, nada de la cocina, no debes
estar menstruando, porque el barro es bien celoso, si no sigues las indicaciones,

la cerdmica se reventard en la candela, cuando lo tengas que quemar. (Maria
Luisa Cuacha. Testimonio recogido en 2013)

La compenetracién de los ceramistas con la greda es en un grado de total
respeto y si no mantienen las recomendaciones de los sabios, no podrin ser
buenos ceramistas y tendrian que dedicarse a otras actividades para sustentar su
vida diaria. Ademds, para conseguir el barro adecuado tienen procedimientos,
tal como lo dijo el antepasado.

En otra oportunidad pude conversar con Maria Juana Aquituari Macuyama
(1928), una ceramista anciana de la comunidad —quien ademds de ser nuera
de Ulises Arirama, uno de los primeros exploradores kukama que vino con
Manuel Aricara— nos describe las herramientas que usaba para pintar sus
iconografias y realizar su cerdmica:

Se corta el cuja (calabaza amazénica que también es denominada wingo
o pate). De la cdscara se hace piruta (cufias para formar la cerdmicas) de
diferentes tamafios que también sirve para cortar el barro y darle la forma
que se quiere. Y para pulir utilizamos juwata, una piedra de color negro que
conseguimos de las orillas del rio... Para conseguir que los trabajos duren
utilizamos las cenizas de la corteza de un drbol llamado itakipi o apacharama,
lo mezclamos con la greda blanca que sacamos del rfo. (Juana Aquituari.
Testimonio recogido en 2012)

Los procedimientos para la elaboracién de la cerdmica, los insumos y
materiales que utiliza Juana también es usado por los demds ceramistas desde
mucho antes que vinieran a Santo Tomds. Son objetos rusticos hechos por
sus abuelos y ellos mismos.

E12013 invitaron a los ceramistas a participar de unos talleres con el fin de
mejorar sus técnicas dictado por un maestro ceramista traido de Chulucanas-
Piura. Participaron algunos interesados solo los dias que podian. Durante ese
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periodo el municipio distrital me solicité que le proporcionara el primer boceto
de recopilacién de iconografias, que fueron utilizados en esa capacitacién.

Era la primera vez que los ceramistas de Santo Tomds socializaban las
iconografias, que en su gran mayoria, eran los disefios recopilados de la ceramista
Lidia Canayo Aricara (1936) cuyas caracteristicas de trabajo se diferencian
de los demds ceramistas.

Cerédmicas elaboradas por los

ceramistas de Santo Tomds

durante la capacitacién

del maestro ceramista de

Chulucanas-Piura, en el afio

2013. Foto tomada por Pablo
e Taricuarima, 2013.

Esta labor se complementa con el apoyo de su esposo Tina Manuyama
(1928) hijo de Angel Tina Canayo (1964). Ellos me cuentan que se toman el
tiempo necesario para hacer un buen trabajo y se demoran el tiempo que tiene
que ser, porque les gusta hacer un buen trabajo:

Yo siempre hago mis propias herramientas para hacer mi cerdimica. Amaso el
barro, le mezclo con las cenizas de la apacharama. Hago las tripitas (tiras de
barro de 40 0 50 cm.) y con eso voy formando el disefio que quiero colocando
una sobre otras circularmente sin dejar aire. Se puede hacer la forma que uno
quiere, por ejemplo: jucuchi (ollas), muritsu (tinajas). Después, cuando se termina
de formar, las pongo a secar al sol dos dias hasta que la cerdmica tenga color
blanco. Y ahi viene el pulido con mi piedra, y una vez que estd bien lijadita
recién me pongo a pintar las iconografias con el #ipiro (pincel rigido hecho de
madera). Los hago de uno en uno con mi paciencia para luego quemarlos en
un shunto de wakapurana fresca (monticulo piramidal de cortezas de drboles
de wacapurana). (Lidia Canayo. Testimonio recogido en 2012)

Con Lidia, su esposo y su hijo, pude recopilar la mayoria de los disefios que
presento en esta investigacién. Asi como ellos, otros ceramistas han conservado
este conocimiento. Entre ellos estdn la sefiora Juana Arirama (1942) y su esposo
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Alejandro Canayo Aricara (1936), Venancio Yuyarima (1948) y su esposa Matilde
Arirama (1947),y el més joven, Felipe Canayo Arirama (1974) con sus hermanos
Rusber Canayo (1980) y Deysy Canayo (1983).

El mas activo de los hermanos Canayo es Felipe, quien tiene dos décadas
de trayectoria haciendo la cerdmica en la comunidad. Trabaja de la misma forma
que sus padres y abuelos, el modelado con tripitas. Desde hace 6 afios empez6
a usar moldes de yeso y de la misma greda. Felipe se estd especializando en la
produccién de cerdmica negra, me cuenta que a pesar de que la elaboracién de
la cerdmica negra es mds dificil que las de color, €l prefiere seguir haciendo las
negras, porque las vende con mds rapidez.

Felipe nos explica el proceso del quemado de la cerimica negra:

Cuando se hace el shunto, tiene que ser de madera fresca, no tiene que arder
demasiado. Se le coloca en un tiempo aproximado de 30 minutos a la exposicién
de la candela. Tengo que estar observando y dejarlo el tiempo que tiene que
ser, porque si le saco antes, no se negrea y si le saco después del tiempo, se
blanquea. (Testimonio recogido en el afio 2017)

Cerimicas elaboradas
por los ceramistas de
Santo Tomésdurante la
capacitacién del maestro
ceramista de Chulucanas-
Piura, en el afio 2013,
listas para ser quemadas
en un horno de ladrillo.
Foto tomada por Pablo
Taricuarima, 2013.

La produccién de la cerdmica kukama en todas sus variedades es a través de
la experiencia y conocimientos obtenidos por el interés de cada ceramista. Como
Felipe, quien nos dice que aprendié el trabajo de la cerdmica mirando a su papd
desde que era muy nifio. Ahora conoce a detalle el proceso que es literalmente
hecho por sus manos. Muchos de estos conocimientos fueron heredados de
los ceramistas ancianos; asi como Juana Aquituari, Luisa Cuacha, Teolinda
Manihuari y otras ancianas que conservan los conocimientos intactos. Todas
aprendieron de sus abuelas. Las tres ancianas que ain viven en Santo Tomis,

47



Amazonia Peruana

tienen entre 90 a 94 afios. Me cuentan con tristeza en sus rostros que debido a
su avanzada edad, ya no podrin hacer més cerdmicas en su vida. Sin embargo,
sus conocimientos estin vivos y listos para ensefiar a los que desean aprender.

Hasta ahora hemos podido analizar las técnicas y procesos de elaboracién de
la ceramica kukama de la comunidad de Santo Tomds; conocer los testimonios
de los principales actores en este valioso trabajo; comprender brevemente los
disefios que plasman en la cerdmica, elaborados desde sus propias creencias y
simbolos que conservan hasta el dia de hoy.

La migracién forzada desde sus tierras originales hacia las ciudades,
afect6 el desarrollo natural de su produccién, cuando empezaron a depender
de la venta de sus cerdmicas para subsistir en su vida diaria, reemplazando
muchas veces el verdadero sentir que ellos tenfan al hacer una jucuchi o
muritsu, que inicialmente tenfa un propésito de utilidad en la casa, para luego
ser de interés de las personas de la ciudad. Luisa ain recuerda que tenian que
caminar muchas horas desde su comunidad a la ciudad de Iquitos, cargando
sobre sus espaldas sus cerdmicas al interior de una sibana. Las vendian en las
calles como vendedoras ambulantes; y cuando terminaban de vender todos sus
productos, con ese dinero compraban arroz, azicar, sal y kerosene (testimonio
recogido en el afio 2017).

Cuando fundaron la comunidad de Santo Tom4s, no habia la necesidad de
vender y comprar entre ellos, todo lo que se producia era para compartir entre
todos, excepto los productos que tenian que vender en la ciudad (lefia, cerdmica)
existia una gran afinidad en todos los sentidos: hablaban la misma lengua,
algunos eran bilingties (castellano y kukama), habian pasado una etapa dificil de
explotacién con los caucheros, se ubicaron en Morona cocha en una propiedad
de las fuerzas armadas y tiempos después fueron desplazados nuevamente.
En ese entonces las tierras del rio Nanay estaban concesionadas por la familia
Freitas, quienes vieron que la reubicacién no afectaria su negocio. Asi que los
kukamas exploradores emprendieron la bisqueda de las tierras para conformar
las actuales comunidades: Santo Tomds, Santa Clara, Santa Rita, Lupuna, etc.

El tema de revalorar los conocimientos y procesos creativos de los
ceramistas forma parte de una de las tareas emprendidas por la asociacion
Yrapakatun. La lengua kukama estaba en un proceso de extincién debido al
desinterés de los mismos kukama por no valorar lo suyo. Sin embargo, en
estos ultimos afios, existen iniciativas de algunas instituciones culturales y del
Estado por reconocer y salvaguardar las culturas amazénicas. Dentro de esta
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labor, el MINEDU-DIGEIBIRA empez6 la normalizacién de las 47 lenguas
de la zona amazénica, a través de talleres junto a especialistas, lingtistas y los
sabios hablantes de su lengua original.

Ademis, gracias al ficil acceso debido a las redes sociales (Facebook,
WhatsApp, Youtube), en el caso de la cultura kukama, se puede intercambiar
informacién de textos y videos de acciones que se realizan en otros paises
como Brasil y Colombia.

Una aproximacién a los testimonios del origen de los disefios kukama
a través de la cola de la Puraua

Cuando empecé mi investigacién sobre los disefios iconogréficos de la
cultura kukama entre los afios 2009 y 2017, fue una decisién que se origind
después de un viaje a la ciudad de Lima en el afio 2007. Al estar lejos de Santo
Tomas, reflexioné y recordé todas las vivencias de mi pueblo y las cerdmicas que
habia visto en mi nifiez. Tuve la oportunidad de regresar a mi pueblo, y desde
entonces inicié esta labor de entrevistar a los sabios ancianos, encontrando
maravillosos relatos escondidos en sus memorias.

El relato de la cola de la puraua se relaciona con el origen de los disefios
kukamas'® contado por el sabio Pablo Eli Taricuarima Pinedo (1966). El relato
se lo conté su fenecido padre Purificacion Taricuarima Cahuaza (1915), a través
de esta historia empezaremos a desglosar el principio de la cosmovisién kukama.

Antes viviamos muy cerca de las orillas del rio, cuando mis abuelas ceramistas
necesitaban los dibujos para pintar sobre sus ollas de barro, mi abuelo soplaba
su mapacho para levantar sobre el rio una cola gigante de la puraua, y de alli
en la parte de debajo de la cola copiaban todos los disefios que necesitaban.
(Testimonio recogido por Pablo Eli Taricuarima Pinedo en 1966)

Podemos entender la respuesta a nuestra pregunta sobre las formas y dibujos
que utilizaban las antiguas artesanas para pintar las cerdmicas, copiadas de las
lineas que lleva la puraua en su cola.

Cada una de las lineas tienen sus propios nombres, por ejemplo, las mas
gruesas se llaman fuan y las mas delgadas miminiun. En su gran mayoria estin
relacionadas con otras, parten de alguna estructura matriz y se van reconstruyendo
entre si. Por ejemplo, la figural0.

10  La puraua es una creencia kukama que describe a una inmensa boa, fiera que representa a la
madre de los rios.
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Fig 10 Mui, disefio de cabeza
de vibora mala, 2011. Disefio
recopilado del libro de
Girard, 2011.

Fig. 20 Kuarachi tupa kuara, casa de la
gran luz del sol. Recopilada del libro de
Girard, 2011.

La figura 10 es un elemento recopilado por Girard en 1958,y es utilizado
para construir la figura 20.

Ambas figuras significan elementos diferentes de la naturaleza: un astro y
un animal terrestre; uno considerado por la cosmovisién kukama como un ser
que vive en el quinto mundo y el otro vive en el segundo, tal vez tenga relacién

con la Mui Watsu de la figura 30.

U ‘ , Fig 30 Mui Watsu, la
gran boa. Recopilada

( \ de Pablo Eli
’ \ r\ Taricuarima el 2014.

50



Amazonia Peruana

Otras son marcas muy parecidas a las marcas de la boa en su cabeza y
otras representan la luz maxima que viene a ser el dia o, literalmente, el sol. Del

mismo modo la figura 18 y la figura 21.

Fig 18. Tsawa kana, sefiales para pintar el cuerpo del hombre. Recopilada de Lidia Canayo el
ano 2010.

Fig. 21 Mutsana, medicina de
la vida. Recopilada de Lidia
Canayo el afio 2010.

Tienen lineas transversales de abajo hacia arriba y al revés, que separadas o
interpuestas, son muy parecidas. Las iconografias tienen combinaciones geométricas
estilizadas y otras figuras reconocibles. Tal es el caso de los nombres que lleva
las iconografias (véase la fig. 6 cuyo nombre Nanu significa en castellano, pifia).

Fig. 6 Nanu tuan,
sembrio de pifias grandes.
Recopilada de Lidia
Canayo el afio 2008.
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Asimismo, la figura 2 y su mismo nombre, Parana pura, habla del rio, y la
figura representa al rio.

Fig. 2 Parana puna, exaltacién m

de los rios y las orillas.
Recopilada de Lidia Canayo i
en el afio 2008. e —

Cuando conversamos con los ancianos ceramistas kukama de Santo Tomas,
que vienen a ser nietos de los abuelos antiguos; ninguno de ellos sabia los
nombres y significados de los disefos que hacian en sus cerdmicas. Sin embargo,
los siguen haciendo sobre sus trabajos.

Los ancianos se refieren a la boa como un ser importante y protector mds
que cualquier otro animal del agua; esto tiene mucha relacién con el segundo
relato narrado por Nimer Aricara Cuacha (1951), sabio fallecido en el afio 2014
en la comunidad de Santo Tomis.

Cuando alguien desaparecia en los rios de la selva, los abuelos ikaraban el agua
(cantos chamdnicos) y salia una cabeza de una fiera gigante de color negro,
tenia ojos muy pequeiios y el tamafio era como una casa grande. En su cabeza
tenfa muchos dibujos de colores, y podiamos ver a la persona que se habia
perdido hace muchas semanas, salir de su garganta. (Nimer Aricara. Testimonio

recogido en 2011)

Asimismo, la abuela Luisa nos cuenta que su abuela Celendonia Aquituari
(1890 aproximadamente) le decia que los disefios que hace en sus cerdmicas
los sacaba de sus ikaros y cantos medicinales. Asi también los copiaba de las
puwatsakana kuara (sogas del interior de la selva), y de los sembrios de sus chacras
de pifia. Por ello, inicialmente nos da a entender que las iconografias y simbolos
kukama representan figuras y elementos que veian también a su alrededor.
Pero nos preguntamos ¢cudl es el criterio para seleccionarlos? También algunas
iconografias representan a las plantas sagradas, como la puwatsa 'y pekuara kana,
que hablan de plantas que habitan fuera y dentro del agua. También representan
a los espiritus de los chamanes y de las personas después de la muerte.
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Pekuara kana,
plantas que viven
dentro de los
lagos. Recopilada
de Lidia Canayo el
afio 2008.

Aunimama, madre de los
rios. Recopiladas de Pablo
Eli Taricuarima el afio 2014.

Yatirica parana,
cuando los rios
buscan a su madre.
Recopilado de
Girard el afio 2011.

Hay un gran significado detrds de cada disefio. Unas hablan de la maternidad,
otras de la vida y lo que representa para los kukama, de su vinculo con la
naturaleza, los espiritus de las plantas, sus creencias sobre los astros y la devocién
a los grandes poderes sobre los cielos y bajo el agua. También estd presente el
hombre a través de sus quehaceres con sus chacras y viviendas. Es decir, todo
lo que pudo haber existido en relacién a su propia existencia.

El anilisis de la iconografia y simbologia kukama kukamiria nos lleva a
conocer parte de un lenguaje mds amplio, que hasta cierto punto quisiera que
se quedara en el misterio, y de esta manera no perderia el valor que tuvo cuando
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su duefio lo transmitié al antiguo kukama en algtn paraje de las profundidades
del agua y los montes de la selva.

A partir de esta situacién, e inspirado en mis abuelos que ya fenecieron,
quiero dar a conocer los nombres de las iconografias y simbolos, del cual tuvimos
que realizar un consenso. La primera reunién fue en el afio 2010, entre algunos
de los ceramistas antiguos y sabios conocedores de la cultura y la segunda
reunién fue para aprobar la publicacién de esta investigacién. Nos reunimos el
dia viernes 16 de junio a horas 16: 00 p.m. del afio 2017, junto a los ceramistas
antiguos Juana Aquituari Macuyama y Maria Luisa Cuacha Aquituari, los
sabios ancianos Leonidas Arirama Yahuarcani,(1938) Miguel Aquituari Ortiz,
Humberto Jaramillo Aquituari (1943), Pablo Eli Taricuarima Pinedo, Oscar
Aricara Manuyama (1944) y Pascual Aquituari Fachin, en las instalaciones de
la Gran Kukamera ubicada en la calle Venecia S/N, de la Asociacién Cutural
Yrapakatun, con el fin de llegar a una aproximacién de lo que se podria considerar
como los disefios verdaderos en su correcta escritura y denominacién. Finalmente,
prefiero pensar que los verdaderos duefios del significado y los conocimientos
de estos simbolos e iconografias, que compartieron los antiguos ceramistas,
regresaron al lugar de donde estuvieron originalmente, debajo de la tierra, debajo
del agua, en los montes, en el aire, en los cielos, guardados en la barriga, la cola
y la cabeza de la Puraua.
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Resumen

Investigacién sobre la situacién de educativa en dos provincias de la
regién Loreto, Datem del Marafdn al extremo occidental y Ramén Castilla,
al extremo oriente. Se entrevist6 a docentes, alumnos y padres de familia. Las
causas principales de desercién escolar son la distancia para llegar a la institucién
educativa, embarazos, y los padres de familia que emparejan a las nifias a temprana
edad. Los docentes viven una precaria situacién econémica. Los que estdn mds
alejados de la ciudad dependen de apoderados para el cobro de su sueldo, que
cobran el 20 %. En la provincia de Ramén Castilla el narcotrafico interfiere en
la asistencia a la escuela.

Palabras claves: Educacién; Desercién escolar; Regién Loreto

Summary

Research on the situation of education in two provinces of the Loreto
region, Datem del Maraién at the western end and Ramén Castilla at the
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eastern end. Teachers, students and parents were interviewed. The main causes
of dropouts are the distance for traveling to the school, pregnancies, and parents
who match girls at an early age. Teachers live in a precarious economic situation.
Those who are furthest from the city depend on proxies for the collection of
their salary, who charge 20%. In the province of Ramén Castilla, drug trafhicking
interferes with school attendance.

Keywords: Education; Dropouts; Loreto region

Introduccion

La educacién en el Pert tiene brechas que no se pueden resarcir solo con
una reforma; se necesita cambios profundos en las instituciones publicas y la
idiosincrasia de los funcionarios. En la Selva Baja, los nifios y adolescentes estdn
en “situacién de riesgo”, no se estd considerando que la distancia a las instituciones
educativas es un problema. La distancia entre el hogar y la escuela, implica
que las familias migren a los centros poblados mayores. Esto significa que hay
una necesidad de trabajo para lograr una educacién de calidad. Dicho de otra
manera, los cambios se deben iniciar en la perspectiva de las politicas publicas
en educacién, con la participacién de la comunidad educativa y funcionarios
del Estado. Vale la pena aclarar, que la educacién no tiene que ser un servicio
sino un derecho.

La investigacion que presentamos es producto de la preocupacién por la
situacién de precariedad de los estudiantes en la zona rural de la Amazonia
peruana, considerando que es la poblacién con mayor posibilidad de vulnerabilidad,
consecuencia de la pobreza. Los padres e hijos pueden caer en trabajos ilegales
como el cultivo de coca y azotados por el derrame de petréleo.

Materiales y Método

Esta investigacién descriptiva toma en cuenta las declaraciones de los
padres de familia y j6venes que se movilizan de su comunidad para acceder a la
educacién secundaria. También se involucra a los directores que tienen muchos
aflos de servicio en la zona de investigacién. Para elegir a los informantes se
considerd a las instituciones educativas (IE) con mayor nimero de estudiantes
provenientes de los pueblos aledafios; por otra parte, se considera a las mujeres
ancianas para saber cémo fue en épocas anteriores el emparejamiento.
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Acrénimos
Cp Centro Poblado
CN Comunidad Nativa
EIB Educacién Intercultural Bilingtie
ETS Enfermedad de Transmisién Sexual
IE Institucién Educativa
MINEDU Ministerio de Educacién
OCDE Organizacién para la Cooperacién y el Desarrollo Econémico
PEDIC Proyecto Especial Binacional Desarrollo Integral de la Cuenca

Para la recoleccién de datos se considerd la desercién escolar y condiciones
para acceder a la educacién secundaria y embarazos en adolescentes. Los datos
secundarios son de dominio publico, de fuentes oficiales y reportes de instituciones
nacionales e internacionales.

El propésito de la investigacion es resaltar la problematica de la educacién
bésica de cada zona a partir de situaciones particulares o problemas generalizados.

1. Caracteristicas geogr{lﬁcas

El Estado peruano, a fin de promocionar la inversién en la Amazonia
(ley N° 27037), decreté qué lugares en el territorio peruano son considerados
amazonicos. Dicha divisién es selva alta o ceja de selva (800 a 3800 m.s.n.m.)
y selva baja o llanura amazénica:

Las regiones de Loreto, Madre de Dios, Ucayali, Amazonas y San Martin.

Distritos de Sivia y Ayahuanco de la provincia de Huanta y Ayna, San Miguel y Santa Rosa de
la provincia de La Mar de la regién Ayacucho.

Provincias de Jaén y San Ignacio de la regién Cajamarca.

Distritos de Yanatile de la provincia de Calca, la provincia de La Convencién, Koshipata
de la provincia de Paucartambo, Camanti y Marcapata de la provincia de Quispicanchis,
de la regién Cusco.

Provincias de Leoncio Prado, Puerto Inca, Maraiién y Pachitea, asi como los distritos de
Monzén de la provincia de Huamalies, Churubamba.
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Santa Maria del Valle, Chinchao, Hudnuco y Amarilis de la provincia de Hudnuco,
Conchamarca, Tomayquichua y Ambo de la provincia de Ambo de la regién Huédnuco.

Provincias de Chanchamayo y Satipo de la regién Junin.
Provincia de Oxapampa de la Regién Pasco.

Distritos Coaza, Ayapata, Ituata, Ollachea y de San Gabién de la provincia de Carabaya y San
Juan del Oro, Limbani, Yanahuaya, Phara de la provincia de Sandia, de la Regién Puno.

Distritos de Huachocolpa y Tintay Puncu de la provincia de Tayacaja del departamento de
Huancavelica.

Distrito de Ongén de la Provincia de Pataz de la Region La Libertad.

Distrito de Carmen de la Frontera de la Provincia de Huancabamba de la regién Piura.

El ecosistema de la llanura amazénica estd marcado por dos estaciones,
verano e invierno. El verano o vaciante se caracteriza por la presencia de poca
agua en los rios que “estdn conformadas por las grandes islas que constan de
barriales y playas donde se realiza la agricultura” (Aquituari 2017: 31) desde
el mes de junio a noviembre. En la segunda, el invierno, los rios aumentan
sus caudales (los meses de noviembre a mayo o se prolonga hasta las primeras
semanas de junio) donde solo quedan las restingas’ ocupadas por asentamientos
humanos; tiempo en que se realiza la actividad de la caza y explotacién de
madera. Otro de los ecosistemas son los bajiales® que son importantes para la
alimentacién de los peces.

Como si fuera poco, en el siglo XVI se tenia la impresion de que las islas
eran deshabitadas, como los datos encontrados en la narracién de Carvajal,
posterior del 25 de junio de 1541, que manifiesta:

“...pero después que nos hallamos en medio de ellas fueron tantas las poblaciones
que en las dichas islas parecian y vimos, de que nos pesé, y como nos vieron

salieron a nosotros al rio sobre doscientas piraguas, que son que cada una trae

20y 30 indios y algunas traen a 40 (de estas hubo muchas)...” (101-102)

Las comunidades en la llanura amazénica se encuentran asentadas en
lugares con accesibilidad a recursos ictiolégicos, madera, recoleccidn; es decir,
pueden estar asentadas a orillas de los rios, islas, quebradas y cochas o lagunas.

1 Tierra que no se inunda en temporada de invierno.

Grandes humedales habitados por bejucos, palmeras espinosas y pequeiias, conocidas como
fiejilla.
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2. Educacién Intercultural Bilingiie y la Educacién Bésica Regular

La educacién en la Amazonia peruana estd diferenciada, entre la Educacién
Basica Regular (EBR) y la Educacién Intercultural Bilingte (EIB). En el caso
de la EIB existen centros de formacién orientado para estudiantes que hablan
la lengua materna. Pero el dilema de la educacién bilingiie en la Amazonia
peruana es sobrellevar la carga de la exclusién y discriminacién. A propésito de
la educacién bilingtie, el 22 de julio del 2016 se aprobé el decreto supremo del
reglamento de la Ley N° 2975, ley que regula el uso, preservacién, desarrollo,
recuperacién, fomento y difusién de las lenguas originarias del Pera.

La selva, segtin el Ministerio de Educacién “es un drea de dificil cobertura
en aspectos como el educativo, cuya brecha se espera superar con la puesta en
marcha del Plan Nacional de Educacién Intercultural Bilingiie, cuyo objetivo es
garantizar la ensefianza en calidad en las lenguas originarias de este vasto sector
natural”. De manera que “el plan elaborado por el Ministerio de Educacién, se
busca que 9 de cada 10 nifios de las comunidades indigenas concluyan el nivel
primario a tiempo cuando el Perd cumpla su bicentenario como Republica”.
Este plan tiene que cumplir, como lo reconoce el ex ministro de Educacién
Jaime Saavedra, con mayor inversién para el sector Educacién, eso requiere
compromisos politicos y financieros muy grandes.

Debido a la baja calidad en la ensefianza en centros educativos locales,
donde se imparte educacién bilingie, los padres de familia del pueblo kokama
del rio Marafién envian a sus hijos a otros lugares para estudiar y recibir
educacién que no sea una institucién bilinglie que atribuyen como “buena
educacién”. Algo semejante ocurre con los kuikuro del Parque de Indigena

Xingu, segtin Fausto:

Afukakd convocé a una reunién en la plaza, y decretd el fin de la educacién
bilingiie, pues deberian aprender portugués de verdad, deberian estudiar en
universidades, buscar acceso a aquello que es el secreto de los blancos y asi,
quien sabe, hacerse pequot.® (Fausto 2011: 190)

En las reducciones de las misiones jesuitas se luché para homogeneizar
el idioma introduciendo el quechua para la evangelizacion; se prohibié hablar
el idioma materno a cambio de premios a los padres para ensefiar a sus hijos.
De alli que, en un porcentaje mayor, encontramos hablantes de esta lengua

3 Los pequot son unos de los varios pueblos norteamericanos considerados extintos antes de
tiempo.
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conocida en la Amazonia como quichua. Este idioma es complemento de los
idiomas amazdénicos en el sistema numérico que solo contaban hasta 3,4 o 5.
Como bien sabemos, esto se dio por la diversidad de idiomas que existian en
la Amazonia, como sefiala el Padre Maroni:

Aun mayor es la dificultad que se experimenta para introducir la lengua del
Inga en las nuevas reducciones que se van al presente formando, por la poca
comunicacién que tienen los indios de esta lengua. En estas reducciones,
principalmente en la de los Yameos y Caumaris, aun con mds facilidad que
la del Inga parece se va introduciendo la lengua de los Omaguas, no sélo por
ser mds facil y menos gutural que otras del Marafién, sino también por ser
hoy dia la reduccién de San Joaquin como cabeza y seminario de las nuevas
naciones y el real de donde se sale a las conquistas. (1988: 169)

Los cambios de percepcién de la educacion bilingiie por parte de los padres
es la supervivencia en las ciudades o cuando conocen las ciudades, al darse cuenta
de que los que tienen oportunidad de sobresalir son los que hablan el espafiol.
Es por ello que los padres envian a estudiar a sus hijos a otro lugar; accién que
trae como consecuencia la movilizacién a las zonas urbanas, como lo manifiesta
Stock en el siglo XX: “En el fondo de muchas migraciones urbanas desde las
dreas rurales en la selva, se encuentra el deseo de los padres de enviar a sus hijos

(al menos un hijo mayor) a la Secundaria” (1981: 135).

Para una calidad educativa en la EIB, los maestros bilingtles tienen que
estar capacitados en el conocimiento lingtiistico de la lengua materna y la
lengua predominante de nuestro pais; en este caso, el espafiol: si no hay este
equilibrio, no puede haber una comprensién cognitiva para el aprendizaje.

Los proyectos educativos en la EIB, mis estin abocados a aplicar el
conocimiento propio de la cultura (intracultural), pero se estd haciendo un
didlogo de conocimiento. Evidentemente los jévenes tienen otras atracciones
que son motivos de movilizacién a las grandes ciudades de la Amazonia o del
Pera. Es importante implementar el drea de Educacién para el Trabajo (EPT)
con laboratorios de cémputo, ensamblaje de computadoras e implementar
mdédulos de mecdnica automotriz, para cuando egresan tengan conocimientos
bésicos en estas dreas. También hacer médulos de Contabilidad, costura, entre
otras alternativas. Como manifiesta el director de la IE 62100:

No todos los jévenes van a terminar sus estudios, hay que ensefiarles algo
que les puede servir si fracasan en el estudio. Con esa mira me fui a medir un

terreno para un proyecto de sembrio de cacao, también de esa forma podemos
aprovechar el terreno de la comunidad.
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El director acota lo siguiente:

Aqui (CN Estrella) de 26, 35 y 40 alumnos solo promocionan 2. El problema
de dejar el colegio es, que no tienen plata, las mujeres quedan embarazadas, el
acceso para llegar a la escuela y los profesores debemos de conversar mucho
con ellos. (Marden Valencia Valles, Director. CN Estrella, provincia Datem
del Marafién, distrito de Barranca)

El estuerzo de los gobiernos de acercarse a los pueblos originarios de
la Amazonia no tiene repercusiones positivas por muchos factores; por el
desconocimiento real de los pueblos y por implementar proyectos sin considerar
las necesidades basicas de las comunidades. Por ejemplo, se ejecutan proyectos
de explotacién de hidrocarburos considerando de manera superflua el impacto
sociocultural y socioeconémico en la poblacién, pero no se toma en cuenta a las
comunidades nativas como socias estratégicas de los proyectos. Por otro lado,
se olvidan de consultar las necesidades desde sus perspectivas. Los proyectos
educativos en la Amazonia no han tenido una adecuada investigacién para
confrontar las necesidades de las comunidades educativas. Debemos deconstruir
las intervenciones de los proyectos que buscan los resultados de forma lineal y
desmitificar el desarrollo planificado.

Los paradigmas teéricos dominantes de la intervencién planeada en los afios 60
y 70 adoptaron un modelo mecanico de la relacion entre la politica, su aplicacién
y sus resultados. Una tendencia en muchos estudios (que todavia persiste en
ciertos discursos de la politica) era conceptuar el proceso como de naturaleza
lineal, e implicaba alguna clase de progresién gradual desde la formulacién de
la politica, la aplicacién hasta los resultados, después de lo cual se podria hacer
una evaluacién para establecer la medida en que se habian logrado los objetivos

originales. (Long 2007: 75)

La mayoria de proyectos educativos en la Amazonia peruana no tienen
sostenibilidad en el tiempo. Por ejemplo, encontramos los proyectos de bafios
para las familias de las zonas rurales que al poco tiempo ya no son usados.

2.1. El narcotrifico y la educacién en la provincia de Ramoén Castilla

El problema por resolver en la Selva Baja es el narcotrifico. Se pretende
erradicar el cultivo de coca con el sembrio alternativo de cacao, pero sin resultados
favorables; en ambos casos, afecta la estructura social, politica y econémica de
los pueblos. Vale la pena aclarar que el narcotréfico en la provincia de Mariscal
de Ramén Castilla se estd propagando rapidamente. Esta lamentable situacién
afecta el sistema educativo local, influye negativamente en la asistencia de los
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estudiantes a los centros educativos y propicia la desercién académica, ademas
de otros factores negativos en el entorno social, como es conocido en otras
zonas del pais.

El gobierno implementa cultivos alternativos con el Proyecto Especial
Binacional Desarrollo Integral de la Cuenca del Bajo Amazonas (PEDIC) con
el cacao; este cultivo no brinda la garantia necesaria para cubrir las necesidades
basicas de las familias para solventar los gastos escolares. Esperar tres afios para
tener la primera produccién es mucho tiempo para el padre de familia que
tiene que resolver sus necesidades. Este problema social es consecuencia de las
desigualdades econémicas y de las oportunidades.

La siembra de coca trae consigo un nuevo fenémeno social en la poblacién
de la provincia de Ramén Castilla. Como la incertidumbre por los asesinatos
y asaltos a mano armado cometidos en las comunidades. En la carretera de
Caballo Cocha, para cruzar al rio Yavari, hay casos de asesinatos perpetrados
por el narcotrifico.

Por otra parte, la poblacién con mayor riesgo de vulnerabilidad para este
trabajo ilicito son las adolescentes: debido a esta grave situacién, ha aumentado
los casos de embarazos escolares que trae consigo la desercién de la escuela y
otros graves problemas a futuro.

No es suficiente tener o dar informacién sobre el efecto dafiino de la droga
y alcohol a los adolescentes, sino es crear planes de vida considerando gran
inversién en las zonas fronterizas de la Amazonia.

2.2. La desercién escolar por embarazo

Segun el censo escolar del afio 2010 y el 2012, se refleja una alta desercién
escolar en las zonas rurales y pobres. El Centro de Investigacién Empresarial
(CIE) de Pera Cdmaras en la Macro Regién Oriente informa que hay un
total de 81.884 de jévenes que no estudian ni trabajan, que es un aproximado
de 18, 4 % de la poblacién que oscila entre los 15 y 24 afios. A este grupo se
les denomina los “ninis™, Loreto es el departamento con mayor porcentaje de
“ninis” con un 20,8 %, seguido del departamento de Ucayali 18,9 y San Martin
18% (CIE citada por el diario La Republica 2017)

4 Se les denominan a los jévenes que no trabajan ni estudian.
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Agregando a lo anterior, Hugo Diaz, especialista en educacién, sefialé el
afo 2014 que la desercién escolar llegé al 14% y costé al pais 1.150 millones
de soles. De modo que representa una pérdida del 12% del presupuesto en
educacién. Lo que significa que, segtn las estadisticas de la Calidad Educativa
del Ministerio de Educacién, 14 de cada 100 personas, entre 7 y 19 afios, no han
concluido sus estudios y no estin matriculados en ningun colegio, y el 27.2%
de los casos lo hacen por desinterés.

En la década de los afios 90 se invirtié mucho dinero en infraestructura
para instituciones educativas en las zonas rurales, pero no se da importancia
a lo primordial “tomar en serio la economia”.Como lo manifiesta Bengoa

(2001: 98)

La “modernizacién”latinoamericana es acompafiada, como se ha dicho, con una
increible regresion en la distribucion de los ingresos, siendo el continente mds
inequitativo en términos econémicos, esto es, donde las diferencias entre ricos
y pobres son mds pronunciadas. Se produce exclusién de amplios sectores de la
poblacién. Un porcentaje muy grande de la ciudadania vive en condiciones de
pobreza muy dificil de resolver. (Bengoa 2000: 46-47)

ara una educacion de calidad necesitamos cambios mas no reformas.
P d d lidad t b f
Segun la congresista Indira Huilca.

En las dltimas dos décadas el Perti ha destinado a la educacién menos del 3% del
PBI y solamente en los dos dltimos afios esta se ha incrementado ligeramente
por encima del 4%. Pese a representar el sector con mayor presupuesto (18%
del total, seguido por salud y transporte), es insuficiente. Este afio el monto
destinado al sector educacién es de 29 mil millones, 51% de los cuales se destina
a remuneraciones y beneficios sociales, 24% a gastos de capital (infraestructura
principalmente) y 18% a bienes y servicios.

Segin un informe del Ministerio de Economia y Finanzas, el 2010 el gasto
publico anual en el Pert por estudiante era de 1, 580 soles en educacion primaria
y el 2016 se elevé a 2, 600 soles; caso similar ocurre en educacién secundaria;
a diferencia, del promedio en el mundo que es US$8.000.
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TABLA 01: Gasto publico en educacién por estudiante - afio 2016

Basico | Técnico  Sup.no ' Sup.
Especial | productivo | univer. | Univer

Inicial | Primaria  Secundaria  CEBA

Loreto 2,803 (2,270 |3,132 1,171 7,781 [1297  |2,537 18,036
Madre 2499 12393 5318 1,326 (8,923 |1,188 4735 |8,413
de Dios

Ucayali 1,595 2,022 2,601 3,501 |11,852 2,655 3,663 9,902
Amazonas 3,853 (2,938 (3,736 1,673 |5,636 518 4,080 9,469

San Martin | 2145 2,201 2,982 1,472 5,144 |1,533 3,048 9,164

FUENTE: SCALE- MINISTERIO DE EDUCACION. Elaboracién propia.

E115 de diciembre del 2016,1a Mesa de Concertacién para la Lucha Contra
la Pobreza, realizé el reporte N° 04-2016 SC/MCLCP, sobre la prevencién del
embarazo en adolescente, situacién y perspectivas al 2021, dado que, a fines del
ano 2013, se aprobé el Plan Multisectorial para la Prevencién del Embarazo
en Adolescentes, cuya meta era reducir el embarazo en adolescentes en 20% al
2021 (DS 012-2013). También el Comité de América Latina y el Caribe para
la Defensa de los Derechos de las Mujeres (CLADEM) present6 los resultados
del estudio “Nifias Madres, tratando de resaltar la realidad de las nifias que
viven embarazos y maternidades forzadas contra su voluntad”, teniendo como
base las ratificaciones de la Convencién de los Derechos del Nifio y la Nifia;
dos paises que ratificaron el acuerdo, Argentina y Republica Dominicana le
confirieron rango constitucional.

Segin el MINEDU, aproximadamente 8 de cada 10 adolescentes
embarazadas abandonan la escuela. El afio 2016 se ha logrado incorporar la
Educacién Sexual Integral (ESI) en el Curriculo Nacional (junio 2016) quedando
la implementacién para el afio 2017. Se implementé el Programa Vidas en
tres regiones del pais (Junin, Loreto y Lima) con el propésito de atender “a
adolescentes embarazadas en situacién de riesgo social (violencia y/o entornos de
violencia familiar), promoviendo condiciones para su desarrollo y su autonomia
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individual, mejorando oportunidades para sus hijos”, segtin el Plan Multisectorial
de Prevenciéon del Embarazo en Adolescentes.

Respecto a los casos de embarazo en estudiantes de la IE San Francisco,
en la provincia de Mariscal Ramén Castilla distrito de Pebas, el 2015 hubo dos
casos, el aflo 2016 un caso y el afio 2017, tres casos hasta el mes de agosto. De
estas estudiantes embarazadas tres no asisten a clases (dos son de la comunidad de
San Nicolds y una del mismo Pebas). Segtin Luis Alberto Chavez Vilca, director
de la IE, de los dos afios anteriores si terminaron el afio escolar. E1 embarazo
de las estudiantes no es causal entre compaiieros, sino son de la relacién con
los jovenes que estin en el trabajo ilicito del narcotrafico.

Encontramos un caso muy importante que refleja las condiciones de
los jévenes en la Amazonia. Necesitamos mucho trabajo para ayudar a
las adolescentes embarazadas, a la familia y a la comunidad. Se tiene que
implementar el acompafiamiento con profesionales idéneas para contrarrestar
los pensamientos negativos hacia las adolescentes embarazadas. Asi nos cuenta
Tatiana, una estudiante del pueblo Awajin:

Yo vivo sola con mi hermana, mi mam4 estd viviendo en Yurimaguas, con otra
pareja, mi papd ha fallecido. Yo trabajo en un hostal de 2 a 5 de la tarde; ahi
lavo y barro. Regreso cuando termino. Yo soy padre y madre de mi hermana
menor; los demds de mis hermanos se han ido con mi mamé porque no podia
con ellos. Yo le dicho que le lleve a Yurimaguas. Ademds yo no quiero ir porque
no me cae el marido de mi mamad; aunque yo no queria que tenga su marido ella
[su madre] ha tenido. Yo estudiaba anteriormente en el colegio Andrés Avelino
Ciceres. Decidi salir de ahi porque ahora salen muy tarde; como te dicho, tengo
que trabajar para comprar mis cosas y tener mi pasaje. En el colegio he visto
algunas de mis compafieras que estin embarazadas, mis compafieras son habladas
[criticadas] por los demds padres de familias. Dicen que son mal ejemplo para
las demis, por eso que algunas de verglienza dejan de ir al colegio pero no debe
ser asi, la gente habla en su ignorancia. (Tatiana, 18 afios, estudiante, IE Santa

Rosa de Pijuayal, distrito de Manseriche)

Otra cosa muy importante que no se esti tomando en cuenta son las
enfermedades de transmisién sexual (ETS). Segin la Red de Salud de San
Lorenzo-Datem del Marafidn, el afio 2012 hubo 34 casos de VIH, el 2016 se
encontrd 111 casos, de las cuales 84 casos fueron reportados por la Red de Salud
y los otros 27 casos fueron reportados por la Brigadas Méviles Amazénicas
(BMA). De estos casos reportados no se incluye a los adolescentes del distrito
de Manseriche, como nos cuenta el director:
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El afio pasado (2016) hubo tres embarazadas que dejaron de venir. Tenemos
informacién que hay chicas con enfermedades de transmisién sexual (ETS), dos
con sifilis y uno con VIH. El que tiene VIH se estd haciendo su tratamiento.
(Isai Shu Shawit, director IE Santa Rosa de Pijuayal)

Segun el RENIEC, el 2015 se ha registrado 1,538 recién nacidos cuyas
madres son menores de 15 afios. “Los departamentos que encabezan la lista por
el mayor reporte de recién nacidos de madres adolescentes, de mayor a menor
son Lima, Loreto, San Martin, Cajamarca, La Libertad y Ucayali”, segun el
reporte n° 4-2016-SC/MCLCP Prevencién del embarazo en adolescentes.
Situacién y perspectivas al 2021.

Hay que sefialar que los embarazos de adolescentes no son casos aislados,
son parte del entorno sociocultural:

El embarazo es igual que antes, [que el] 14, 15,16, 17 y no ha cambiado casi
nada. Mi madre me contaba que antes los padres entregaban a sus hijas bien
chiquitas, aunque no querian. Se le hacia reunir antes que tuvieran su regla
[su menstruacién]. Ahora si tienen marido porque quieren. (Emercinda, 73
afios, provincia de Loreto, distrito de Nauta)

Siguiendo esta versién, no es un descubrimiento los embarazos de
adolescentes en edad escolar en la Amazonia peruana.

Algo semejante ocurre en el distrito del Morona, en la institucién educativa
de Puerto Alegria. En educacién primaria tenemos dos casos de embarazos el afio
2018, que dejaron de asistir a clases, y una nifia de trece afios que ya convive con
la pareja. Solo las parejas estdn asistiendo a clases, segin manifiesta el director.

Podemos sugerir, para contrarrestar las estadisticas desfavorables, realizar
campaifias de sensibilizacién a la poblacién adolescente que no llegaron a terminar
sus estudios en las zonas rurales. Es mads, realizar un trabajo de sensibilizacién
a los maridos o esposos, identificando los hogares con madres adolescentes.
Tenemos que hacer cambios en las instituciones estatales para la lucha contra
la presién social a las adolescentes embarazadas, asunto mal visto en las IE,
donde las estudiantes embarazadas, por verglienza, ya no asisten a clase. Hasta
hoy no se cumple el Decreto Supremo N° 002-2013-ED en las zonas rurales
mis alejadas, reglamento que aprueba el reglamento de la ley N” 29600, ley
que fomenta la reinsercién escolar por embarazo. Para ello tenemos una gran
tarea de sensibilizacién a la poblacién. Ante todo, debemos tener funcionarios
capacitados para la campafa de sensibilizacién a la poblacién; pero ello no
quiere decir que debemos de atiborrar de capacitacién a las autoridades locales.
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Por esta razén tiene que ser una intervencién directa de personal capacitada e
idénea. A decir verdad, capacitar a las autoridades locales no asegura el efecto
multiplicador, porque no tiene autoridad en el tema.

La desercién escolar por embarazo no debe ser un asunto irrelevante, pues
es una pérdida de oportunidades de educacién y de ingreso digno a un trabajo
por parte de las mujeres. Solucionar este problema seria una oportunidad para
el Ministerio de Educacién demuestre el interés por este sector vulnerable, las
madres adolescentes. Si el embarazo en la adolescencia expresa un problema
de derechos humanos, de inequidad y de injusticia social, tenemos que revertir
las estadisticas. Es decir, que el embarazo en etapa de la adolescencia no limite
su oportunidad de estudio y trabajo, entonces podemos decir que se ejerce un
derecho humano. Buscar la férmula de reintegracién al sistema escolar. ;De qué
nos sirve invertir en educacién sexual si no hemos tratado de comprender la
idiosincrasia amazénica y latinoamericana que en mayor porcentaje son pueblos
indigenas?

2.3. Distancia para llegar a la Institucién Educativa

El abandono de la escuela y los estudiantes en “situacién de riesgo” es
muy alto en la Amazonia peruana, debido a razones econémicas y de acceso
para llegar a las instituciones educativas. Es necesario resaltar dos aspectos
importantes para entender la problemdtica del abandono y el desinterés en
asistir a la escuela por los estudiantes en “situacién de riesgo”; ello debido
a la organizacién y a la distribucién de las instituciones educativas en la
Amazonia peruana. Primero, las instituciones educativas de inicial y primaria
se encuentran en los pueblos menores o caserios; segundo, las instituciones
educativas secundarias se encuentran en los Centros Poblados Mayores, en la
capital de distrito o provincia: “Todos los dias venimos tempranito a Chimbote.
En Paranaquiro solo hay inicial y primaria. De aqui de Chimbote a Paranaquiro
es 10 a 15 minutos en bote y motor” (estudiantes, comunidad Paranaquiro,
distrito de San Pablo. Loreto).

Los estudiantes que viven relativamente cerca a los centros poblados que
cuentan con los servicios de educacién secundaria tienen la facilidad de realizar
un viaje de ida y vuelta en “bote y motor” para ir a clase, pero si es mayor a 45
minutos es muy riesgoso por la distancia, las aguas torrenciales de los rios y las
tempestades que se pueden presentar durante el viaje. Por otra parte, el costo
de la gasolina es elevado; el costo normal en la zona del bajo Amazonas es S/.
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10.00 soles, en la zona rural el costo varia de 12 a 17 soles el galén. Con un
galén de gasolina (5 botellas) se moviliza 3 horas aproximadamente.

Me he ido a vivir a San Pablo porque tengo dos hijos, terminaron su primaria
y no sabjamos c6mo van a ir a estudiar. Cuesta mucho ir hasta San Pablo, de
aqui es 45 minutos de bajada y de surcada es una hora y quince minutos. Pero
estamos haciendo un poco de esfuerzo para poder mantenernos en San Pablo.
Tengo mi chacra aqui, pero ya voy hacer de nuevo mi casa. (Pedro, 41. CP
Jests de Praga, quebrada Mayoruna, Provincia de Mariscal Ramén Castilla,

distrito de San Pablo).

Para transportarse de las diferentes comunidades aledafias del centro
poblado donde esta la institucién secundaria, los jévenes estudiantes son los
responsables de manejar el bote a motor (Ver anexo: foto 01, 02). Este caso
podemos encontrarlo reiteradamente en casi toda la Selva Baja. Otro de los
fenémenos constantes son los estudiantes que llegan en canoa’® (ver anexo:

Foto 04).

Los padres de familia que deciden enviar a estudiar a sus hijos fuera del seno
familiar, confian su cuidado a parientes, compadres o amigos. A esta confiabilidad
se le denomina en el rio Morona “apoderados” para tenerlos en sus casas durante
el afio escolar, asi nos cuenta una estudiante:

Yo vivo en la casa de mi apoderado, ahi viven con sus hijos, mi apoderado pelean
mucho cuando toman los dos. Ellos me llevan a la chacra, llego cansada a la
casa y ya no me da tiempo de hacer mis tareas. Me levanto tempranito para
cocinar para toda la familia de mi apoderado. Cuando voy al colegio tengo que
regresar a la casa de mi apoderado para lavar los platos que dejan sus hijos,
también estoy encargada de hacer el masato, a veces no quiero ni regresar.
(Estudiante, 16 afios, CP Puerto América, distrito de Morona, provincia del
Datem del Marafién)

Lo que muestra la estudiante es una realidad que se suscita cada afio en
las comunidades del rio Morona; un patrén en casi toda la Amazonia peruana.

Mi hermano [primo] ha venido de Puerto Luz acd a Puerto América con su
hermano menor de 12 afios. El no queria comer, lloraba todo el dia porque
tenia pena de su papd y su mamd. Estaba bien flaquito, ha llegado su papd y
le ha llevado. (Estudiante, 17 afios, CP Puerto América, Distrito de Morona,
provincia del Datem del Marafién)

5 Pequefia embarcacion hecha de madera que se moviliza con el remo. La tripulacién consta de
dos personas. En otras zonas de la selva solo la tripula una persona.
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A decir verdad, los nifios y jévenes que se movilizan con el fin de buscar
el servicio de la educacién secundaria, tienen como resultado el alejamiento
del seno familiar y el fracaso. Para los jévenes terminar la secundaria es casi
una hazafia y terminar una carrera profesional es un sacrificio. Es necesario
resaltar que los estudiantes de la comunidad nativa de Puerto Luz del rio
Morona, para llegar al centro poblado de Puerto América, tienen que viajar
aproximadamente dos dias en bote y motor. Otro caso similar al anterior es
del pueblo wampis, los jévenes estudian en instituciones educativas del pueblo
Chapra; por ejemplo, tenemos la comunidad nativa de Shoroya Nueva y la
comunidad nativa Unanchay. La primera comunidad se encuentra ubicada a
orillas del rio Morona, la segunda se encuentra en la quebrada de Pushaga,
afluente del rio Morona. Los jévenes wampis de la comunidad nativa de Nazareth
y otras comunidades se movilizan a estas comunidades para estudiar y retornar
cada fin de semana a sus hogares. En el caso de la comunidad de Nazareth, los
jovenes caminan cuatro horas aproximadamente para llegar a la comunidad
nativa de Unanchay (ver Anexo: Mapa 01).

Algo semejante ocurre con la poblacién estudiantil del distrito de Pebas. Los
jovenes de las comunidades de la orilla del rio Amazonas tienen que caminar dos
horas hacia el Centro Rural de Formacién en Alternancia (CRFA) - Bilingte
Intercultural Estirén del Cusco, que se encuentra ubicada en la CN Estirén del
Cusco, pueblo originario Bora de rio Ampiyacu (ver Anexo: Mapa 02).

Asi pues, los estudiantes durante su estadia de los quince dias en la
comunidad permanecen en los hogares de los “apoderados”.

Evidentemente, los casos mencionados en lineas anteriores no es extrafio
a la poblacién de la zona rural de la Amazonia peruana. Es necesario resaltar
que la educacién peruana no estd al servicio de los nifos.

Segtn la Direccién de Servicios Educativos en los Ambitos Rurales -
DISER, el tiempo de traslado de los estudiantes a la escuela primaria tiene
un promedio de 16.6 minutos, en el caso de los estudiantes de secundaria
tiene un promedio 136.8 minutos. Los que no van a la escuela viven en un
drea rural apartada constituye un 71. 2%; de este grupo el 46.5% son mujeres.

La ex alcaldesa del distrito de Pebas, provincia de Ramén Castilla
implementé el transporte escolar acudtico para estudiantes en casi todo el
distrito. Este consiste en un bote de madera y un motor pegue-peque con una
capacidad de treinta a cuarenta estudiantes. Para la poblacién con menor
demanda de estudiantes tienen botes pequeiios.
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Yo salgo a las seis de la mafiana para ir hasta la comunidad de Santa Maria de
Breo, de donde vienen al colegio. Aqui viene bien lleno, pero hoy no han venido
todos. A veces la lluvia retrasa, pero no mucho. A mi me paga la municipalidad.
(Motorista, CP San Francisco)

Laidea es interesante, pero falta implementar esta iniciativa, como construir
puertos adecuados para el embarque y desembarque de los estudiantes (ver anexo:
Foto 03), implementacién en primeros auxilios, salvavidas, asientos cémodos
e implementos para la inclemencia de la lluvia. En la visita a l]a CP de San
Francisco se observé que los puertos en tiempo de lluvia son de dificil acceso
para subir debido al abundante lodo. Vale la pena sefialar que los puertos de
embarque son precarios en las comunidades.

A pesar de que hay esta facilidad de transporte para los estudiantes, nos
percatamos de que hay estudiantes reprobados por inasistencia. El caso no es la
distancia que define el desinterés para asistir a clases, sino es la calidad educativa
que se imparte. Da la impresién de que el modelo de enfoques transversales y
metodologia para desarrollar competencia no estaria muy bien implementado.

Esas estudiantes que estin yendo [Comunidad de San Nicolés] se les entregaron
su libreta de informacion, pero estdn jaladas por inasistencia. Todos los dias hay

botes, pero no vienen. jQué se puede hacer! (Luis Chavez Vilca, director, IE 60239)

Se hace entrega de las libretas de informacién sin ningin reparo con notas
reprobadas, aunque parece inocente, este accionar puede bajar la autoestima de los
estudiantes. En la zona del rio Morona encontramos la version de una estudiante
que manifiesta de un caso a tomar en cuenta. Asi nos cuenta la estudiante:

Mi compaiiera no era de Puerto América, era de Yamakay, ese pueblo es Awajun.
Ella se ha maleado ya no asistia a clase, pero cuando le entregaron su libreta se

sintié mal, rompié la libreta y le ha botado al tacho. Me ha dicho: Yo me voy a
mi pueblo no sirvo para el estudio. (Estudiante wampis, 16 afios)

Estos botes han traido problemas. Antes que hubiera estos botes, los
estudiantes llegaban a la institucién para el reforzamiento por las tardes con los
profesores nombrados completar las horas pedagégicas. Ahora los estudiantes
no llegan, manifiestan que no tienen gasolina para venir. Antes estaba lleno el
puerto con los botes (Luis Chavez Vilca, director, IE 60239).

Un padre de familia de la comunidad de Santa Rosa de Pichana, a 45
minutos del CP Francisco, manifiesta:

Es una gran ayuda estos botes, porque es un gasto mandarle a mi hijo hasta San
Francisco y estaba pendiente en la compra de gasolina. Todos los dias tenfa que
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comprar gasolina a seis soles y a la semana treinta soles, a veces no hay. Ahora
eso lo que gastaba para gasolina le uso en otras cositas que falta para mis hijos.
(padre de familia, comunidad de Santa Rosa de Pichana)

Retomando la reflexién del director, la educacién tiene que cambiar a partir
de los docentes, quienes deben preocuparse por los estudiantes que no asisten
o cumplen las tareas encomendadas. Las instituciones educativas tienen que
implementar equipos de especialistas para realizar los seguimientos a los estudiantes
en riesgo de desercién, y la familia tiene que ser un actor activo en la educacién.

Las familias del bajo Amazonas, en su mayoria realizan las actividades
de pesca, agricultura; otro oficio muy importante es el asierro de la madera
con motosierra. En la comunidad de Paranaquiro encontramos algo peculiar,
la poblacién produce carbén para comercializar en los centros poblados de

Chimbote y San Pablo.

En lallanura amazénica, segin las caracteristicas geograficas, no se pueden
realizar megaproyectos para carreteras, pero si es factible micro-proyectos de
carreteras. Para las zonas inundables es factible proyectos de transporte aéreo
y fluvial para mejorar la comunicacién y, en este caso, para facilitar el acceso a
la educacion.

3. El docente y la condicién econémica

Los docentes rurales tienen una situacién econémica muy incémoda
al inicio del afio escolar. Los docentes contratados reciben la Resolucion de
Adjudicacién, inmediatamente se acercan a los “apoderados” para pedir préstamos
dejando a cambio la Tarjeta Visa. El préstamo de dinero de “apoderados” tiene
un porcentaje a cobrar, el 20%.

Con este modelo econémico informal institucionalizado en la Amazonia
peruana, los docentes no pueden optar por especializarse porque solo trabajan
para pagar deudas. Los préstamos por adelantado son utilizados para movilizarse,
comprar los viveres, transportarse a su centro de trabajo y dejar algo de dinero
para su familia.

4. Algunas consideraciones

a. Para el inicio del afio escolar, a su debido tiempo, el Ministerio de
Educacién, la Direccién Regional y las Unidades de Gestién, tienen que crear
las condiciones necesarias para los docentes rurales, como tener un transporte
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propio para llevarlos a los lugares més alejados de la zona. Segin la investigacién,
los afluentes del rio Marafén, rio Tigre, rio Corrientes, rio Pastaza, rio Morona,
rio Napo y rio Putumayo, no se encuentran embarcaciones diarias, esta situacion
dificulta el traslado de los profesores de esas zonas.

b. Para los estudiantes que estin a una distancia de 1 a 3 horas en “bote y
motor” se deben acondicionar embarcaciones con motores con mayor potencia
para reducir el tiempo. Existen concesionarios de astilleria que pueden construir
embarcaciones accesibles de latones especiales.

c. No homogenizar el inicio del afio escolar. Los pueblos ubicados en las
zonas inundables deben hecerlo en los meses de mayo o junio. Debido a que el
inicio de clases coincide generalmente con el periodo de las inundaciones. Se
deben implementar embarcaciones seguras a fin de evitar riesgos en el transporte
de los estudiantes. También es importante acondicionar lugares habitables para
los docentes.

d. Identificar las familias con madres adolescentes y brindar alternativas
ara su reincorporacion el acceso a la educacion.
p p | laed

5. A modo de conclusién

a. Definitivamente, las familias hasta hoy mantienen la tradicién de
emparejar a las hijas a temprana edad. Esta tradicién cambié de forma, los
padres ya no buscan las parejas, sino que aceptan el emparejamiento con personas
que eligen las hijas.

b. La distancia para acceder a la educacién es un factor importante a tomar
en cuenta cuando se apliquen politicas publicas en educacién. Los estudiantes
tienen que recorrer caminos muy distantes para llegar a las instituciones educativas;
quienes optan quedarse o regresar los fines de semana a sus hogares. Y si la
institucién educativa estd mds distante, los jévenes tienen que quedarse supeditados
a algun evento que suspenda las clases para regresar a sus hogares. La otra
alternativa para acceder a la educacion, es que las familias se movilicen, dejando
todo en sus hogares, hacia el lugar donde se encuentra la institucién educativa.

c. El narcotréfico en la zona del Bajo Amazonas pone en riesgo la vida
saludable de las familias; mds atn, de la poblacién joven. Estos corren el alto
riesgo de cometer delitos, como burrier, consumidores de cocaina, delincuencia
juvenil, entre otros.
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Foto 02: Nifio
manejando su peque-
peque transportando
producto para
comercializacién. Rio
Itaya. Aquituari, Erwy
(2015).

Foto 01: Estudiante manejando
su peque-peque para llegar a su
institucién educativa. Distrito de

Indiana. Aquituari, Erwy (2015).
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Foto 03: Puertos
inapropiados para
desembarcar del
transporte fluvial
escolar. San Francisco,
Distrito de Pebas.
Aquituari, Erwy
(2017).

Foto 04: Alumnos (as)
se desplazan de esta
manera a sus institucién
educativa. Se necesita
que se realicen obras

de acceso para que no
pongan en riesgo la vida.
Del Faceboobk de Luis
Alberto Ruiz Pérez.
Cerca de Contamana, rio
Ucayali. (2017) .
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Foto 05: Interior de un
transporte fluvial escolar. San
Francisco, Distrito de Pebas.
Aquituari, Erwy (2017).
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Mapa 01: Ruta que recorren los estudiantes de la comunidad nativa Nazareth (pueblo
wampis) a la comunidad nativa de Unanchay (pueblo Chapra) quebrada Pushaga. Rio
Morona, provincia Datem del Marafién, distrito de Morona.
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Mapa 02: Ruta que recorren los estudiantes del rio Amazonas hasta el rio Ampiyacu. Provincia
de Mariscal Ramén Castilla, distrito de Pebas.
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Resumen

El autor describe los sindromes culturales desde la concepcién ashéninka
del Alto Ucayali: susto, choque de aire, cutipo, mal de gente, hechiceria, brujeria,
pusanga y berbaje. Luego se centra en la curacién de dos de estos: el choque de
aire y el susto. Ademas sefiala que la salud se concibe no solo como la ausencia
de enfermedad, sino como el equilibrio en las relaciones con los espiritus, con
la comunidad humana y los difuntos.

Palabras claves: Ashéninka; Salud; Sindromes culturales; Curacién

Summary

'The author describes the types of diseases from the Ashéninka conception,
cultural syndromes: fright, air shock, cutipo, people's disease, sorcery, witchcraft,
pusanga and berbaje. It then focuses on healing two of them, air shock and fright.
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He points out that health is conceived not only as the absence of disease, but as
a balance in relations with spirits, with the human community and the deceased.

Keywords: Asheninka; Health; Cultural syndromes; Curing

Introducciéon

He tenido la dicha de “estar” casi una década con el pueblo ashéninka, en
la Amazonia peruana. Compartiendo muchos momentos de su vida, desde la
vida cotidiana donde lo simple transmite sentidos profundos, hasta aquellos
momentos mds profundos, donde de forma mas consciente, realizan su propio ser
amazonico. He tenido cierta facilidad para insertarme con el pueblo, lo que no
significa que hay sido ficil. Considero que en gran medida porque también soy
amazdnico, ya que pertenezco al pueblo movima, en el departamento del Beni, en
la selva boliviana y porque he llegado abierto para reconocer su sabiduria, su fe.

Este “estar”, mis que el clasico “ser”, en clave de misién abierta que escucha,
reconoce, y valora la fe, 1a esperanza de un pueblo, expresada en su cotidianidad,
en sus formas de vivir y sus pricticas en las que manifiesta su identidad
profundamente espiritual —y también con ciertos elementos antropolégicos
que en los estudios de la carrera he ido desarrollando—, me permite entender
distintos aspectos de su vida. Razén por la cual ahora tomaré la parte concerniente
a la salud de este pueblo, reflejada en algunas de sus comunidades asentadas a
orillas del rio Unini, afluente del Ucayali.

En este breve escrito, pretendo, por un lado, presentar una forma de cémo
pueden entenderse las enfermedades desde la cosmovisién ashéninka, y, por otro
lado, presentar dos experiencias muy personales: el haber estado presente cuando
a una adolescente le dio el “choque de aire”y la forma de curar el susto (mal
que padecen los nifios). Experiencias que poco a poco han ido compartiendo
los médicos y especialistas en salud de la selva al verme caminando con ellos.

Para esto realizaré una breve contextualizacién y ubicacién geogrifica.
Seguidamente abordaré, de manera breve, la cosmovisién ashéninka, con el
propésito de hacer entendible la forma de abordar las enfermedades. Luego trataré
de clasificar las enfermedades tal como las concibe este pueblo; y por ultimo,
abordaré las dos experiencias personales en el campo de la salud, mencionadas
en el parrafo anterior.

Para este trabajo, recurriré principalmente a entrevistas, pero ante todo a
mi experiencia y reflexién personal; por tanto, escribir es para mi un intento de
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sistematizacién de lo observado y vivido con el pueblo ashéninka, asi como una
forma de “compartir” estas experiencias que hasta ahora son muy personales.
Y acaso consideremos esta parte de la sabiduria ancestral de nuestros pueblos,
en nuestras reflexiones, proyectos diversos o trabajos; sabiduria con la cual han
sobrevivido y siguen sobreviviendo los ashéninkas; una sabiduria que brota de
la interrelacién del respeto y armonia con los distintos niveles de la creacién.

1. Contextualizacién

El pueblo ashéninka se encuentra al centro de la Amazonia peruana,
ocupando la selva alta del Gran Pajonal, la parte alta y baja del rio Ucayali, asi
como las riberas de afluentes del mismo (el rio Unini, Cohengua), dentro del
territorio del actual departamento de Ucayali. Aunque hay que mencionar la
existencia de comunidades ashéninkas en otros lugares como Cerro de Pasco,
Hudnuco, Junin, y el Breu, frontera con Brasil.

Hasta hace poco existia el dilema acerca de la identidad del pueblo ashéninka,
pues para algunos era parte del pueblo ashdninka o, simplemente, porque el
Estado peruano los asumia como ashédninkas. El pueblo ashininka, llamado la
gran nacién ashdninka por la cantidad de poblacién, que viene a ser la mayor
en la Amazonia peruana, asumia a este grupo, aunque existia el reclamo de
que, aunque tenga un tronco comun es un pueblo con sus rasgos propios y
su historia propia que debe ser considerado como tal y no asumido por los
ashdninka. Desde mi experiencia, las comunidades ashéninkas se reconocen
como diferentes de los ashdninkas, tanto en la forma de hablar, que aunque hay
palabras que se parecen, no son iguales; en las costumbres, como la forma de
preparar el masato y de compartirlo, la forma de tejer la kushma, los colores y
disefios que se usan, la forma de pintarse la cara con el achiote, incluso las formas
de trabajo. Cuestiones que desde fuera pueden parecer simples, sin embargo, es
las que definen y diferencian al indigena.

Hace poco, en mayo del 2019, después de distintas gestiones, el Ministerio
de Educacién del Estado Peruano, mediante resolucién ministerial N°

199-2019-MINEDU, reconoci6 oficialmente el alfabeto de la lengua ashéninka,

reconociendo a estas alturas la existencia de este pueblo.

El pueblo ashéninka ocupé en principio la selva alta del Gran Pajonal
del actual distrito de Oventeni, de donde fueron migrando hacia las riberas de
los rios antes mencionados; segtin parece, por las conversaciones con los mas
ancianos, esta migracién se dio debido a los rios que proveen los peces, la tierra
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mids generosa para los cultivos de yuca y los bosques mds ricos en animales que
desde siempre han sido base de su alimentacién.

Las comunidades actuales no han perdido todos sus rasgos indigenas,
pues una buena parte ain visten la cushma que es el traje tradicional; tienen
como comida principal la yuca, sea cocida o asada, asi como la patarashca, el
empacado y la prictica de ahumar el pescado o la carne del monte. Ni qué decir
del masato, la bebida tradicional que acompana todos los momentos de la vida
del ashéninka, o el uso del achiote en la pintura para las distintas ocasiones.

En el caso de lalengua, ain se habla ashéninka dentro de las comunidades
en el ambito familiar, aunque con la educacién formal y otras influencias externas
se va priorizando el castellano.

La agricultura es la tarea mds importante actualmente, ademds de la caza
y la pesca que aun practican; cultivan la yuca, presente en todo momento y
de distintas formas: arroz, maiz, camote y algunos productos mds de menor
importancia. Toda la produccién es principalmente para su consumo; el excedente
de esa produccién, junto a las gallinas, pescado o carne del monte que puedan
tener, son llevados a la ciudad de Atalaya para venderlo y abastecerse con los
productos bésicos y necesarios dentro de su terreno: machetes, hachas, jabén,
sal, frazadas, algo de ropa, asi como alguna gaseosa, que suele ser el antojo en
la comunidad.

La influencia externa se hace notar a distintos niveles. La educacién formal,
por ejemplo, impartida muchas veces en castellano, obviando la lengua propia;
otras influencias externas son las empresas madereras y la vestimenta. Algo que
a mi parecer estd abriendo al pueblo ashéninka hacia el exterior es la salida de
los jévenes —en su mayoria varones, aunque también mujeres— a la ciudad
de Satipo, donde son contratados para trabajar como jornaleros en la cosecha
de café, coca o cacao. Esta situacidn se estd convirtiendo como en un mandato
para los jévenes que si o si deben salir para “conocer el mundo y ganar su platita”
y volver como mayores de edad y como quien ya ha sorteado los avatares de
la vida. También debido a la salida a trabajar “revolcando” madera por varios
meses, de donde regresan generalmente sin el sueldo que buscaban, pues son
contratados como jornaleros y al estar en media selva le suministran implementos
que son descontados de su sueldo, con lo que salen como entraron, o en su
defecto simplemente no les pagan, con la excusa de siempre, “voy a sacar la
plata del banco y te busco™ al estar las comunidades, distante de la ciudad, es
practicamente trabajo perdido.
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2. Cosmovision ashéninka

Se pueden encontrar, si uno busca con atencién, muchos mitos que tratan de
explicar el origen del universo, tales como la vida que brota en la tierra después
de una inundacién, o el poder transformador de Avireri o Navireri, que a su
paso fue transformando a personas o grupos de personas en animales o plantas
con lo que queda configurada la realidad conocida actualmente.

Sin embargo, quiero centrarme sobre la informacién dada por Luis
Cushimariano y Maria Cajanto, dos indigenas ashéninkas que pasan los 50
afos y son portadores del conocimiento y sabiduria indigena. El primero es
Chamin ayahuasquero y la segunda curandera a través de vaporaciones y tiene
un amplio conocimiento de plantas medicinales y su uso para la curacién de
las distintas enfermedades.

Siempre han creido en un Dios Padre, Creador, Todopoderoso, el Pawa
Tajorentsi, como se le ha traducido; también en los espiritus del bosque, de
las diferentes plantas y drboles, asi como en la madre del agua, que viene a
ser el espiritu del agua, representado de distintas formas. Del mismo modo se
encuentra el duefio del monte y de los animales, conocido por algunos como el
chullachaqui, encargado de cuidar los animales y castigar a quienes se sobrepasan
en la caza, por ejemplo.

Los muertos no van no al cielo ni al infierno, pasan a otra dimensién,
pero estin entre nosotros. Estin siempre entre nosotros y pueden comunicarse
o manifestarse a los vivos a través de los suefios, como lo explica Luis Cushi,
con naturalidad:

Los muertos estin por acd nomds, entre nosotros, hacen su casa en los lugares
p ) ) g
que no se visitan, en las cochas, en las cuevas, pueden estar ahora escuchiandonos.
Nosotros no los vemos, pero ellos si a nosotros, igual si es de dia o de noche
» P ) )
porque para ellos todo es igual. Asi mismo estdn siempre queriendo llevarse a
las personas enfermas.

Todos estos espiritus del bosque, del agua y de los difuntos se interrelacionan
con el ser humano y lo pueden afectar, causando enfermedades de distintos tipos.

Ante las enfermedades causadas por los espiritus estd el chaman, figura
representada principalmente en el ayahuasquero; quien cura con la ayuda de
los espiritus de la naturaleza: tomando el jugo refinado de la soga llamada
ayahuasca. Ademds, estd el sheripiari, que cura con el tabaco, a través de distintas
formas. También existen las vaporadoras, parteras y “curiosos”; que ayudan en
la curacién de las distintas enfermedades a través de la preparacién de bebidas
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de distintas plantas o bafios, también con plantas. Y no olvidemos al sobador,
que se encarga de colocar los huesos en su lugar cuando alguien sufre alguna
luxacién o con el uso de plantas cuando es quebradura del hueso.

3.Tipos de enfermedades desde la concepcién ashéninka

La realidad de la medicina en América Latina se caracteriza por la diversidad
cultural que se da por la coexistencia de la cultura indigena y la occidental,
donde, aunque la segunda se haya impuesto como dominante, la indigena no
ha desaparecido. La desigualdad socioeconémica, dada principalmente por la
concentracién de poder en unos grupos pequefios, asi como el control de la
economia por parte de estos grupos, llevan a la minoria a sufrir la discriminacién
cultural, que conlleva ademads una discriminacién medicinal.

Asimismo, la diversidad curativa es expresién de la diversidad cultural
del continente, donde pueden atender los problemas de salud santiguadores,
curanderos, chamanes, médicos, rezadores, enfermeras, predicadores, etc.

Recuerdo que cuando recién llegué a la zona me resultaba dificil entender
por qué ante alguna enfermedad, no buscaban la posta médica o medicinas
farmacéuticas, ya que supuestamente los sintomas indicados correspondian a
enfermedades que posiblemente se curarian con un simple tratamiento medicinal.

Ahora entiendo aquello que cada pueblo ha desarrollado histéricamente
sus propias creencias, conocimientos, actitudes y practicas alrededor de los
problemas de salud-enfermedad.

La experiencia y cercania al pueblo ashéninka me ha hecho ir entendiendo
la clasificacién que tienen de las distintas enfermedades y sobre todo saber que
las enfermedades pueden ser naturales, causadas por algtn espiritu o por mal
de gente, la enfermedad causada por la brujeria o hechiceria.

3.1. Enfermedades naturales

Por enfermedades naturales se entienden aquellas enfermedades que atiende
el médico del hospital, la enfermera o el promotor de salud comunitario, con el
uso de medicinas de la farmacia o botica, por lo que se le denomina enfermedad
de botica. Es muy comun escuchar “esa enfermedad no es pa vegetales, no le hace
caso, esa es pa la botica” o simplemente son “enfermedades de botica”. Dentro
de esta clasificacién también entran las que se curan con plantas medicinales,
o “vegetales”, como se le denomina.
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En otros términos, son aquellas enfermedades biolégicas que se curan
atacando el componente biolégico que estd siendo afectado, sea por el uso de
medicina tradicional o medicina occidental.

Entre las enfermedades mds frecuentes de este tipo se puede encontrar:
gripe, resfrio, fiebre, tos ferina o cogueluche —llamada también “muere muere” por
la asfixia momentanea que se padece—, dengue, malaria o paludismo, bronquios
o bronquitis, parasitos, infecciones internas y de la piel, neumonia, diarreas,
vémitos, célicos, entre otras menos frecuentes. Cada una de estas, con su matiz
particular, por ejemplo, la gripe es mas que una gripe simple como se conoce
en la ciudad, la fiebre es otro mal complicado, ya que cuando les ataca es muy
tuerte, el organismo no lo tolera con naturalidad, etc.

3.2. Las “enfermedades de los espiritus”

Las he titulado como enfermedades de los espiritus porque estas tienen
que ver con el espiritu del enfermo o alguno de los espiritus que forman parte
de la cosmovisién ashéninka.

3.2.1. El susto

El susto es una enfermedad comin a muchos pueblos del continente, la he
escuchado en la sierra como también en la Amazonia boliviana y por referencias,
también en otros paises del continente. Es también conocido como manchari.

Para el pueblo ashéninka, el susto se da principalmente en los nifos. Los
nifios atin no estdn bien formados, su espiritu es fragil, se puede asustar con
facilidad. Los adultos pueden asustarse, pero ese ya viene a ser otro tipo de susto.
Jemner Gonziles, curandero y huesero, lo define de la siguiente manera: “el
susto es un mal del espiritu, de repente hay un panteén por ahi, ahi ha muerto
una persona o le han enterrado, a veces pasan los nifios y les choca el susto”.

Otra forma de enfermarse del susto es cuando el nifio o nifia se altera por
algin motivo, sea un ruido fuerte, se ha caido, ha sido expuesto a un ambiente
que lo sobresalta, su espiritu se desacomoda o bien se sale de su cuerpo. También
puede enfermarse porque la mama que haya chocado con un espiritu, aunque a
ella no la haya enfermado, le puede pasar al nifio cuando le da de lactar.

Los sintomas del susto segin el mismo informante son: “nosotros sabemos
cuando el nifio se asusta cuando va a dormir, a veces le agarra el vémito, fiebre,
se revuelca, ya no puede dormir”. Su curacién tiene distintas formas, desde
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pasar el huevo para sacar el mal, hasta soplar con tabaco, ademds de bafios con
plantas entre otras formas de curacién.

3.2.2. Mal causado por “ver diablo”, demonio o bulto

Como en toda la humanidad, el bien y el mal estin presentes dentro de la
cosmovisién ashéninka. El mal, el diablo o demonio, peyari o kamari en lengua
ashéninka, es la personificacién del mal que se presenta a alguien de distintas
formas; sea como una persona fallecida, un ser horrible, una persona que se
desliza flotando etc., también puede presentarse como un familiar o conocido

que ha fallecido.

He escuchado muchas historias donde ven a alguien que ha fallecido, pero
solo medio cuerpo flotando, o el familiar fallecido esperando en el camino. Este
tallecido puede aparecerse, aunque el fallecido haya estado en otra parte lejana,
eso indica que es el demonio, diablo o peyari.

Ante tal experiencia, las personas se suelen enfermar con sintomas como la
fiebre, sobresalto al dormir, pesadillas, pérdida de apetito, que deben ser tratados
por especialistas en la materia a través de bafios con plantas u otros secretos a
través de plantas medicinales. Estos sintomas por alguien de fuera pueden asociarse
ticilmente a la epilepsia; sin embargo, las formas de curarse son tradicionales e
increiblemente efectivas.

3.2.3. El malaire y chogue de aire

El malairey el choque de aire, son muy parecidos, pero tienen su diferencia.
Nuevamente recurriré a la informacién de Jemner, pues €l es un especialista en
el tema: “el chogue de aire es uno solo, a los nifios o grandes los puede desmayar,
se siente un poco mal y proviene de un mal espiritu, del demonio (un difunto
puede ser), o también de un espiritu malo; hay las dos clases, porque a veces hay
espiritistas que hacen eso”. El malaire “hay dos clases, de lluvia con el sol, del
viento, de la cocha y también de los espiritus malos que hacen dafio”.

Como puede concluirse, vienen a ser aquella enfermedades o males causados
por la alteracién del alma debido los males provenientes de distintos dmbitos,
los difuntos, espiritus de los hechiceros o espiritistas, o por fenémenos naturales
que tienen su ser sobrenatural.

Dentro de la concepcién ashéninka, el espiritu del difunto queda acd
entre nosotros, como un aire algo denso que puede abrazar a la persona y
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enfermarla, hasta hacer que esta se muera, en la creencia indigena, “se lo lleva
a su lugar del muerto”.

Como puede verse, estas tres enfermedades del espiritu suelen ser muy
similares, pero cada una requiere ser considerada segin es, ahi estd la sabiduria
indigena que hace la distincién entre una y otra. Como elementos que la
diferencian, podria citarse que por ejemplo el susto, afecta principalmente a los
nifios y puede ser causado ademds de malos espiritus, por fenémenos naturales
como un ruido fuerte o una caida, ademds que puede ser curado por alguien
de la familia que por tradicién lo hace, sin otro conocimiento mayor. El susto,
malaire'y choque de aire, afecta a todas las personas, principalmente adultas y el
tratamiento necesita ser hecho por alguien especialista que sabe cé6mo curarlos
a través de plantas; e incluso atraer el alma del enfermo en caso de que el mal
espiritu o el fenémeno natural la haya jalado.

3.2.4. El cutipo

El cutipo es otro mal que afecta principalmente a los nifios recién nacidos,
aunque puede darse el cutipo a personas adultas. Consiste en la transmisién
de un mal al nifio, este mal puede ser una caracteristica de aquello que cutipa.
Existen varias formas de cuzipo, por la comida, por tocar un animal o planta e
incluso existe el cutipo de la infidelidad.

Recurro nuevamente a Jemner, €l dice: “nosotros como ashéninkas sabemos,
cuando comes algo que no es, eso le cutipa al nifio, le hace dano”. Si el padre o
la madre come ciertas comidas, el nifio se va a enfermar, por ejemplo:

Si come carne de res, seguro se va a enfermar con diarreita y no va a parar,
si come mono, el nifio va a llorar y hace como mono, si come ronsoco, va a
silbar como ronsoco, si como el pescado dorado el nifio va tener la piel como
el dorado. También hay de planta; por ejemplo, de catahua: cuando pisas la
hoja, el nifio se va a enfermar; hay que llevar la misma hoja para hervirla en
agua caliente y bafiarle con eso para que le pase.

Existe otro tipo de cutipo, el de la infidelidad, cuando el nifio se enferma,
“su pecho suena, como bronquitis, cuando le hace el tratamiento el médico
(naturista), dice que le ha cutipado su padre o su madre porque ha hecho cosa
mal”. Por gestos me hace entender que se trata de infidelidad. “Eso que suena
en el pecho del nifio es como el semen del padre o lo que ha recibido la madre”,
seglin quién haya cometido la infidelidad le pasa el dafio al nifio.
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3.3. El mal de gente

El mal de gente hace referencia a aquellas enfermedades o males provocados
por el ser humano, o gente; principalmente por envidia o venganza. Aunque
también con otros propésitos, como provocar otro tipo de conductas malas en
la persona a la que se le hace el dafio, provocando asi algin tipo de sufrimiento.

3.3.1. Lahechiceria

La hechiceria viene a ser el mal hecho a nivel espiritual a una persona por
otra. En este caso, el hechicero, especialista en causar el mal. Usan la magia
negra, la maldad y tienen el poder de hacer que la persona fallezca instantinea
o lentamente.

Al hechicero “le ha ganado el mal”, ha aceptado lo que le propuso el mal,
como dice don Roger Nufiez: “por eso ahora, como por instinto, puede hacer el
dafio o porque alguien le paga para que haga dafo a otra persona por venganza,
por envidia o simplemente por maldad también”.

Los sintomas de este tipo de enfermedades pueden ser similares a los de
una enfermedad natural, por eso muchas veces es tratada como tal. Por ejemplo,
célicos, dolores en alguna parte del cuerpo, especialmente el estémago —donde
una especie de bulto se levanta y se mueve por encima de la piel—, hinchazén
en las rodillas o pies, u otra parte del cuerpo sin otro rastro mds. Sin embargo,
cuando no se ve mejoria, cuando hay suefos extrafios, entonces se recurre al
chamin, curandero, médico o vegetalista especializado; ¢l es el inico que puede
curar este tipo de enfermedades, dado que el mal es puesto por otro especialista,
con maldad, a través de espiritus malos; por eso, requiere ser contrarrestado al
mismo nivel.

3.3.2. La brujeria

La brujeria viene a ser parecida a la hechicerfa. Sin embargo, tiene un nivel
menos avanzado que esta; la puede practicar cualquier persona que conozca un
poco el tema, como lo explicaba Luis Cushi: “la brujeria se hace por ejemplo
enterrando huesos, espinas de pescado, clavos en tu patio de tu casa; eso entonces
entra en el cuerpo de la persona y empieza a sentirse mal”. Existen los brujos
o brujas, pues segin la tradicién, la mujer puede aprender a ser curandera mas
rapido que el hombre; sin embargo, es también mds ficil que se haga bruja, que
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empiece a causar las enfermedades, como por instinto, como algo que no puede
controlar: de vez en cuando tiene que hacer el dafio a alguien.

3.3.3. La pusangay el brebaje

Con la pusanga y brebaje entramos a otra forma de causar mal o enfermedad.
La pusanga son plantas, mds bien pequenos arbustos, que con el uso de su raiz,
su tallo o sus hojas, segun el caso, se puede causar algin mal a las personas.
Segtn se quiera hacer, por ejemplo, se puede frotar en las manos, y al saludar
a la otra persona, pasarle aquello que se propone. A veces se prepara como
perfume, incluso pasindole las hojas o la parte de la planta por el cuerpo o
en la ropa u otro objeto personal, a través del cual puede ingresar el dafio al
cuerpo de la misma. Se puede causar también la “saladera”, que es ponerle a
la otra persona algo en el cuerpo para que todo le salga mal, para que sufra,
etc. Cabe hacer notar que la pusanga también es buena, pues existe para cosas
buenas: para la buena suerte, para el amor, para hacerse mds atractivo a las
mujeres u hombres, segtin el caso, para que alguien se enamore, para bloquear
todo tipo de mal, etc.

El brebaje es también preparado de alguna planta que se da en la bebida,
generalmente cuando se invita masato o comida, en ellos se pone la hierba y
por la comida entra al cuerpo, causando el dafio o mal al cuerpo. En ambos
casos no resulta tan dificil curar, lo puede hacer el chamén u otros curanderos
a través de bafios con distintas plantas o vaporacién.

3.4. La importancia de los sueiios en la salud

Dedico a este tema una parte especial porque para el ashéninka los suefios
son de vital importancia, pues a través de ellos se guia y recibe avisos de distinto
tipo; en definitiva, los suefios son tan reales y parte de la vida misma, como lo
puede ser la tecnologia para quienes viven en la ciudad, pero a un nivel mucho
mids profundo.

Para mi ha sido todo un descubrimiento de esta dimensién y no deja de
sorprenderme pese a que comparto mucho con ellos. He llegado a conectarme
con esta forma de percibir el mundo, la parte de mi mentalidad occidental en
muchos aspectos me hace sorprenderme ante tal experiencia.

Los suefios vienen a ser como el canal de comunicacién entre el hombre,
la naturaleza —con esto me refiero a animales, plantas, rios, aves— con el
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mundo de los difuntos. Hay tal conexién que los suefios dicen verdades que son
asumidas como tal en la vida cotidiana. El chamdn, por ejemplo, domina los
suefios, va mds alld del comun, dentro de los suenos puede viajar, transportarse
de distintas formas, combatir el mal espiritualmente, pues el espiritu sale y se
mueve a otro nivel, un nivel espiritual.

A través de los suefios, por ejemplo, se conoce qué tipo de enfermedad
se tiene, o de dénde proviene; se puede saber quién es la persona que causa
el mal. Se puede saber si el mal o enfermedad viene de un drbol, del rio o por
algo que ha comido, etc.

Cuando alguien estd enfermo y duerme, suefia que sus antepasados o un
familiar cercano muerto lo visita y lo invita a irse con ellos, a dejar de sufrir con la
enfermedad. Y dentro de los suefios, si quiere seguir viviendo, debe evitar recibir
lo que el muerto le invita, por ejemplo. De lo contrario, es seguro que se muere;
también quien estd curando a alguna persona de algin tipo de enfermedad no
natural puede sofar al difunto que se lo quiere llevar.

4. Dos experiencias: ante el chogue de airey curando el susto

En esta ultima parte quiero presentar dos experiencias que me han tocado
vivir; en ambas he sido no solo observador, sino parte activa, por eso las conozco
mids familiarmente.

4.1. Ayudando a curar el choque de aire

Esta primera experiencia ocurrié en una comunidad nativa. Llevé por
tres dias con sus noches, por un retiro espiritual, a un grupo de estudiantes
del ultimo afio de secundaria a la comunidad nativa de Diamante Azul; eran
alrededor de 50 personas, con profesores y algunas madres de familia. Llegamos
un jueves por la tarde. El dia viernes transcurrié con normalidad hasta llegada la
noche, donde las chicas tuvieron algunas discrepancias; asunto normal en grupos
adolescentes. Hubo un momento de confrontacién que promovi para superar
el momento saludablemente; hubo sentimientos encontrados, resistencias de
ambas partes conflictuadas. Sin embargo, se lleg6 a buen puerto. Esto sucedié
aproximadamente a las 7 pm., después de la cena.

Pasada media hora, me llaman porque Teresa, una adolescente que habia
sido parte del conflicto, se estaba desmayando. Estaba sentada en un banco
de madera artesanal bajo un mango muy antiguo, en un lugar oscuro pues no
hay luz eléctrica, ademads de la sombra del drbol. Me acerco con calma, con mi
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mente supuestamente conocedora de este tipo de situaciones: un compafiero
la tenia agarrada, ella lloraba y balbuceaba algunas cosas. Mi primera hipétesis:
“berrinche de adolescente que quiere llamar la atencién’. Le hablo, pero no
obtengo respuesta alguna que indicara que me escuchaba. Me acerco, le toco el
rostro. Estaba endureciéndose; luego empez6 a retorcerse, la recostamos en el
pasto y al ver eso, hago llamar a Nora, la promotora de salud de la comunidad,
que llega como un rayo. Recuerdo bien cémo lleg6, miré cémo se retorcia y
su diagnéstico certero: “Es chogue de aire”. Le pregunto incrédulo: “;Serd?” Se
agacha, le toca los pies, el vientre y nuevamente afirma: “si, es choque de aire”.
Entonces pregunto sin saber qué hacer ante la situacién: “sEso cémo se cura o
que se hace?”. Me dice: “ahorita la vamos a curar”. Luego mandé a uno de los
muchachos de la comunidad por agua florida de donde la tia Graciela. Motivo
también para que Graciela viniera en ayuda. Otros muchachos desaparecieron
en la oscuridad mandados a traer piri piri 'y flor de tunche para choque de aire. En
pocos minutos, ellos ya estaban con las plantas.

Ahi, sobre el pasto, Teresa se retorcia. Tenia una fuerza algo mas de lo normal
y decia una y otra vez: “No me lleven; déjenme; no me quiero ir; déjenme”. Entre
cuatro compafieros suyos la agarraban y ella se retorcia y estremecia repitiendo
lo mismo una y otra vez. Nora y Chela empezaron a curar: Nora frotaba todo
el cuerpo de Teresa con agua florida y con la flor de tunche, Graciela masticé
las hojitas del piri piri y en su blusa lo escupia luego para exprimir ese jugo
y hacerlo caer al ojo de la afectada. Me dijo, “es picante esto”, al tiempo que
escupia a un lado por lo picante: “Si es mentira ahorita va a saltar porque pica
mids en la vista; ahorita vamos a saber”.

“Usted tiene su cashimbo (pipa para fumar tabaco puro); ahi fumela pa
ayudar a sacarle el mal espiritu”, me dijo Graciela. En ese ambiente de curacién
comunitaria, me puse a fumar y soplarle con tabaco, uniéndome a la curacién,
como limpidndola; algo ya sabia sobre ello. Algo dentro de mi esperaba que al
sentir el picante en la vista, Teresa reaccione; pero no fue asi a la primera vez.
Después de un rato, otra vez, y la tercera vez, recién reaccioné un poquito haciendo
notar que sentia algo en la vista. Hasta eso, ya habria pasado casi una hora.

Poco a poco se fue calmando, reaccionando. Entonces la llevamos al
botiquin comunal, donde ya se repuso del todo. Era las 11 pm cuando ya
hablé normalmente. Pidié algo para comer, seial de que se habia recuperado.
Entonces se formé un ambiente de alegria, recién empezaron todos a acordarse
de lo que pasé en el momento de apuro. Anécdotas de uno y otro tipo, algo tan
caracteristico de la zona.
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Adn incrédulo, a ella le pregunté en plan de confianza: qué pasé, porqué
se puso asi. Pero que me dijera la verdad, que no me mintiera. Lo que me
contd fue lo siguiente:

Después que acabamos de hablar yo fui enojada todavia y me senté solita ahi
debajo del mango, y senti un viento frio que me hizo estremecer mi cuerpo
y después de un ratito ya me empecé a sentir mal, y no me acuerdo mucho
de lo demds hasta que desperté aqui en la cama.

Insisti: “;Por qué decias que no te querias ir, que no te lleven, si nadie
< ) ’
te iba a llevar? “Si le digo no me va a creer”, me dice. “Cuéntame nomis; a
ver, squé era? Entonces me dijo:

Yo veia una mujer que venia hacia mi caminando y cuando se acercaba parecia
que su ropa se iba cayendo y se hacia como una calavera, y mandaba unas,
como calaveritas, puro huesos que me jalaban y querian llevarme, por eso
era que yo me hacia asi y decia que no me lleven, porque me iban a llevar.

Fue una conversacién privada, de esto el resto no se enter6. Preferi decir
al resto del grupo que fue un ataque de nervios para no causar conmocién.
Después la acompaiié al ambiente donde dormian las chicas.

Yo dormi en ese botiquin comunal, solo. Cuando estaba empezando
a dormir habia un ave nocturna por alrededor de la caza, se le escuchaba.
Después de un rato se oyeron unos pasos que se acercaron a la puerta, pues
en realidad no habia puerta y es terreno arenoso, se escuchan bien, eran pasos
de mujer, eran mds suaves y cortos, con diferencia se reconoce si es hombre o
mujer. Quedé escuchando, entré un poco, se pard, al menos eso parecia por
los pasos, luego se retird.

Al siguiente dia, a la hora del desayuno visito a Nora para conversar sobre
el asunto, pues es comun al amanecer conversar acerca de lo que se ha sonado.
Le pregunto ¢Y qué tal has dormido? Me dice: “Ay, no he podido dormir. Mi
suegra me ha molestado. Era ella la que queria llevarse a la chica. Vino y me
dijo por qué me tengo que meter yo, por qué no la dejo, y he luchado con ella”.
Su esposo, José Maria, me dice: “Si. Me ha dado unos pufietes durmiendo. He
tenido que despertarla pa que no se la lleve mi mama a ella en vez de la chica”.
Su suegra ha muerto hace unos afos.

Le comento de lo que habia escuchado por la noche y me explican: “Ah,
era ella entonces que queria insistir buscando a la chica. Como la llevamos ahi
al botiquin, ahi fue a buscarla, pero se habra asustado al encontrarlo a usted y

7

vino contra mi .
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La parte racional-occidental se plante6 muchas posibles explicaciones al
asunto, tratando de negar lo sucedido. Sin embargo, dado el hecho, dada la
realidad tan natural de este tipo de situaciones, me ha llevado a abrirme a
conocer y entender este tipo de “enfermedades”y cémo se abordan situaciones
desde otras formas que muchas veces son menospreciadas en la modernidad.

4.2. Soplando para curar el susto

El susto es un mal que ataca a los nifios principalmente; ellos siempre
estardn propensos al mal de susto mientras su cuerpito y su espiritu no estén
bien formados.

Tengo cierto cercania y experiencias con dos chamanes del lugar, poco
a poco me han ido ensefiando los secretos para curar ciertas enfermedades o
males; los mas simples por supuesto, uno de ellos el susto.

En el apartado de las enfermedades ya se ha hablado del susto, sin embargo,
quiero hablar de mi propia experiencia: primero, quienes identifican el susto son
los padres o familiares del nifio y buscan quién pueda curarlo. Los principales
sintomas con los que he encontrado son diarrea (tipo infeccién), fiebre, ojos
hundidos, palidez; los nifios no pueden dormir o se sobresaltan cuando duermen.
A simple vista estos sintomas son los de una infeccién comun y corriente; sin
embargo, cuando se trata de curar con medicinas de la farmacia no les hace
efecto, ni siquiera la ampolla o inyeccién.

Una de las formas de curar el susto, me ensefiaba el maestro Luis Cushi,
es soplando con tabaco el cuerpo del nifo asustado; principalmente en algunos
puntos vitales como el estémago, la corona, la planta de los pies.

El proceso de curacién es el siguiente: se inicia conversando con los padres,
preguntando de dénde creen que viene el susto, si se ha caido, algin ruido
extraiio o ha quedado solo, o tal vez por el monte ha estado y algin espiritu
le ha jalado su alma. Una forma de saber si es susto o infeccién es tocando el
pulso en la mufieca del nifio o nifia; el pulso refleja el latido del corazén y hay
una pequeiia diferencia que se percibe, el latido puede ser normal, incluso algo
lento; pero cuando es lento y continuado, algo sutil, entonces es algo anormal.

Antes de soplar se debe tragar tres aspiradas de humo para evitar que el
susto o mal que tenga pase al que estd curando, luego se le hace tres cruces,
porque tres fueron las cruces cuando crucificaron al Sefior Jests. Y se empieza
a soplar todo su cuerpo, pero principalmente el estémago, la espalda y la
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cabeza, en la corona. En todo momento pidiendo a Dios la curacién del nifio
enfermo. El tabaco tiene una importancia vital para este pueblo, espanta cualquier
espiritu malo, serpientes; puede controlar el mal tiempo, entre sus principales
caracteristicas, a esta se le afiade el de curar.

La soplada, asi como la chupada, es una técnica de curacién muy comin
entre los ashéninkas y en muchas partes de la Amazonia; ambas técnicas se
realizan con el tabaco, y para tratar de traducirlo, podria decirse que a través
de ellas los médicos curanderos, sheripiaris, incluso algunos curiosos, a través
del soplido y con ayuda del tabaco, trabajan en restablecer el orden del cuerpo
energético del nifio o la persona enferma. Al soplido se experimenta una especie
de friccién energética que desgasta a quien cura, por eso no lo hace cualquier
persona. La combinacién entre el rezo, la invocacién a los santos a la virgen
Maria y el uso de elementos propios como el tabaco, pifién morado, mucura,
alcohol, crean todo un ambiente y un momento de profunda espiritualidad
que restablece la salud de los enfermos.

Es dificil poner en palabras los pormenores de estas experiencias, no se
llegan a abarcar, la palabra no expresa la profundidad de esta forma de curacién
tradicional. Esta puede ser una de las razones por las cuales nuestros pueblos
amazonicos no han necesitado la escritura, dado que las experiencias profundas,
como cultura, han ido pasando de generacién en generacidn, pero a través de
experiencias profundas, que marcan la vida y quedan grabadas en el interior
mismo de la persona que se encuentra abierta a interrelacionarse con la naturaleza
y Dios. Me resulta tan sorprendente la naturalidad con la que se realizan las
curaciones, asi como su efectividad, puesto que la mayoria de tratamientos que
se realizan acaban sandndose.

Esto es algo tan natural para este pueblo como que el sol da luz, algo que,
aunque viva con ello, muchas veces me resulta dificil de asumir como tal, pues
la parte intelectual, hace que, aunque lo haya experimentado, busque darle una
explicacién 1égica, algo dificil de hacer desde experiencias tan profundas como
las amazdnicas.
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Curacién con vapor que realiza
Maria Cajanto Faman.

Conclusiones

El cuidado de la salud es uno de los pilares de la sociedad, mas en los pueblos
indigenas como el ashéninka, donde la salud se concibe no solo como ausencia
de enfermedad, sino como el equilibrio en las relaciones con los espiritus, con
la comunidad humana y los difuntos, un equilibrio que permite llevar una vida
segun su propia cosmovision.

Desde esta forma de entender es que se aborda la enfermedad y los males,
a través de distintas técnicas y con el uso de plantas y elementos de la naturaleza
conservados ancestralmente y con los cuales se restablece la salud.

El pueblo ashéninka no es muy conocido como tal, ha sido asumido hasta
hace poco por los estudiosos y el Estado peruano dentro del pueblo ashdninkaj
motivo por el cual se requiere profundizar en todas sus dimensiones, puesto
que, aunque ellos son conscientes de su familiaridad con los ashdninkas, se
diferencian incluso de palabra como ashéninkas.
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La cosmovision ashéninka parte de un Dios Padre Todopoderoso, el Pawa
Tajorentsi, que crea el mundo y parte de esta creacién son los espiritus de la
naturaleza, sean del agua, del aire, de la tierra, las plantas y animales; asi como
dentro de esta misma realidad se encuentra el alma de los difuntos que pueden
afectar de forma negativa a los vivos. La salud se mantiene por ese equilibrio
entre el ser humano y los espiritus de la naturaleza, de los difuntos, y las distintas
formas de curanderia. Cuando alguna de estas formas altera el equilibrio, proviene
la enfermedad y se recurre sobre todo al médico ayabuasquero, vegetalistas,
curiosos, para que restaure este equilibrio a través de distintos métodos.

La armonia cuerpo-alma o espiritu, no es la dualidad cuerpo malo y alma
buena, propia del cristianismo clasico, sino que esta garantiza la buena salud,
puesto que si el cuerpo enferma afecta todo el ser, pudiendo ser presa fécil de los
difuntos; o, por el contrario, si el alma es afectada causa la enfermedad del cuerpo,
lo debilita y lo puede llevar a la muerte también. Existe una interdependencia
tal que uno no es mds importante que el otro.

La dimensién espiritual esta bien desarrollada, no solo como capacidad
para percibir lo sobrenatural, sino también para acceder a otra dimensién de la
realidad a través de los suefios, la ayahuasca o el tabaco, y desde esta dimensién
poder curar o restaurar el equilibrio necesario para la vida.

Las principales enfermedades son las causadas por los espiritus o al espiritu
de la persona, por lo que la principal atencién es brindada por los chamanes,
vegetalistas, curanderos o curiosos que tienen esa capacidad; ademads que lleva
al uso de plantas medicinales por encima de la medicina occidental. Esa razén,
ademids del mal trato del que son victimas en los centros de salud, puede ser
una razén por la que no se recurren en el hospital de la ciudad o posta médica,
a NO Ser en caso extremo.

Términos locales

Achiote: planta y fruto de un arbusto con semillas color rojo que pueden
ser usadas para pintura corporal, tejidos o cerdmica. En Bolivia se le conoce
como urucdu.

Ayahuasca: bebida tradicional elaborada en base a la soga o liana del mismo
nombre, bajo su efecto el médico ayahuasquero puede realizar curaciones en
estados ampliados de conciencia con la guia de las plantas maestras y la ayuda
de los espiritus de la naturaleza.
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Cashimbo: pipa artesanal para fumar tabaco puro.

Cushma: tunica amplia, originalmente tejida de algodén, con abertura para
cuello y brazos que usan hombres y mujeres del pueblo ashéninka y ashdninka
en general, con sus propias variaciones.

Empakado: comida preparada, sea de carne o pescado, en un pedazo de

bambu, llamado paka.

Flor de tunche o rosaciza: flor, tipo margarita, color naranja, que se
encuentra sobre todo en los cementerios o alrededores.

Masato: bebida fermentada, elaborada a base de yuca que acompana todo
momento de la vida del indigena, como refresco o como bebida para fiesta.

Patarashka: comida preparada a base de carne del monte o pescado en
hojas de una planta que crece al lado de las quebradas.

Peyari: diablo o demonio en lengua ashéninka.

Piri piri: variedad de pasto, cuyas raices en forma de papas pequefias, segin
la cosmovisién ashéninka, tienen propiedades medicinales a nivel biolégico y
espiritual.

Pusanga: planta con la cual se puede introducir en una persona el dafio
o, por el contrario, lograr ciertos efectos positivos.

Saladera: mal que se encuentra en el cuerpo de la persona y hace que todo
le salga mal; sea trabajo, salud, relaciones interpersonales, etc.

Tunche: segin la mitologia popular, es un ser que vaga por las noches, o
también puede significar el alma de un difunto que vaga por las noches.

Vegetalista: conocedor y practicante de las propiedades medicinales de
distintas plantas que utiliza junto a rituales.
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Resumen

Esta investigacién busca comprender los procesos migratorios ocurridos en
los tltimos veinte anos y explorar la percepcién de seguridad alimentaria para
explicar su influencia en la cultura alimentaria de las mujeres matsigenka de la
comunidad nativa Nuevo Mundo (Megantoni, Cusco). De esta manera, uno de
los objetivos especificos de esta investigacion es describir las historias migratorias
de las familias matsigenka para poder explicar su influencia en los cambios de
sus hdbitos y dietas alimenticios, asi como explorar y conocer la influencia de la
percepcién de seguridad alimentaria en la practica en los hibitos alimentarios
de las mujeres de la comunidad, para finalmente explicar la construccién de la
identidad y las relaciones de género a partir de la alimentacién en la comunidad.

Palabras claves: Matsigenka; Procesos migratorios; Seguridad alimentaria;
Relaciones de género
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Summary

This research proposal seeks to understand the migratory processes that
have occurred in the last twenty years and to explore the perception of food
security to explain its influence on the dietary culture of matsigenka women
of the Nuevo Mundo native community (Megantoni, Cusco). One of the
specific objectives of this research project is to describe the migratory history
of matsigenka families in order to explain its influence on changes in their
habits and content of consumption as well as exploring and understanding
the influence of the perception of food security on the habits of women in the
community in order to explain the construction of identity and gender relations
related to food in the community.

Keywords: Matsigenka; Migratory processes; Food security; Gender relations

1. El problema de investigacién

Este es un proyecto de investigacién para optar el titulo de antropéloga en
la Universidad Nacional Mayor de San Marcos. Las comunidades nativas del
distrito de Megantoni (Cusco) estdn atravesando cambios en su organizacion
social comunal, relaciones sociales de género, identidad, imagen del cuerpo y la
divisién sexual del trabajo acaecidos dentro de un proceso de modernizacién y
mercado que ha conectado la localidad con la sociedad mayor, la peruana. Es
en ese sentido que estudiar la alimentacién de las poblaciones del distrito es
importante ya que devela los cambios que estin ocurriendo a nivel macro en
las instituciones sociales como en las micro (marcos simbdélicos de significados)
relacionados a la comida y los alimentos. Respecto a la comunidad matsigenka de
Nuevo Mundo, siendo una de las comunidades del distrito que estd atravesando
esos cambios, es pertinente abordar la alimentacién en el sentido de que se puede
comprender los procesos migratorios ocurridos en los tltimos veinte afios en el
distrito y al mismo tiempo permite explorar la percepcién de seguridad alimentaria
para explicar su influencia en la cultura alimentaria de las mujeres matsigenka
de la comunidad nativa Nuevo Mundo (Megantoni, Cusco). Entonces, dentro
de un contexto de modernizacién se cuestiona las reconfiguraciones y cambios
en los hébitos alimenticios en relacién a lo que se entiende, entre las mujeres
matsigenka, la nocién de seguridad alimentaria. Es decir, cémo se manifiesta esta
seguridad alimentaria en la préctica de los hibitos alimenticios en la comunidad
de estudio. Relacionarlo pues con ese proceso multiple y fragmentado en donde las
mujeres matsigenka construyen, producen y reproducen sus identidades colectivas
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e individuales, siempre dindmicas, en base a los imaginarios sociales y culturales.
Entonces hay un mestizaje culinario en base a los platos y comidas del dia de
las familias matsigenka, donde los alimentos de la chacra como la yuca y las
diferentes variedades de pescado (sabalo, paiche, doncella, carachama, etc.) se
han complementado con los productos procesados e industrializados como el
aceite, el azicar, el arroz, los huevos, y estos han formado platos combinados.

Justificaciéon

La investigacién busca comprender los procesos migratorios ocurridos
en los ultimos veinte afos, y explorar la percepcién de seguridad alimentaria
para explicar su influencia en la cultura alimentaria de las mujeres matsigenka
de la comunidad nativa Nuevo Mundo (Megantoni, Cusco). Esto permitird
comprender los marcos interpretativos y referencias de la alimentacién puestas
en prictica en la cotidianidad de las mujeres de la comunidad dentro de los
procesos de modernizacién y mercado que atraviesa la zona.

Es necesario sefialar mi papel como investigadora que me hace al mismo
tiempo parte de la comunidad de estudio por mis vinculos parentales ya que
evidencia mi postura personal frente a la problemdtica en torno a las migraciones
y la percepcién de seguridad alimentaria en relacién a la cultura alimentaria
practicada actualmente en la comunidad. Ademds, considero pertinente
comprender los actuales problemas alimentarios desde una mirada etnogrifica
tomando los elementos emic y étic como interdependientes entre si. En lo que
sigue se menciona las preguntas y objetivos que serdn desarrollados en la presente
investigacién previa al trabajo de campo.

Pregunta general

* :Cémo los procesos de migracién ocurridos en los ultimos veinte afios y
la percepcién de seguridad alimentaria influyen en la cultura alimentaria de las
mujeres matsigenka de la comunidad nativa Nuevo Mundo (Megantoni, Cusco)?

Preguntas especificas

* :De qué manera las historias migratorias de las familias matsigenka
influyen en los cambios de sus hdbitos y dietas alimenticias?

* ¢De qué manera la percepcién de seguridad alimentaria influye en la
préctica en los hédbitos alimentarios de las mujeres de la comunidad?
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* sCémo se construyen la identidad y las relaciones de género a partir de
la alimentacién en la comunidad?

Objetivo general

* Comprender los procesos migratorios ocurridos en los ltimos veinte afios
y explorar la percepcién de seguridad alimentaria para explicar su influencia en
la cultura alimentaria de las mujeres matsigenka de la comunidad nativa Nuevo

Mundo (Megantoni, Cusco).

Objetivos especificos

* Describir las historias migratorias de las familias matsigenka para explicar
su influencia en los cambios de sus habitos y dietas alimenticias.

* Explorar v conocer la influencia de la percepcién de seguridad alimentaria
p y percep g
en la prictica en los hédbitos alimentarios de las mujeres de la comunidad.

* Explicar la construccién de la identidad y las relaciones de género a partir
de la alimentacién en la comunidad.

2. Estado de la cuestién y marco teérico

Estado de la cuestiéon

La revisién de literatura del proyecto de investigacion previa al trabajo
de campo ha identificado seis enfoques teéricos. El primer enfoque sobre la
alimentacién como indicador de identidad refiere que el acto de alimentarse es
un fenémeno transversal y biopsicosocial que abarca un sistema de creencias y
representaciones simbdlicas complejas de la alimentacién que va desde la vida
cotidiana hasta atravesar diversos 4mbitos sociales de la vida humana (Contreras
y Gracia 2005; Viola 2008; Cinepa, Hernandez, Biffi y Zuleta 2011). En ese
sentido, abordar la alimentacién partiendo desde los indicadores gustativos de
un grupo especifico nos puede indicar la particularidad a una identidad culinaria
aunado a una delimitacién territorial (Contreras y Gracia 2005; Bertran 2010).
Es decir, cuando consumo aquello me diferencio de los demds y adopto una
identidad hacia un grupo social especifico asentado dentro de un territorio
(Contreras y Gracia 2005). Y asi se construyen esas identidades a través de
estas prdcticas alimentarias generadas en cada sector social, me identifico por
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qué acepto comer socialmente ciertos alimentos de mi grupo social especifico
(Entrena 2008). El segundo enfoque teérico es la chacra como sistema agroforestal
tradicional, donde la chacra es el hogar de diversos policultivos de varias frutales,
constituyendo un sistema de produccién agroforestal tradicional y diverso
(Cavalcante y G., Lemos, Da Costa, Da Cunha y Barbosa, 2012; Vargas, Prado,
Nicolalde, Casanoves, Virginio y Viera 2018). Entonces en muchos estudios
amazonicos se afirma que la chacra es el sistema agroforestal mds antiguo que
las poblaciones indigenas de la Amazonia han sabido aprovechar de su medio
para cultivar diversos policultivos de frutales y otros actuales monocultivos de
cacao, arroz, algodén, etc., para su consumo propio y/o para la venta (Vargas et
al. 2018). Estos estudios tienen en cuenta que la sedimentacién anual condiciona
los sistemas agricolas, en las varzeas y barreales porque a veces hace perder el
cultivo de manera repentina por los repiquetes (julio, agosto y octubre); es decir,
las variaciones como lo llaman condicionan la agrobiodiversidad en playas y

orillas de rios (Rios y Camacho 2016).

El tercer enfoque teérico que se encontré en la revisién de literatura son las
politicas publicas y la seguridad alimentaria, donde se argumenta que se debe
tener en cuenta las racionalidades simbélicas y conocimientos locales a la hora de
implementar politicas publicas en materia de alimentacién para las poblaciones
que las necesita (Segura 2013; Lee, Paredes, Rengifo, Ambikapathi, Pefataro,
Kosek y Caulfield 2014; Oseguera 2004; Morales y Paipilla 2020). Es decir,
cuando se hable de seguridad alimentaria en los proyectos de desarrollo impuestas
en una comunidad local es imperativo hacerlo dentro de las realidades locales
y conocimientos étnicos de la misma poblacién para solucionar sus problemas
alimentarios (Morales y Paipilla 2020). Y un cuarto enfoque relacionado a las
mujeres como gestoras del cambio, donde se sustenta que somos las mujeres las
receptoras de manera generacional de los conocimientos culinarios a través de
nuestras abuelas y madres y conforme al contexto en el que estamos viviendo,
vamos adecuando los conocimientos alimentarios de acuerdo a las necesidades
de la familia en el dia a dia (Balderrama, Guzmén, Romero y Galvin 2018;
Troncoso, Mufioz, Sotomayor, Amaya, Alarcos y Amaya 2019). Tanto autores
como Garcia (2010) y Abanto (2012), citados por Balderrama et al. (2018)
afirman pues que la mujer tiene a su cargo no solo el cuidado de sus hijos (como
dedicarse a los quehaceres del hogar) sino también la encargada de proveer y
distribuir los alimentos en la familia; obviamente sin olvidarnos del papel que
juegan los esposos en este proceso alimentario.
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El enfoque sobre los cambios en los habitos alimenticios, donde estos se
producen por las consecuencias de diferentes intervenciones en las fases del
sistema alimentario que pasa por la obtencién y produccién hasta llegar a la fase
del consumo, donde participan diversos actores e instituciones, configurando
los patrones para la conformacién de hébitos de alimentacién de las personas
(Castillo y Ayala 2013; Davidson 2018). Es justamente el ingreso del mercado
en las comunidades amazénicas y dentro de un contexto globalizador donde
se gestan estos cambios en la misma dindmica interna de cada comunidad
afectada (Oseguera y Esparza 2009; Davidson 2018). Como ultimo enfoque
se encontrd a las alternativas alimentarias frente a los procesos globalizadores,
donde los autores refieren que ante procesos modernizadores, neoliberales en la
alimentacién, han surgido nuevas alternativas que luchan y ofrecen alternativas
sostenibles de la misma en conjuncién con la naturaleza (Oyola y Mosqueira

2013, Segura 2013, Centejas 2014).

Marco teérico-conceptual

La definicién que se manejaba en los 50 y 60 de seguridad alimentaria
estaba relacionado con el aprovisionamiento de los alimentos; es decir, entiendo
acd el almacenamiento de alimentos por su escasez (Contreras 2005). Conforme
entramos al siglo XXI, el significado de la seguridad alimentaria ha ido cambiando,
ya no se relacionaba mds con el aprovisionamiento de alimentos sino con el
consumo de alimentos libre de riesgos presentes en la produccién alimentaria
industrializada. En otras palabras, se empezaron a tomar precauciones contra
los alimentos que se consumian para minimizar los posibles peligros asociados
a los alimentos como la intoxicacién y la contaminacién (Contreras 2005).

Los sistemas de representacién simbdélica de los alimentos estd en una
lenta evolucién de los sistemas de produccién-distribucién de los alimentos
en el que participan la produccién, procesamiento, almacenamiento, transporte,
distribucién, comercializacién y consumo de esos alimentos (Contreras 2005).
Esto esta relacionado con los gustos/preferencias y rechazos de ciertos alimentos
que obedecen a los marcos normativos simbdlicos estructurales que obligan
e imponen a los comensales los significados de los alimentos que consumen
(Conteras 2005). Desde la antropologia de la alimentacidn, el sabor no solo es
eso, sino que estd compuesto por una compleja red de texturas, colores, olores,
temperaturas en relacion al alimento y las memorias/sentimientos que estos
evocan (Mintz 2003). Tres cosas me quedaron claras aqui: lo primero tiene que ver
con que la percepcién de los riesgos alimentarios debe ser explicada en los marcos
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culturales caracterizados por los valores sociales y morales determinados por las
concepciones del cuerpo y de la imagen corporal y una visién de la enfermedad y
la salud. Entonces estamos hablando de la reticencia a asumir riesgos innecesarios
si no se perciben ventajas al consumir dicho producto alimentario sospechoso
generdndose asi una sustitucion por otro objeto alimentario (Contreras 2005).
De ahi que hay dos elementos claves en la capacidad o intencién de asumir
riesgos innecesarios: la evitabilidad y la imposibilidad de sustitucién porque
tengamos en cuenta que hay tres diferentes tipos de riesgos: los accidentales
y evitables pero ineludibles en la préictica y los provocados (estos ultimos por
précticas descuidadas e ineficaces o fraudulentas) (Contreras 2005).

3. Disefio metodolégico

Esta investigacién usé el método etnogrifico para recoger informacién
sobre los procesos migratorios ocurridos en los dltimos veinte afios y explorar
la percepcién de seguridad alimentaria para explicar su influencia en la cultura
alimentaria de las mujeres matsigenka de la comunidad nativa Nuevo Mundo
(Megantoni, Cusco). Para ello, las técnicas de investigacion usadas en este trabajo
fueron la libreta de campo, la observacién participante, las conversaciones, las
entrevistas abiertas e historia de vida.

Recojo de informacién

El trabajo de campo se realizé el 2020 y las técnicas de investigacién fueron
la libreta de campo, que sirvié de guia para anotar las vivencias etnograficas
con las mujeres que fueron protagonistas del presente proyecto. La observacién
participante fue de utilidad para registrar y contrastar la conducta alimentaria
de las entrevistadas en relacién con las précticas culinarias y alimentarias de
las mismas. En relacién a las conversaciones, serin tomadas en cuenta para
profundizar en temdticas en la vida cotidiana que las entrevistas abiertas no podran
abordarse dependiendo de la disposicién del tiempo de las mujeres entrevistadas.
Respecto a las entrevistas abiertas, se usaron para recoger informacién sobre
temdticas puntuales tales como la historia migratoria de las familias matsigenkas,
la nocién/percepcion de la seguridad alimentaria, la imagen corporal, los hébitos
alimenticios, las practicas culinarias y alimentarias enmarcados en las actividades
cotidianas de la casa, chacra y fuera de ellos en la comunidad. Finalmente, la
historia de vida fue utilizada para organizar en grupos etarios la percepcién de
la seguridad alimentaria y hédbitos alimenticios entre las mujeres entrevistadas,
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contrastando conductas alimentarias segin dmbitos generacionales. Ademds,
como contraparte de la mirada de mujeres, también en menor medida se
recogieron opiniones de los hombres de la comunidad.

Analisis de datos

La codificacién y sistematizacién de los materiales de campo se realizara de
la siguiente manera: la informacién recogida en el trabajo de campo previsto para
el afio 2020 serd codificada preliminarmente siguiendo a tres autores. Primero
transcribiendo los materiales, armando los libros de cédigos respectivos, asi como
un libro de cédigo general y un anlisis preliminar de dichos c6digos (Ferndndez
2006). Este ejercicio de codificacion preliminar durante el trabajo de campo es
parte de la primera etapa en el andlisis de datos cualitativos que ayudara a detectar
temdticas nuevas que irdn surgiendo a través de la transcripcién y de la lectura
en profundidad de los materiales (Gonzales y Arana 2010). Y de esta manera
me ayudard a identificar los patrones que emergerdn en la codificacién de datos
(Bernard 1995). Para esto usaré un cuadro donde separaré en dos secciones las
afirmaciones, actividades y conductas observadas que podrdn ser voluntarias en
cualquiera de las situaciones donde se aplicardn las técnicas de investigacion
que serdn usadas para este proyecto. Entonces como temdticas generales que
se plasmardn en las guias de las técnicas de investigacién giran en torno a la
historia migratorias de las entrevistadas, la nocién/percepcion de la seguridad
alimentaria, la conducta alimentaria, los hdbitos alimentarios, la imagen corporal
y las précticas culinarias y alimentarias realizadas en las actividades cotidianas
de las mujeres enmarcadas dentro de un contexto de globalizacién y mercado
en la que atraviesa la comunidad de estudio.

4. Estrategia operativa

Lugar del trabajo

El drea de estudio del presente proyecto de investigacién es la comunidad
nativa de Nuevo Mundo. Dicha comunidad estd ubicada en la margen derecho
del rio Urubamba en el distrito de Megantoni de la provincia de La Convencién
en el departamento cusquefio. La comunidad se creé el 15 de setiembre de 1970.
Las actividades productivas se despliegan desde los trabajos municipales, las
proveedurias de las obras municipales hasta las actividades de subsistencia de
caza, pesca y recoleccién que se practican en menor medida en la actualidad.
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Segun la base de datos de pueblos originarios del Ministerio de Cultura,
en total hay 11 comunidades nativas y dos asentamientos rurales en el distrito
de Megantoni. Estas comunidades nativas tienen tres organizaciones indigenas
y estdn distribuidas de la siguiente manera: Central de Comunidades Nativas
Matsiguengas (CECONAMA) tiene en su ala a seis comunidades nativas
tales como Segakiato, Camisea, Puerto Huallana, Nuevo Mundo, Ticumpinia
y Nueva Vida; el Consejo Machiguenga del Rio Urubamba (COMARU) a tres
de ellas, Kirigueti, Shivankoreni y Cashiriari y, FECONAYY, a dos, Miaria y

Sensa.Y los asentamientos rurales son Shintorini y Tapac Amaru.

Ruth Sebastidn con una informante.
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Ruth Sebastidn con sus primas
en la chacra.
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Yamaiya pamuk

Yamaiya pamukcha

Urukamtai itipchincha itipruifiatsu
Nuwa ememau tui tuifiakua

Mukchirin tawasan ekenas wajainawai
Uun inkua aujam aya iima wajainawai
Yaunchukia pamukka anchauwa armiayi
Nanki takakuapi

Itipkan itipraku

Wari, chichamtin, tseken wajau armiayi
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Los pamuk de hoy

Los pamuk de hoy

Por qué no se ponen el izip

Las mujeres son creidas de tanto decir

Estan paradas con la corona apenas puesta en la cabecita
Cuando un uun les saluda, solo observan

Los pamuk tradicionales no eran asi

Con la lanza en la mano

Con itip puesto

Fuerte, conversador, #seken se presentaban
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Tseartik

Tseartik asanku

Aya yumameakaj

Ukura takusna

Anku weakai

Perekasa umarna

Ukur ukur mejenkan
Yumameakaj

Urukamtain juniaj

Tusanu, entsa iyankan
Michamchat jawakasa main
Waka ekemsanku
Yumameakaj

Nujintan yuachaitkun

Wiki yumameajai

Mikutjai metektsu

Jinkara aeptusrum
Mantuatarumtai
Yumamtsukka pujumain nekapeatsjai
Tseartikaitkuncha

Aya najaanaran

Nanakin wemain nekapeajai
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Como soy Tseartik

Solo me como a mi misma

Con la yuca brava en la mano

Al atardecer

Tomando de un bocado
Perfumada de wkur

Me como a mi misma

¢Por qué me pasa esto?
Diciendo, me sumerjo al agua

Y me refresco jawakasa

Vuelvo y me siento

Y me como a mi misma

No porque haya comido el huevo
Yo sola me como

Igual que Mikut

Seguro teniéndome amarrada
Me matarin

No puedo vivir sin comerme a mi misma
Cual Tseartik

Transformindome

Siento que me iré volando

Amazonia Peruana
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Ajaim

Ajaimpisha urukuchik aya

Ejemachu atatkusha

Urukamtain Etsa nukurincha yuruaya
Usukiar pujujakmaunmasha

Ajaimpisha warifiak usukijakuit
Pujutincha urukamtain nekajakchauwait
Etsayash ima senchi ajakuit

Etsa maachmauwaitkusha urukmainkit
Ajaimpika iwanchiash aya

Tikich iwanchiash

Anentai kasamin arma nu iwanchiash
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Ajaim

Cémo habré sido Ajaim

Para no saciar su hambre

Por qué habria comido a la madre de Ezsa

Si se vivia con el poder de los conjuros

¢Qué maldecia Ajaim?

¢Por qué no predecia su futuro?

¢Etsa tenia mds poder?

¢Qué seria de €l si no lo hubiese asesinado Etsa?
iAjaim era diablo?

¢Otro tipo de diablo?

¢Los que roban el corazén?
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Iwa

Wika, shuaraitak yukarta nunaka Iwa, tajai
Yaunchuksha nita amutmajakaruiti
Tinkishap, tiship tura tsere atsakainka
Wampistika amukmau amain

Yamai urukawa

lifia amutmaktaj tuinawai

Amuki weajistai

Yamai jata ifiarmatai

Namak timu ajunkam urukawa

Numantin pata jaifawai

Tatartuifiawai, jukataifiawai,
Nmakaitkusha chukuat chukuat jaifiawai
Nuna ya puyattruktata

Utir, shikmi ajapar pujustatji

Iwaka mutsuke yuruamsha

Tuin puja, nui pujus wishikramas iirmatsuash

Jifiakrin
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Iwa

Le llamo Jwa a los que siendo humanos nos consumen
Antiguamente nos exterminaban

Si no fuera por tinkishap, tiship o tsere

Los wampis habriamos sido extinguidos

Como ahora

Que buscan exterminarnos

Seguro vamos en ese camino

Ahora con la pandemia

Como cuando le echas barbasco a los peces

Asi se enferman los familiares

Tatar tatar hacen bulla, roncan

Chukuat chukuat estin cual peces

¢Quién se preocupa por ello?

Lloraremos y continuaremos viviendo

Iwa, aunque le hayan comido su cerebro

En donde esté, seguramente nos mira sonriendo

Cuando nos morimos
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Panki nuwaitjai

Panki tiranki asan

Panki kakarma imanaitjai
Wi mifiakainka

Nunka kenertifiaiti
Waimakusha

Mifia kara achitrukchau asa

Yaja wajas iiru wajauwaiti

Panki nuwa asan

Init enentaimran
Yukartumain nekapnitjai
Kakakan emajtuinakai
Tirankur uunmaifiak
Chichaman antuifiachkai
Kajejamain nekapeajai

Tsunki nuwa asan



Mujer boa soy

Como nieta de la boa

Soy tan fuerte como la boa

Cuando yo me aproximo

Tiembla la tierra

Los waimaku también

Porque no me han quitado mi fuerza

Observindome estin desde lejos

Como soy mujer boa
Reflexionando profundamente
Siento deseos de comer a alguien
Cuando me tratan mal

Cuando mis nietos que crecen
No me obedecen

Tengo deseos de enojarme

Por que soy mujer sirena

Amazonia Peruana

123



Amazonia Peruana

124

Atsut

Atsut nuwa asan

Yakiya

Yuranmin jeena puju

Yuranmin nukuri

Yuranmia iman

Yurankim uruk iirsawak nuna kuitamin
Shuara wakani wean naka nakaku kintamin
Shuara wakanijai puju nuwa

Iyakrisha ejemainchau

Yuranmijai metek, jearmainchau
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Atsut

Mujer Atsut soy

Del cielo

De la casa de neblina

Y la madre

Semejante a la neblina

Que cuida la neblina, su mirada

Que aguarda el alma del fallecido durante el dia
Mujer que vive con el alma del humano
Imposible de verla por completo

Inalcanzable como la neblina
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Resumen

El presente estudio aborda la 16gica continuum del relato oral en la narrativa
ashdninka. Actualmente evidenciamos que el narrar en ashininka es una
preferencia que contribuye reconocer los usos discursivos que tienen las narraciones
ashdninkas que contindan presentes difundiéndose como tradicién oral en pleno
siglo XXI y su relacién con el nivel escrito. Nuestra pesquisa centra su atencién
en la narrativa ashdninka, en las formas de la superestructura, macroestructura
y microestructura que dan los pardmetros de anilisis sobre cémo se inician y
cémo se terminan los relatos miticos. Finalmente, presentamos un modelo de
estructura escrita que analiza diversos relatos miticos que fueron recopilados
por autores indigenas y autores no indigenas riberefios.

Palabras claves: Narrativa ashdninka; Escuela; EIB; Relatos miticos

1 Este trabajo corresponde a las pesquisas del grupo de investigacién EILA-UNMSM,
proyectos “Narrativa ashdninka y escuela” y “El narrar en ashdninka. La oralidad del rio y

escuela” financiados por la VRIP-UNMSM.
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Summary

'This study addresses the continuum logic of the oral story in Ashininka
narrative. We show that storytelling in Ashdninka is a preference that contributes
to recognizing the discursive uses of Ashdninka narratives that continue to be
used as oral tradition in the XXI century and its relationship to the written form.
Our research focuses on Ashdninka narrative, on the forms of superstructure,
macrostructure and microstructure that give us the parameters for analysis on
how mythical stories are initiated and ended. Finally, we present a model of
written structure that analyzes various mythical stories that were compiled by
indigenous authors and non-indigenous riverine authors.

Keywords: Ashdninka narrative; Schools; IBE; Mythical stories

Introducciéon

A nivel oral, la 16gica continuum del relato en el pueblo ashdninka se
da en el tiempo mitico que se conoce como peerant, pairani o peirani (antes,
anteriormente, antiguamente, hace tiempo). En el discurso ashdninka, el relato
mitico es un continuum o continuacion 16gica de eventos o circunstancias de
interés del ser en la unidad de un mismo acto narrado. Postulo, que, donde no
hay una secuencia continua hay descripcion, efusién lirica (poema) y deduccion.
Asimismo, donde no hay integridad en la unidad de la accién hay proceso de
cronologia (serie de hechos, datos, sucesos, etc., por orden de fechas). Una
explicacién mas afin segin el ciclo narrativo de la 16gica continuum del relato
se puede ejemplificar como “para que exista relato” debe darse los siguientes
elementos: la integracién en la unidad de una accién, implicacién de interés
humano y sucesién de acontecimientos. En el tiempo presente, en los relatos
miticos se pueden escuchar y observar cémo la temporalidad, los contenidos
y la estructura de relatos miticos inician con Meeka o Irofiaaka que significa
“Ahora, hoy, en la actualidad, actualmente, en este momento, etc”. (MINEDU
2000: 138).

La oralidad del pueblo ashdninka en la Selva Central estd fundada en las
costumbres y manifestaciones socioculturales como: los cantos, los cuentos,
las historias, las danzas, los bailes, la caza y pesca entre otros, que expresan
la vivencia cotidiana y la memoria colectiva (Espino 2015; Virhuez 2010).
En efecto, estas manifestaciones a nivel de discurso se han transmitido de
generacién en generacién y se siguen transmitiendo hasta la actualidad en
forma oral de padres a hijos (Anderson 2002). No solo nos interesa cémo se
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trasmiten oralmente, sino las formas de la estructura lingiistica ashdninka que
se emplea en el modelo de la superestructura, macroestructura y microestructura,
es decir, cémo se inician y cémo se terminan los relatos miticos: desde un
estado atemporal (hace tiempo), luego en el pasado (hace poco tiempo) y hasta
cercanos afios detrds del presente. Este proceso advierte que el pueblo ashdninka
no tuvo una escritura propia que permitiera documentar las manifestaciones
culturales que se observan ahora; todo el contenido material e inmaterial era
a través de imdgenes simbdlicas representativas o iconografias o como se dijo,
la trasmisi6n oral. Por lo que, indago cémo la persona ashdninka era capaz de
construir su propia forma de aprendizaje guiado y aprendizaje no guiado en su
contexto (Anderson 2002: 154). Ademads, la persona (abuelo, sabio, anciano)
retenia los diversos conocimientos orales por mucho tiempo sobre la transmisién
de saberes que aprendian de los ancestros (bisabuelos, tatarabuelos) que los
ensefiaban a través del discurso narrativo oral (Espino 2015). Los elementos
a quienes narraban fueron a los seres animados e inanimados del bosque, a los
animales, a las plantas, a las cumbres o montes, a los peces, a las chicharras, a
los grillos, etc., cuyos contenidos nos dan una explicacién de ensefianza guiada-
no guiada (mirando-haciendo = tedrico-practico) que evidencian la pedagogia
visual de imdgenes contextualizadas e iconograficas. Las narraciones orales de
relatos miticos que se escucha cotidianamente de los mentores nativos guardan
ensefianzas, saberes y conocimientos que se relacionan con los valores de las
normas de convivencia cultural (Espinoza 2014).

Antecedentes

La narrativa oral ashdninka cuenta con escasisimos repositorios fisicos y
virtuales para realizar consultas académicas y se puede afirmar que los registros
orales (grabaciones de audios, videos, audiovideos, etc.) a la fecha no han sido
trabajados por los propios integrantes de la cultura. Conviene subrayar, a pesar
de la escasa produccién académica sobre la narrativa oral del pueblo ashdninka,
autores ajenos a la cultura desarrollaron parte de esta produccién escrita. La
produccién de la narrativa oral y escrita viene consignada por autores riberefios
ajenos a la lengua ashdninka hizo que se implementen repositorios fisicos y
virtuales en diferentes espacios de las instituciones no gubernamentales: Instituto
del Bien Comtn (IBC-PERU), Centro Amazénico de Antropologia y Aplicacién
Prictica (CAAAP), CARE-PERU, Instituto Lingtistico de Verano (ILV PERU),
CHIRAPAQ, AIDESEP, etc.
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Al hacer una revisién bibliogréfica de los documentos escritos en espafiol
y otras veces de cardcter bilingtie ashdninka-espafiol/ashéninka-espafiol, hemos
encontrado contenidos de relatos miticos o tradiciones orales de origenes,
contenidos de tradiciones de transformaciones miticas, cada uno con su propio
estilo de relatar o narrar. Las instituciones no gubernamentales publicas y
privadas que trabajan con el grupo ashdninka desde hace mas de 40 afos en
diversos temas de (salud, educacidn, territorio, justicia indigena, turismo, etc.)
mantienen el mismo contenido de la tradicién oral que obtuvieron en su momento
cuando visitaron e ingresaron a campo en las comunidades nativas, pero toda esa
informacién de la narrativa oral y escrita en ashdninka se concentra en Lima.
En consecuencia, en los pueblos indigenas, en especial en los pueblos ashdninka
y ashéninka, no existe un repositorio virtual o fisico, ni museos etnogréficos
(en la misma zona) que se pueda consultar, reflexionar e incorporar para la
didactica indigena.

En la década pasada de (2000-2010) o antes, se ha desarrollado
investigaciones en torno a la cultura y literatura ashaninka que nos han ayudado
a re-identificar contenidos narrativos que nos ayuden a constatar las diversas
formas de narrar: su inicio ((Cémo se inicia la narracién?) o finaliza (;Cémo
se termina la narracién?). Podemos mencionar algunos antecedentes: a partir
del siglo XX se realizaron proyectos autonomos de la narrativa oral ashdninka.
La gran mayoria de los relatos proceden de los pueblos indigenas amazénicos,
estos se publican en espafiol dejando de lado el valor de la escritura en la
lengua originaria. Por ello, Solari (2019) en su tesis de investigacién sobre la
etnosemdntica de los colores en la lengua ashdninka, presenta ejemplos de la
forma narrativa solo de la versién espafola del cuento narrado. El contenido
es como sigue: “Antiguamente habia una persona que comia a la gente y esa
persona se ha convertido en un ave llamado 7isoni” (2019: 233). Finalmente,
para el caso de las frases de salida o cémo termina el relato, en el relato mitico
no se ve esos contenidos, estd incompleto.

Los autores Virhuez, Yapo y Yanes (2014) en su libro Seres fantdsticos del
Peri, recopilaron diferentes cuentos de la narrativa oral de los pueblos andinos
y amazoénicos que presenta algo en particular: el caso de los ashéninka. Sobre
cémo se inicia el narrar y nos dan esta frase de inicio en espafiol: “Entre los
ashéninka hay un cerro llamado Korintoni, donde habita una antigua fiera que
muy pocos han logrado ver”. Revisando el contenido de finalizacién, encontramos

.. . « o1
que concluyen la narracién oral con esta frase de salida: “Familias enteras han
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desaparecido por su causa, y aun ahora la gente tiene miedo de andar por los
montes de Korintoni, territorio de la temible Korinto” (2014: 43).

Jacinto Santos (2009), presenta en su tesis de la cultura ashdninka algunas
frases en espafiol de cémo se inician los relatos que se narran. Para ilustrar, “En
otro tiempo anterior, Oitasatsi y Tasorentsi invitaron a todas las divinidades
del cielo para celebrar un gran casamiento de su descendencia en el espacio
territorial de la constelacién Orién”. Esta narracién oral tiene contenido mitico
que se puede advertir en algunas frases finales de cémo terminan las narraciones
miticas: “Cada cierto tiempo los hijos retornaban al cielo para hablar con
sus padres Luna Ash y Aah y luego se iban a hablar con el dador de la vida,
Oitasatsi y Tasorentsi, pidiéndole poder y proteccién” (2009: 57-58).

Toro Calvo (2007) como se cité en Biagio y Pereira (2007) escritor amazdnico
e investigador de la Literatura Peruana, presenta la forma de narrar en el pueblo
ashdninka la version espafola del Mito de Pachakamaite. Este contenido tiene
a “Pachakamaite como Pawa (‘padre y dios’), vive rio abajo. El no es virakocha,
no es chori. Es el hijo del dios Sol,y Mamantziki es su sefiora esposa’. El tema
de estudio es de gran relevancia porque que nos acerca a los mitos de origen
en donde Toro Calvo se explaya al narrarlo: “Hablan que mencionan, que los
pagan, pero es pura invencién. Su ‘patrén’ nos envia a nosotros los ashdninkas”

(2007: 63-65).
Yangali Vargas (2016), en su libro Entegonia de los pueblos originarios de

la Selva Central peruana en su literatura oral muestra contenidos culturales de
recopilacién bibliografica basada en diversos autores que le antecedieron. El nos
presenta su trabajo literario en la forma narrativa del espafol, mas no incorpora
la versién ashdninka. El contenido mitico de la obra nos permite exhibirlo de
la forma siguiente: “Cuando recién se habia formado la tierra, hubo aqui un
ashdninka que se llamaba Avireri. Era un paisano viejo que llevaba a su nieto
cargado sobre sus hombros”. La finalizacién de la narracién de este relato mitico
menciona: “Por eso, ahora la chonta Quiri es bien alta y es dificil sacar sus frutos,
no podemos trepar porque ¢no ves que tiene espinas? Toda culpa del gallinazo
que se limpié el ano en su tronco...” (2016: 48-52).

Durante la década de 2010-2020 se ha venido realizando la misma actividad.
Iniciamos la actividad de comparar los contenidos bilingties de la narrativa
ashdninka recopiladas y escritas por diferentes autores nativos y no nativos
riberefios. La versién bilingtie de los documentos literarios que se produjeron
en esta década para el pueblo ashdninka acrecientan el esfuerzo por visibilizar la
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escritura ashdninka de manera fisica y digital; estos ayudan a nuestra investigacién
a cumplir con el objetivo de realizar el andlisis correspondiente de comparacién
literaria de dos periodos 2000 - 2010 y 2010 - 2020.

Por ejemplo, Solari (2020) en la tesis Aspectos de la deixis espacial en la
lengua ashdninka del Alto Perené menciona la forma de narrar recopilada enla
frase narrativa oral de entrada como: “Irofiaaka sheetenika nonkinkitsatakoteri
aparoni ashaninka ikantaitziri Apiinka”, que tiene un significado literal de: “Ahora
en esta tarde, voy a contarles sobre una persona llamada Apiinka” (2020: 83).
Simultdneamente, el autor no presenta la frase de finalizacién, una frase de salida
de los cuentos, relatos miticos que se narran; esto puede estar de acuerdo con sus
objetivos planteados en su investigacién, lo cual evidencia nuestra aseveracién.

Los autores ucayalinos Huaman Almirén y Gémez Landeo (2018), en
su documento literario Literatura Indigena Amazdnica recopilan y muestran la
narrativa oral de los pueblos jibaros, panos y arawak sobre la forma de cémo
se inicia una narracién. Aqui presentamos el texto: “Aani charine Chaanari,
sheripiari ini isaike Keshikisati, inampitaro Mafariniki itsipatari ishéninka”,
que se traduce como “El abuelo Chaanari, fue un gran curandero que habité
las montafias del Gran Pajonal, en el lugar de Mafarini con su familia”. En el
caso de la frase de salida o al finalizar la forma de narrar su estructura es como
sigue: “Chaanita opofiari faantsi tsanaro irotake ikantantaitarori Chaanaro
ikantantaitarori ashitarori Pitoka intamisato oshoke antamimashiki”, que se
traduce como: “Chaanita proviene de la palabra Tsandro y mds sutil se dice

Chaanaro que significa duefio de la Pituca silvestre que es fina y crece en el
monte virgen” (2018: 123-126).

El escritor y recopilador ashdninka Almonacid Leya (2015), en su libro
Relatos orales ashdninka presenta el contenido de la forma de narrar, el inicio
de un hablante ashdninka que comienza a realizar un discurso narrativo de
la siguiente manera: “Timatsi sheripiari itasheake, ineake anta ibarentishiteki
osheki parenti kitekabibeya”, su significado en espaiiol es: “Habia una vez un
curandero que tenfa mucha hambre. Solo tenia plitanos en su chacra, cuyos
frutos ya estaban por amarillear”. En esa misma forma, cuando el hablante
culmina su cuento lo puede decir de esta forma: “Irosati ipiyaja sheripiari anta
inampiki, tekatsibetanaji”, cuya la versién espafiola es: “El curandero regresé a
su casa, le pasé el efecto de la ayahuasca, amanecié y fue un dia alegre y muy

tranquilo” (2015: 34-38).
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La autora Mihas (2014) presenta en su libro Upper Perené Arawak Narratives
of History, Landscape, and Ritual unos contenidos narrativos orales clasificados de
historia, paisajes, y rituales del pueblo ashéninka cuya forma de narrar se asemeja
a las demds investigaciones que inician con la frase de entrada: “Pikimavakina,
nofiaavintakotero okantavitani paisatziteni, tsika ipofiaaka ovakira ipokayetapaki
yookantapakairi pairani virakochapaye”; en la traduccién significa lo siguiente:
“Me escucharis: voy a hablar de cémo vivian nuestros antepasados y luego

de dénde vino el combate, considerando que fueron echados por los blancos”
(2014: 51-53).

Rojas Zolezzi (2014), en su trabajo E/ morral del colibri nos muestra diversas
formas de narracién de los textos miticos ashdninka. El hablante que narra nos
dice: “Nokenkitsatakoteri Aroshi. Nonkenkitsateri ikantari Aroshi ishiyapitsatari”,
que significa: “Yo voy a contar del aroshi. Yo voy a contar lo que dicen de Aroshi
que se escapd’. Sin embargo, la frase de salida es muy precisa, se puede leer
sintéticamente como: “Otsonkapaka” que significa “Terminé” (Rojas Zolezzi
2014: 349-354).

La autora Mihas (2011) en su libro Iriaani Katonkosatzi Parenini. El Idioma
del Alto Perené recopila diversos cuentos, relatos, historias miticas y explicativa
que nos acerca a analizar las formas narrativas que tienen los ashéninka. La
frase de inicio: “Irofiaaka sheteenika nonkinkitsatakoteri aparoni ashdninka
ikantaitziri Apiinka”, se traduce como: “Ahora en esta tarde, voy a contarles
sobre una persona llamada Apiinka”. Previamente a la frase de inicio hay un
saludo de agradecimiento que el narrador realiza a su gente que se encuentra
en el mismo lugar que él. La frase de salida de este cuento es asi: “Ari okaratzi,
akimakoventziri iroka Apiinka ikanta pairani. Pasonki”. Entonces, se puede
traducir la frase como: “Asi es, como hemos escuchado sobre este sucesor de
inca, como era antes aqui. Gracias” (2011: 2-4).

Los autores Macera y Casanto (2009), en su libro titulado El poder
libre ashdninca demuestra diversos ejemplos de cémo se narra. Por ejemplo,
de sus relatos miticos, exponemos este contenido de cémo se inicia la forma
de narrar: “Yoca antariite obayeri Pishiro, yobaacoitziri viracochaqui iriitaque
iyaaniini openpe ipotsota quisari, quiteriri oponaa quityoncari. Iriitaque irisari
yoca antariiteca obayeri Pishiyo cantzirori imanatziro chacopipaye”; llegando
a la traduccién de la frase con este significado explicativo: “Este gran guerrero
Pishiro, traducido al castellano es pequefio tucdn de color negro, amarillo y rojo.
Era nieto del gran guerrero Pishiyo que dominaba el manejo de las flechas”.
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Asi pues, en la fase de culminacién de la narracidn, tenemos esta frase de
salida: “Tema irootaque obayeripayeca ipiantacariri aparoni cantashiyetachari
pishitzi”, con su significado siguiente: “Por eso estos guerreros lo convirtieron
en una especie de tucancillo” (2009: 186-236).

El autor Anderson (2002) en sus recopilaciones de Cuentos folkléricos
de los ashéninca de los afios 1985-1986, con tres tomos de literatura oral,
tiene diferentes ejemplos de cémo se inicia la narracién oral en ashéninka,
como se expresa en este ejemplo: “Pairani ametyo eeniro atziriveetani oshequi
ametaro oquiricavaitzi. Iro cantzimaitacha pashinepayeeni cooya te iyotero iroori.
Apaniroini osaicavaitzi iroori ametyo opancoqui oquiricavaitzi”; que ha sido
traducido por Alberto Pablo Ravirez cuyo significado se lee: “Antiguamente,
cuando la arafia ametyo era persona, acostumbraba hilar todos los dias. Las otras
mujeres no sabian hilar. Ella estaba sola en su casa hilando. Asi es el cuento

de la arafia Ametyo; cuando era persona le gustaba hilar” (2002: 206-207).

1. Recursos de literatura y tradicién oral en el contexto

Al hablar de recursos literarios de tradicién oral nos encontramos
con diversos elementos de este canon literario como conceptualizaciones
epistémicas de relato, cuento, mito, tradicién, narrativa, memoria colectiva, relato
mitico, conocimiento colectivo, revitalizacién linglistica, etc. A continuacién,
presentamos las definiciones que nos ayudardn a definir nuestro anilisis y
propuesta de investigacién:

* Conocimiento colectivo. Son conocimientos (desarrollados,
acumulados) que generan los pueblos o comunidades indigenas u originarios
en correspondencia sobre la vida, la salud, la economia, el medio ambiente,
las practicas de construccién, la crianza y el manejo ambiental, la produccién,
el arte, la astronomia, etc., que se transmiten de generacién en generacién.

(Decreto Supremo N° 004-2016-MC).

* Cuento. Es una narrativa breve, oral o escrita, en la que se detalla
una historia de cosas imaginadas con un reducido nimero de personajes.

(Virhuez 2010).

* Mito. Es un conjunto de creencias e imagenes idealizadas que se forma
alrededor de un personaje o fenémeno (forma simbdélica de las fuerzas de
la naturaleza a aspectos de la condicién humana) y que se convierte en un

modelo o prototipo. (Espino 2015).
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* Narrativa. Es la habilidad o destreza de narrar las cosas. Ademis, es
un género literario moderno conformado por la novela corta y el cuento. Es
un conjunto de obras literarias escritas en prosa, como novelas o cuentos de
un determinado autor, época o lugar. (Espino 2015).

* Relato. Es la accién de relatar algo breve detalladamente. (Virhuez

2010).

* Relato mitico. Es un relato algo breve detallado de contenido mitico.
Se trata de relatos cuyo contenido es mitico. La diferencia en su forma, tema
y mensaje es dada por el contenido mitico, la habilidad del narrador oral y las
costumbres tradicionales y vigentes en el acto de narrar. El acto narrativo de un
integrante o comunero de una comunidad hacia su mismo pueblo es en realidad
un pedazo o fraccién de una narracién continua (de larga duracién) cuyos
eventos, protagonistas y terminaciones no siempre coinciden pero guardarian
una inexplicable incoherencia. (Virhuez 2010).

* Revitalizacién lingiiistica. Es el proceso de detener o revertir la
disminucién de los hablantes de una lengua vigente en proceso de extincién
catalogado como ‘peligro o seriamente en peligro de desaparicién’ fomentando

y fortaleciendo su uso. (Decreto Supremo N° 004-2016-MC).

* Tradicién. Es la transmisién o comunicacién de noticias, literatura
popular, doctrinas, ritos, costumbres, etc., que se mantiene de generacién en
generacion. (Espino 2015)

* Tradicion oral. Son todas las expresiones culturales de un grupo humano,
cuyo vehiculo de transmisién es la lengua oral. Este conjunto incluye los
acervos de saberes y conocimientos colectivos de un pueblo o comunidad.

(Decreto Supremo N° 004-2016-MC).

* Traduccién directa. Es el proceso de interpretacion que se realiza de
otra lengua oficial (lengua indigena, Castellano o lengua extranjera) a la lengua

materna del traductor. (Decreto Supremo N° 004-2016-MC).

* Traduccién inversa. Es el proceso de interpretacién que se realiza de la
lengua materna del traductor a otra lengua oficial (lengua indigena, Castellano

o lengua extranjera). (Decreto Supremo N° 004-2016-MC).

* Variedad lingiiistica o variedad de unalengua. Es el modo particular
en que los hablantes de una comunidad usan para expresarse en diferentes
formas orales en una lengua. Habitualmente, las diferentes variedades de una
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lengua no impiden el entendimiento entre hablantes de comunidades diversas.

(Decreto Supremo N° 004-2016-MC).

Ademis, en la zona de Junin, donde se centra la mayor poblacién de hablantes
ashdninka, carecen de este repositorio. Ademds de ello, en las comunidades
ashdninka no se cuentan con bibliotecas comunales. En ese contexto postulamos
que la tradicién oral ashdninka sea trabajada desde los propios interlocutores en la
lengua, ala vez van interpretando la semanticidad de la lengua. De alli ]a necesidad
de adecuar nuestro protocolo de trabajo a criterios contemporédneo. Es en esa
linea, el grupo de investigacién EILA-UNMSM, que participa del programa
de posgrado de Letras, en la maestria en Educacién Intercultural Bilingtie, un
colectivo importante de colegas ashdninkas participa con integrantes de nuestro
grupo y se ha desarrollado una recopilacién de tradicién oral, especialmente
de narrativa ashdninka. Este insumo de relatos miticos orales, con los que
contamos, desde la perspectiva indigena garantiza produccién-innovacién de
estos contenidos en documentos virtuales (software) y fisicos (libros de lectura)
para las escuelas bilinglies ashdninkas y su tratamiento para los usos pedagégicos
en el aula virtual y en la escuela rural.

2. Metodologia

La investigacién que presentamos es de tipo descriptivo-explicativo. Los
procedimientos usados para realizar el estudio de investigacién se diferencian
segun las diversas etapas que se compone la pesquisa. Asi, la propuesta se inicia
con la documentacién bibliografica referente al tema. Seguidamente, se organizé
un cuestionario sociolingtiistico a fin de recopilar los datos referidos a la narrativa
escrita en lengua ashdninka. Luego, se ejecutd el trabajo de transcripcién de las
grabaciones narradas, entrevistas sociolingtiistica obtenidas. Brevemente, los
procedimientos realizados fueron los siguientes:

a. Elaboracién de un cuestionario sociolingiiistico para llevar a cabo
la entrevista en la zona de Selva Central (Chanchamayo-Satipo). El
cuestionario utilizado para la recoleccién de datos se estructuré de acuerdo
con las diferentes propuestas de narracién en el ambito literario y discursivo
de los relatos miticos: Por ello, se requirié de una entrevista abierta que hiciera
posible la documentacién de pequefias narraciones orales y escrita en las que
el hablante ashdninka manifieste los nombres de diferentes relatos miticos
que conoce y recrea.
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b. Observacion participante en Selva Central (Chanchamayo-Satipo).
Mediante un rastreo cartogrifico previo en el cual se puso en prictica el
método de la observacién participante se pudo constatar, en la dindmica
misma de recorrer los lugares de acontecimientos o sucesos histéricos en
el pasado-presente, el uso de vocablos ashidninkas cuyos referentes podian
documentarse en una grabacién posterior.

c. Entrevista a ashaninka hablantes bilingiies. Las entrevistas se llevaron
a cabo en forma directa, en casos en los que los hablantes de ashdninka narraban
los relatos miticos. Sin embargo, esta no fue la Gnica fuente de recoleccién de
datos. También se cruzé la informacién obtenida con el registro de docentes
bilingiies ashdninka que rinden cada dos afios el examen de lengua originaria

auspiciado por DIGEIBIRA.

d. Transcripcién de grabaciones. La recolecciéon de audios permitié
que, posteriormente, se realicen transcripciones de las pequefias narraciones
explicitadas por los hablantes nativos de ashdninka. Luego, se extrajo el conjunto
de vocablos relativos a las narrativas literarias de la lengua ashdninka, lo cual
incluyé el procedimiento de las formas de narrar.

A continuacién, se efectuard el analisis y la sistematizacién de los datos
recopilados. En esta seccidn, se organizardn los datos léxicos de la narrativa
ashdninka. Reflexionara sobre la pedagogia indigena. Trabajar imdgenes sobre las
caracteristicas que debiera tener un material educativo en el entorno indigena;
por eso, se adquirird un software para editar libros virtuales (bookmarks,
ARDORA u otros), para poder elaborar los contenidos bilinglies que contendrd
nuestro libro digital y fisico. Este material a la par se validard en contextos
escuelas de Educacion Intercultural Bilingte (EIB).

3. Objetivos

3.1. Objetivo General

* Desarrollar un estudio sobre el narrar en ashdninka como estrategias
de las narrativas de la oralidad del rio asociada a la pedagogia indigena.

3.2. Objetivos Especificos

* Reconocer y caracterizar los tipos de relatos ashaninka vigentes obtenidos
en la Selva Central con narradores indigenas y transcribirlas.
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* Normatizar la escritura ashdninka de los relatos y traducirlos al castellano.

* Organizar y editar las producciones narrativas escritas con su traduccién
y colocarlas en redes académicas.

* Publicar un material de uso pedagégico en soporte virtual.

4. Resultados y discusion de los mismos.

Fueron los mayores quienes nos autorizaron acceder a su lengua y a su
cultura, a sus tradiciones orales en las diferentes versiones como un recurso
pedagégico que nos permita, bajo bases comunes, comprender los aspectos
de los relatos miticos. Para la fase de anilisis se ha tenido en cuenta diversas
propuestas.

a. La propuesta de Weiss (1975) respecto a la narrativa de la tradicién
oral nos menciona que encontrd y clasificé dos clases de mitos:

* Mitos cosmogonicos
* Mitos ejemplares-explicativos

b. La segunda propuesta de Vilchez Jiménez (2002) describe la narrativa
oral y escrita que hace una clasificacién de la narrativa ashdninka asi:

* Tradiciones de origen
* Tradiciones de transformaciones
* Tradiciones orales de Nabireri, el dios transformador

c. La tercera propuesta es de Virhuez Villafane (2010) que se refiere a
tres componentes de relatos miticos de clasificacién:

* Cosmogonicas
* De origen
* Culturales

Entonces, los relatos miticos estdn en un proceso de estructuracién literaria
al que se les puede afiadir las caracteristicas de humoristicas, fantésticas, fibulas,
histéricas, sociales, costumbristas, etc.

Este es el panorama actual del narrar en ashdninka: la oralidad del rio y
escuela. Su estado del arte nos caracteriza que la literatura ashdninka a través
de su narrativa crea y se recrea en su propia estructura interna y externa, largos
y breves, orales o escritos. Por consiguiente, respecto a las propuestas de los
tres autores respecto al tema de la tradicién oral podemos decir que el tema en
el andlisis que venimos realizando, sospechamos que los docentes bilingiies y
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monolinglies no toman en cuenta en el desarrollo de sus clases de ensefianza-
aprendizaje en la escuela.

La autora Vilchez Jiménez (2002) nos expresa en esta cita:

Para la formacién de estas sociedades indigenas, sus acervos orales son elementos
de gran importancia; a pesar de ello, sus saberes y conocimientos fueron
despreciadas por la escuela. Si deseamos entender la 16gica de los espacios
culturales amazdnicos, andinos y a “los otros” es imprescindible que se les tome

en consideracién. (2002: 194)

Efectivamente, si queremos conocer, rescatar y preservar los saberes y
conocimientos de estos pueblos indigenas en diversos temas que es de nuestro
interés, debemos incluirlos en nuestros proyectos de vida.

Mirando hacia un futuro cercano, podemos disefiar nuestra propia propuesta
de investigacién acorde a la realidad de la tradicién oral de los cuentos indigenas
denominado “relatos miticos”.

1. Relatos miticos cosmogoénicos

Explica la fase de transformacién mediante el cual un ente (o algo) es
dotado de cualidades humanas, dicho de otro modo, fue concedido de manera
bioldgica, psicolégica y de conducta. Se refiere a las narraciones de las relaciones
humanizadas de los astros, el ser humano y el universo (origen del mundo).

2. Relatos miticos culturales

En su gran mayoria se describe la aparicién de las técnicas que el hombre
inventa para conquistar la naturaleza, como la agricultura, la pesca, las viviendas, etc.

3. Relatos miticos de origen

Se refiere a la creacién de hombres o seres humanos. Ademads, en este
tema se hace resefia a la creacién de elementos vegetales.

4. Relatos miticos de seres sobrenaturales

Se refiere dar una explicacién mediante un relato el origen de seres, cosas,
técnicas o instituciones.
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5. Relatos miticos de transformaciones

Se refiere a la mutabilidad de las personas en su estado actual y que luego
se transforma en animales.

6. Relatos miticos ejemplares-explicativos

Estos relatos no tienen una finalidad. Sirven para explicar mediante la
ilustracién la manera de como el cosmos funciona. El relato mitico ejemplar,
traduce una formula subjuntiva: «una vez ocurrié X, y el resultado fue Y».

La aparicién de la escritura en el idioma campa con las frases escritas
en textos de version bilingtie fue en 1890. Desde esa época la escritura de la
gramdtica campa o anti ha sufrido diversas modificaciones en su alfabeto.

La narrativa oral actual del pueblo ashdninka esta tratando de analizar
diversos textos que tienen formas de estructura que explican el universo mitico
fundamentado en sus relatos miticos. El modelo propuesto, analizaremos algunos
relatos miticos que evidencian la estructura interna:

* Frases narrativas encontradas en textos
Aquemacoventziri apaani ashéninca / Akemakobentsiri apaani ashéninka
Akemakobentiri apaani ashdninka

* Composicién de una frase narrativa
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Num. + Sust.

Akemakobenti-ri, ro /
\

Adj. + Sust.
Verb. Kemakobentaantsi. Gén. m., f.
Escuchar
/ Sust. + Verb.
Apaani-ri, ro
T Sust. + Adj.
Num. Uno (a), Gén. m.,
Algunos-(as)
/ Verb. + Num.
Peerani
\ Adj. + Sust.
Adv. T.y L. Antes, hace tiempo
Antiguamente
/ Verb. + Num.
Tasorentsi
\ Adj. + Sust.

Sust. Dador de la vida

Dios ashaninka

Como se puede notar, se tiene cuatro formas recurrentes de la frase narrativa
que nos ayuda a corroborar nuestro estudio.
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Analizando un texto

Titulo del relato Introduccién explicativa del relato

142

Pakitsapanko

Pashini ashaninka ikanti yoka peainchari pijiri aisati

ipeanaka pakitsajaniki

“ Tkanti, perani timatsi nato otsipatakaro osaro ebankaro,

ojatamanake onkiakote kaniri anta obantsiki ashi irori,

Frase de entrada

okiakotapake kaniri, irotaintsi aﬁﬁiﬁjeiteme ari,

okemantakari: Piii, piii, piii... meka omajerejeitanake, ari

Conector condicional

okanti antyashiparoji: {Jaaa’.! ;Paitampame, jaokame

ifiaakeri pakitsajaniki?, ari.okantanake osaro,
oneapaintiri pakitsajaniki apaintiri, okantapake, osaro

ebankaro, iri nobita.

Sonidos onomatopéyicos
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Titulo del relato

Introduccién explicativa del relato

La casa del gavilin

Frase de entrada

La abuela dijo: {Qué es, parece el canto de un

se convirti6 en un gavilancillo (polluelo)

* Se cuenta que una abuela en compaiifa de su nieta, una

sefiorita, se fue a su chacra a sacar yuca. Cuando ya
habian sacado y llenado sus respectivas canastas y

estaban por regresar a su casa, escucharon: Piii, piii,

piii... Ambas callaron y escucharon atentamente.

Algunos abuelos nos relatan que el hombre murciélago,

Conector condicional

gavilancito? Su nieta, la sefiorita, se fue a ver al lugar de

donde provenia el extrafio ruido y vio a un gavilancito,

y dijo: —Serd mi mascota (animal doméstico).

Sonidos onomatopéyicos
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Frase de entrada recurrente

Las frases de entrada de un relato mitico tienen esta forma:
Peerani eeniro jatsiribeetani etsi jiyotsiro ishobiritsi. ..

Peerani eeniro jatsiribeetani paro osheki ikashiyimaitachari irobaiteri. ..
Pairani eeniro jatsiribeetani pishitsi iriaani okanta itsoba....

Pairani eeniro jatsiribeta kobakitsi...

Apaani ashaninka jiyaatake apaniroini irimaye irobaneki. ..

Apaani ashaninka jiyaatsi jayi itsibine...

Apaani ashaninka osheki jinebetaro iriaate otsishiki inkente osheto...
Apaani kitaite ari jiyobakeri apaani maini pankotsiki...

Apaani kitaite jatake irofiaaka irika asheninka paitachari pipina katonkonta...
Akemakobentsiri apaani asheninka itomintari. ..

Akemakobentsiri apaani asheninka osheki ishamebaitsi. ..
Akemakobentsiri apaani asheninka. ..

Timatsi apaani asheninka jaake iina...

Timatsi apaani asheninka jananenkanake amaityaake...

Timatsi apaani asheninka jifiiiri kamaari. ..

Timatsi apaani asheninka jiyaatake antamiki...

Frase de salida

Las mads conocidas o frecuentes frase de salida de un relato mitico son:
Ari okaratsi / Ari okarati / Ari okarate / Ari okaratapai
Ari otsonka / Ari otsonkari / otsonkapaka / Ari othonkapakari

Ari okantari / Ari obirapakari kenkitsarentsi / Ari iro nokantiri
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Estructura interna de un relato mitico

Presentamos aqui nuestra propuesta de anilisis que se realizé a los relatos
miticos seleccionados de manera aleatoria:

Adverbio T'y L + Adjetivo + Sustantivo

Adverbio T'y L + Adverbio T + Verbo

Adverbio T y L + Negacién + Verbo

Adverbio T y L + Pronombre demostrativo + Sustantivo
Adverbio T y L + Sustantivo + Negacién

Adverbio T y L + Sustantivo + Verbo

Adverbio T y L + Verbo + Numeral

Adverbio T'y L + Verbo + Numeral + Adjetivo + Sustantivo
Numeral + Sustantivo + Adjetivo

Numeral + Sustantivo + Sustantivo

Numeral + Sustantivo + Verbo

Verbo + Adjetivo + Sustantivo

Verbo + Adverbio T'y L + Adverbio T

Verbo + Adverbio T y L + Sustantivo

Verbo + Numeral + Sustantivo

Verbo + Sustantivo + Adverbio T'

También podemos mencionar algunos elementos externos e internos que
forman parte de la estructura literaria escrita como: anécdota (abishimotantsi),
autor (sankenatirori), conector (obabirofiantsi), cuento (kenkitsarentsi), didlogo
(kenkitsatabakantsi), introduccién (nijantakotirori), investigar (asampitakoyete),
lengua de los relatos (fianentsi kenketsatakorentsipe), leyenda, fibula, mito, novela
(okantakotiri), onomatopeya (poimatsatantsi), parrafo (okarakipana), relato,
cuento, texto narrativo (kenkitsarentsi), recopilar (aye), resumen (orijanitakore),
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rima (apiapitachari fantsi), texto (flanarentsi), texto narrativo (kenkitsarentsi),
titulo (osankenaitoki), tradicién de los ancianos (intakaroniri).

Conclusiones

En esta investigacién llegamos a algunas conclusiones a priori de acuerdo
a nuestro estudio:

* Un relato mitico invoca un conjunto complejo de posibilidades que dialogan
con el oyente (lector), lo que llevaria al investigador a no obviarlas (tradicién
oral, narrativa escrita, memoria colectiva, relato mitico, conocimiento colectivo,
revitalizacion lingiiistica, traduccién directa e inversa, variedad lingtistica de
una lengua, etc.).

* Las frases narrativas escritas, la frase de entrada y la forma de composicién
que se ha encontrado en textos son como sigue: akemakobetiri, ro; peerani,
apaani-ri, ro; Tasorentsi, timatsi, etc.

* Las frases de salida o de culminacién m4s frecuentes son: -Ari okaratsi
/ Ari okarati / Ari okarate / Ari okaratapai - Ari otsonka / Ari otsonkari /
otsonkapaka / Ari othonkapakari - Ari okantari / Ari obirapakari kenkitsarentsi
/ Ari iro nokantiri.

* Los tipos de relatos miticos encontrados son: cosmogoénicos, culturales,
de origen, de seres sobrenaturales, de transformacién, ejemplares-explicativos.

* La estructura interna de un relato mitico es como sigue: - Adverbiode T'y
L + Adjetivo + Sustantivo; - Adverbio T y L + Adverbio T + Verbo; - Adverbio
T y L + Negacién + Verbo; - Numeral + Sustantivo + Adjetivo; - Verbo +
Adjetivo + Sustantivo; - Verbo + Numeral + Sustantivo, etc.
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Resumen

El articulo presenta la narrativa de los seres espirituales: cosmovisién y
cultura ashdninka, se centrard en la cosmovisiéon desde la cultura ashdninka,
clasificacién de seres espirituales, la ensefianza que da la narrativa en la cultura
ashdninka. Recopilar informacién sobre la cosmovisién del mundo, cémo estin
clasificados los seres espirituales que viven en la tierra y como la narrativa de
los seres espirituales hacen aporte a la educacién desde la cultura. En la cultura
ashdninka el mundo estd divido por etapas, cada ser cumple la funcién de cuidar
y proteger a la humanidad y a la naturaleza. Estos seres son clasificados por ser
duefios en maninakari, ser bueno protector y que vive en el cerro, y anakotiriri
maninkari, los que pretenden ser mejor. Se ha investigado en kiatsi, mironi,

1  Este trabajo forma parte de la investigacién de mi tesis de maestria en EIB del Posgrado de
Letras, Facultad de Letras y Ciencias Humanas de la Universidad Nacional Mayor de San
Marcos, cuyo asesor es el Dr. Gonzalo Espino Relucé; la que desarrollo como parte del grupo

de investigacién EILA-UNMSM.
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shashinti,kasonkati, kamariy ampatsi. Estos son algunos de los seres espirituales
en la cultura ashdninka. Estos conocimientos son recopilados en la comunidad
de Cushiviani con el aporte de los sabios del distrito de Rio Negro, provincia
de Satipo, departamento de Junin.

Palabras claves: Comunidad; Narrativa; Seres espirituales; Cosmovisién;
Cultura y ashdninka

Summary

This article presents the narrative about Spiritual Beings: Worldview
and Ashaninka Culture. It focuses on the classification of spiritual beings, the
teachings expressed in the narratives of Ashaninka culture. It collects information
about the worldview, how the spiritual beings living on earth are classified and
how the narrative of the spiritual beings contributes to education based on
the culture. In Ashaninka culture the world is divided into stages. Each being
fulfills the function of caring for and protecting humanity and nature. These
beings are classified as owners in Maninakari, good protectors and living in the
hills and Anakotiriri Maninkari. Research was carried out on Kiatsi, Mironi,
Shashinti, Kasonkati, Kamari and Ampatsi. It must be clarified that there are
more spiritual beings in Ashaninka culture. This material was compiled in the
community of Cushiviani with the contribution of the elders of the district of
Rio Negro, Satipo province, Junin department.

Keywords: Community; Narrative; Spiritual Beings; Worldview; Ashaninka
culture

Introduccion

En esta investigacién se aborda la narrativa de los seres espirituales en
didlogo con mis vivencias y mi condicién de mujer ashdninka. La cosmovisién
de nuestro mundo esta dividida en: Zibinti, kamabero, kipatsi y sharinkabeni'y
los seres espirituales viven en las cuatro dimensiones cumpliendo la funcién de
cuidadores y protectores de la humanidad. Se trabajara sobre las caracteristicas de
los seres espirituales en especial, en los seres espirituales de la tierra: maninkari,
ser bueno, y anakotiriri maninkari, que pretende ser mejor; asi kiatsi, mironi,
shashinti, kasonkati, kamari y ampatsi son seres negativos. Este estudio se hara
a partir de los relatos y ensefianzas transmitidas por los abuelos.
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Cosmovision desde la cultura ashaninka

La cultura ashdninka estd llena de conocimientos, generalmente estd
relacionada con los seres espirituales, las actividades cotidianas que realizan
los ashaninka, el respeto y el pensar de nuestro mundo. Sanches-Chabarria
(2012) afirma sobre la construccién del mundo (la cosmovisién) que todos los
pueblos poseen una cosmovisién que satisface la necesidad de orientacién y
posicionamiento en la realidad. Las formas de conceptuar el cosmos, y la relacién
de este con el ser humano, son un producto cultural, socialmente aprendido. Cada
cultura da por sentada las razones por las que las cosas son como son, sefialando
las bases legitimas del orden social. La comunera Violeta Ramos, nos dice:
“La cultura es lo que somos, lo que hacemos, nuestra forma de vida, el respeto
entre nosotros, respeto con la naturaleza, compartir conocimiento, entender y
comprender la realidad de cosmos” (entrevista a Ramos Jari, 2020). Respecto a lo
mencionado lineas arriba, se puede afirmar que cultura la forman las costumbres
nuestras que estdn circulando en los espacios de los seres visibles e invisibles
existentes en nuestro mundo. Para nosotros cultura es todo lo que tenemos:
territorio, alimentos, medicinas, educacién y a los duefios de la naturaleza. Es
decir, todo lo bueno que hacemos, nuestra convivencia en la familia, comunidad
y toda la sociedad a partir de las normas establecidas, el respeto de las personas

y el bosque.

La cosmovisién ashdninka se diferencia de las otras, en la libertad de
conservar su conocimiento, sus propias creencias; por ello, en la actualidad se
transmite mediante el aprendizaje y la prictica de manera individual y colectiva.
Estos conocimientos estdn relacionados con los duefios de la naturaleza y
transmitidos por los abuelos. La cosmovisién indigena, segun el didlogo con
Ferran Cabrero, “desvia la atencién de la discusion liberal cldsica del individuo
y la colectividad (como simple agregado contractual) hacia la persona y la
comunidad (como lugar durable, profundo y a la vez espiritual)” (2013: 67).
En concordancia con Ferran, se puede afirmar que las cosmovisiones indigenas
tienen una libertad de expresién, una manera de pensar o interpretar individual
y colectiva, resulta verdadero que la comunidad es el centro del conocimiento
que siempre se piensa en los seres sagrados existentes en nuestro mundo.

En la cosmovisién del mundo, en la cultura ashdninka, la conexién entre
nosotros y la naturaleza, estdn en relacion y respeto a los atsipayetari kari afiayeteri,
es decir, a los seres invisibles y visibles designados por el ser divino convertido
en humano. Cada uno de estos duefios cumple la funcién de cuidar y conservar
la naturaleza y el mundo. Se puede decir que es un aprendizaje desde nifios; y,
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en esa relacién diaria entendemos el mundo de manera individual y colectiva:
son conocimientos que vamos practicando y transmitiendo.

Los mundos de la cultura, nuestra cosmovision ashaninka

Nuestra memoria dialoga con las producciones escritas sobre mi cultura.
El mundo resulta un espacio inmenso donde habitan personas, atiripe, animales,
pirantsipe, vertebrados e invertebrados (reptiles, anfibio, aves, peces, insectos,
sanguijuelas, lombrices y ardcnidos, etc.); seres vivos y muertos convertidos en
animales peyaripe, los seres espirituales buenos y malos existentes en la tierra y
en los cosmos, en el mundo tierra y mundo de los seres divinos: en ambos hay
aire, agua y plantas.

Nuestro universo comprende cuatro mundos. Mundo uno kibinti, mundo
dos kamabero, mundo tres kipatsi, mundo cuatro sharinkabeni.

Conocer el mundo ashininka ayudard a entender dénde se encuentran los
seres espirituales. El primer mundo Kibinti es el ser que nos mira desde arriba,
el lugar donde vive estd cubierto de nubes, tiene poder infinito; tal es asi que
todo los seres espirituales o duefios designados a cuidar y proteger, le temen.
El segundo mundo, kamabero, es el lugar donde llegan los muertos, la duefa
de muertos los identifica; si fueron buenos en la tierra, ellos se quedan con la
dueiia y si los muertos tenian actitudes negativas, son regresados al mundo de la
oscuridad, sharinkabeni. E1 pueblo ashdninka configura su nocién de territorio en
los mundos sharinkabeni'y enokiiteni, que entrelazan sus espacios de interacciéon
armoniosa entre el mundo de arriba y el mundo de abajo (Sanches-Chabarria
2012: 40). Para poder llegar a la oscuridad bajan en parinaro, algo como un
tobogdn que estd situado en el rio Tambo. En el tercer mundo, 4ipatsi, habitan los
seres visibles e invisibles: humanos, animales, etc. Los peyaripe son los sheripiaripe
que no cumplen con las dietas y prohibiciones; terminan convirtiéndose en
seres mitad humano y animal. Existe muertos peyaripe, ellos son convertidos
en animales, aquellos que no murieron por enfermedad. El cuarto mundo lo
conocemos como sharinkabeni, la oscuridad, donde viven los demonios ciegos
que conocemos como kamari, las personas que no fueron buenas en vida son
enviadas a este mundo.

Los primeros habitantes en la tierra son los seres espirituales designados
a ser duefios del rio, de los drboles, de los animales, las plantas medicinales, etc.
Luego los humanos son traidos a la tierra del lugar sagrado donde viven los
seres buenos; por ser incrédulos y desobedientes, viene abireri a la tierra para
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controlar sus actos negativos; el castigo que recibieron es ser convertidos en
animales cuyo comportamiento es muy parecido al comportamiento animal.

Existe relatos sobre la existencia de los seres espirituales: “Segun los relatos,
nuestros ancestros fueron creados por el dios Sol y la madre Luna. Se dice que
antiguamente todas las estrellas que vemos hoy, eran personas que vivian aqui en
esta tierra, pero esas estrellas no han podido volver a la tierra de origen porque no
saben cémo regresar y, por eso, se quedaron alld arriba, en Oitaque, lugar donde
moran nuestros antepasados”. (Casanto 2008). Entre nosotros también contamos
que Kashiri y Paba nacieron en la tierra. Cuando nacié Kashiri, su madre murié.
Kashiri era de piel blanca, lloraba muy fuerte, su llanto era insoportable y hacia
doler el oido; por eso Nabiri lo envié al cielo. En otras narraciones el Sol y la
Luna nacieron en la tierra, Paba es enviado al cielo porque nacié excesivamente
caliente y su madre murié.

En la entrevista con algunos sabios como Benigno Vicente Nicolds (2021),
este agrega un mundo mds. Lo llama 7iateni, entendido como el mundo del agua.
Dentro del agua estin todos los seres vivos acudticos existentes (peces, anfibios,
moluscos etc.) que, dicho sea de paso, son fuente alimenticia para la existencia
de la vida humana en la tierra.

Para nosotros los ashéninka todas las criaturas acudticas existentes y estdn bajo
el control del noonki (boa) consideradas como la duefia de estos seres vivos.
El noonki crea, protege, y cuida a sus criaturas para que no sean exterminadas
por el hombre. El pescar de manera constante e irracional causa molestia y
célera al noonki; entonces, provoca reaccién inmediata dafiando al espiritu
del hombre hasta conseguir su muerte. (Entrevista a Vicente Nicélas, 2020)

Esta diferencia se produce porque existen diversas versiones de tradicién
oral del ashdninka y ashéninka, asi como el aporte sobre un nuevo mundo
riateni: lugar de los seres espirituales protectores de las especies existentes en el
rio. Acorde a las investigaciones realizadas sobre 7atent, este vive en el mundo
tierra, su domicilio es en el rio, este es designado como duefio de los peces que
tiene un parentesco con mapichiri serpiente de piel briosa con diversos disefios.
Esta serpiente es respetada por la cultura shipibo, estos mencionan que de ahi
aprendieron sus disefios de tejido. Casanto (2014) afirma:

Tenemos el mundo del agua, donde estd el sistema de los peces. Nosotros
sostenemos que dentro del agua hay un ser considerado como la duena: la
boa, creadora de los peces, alimento importante para el ser humano. Pero

no solamente para el ser humano, también para los peces mayores que se
alimentan del pez menor, ademds tenemos a las aves y otros animales cuya
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fuente de alimentacién son los peces. Por eso, en el mundo del agua tenemos
que ver quién va a alimentar a quién. Tenemos un productor y un consumidor.

En el mundo de la tierra existen animales, plantas, aves e insectos. Estd el
otorongo, que se considera el duefio. También hay unos seres que son mitad
persona y mitad animal. Ustedes dirdn ¢por qué? Podemos decir que es
debido a una maldicién. Si las personas no respetan las normas y cometen
un error, entonces son castigados de esa forma, por sus malos actos. Nosotros
manifestamos que el tabaquero ashdninka ve todo este sistema de la tierra,
mientras que el ayahuasquero ve todo el sistema del agua. Hay una conexién
entre el ayahuasquero y el tabaquero. El tercer mundo es el cielo de los espiritus
de los muertos, donde estdn los malos espiritus que esperan el proceso de
calificacién para ser designados después de la muerte. El cuarto mundo es el
cielo de los astros, que son seres humanos convertidos en astros. Cada astro
tiene su propia historia sobre cémo se convirtié y en qué tiempo del afio

aparece. (Casanto Shingari 2014: 239-240)

Casanto describe cuatro mundos; también explica sobre el primer mundo
del agua considerando a la boa como duefia. Mayor y Bodmer (2009: 134)
sefialan que el mundo estd sostenido por dos ejes. Uno de ellos fue puesto por el
dios Sol para que no vuele la tierra, y que toda la gente esté tranquila. Sumado
a ello él puso los cerros Intatoni y Antamaraka, rocas sélidas por donde sale al
agua para regar toda la faz de la tierra. En el otro eje, por donde se hunde el
Sol, estdn los cerros Omoro 'y Otsiriko. Los que sostienen estos ejes por debajo,
para que la tierra no vuele, son seres invisibles que se llaman Nabieri (debajo
del cerro Omoro) y Pachakama (debajo del cerro Otsiriko). Sosteniendo el
otro eje estdn otros dos seres poderosos que se llaman Inkari (debajo del cerro
Intatoni) e Inkami (debajo del cerro Antamaraka). Estos seres cuidan la entrada
y salida del agua. Si ellos descansan, la tierra se ahogaria en pleno caos por su
desobediencia y juego se quedé sosteniendo a nuestro mundo, si baja su mano
produciria un caos en la tierra la destruccién.

Los seres espirituales

Los seres espirituales son los seres a quienes dificilmente se les ve, la persona
que con facilidad interactda para ser guiado y poder ensefiar sus conocimientos es
el sheripiari mediante la toma de ayahuasca. Las personas incrédulas y personas
que en exceso cazan, recolectan frutas, gusanos comestibles y no comparten lo
que obtiene en el bosque, a veces pueden ver a estos personajes miticos. Estos
seres espirituales son duefios designados por el ser divino convertido en humano
que cada uno cuida y protege; su castigo es hacerse visible y el llamado de
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atencion sobre el acto cometido. El intruso puede ser agredido y solo sobrevivird
si es curado a tiempo por el sheripiari. Estos duefios viven en el aire, la tierra,
la oscuridad y el cielo. Los seres espirituales se dividen en dos: buenos y malos.
Maninkari que vive y cuida el bosque es bueno y los anakotiriri maninkari son
los seres malos; siempre se adelanta a dar los castigos, siempre quiere ganar:
maninkari se presenta para dar castigo a la persona que logra verlo, hace que
enfermen o se mueran.

En el caso del mundo indigena, los relatos miticos afirman la existencia de
espiritus y fuerzas superiores que controlan y determinan, de alguna manera,
la vida de las personas. La tradicién oral, muestra reiteradamente diversas
afinidades y vinculos entre los seres de poder y los seres humanos, en una
suerte de homologacién, que se explica mediante recursos simbdélicos como
las relaciones de parentesco, las jerarquizaciones, los movimientos ciclicos o
espirales, los ritmos, las emociones, los deseos, entre otros. Los seres de poder,
astrales, terrenales o subterrineos y subacudticos son considerados sociales, ya
que establecen alianzas con los humanos, otorgan dones, castigan, combaten
y experimentan necesidades diversas”. (Lopez Flores y Cuglievan 2012: 19)

Las afirmaciones de la existencia de los relatos de seres espirituales son
ensefiadas mediante la tradicién oral tal como lo he confirmado en mi comunidad
y al mismo tiempo registran diversos investigadores (Lépez, Fernandez) que
estos seres tienen un vinculo entre Azsipayetari kari ariayeteri seres buenos, malos
y las personas. Estos seres son designados a cuidar y proteger en la tierra,
aire, agua, mundo de la oscuridad, otorgan dones asi como los conocimientos
(curaciones, predicciones), castigan presentdndose, peleando, proveen animales,
frutas, plantas medicinales, drboles, maderables. Entre las expresiones miticas y
transformacion cultural se encontré que “los seres de la naturaleza se perciben
desde el status de humanidad, mas no de especie; es el animal y los vegetales
quienes se encuadran en muchos casos deontolégicamente en relacién a los
humanos” (Fernando y Dévalos 2020: 204). investigadores demuestran que
estas cualidades y actividades se logran especialmente a través del mundo de
los suefos y las premoniciones

Las diferentes transformaciones y transmutaciones antropozoomorficas se
materializan en el 4mbito social y son confrontadas en el campo del parentesco
reconstituyéndose dentro del mito y la realidad, a través del chaman como drbitro
de los diferentes espacios de su mundo. Muchos ayllus kichwa se identifican
con un antepasado pariente animal y chamdn, rasgo mitico que también se

ha retractado en las representaciones modernas de la y el sujeto zichwa. En la
mitolégica de este pueblo estdn presentes héroes culturales zdpara lo cual se
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explica a partir del proceso de transculturacién y etnogénesis que ha subsumido
la cultura zapara en la kichwa. (2020: 204)

Los duefios de los animales, plantas, rocas tienen la facilidad de convertirse
en el ser que quiere para proteger a los que le han designado.

Para saber dénde vivimos acudimos a los relatos narrados por nuestros
ancestros. Cuando estamos vivos estamos en Kipatsi, cuando estamos muertos
podemos vivir en el mundo de Kamabero donde se encuentran las personas buenas
y Sharinkabeni a donde los muertos son enviados, al mundo de la oscuridad. Los
seres espirituales viven en la tierra, cielo, aire, oscuridad, pero nos enfocamos
en algunos seres espirituales que viven en la tierra, Maninkarite y Anakotiriri
Maninkari que son Kasonkati, Shashinti, Mironi, Kiatsi, Ampatsi sabemos dénde
vivimos y dénde viven los seres espirituales por medio de los relatos. Segin
Espinosa (2017: 63), estos relatos expresan, también, la manera de ver el mundo,
la naturaleza, las personas y otros seres. Hablan de la época de los origenes, asi
como del orden del mundo y la relacién entre distintos seres”, concuerdo con
Espinosa, los relatos transmiten todos nuestros saberes de nuestra existencia y
los que viven en la tierra, aire en el mds alla.

Clasificacion de seres espirituales

Los seres espirituales son clasificados como protectores y designados. Los
protectores cuidan el agua, roca, animales, plantas medicinales, drbol maderable,
ojo de agua y caracoles. Los designados cuidan a un solo ser: puede ser una
planta medicinal, agua, drboles maderables, frutas, gusanos, entre otros. Segin
nuestra investigacion, los seres espirituales de la tierra estin clasificados por los
lugares donde viven, otishi, nija, imperitay tampia. E1 ser Kamarivive en el aire
y Sharinkabeni es conocido como el diablo mds poderoso y mas temido por los
ashaninkas; el castigo por no cumplir el horario para caminar, no se debe andar
en la noche, cuando hay ventarrén porque el Diablo te puede llevar. Cuando
hacemos mal, nos portamos mal, al final de la vida nos lleva el malo, el Kamari.
Por eso no hay que pecar... el kamari. Pero hay veces que nos visita el kamari.
‘tamos como ahorita conversando y escuchas, lo escuchas, ahi ‘ta, por un susto

también puede ser que te dé... (Martel 2009: 75)
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Clasificacion de los seres espirituales
Los seres espirituales son clasificados por ser protector y designados

Tampia aire Otishi cerro Nija agua Imperita roca
Ampatsi Maninkarite Kiatsi Kasonkati
Kamari Shashinti
Mironi
Kasonkati

Itimabeitani perani kasonkati osheki yoimintsarobantini, aka anampiki
Cohiviaki itimini kasonkati ishiabetari boro irotya ipotsoti koronkari, kitamarori
jero kisari, omoronta iyerito.

Aparo Kkitaiteri ijajeti ashaninka yameni tsoiroki, sankiro, mapoto
antamiki, okanti tsinane eiro pitsarajetapaitsi, pimajerejetape chora ashitariri
yoka poshinirintsi, kemetachari te ikemisantajeite chenkaberipe, ari itsarajeiti,
itsinampabaka, kematiri tsibani ikitenkake kiteee, kiteee, kiteee.

Tsinane okemake ikitenkake tsibani okantajetajiri pishintsijetaje tsame
ajataje kitenkanake, chenkaberi ikantajeti jeei jeei, jojojo, jojojo, te aferi
kasonkati eiro pitsarobitsi, ari amonkoti tsinane otakero, okantanake tsamajatyeri
okemantajetanakari janchinnn janchinnn janchinnn, e okantanake koraketake
ashitariri akerika.

Okantanake tsenkabero te nomatanajia nariabetanaka chora intakotajarori
ishitikanakero otsakiki itininkajiro te afianajero oshintsinka, ari ishiajetaja irosati
yoijampoiretakero kasonkati, iro tikabakeri nija marojeini omontyanajetanakero
tsako. Tsako, tsako, ari isaikanake mironi ikajemabeti janchinnn janchinnn
janchinnn, jee itiritanakeri sankiro iyoche.

Ijajebetaka shiramparipe te iflapajeri ikanti isheripiari meka pijajetakerika
eiro pitsenkabetapaitsi, kametsa pijajete pikisakakari ashitariri sankiro, yakempime
ari itsijetakempime. (Chiricente Mahuanca L. 2019)
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Kasonkati

Antes kasonkati hacia asustar, en nuestra comunidad Cushiviani existia
kasonkati es parecido al burro con franjas de color blanco y negro tenia la rodilla
hueca, un dia un grupo de ashaninka fueron a recolectar caracol mediano y
grande en el cerro, dijo la mujer no deben hacer ruido tiene su duefio lo que
vamos a recolectar, empezaron hacer bulla, hacer bromas se escuché silbido del
chicua kiteee, kiteee, kiteee.

La mujer escuché el silbido del chicua les dijo apurense vamos a silbado,
los incrédulos se han reido jeei jeei, jojojo, jojojo, no hay no tengan miedo la
mujer boleado coca le quemo, tenemos que irnos, de un de repente escucharon
janchinnn janchinnn janchinnn, eeee dijo ya viene el duefio lo que estamos
recolectando.

Dijo la incrédula ya no puedo y empezé a echarse. Hubo uno que le amarré
en su cintura y le empezé jalar, ya no tenia fuerza, entonces escaparon, y el
kasonkati seguia sus rastros, el agua le separé y todos cruzaron el agua tsako,
tsako, tsako, hay se quedé kasonkati empezé a rebuznar janchinnn janchinnn
janchinnn, hooo le embarré su esperma al caracol.

Los hombres fueron no lo encontraron dijo el sheripairi ahora cunado van
no deben ser incrédulos vallen con fe no hagan renegar al duefo del caracol, si
te atrapaba les hubiera violado.

Maninkarite

Perani oshekini poshinirintsi te akoityabetyaji keme meka arosati
kantakaro, itimi ebankari kari kemisantatsiri ijapinti otishiki ikobintsayeti
osheki, mana ikantebetari eriro pipiapiatatsi chora ashitariri ari ishemakiampi
ariya yoinijakakiampi.

Ipitanaka ebankari otishiki ikentabeti tsamiri ari nianki ikitenkakeri
tsibani te ikemisanteri aikero ijasanoti otishiki, yaretapaka ipankoshitapake
iflantabakariri shintori ikentabake, ipokitapa osheki poshinirintsi iyejiyetaka
te imatabaje ikentanaje.

Ifantabakari poshinirintsipe yatiriyetanake ikantiri ebankari paita
pikobintsantantari osheki poshinirintsi ari itsarobanake, ikamantanake
ipokapake ashisanotarori otishi maninkari amenakoyetiri ashaninkape jero
otishi, itasonkajiri ikantabajiri pijataje pikamantajeitapajeri kobintsaripe eiro
yaparayetiri poshinirintsi timatsi ashiyetarori. Ari yaretaja ibankoki majirei
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ijokitapaka, iyotabakeri sheripiari ifiakakari maninkari aisati yatiritimotakari
poshinnirintsi, Ikanta yabisakotaji ebankari ikishoketabajiri. (Cueva Mantari
M., Maninkarite 2019)

Maninkarite

Antes existia muchos animales no era escaso como ahora nosotros somos
los culpables, habia un joven que no hacia caso siempre iba al bosque a cazar
en exceso, a pesar que le decfan no vayas todos los dias, tiene duefio se cansard
se te aparecerd.

Regresé el joven al bosque a flechar paujil en el camino silbé chicua. No
le hizo caso, se fue mds lejos, al llegar hizo su choza vio a un sajino, le flechd,
empezaron a venir muchos animales gordos, no pudo flechar.

Empez6 a ver los animales convirtiéndose en persona, le dijo joven porque
cazas en exceso a los animales. En ese momento se asusto, vino el duefio del
bosque maninkari el protector de las personas y lo existente del bosque, le soplé
y le dijo que comunique a los cazadores no cazar para desperdiciar animales
porque tiene duefio. Entonces llegé a su casa, estuvo en silencio, se enfermd,
el sheripiari sabia lo que le sucedié, se le aparecié manikari 'y los animales se
convirtieron en humano, le soplaron al joven y sano. (Cueva Mantari M. ,
Maninkarite 2019)

Kiatsi

Onebiatari kiatsi ebankari, itimini ebankari japinitatsiri nijaki ikitsate
oshabinijitanajerika, te ikemisante ipitanaja nijaki, okantabetari iniro erio pijati
onijaikari ashitarori nija ari nakemi eiro nofiajimpi.

Aparo kitaiteri ijatake nijaki ari ipiaka, shabiniji yaretapaka yamapake
osheki shima antaripe ikejepinkatanaka yapiniti shimasanori, isampiyetiri jaoka
pikantiri pairi shima, naro nojabetya te nayeji nopiashitajia. Ari imajereti meka
ipiaja abisake osheki kitaiteri te afiajeri mana ikobayebetari tekatsi fajerine.

Inashiyetabajari ijokitapaka sheripiari isatabakeri ikantiri eiro pikamantitatsi
paita abisakempiri pamatasanotabajiata, abisakoperotaji ebankari ikamantajiri
pashinipe ebankari anakeri ashitarori nija kiatsi tsinane kamestaro anakeri
tsompijaki opabetakari shima, parenti, kaniri te iroyaji, ikenkeshiriaja
ikantetakeriri aririka akempi kiatsi eiro pibakotaro, te irobayetampe, ari
obashiretakotajari kiatsi okantajiri chora aka aotsi pijataje ikenkeshiriaja
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ikenanake aotsi orijaniki ari yaretsapitapaji isokijantajari. Meka ikantiri sheripiari
pikemisantaje meka ikantetempirika eiro pipiapiatatsi nijaki chora ashijatarori.
(Chiricente Mahuanca L. 2019).

Kiatsi

Se enamord kiatsi de un joven, habia un joven que diario iba al rio a anzoliar
en las tardes, no hacia caso. Regresé al rio, su madre le anticipé te puedo ensefiar.
La duefa del rio te llevard, no te volveré a ver.

Un dia se fue al rio. Se perdié, en la tarde regresé y trajo muchos pescados
grandes, siempre pescaba chupadora, le preguntan cémo obtienes pescado, cuando
voy no pesco nada, regreso sin nada. Quedé en silencio, luego regresd, pasé
muchos dfas no aparecia, todos le buscaron nadie volvié a verlo.

De la nada aparecié y al llegar se enfermo el sheripiari, le baiié, le dijo no
avises lo que te sucedié hasta que te recuperes. El joven sané y le comunicé
a los demds jévenes que le llevé la duefa del rio 4iatsi mujer linda, le llevé
dentro del agua le dio pescado, plitano, yuca no comi6, recordé lo que dijeron:
cuando te lleva %iatsi no debes comer lo que te da. No comid, se entristecié
kiatsi le dijo aqui hay camino, anda. Se recordé, se fue por el camino angosto,
llegé a la orilla, asi salié. Le dijo sheripiari tienes que obedecer. Cuando te
recomiendan no debes responder, el rio tiene duefia. (Chiricente Mahuanca

L.2019).

Ensenanzay narrativa en la cultura ashianinka

Los abuelos son los principales narradores que transmiten los conocimientos
y ensefianzas de los relatos sobre seres espirituales que terminan siendo ejemplos
para el oyente (Marcos Quintimari 2020). Los relatos respecto a seres espirituales
son transmitidos desde los abuelos y se continta transmitiendo a los nifios; es
decir una lengua cultural de comunicacién y transmisién de conocimientos y
aprendizaje.

Los relatos transmiten conocimiento de la cultura sobre lo sucedido en
nuestra historia. Estos relatos deben ser escuchados por los jévenes porque son
ensefianzas para proteger a la naturaleza y vivir feliz (Chiricente Mahuanca 2020).

El relato en la cultura ashdninka es importante porque transmite los saberes
culturales, la convivencia arménica de la naturaleza y la humanidad y permite
reflexionar, reir o llorar con las historias; es decir, todo lo que existe en el mundo
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ashdninka es conocido desde la tradicién oral, lo que da perfil a nuestra identidad
y continuidad a nuestra memoria colectiva, de alli la importancia que tiene la
tradicion oral:
Se trata de una estructura comunicativa que corresponde a formas tradicionales
de transmisién del imaginario y memoria colectiva. Es decir, tipos de textos que
se dicen en una determinada comunidad cultural, que los conoce y los tiene en
su memoria. Estos tipos de relatos no son estéticos, por el contrario, sugieren
siempre una densidad episédica de la que, eventualmente, se podria rastrear

en su propia historia lo que va dejando y lo que va incorporando a lo largo del
tiempo. (Espin 1988: t185)

Cada comunidad tiene su propia cosmovisién de cémo entender el mundo,
los relatos fluyen en su dindmica arménica con el transcurso del tiempo.

La cultura posee conocimientos; en este caso, los seres espirituales han
sido de vital importancia en la educacién sobre la proteccién de la naturaleza.
Con el trascurrir de los afios se ha estado perdiendo el conocimiento, respeto
y cuidado por la generacién, asimismo los migrantes han destruido lugares
sagrados para la agricultura.

Conclusién

La cosmovisién del mundo en la cultura ashdninka se presenta en etapas:
Kibinti, ser divino, protector de todo lo creado en la naturaleza; Kamabero, duefia
de los muertos, lugar donde se identifica los muertos bueno y malos, ademais es
donde permanecen los muertos buenos; Kipazsi donde habitan los seres visibles
e invisibles, humanos, animales terrestres y acudticos; maninkari ser protector de
las personas y animales, frutas, provee alimentacién. Ademas es conservador de
la naturaleza, brinda conocimiento; y, Anakotiriri maninkari, seres que quieren
ser mejores, hacen dafio entre los buenos y malos; son duefios designados por
el ser divino, otros autores lo consideran mundo del agua.

Los seres espirituales son invisibles y viven en el universo. Cada uno cumple
una funcién de cuidar y proteger a la humanidad y naturaleza, quien tiene
tacilidad de verlo es el sheripiari,a quien le transmite conocimiento y ensenanza,
también le comunica lo que va a pasar.

Los seres espirituales se clasifican como seres de aire y de tierra; en este
caso nos centramos en algunos seres que viven en el mundo de la tierra Kiazsi,
Mironi, Shashinti, Kasonkati, Kamari, Ampatsi y Maninkari. Estan clasificados
por ser duefios y lugar donde viven de roca, aire, agua, cerro.
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Las narrativas de seres espirituales son tomadas como ejemplos de ensefianza,
la educacién propia para la conservacién de la naturaleza, que muestra el respeto
a los seres invisibles y las personas, permite una buena convivencia en la familia
y comunidad, ademds mantiene la memoria cultural.
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Resumen

El presente articulo tiene como finalidad reconocer a la lectoescritura visual
como una estrategia importante para valorar las narraciones miticas de la tradicion
oral ashdninka y de lo trascendental que son como medio de transmisién de
valores, ideas y costumbres en las comunidades. A partir de los relatos miticos
y las historias de los sabios ashdninka que son transmitidos a los padres y a su
vez a sus hijos se estd realizando el intercambio de estos saberes que permitirdn
identificar aquello que estd alrededor de una imagen. Entonces, la lectoescritura
audiovisual buscara incrementar el habito lector en las comunidades a partir
de las imdgenes y las historias que existen alrededor de ellas sensibilizando

1  Este trabajo recoge los avances de mi tesis de maestria en Educacién Intercultural Bilingiie del
Posgrado de Letras de la UNMSM vy las indagaciones sobre literatura indigena que desarrollo
en el grupo de investigacion Discursos, Representaciones y Estudios Interculturales (EILA-
UNMSM: E21031271).
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a los adultos, jévenes, adolescentes y sobre todo los nifios y nifias del pueblo
ashdninka de la Selva Central. Esta investigacién es necesaria porque a través de
las imdgenes se identificard las historias ancestrales y relatos miticos que existe
a su alrededor y usarlas como un insumo de la lectoescritura visual.

Palabras claves: Lectoescritura visual; Ashdninka; Tradicién oral

Summary

'The purpose of this article is to recognize visual literacy as an important
strategy to value the mythical narratives of the Ashaninka oral tradition and how
transcendental they are as a means of transmitting values, ideas and customs in
communities. From the mythical stories and the stories of the Ashdninka sages
that are transmitted to the parents and in turn to their children, the exchange of
this knowledge is taking place that will allow to identify what encompasses an
image. Thus, audiovisual literacy will seek to improve the reading habits in the
communities with the images and stories about their surroundings, sensitizing
adults, young people, adolescents and especially the children of the Ashaninka
people of the Selva Central. This research is necessary because through the
images we identify the ancestral and mythical stories that exist around them
and use them as an input for visual literacy.

Keywords: Ashaninka; Oral tradition; Visual literacy

Introduccién

La lectoescritura audiovisual que planteo como estrategia didictica
desde mi prictica docente permite afianzar en los estudiantes ashdninka
la lectoescritura de la lengua originaria. Para desarrollar la lectoescritura
audiovisual en los estudiantes se ha propuesto usar los relatos que tiene el
pueblo ashdninka; de los cuales se ha seleccionado solo dos: Tisoni que es un
relato que marca el liderazgo y control del territorio ashdninka, y Nabireri,
que es un cuento que explica el origen y la transformacién del universo, ambos
contados por Amadeo Barboza de la comunidad de Otari. Los relatos miticos
tienen un gran contenido cultural que representan el origen de la historia y
los valores que genera en los estudiantes. Para la presente investigacién, la
lectoescritura audiovisual trata de la ensefianza de la lectura y escritura a
través de recursos audiovisuales como las imédgenes y textos orales que son
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escuchados por los nifios y las nifias. Es necesario sefialar que estos materiales
(imdgenes y narraciones orales) son preparados por la docente de Eduacion
Intercultural Bilingtie (EIB).

Literatura oral ashaninka

La literatura oral ashdninka es el conjunto de textos literarios que se
encuentran en la memoria colectiva y son transmitidos de forma oral de
generacién en generacion, de los curanderos, chamanes, etc., internamente, en
una comunidad (AIDESEP 2003). La literatura oral nace sobre las diferentes
formas de preescrituras hechas en huellas impregnadas en las rocas, piedras,
en los tallados a madera, en las hojas de las plantas que se observan como
imagenes. En ese espacio, se interpreta diversos contextos cotidianos propios
que revelan la supervivencia del ser y luego aquello, pasa a convertirse en
historias, relatos, cuentos y mitos del pueblo (Judrez Rutty 2010).

Laliteratura del pueblo ashdninka estd conformado por relatos miticos
cosmogonicos, relatos miticos culturales, relatos miticos de origen, relatos
miticos de seres sobrenaturales, relatos miticos de transformaciones y relatos
miticos ejemplares-explicativos (Jacinto Santos 2021). En la actualidad,
los que transmiten esta forma literaria son los sabios (ancianos), docentes
bilingiies (compiladores, recolectores), pintores, vaporadoras, etc. Estas
historias que fueron reales en el pasado, al ser contadas de generacién en
generacion, han adquirido la forma de leyenda y mito y se depositan en los
relatos miticos. Los recopiladores cumplimos la funcién de difusién cultural
de nuestra oralidad.

Corpus de la literatura oral ashianinka

Para elegir el corpus de literatura oral de nuestra investigacion se ha elegido
la clasificacién arawak de Jacinto Santos (2015: 147) propuesta que refleja el
contenido cultural del pueblo ashdninka donde el autor analiza la estructura
interna que contiene los relatos miticos, cuentos, mitos orales y leyendas. Lo
dicho hasta aqui supone que la narracién elegida de manera oral encaja en la
propuesta del autor nativo. A continuacién, mostramos la propuesta:
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Esta propuesta nos lleva a conocer las formas del narrar del pueblo ashdninka
que comparte dreas o espacios como familiar, comunal, cosmos, ecosistema,
seguridad y liderazgo. Estas dreas tienen su correlato con el ‘relato mitico’
cosmogonico, cultural, de origen, de seres sobrenaturales, de transformaciones
y de ejemplares-explicativos.

La variedad de los ‘relatos miticos’ que proponemos analizar tienen diversas
caracteristicas en su composicién interna de la frase narrativa que son: frase de
entrada recurrente y frase de salida que por el momento son los mas visibles.

La seleccién de nuestros cuentos titulado Tisoni y Nabireri se ubica en la
clasificacién dentro del drea de ecosistema y el drea de cosmos. Por otro lado,
si a estos relatos miticos los denominamos mitos o tradiciones orales (Vilchez
Jimenez 2003), la clasificacién que llevan estos relatos miticos de Tisoni y
Nabireri serdn de transformacién y de ser sobrenatural. El lugar donde se recopil6
este relato mitico fue en la comunidad de Otari y lo contd el sefior ‘Amadeo
Barboza'. Aqui presentamos los relatos miticos:

Tisoni

Perani yatiribetani tisoni isaike itsipataro ijina, irishirishinto jeri ishaninkape, irika
shirampari osheki inebetaro ikomintsati, aririka ijate antamiki ikomintsati osheki
japinti apani atiri, ari ipiaje eiro ipiyaja janakerira, ipeyakia maba kitaiteri jamaje ibatsa
osheki shikotaka, okantabetyari ijina jokame iti pamajeitake ababakiata, ikantanake
te nobakari antamiki, ari ikantapinitatya. Aparoni Kkitaiteri ikantiri iranire sheripiari
ani noijatanakemi anta akomintsati, ari ibetsikajeitanake, jati, yaretaka antamiki ikanti
iranire ani ari asaikeri jaka, eiro pijati janta kariperori oni, ari yakanake iranire sheripiari,
impoiji ira tisoni jake osheki chichi oijake, irosati jamenakeri, iranire, pipiyataka jayi
nija, ikenkishiyanaka ;paita ikantantanari eiro pijati anta? Nomenaiteta ijatake shintsi,
yamenake osheki iito atiri kenitake, itsarobanake kapichaji, saikapaje. Oshabijitanaki,
ainiro antyaro mapi ikantiri ani pimaye jaka, ari yakanake, irirori irosati isaki pamariki,
nariaka sheripiarira, sheee, ipokake ikantiri ani makemi tekerata, piyanaja pamari impoiji
ipiya isampitapakeri ani makemi tekerata, ikenkishaka namatabiteri nomaye, ipiaja
isampitapajeri, te jakeri maba japitakero, ikenkishiriaka make yanake antyaro mapi
ishapekiri, yokirianake iranire ani paita panterika, ijokanakero imapine, ikantashitanaka
masabirentsi, masabirentsi, ikatianaja iranire ikisanakeri, jataje inampiki ikantapajero
iritsiro pijimeranki osheki ibayeti atiri irinti abapintari, kisanaka ijina oyakotajeri ipokaje,
irirori iposhikitanaje te ipokaje shintsi, ipokantajari abisake kitaiterikipe, ofiabajatiri
ijina shiriri, te ikonkaje ikemitapinta, ipaitantyariri piarentsi, okisabakeri, ikantanake
je naro tisoni yaranake ikenanakero inchatoshiki.

Ashitarori: Amadeo Barboza
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Nabireri

Perani irobakera yobetsikantanakarori Tasorentsi kipatsi yatiribaetani Nabireri, tekatsi
ikanta iriperori Ashaninka, ishintsikane aisati itasonkanti yanitironi kipatsi. Apararoni
kitaiteri ijatake yanibaeti, tema itiyankakeri tasorentsi yobetsikeri Ashaninkapaye,
Piratsipaye kari timayetatsiri; yaniti, yaniti, imakotake yamenanontaka inchatoki antaro
ari isaikake omentaki itintakaro, te osamanaiteji imanake. Ikanta ipokashitakeri Samani
yamake iyanire yobapakaro, imitaji, imitaji yobeshiriaka ipantsake shintsini, te yamayaji
timatsi Ashaninka imayi. Ariitinanaka Nabireri ipitsokanaka aisati ikisanaka yamenakeri
sorerereee. Ari ifianatakeri jAbiro tinakenari! Pibajiro Samani Osheki pifiamataro kaniri.
Nimaeka pashaninkate, itsonkakero ifianati atiritanake katiyanaka aisati pipajitya
Ashaninka; pinkantyani antabaerenti, kobintsanti, shimabaerenti aisati obayeri. Abiro
notsipabintsare, anibaetero kipatsi, ikanta itsipatanakari, aotsiki ifiakeri jananeki yataitiro
inchato, Nabireri ifianatiri. Irinti koshiri shiyanaka koshiritanake, ari ikantarini Osheki
ipeayetiri atiripaye piratsi. Irofiaka atiripaye iyotaneke te ishinetajeri ishitobaje itomipaye
aotsiki aisati ifiatsabetya ishiyajeitanaka arejiki. Ari meka Nabireri yobashiretanaka
isaikanake apaniroeni irinti ifieri itsipabintsare Ashaninka. Ari ikenkishiriaka ikantiri
Ashaninka, tsame aretyaro otsipa nampitsi. Irofiaka yanitanake inchatomashiki akeri antaro
itashe, ironti yoba otsoba tsirentsi, kamona, kepiashi aisati kipatsi. Te itsinampa yataitakero
Osheki otishi. Ari ikantiri itsipabintsare, Pamero ironta tema kachari, Ashaninka yakanake
je! Irotake. Irofiaka yobeshiriaka, ikantiri otimatye aretyaro nampitsi. Ari okaratsi.

Ashitarori: Amadeo Barboza

1. Lectoescritura y la educacién ashaninka

Teniendo como recursos diferentes imagenes, se busca que los estudiantes se
tamiliaricen, para que a través de secuencias, grafiquen la escritura de oraciones,
palabras y letras de la L1. Luego, la docente propone una secuencia de imdgenes
contextualizadas del relato mitico "Tisoni" que el estudiante observard e
imaginard para armar su lectura visual (imaginando lo que el relato narra) y,
luego, compartird lo imaginado explicando la secuencia de imdgenes, para al
final escribirlo en lengua ashdninka. Finalmente, los nifios y nifias construirdn
su relato mitico con palabras nuevas, elaborando sus dibujos y lo colocardn en
un espacio a la vista de sus compafieros para que lo lean e interpreten.

Siguiendo esta secuencia, los nifios y nifias van adquiriendo las competencias
para leer y escribir en la lengua ashdninka; a su vez, estin compartiendo
conocimientos en su propia lengua y cultura ashdninka. Todas estas habilidades
que desarrollan los estudiantes mediante las imagenes y las narraciones orales les
permiten, tanto a ellos como a los pobladores, ir comprendiendo la importancia
de trabajar con materiales de su propia cultura para un aprendizaje significativo.
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Imagen de un relato mitico

Aqui presentamos la secuencia de imédgenes o dibujos de un relato mitico:

Dibujo: Camiiari (ashdninka).
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La secuencia de imdgenes que presentamos, son relatos miticos que
sucedieron en el espacio del valle del Perené y que el estudiante debe reconstruir
con su propia version.

Por lo tanto, la importancia de usar los materiales propia de la cultura
ashdninka va a permitir que los estudiantes tomen interés, estén motivados,
se muestren participativos durante las sesiones de aprendizaje. Por otro lado,
permite formar nifios reflexivos y analiticos desde su propia cultura. También se
va documentando y escribiendo las formas de aprendizaje del pueblo ashdninka.
Sin embargo, es preciso sefialar que el grupo ashdninka no tuvo escritura
propia que permitiera documentar las manifestaciones culturales (Anderson
2002). A través de imagenes simbdlicas representativas se explica el sentir y
el pensar de la cultura ashaninka (Virhuez 2010).

Narraciones ashaninka como recurso parala lectoescritura

Las narraciones segun las estructuras orales ashdninka es: frases de entrada
(el inicio), seguidamente se podra ver la estructura copiosa, redundante, con
repeticiones de palabras, personificacién, matiz agonistico (el intermedio o
cuerpo), y cerrando el discurso narrativo, nos encontramos la frase de salida

(el final).

Para la presente investigacion se ha seleccionado dos relatos miticos
Tisoni y Nabireri que los estudiantes podrdn observar en imagenes y luego
escucharlas. Los estudiantes tendrdn que explicar lo que van visualizando
en cada dibujo, alli se aplicara diversas estrategias para que los estudiantes
desarrollen su habilidad cognitiva de reordenacién. Luego, escucharin las
narraciones y podrdn analizar si lo que ellos mencionaron estd considerado
dentro de la narracién oral original. Finalmente, los estudiantes identificardn
y escribirdn las oraciones que eran parte de la narracién oral que escucharon
y que no fueron parte de la descripcién inicial que hicieron.

Se recomienda que:

* Todo material que se utiliza con los estudiantes se pegue dentro del
aula para ir familiarizdndolo cada dia.

* Los materiales deben durar un mes y cada mes debe estar renovindose.

* Se debe tener las narraciones orales seleccionadas, solicitar a un sabio
o la docente para que lo cuente y también se tiene que tener las imdgenes.
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3. Recomendaciones para el trabajo en la escuela

Presento las siguientes recomendaciones para trabajar la lectoescritura
audiovisual en la escuela. LLas recomendaciones son:

* Cuando los estudiantes ya estdn en la escuela y comienzan a leer y
escribir en su propia lengua materna, la familia debe reforzar en casa
esos conocimientos que van adquiriendo en el dmbito escolar.

* La lectoescritura tiene que ser incorporada en los habitos del nifio
como un acto voluntario que reporte placer y satisfaccién, mas no como
una obligacién o deber.

* No se debe comparar la lectura y la escritura de un estudiante a otro.
* Cada lector tiene su propio ritmo de aprendizaje.

* Trabajar con diversas estrategias pedagégicas desde un enfoque intercultural,
para asegurar los aprendizajes esperados de los estudiantes.

* El docente debe sentirse orgulloso de la labor que realiza y debe tener
un objetivo esperado en los estudiantes.
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Resumen

Presenta una reflexién sobre la construccién de la historia de la comunidad
ashdninka El Milagro ubicada en el valle de Marankiari, distrito de Satipo
en la selva central peruana, recogida por un docente originario del pueblo
ashdninka. Discute cuatro aspectos vinculados a la historia y la memoria, el
primero estd referido a las fuentes y la constitucién en archivo oral en situaciones
de subjetividad; el segundo, el anilisis del documento reconstruido y presentado
como historia de la comunidad; el tercero, el uso pedagégico de la historia
reconstruida desde la memoria de originarios en el contexto de la demanda
de una escuela rural caracterizada y bajo la égida de la politica de Educacién
Intercultural Bilingiie; y finalmente, unas notas desde los enfoques de la historia
oral y la memoria que repiensan los tres procedimientos precedentes como
objeto de anilisis.
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Abstract

'This article is a reflection on the construction of the history of the Ashaninka
community El Milagro located in the Marankiari valley, Satipo district in
the central Peruvian Amazon, collected by a teacher who is a member of the
Ashaninka people. It discusses four aspects related to the sources and the
constitution of the oral archive in situations of subjectivity: analysis of the
reconstructed document and presented as the history of the community; the
pedagogical use of the reconstructed history based on the memory of the natives
in the context of the demand for a characterized rural school and under the
aegis of the bilingual intercultural education policy; and some notes from the
oral history and memoryperspective that rethink the three preceding procedures
as an object of analysis.

Keywords: Ashdninka; History of the native community; EIB school;
Oral history; Memory

1. El punto de partida de la historia

Este es un avance de investigacién colaborativa' que expone el didlogo
entre Enrique, docente ashdninka, y el suscrito, que acompaifia y aprende a
propésito de la indagacién en torno a la historia de la comunidad y la ensefianza
en la escuela.? Son largas horas de conversacién y de repensar los avances que
se iniciaron el primer semestre de 2019, en dos afios se han producido mds
preguntas que respuestas. Este texto desarrolla una reflexién sobre ¢qué aspectos
se pueden consideran en la historia de la comunidad nativa contada por los
comuneros y recogida por un “hermano” o “noshaninka” desde la historia oral
y la memoria?

1  Esta comunicacién forma parte de los avances del proyecto “El narrar en ashdninka. La
oralidad del rio y escuela” (E21031271-UNMSM). Es el resultado de la interaccién sobre
la tesis de maestria en Educacién Intercultural Bilinglie que viene desarrollando Enrique
Jacobo y la asesoria de Jacobo Alva, ambos integrantes del grupo de investigacion Discursos,
Representaciones y Estudios Interculturales (EILA-UNMSM).

2 El aprendizaje sobre el valle de Marankiari se enriquece con el estudio en el valle de Tsiriari
en el vecino distrito de Mazamari, emprendido en los tltimos afios.
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Un primer aspecto a considerar es que se trata de una comunidad “nativa™,
denominada asi desde la década de 1970 por ley nacional como signo diferenciador
de la comunidad campesina del dmbito rural andino y de la costa, con relacién al
dmbito de la Amazonia. Es la historia de la comunidad nativa de la Amazonia
peruana de la regién de la selva central contada por los comuneros y recogida
desde las preguntas e intereses de lo que desea que se narre como historia, una
historia que explique los hechos vividos para que estos sucesos se ensefien en
la escuela donde Enrique ejerce como docente.

Cuando Enrique fue consultado para que explique por qué quiere recuperar
la historia de la comunidad nativa El Milagro, del cual él es originario, dijo:
“Primero tenia la idea de escribir la historia de la comunidad. Tenia una idea de
lo que me contaba mi papd y cémo vivia antes y lo que me llamé la atencién es
como se vivia ahora en El Milagro”. Afiade que “Fui a la comunidad para que
me cuenten mis hermanos y otras personas que viven alli porque ellos saben,
y lo preocupante es que no saben cémo es la historia de la comunidad. Decian
no lo sé, busca al sefior Germdn”. Me aclaré con desazén: “Como veo que ellos
estin sumisos y no saben qué decir y hacer. No se preocupan cémo estd y no
saben cémo estd la comunidad, de su situacion, solo se dedican a trabajar en la
chacra y no hay liderazgo”.

Otra de las razones se mezcla con el conocimiento mismo que ha ido
adquiriendo como hijo, nieto, padre y hermano de la comunidad:

Escuché de mi papd. Siempre ha vivido en El Milagro. Yo he nacido acd en
la orilla del rio, los colonizadores lo botaron “vdyanse de acd” antes nadie nos
decia que aqui viviamos y habia muchos animales, caracoles, habia una riqueza.
Antes de la llegada de los colonizadores, tenian su centro de toma de masato.

Cuando me contaba mi papd y alli todos mis hermanos mayores, mis cufiados.
Después ya todos ellos ya no estin. Hasta el 2012, 2014, algunos han fallecido y a
ellos les he vuelto a preguntar. Cémo se llamaba la aldea alli, les encontraron los
evangelizadores, ellos tenian sus costumbres de enterrar a sus muertos. Nuestros
lugares que eran prohibidos y ese pantedn ya no nos pertenece, lo agarraron los
colonos. Los jévenes de hoy no lo saben, los mayores si lo sabian.

3 Estas comunidades se las define asi: “Las comunidades nativas tienen origen en los grupos
tribales de la selva y ceja de selva y estdn constituidas por conjuntos de familias vinculadas
por los siguientes elementos principales: idioma o dialecto, caracteres culturales y sociales,
tenencia y usufructo comin y permanente de un mismo territorio, con asentamiento nucleado
o disperso”, de acuerdo con el art. 7 del Decreto Ley N.” 20653- “Ley de Comunidades
Nativas y de Promocién Agropecuaria de Regiones de Selva y Ceja de Selva”, aprobado el
24 de junio de 1974.
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Mi cufiado dltimo que ya fallecié y son pocos los que saben, mi hermano mayor.
Los demis no lo saben, son pocos los que saben. Los jévenes de hoy no saben y
tampoco quieren saber y no saben contar a los hijos. (Enrique J. 2021)

En el caso de su labor como docente lo que observa es que:

El propio jefe no tiene una visién y me doy cuenta de que no ama la comunidad,
piensa que no es de la comunidad y piensa en vender para comprar un carro. Por
eso me dije voy a recopilar la historia porque las personas estin aumentindose
y las tierras no alcanzan para tantas personas y me preocupa, se pernoctan para
trabajar en tierras de otros. Los nifios estdn estudiando y no tienen dinero para
seguir educdndose y los nifios terminan y van a trabajar a la ciudad y se pierden,
a veces regresan y otras veces no regresan. No hay renovacion de ideas y los
jefes siguen los mismos desde hace 20 afios, y no hay renovacion.

Yo les cuento a los jévenes porque han regresado y porque no tienen orden, una
disciplina para la comunidad. No hay continuidad. ;Y qué han hecho? Viene
una ONG vy les dice vamos a hacer y aceptan. Les digo ¢qué han ensefiado?,
y nunca nos han dicho cudnto ha costado el proyecto. Y eso no debe ocurrir.
Han capacitado y lo que les digo es que tiene que asumir un cambio.

Ahora la municipalidad dice que hay que ensefiar a los nativos como sembrar,
pero ya me han ensefiado y viene la ONG y le decimos estd bien, pero dame
las cajas, las cuentas de lo que hemos sembrado. Pero viene otro dia y siguen
asi. Y les digo que vengan y ayuden y trabajamos.

Va a venir muchas propuestas, pero no hay una persona que les pueda liderar.
Eso me preocupa y por eso quiero escribir la historia... a veces les cuento. Le
entra por este lado y se le sale por este otro lado.

En las razones de Enrique para escribir la “historia de la comunidad” va
mids alld de si existe o no en los textos escolares, tiene una razén concreta en
la evidencia de un conocimiento que se “pierde”y de una generacién de padres
que ya no cuenta ni sabe contar a los hijos; respecto a “los jévenes no saben ni
tampoco quieren saber”y de unos estudiantes que “le entra por este lado y se le
sale por este otro”. Como afiadié: “no muestran interés de conocer lo que han
vivido sus padres y abuelos en el tiempo ancestral”; y ademads, porque los que
saben y sabian esa historia “se estin muriendo y no habrd quienes lo cuenten”.
Esta ha sido su motivacién, como lo ha sido antes, lo es hoy y lo serd mafiana para
muchos profesores y aficionados a la historia y leyendas, una de las principales
estimulaciones para reconstruir la historia de la comunidad escamoteada en
las generaciones de padres e hijos y mds atin, negada en la escritura oficial que
cuenta una historia nacional sin la historia de la comunidad local.
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Esta inquietud que se convierte en necesidad vital para el docente se repite
y recorre el territorio nacional “sin historia de la comunidad”; no obstante,
tiene asegurada su vigencia, ms atin en los pueblos originarios que en esta
reconstitucién de sus capacidades y agencia publica, se hace latente y con
certeza germinard, porque la historia misma, que se les exige que se cuente
como contraparte a la historia oficial —que le niega lugares propios, personajes,
hechos y su cultura— demanda que sus intelectuales empiecen a contar con
voz propia, su propia historia.

La reconstruccién de la historia de un “pueblo sin historia”, sin escritura de
los hechos sucedidos vale decir, como la han categorizado para “subalternizarla”
respecto a la historia canonizada, ha tenido a la historia oral como una de
sus principales herramientas metodoldgicas. Philippe Joutard (1999) en Esas
voces que nos llegan del pasado, presenta un debate en torno a estos asuntos de
la reconstruccién de la historia desde la historia oral. Distingue entre otros
aspectos, no solo el problema de las fuentes sino también de quien se constituye
en el “portavoz de la evidencia” como observa que denomina asi al historiador,
Raphael Samuel (1978). En el encuentro entre fuente y texto construido emergen
al menos tres tipos de subjetividades que Joutard (1999: 246) formula y que
veremos mds adelante.

Reconstruir la historia de la comunidad implica varios aspectos, entre
ellos de dénde empezar a contar, que hechos considerar, el tiempo y el espacio.
Quién cuenta, qué historia cuenta. Quién recoge esto que denominan historia y
con qué propésito recoge esos hechos que contard como historia. Qué ensefiar
como hechos de la historia de la comunidad y cémo ensefarla en la escuela.
Estos temas, que sin duda pueden ser muchos mds, aparentemente menudos
obligan a considerar, en el contexto de la Amazonia, si el siglo XVI y los
sucesos acaecido en América con la dominacién europea puede ser un punto
de partida, o la historia de lo que siguié luego, la colonia, expresada en la
evangelizacion cristiana a través de las misiones de los dominicos y franciscanos
desde 1635, que incluye los hechos en torno a la rebelién de Juan Santos
Atahualpa en 1742, en el actual territorio de la selva central del Perg, o la
colonizacién europea del territorio en 1859 por los alemanes distinguiéndose
entre ellos los tiroleses, renanos y bavaros. O los aciagos sucesos alrededor de
la explotacién y trifico del caucho, la penetracién del cristianismo evangélico,
la colonizacién y migracién andina, el conflicto armado interno, entre otros
hechos acaecidos a lo largo del siglo XX, o la historia mds reciente de los
procesos de modernizacién acelerada en que se encuentran sumidas con las
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tecnologias de comunicacién y tal vez con la todopoderosa escuela oficial de
careta intercultural bilingtie. Todos estos hechos se encuentran salpicados,
algunos con suficiente evidencia y otros omitidos dependiendo qué se narra,
quién cuenta la historia y cudndo se cuenta, desde dénde y qué condicién tiene
el narrador. Lo que si se reconoce es que todos estos hechos hacen parte de la
historia de esta regién amazdénica y son los que oficialmente se han registrado
y que no necesariamente se recuerdan ni estdn escritos ni se ensefian en la
escuela, lugar de preocupacién para la reconstruccién de la historia que el
docente espera recuperar y ensefiar.

El abordaje de la reconstruccién de la historia de la comunidad siendo
amplia como se puede colegir en los parrafos precedentes, en esta comunicacién
se centrard en el texto reconstruido por Enrique considerando cuatro aspectos:
el primero referido a las fuentes, quien cuenta y el valor de la fuente; el segundo
la informacién recogida que se considera como la historia de la comunidad; el
tercer aspecto, el recopilador y el uso pedagégico de la historia de la comunidad
en la escuela, una escuela cuya caracteristica es y estd considerada oficialmente
como de Educacién Intercultural Bilingiie (EIB). Un dltimo aspecto es una
reflexién primaria referida a los elementos que subyacen en torno a lo que el
“portavoz de la evidencia” narra respecto a la historia de la comunidad, de su
comunidad.

Las fuentes: los noshaninkas cuentan

La recopilacién de la informacién en torno a la historia de la comunidad
El Milagro surge como necesidad de ensefianza en tanto ejercicio de docencia,
pero precedida por una urgente evidencia de un mundo que se va y es indiferente
para las generaciones presentes, adultos, j6venes y escolares. Por ello se inicia
con el registro de datos por informantes familiares y los “hermanos” comuneros,
noshaninkas de los cuales cinco de ellos son los referentes, todos residentes
en la comunidad cuyas edades fluctdan entre 45 y 85 afios; es decir adultos
nacidos en el valle de Marankiari que es el lugar donde se ubica la comunidad
objeto de la investigacién. Las personas requeridas para que cuenten la historia
fueron seleccionadas porque se atribuye que viven en la comunidad desde
nifios, son adultos y han acumulado un saber desde las practicas cotidianas en
la comunidad. Ellos serian las personas idéneas para que cuenten lo vivido en
torno a su comunidad. Este procedimiento de seleccién es usado generalmente
por los investigadores como expresién cualitativa y se ajusta a las necesidades
de otorgar a las fuentes veracidad respecto a la informacién que se recoge; en

180



Amazonia Peruana

ese sentido, esta es una de las primeras certezas que le otorga al investigador
que lo que recoge como informacién es valida. Es la historia verdadera.

Si bien este procedimiento en cuanto a la fuente y la informacién que
se obtiene adquiere validez por las cualidades enunciadas en la seleccién de
los narradores de la historia, tropieza con lo que los historiadores y criticos
del método de la historia oral han observado respecto a esta metodologia, el
asunto de la objetividad y su contraparte la subjetividad como elemento de
certeza del dato histérico. El reconocido metoddlogo de la historia, Jerzey
Topolsky (1982) sefiala a propésito de las disquisiciones sobre estos asuntos
y el hecho histérico que “son tan complejos y variados en su diversidad y
relaciones mutuas que la construccién de los hechos es un método inevitable
para adquirir un conocimiento simplificado [...] que nos acercamos a la
verdad absoluta a través de verdades relativas y aproximadas. [...] ...esto
no tiene nada que ver con el subjetivismo” (177). Asimismo, afiade que “una
fuente solamente proporciona datos sobre un hecho histérico que nosotros
construimos, usando ademads nuestros datos no basados en fuentes” (178). Por
lo que “un historiador reconstruye el pasado por medio de la construccién de
los hechos histéricos, pero de algin modo él es el ‘fabricante’ de los hechos
histéricos: construyéndolos los trae a la vida de la sociedad” (179). Exactamente
como Enrique procede con respecto a sus fuentes y su objeto de la historia que
reconstruye como historia de la comunidad que se presenta en los siguientes
apartados y que se consigna tal como lo presenta desde su légica.*

2. La reconstruccién de la historia de la comunidad E1 Milagro por
Enrique Jacobo

Las motivaciones y la estrategia de recopilacién del saber

Con el objetivo de recopilar la informacién sobre la historia y los saberes
de la comunidad El Milagro, se ha disefiado un plan de actividades para visitar
a la comunidad y realizar entrevistas a las autoridades y sabios. Como punto
inicial fue asistir a la asamblea comunal y hacer la presentacién de la propuesta
de investigacién sobre la historia de la comunidad. Se present6 la propuesta de
visitar a las familias en sus hogares para que nos cuenten acerca de la historia de

4 El texto recogido y reconstruido conserva el orden a excepcién de algunos apartados que se
han omitido porque se reiteran. Algunos subtitulos se han precisado respetando en todos los
casos el sentido de cada seccién. Toda la traduccién del ashdninka al espafiol corresponde a
Enrique Jacobo.
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la comunidad, como por ejemplo saber de dénde proviene los pobladores de la
comunidad El Milagro, qué hacian antes, dénde y cémo vivian, cudles eran sus
actividades cuando hacian fiestas, cémo aprendian los nifios, cémo se organizaban
para defender sus tierras antes de la llegada de los colonizadores, por qué no
defendieron sus tierras, cémo se organizaron para fundar la comunidad, quién
era el que dirigfa la comunidad, cémo se denominaba la comunidad, por qué
se llama El Milagro, entre otras preguntas. Las respuestas de la gran mayoria
de los comuneros expresaron que conocen poco la historia de la comunidad, los
cuentos, las tradiciones; y decian “mds bien buscale a Don Germén, Héctor y
Marcos Luna, son ellos los que conocen”.

Los que conocen en la comunidad

Don Germin nos cont6 la historia de la comunidad, las vivencias que tenfan
desde la antigliedad cuando vivian en el territorio ancestral llamado Inampi
ashdninka satiposatisanori, que de alli es la procedencia de los pobladores de la
comunidad. Cémo llegaron los colonos, cémo trataron a nuestros abuelos. Y
muchas otras historias, cuentos, relatos, canciones de nuestra tierra, la forma
de vida sana que vivieron muchas familias ashdninka en un espacio propio, un
territorio ancestral extenso sin limites territoriales que abarcaba desde Shibitsari,
todo rio abajo del rio Satipo hasta el encuentro entre el rio Satipo y Panga.
La aldea comunitaria que denominaban Inampi ashininka satiposatisanori, un
espacio emblemdtico que lograron construir en medio de cuatro cerros sagrados:
Kapiromenishini; Irimakishini; Chakintonini'y Morontonini’; Juajuato, asi como
también el lugar de concentracién para la toma de ayahuasca que se ubica en
el inicio del cerro Irimakishini.

Las costumbres

Referente a las costumbres que practicaron los ashininka en Inampi
ashdninka satiposatisanori, en tiempos de la autonomia, fue de establecerse en
las playas del rio en tiempos de verano donde aprovechaban la pesca y recoleccién
de ranas comestibles llamado abanto. En tiempos de invierno se establecian en
las partes altas en los lugares fértiles para aprovechar la caza y la recoleccién de

5 De los cuatro cerros, el Morontonini es un cerro hundido que estd junto al Chakintonini por
lo que debe entenderse como un solo cerro, aunque son dos promontorios, y que son parte de
los cuatro que se consideran tutelares del valle de Marankiari.
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caracoles, gusanos y hongos comestibles. Hacian fiestas de agradecimiento a la
naturaleza con harto masato; cantaban, danzaban, sokareaban, maninkereaban;
formaban a los ninos con toda la espiritualidad, utilizaban plantas medicinales
para ser diestros cazadores y recolectores. Para las nifias también tenfan sus
propias formas de prepararlas para la vida adulta a través de la celebracién de la
fiesta de Pankoreanto®, una fiesta sagrada con ritualidades de buenos consejos de
su madre y abuelos que les llevaria a ser buenas madres y esposas en el tiempo.

La transmisién de la historia y demds saberes a las familias de muchas
generaciones fue de boca en boca, no existe registro escrito sobre nuestra historia
y conocimientos porque nuestros abuelos no sabian escribir, por esta situacién
los blancos nos tildaron de ignorantes, incivilizados y otros adjetivos humillantes
para asustarnos y nunca reaccionar en defensa de nuestras tierras y saberes.

Tijarini (Panteén ancestral)

Desde tiempos muy antiguos, los ashdninka que vivieron durante afios
en las riberas del rio Satipo, se acostumbraba a enterrar a sus muertos en el
cerro llamado #ijari, ubicado a cuatro horas de camino, cercano a los cerros
mis altos de la zona. Pues de acuerdo con la espiritualidad ashdninka dice que
el espiritu del ser humano puede ser salvado por seres espirituales buenos que
habitan en la cima de los cerros. De lo contrario si los muertos son enterrados
en las partes bajas, los espiritus malos llegardn antes que los espiritus buenos
para llevarlos a la condenacion. El #ijari se encuentra ahora en la parcela de
los colonos, aunque no funciona en la actualidad, pero existe evidencias de
una cultura y una historia.

Uso de las plantas

Las familias de este lugar conocian diversidad de plantas curativas, el
bosque era como una farmacia para nosotros, nos cuenta Don Germén. También
nos cuenta sobre la existencia de raices curativas alimenticias y venenosas. El
evenki'y pinitsi, son plantas que estin en la casa, hay variedades que se han
logrado domesticar.

6 Pankoreanto se dice a las nifias que salen de la choza en el cual la encierran por dos meses
cuando inician su menstruacién y se celebra con masateo, juegos y mucha carne.
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El territorio comunal ancestral

El territorio comunal de la comunidad El Milagro se ubica exactamente en el
lugar denominado Koibari,en una extensa pampa de tierra fértil, rodeado de cuatro
cerros sagrados: Kapiromenishini-Chakintonini, Morontonini, Irimakishini y
Juajuatoni, lugar donde siempre pasaban el invierno en la época de la autonomia
y dominio territorial ancestral de Inampi ashdaninka satiposatisanori, conocido en
la actualidad como Valle de Marankiari-Satipo. Es una de las doce comunidades
nativas reducidas en la época de la invasién y dependencia colonial. Se encuentra
en el km 18 de la carretera antigua Satipo-Puerto Ocopa, margen izquierda
del rio Satipo, distrito y provincia de Satipo, departamento de Junin- Pert, a
una hora con movilidad motorizada desde la ciudad de Satipo y una hora de
caminata de la carretera hacia la comunidad.

Los limites son: por el Norte con parceleros andinos sefiores Aquino y
Aquiles Aguirre; por el Sur con los parceleros andinos sefior Mario Aguirre;
por el Este con el riachuelo Shibari; y por el Oeste con el rio Sontebenini. En el
mapa de ubicacién geogrifica se puede observar el territorio ancestral ashdninka
Inampi Ashininka satiposatisanori, que comprende desde el puente El Mirador
hasta la boca del rio Satipo (encuentro entre el rio Satipo y el rio Panga).

En la antigiiedad, es decir en la época de la autonomia o del dominio
territorial ancestral de Inampi ashdninka satiposatisanori, los ashdninka vivieron
siempre en el lugar denominado Koibari, que era su segundo espacio de vida.
Alli pasaban siempre el invierno todo el tiempo. Consideraban este territorio
como un legado ancestral las tierras fértiles y los cuatro cerros sagrados que
rodeaban el lugar, pues se crefa que alli vivian los seres espirituales, duefios de
los animales, aves, gusanos comestibles, caracoles y otros que hacian que las
tierras sean fértiles desde siempre. Aquellos cerros eran muy respetados por
toda la poblacién, pues conocian su historia, sus bondades y reciprocidad del
cuidado natural de las deidades o seres espirituales. La sefiora Rosa Diaz dice
que “Anta otsempiki otishi ari isabikiri Maninkarite, arentite iritake amenakoteri
asatkantari kametsa”/ “En la cima de los cerros vivian seres espirituales invisibles
que son hermanos nuestros, desde alli nos cuidan para alcanzar el bienestar y

buen vivir” (Diaz 2002).
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Elaboracién: Enrique Jacobo (2020).

Segin la tradicién ashdninka, toda la riqueza que ofrece la tierra estd
dada para todos los hijos de la naturaleza y todos estin obligados a cuidarla
y aprovecharla sin mezquindad de nada, sobre todo “compartir” para obtener
siempre la bendicién; de actuar contrario a ello, la gran riqueza muy pronto
terminard.

Proceso histérico de la comunidad ashaninka El Milagro: autonomia y
dependencia

Epoca de la autonomia:

Enla época de la autonomia las familias ashaninka eran de su dominio todo
el bosque del territorio ancestral denominado Inampi ashininka satiposatisanori,
el Gran Valle de Marankiari. Aqui desarrollaron formas muy apropiadas de vida
social, cultural y econémica no monetaria basado en el cuidado, conservacién
y aprovechamiento de los recursos naturales en comunién con la naturaleza y
seres espirituales, en un vasto territorio que no tenian limites territoriales ni
mezquindad con los recursos naturales; logrando asi mantener el legado ancestral
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como nampitsi o pueblo con cultura propia y diferenciada en un espacio territorial
propio en el interior del bosque.

El espacio de mayor concentracién se denominaba Inampi ashdninka
satiposatisanori, ubicado entre las desembocaduras de los rios Marankeani
y Sontebenini, hoy centro poblado de San Antonio de Marankiari, en toda
aquella pampa hasta el inicio del cerro Irimakishini, a 100 metros de la actual
institucién educativa del referido centro poblado, en una pequena pampa, fue el
lugar de concentracién para la toma de ayahuasca. Dicho lugar se denominaba
Shimpokirokini.

Las costumbres de las familias ashdninka de esa época era vivir en dos
lugares ala vez. En el tiempo de verano vivian en las playas del rio Satipo, donde
aprovechaban la pesca y recoleccién de ranas comestibles llamado obanto. En la
época de invierno se trasladaban en las partes altas, cercanas a los cerros donde
aprovechaban la caza y recoleccién de caracoles, gusanos y hongos comestibles.
Estas formas de vida permitieron conservar mejor los suelos productivos y la
conservacién de los recursos naturales en equilibrio con la naturaleza, logrando
con ello mantener siempre el legado ancestral del bienestar y buen vivir durante
mucho tiempo. La evidencia mds notoria sobre la vida social y cultural que
confluyeron sobre la existencia del pueblo ashdninka en esta parte de Inampi
ashdninka satiposatisanori, es el panteén ancestral que se ubica en la parte alta
de la actual comunidad El Milagro (aunque no estd dentro de su territorio,
pero existe y tiene una historia propia). Las demds pricticas sociales culturales,
econémicas no monetarias se desarrollaron en funcién a la linea del tiempo
circular del pueblo originario; esto nos lleva a entender realidades y costumbres
ancestrales practicadas miles de afios antes de la llegada de los colonizadores
y que es importante considerar y valorar estos conocimiento ancestrales que
dieron vida a muchas generaciones del pueblo ashdninka para la ensefianza y
aprendizaje de los estudiantes en las instituciones educativas bilingiies (IEB)
de nuestras comunidades en el marco de la inclusién social y de la diversidad
cultural del pais.

Actividades principales que desarrollaron los ashaninkas y las costumbres

Caza: Ser un diestro cazador era la médxima aspiracién de los varones
ashdninka en épocas anteriores, para ello necesitaba un adiestramiento adecuado
y muy riguroso. Los padres y abuelos se encargaban de ensefiarles los secretos
milenarios de esta importante actividad desde muy temprana edad, pues esta
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actividad le servird en el futuro para el bienestar y buen vivir. Para concretar y
reafirmar este objetivo seguian un ritual siempre y cuando haya cumplido la caza
de todos los animales y aves; esta actividad se realiza con un acto ceremonial
llamado inicio del comer a los animales que caza y es apadrinado por un anciano
y diestro cazador.

Pesca: Esta actividad es parte del saber hacer y ser un diestro pescador, que
requiere un trabajo especializado en las diferentes formas de atrapar a los peces
como tapando brazos, picindolos con la flecha a peces grandes y chicos, con
atarraya, echando cube o Akashi a los rios pequefios (pesca comunal).

Recoleccion: Esta actividad también es parte de un conocimiento de saber
y ser diestro recolector de productos que prevé la naturaleza, el cual requiere de
conocimiento para pedir permiso al “duefio” antes de cosechar lo que no se ha
producido con esfuerzo propio. Hacer un acto de compromiso de compartir y
tratamiento muy adecuado en el consumo final, especialmente de los “gusanos
comestibles” pues la naturaleza cuida y conserva adecuadamente; los demds
recursos, como los frutos y caracoles son de libre disponibilidad natural.

Agricultura: Los ashdninka son agricultores ecolégicos de poca extensién y
uso de técnicas adecuadas de diversificacién de productos y plantas medicinales.
Son diestros cazadores, pescadores, y recolectores conservadores del bosque, “un
paraiso” que requiere cuidado, reciprocidad y respeto para alcanzar el bienestar
y buen vivir en la tierra. La técnica de la agricultura ashdninka consiste en el
uso adecuado de las plantas medicinales. Segtin Marcos Luna: “Para obtener
una buena produccién de yuca hay que tener en cuenta lo siguiente: Recolectar
semillas sanas, saber cortar los nudos, curarla con hierbas y sembrarla en pozas
debidamente preparadas con anterioridad en forma de tridngulo y hacer dietas”
(Luna 2019). También es muy importante la estacion lunar para que la siembra
tenga una buena produccién y las dietas, la técnica de siembra muy popular en
el saber ashdninka es de forma triangular con asociacién de productos diversos
que ayudan a que las plantas no sufran el estrés de la soledad.

Festividades: luna y pankoreanto

Fiesta a la Luna: Mayormente las fiestas de gratitud a la naturaleza se
realizaban en la época de luna llena, para aprovechar la luz de la luna y hacer una

7 Se considera gusanos comestibles del bosque a: masoa, shintikeni, charo, shiopa, tinkeni,
kontyori, inkorato, poko.
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buena fiesta con danzas de maninkerentsi, sonkareantsi, shikorotantsi, matikantasi.
Asi compartir la buena comida con la familia. Esta fiesta estd relacionada con
la gratitud a la naturaleza por las bondades que ofrece, especialmente de la yuca
por ser el alimento principal de las personas ashaninka.

Pankoreanto (enchozada): Se trata de un mito ancestral para formar
buenas mujeres, tanto espiritual y materialmente. El rito consiste en mantener
encerrada bajo una choza en el interior de la vivienda a una nifia ashdninka que
por primera vez tiene la menstruacién y que deberd permanecer durante dos
lunas cumpliendo dietas y el silencio absoluto, pero trabajando con el hilado del
algodén y cumpliendo estrictamente los consejos de su madre y de las abuelas
para recibir la bendicién de la naturaleza.

Cumplido este periodo de “silencio absoluto”, los padres, abuelos y padrinos
preparan una gran fiesta del masateo con danzas, maninkerentsi, sonkareo,
tamporotantsi, shikorotantsi, matikantasi y con abundante carne, acompanados
de juegos especiales para este acontecimiento.

Relatos: La transmisién de los saberes a las nuevas generaciones en el
pueblo ashdninka se realizaban en base a los relatos orales de la historia, cuentos,
mitos, leyendas, cantos, adivinanzas, relacionadas a la espiritualidad, entre ellas
estdn: la historia de la luna, la leyenda de Mapiriaironkaki, historia de la yuca,
leyenda de la lluvia, mito de la enchosada, mito del cazador, cuento de yanaite,
leyenda de la musica ashdninka, historia de amatsenka, cuento del viento, mito
de ayahuasca, mito de abieri, cuento del tigre, mito de cerros y lagunas sagrados,
panteén ancestral.

Uso de las plantas medicinales: La sabiduria de la naturaleza habia previsto
para los habitantes del bosque una infinidad de plantas, hojas, raices, frutos
para las curaciones de enfermedades en el interior del bosque, es asi que las
poblaciones originarias que habitaron en el Inampi ashdninka satiposatisanori,
conocieron muchas plantas, con ellas se curaban de las enfermedades naturales
que afectan a las familias.

Sheripiari: Es considerado como sabio en el uso y tratamiento de las
enfermedades del cuerpo, es el médico de la familia, a él acudian todas las personas
de la comunidad. La forma de curacién es en base a la nicotina con la que soplando
en la parte afectada: detectaba el mal y adivinaba su origen, para luego proceder
su curacién con la planta adecuada.

Los contactos espirituales que tenfan eran los seres espirituales que vivian
en las cimas de los cerros a quienes se les atribuye como seres invisibles duefios
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de la riqueza del bosque y ellos proveian la abundancia del bosque para el
beneficio de los seres humanos habitantes del bosque.

Epoca de la dependencia:

Evangelizacién

Los evangelizadores bajo la prédica de la salvacién del alma reunieron a
cientos de ashdninka en la aldea ashdninka Inampi ashininka satiposatisanori.
Primero llegaron los franciscanos y luego los evangelistas del séptimo dia, ellos
fueron los que tergiversaron la cultura del pueblo ashdninka. Prohibieron el
consumo de los principales alimentos de las familias ashdninka considerdndolos
como inmundos; entre ellos a las huanganas, sajinos, samani, sachavaca, caracoles,
gusanos comestibles, peces sin escamas, segin testimonio de la abuela Maria. “Tkanti
apani ikemisantakapakeri kemisantinkari, ikantapakeri tsame ankemisanteajatajeta
Jenoki meka eiro pobayetajari, kemari, samani, shaoni,kitairiki jeri shimape Kari
bentakitacha, apinti poyari maniro jeri sima bentakinti, eiroika pikemisanti ari
pintakea sharinkabeniki’/ “Mi padre decia que en la aldea Inampi ashidninka
satiposatisanori los evangelistas evangelizaron para ir al cielo, prohibiendo
consumir los animales como sachavaca, sajino, samani, huangana, cupte y pescado
sin escama, solo podrds comer venado y pescado con escama” (Maria 2014).

Colonizacién

El primer contacto entre los pueblos originarios y los colonizadores de
las tierras ashdninka de la selva central, especificamente de Satipo sucedié en

el afio 1763 (Rodriguez 1991: 12).

A inicios del siglo XX se intensifica la colonizacién y en la cuenca del rio
Satipo, territorio ancestral ashdninka, con apoyo de los gobernantes de turno,
quienes desconocieron la existencia de los pueblos originarios. Los despojaron
de sus territorios ancestrales con la mds vil humillacién y discriminacién e
imposicién cultural muy arraigada. Finalmente los convirtieron en doce
comunidades nativas con pocas extensiones territoriales en el interior del territorio
ancestral denominado Inampi ashdninka satiposatisanori. En la actualidad, estas
comunidades y familias, debido al crecimiento poblacional ashdninka, viven
hacinadas y confundidas de su identidad y cultura, ahora conducidos al hambre
y a la extrema pobreza.
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Despojo del territorio ancestral

Un grupo de familias ashdninka conformado por: Karabiri, Shabashi,
shirompito, shameiriki entre otros, despojados por los colonizadores de estas
tierras del Inampi ashdaninka satiposatisanori, se fueron al lugar denominado
Kiribati y Shibari respectivamente, lugar donde pasaban el invierno durante
toda la vida. Alli permanecieron por un buen tiempo hasta que un dia vieron a
llegar otros colonos (extranjeros) que con titulo de propiedad en mano expedido
por el Gobierno destinado para la hacienda E1 Milagro. Ellos, bajo amenazas de
muerte, trataron de despojarlos nuevamente; pero el hacendado se dio cuenta
de que los ashdninka podrian ser ttiles en los trabajos para la hacienda, les
concedid tres hectdreas de terreno en el interior de la hacienda bajo condiciones
y amenazas; segun testimonio del abuelo Juan: “Peeranikametsa isabikajeitini
acharineiteni, te intsanetearoni kipatsi, aisati maaroni timayetatsiri, irootake ashijei
katsini,inintakanakeero ashitanakeeri: kametsa amenakobenteroeiro amas/yiz‘sayez‘ityi”/
“Antiguamente nuestros abuelos vivian tranquilos, los territorios y todo lo que
existe aqui era de todos nosotros. Un ser que no se ve, duefo de todo es nuestro
padre, él nos concedi6 este lugar para cuidarla sin mezquindad de nada” (Juan

Karabiri 2012).

De esta manera las familias ashdninka se quedaron en el interior de
territorio de la hacienda, sometidos a los trabajos de campo bajo el sistema
de “enganche” hasta que el sefior Mazzi, propietario de la hacienda se retir6
por enfermedad grave.

Recuperacion del territorio, la compran de la hacienda El Milagro

En la década de 1950, por el afio 55, 1a hacienda habia sido abandonada
por su propietario el senor Mazzi, a causa de enfermedad. Se fue de la hacienda
y nunca mds regres6. La hacienda se qued6 abandonada por mucho tiempo.
Afios después, en 1972, los familiares del hacendado llegaron para transferir a
terceros, pero no contaban con los documentos de la hacienda. Los ashdninka,
que no querian perder mds sus territorios, decidieron organizarse y comprarla
antes que otros los hicieran, pero sin exigir los documentos de por medio del
terreno; lo compraron a ciegas, pricticamente. Esto posteriormente les trajo
problemas muy serios econémicamente, aunque lograron superarlos con la venta
de los recursos maderables.

Las familias acordaron comprar la hacienda y como no querian ser
comunidad, las dividieron en pequenas parcelas con titulo individual. Pero lo
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que no sabian es que la hacienda fue hipotecada al banco con una suma de dinero
y para no sufrir de embargo pagaron la deuda a costa de la tala indiscriminada
de los arboles maderables.

Fundacién de la comunidad

Antes no era comunidad, para nosotros la comunidad era todo el territorio
ancestral de Inampi ashdaninka satiposatisanori, el bosque era nuestro pueblo,
nadie era duefio de nada, “solo existe un duefio” Tasorentsi o Dios, ese es el
tnico duefo. Pero cuando llegaron los colonizadores, nos evangelizaron los
misioneros franciscanos, luego los evangélicos que traian un mensaje de salvacién.
Inicialmente confundié a los ashdninka que llegaron de diferentes partes del
bosque para seguir al “Gran Salvador” segtin el mito ancestral que dice: “Algin
dia llegard un Salvador para llevarse a su hijo de la tierra al gran reino”, con
este mito las generaciones originarias esperaban siempre toda una vida que esto
suceda, y sucedié. Segun el testimonio de don German.

A nuestros padres lo evangelizaron prohibiéndole el consumo de los principales
alimentos sajino, samani, sachavaca, caracoles, gusanos comestibles y pescado
sin escama posteriormente llegaron otros COlOnOS que deSCOnOCiCrOn nuestra
existencia. Nos discriminaron, nos humillaron para quitarnos nuestras tierras
imponiéndonos otras culturas y finalmente nos redujeron en doce comunidades con

pequeias extensiones de territorio que en la actualidad nos tienen empobrecidos y
con desnutricién crénica por la escasez de los recursos naturales. (German 2020)

Es asi como los colonizadores de nuestras tierras despojaron a nuestros
abuelos de la parte baja de Inampi ashdninka satiposatisanori y de las playas
del rio Satipo; la gran mayoria de las familias se dispersaron. Por su parte, las
familias Karabiri (Jacobo), Shamayre, Shirompito, Diaz, Shabashi, y Jorio se
dirigieron a la zona de koibari, una zona de Koibashini® lugar donde pasaron
siempre el invierno y alli se establecieron. Durante un buen tiempo las familias
vivieron tranquilas hasta que un dia vieron llegar otros colonos extranjeros
que con titulo en la mano los despojaron nuevamente; sin embargo, ellos no
salieron de alli muy a pesar de que los amenazaron con matarlos, finalmente
el hacendado se dio cuenta que los ashdninka podrian servirle como mano de
obra barata en la hacienda por lo que decidié demarcarles tres hectdreas para
que vivan alli los campas y que ellos trabajen para la hacienda, asi se pusieron

8  Koibashini,es un lugar de tierra fértil con abundancia de koiba, un ave pequeia que es atribuido
como el duefio del chamairo, un bejuco que acompaiian a la coca para endulzar la boca.
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de acuerdo. Durante muchos afios nuestros abuelos trabajaron para la hacienda
en el sistema de enganche.

En el afio 1980, debido a la necesidad de reivindicacion, decidieron formar
parte de las organizaciones indigenas que surgieron en defensa del territorio y
derecho colectivo, a través de la Central de Comunidades Nativas de la Selva
Central (CECONSEC). En asamblea comunal decidieron revertir los titulos
individuales para convertirse en comunidad nativa con un solo titulo. Asi se
inicia los tramites de reconocimiento.

En el afio 1988, la violencia politica detuvo el avance de la comunidad, y
afect6é muy fuertemente nuestra forma de vivir, nos refugiamos en las playas del
rio Satipo y por dos veces nos atacaron quemando nuestra casas y plantaciones.

Cuando nos refugiamos en las playas del rio Satipo, logramos recuperar
un pedazo de nuestras tierras alld en Marankiari bajo, lo hicimos uniéndonos
con los hermanos de las comunidades de “Santa Ana”y “Tintimari”.

Fundacion de la escuela y la Educacién Intercultural Bilingiie (EIB)’

Desde que la educacién oficial llegé en la década de 1960 los estudiantes
ashdninka de E1 Milagro estudiaron en escuelas de centros poblados vecinos. Alli
fueron inculcados a abandonar su idioma y costumbres de la comunidad, pues
significaban un atraso, es asi como durante varios afios los nifios recibieron una
educacién impuesta y civilizatoria. Recién en el afio 2012 se crea la Institucién
Educativa Bilingtie (IEB). Luego de varios afios de gestién comunal hemos
luchado bastante con los docentes del centro poblado San Antonio de Marankiari
ya que se han opuesto a la creacién de nuestra institucién educativa (IE). La
demora en la creacién de este centro educativo fue por la mezquindad de los
directores en la IE Ricardo Palma de Marankiari pues presentaban documentos
a la UGEL Satipo haciendo ver que la escuela que se pretende crear en la
comunidad El Milagro no era factible porque estaba a casi cinco minutos de
la institucién educativa existente en Bajo Marankiari. Pero tampoco a los
directores de la UGEL Satipo les interesaba ayudar a las comunidades nativas,
ni habia interés de las autoridades de la comunidad para exigir el derecho que

9 Conviene precisar las siglas en las instituciones educativas del Perd y de sus principales
instrumentos de gestién escolar: Institucién Educativa (IE); Institucién Educativa Bilingtie
(IEB); Educacién Intercultural Bilingiie (EIB); Unidad de Gestién Educativa Local (UGEL)
su jurisdiccidon abarca una provincia generalmente. Plan Anual de Trabajo (PAT); Proyecto
Educativo Institucional (PEI).
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les corresponde como comunidad y el de los estudiantes. Segtn los testimonios
de los padres de familia de la IEB, el jefe de la comunidad Don Marcos Luna

trabajo muy bien para hacer realidad la creacién de la IEB Antami.

3. Aplicacién en la escuela EIB

Metodologia

Para la ensenanza y aprendizaje de los nifios en la EIB, partimos desde
la linea del tiempo circular en el cual se encuentra las memorias y la historia
del tiempo que vivieron nuestros antepasados en la época de la autonomia, asi
como también de las costumbres vivas practicadas en un vasto territorio de
Inampi ashdaninka satiposatisanori, el “Valle de Marankiari”. Con la llegada de
los colonizadores, las pricticas culturales fueron desplazadas por otras culturas.

Enla escuela se trabaja en base a proyecto de aprendizaje con tematicas de
la historia, cuentos, relatos y demds saberes y conocimientos de la comunidad.
A partir de esta linea del tiempo construimos con los padres de familia el
calendario comunal donde identificamos las actividades que realizan las familias
en la comunidad. A partir de alli elaboramos los proyectos de aprendizaje con
una duracién de una semana, 15 hasta 30 dias.

Las actividades programas con los padres de familia son adecuadas e
insertadas en el Plan Anual de trabajo (PAT) y el Proyecto Educativo Institucional
(PEI) de la IEB, las cuales son instrumentos de gestion escolar adecuaciones
a la programacién Curricular Nacional. El trabajo escolar con los estudiantes
es mayormente de investigacién de acuerdo con la edad y grado de los nifos.

En la estrategia de aprendizaje escolar también hemos visto la necesidad
de incorporar a los mayores y sabios de la comunidad a fin de que ellos sean los
protagonistas del aprendizaje de los conocimientos practicados durante mucho
tiempo en el pueblo ashininka. Estos sabios han contribuido al cuidado y
conservacién de la naturaleza y el medio ambiente a lo largo del tiempo y dieron
vida a muchas generaciones en el interior del bosque y del pueblo ashdninka
transmitidas por medio de la oralidad; ellos comparten sus experiencias vivas de
un amplio conocimiento ancestrales sobre todo la historia de la cuenca Inampi
ashdninka satiposatisanori, asi también conocimientos de la comunidad, sobre
sus procesos histéricos y de organizacién como comunidad nativa E1 Milagro
y del porqué de su nombre.
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Asimismo, sobre los conocimientos en el uso de las plantas medicinales
para el tratamiento de las enfermedades, los secretos para ser diestro cazador de
animales, aunque en la comunidad ya no existen animales para cazar porque la
madre de ellos, que es el bosque, fue depredada sin piedad alguna, los animales se
fueron a las reservas comunales o se extinguieron. Pero es necesario hacer uso de
estos conocimientos e incorporarlos en las dreas curriculares para el aprendizaje
de los estudiantes en la Institucién Educativa Bilinglie que contribuird a que los
estudiantes conozcan la historia de su lugar de origen y se identifiquen con la
cultura de su comunidad logrando afianzar sus aprendizajes a partir de lo que
ven, oyen y tocan con sus manos haciendo que la educacién sea mds integradora,
pertinente y con valores que contribuyan al desarrollo integral de la comunidad,
regién y del pais en general.

La prictica cotidiana con los estudiantes en la IEB sobre los hallazgos
encontrados en el quehacer de la comunidad se torna interesante sobre todo con
el apoyo de los sabios y la comunidad en general, toda vez que los conocimientos
de la comunidad o de los pueblos originarios no estin registrados en documento
alguno. Sin embargo, los pobladores mds antiguos cuentan, es voz propia y los
estudiantes escuchan una historia de vida de un pueblo originario que vivié en
medio del bosque, desarrollando formas de vida muy apropiada y de conservacién
de la naturaleza, practicando un acervo cultural propio,legado de nuestros padres
y abuelos desde siempre.

Con la llegada de los colonizadores, estos conocimientos fueron
estigmatizados y desplazados con otras culturas que terminaron cambidndoles
la historia de “abundancia” a “extrema pobreza” de “duefios” legitimos de un
vasto territorio ancestral, a “pequefias comunidades nativas” con escasez de
recursos naturales que conducen al hambre y la desnutricién crénica en la
actualidad.

Existen diversas estrategias para la ensefianza de los estudiantes en la EIB
programadas en proyectos de aprendizaje basados en cuentos, cantos, mitos,
elaboracién de las artesanias, la pesca, caza y recoleccién de frutos comestibles
entre otros conocimientos propios de la comunidad, pero también integramos
los aprendizajes diversos de la educacién oficial y las nuevas tecnologias de la
informacion.

Nuestra labor con los nifios en EIB se basa en la investigacién de pequeos
detalles de la cotidianidad de la vida real que los invita a conocer la realidad
de su contexto comunitario y a construir su formacién escolar centrada en una
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sociedad critica, creativa, participativa, horizontal, equitativa, democritica y
reciproca desde la mirada de los pueblos indigenas de la Amazonia.

Los padres de familia y comunidad en general estin de acuerdo con esta
perspectiva educativa que fomenta valores de identidad cultural de los pueblos
y promueve el aprendizaje pertinente y auténomo de los estudiantes.

Conclusiones

Siendo nuestro propésito conseguir informacién etnogréfica sobre la historia
de la comunidad ashdninka El Milagro, para conocer a profundidad los sucesos
ocurridos en el proceso de la historia de vida de la comunidad y confirmar la
existencia milenaria del pueblo ashdninka en un vasto territorio en la cuenca del rio
Satipo, como un legado ancestral y conocer las practicas culturales que realizaban
en tiempos de la autonomia y qué sucedié en la época de la colonizacién, cudles
fueron sus reacciones en defensa de sus territorios.

En consecuencia, el presente estudio nos permitié conocer procesos de
evangelizacién, colonizacién y reduccién de los habitantes originarios de un vasto
territorio ancestral a pequefias comunidades nativas empobrecidas por falta de
los recursos naturales y dependencia del mercado.

Discusion

Tratamos sobre el saber y la historia de la comunidad ashaninka EI Milagro,
una de las doce comunidades reducidas con pequefias extensiones territoriales en
el territorio ancestral Inampi ashdninka satiposatisanori, el Valle de Marankiari,
donde los pobladores de las comunidades se encuentran empobrecidas por
carencia de los recursos naturales. Para sobrevivir trabajan para otros como
jornalero y con bajos salarios que nunca permitieron y permitirdn avanzar en
la educacién de sus hijos.

Nos preocupa que las familias ashdninka de las comunidades no hayan
logrado ubicarse en el contexto de la globalizacién con el valor real de su
identidad porque no han tenido la oportunidad de formarse adecuadamente
en su propio lenguaje y con una educacién con valores desde el saber y la
historia de la comunidad.
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4. Notas preliminares en torno a la historia de la comunidad reconstruida
por Enrique

Con relacién a las fuentes conviene retornar a las advertencias de Joutard
(1999) en torno a la constitucién de archivos orales, sefiala que estos son
provocados y construidos. Ademds, ha de considerarse que la informacién que
se recoge proviene de la memoria y se convierte en archivo oral, por lo que el
documento debe tener en cuenta los procedimientos de construccién, los cuales
estin mediados por las situaciones de la subjetividad en que se ven envueltas.
La primera de ellas expresa la subjetividad del autor entrevistado; la segunda
subjetividad, se genera en la lectura que se hace del texto convertido en documento
recogido; la tercera, precisa que “el archivo no solo nace sino que se construye
en el didlogo entre entrevistador y entrevistado” (Joutard 1999: 246).

Si como expresa Enrique, son pocos los que recuerdan y lo que se recuerda
proviene de la memoria ante la ausencia de documentos escritos, la evocacion
oral como testigo o depositario de la tradicién se constituye en el vehiculo que
moviliza la memoria para reconstruir los hechos de un pasado fenecido pero
latente a través de las costumbres, mas que de los hechos sucedidos de manera
sucesiva, unilineal en el tiempo, que se expresa en la recopilacién de la historia de
la aldea ancestral del valle de Marankiari, como se puede colegir en la narracién
que construye el “portavoz de la evidencia”, Enrique.

Un segundo aspecto tiene como referencia el tema propuesto por el
investigador que delimita y establece los pardmetros a contar y que en la
presentacién emerge como la lectura de lo que el entrevistador quiere registrar
para luego comunicar, el mismo que estd signado por su condicién docente y el
mandato de la ensefianza que desea imprimir y recrear como aprendizaje que
le sea significativo no solo en el aula para sus estudiantes, sino también para
sus hermanos e hijos de la comunidad.

Del mismo modo, la historia que recoge ha acudido a la memoria del padre,
madre, parientes y hermanos de la comunidad presentes y ausentes, porque
recurre al recuerdo de los que no estdn y a falta de datos y presencia fisica en la
reconstruccién, construye el dato para completar la historia que debe calzar con
sus deseos de tener una historia “verdadera”. Este proceso de negociacién del
dato se da en dos niveles: el primero entre entrevistador y entrevistado en torno
a una idea de hecho histérico que refrende una sola versién, que serd la verdad
por revelar; y el segundo, entre el investigador y la memoria del entrevistado
ausente a quien se le trae al presente a través de la evocacion del hecho histérico
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que refrenda la historia ausente y presente como verdad, que es como se erigird
en la reconstruccién de la historia.

Respecto a los tépicos del tema de la historia de la comunidad, estos
expresan sin duda el proceso de negociacién entre la necesidad de construir
una historia de y para la comunidad, que sirva a los intereses de salvaguardia
de la identidad, que tenga como destino el fortalecer el derecho, la vigencia y
los mecanismos de defensa del territorio y la cultura ancestral del cual se siente
responsable el investigador en su condicién de docente originario; y de otro
lado, la necesidad de testificar como memoria de la comunidad que se encuentra
entre el recuerdo y el olvido de los entrevistados, miembros de la comunidad
que testifican para la reconstruccién de la vida y cultura de la comunidad que
se convertird en historia oficial ante el requerimiento del entrevistador docente
originario, que como también ha advertido Jourtard (1999: 248-249), para el caso
del reconstructor de la historia oral cuando se es extrafio a la comunidad por mds
que se haya ganado la confianza suficiente con sus interlocutores, la omisién o
secretos que no se brindan se pueden dar como no, es decir las circunstancias
de dar y obtener informacién varian. En el caso de un miembro de la misma
comunidad, como Enrique, también puede aplicarse: serdn las circunstancias
de los hechos a revelar, los personajes involucrados en los acontecimientos, la
utilidad prictica o sentimental, o familiar o social las que puedan determinar
obtener la informacién a historizar. Es decir, nada garantiza que al final esa sea
la versién “verdadera” de la historia por mas que quien recoge sea un originario
de la comunidad. La relatividad del dato entonces depende de estos factores y
subjetividades que emergen en el encuentro entre memoria e historia de vida
de la comunidad.

De esta manera, como se puede observar en los tépicos que se proponen como
historia de la comunidad, esta se constituye a partir de algunas caracteristicas:
los grandes temas de la historia giran en torno al territorio y la evocacién de la
ancestralidad y junto a ella mas que el dato de cudndo y quiénes, predomina el
paisaje, los linderos y la nostalgia de un tiempo que se afiora y reivindica como
buen vivir. En tanto historia desde la memoria, es posible distinguir dos aspectos:
el primero es el asociado a su condicién étnica, el referente de la ancestralidad
con la que se presenta y asume autoridad el entrevistador, que es originario de
la comunidad, le imprime una temdtica que demanda de sus hermanos, sus
noshaninka, por lo que las costumbres emergen como parte consustancial y en
armonia con el territorio y los “duefos de la riqueza del bosque”. La historia de
la comunidad no son los datos en si colocados en una linea del tiempo unilineal,
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aunque con fines pedagégicos se los presente en dos segmentos diferenciados de
autonomia y dominacién que deviene del aprendizaje académico, pero cuando
inquiere en la comunidad, ella se diluye y emerge las costumbres como précticas
cotidianas de la reproduccién de la vida biolégico social y las de caricter sacro
que requiere de ceremonias y ritos de encuentro ancestral que le deviene de su
condicién étnica, cultural y espiritual, el de ser y reconocerse hombre, naturaleza
y divinidad que se puede observar en los testimonios de quienes narran, de
manera muy breve, cuando se les pide que cuenten la historia de los ancestros: es
el territorio, el bosque originario, el paisaje con sus cerros tutelares y los rios, los
animales y las plantas del bosque, los seres invisibles y las divinidades estelares,
luego las costumbres, las ceremonias y el oficiante sheripiari en torno a ellas.

En un segundo segmento de presentacién de la historia de la comunidad
se organiza un relato unilineal del tiempo, que remite mas que al recuerdo de los
comuneros, es la data, son los sucesos que se recoge, que se reconstruye y acomoda
para hacerla calzar con los hechos que se recuerdan desde la condicién de acceso
a la informacién canénica. En ella sobresale en el recuerdo la colonizacién y la
evangelizacién entre los hechos mds notorios, aunque los datos son imprecisos
en los relatos seleccionados, pero se incide en un hecho fictico, el primero es que
la evangelizacién misionera franciscana estd presente en el recopilador més que
en la memoria de la comunidad, sin embargo la de cardcter evangélica, aquella
de mediados del siglo pasado emerge como la que les impuso prohibiciones
y otros cultos y les quitaron las creencias y précticas de vida, de armonia con
la vida alrededor del bosque y del “duefio de todo” Tasorentsi. El otro hecho
relevante es la colonizacién, que les despojé del territorio como lugar sagrado y
de reproduccién de la vida y costumbres como cultura viva. En ambos casos se
trata de actos de cercenamiento de lo esencial de la vida, de la cultura ash4ninka.

Conviene reparar en varios temas que emergen de lo hasta aqui comentado
y son los topicos ausentes que no se expresan no porque se carezca de memoria,
sino porque no se ha enfatizado como tema sugerido de exploracién o se tiene
escasa informacidn, o tal vez las personas entrevistadas desconocen o se olvida
porque no le es relevante o no se habla por dolor que le ocasiona ese recuerdo,
o también porque implica borrar o destruir las huellas o que permanezcan en
reserva como han observado los especialistas respecto al tema del olvido, como
sefiala Ricoeur (2004): “bajo los pasos de la memoria y de la historia se abre, pues,
el dominio del olvido, dominio dividido contra si mismo entre la amenaza de la
destruccién definitiva de las huellas y la seguridad de que siempre permanecen
en reserva los recursos de la anamnesis” (: 14). Entre ellos se pueden mencionar a
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manera de ilustracién la ausencia de referencia al recuerdo de la rebelién de Juan
Santos Atahualpa de 1742 y que se ha incorporado como tépico de la memoria
en otras zonas de la selva central o la referencia a la condicién de autodefinirse
como un pueblo “guerrero”en los estudios de Espinosa (2012); aunque el mismo
autor sefiala que “Sin embargo, a pesar de autodefinirse como ‘pueblo guerrero,
no es una sociedad que se defina exclusivamente a partir de la experiencia de
la guerra, como ocurre con otras sociedades amazénicas (como la awajin o
achuar)”(2012: 286). Es mids, afiade que la imagen como pueblo guerrero desde
mediados del siglo XX se consolida y los estudios de etnografia e investigaciones
etnohistéricas de esos aflos en adelante, confirman estas cualidades guerreras;
estos investigadores “coinciden en sefialar que la guerra para los ashdninkas no
constituye el elemento central de su vida” (2012: 287-288).

En el recojo de datos para la construccién de la historia de la comunidad
El Milagro esta referencia estd ausente y lo que si se reitera es el despojo de
sus tierras y la recuperaciéon de estas a través de la estrategia de conversién
en comunidad nativa al amparo de la legislacién y la compra de terrenos a la
tamilia que los despojé; pero el énfasis de esta condicién de “guerrero”, tal vez
se exprese como defensor de los derechos a la vida en el territorio ancestral bajo
la afirmacién de su cultura y que denominan “buen vivir”. Asociada a ella estd
el mito que “Algun dia llegard un Salvador para llevarse a su hijo de la tierra
al gran reino” que tiene acaso relacién no solo con la evangelizacién misionera
y evangélica sino también con esta idea de redencién ante el despojo de su
territorio y cultura, para no referirnos a milenarismos y mesianismos que no se
explicitan con esa denominacién en la historia reconstruida y que tiene también
un largo asedio bibliogréfico que aqui no se explora. En el caso de la evanggélica,
puede asociarse a esa “promesa liberadora” que redime y restituye como lo han

reportado para el valle de Tsiriari, Alva y Castillo (2021: 141-147).

Un dltimo aspecto por considerar es el destinatario inmediato de la
reconstruccién de la historia de la comunidad y su tratamiento en el aula de la
institucién educativa bilingiie, en el marco de la implementacién estatal de la
politica de Educacion Intercultural Bilingtie (EIB) que la escuela se encuentra
registrada e inmersa en lo curricular como en la gestién institucional. El
procedimiento metodoldgico describe las estrategias que todo docente realiza
para el desarrollo de capacidades a través de proyectos de aprendizaje: incorporar
el saber local, diversificar por dreas curriculares, participacién de los que saben o
sabios de la comunidad. Tal vez lo mds valioso es la aplicacion bajo la 16gica de
aprendizaje de ensefiar la historia de la comunidad desde lo que se denomina
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el ciclo del tiempo circular que no se explicita, pero que tiene como referente
el calendario comunal que se construye con la participacién de los padres de
familia y de acuerdo con las necesidades de reproduccién de la vida y cultura
local del pueblo ashdninka.

Si bien es cierto, experiencias de construccién de conocimiento como los
que ha emprendido Enrique, recupera la condicién de productor de conocimiento
en la funcién docente, que es lo que se espera como responsabilidad profesional,
requiere de mayor aliento tanto de la comunidad originaria como de los espacios
formativos en curso para repensar los enfoques, que sin duda se inscriben en lo que
CEPAL (2014) ha caracterizado como posmodernista en tanto la recuperacién
de la historia de la comunidad podria ubicarse en esta perspectiva que “buscaria
un trato igualitario de las distintas culturas y lenguas en contacto” en tanto
se propone “abordar las consecuencias de la colonizacién en el dambito de las
competencias lingtisticas. Pero mds alld de ello, de redefinir las relaciones hasta
ahora desiguales entre los pueblos originarios y las sociedades de los Estados
en que dichos pueblos se encuentran” (2014: 288). Es en este espacio de las
politicas de interculturalidad en educacién que se relacionan con las demandas
de politicas de derechos humanos que los pueblos originarios han emprendido,
pero que se ven afectadas por las desigualdades educativas y los condicionantes
socioeconémicos y politicos de cada pais y al interior de cada uno de ellos,
no obstante que se suscriben y declara en el nivel de politicas de educacion
intercultural estas distan de lo que finalmente se aplica, como remarca el mismo
documento de CEPAL. Aun asf, las iniciativas deben ser fortalecidas desde las
bases de alianzas institucionales de las organizaciones y el 4mbito académico,
que promueva investigaciones en el que docentes como Enrique indaguen y
construyan su propia historia de la comunidad y se constituyan en el “portavoz
de la memoria” de su pueblo originario.
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Resumen

En este articulo se pretende abordar los relatos sobre plantas medicinales
del pueblo nomatsigenga, donde se pone atencién a los duefios de las plantas que
sirven para curar y se detiene en la forma de cémo se debe hablar a las plantas.
Las plantas medicinales tienen duefo, Agantanerigegira, que son los causantes
del mal o del dano. Cuando el hombre adquiere una enfermedad presentan
los sintomas que son reconocidos por los abuelos y madres e identifican el
causante del mal (Iratagaengakainika Kamagari/ “Nos choca el mal aire”); para
curar buscan las plantas tales como T¥iritosi, Tsitiniripini, kamatsirinitongisi,
imagatsarasi kamagari, entre otros. Estas plantas suelen prepararse como un

1  Este trabajo recoge los avances de mi tesis de maestria en Educacién Intercultural Bilinglie en
Posgrado de Letras de la UNMSM vy las indagaciones sobre literatura indigena que desarrollo
en el grupo de investigacién Discursos, Representaciones y Estudios Interculturales (EILA-
UNMSM: E21031271).
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brebaje medicinal para la curacién del mal. Al momento de aplicarlo, los sabios le
hablan o hacen un breve discurso pidiendo que sane al paciente ya que la planta
curativa tiene su duefio. Se trabajard con relatos recogidos en la comunidad nativa
de Mazaronquiari sector Chiquiriari, especificamente relatos sobre el mal aire.

Palabras claves: Amazonia; Nomatsigenga; Plantas medicinales; Discursos;
Duerios

Summary

'This article deals with stories about medicinal plants of the Nomatsigenga
people, where they pay attention to the owners of the plants that serve to cure
and show the way the plants should be spoken to. Medicinal plants have an
owner, Agantanerigegira, who is the cause of evil or damage. When someone
comes down with a disease, they present symptoms that are recognized by
grandparents and mothers who identify the cause of the evil (Iratagaengakainika
Kamagari/ “We are contaminated by bad air”). To cure it they look for plants
such as Tsiritosi, Tsitiniripini, kamatsirinitongisi, imagatsarasi kamagari, among
others. These plants are usually prepared as a medicinal beverage for the healing
of evil. At the time of applying it, the spirits speak or make a brief request
asking it to heal the patient since the healing plant has its owner. We worked
with stories about bad air obtained in the Native community of Mazaronquiari,
Chiquiriari sector.

Keywords: Amazonia; Nomatsigenga; Medicinal plants; Requests; Owners

En nuestra comunidad, las abuelas y abuelos mencionan que anteriormente
nuestros ancestros se comunicaban con la naturaleza y los duefios de los
cerros, duefios de los rios, duefios de los bosques, también los seres divinos,
asi como él Manchakori (Luna, Dios principal). En aquellos tiempos, nosotros
viviamos cémodos porque lo teniamos todo a nuestro alrededor, en abundancia:
alimentos, medicina, aire puro, agua limpia y educacién. Dicen que, en esos
tiempos, hasta ahora, los seres de la naturaleza (animales, plantas) y seres
espirituales (deidades) intervienen en la formacion de la persona segin sea

su habilidad y género.

Las plantas medicinales se relacionan con las personas que se especializan
en conocerlas. Los(as) sabios(as) o curanderos(as) son personas que curan con
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plantas medicinales y se les conoce como Kajasinteri, Tsimogantatsi, Saantatsi,
agabisaikontatsi. Ellos aprendieron a curar con las plantas medicinales previa
preparacién que dura entre 2 a 6 afios de préctica. Aparte de estos sabios, cada
familia realiza curaciones con las plantas. El que siente algin mal, identifica el
P q g

dafio y recolecta las plantas para contrarrestar-curar la enfermedad adquirida
por su dueno. Las plantas medicinales son consideradas parientes del paciente a
quien es tratado como Pirento, Pijariri (hermana, hermano) esto ha sido parte
de la humanidad nomatsigenga desde tiempos muy remotos.

Actualmente aun se continda con la prictica de curar con plantas ya que
las abuelas y abuelos nomatsigenga son los transmisores de sus conocimientos
y saberes de manera oral y de generacién en generacién. En la actualidad, en el
pueblo nomatsigenga son escasos los estudios sobre las plantas medicinales por
lo que no se evidencia trabajo sobre el uso de las plantas medicinales.

1. Nosotros los nomatsigengas

Nos autodenominamos nomatsigenga como nuestra lengua: nomatsigenga.
San Martin de Pangoa es territorio ancestral de los nomatsigenga, en las que

viven 3 895 hablantes de la lengua (INEI 2017). De acuerdo con el Atlas Unesco

(2010, 2017), nuestro idioma es una de las lenguas en peligro de extincién.

La cosmovisién del pueblo nomatsigenga es muy rica en explicaciones.
Segtn la investigacién realizado por Harold Shawer y Hugo Delgado Jumar
(2008), nuestro pueblo tiene 10 espacios o mundos donde viven seres espirituales
buenos y malignos. Pero segtn los relatos escuchados de mis abuelos podemos
dividirlo en dos fases: Akafiatira (la vida) y Akamiri (la muerte.)

Akanatirii (el mundo de los vivos)

Durante la vida el mundo central es la tierra Kibatsi, en ella convivimos
nosotros los humanos con los seres espirituales, duefios de los animales, de las
plantas, de las aguas también con nuestros seres divinos como el Manchakori
(Luna), Paba, Nijorontsi, Aininga que estan ubicados en los siguientes mundos:

a. Aininga (mundo de la oscuridad)

b. Nijorontsi (mundo de la estrella que da sefiales para la siembra)
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c. Manchakori/ tosorintsi® (mundo de Luna, Ser que hace milagros)
d. Paba (mundo del sol, Hijo de Luna)

e. Kibatsi (mundo de la tierra donde vivimos con todos nuestros seres).
Nuamero 5, Paba (Sol) 4, Aininga (Oscuridad) 1y Nijorontsi (Estrella madre) 2.

| COSMOVISION NOMATSIGENGA |

Cuadro: Guissenia Rodriguez Espiritu.

Kara Akamiri (mundo de los muertos)

Durante la muerte el alma es quien interactia con la naturaleza y sus
duefios en cada mundo que va llegando. Cuando se llega al décimo mundo,
este espacio ya no es naturaleza.

Cuando un nomatsigenga muere, su alma camina al mundo de los T¥irontsiro
en el que viven seres que ponen a prueba el alma con cantos y danzas destinados

2 Enlainvestigacién de Harold Shawer y Hugo Delgado Jumar (2008), consideran a Tosorintsi
en el mundo N° 3y a Manchakori en el mundo N° 5, segiin los abuelos mencionan que son los
mismos.
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a la luna (maninkeo). Si en vida esa persona fue buena con todos, permanece y
pasa al mundo del 4inga donde se mantiene como estrella, posteriormente sube
al mundo de Nijorontsi hasta llegar al mundo de Manchakori (Luna).

Sila persona ha sido mala en la tierra, al morir, los Z5irontsirolo empujan al
mundo de Ogifgjanarisati,lugar donde el alma es rescatada, tiene la posibilidad
de vivir bien con alimentos saludables. Si esta persiste en su maldad, es arrojada al
mundo del Kibinti,mundo de las tinieblas y frio; alli todavia le dan la oportunidad
al alma de quedarse para vivir con ellos. Si el alma persiste en su maldad, estos los
arrojan al ultimo mundo Sharinkabeni donde hay mucho sufrimiento y maldad.

a. Tyirontsiro (mundo donde ponen a prueba el alma para seguir su camino
por los buenos o por los malos)

b. Ogitojanarisati (mundo donde las almas arrojadas por los Tsirontsiro
son rescatados)

c. Kibinti (mundo de seres que de la tiniebla que rescatan las almas arrojados
por los ogifojanarisati, si este persiste en su maldad)

d. Sharinkabeni (mundo de mucho sufrimiento, queman las almas arrojadas
de los demds mundos)

En nuestra existencia como nomatsigenga, todo tiene vida y duefios: el
agua, los cerros, las piedras, las plantas (comestibles y curativas). Interactuamos
al momento de acercarnos para pedir algo o realizar alguna accién sobre ellos.
Cuando vamos al rio a pescar, pedimos al duefio que nos dé sus pescados para
alimentarnos; si nuestros padres van a cazar algin animal al bosque, piden
permiso al duefio; de igual manera cuando hacemos uso de algunas plantas
que curan se le pide que el paciente se cure. Del mismo modo, cuando nos
referimos a las plantas medicinales, cada una de ellas tienen duefios que los
protege y nos sirve como medicina de algunas enfermedades causados por los
duefios de estas plantas.

En nuestra cosmologia se reconoce una variedad de espiritus malignos,
algunos de los cuales fueron vistos y otros no, pero se dice que se oyen sus voces,
algunos son como animales, pajaros, hormigas, insectos, viento, remolinos. A
todos estos seres con espiritus malignos los consideramos Kamagari.

Las existencias de estos espiritus malignos provocan enfermedades
iratagaengakainika: tales como Ankaro, la mariposa, que cuando al atardecer
entra a la casa, la familia trata de matarlo para evitar que se lleve el alma de
algin miembro familiar, en especial, nifios y bebés. También despejamos la
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vegetacion de las casas manteniéndolas limpias para evitar que algin espiritu
maligno ingrese en forma de insecto, por otro lado, se destruyen los nidos de
las hormigas para matar a los espiritus malignos que viven en ellos. Y cuando
cazan, los varones evitan disparar a los pajaros que son habitados por espiritus
malignos, todos los seres de esa especie son poblados por los espiritus malignos,
también se debe evitar salir por las noches porque hay espiritu maligno en forma
de vientos y remolinos que nos puede chocar y llevarse nuestra alma.

2. Plantas medicinales

Casanto (2005: 5) indica que “Todas las plantas medicinales tienen su
duefio, que las implanta, cuida y nunca abandona, porque tienen propiedad
terapéutica y proyectan un poder. Cuando la planta es domesticada por el
hombre los duefios no se espantan, sino que establecen vinculos de reciprocidad”.
Rivera (1994) considera que el universo nativo se centra en su territorio y en las
interrelaciones con sus elementos: rios, lagunas, animales, plantas, espiritus y
dioses. La naturaleza, teniendo como unidad basica al bosque, se halla vinculada
tanto a su vida biolégica como social, con lo cual buscan desarrollarse social y
naturalmente como seres sociales y naturales.

Las plantas medicinales para nosotros los nomatsigenga son consideradas
como pirento, pijariri, pariente (hermano, hermana), cumplen la funcién de cuidar
y proteger al paciente. Las personas comparten el territorio con las plantas tal
como nos ensefian los abuelos.

3. Enfermedades y plantas medicinales

Janatigantsi enfermedad, es kamagantsi un mal que sufre el espiritu y el
cuerpo. Denominamos janatigantsi alas enfermedades que son causados por los
espiritus malignos (atsoingaigirinika) que habitan en el mundo de Ogitojanarisati,
ellos son los que nos dejan las enfermedades cuando se sienten estas anomalias
como atagaengatagantsi, Mal aire. Esta enfermedad se presenta a través de
tsabitetagantsi (espejismo) cuando las personas observan a la gente, animales,
cuando estos oyen que son llamados por sus nombres también cuando escuchan
cantos de algiin animal que no es en real, pero que parece que observa o escucha;
cuando esto ocurre con las personas, sienten los sintomas fiebre, diarrea o vémito.

El Iratagaengakainika kamagari, mal aire. En €l se hace uso de diferentes
plantas: Txiritosi, Tsitiniripini, kamatsirinitongisi, imagatsarasi kamagari etc. Estas
plantas suelen prepararse como un brebaje medicinal para la curacién del mal. Al
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momento de aplicarlo, los Kajasinteri, Tsimogantatsi, Saantatsi, agabisaikontatsi,
los sabios, le hablan o hacen un breve discurso pidiendo que sane al paciente
ya que la planta curativa tiene su dueno. Iratagaengakainika Kamagari, caando
nos choca algun espiritu maligno, anchabitekimanika (espejismo) amaretanéma
(sintomas); esto pasa cuando nos asustamos en ese momento es que nuestra alma
sale de nuestro cuerpo y es llevado por ese espiritu maligno. En ese momento
nuestro cuerpo empieza a perecer y debe ser tratado con las plantas medicinales
exclusivamente para el mal aire, que, como anotan Shaver-Dodds: “la mayoria
de los males no se atribuyen a causas fisicas, sino a los espiritus malignos, que
con frecuencia habitan en hormigas y otros insectos”. (2008: 101).

No existen datos exactos sobre la cantidad de plantas que curan el mal aire
irataganegakaika kamagari sin embargo, mencionaremos algunas:

Tsiritosi, Tsitiniripini, kamatsirinitongisi, Imagatsarasi kamagari, Ibagopini
kamagari, Tsabitebeinki, Igitobeinki kamagaribeinki, tsabitesibeinki,
kogentimapini, onaropini, tsoritsipini, iginane kamagari, kajiniripini, itingomipini
kamagari, tsitinipini, imankonepini, sharogimitapingi, isigobiresi, irasitégoropini,
shingankaripini, igemitapini, kamatsirinisi, ibotsikinesi, imingaapini
kamatsirini, kopesikaribantisi, kosomepini/tisopini, imankakisitepini, itsinepini,
iragainiropini, tsabitesi, somirentsipini, maresi, imereta, kamagaripini, kobiarosi,
mengoripini, kibisisiri, itsiganapingite.

Es preciso sefialar que existen mds plantas que son utilizadas cuando nos
enfermamos del mal aire irataganegakaika kamagari.

4. Plantas medicinales y cosmologia nomatsigenga (Irataganengakainika
kamagari)

Todas las plantas mencionadas son consideradas pijariri, pirento hermano o
hermana del paciente. Al momento de realizar la curacién que puede ser utilizada
en bafios o vaporeos, se le pide que se le cure a su hermano o hermana que
estd enferma. Existen dos tipos de plantas medicinales que son denominados:

* Anchasipage, se usan sus hojas para el tratamiento de las enfermedades,
estas plantas crecen solos en el bosque, otras en las chacras y en las orillas
del rio.

* Obeinkipage, se usan sus frutos o bulbos, estas crecen cerca de los hogares
sembrados por las personas, son muy bien cuidadas ya que son traidas
de otros lugares.
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Cuando es identificada la enfermedad causada por algin espiritu maligno
Anchabitekimanika, quienes conocen sobre plantas medicinales, acuden al bosque
en busqueda de estas plantas que curan el mal aire. Esta enfermedad se presenta
con vémitos, diarreas, visién borrosa, malestar del cuerpo. Se utilizan varias plantas
a la vez en un tratamiento que puede ser de bafios o vaporeos nombrindolas
al momento de usarlas.

Cuando sentimos los sintomas de diarrea, dolor de cabeza, fiebre, vémitos,
visién borrosa, malestares del cuerpo; es porque en un lugar has sido chocado
por algun espiritu maligno que puede ser de tarde o de noche.

Estos espiritus malignos que causan el mal aire son denominados kamagari,
se presentan en forma de vientos frios, remolinos de vientos, visién (espejismo),
lluvia con sol y viento, cementerio (nicho), mariposas (ankaro), canto de aves
malignas cerca de la casa, angisanikenika (suefios). Cuentan los abuelos que
estos espiritus malignos vienen del sharinkabeni invocados en ocasiones, al
burlarse de algun ser que habita en la tierra que es considerado maligno. A
menudo son invisibles, pero al pasar cerca de ellos extienden su mano, retienen
tu espiritu llevindolo a su casa que puede ser una roca, un hueco o cualquier
rincén de la tierra.

4. Rituales: palabras que curan

Las abuelas desde muy antes han ido aprendiendo a hacer uso de estas
plantas medicinales, utilizindolas con frecuencia cuando sus nietos, hijos, se
enferman; sin embargo, cuando no se cura el paciente con el tratamiento que
le da su madre, abuela, padre o abuelo, se trasladan a las casas de las personas
especialistas en plantas medicinales denominados: Agabisaikontatsi o Kajasinteri,
Saantatsi, tsimogantatsi, sabios o curanderos. Aqui es tratado no solo con las
plantas sino también con rituales de pago al cerro.

Si el paciente no tiene la enfermedad avanzada, es curado con mayor
rapidez, pero si este presenta otras complicaciones es tratado con el curandero
tomando mayor tiempo acompafiados de una estricta dieta de parte de los
familiares. Respecto a la forma de preparacién del brebaje de las plantas
medicinales solo mencionaremos a dos que curan el mal aire, iratagaengakainika
kamari, exclusivamente de bafios saunas. De las plantas ya mencionadas, los
agabisaikontatsi van al bosque, recolectan las hojas y las seleccionan. Veamos
cémo se preparan:
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* Anchasipage: Se recolectan las hojas, luego se calienta en el fuego hasta
que hierva. Se puede echar varias plantas a la vez para que sea mds efectiva la
curacién.

* Obeinkipage: Se sacan las semillas parecidas a sachapapas pequenas, luego
se machaca. El juguito servira para echarle una gota en el ojo del paciente. El
resto se hace hervir, después se deja enfriar; una vez tibio, se ingiere una taza.
Una vez que el paciente haya bebido el brebaje, se le da un bafio.

* Obeinki (Igitobeinki kamagari): Se extrae del bulbo las semillas que tiene,
estas estin en las raices en forma de sachapapa pequefia. Se mastica, luego se
hierve. Esta planta es utilizada solo cuando el paciente estd muy grave. Se tiene
que hacer dietas; solo es usado para tomar en la mafiana y en la tarde.

5. Palabras que curan. Ritual de curacién

Son tres tipos de plantas que curan el mal aire y se utilizan sus hojas. Al
momento de hacer uso de estas plantas ya caliente se procede a bafiar al paciente
diciéndole:

Anchasipage:

Yamé pagantiri pijaririni negaraka yogéri pinitimaira, iroro pijibirita
Tsiritosi, Tsitiniripini, kamatsirinitongisi, Imagatsarasi kamagari, Ibagopini
kamagari, pigabisaikotajinari yamé pijaririanika keroka pairo bikanéri yamé aro
najatasiki nakaragintimi kara pinirori, obiro nakanti yamé pagantirari pijaririani,
negaraka yotsititakakari pinitimira (Juana Espiritu Carrera, 2020)*

Ahora te digo a ti que traigas el espiritu de tu hermano, no sé dénde lo llevé
tu duefio, por eso te llamas (Se menciona el nombre de las plantas medicinales
que se utiliza). Curale ahora, si en caso no le haces efecto, iré yo misma en el
lugar donde vives y te cortaré/ te quemaré, por eso te pido que vayas a traer a
tu hermanito donde lo tiene escondido tu duefio. (Este discurso se repite el
tiempo que dura el bafio o el tratamiento de la curacién)

Obeinkipage:

Cuando se echa al ojo del paciente se dice: “Obiro nakaokikeri pijaririani,
pigabisaikotanairi negaraka itsabiteka, yagaséretobéri pinitimira, bopokagajiri

3 Las entrevistas las realice en octubre de 2020, las transcripciones al nomatsigenga y las
versiones al espafiol pertenece a la autora de este articulo.
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kara itimirori iriro”/ “ A ti estoy echando en el ojo de tu hermano para que le
hagas ver el camino de regreso a su cuerpo, no sé en qué parte ha visto visién
(espejismo) y alli se ha quedado su espiritu, traerle de vuelta” (Juana Espiritu

Carrera, 2020).

Cuando se le hace tomar se dice: “Obiro nogikeri pijaririani pigabisaikotanairi
kara itseriabagekeri, ikomarangakeri, itsabitekani kara iroro pijibirita tsabitebeinki,
pigabisaikotanairi obiro”/ “A ti estoy haciendo tomar a tu hermano para que
le traigas de vuelta, no sé dénde le puso tu duefio pero te pido que le traigas
porque eres/te llamas...(nombre de la planta), tienes que traerle” (Juana Espiritu
Carrera, 2020).

Obeinki (Igitobeinki kamagari):

Sien caso el paciente estd muy grave, se le da esta planta (piripiri); se muele
y se le hace tomar diciéndole: “Obirotake igitobeinki kamagari, obiro nogikeri
pijairirani botiriobeantanéri hagayekeriri, kantéri engaka yamé pijaririanira,
pagatinari karayotsikikeri pinitayetima, pomapainari yamé piajririanira”./ “Ta
eres la cabeza del diablo eres mis fuerte que todos, le hago tomar a tu hermano
para que vayas con fuerza a espantar a tus duefios y traigas de vuelta al espiritu
de tu hermano que estd muy grave; por eso te llamas la cabeza del diablo, ve y
traiga de vuelta a tu hermano” (interpretado por Guissenia Rodriguez Espiritu;

Juana Espiritu Carrera, 2020)

6. Resultados y discusiéon

Segun las entrevistas realizadas a los estudiantes, docentes y sabios, se
ha podido identificar una escasa enseflanza y aprendizaje en la relacién entre
el hombre con la naturaleza: “Ahora los jévenes, los nifios ya no creen como
nosotros, dicen saber mds porque estin aprendiendo a hablar el lenguaje de
los que estin aumentando” (E.1.S. A.CH.M). Encontramos entonces formas
distintas de concebir el mundo, la vida, las relaciones con la naturaleza y los
otros seres vivos. Mientras en la filosofia occidental la naturaleza es objeto de
control y dominio de parte de los individuos, para los pueblos indigenas, la
naturaleza no se concibe como un ser escindido de los humanos, sino que se
vive en una permanente relacién de interdependencia entre todos los seres vivos
y también con los no humanos, con quienes se estd en relacién de colaboracién,
de reciprocidad, apoyo mutuo, permitiéndoles mantener el equilibrio y la
armonia. Se plantea asi una relacién de comunidad en la que no se establecen
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relaciones jerdrquicas de dominio y subordinacién, sino complementarias, que
deben mantenerse en equilibrio para que se garantice la continuidad de la
vida (OREAL UNESCO 2017: 28). A continuacién, presento cémo se debe
abordar estas dos dreas desde un enfoque intercultural: Areas de Personal
Social/Ciencia y Tecnologia.

La relacién entre sociedad y naturaleza, que subyace en el curriculo nacional
responde a una determinada concepcién de la realidad en términos ecosistémicos
desde una visién androcéntrica ajena a concepcién holistica del universo propio
de los pueblos originarios. Los seres humanos comparten con las plantas, animales
y seres de la naturaleza. desde esta tradicién cultural, todos estos elementos estdn
enlazados y son interdependientes, de tal manera que la accién de un elemento
repercute sobre el resto.

Esta vision de la realidad interpela la manera cémo desde la escuela se viene
abordando el trabajo con estas dreas y plantea la necesidad de un acercamiento
entre la sociedad y naturaleza, también a la luz del saber holistico de los pueblos
originarios. De este modo, los estudiantes tendrdn la oportunidad de ver la
realidad como un todo interrelacionado. Asi, las ciencias modernas contribuyen
a que tenga visiones plurales y criticas de la relacién humana-naturaleza desde
un enfoque intercultural.

Desde la perspectiva del respeto a la diversidad cultural, se trata de abordar
la realidad con una mirada holistica proponiendo alternativas, que contribuyan
a superar la division y jerarquia entre la sociedad y naturaleza, tomando aportes
de los pueblos originarios. En esta medida se tratard de enriquecer en el drea
pedagdgica de Personal Social los saberes locales referidos a lo que el curriculo
denomina “naturaleza’. Igualmente, en el drea de Ciencia y Tecnologia existe
una relacién propia de los pueblos originarios para que la fragmentacién entre
sociedad y naturaleza sea percibida como algo superable desde otra perspectiva

de la realidad.

Ejemplos de enriquecimiento del drea del Personal Social desde los enfoques
propios del pueblo: Los valores como el respeto no solo conciernen a la relacién
entre humanos, también rigen las relaciones con los “duefios-madres” de diferentes
lugares o plantas. Lo mismo sucede con el intercambio o la cooperacién que no
solo se da entre personas sino con dichos seres: “Cuando vamos a cazar animales
en el monte curamos a la flecha o escopeta para tener punteria y cazar al animal,
la planta con la que curamos le decimos que le limpie y sea puntero para cazar

su comida” (E.2-M.M.M).
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De igual manera, al desarrollar la competencia construccién de la identidad
serd necesario considerar las habilidades que desarrollan los y las estudiantes y el
papel que cumplen los diversos aportes de animales y vegetales en este proceso:

Cuando yo voy a sacar mis plantas para curar a mis hijos o hijas le digo
voy a recoger tus hojas para curar a tu hermano que estd enfermo. Al momento
de curar también le vuelve a hablar diciéndole, ve a recogerle a tu hermano de
donde esté en el barranco, en el tinel, buscale y triele de vuelta, si no lo haces,

te voy a quemar. (E.3-S.SH.G)

Se puede hacer explicitas las relaciones de parentesco entre plantas y entre
animales o las maneras como las personas se dirigen a ellos, utilizando términos
de parentesco. De igual manera con los objetos técnicos también tiene una
dimensién humana y social en la medida que se les “cura”y se les habla para
que puedan funcionar de manera adecuada.

Enfoques educativos

Personal social. Tal como aparece en el curriculo nacional (MINEDU
2016: 72) el marco teérico y metodolégico que orienta el proceso de ensefianza
y aprendizaje en esta drea corresponde a los enfoques de desarrollo personal
y Ciudadania activa. En cuanto al enfoque de desarrollo personal enfatiza la
construccién de la persona alcanzando sus potencialidades sobre la base de sus
transformaciones biolégicas cognitivas, afectivas, comportamentales y sociales
alo largo de la vida.

Elvinculo con el mundo natural y social es otro aspecto importante ligado
a la construccién de un punto de vista critico y ético para relacionarse con el
mundo. En relacién con la ciudadania activa reconoce que las personas son
ciudadanos con derechos y responsabilidades que participan del mundo social
y propician la vida en democracia, la disposicién al enriquecimiento mutuo y
al aprendizaje de otras culturas, asi como relacién arménica con el ambiente.
Incluye también la comprensién de procesos histéricos econdmicos, ambientales
y geogrificos que son necesarios para ejercer una ciudadania informada.

Ciencia y Tecnologia. Los enfoques asumidos (MINEDU 2016: 271) para
el proceso de ensefianza y aprendizaje en esta drea son indagacién y alfabetizacién
cientifica y tecnolégica. Se basa en la construccién activa del conocimiento a
partir de la curiosidad, la observacién y el cuestionamiento que realizan los
estudiantes al interactuar con el mundo. La exploracién de la realidad desde
el pensar en contraste con los conocimientos cientificos establecidos permiten
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profundizar y construir nuevo conocimiento, resolver situaciones y decisiones con
fundamento cientifico. Igualmente, se reconocen los beneficios y las limitaciones
de la ciencia y la tecnologia y sus relaciones con la sociedad: “Yo trato de trabajar
las dreas como me pide el curriculo nacional; a mi me interesa cumplir con lo

que se debe cumplir” (E.4 D, J.S.V).

En ese sentido, la indagacién cientifica permite conocer, comprender y usar
los procedimientos de la ciencia para construir o reconstruir conocimientos. Por
otro lado, la alfabetizacién cientifica y la tecnologia implica que los estudiantes
usen conocimientos cientificos y tecnoldgicos en su vida cotidiana con mucho
respeto a lo que considera su familia. Esto les permitird conocer y comprender
el mundo que le rodea, el modo de hacer y pensar de la comunidad cientifica,
asi como proponer soluciones tecnoldgicas en sus comunidades.

En el marco de la Educacién Intercultural Bilingtie (EIB) y la apuesta en
préctica de la pedagogia intercultural, se conoce la presencia de distintas visiones
del mundo. Sin embargo, los enfoques didacticos planteados desde las dreas se
mantienen separados el hombre con la naturaleza y la construccién de la realidad
desde el pensar légico, limitando las posibilidades de abordar la existencia de
diferentes maneras de comprender la naturaleza, el cuerpo humano, la salud y
la vida entre otros aspectos fundamentales del pueblo originario.

El curriculo nacional (CN) es flexible, abierto y diversificado, el
enriquecimiento desde las caracteristicas y potencialidades culturales lingtisticas
etc. (CN MINEDU 2016: 185). Esto ayudard a incorporar las formas de ver el
mundo del pueblo nomatsigenga, logrando que el estudiante conozca diferentes
visiones de la realidad en el marco del didlogo de saberes.

Estas formas de ver y percibir el mundo segin el pueblo nomatsigenga
especificamente del anexo de Chiquiriari: ¢serd posible hacer la integracién de
estas dos dreas en campo educativo? Si sabemos con los resultados obtenidos
que existe un fuerte lazo de parentesco con la naturaleza, por qué ain seguir
cumpliendo con lo que establece el CN, si existe una forma propia de ensefianza
y aprendizaje del mundo que nos rodea. Los retos que tenemos que afrontar
en las aulas en ensefiar desde la cosmologia del pueblo nos lleva a reflexionar
sobre nuestra prictica y des-pensarla para volver a construir nuevos aprendizajes
desde nuestros saberes propios.

215



Amazonia Peruana

7. Conclusiones

Las plantas medicinales, para nosotros, son consideradas pijariri, pirento
hermano o hermano. Al momento de realizar la curacién que puede ser en bafos
o vaporeos, le pedimos que sane a su hermano o hermana que se encuentra
enfermo porque su duefio se lo ha llevado. Nos relacionamos con las plantas
medicinales al momento de hacer uso de ellas, ya sea sus hojas, sus semillas o
su tallo. Al finalizar lo que no se utiliza no es desechado, en cualquier lugar es
puesto sobre los tallos de los drboles porque se cree que en ella lleva el espiritu
maligno que ha extraido del paciente. Las personas sanas no deben de ir donde
estdn esos restos de las plantas que ha sido utilizada.

Para que las plantas medicinales anchasipagera tengan efectos se utilizan
varias plantas a la vez, en algunas se utilizan sus tallos y en otras solamente sus
hojas, son calentadas para bafios saunas y vaporeos, mientras que las plantas
medicinales Obeinkipage (piri piri) se utilizan las semillas, estas en forma de
sachapapa son chancadas para echarle al ojo del paciente, luego darle de beber y
proceder con el bafio. Al utilizar esta planta se requiere de dietas: por ejemplo, no
comer sal, ni carne ni dulces. Se considera que estas poseen mayor concentracion
de cura. Existe una especie de obeinki (igitobeinki kamagari) que es la mds fuerte
que arrasa con todos los espiritus malignos, esta planta es muy bien cuidada y
tratada; es utilizada cuando el paciente estd muy grave; esta curacién también
requiere de dieta estricta.

Al hacer uso de estas plantas medicinales Anchasipage y obeinkipage se
les hace pedidos para que escuchen qué es lo que se quiere de ellas y para qué
las utilizamos, ya que estas saben dénde estin sus duefios y traen de vuelta
el espiritu del paciente. Los discursos que son utilizados en el tratamiento
para la curacién se menciona desde que se inicia el proceso del bafio hasta
terminar el proceso.
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Resumen

Las canciones ancestrales son un conjunto de versos, melodias y ritmos
propios de un pueblo originario. Son diversas: konareriets, sherareriets, rekérkériets,
etseriets, wellesheriets, po'neshareteriets. Se transmiten de generacién en generacién
de forma oral con la finalidad de mantener y enriquecer la cultura. Centraremos
nuestra atencién en los enunciados expresivos que se pueden evidenciar al inicio
de cada cancién. El presente trabajo se desarrollé en la Comunidad yanesha
de Alto Yurinaki, ubicado en el distrito de Perené, provincia Chanchamayo,
regién Junin (Pera).!

Palabras claves: Yaneshas; Canciones ancestrales; Enunciados expresivos;
Educacién Intercultural Bilingiie

1 Este articulo forma parte de la investigacién de mi tesis de maestria en Educacién Intercultural
Bilingtie del Posgrado de Letras-UNMSM,, cuyo asesor es el Dr. Gonzalo Espino Relucé y
que desarrollo como parte del grupo de investigacion EILA-UNMSM (E21031271).


mailto:izhar.dionicio@unmsm.edu.pe
https://orcid.org/ 0000-0003-4129-7077

Amazonia Peruana

Summary

Ancestral songs are a set of verses, melodies and rhythms typical of a
native people. They are diverse: Konarefiets, sherarefiets, rekérkéfiets, etsefiets,
welleshefiets, po'nesharetefiets and are transmitted from generation to generation
orally in order to maintain and enrich the culture. We focus our attention on
the expressive statements that can be found at the beginning of each song. The
present work was carried out in the Yanesha Community of Alto Yurinaki,
located in the District of Perené, Chanchamayo Province, Junin Region (Peruy).

Keywords: Yanesha; Ancestral Songs; Expressive Statements; Intercultural
Bilingual Education

Introducciéon

Las canciones ancestrales expresan la cultura yanesha y cada una de ellas
expresa nuestra sensibilidad. El objetivo del presente trabajo es registrar los
enunciados expresivos en las canciones, revelar su importancia como aporte a
la cultura yanesha y su aplicacién en la Educacién Intercultural Bilingte, asi
como detallar el origen, la importancia y la finalidad de las canciones ancestrales.

Una limitacién de esta investigacién es que no se pudo realizar grabaciones
claras y nitidas como se esperaba, porque se grabaron de manera improvisada
aprovechando el momento y lugar. Ademds, cabe mencionar que el sabio con
quien se realiz6 la mayor parte de las grabaciones, fallecié durante la emergencia
sanitaria que estamos viviendo a nivel nacional.

El pueblo yanesha es una cultura perteneciente a la familia lingtistica
arawak; habita principalmente en las regiones de Pasco, Junin y Huanuco. Segin
datos obtenidos del Ministerio de Cultura, la poblacién de las comunidades del
pueblo yanesha se estima en 12,931 personas. La investigacién se realizé en una
de las comunidades pertenecientes a la regién Junin, provincia Chanchamayo,
distrito de Perené: la comunidad nativa yanesha Alto Yurinaki. Esta comunidad
cuenta con alrededor de 400 habitantes entre nifios, jévenes, adultos y ancianos.
Hace 5 afios se estd empezando a revalorar la cultura incentivando desde la
escuela para recuperar los saberes y conocimientos de nuestra cultura.

220



Amazonia Peruana

Definiciéon de palabras clave

1. Canciones ancestrales: son un conjunto de versos, melodias y ritmos propios
de un pueblo originario. Estas se transmiten de generacién en generacién de
forma oral para mantener y enriquecer la cultura.

2. Enunciado expresivo: son aquellos enunciados que expresan emociones y
sentimientos como alegria, tristeza, pena, ira, enojo, etc. y se asocian al concepto

actos de habla (Searle 1969: 31)

3. Educacién Intercultural Bilingiie: Busca formar personas competentes
tanto en su lengua materna como en castellano, brindando la posibilidad de
conocer su propia cultura y la de los demds para enriquecer sus conocimientos,
mejorar su calidad de vida, asi como la de toda su comunidad. Para que una
educacién sea intercultural y bilinglie el docente debe promover la prictica
cultural hasta llegar al bilingliismo coordinado.

Aniilisis y discusién

Las canciones siempre han estado presentes en la vida de los pueblos
originarios. En el pueblo yanesha también se ensefiaba y transmitia canciones a
los miembros de la familia y comunidad para que no se pierdan con el tiempo;
pero, con el transcurrir de los afios se ha dejado de lado esta practica cultural,

en la actualidad solamente nuestros abuelos y abuelas son los tinicos que adin
las recuerdan y practican.

Cabe mencionar que la cultura yanesha tiene muchas canciones ancestrales, la
gran mayoria son acompafiadas de danzas; es decir, mientras uno estd aprendiendo
una cancién no es necesario danzar, pero cuando ya sabe la cancién, debe
demostrarlo y practicarlo danzando. Para ello debe participar en los eventos
culturales, ya sea en celebraciones comunales, noches culturales, cumpleafios,
celebracién del rito de la enchozada (Ponapnora), entre otras festividades que
se realizan dentro de la comunidad. Estas canciones y danzas se practican de
la siguiente manera:

1. Practicada solamente por los varones; konarefiets y rekérkéiets.
2. Practicada solamente por las mujeres; sherareriets.

3. Practicada tanto por los varones como las mujeres; ezseriets, wellasheriets
Yy po neshdreteriets.
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3.1. Las canciones ancestrales

A continuacién, se detallard en qué consiste cada cancién ancestral:
Konareriets:

kon= tambor

konara= danza al son del tambor

efiets= sufijo infinitivo, se usa también en contexto rituales, para identificar
cancién y danza.

Son canciones dirigidas por los varones, lo cantan acompafiado de un tambor,
elaborado con piel dura de algin animal. Dos varones van adelante tocando
el tambor, sus acompafantes los siguen cantando atrds. Se dan la vuelta por
todo el ambiente moviéndose al ritmo de la cancién y el tambor. Las mujeres
también pueden acompaiiarlos, pero ellas no tocan el tambor, solo se ubican
delante de los varones y abrazados a altura de la cintura, se desplazan cantando
y danzando. Cuando los varones se detienen, ellas también deberdn detenerse.

Sherareriets:
sherara= danza accién de ir

efiets= sufijo infinitivo, se usa también en contexto rituales, para identificar
cancién y danza.

Son canciones Unicamente interpretadas por las mujeres donde la voz es
el principal instrumento. La mujer que dirige debe saber la cancién para guiar
a las demds acompaantes, quienes repiten el verso de la cancién. Tomados de
la mano avanzan realizando formas de columna y circulos. Cada cierto tiempo
cambian la posicién de las manos que obliga a voltearse a cada una de ellas
sobre su mismo lugar, volver a tomarse de la mano y continuar cantando. En
otras comunidades, luego de tomarse “de la mano empiezan a cantar, caminar y
luego correr por todo el lugar haciendo una especie de circulo” (Lépez 2017: 82).

Rekérkenets:

kekérkanets= instrumento del carrizo

eriets= sufijo infinitivo, se usa también en contexto rituales, para identificar
cancién y danza.
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Son canciones entonadas solamente por los varones al son del carrizo de
cinco tubos. Para poder interpretar estas canciones debe haber minimamente
dos personas: el lider y su acompanante, quienes tocan el conjunto de carrizo
mids cortas. Si hay mds personas ellos acompafan con los carrizos mds largos.
Se desplazarin uno detrés del otro, realizando circulos y columnas por todo el
ambiente. Mientras esto ocurre, las mujeres pueden estar entonando la cancién de
Sherarefietsy otro grupo de varones, konarefiets. Formdndose asi una combinacién
de voces, sonidos y melodias que alegran el ambiente generando una sensacién
de conexién con nuestros antepasados.

Eftseniets:

Efset= accién de cogerse de las manos y formar una fila.

Efiets= sufijo infinitivo, se usa también en contexto rituales, para identificar
cancién y danza.

Son canciones donde participan tanto varones como mujeres. El que dirige
es un varén y este debe esperar hasta que sus acompafiantes se acomoden al lado
izquierdo, para ello extiende sus brazos hacia la izquierda y los acompafiantes
se van acomodando de forma intercalada entre varones y mujeres, extendiendo
sus dos brazos y agarrindose de las manos de sus demds compaifieros. Una
vez acomodados avanzan hacia adelante todos juntos, luego voltea hacia la
izquierda y hace que los demds integrantes hagan lo mismo. Esto hace que los
acompafantes retrocedan de manera ripida para volver estar alineados. Esta
accién hace que los acompafiantes que se ubican al final de la fila tambaleen,
se suelten y se caigan, provocando risas y diversién de todos.

Wellesheriets y po nesharetesiets:

Estas canciones son interpretadas por mujeres y varones. Antiguamente se
cantaba y danzaba luego de ganar una batalla o alcanzar un logro. En estas dos
canciones, los participantes cantan y realizan movimientos alrededor del lider.
La gran mayoria de las canciones ancestrales detalladas son acompafiadas con
movimientos, se podria decir que son como las coreogratias tnicas y propias
de la cultura yanesha.
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3.2.Tres canciones ancestrales

Sherareriets (cancion cantada tnicamente por las mujeres)

yanesha

Ye’morrecha santamellarexh ateth
Ye’morrecha santamellarexh ateth
ye’'mapreten. Afipa bocasomarnesha
pomorrena nemorrecha. Ama
nefiotweile, tharrafia allpon nefiotefipa’

och yepech.

Och llesens ye’noifi yepapar po'wamenk:

Pha nepapare llesensotnenerr
pellerrotemsatyenyerr.

Pha yépoene phorrerriia

attho yellapenerr,

attho yentennap pepoetarefia
errponowaiien, apa.

Phapa eno’tsenep, pentafiotsenep
pemoeney.

Allpon yeyexhkaten

phapa efie pefiotefi

Thepa och nemorrechatnefi arr namots,
nemonerresha.

Menkare’tenyet pa’

phapa’ pefioteii.

Phapoerrey atthoch
yokshametemperrpha fierram pewerra.
Amach phaypoiiaterrye yewamenk,
'nerram pewerrapa penwerreythe,
pexhoretwerreycha pewerra pentafioth.
The’pa afia nemamnenep llesens
nepapare.

Thepa och nemorrechnena pesochiio.

castellano

Vamos a cantar Santamellarexh como
lo escuchamos. Esta es de Bocaz su
cancién, voy a cantar. No lo sabemos
todo, pero lo que sabemos vamos a
cantar.

Permiso, vamos a buscar de nuestro
padre su fuerza.

T4, mi padre permiso en esta tarde.
Ta nos das la vida

por eso estamos hasta esta tarde,
por eso vemos tu dia siempre,

padre.

T estds arriba en tu trono,

nos escuchas.

Todo lo que hacemos

td lo sabes.

En esta tarde voy a hacer cantar a mi
familia, mis hermanas.

Nos estdn pidiendo,

td sabes.

Danos para alegrarte cuando vengas.

No nos hagas abandonar nuestra
fuerza, para cuando vuelvas nos
encuentres,

nos llamarés cuando vengas de tu trono.
Hoy, solo te pido permiso,

padre.

Hoy voy a cantar en tu nombre.

(Entrevista a Micaela Francisco Lépez)
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Rekérkeériest (cancion cantada solamente por los varones)

yanesha

Newa the, nefiachor yeserrparet.

Och yortat aii koshamhiiats fiefith
otenet Amayrexh, fiefithet orrtaterr
nomporeshail Shinyakashopaii.

Napa ama nentere,

attha e’'matyerrnet.

APANNA pofioxh enterranofia
nomporesha Shinyakashopafi,
Théthepiio.

Nefith poeponar nomporesha
Shewankos,

nomporesha Creshtoballei,
nomporesha Pashcoall,

nomporesha Arobe.

Atthothka orrterra afima pokshamhfia,
amoch chenkeéno fiefith otenet
Amayrexh.

Napa’ama tama nefiotefie.

Thepa awot moenan patherr... oten apa
awoch yegrawa Amayrexh.

Amat ama yefioche pa’atthach yetpach
attha fiefixho yefiotyen.

Newakaye .

castellano

Ahora, yerno vamos a conversar. Vamos
a hacer ver esta cancién que le llaman
Amayrexh, que hizo aparecer mi abuelo
Shinyakashopar.

Yo no le he conocido,

solo me hicieron escuchar.

Mi papa si lleg6 a conocer a Sinyak

en Thethepno.

El hijo mayor de mi abuelo

Chihuanco,

de mi abuelo Cristébal,

de mi abuelo Pascual,

mi abuelo Arobe.

De esa manera persista su cancién, no
se pierda la cancién llamada Amayrexh.
Y no sé tanto,

ahora que uno quiere, me dijo mi papa
para grabar Amayrexh.

Aunque no sabemos tanto vamos a
intentar lo que sabemos.

A ver.
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Elleriets (cancién cantada por los varones y las mujeres)

yanesha

- Apa, poktet penten ellefiets
- ah pokte

- mashefi Cros poktewa penten ellefiets

- pokte

- allowenes poktewa senteii ellefiets.

- efie pokte, yapa yentefi efie pokte.
Newakaye, atethka oorterra ellefiets,
af orrtaterre Yompor Santo, fiefith
amchecherre awach Shellememefi.
Yompor Santo allempo werra chésho
werra chesha.

Xho athpanerran pachor,

ama efiotefiphapoere pachor pa’
pachorfiapa’ gach poemomor.

Awot och pachor...

Awath achefi a'fiematerranet ok, ama
achefie enalletatyesetethe.

Newa masheii, och yemorrecha
Theposayrexho ateth nemaprethech
awath apai Sellanofi, fiapa xho
e’materet. Afio poemorrefia fiefith
oteteth

mashefi Charapillo efienomarnesha,
yorenakeomarnesha.

Thepa yemnefi och yemorrecha, thepa
och yemorrecha yeta kon.

castellano

Pap4, sestds de acuerdo con ellefiets?

- Si est4 bien.

- Hermano Cruz sestds de acuerdo con
elleriets?

- Esta bien.

- Todos ustedes, sestdn de acuerdo con
elleriets?

- Muy bien. Para nosotros esta muy
bien.

A ver asi se originé elleriets, lo hizo
aparecer Padre Santo, quien le hizo
tranquilizar a Shellememer.

Yompor Santo, cuando vino,

vino siendo nifio.

Desobedecié a su mam4

No le hizo caso a su mamd

Su mami le ensefié sus senos.

Le dijo su mami...

Antes nuestras gentes se juntaron con
los espafioles y no hicieron nacer a
gentes.

A ver hermano vamos a cantar
Theposayrexho, como le escuché
antes de mi papé Se/lanori, el me hizo
escuchar. Dijo que es su cancién del
que decian hermano Charapillo, de
Efieno

Yurinaki.

Ahora queremos cantar, ahora vamos a
cantar tocando el tambor.

3.3. Enunciados expresivos en las canciones

En el presente trabajo ponemos atencién basicamente a los enunciados
expresivos que estin presentes en las canciones ancestrales yanesha. Para
obtener toda la informacién se ha observado, practicado y participado en el
canto realizado en las noches culturales (fiestas que se realizan en la noche
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de luna llena) celebraciones, ritos o cualquier actividad que se ha organizado
dentro de la institucién educativa y comunidad. Estos enunciados no siempre
son escuchados, aparecen en la palabra de la sabia o sabio que esta dirigiendo
la cancién, solamente dialoga con sus acompafantes. Estos tienen el privilegio
de acceder a la informacién completa sobre la cancién que van a cantar y casi
siempre pasa desapercibido por los espectadores

La sabia o el sabio narra brevemente la historia de la cancién que se va
a cantar, da a conocer la variedad de la cancidn, si es sheraresiets, konaresiets,
etseriets, wellesheriets. Seguidamente, su nombre especifico. Luego narran la historia
empezando por quién le ensend, que les dijeron sobre el origen de la cancién, es
decir, si el que les ensefié lo escuché en el rio, una laguna, un cerro, una catarata
u otro lugar donde antiguamente nuestros ancestros lograban comunicarse
directamente con los seres espirituales o miticos. Se entiende lo anterior debido
a que la estrecha relacién hombre-naturaleza permitia el contacto con ellos para
ensefiarles las canciones ancestrales yanesha, asi como también lo registra Fedor
Lépez (2017: 83): “Los cantos son productos de los mitos, por ende, tienen una
estrecha relacién al momento de ponerlas en practica”.

En esta cancién los enunciados que encontramos son enunciados expresivos,
porque permiten expresar sentimientos, emociones, testimonios, agradecimientos,
consejos que se percibe de la siguiente manera:

* Alegria: el hecho de ensefiar a cantar les causa una profunda alegria, se
evidencia en la voz al empezar a hablar.

* Tristeza y pena: Cuando empiezan a recordar a sus padres, abuelos y
otras personas que les ensefiaron las canciones.

* Reverencia: Al momento de pedir permiso para cantar. Algunos hasta
realizan un rezo solicitando premiso a Yompor Parets (dios del pueblo yanesha),
para entonar la cancidn, ya que consideran que las canciones aprendidas serin
para él.

* Nostalgia: Las palabras vertidas conllevan a una conexién con nuestros
antepasados. Al meditar y analizar las palabras, te llevan a un estado emocional
de nostalgia. Se ha observado a muchos sabios y sabias llorar mientras estin
realizando el acto del habla o al momento de cantar también.

* Quejas: se evidencia, por ejemplo, cuando una de las sabias al mencionar
que no es feliz, porque ninguna de sus hijas tiene el interés de aprender las
canciones.
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* Preocupacion: una sabia al mencionar que si sus hijas no aprenden las
canciones, el dia que ella muera va a desaparecer también las canciones.

* Consejo: Siempre aconsejan a los oyentes a seguir practicando las canciones
para que no se pierdan y perduren en el tiempo.

Luego del analisis se puede afirmar que todas las canciones yanesha tienen
un origen, por lo tanto, no solo debe transmitirse los versos, sino también toda
la informacién completa. Eso lo encontramos gracias al acto de habla que ha
estado presente en las canciones.

Discusién

Los enunciados expresivos estin presentes en nuestras comunicaciones.
Todas las personas lo usamos de una u otra manera. Como menciona Austin,
porque hay muchisimas funciones o manera en que usamos el lenguaje, y
constituye una gran diferencia para nuestro acto en algin sentido (Austin 1990:
143). Tal es el caso de los enunciados expresivos que encontramos antes de
iniciar una cancién en la lengua yanesha. Lo mis resaltante es que se encuentra
informacién cultural importante en los enunciados expresivos que muchas
veces han pasado desapercibidas. Como identifica Rosberly Lépez (2016) las
“Condiciones de sinceridad: expresan lo que el hablante siente, o debe sentir, al
realizar el acto ilocutivo”, para luego precisar que los “Aczos expresivos: expresan
una actitud psiquica del hablante respecto a la realidad caracterizada en el
contenido proposicional. Su intencién ilocutiva es la de expresar su condicién
de sinceridad”.

A esto debemos agregar las fuentes. Algunas canciones analizadas fueron
grabadas hace muchos afios, las que han sido facilitadas para este estudio, con
la finalidad de enriquecer la informacién, asimismo, se ha complementado con
grabaciones y videos no mayores a cinco afios de antigliedad. La persona que nos
facilité estas canciones es el profesor Marlon Lépez Hoyos de la comunidad de
Alto Yurinaki. Alli encontramos solo apodos en yanesha de las personas quienes
tueron grabadas, por ejemplo: Kamoeba, Thosen, Thaka. En las recopilaciones de
afios atrds se evidencian con mayor frecuencia y constancia, valiosa informacién;
mientras que, en la actualidad, son tomadas a la ligera, y en muchos casos se
obvian; permitiendo que se vaya perdiendo poco a poco esta prictica como
una parte esencial de las canciones. En consecuencia, afectaria la esencia de las
canciones; en lo sucesivo podria desaparecer, y con ello, se perderia el sentido
de las canciones ancestrales.
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La lengua yanesha, en la actualidad, estd en peligro de extincién, no solo
por el nimero reducido de sus hablantes sino porque la mayoria de los nifios han
dejado de aprender a hablar en el idioma ancestral dando prioridad al castellano.

Los enunciados expresivos que se encuentran en las canciones ancestrales,
permitirdn que los y las nifias, jévenes, adultos y toda la comunidad en general,
conozcan el origen de las canciones, a sus abuelos quienes les ensefiaron y toda
la informacién que brindan los sabios y sabias al inicio. Para que vuelvan a dar
importancia a las canciones, lo pongan en prictica contribuyendo a hablar la
lengua yanesha. Veamos un ejemplo de ello en el siguiente cuadro:

Rekérkériest (cancién cantada solamente por los varones)

yanesha

Newa the, nefiachor yeserrparet.
Och yortat afi koshamhifiats fiefith
otenet Amayrexh, fiefithet orrtaterr
nomporeshail Shinyakashopai.
Napa ama nentere,

attha e’'matyerrnet.

Apaﬁﬁa poﬁoxh enterranofia
nomporesha Shinyakashopafi,
Thathepiio.

Nefith poeponar nomporesha
Shewankos,

nomporesha Creshtoballei,
nomporesha Pashcoall,
nomporesha Arobe.

Atthothka orrterra afima
pokshamhfia, amoch chenkéno fiefith
otenet Amayrexh.

Napa’ama tama nefiotefie.

Thepa awot moenan patherr... oten
apa awoch yegrawa Amayrexh.
Amat ama yefioche pa’atthach
yetpach attha fiefixho yefotyen.
Newakaye.

castellano

Ahora, yerno vamos a conversar.
Vamos a hacer ver esta cancién que le
llaman Amayrexh, que hizo aparecer
mi abuelo Shinyakashopar.

Yo no le he conocido,

solo me hicieron escuchar.

Mi papa si lleg6 a conocer a Sinyak
en Thethepno.

El hijo mayor de mi abuelo
Chihuanco,

de mi abuelo Cristébal,

de mi abuelo Pascual,

mi abuelo Arobe.

De esa manera persista su cancién,
no se pierda la cancién llamada
Amayrexh.

Y no sé tanto,

ahora que uno quiere, me dijo mi
papd para grabar Amayrexh.
Aunque no sabemos tanto vamos a
intentar lo que sabemos.

A ver.
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Con ese ejemplo afirmamos lo redactado en el libro del CILA-UNMSM,
para que crezcan bien. La lengua estd ligada a la cultura e involucra relaciones
sociales, procesos histéricos y toda una inaprensible cantidad de redes que tejen

los sujetos de un grupo en la construccién de su cultura (CILA-UNMSM 2012).

Las canciones ancestrales permiten activar la memoria de nuestros sabios y
sabias, quienes tienen muchos conocimientos y saberes que van fluyendo antes,
durante y después de cantar. También, permiten recuperar nuestra cultura que
poco a poco se estd perdiendo por la falta de prictica. Al mismo tiempo volver
a las formas de expresion de nuestra lengua, recuperando palabras y frases que
ya no se suelen escuchar.

Se pudo notar que la gran mayoria de los actos de habla presentes en las
canciones son enunciados expresivos, ya que expresan sentimientos y emociones
como felicidad, alegria, tristeza, melancolia, pena, entre otros.

Conclusiones

Las canciones yanesha, especialmente las ancestrales, se caracterizan por
su cardcter expresivo, porque permiten que los enunciados expresivos sean una
mezcla de emociones y sentimientos de parte de las personas que la entonan
y escuchan.

En la actualidad, estos enunciados expresivos ya no se evidencian con
mayor frecuencia en las canciones, como lo solian hacer nuestros ancestros.
Se puede afirmar que se estd dejando de transmitir esa parte fundamental,
lo que conllevaria a la pérdida de la informacién cultural necesaria para que
las canciones no lleguen vacias a los aprendices; evitando su pérdida con el
transcurrir del tiempo.

Los enunciados expresivos se pueden incorporar en la Educacién
Intercultural Bilingiie, teniendo en cuenta el enfoque del drea de lengua
originaria como segunda lengua: incorpora las practicas sociales del lenguaje y
la perspectiva sociocultural. Donde menciona que el aprendizaje de segundas
lenguas se sustenta en el enfoque comunicativo alimentado por el enfoque
sociocultural, que concibe el discurso escrito u oral como una practica social,
una forma de accién entre las personas que se articula a partir del uso de la
lengua en diversas situaciones comunicativas. Esta competencia comunicativa
se logra con la realizacién de distintas actividades de la lengua que comprenden
la comprensién y produccién oral y escrita. Asimismo, incorpora las practicas
sociales del lenguaje, porque las situaciones comunicativas no estin aisladas;
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forman parte de las interacciones que las personan usan cuando participan en
la vida social y cultural. A partir de estas pricticas, los estudiantes vivencian
de manera permanente los usos y posibilidades del lenguaje, para dominarlo
progresivamente. Ademds, es sociocultural, porque estas practicas del lenguaje
se encuentran situadas en contextos sociales y culturales diversos y generan
identidades individuales y colectivas.

Se podri trabajar con la competencia uno. Se comunica oralmente en su
lengua originaria como segunda lengua, que implica desarrollar las siguientes
capacidades:

* Obtiene informacién del texto oral

* Infiere e interpreta informacién del texto oral

* Adecua, organiza y desarrolla las ideas de forma coherente y cohesionada
« Utiliza recursos no verbales y paraverbales de forma estratégica

* Interactda estratégicamente con distintos interlocutores

* Reflexiona y evalda la forma, el contenido y contexto del texto oral.

Empezar a trabajar con la primera competencia y después continuar con
la competencia dos: Lee diversos tipos de textos escritos en lengua originaria
como segunda lengua; y la competencia tres: Escribe diversos tipos de textos
en lengua originaria como segunda lengua.

Dar el hincapié a los sabios y sabias que brinden toda la informacién que
contienen las canciones ancestrales, a nuestros estudiantes. Pues se considera muy
importante para fortalecer, practicar, revalorando y rescatar los conocimientos y
saberes ancestrales encaminindonos hacia el rescate de una de nuestras riquezas
culturales.
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Resumen

El articulo explora la literatura indigena ashdninka como manifestacién oral
interpelada o impactada por los procesos de modernizacién y que se trasmite de
generacién en generacion. Se aproxima a toda la literatura indigena ashdninka y a
su lento proceso de inclusién desde la escritura. Focalizamos nuestra disertacién
en un tipo de relato que identificamos con los seres espirituales, duefos, espiritus
o protectores de la naturaleza y hace una cala en las caracteristicas de estos
altimos. Si bien apelamos a la bibliografia existente sobre la cultura ashdninka,
focalizamos nuestro trabajo en las recopilaciones sobre duenos, realizadas en
la comunidad nativa Cushiviani y desde un espacio educativo EIB N°64483,
situado en la Selva Central, en Peru.

1 Este trabajo corresponde a las pesquisas del grupo de investigacion EILA-UNMSM,
proyectos “Narrativa ashdninka y escuela” y “El narrar en ashdninka. La oralidad del rio y

escuela” financiados por la UNMSM.
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Palabras claves: Ashaninka; Narrativa; Espiritus de la naturaleza; Territorio;
Cosmovisién; Historia

Summary

'This article explores Ashaninka indigenous literature as an oral manifestation
questioned or impacted by modernization processes and transmitted from
generation to generation. It approaches the indigenous Ashaninka literature
and its slow process of transformation into writing. We focus our dissertation on
a type of theme that we identify as spiritual beings, owners, spirits or protectors
of nature and take it as a characteristics of the latter. Although we appeal to
the existing bibliography on Ashaninka culture, we focus our work on the
compilations on owners, found in the Cushiviani Native Community and from
the bilingual intercultural school EIB N°64483,located in the Central Amazon,
in Peru.

Keywords: Ashaninka narrative; Spirits of nature; Territory; Worldview;
History.

La Selva Central concentra a diversas culturas amazdnicas del Perd. Entre
ellas, a los pueblos ashidninkas, yaneshas y nomatsigengas, pertenecientes a la
familia lingtistica arawak. En la historiografia se le conoce como campas; Varese
precisa “que los indios campas se autodenominan ashdninka (los hombres, gente,
pueblo, paisano). La denominacién campa, como veremos, aparece tardiamente
en las fuentes escritas, y tiene un sentido despectivo a los oidos de los campas”.
(Varese 1973: 42)2. Sin embargo, la palabra campa se asocia a los usos, de alli
que hay que estar atentos “El término campa a veces se rechaza porque no se le
encuentra sentido a la palabra (‘no quiere decir nada’), pero en el Perené y otros
sitios de todas maneras nadie la rechaza por percibirla como una especie de
bofetada verbal. Son algunos antropdlogos que suelen generalizar observaciones
sueltas y muy casuales y condimentarlo con algo reivindicativo que corresponde
a la actitud del investigador, y no del investigado” (Butter: 8).

Ubicados en las laderas “orientales de la Cordillera de los Andes y el
alto Yurua”, viven a lo largo de diversos pisos ecoligicos de selva alta y baja,
en los departamentos de Junin, Ucayali, Hudnuco, Cusco, Pasco y Ayacucho.

2 “Enépocas anteriores fueron denominados como andes, atis, chunchos, chascosos, kampas, cambas,
tampas, thampas, komparia, kuruparia'y campitis; los ashininka han sido tradicionalmente mds
conocidos como campas” (Mayor 2019: 130).
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Demogrificamente es el pueblo indigena amazénico con mayor poblacién, el
censo 2017 registra 73,567: “por sus costumbres y sus antepasados han sido
55,493 personas que se han autoidentificado como parte del pueblo ashdninka
a nivel nacional” y segtin “los datos obtenidos por el Ministerio de Cultura,

la poblacién de las comunidades del pueblo ashdninka se estima en 112,492
personas” (BDPI).

Como lengua, el ashdninka cuenta con un alfabeto oficial, aunque no goza
del consenso de los hablantes, debido a que sus variedades se acercan o distancian.
Con una historia distante en el tiempo hace més de 3000 afios (Rojas Zolezzi
1994; Ribeiro 1978), actualmente son culturas contactadas, con un progresivo
impacto de la modernizacién y de las politicas del Estado, que no siempre llegan
a los pueblos. La produccién creativa de estos pueblos todavia corresponde a
la fase de la tradicién oral, es decir, a las formas cémo estos pueblos recrean su
cultura de generacién en generacion.

Memoria y literaturas indigenas

Nuestra propuesta asume la contundencia de la realidad y la historia,
la historia de los oprobios y desigualdades, que a lo largo del tiempo fueron
marginados, si no convertidos en despensas del erario nacional (Ribeiro-Wise
[1978] 2008; Solis 2003, Cultura 2015). Brevemente corresponde hacer una
proposicién: la Amazonia fue parte de lo que hoy llamamos Pert, un espacio
distante y fronterizo con la que se mantenian relaciones de intercambio. Su
poblacién, desde la llegada de los espafioles, para estas tierras no solo era
el indio sino el salvaje, concepto que convivié con nosotros hasta el siglo
XX. La historia del suefio de El Dorado o de la eterna juventud, a la “tierra
de la canela”, una historia que tiene a la Iglesia como protagonista con la
conformacién de bolsones de indigena adoctrinados, las misiones. Luego, a
fines del siglo XIX ocurrird un hecho que trastocaria las culturas indigenas en
general, nos referimos al periodo del caucho, en la que, los nativos si no fueron
esclavizados, fueron exterminados; asunto que generd un proceso de intercambio
violentos entre diversas etnias. Esto coincide con un nuevo escenario desde
mediados del siglo XIX, cuando el gobierno peruano alienta la colonizacién
de la Selva, entregando territorios indigenas a colonos y empresas. Este hecho
coincidird con la fundacién de nuevas ciudades riberefias que tendrdn un impacto
significativo por los efectos de la modernizacién (CILA 2011). Formalmente
incorporada como parte del territorio nacional, sus culturas nunca fueron de
interés para el pais. La historia se asocia a dos hechos. De un lado, la violencia
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vivida contra estos pueblos: “Las migraciones, ya sea por violencia politica
como por interés en la extraccién de recursos forestales, han provocado que
se movilicen y compartan territorios con otras etnias” (Mayor 2019: 130). Y
de otro la descalificacién: reciente ha sido la de esclavizacién por partes de
las huestes senderista durante el conflicto armado interno (CVR 2003), esta
alcanzé su punto mids alto de descalificacién en pleno siglo XXI cuando la
primera autoridad del Perd consideré que los indigenas eran ciudadanos de
segunda categoria y se produjo el Baguazo (2009), este doloroso suceso, sin
duda, visibiliz6 a la Amazonia ya no solo como bosque, despensa, sino como
gente y cultura, lo incorporé en el imaginario nacional y permitié un despliegue
del arte y la literatura indigena. Su incorporacién en el imaginario nacional,
como cultura, como pueblo, se produce en este siglo, con el Baguazo.

Lasliteraturas tradicionales y orales se siguen trasmitiendo en las comunidades
nativas de generacién en generacién, han tenido el inevitable impacto de los
programas de evangelizacién, primero de los misioneros catélicos (s. XVII),
luego, de los protestantes durante el s. XX; de los procesos de modernizacién,
que tiene en la migracién un referente importante asi como la emergencia de la
ciudades amazénicas que han desplazado sentidos originarios de las narrativas
tradicionales orales de la Amazonia. Pedro Falcén afirma que “Actualmente,
en la regién del valle del Perené y en menor proporcién en las comunidades
indigenas de Satipo, los hablantes jévenes de esta lengua no recuerdan con
precisién la identidad y las caracteristicas de los personajes miticos de gran
importancia en la cosmografia y la tradicién ashdninkas” (Falcén 2015: 99).
Los hallazgo de la investigacién dirigida por Maria Cortez Modragén (2016)

coincide con la afirmacién de Falcén.

Esta literatura indigena constituye un sistema que es parte de otro
macrosistema, el de las culturas peruanas, donde el dominio y hegemonia
corresponde a la literatura escrita en espafiol, cuyo circuito viene sancionado por
la academia, los medios y la empresa editorial (Bedoya, Espezia). Este esquema
nos lleva a aproximarnos a la diversidad cultural y sus realizaciones con una
tradicién ya definida como el caso de la literatura quechua. En ese marco nos
encontramos entonces con un proceso literario que resulta mas complejo y de
dificil configuracién debido a procesos desiguales que han producido exclusiones,
marginaciones y silenciamiento. Aun cuando la transitividad y difusién de las
culturas originarias tenga una especial atencién por su cardcter exético.

Las literaturas indigenas amazonicas serian aquellas que se realizan bajo
una doble premisa, la lengua y la cultura, es decir, aquellas que se dicen en la
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lengua y que se transmiten de generacién a generacién; concebidos en la lengua
originaria, sus enunciados estin imbuidos de lo que cominmente se llama
cosmovision. No son todavia literaturas escritas.

¢Literatura escrita?

La discusién sobre la literatura nos lleva una vez mds a ubicarla desde la
préctica de la autonomia del texto. Lo que equivale a cuestionar las relaciones
que se establecen entre las narrativas de la memoria colectiva, de aquellas donde
aparece un sujeto que puede imaginarse libre y a la par que invita a pensar en
los soportes, en este caso la voz y la letra, aunque para los tiempos actuales,
voz-letra-audiovisual. Empecemos por reconocer que, en casi todo, el caudal de
narrativas amazoénicas se encuentra en la memoria de los pueblos indigenas, que
vienen siendo transmitido de manera oral que ain en el caso de los ashdninkas,
se ha llegado a la escritura o mejor, se corresponde con

[L]a oralidad primaria en el pueblo ashdninka estd basada en la pictografia,
elementos de pre-escritura donde se ubican los iconos (representaciones de
dioses, animales, fenémenos de la naturaleza, templos, etc.), las sefiales (la
nube gris, el canto de las aves, etc.). (Jacinto 2015: 145)

Y que desde la década de los 90 del siglo pasado, empiezan a tener escrituras.

Lo primero que enfrentamos es un tipo de textualidad que circula como
tradicién oral y se reproduce de generacién en generacién sin prejuicio del impacto
de las relaciones que la modernizacién ha movilizado. El mayor acervo de los
relatos indigenas forma parte del corpus de las tradiciones orales amazdnicas
de la Selva Central; es decir, lo que los otros conocemos corresponde aquello
que proviene de recopilaciones etnograficas o relatos, lo que replican como
tradiciones y cuentos de la selva. Es decir, van precedidas, por la declaratoria o
sugieren de ser relatos escuchados, grabados, transcritos y editados. En el mismo
sentido, lo ocurrido en una sesién de narracién, sea en la maloca, en el camino
para la casa, el mitayo o caza, actividades en ocasiones ceremoniales y rituales,
termina por ser grabada; la que luego se transcribe y edita para su publicacién
(Espino 2015). La voz sufre un proceso de desplazamiento que suele sugerir la
ficcién de oralidad, aunque esta se ve incorporada por la letra.

Entonces, ;qué ocurre con estas narrativas que se dicen en la lengua ashdninka
y que no estdn escritas? Corresponde advertir las posibles transiciones que se dan de
una locucién oral a otra escrita. Aunque no deja de ser particularmente sugerente
el hecho de que esta se pueda capturar en soportes digitales-audiovisuales; es
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decir, la posibilidad de que los registros se produzcan, por ejemplo, a través
de una grabacién en vivo y que este material, luego de un proceso previo, se
transcriba y se divulga. Esto no obvia, sin duda el hecho oral como un evento
irrepetible (Taylor 1996, Espino 2015, 1999), es decir, aquello que se escucha,
vive y siente en cada ocasién como una situacién singular; la irrepetible conversa
que se establece cuando se narra, acontece segin sea el narrador y su auditorio,
una situacién pautada por el narrador y auditorio. El evento no se corresponde
exclusivamente con la palabra, va acompafada de lenguaje del cuerpo y las formas
como los escuchas participan en el narrar del relato. Cierto, esta primera nos
ubica en la naturaleza cotidiana del acto de narrar, de la convivencia.

El otro proceso es en el que participa un sujeto de cultura diferente, el otro
cultural. Solidario o no. En ese proceso, es importante detenernos en cuatro
posibilidades adicionales.

1. La recopilacién sistemadtica y ordenada que realiza un investigador, que
mantiene los sentidos culturales de esa literatura, sea cuando estaba en una
transicién entre lo que vivié y escuchd, entre lo que escucha y transcribe como
objeto de estudio la transcripcién del relato o la pauta etnografica del relato.

2. El recojo poco sistemdtico o circunstanciales, episodios, que puede devenir
en un texto “supuesto’ como recogido, que transcriba una memoria, como una
aproximacion, que suele asignarse como una estampa, como costumbres o una
tradicion.

3. El trabajo ficcional, es decir, una forma de escritura que se basa en las
tradiciones orales escuchadas. El narrador se compromete en la cultura y la
realiza. Este es el caso de E/ arco y la flecha (1991) de Urteaga Cabrera, que
convivié con la cultura shipiba.

4. Las versiones de divulgacién. Esta tiene como propésito la divulgacion.
No siempre respetan la naturaleza del relato, ni sus formas e incursiones en
las que muchas veces se aparta del sentido de texto y su estructura al ofrecer
versiones de divulgacién que suelen ser utiles para la escuela y en la que se peca,
muchas veces, de exdticas.

De esas formas escrituras

Los repertorios tempranos aparecen en la segunda mitad del siglo XX,
un primer repertorio lo realizan Stefano Varese, La sal de los cerros (1968) y
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Gerald Weiss, The cosmology of the Campa indians of Eastern Peru ([1969] 1975);
casi dos décadas después nos encontramos con dos repertorios que promueve
el ILV, Cuentos folkioricos de los Ashéninca (1985,1986) de Ronald Anderson y
Pueblo Ashdaninka Recopilacion de Cantos, Cuentos, Costumbresy Creencias (2002)
que proviene de Yarinacocha; al que sumamos Los ashaninka, un pueblo tras el
bosque (1994) de Enrique Rojas Zolezzi. Lingtistas como Elsa Vilchez (2003)
y Pedro Falcén (2015) han aportado un repertorio relevante que a la par dan
cuenta de los procesos de transformacién. Luego han aparecido versiones que
se asocian a sujetos de cultura, es decir, escritores ashdninkas o sujetos que son
parte de las culturas de referencia, que han publicado un conjunto de relatos:
Relatos orales ashaninka (2015) de Leo Laman y Cuentos pintados Ashaninka
(2010) de Enrique Casanto. Ambos textos, son expresién de la cosmovisién
de dicho pueblo y sin proponérselo dialogan con el proyecto de investigacién
intercultural desarrollado por el CILA (2012), con los ejes constitutivos de la
cultura indigena de la selva central: ferritorio, historia y cosmovision:

La cosmovisién, proporciona un modelo del mundo o universo a los miembros
de una sociedad. Este modelo, comprende presupuestos sobre el origen y
la constitucién de la realidad en su conjunto, también ayudan a explicarla,
interpretarla y aplicarla en la préctica social. [...] La forma cultural que percibe,
interpreta y explica el mundo suele distinguir a las y los miembros de una y
otra sociedad, e implica dimensiones temporales y espaciales. A la vez incorpora

sistemas clasificatorios. (CILA 2012: 18,19)

Un elemento importante en la definicién de las literaturas indigenas
resulta el sujeto de enunciacién de las tradiciones orales y la emergencia de la
escritura como sujeto de cultura. Es decir, quien estudia, desarrolla un programa
de fortalecimiento de la cultura y se encarga de difundir. En ese sentido,
corresponde diferenciar el sujeto de cultura qué habla en el texto, dicho de otro,
modo el sujeto de enunciacién que se inserta en el trabajo de la cultura. De esta
suerte la posesién en el dmbito de la cultura por pertenencia e incorporacién
de elementos modernos y globalizados, es decir, si la identidad del sujeto de
enunciacién corresponde o no a la cultura. La distancia entre el objeto de
investigacion y el sujeto se desdibuja en el sujeto de cultura, toda vez que el
hablante desde la cultura-pueblo lo hace para comunicacién, preservaciéon
de la misma y el probable didlogo con el otro. Lo que implica que el sujeto
dindmico que interpreta —reinventa o complementa o precisa— los valores
de la cultura, aun cuando la lengua no garantiza al sujeto de la cultura.
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El nuevo escenario de relacién con la cultura y los cambios operados a
lo largo de las décadas a la modernizacién y despojo de territorio, violencia
y marginacién, entre etnia y nacién (Varese 1968, Rojas Zolezzi 1994, CVR
2003). Es decir, como una cultura localizada a si misma se estructura de historia,
al mismo tiempo que esta se aviene a conjuntos de formas como se imaginan
como seres humanos (identidad-memoria y territorio) y aquello respecto a la
dindmica de difusién es la certeza de sujeto de cultura.

¢Caracteristicas?

Estas literaturas indigenas estdn asociadas a la memoria y tradicién oral,
tienen un fuerte arraigo ancestral y su desarrollo como creacién auténoma
forma parte de un proceso lento, que atin no se avizora, sino como intervencién
de sujeto de cultura, escritores, escritoras, cuyas narrativas son todavia las que
escuchan en sus malocas o viviendas modernas.

El principal mecanismo de transmisién de estas literaturas estd asociada
a la condicién primaria de la lengua, es decir, a la oralidad del rio. Jacinto
establece una diferencia entre mito y leyenda, y vuelve sobre la clasificacién de
Weiss (1974) y la de Vilchez (2003) donde distinguen aquellos que explican
“eventos del pasado que han dado origen a la realidad presente” que denominan
cosmogonicos y otros mitos que “sirven para explicar, mediante la ilustracion,
la manera que el cosmos funciona” (2015: 146), los denominamos ejemplares.

Las clasificaciones son provisionales. Hablamos entonces de narrativas
orales e indigenas que se asocian de manera determinante con el mito, este
a la par incluye ciclos, entre ellos “El Inca Malo”, “Juan Santos Atahualpa”,
“Pachakamaite”. Otros en cambio vienen trazando una ruta de la cotidianidad, y
en efecto, inciden en el conjunto de valores que un ashdninka, o una ashdninka,
debe cultivar. Todos estos relatos se asocian a la metifora de la oralidad del rio
(Jacinto 2015) y se corresponde con las diversas manifestaciones de relatos. Un
grupo importante son relatos panamazénicos, es decir, que lo encontramos en

las culturas de otros pueblos y que comparten las mismas inquietudes.

Los relatos de tradicién indigena amazdénica en la zona tienen diversos
componentes. En lineas generales podemos advertir relatos que incorporan la
memoria distante, asociadas al mito ancestral y mito contempordneo (Varese
1968:308-310). Ms alld de la tipologia mito o leyenda, estas narrativas “captan
la memoria colectiva que tienen del pasado y la sensacién de los individuos que
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han desempefiado un rol en la respuesta a eventos de cambios muy marcados
y a menudo absolutos” (Jacinto 2015: 145). Son elaboraciones que “recoge(n)
la experiencia de la comunidad, lo que considera(n) memorable y veridicos, de
caricter esencial poético, basado en esencia en encadenar una serie de imédgenes,
impregnadas de una gran carga poética y simbdlica”. Las narrativas entonces
tienen esa impronta de una palabra bella que cautiva y da cuenta de la vida de
los ash4ninkas.

Estas narrativas vienen de la oralidad de rio (Jacinto 2015), sus temas se
entrecruzan y hablan de deidades que han convivido en tiempo pasado con la
gente, que dieron forma y sentido al pueblo ashdninka. Explican su universo
cosmogonico, especialmente de Kiatsi, la luna: el origen de las cosas y las
tradiciones del pueblo ashdninka. En el mismo sentido, se incorporan héroes
culturales que moviliza una utopia a espacios temporales como la rebelién
de Juan Santos Atahualpa y el impacto de los elementos de la modernidad
“Pachakamaite” (Varese). Otro tanto, estin asociados a la vida cotidiana en su
comunidad nativa y su universo inmediato que tiene como referentes rituales,
costumbres y vida cotidiana. Otros relatos tienen el propésito de establecer una
suerte de moral de trabajo (caza, roza, tejido, cerdmica, etc.) que distingue a los
indigenas, tanto mujeres como varones. En estas literaturas encontramos una
serie que nos interesa, aquella que corresponde a la memoria de los espiritus.
Los relatos sobre espiritus de Amazonia corresponden a un niucleo de relatos
panamazénicos, es decir, es parte de casi todas las comunidades amazénicas.

Una de las mds significativas recopilaciones la publicé Lastenia Canayo, Los
duetios del mundo Shipibo (2004).

Las caracteristicas de estos relatos podemos asociarlas a una narrativa
ecolégica, en la que la poblacién instala una relacién de equilibrio entre hombre-
naturaleza. En estas narrativas aparecen los espiritus como dadores que proveen
ala comunidad, que pueden remitir a las ensefianzas que los protectores dieron
a los primeros humanos para que los pueblos amazdnicos puedan dominar el
mundo y sobrevivir en medio del bosque o los alimentos o plantas o minerales
utiles para vivir y aquellas para curar. La relacién que se establece entre la
necesidad y el permiso que este pide para acceder al recurso; estos pueden ser
motivo de sancién cuando el beneficiario produce excesos, pueden terminar
en castigo (pescar mds de su propia necesidad, entonces, vendrd una sancién).
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Seres espirituales

La relacién que establece el poblador amazénico con la naturaleza ha dado
lugar a una vasta fabulacién que aqui identificamos como narrativas de los seres
espirituales. Jaime Regan ([1983], 1993: 159-190), al estudiar su religiosidad,
registra entre las poblaciones indigenas la existencia de los espiritus protectores
del territorio, el rio y monte; cada elemento de la naturaleza: rios, cochas,
plantas, cada uno de ellos tienen su “Madre”, “un alma o espiritu”. (1993: 171)
que ha dado lugar a una extensa y variada narrativa. Estos relatos pertenecen a
las literaturas indigenas de todos los pueblos amazénicos.

Cada pueblo los diferencia, atribuye diversas funciones y las correlaciona
con su cosmovision especifica:
[L]a tradicién oral, el nimero de estratos en la cosmografia es indeterminado y
cada uno de ellos es habitado por espiritus buenos, invisibles para los humanos.
Los ashdninkas visibles en el cielo son el sol, la luna y las estrellas, que no son

considerados como componentes de la cosmografia, sino como personajes a
los que acuden los espiritus buenos. (Falcén 2015: 101)

La cosmogonia ashdninka suele ser vertical. Existen dos tipos de seres,
“un ser que protege la naturaleza y un ser que hace dafo”. Se llama Mabiri,
“era un sheripiari, que transformaba persona en animales. No era un humano
normal”. Pero nosotros nos debemos a Kashiri, “la luna es un hombre, te
da conocimientos para sembrar y cazar”, dependiendo de las especies; para
recolectar, pescar, desparasitar. “La luna vivia entre los ashdninka. La luna nacié
caliente, nadie lo podia soportar. Era bien caliente, nadie lo podia soportar. Por
eso se fue al cielo. Otros dicen que somos hijos de las lucecitas que Sol dejé
en la tierra cuando se fue, eso somos los ashdninka”.

Los seres espirituales son identificados de diversas maneras, “espiritus
protectores”, “Madres”, “Duefio”. Pero, squiénes son los espiritus?, ;Qué relacién
establecen con la poblacién indigena? ;qué relatos se dicen entre los ashaninkas?
El Diccionario Amazénico describe como Madres a “Seres protectores de animales
y plantas a las que considera sus hijos. La gente para cazar y aprovecharlos tiene
que pedirles permiso a sus madres. En reciprocidad deben darles algo” (Chirif
2016: 174). Los llaman ibo-yoshin, duefios del mundo, los shipibos, “son seres
poderosos que protegen los elementos de la Naturaleza” (Macera 2004: 5) y
“regulan su utilizacion por el hombre”; luego, precisa que “Son seres que premian,
castiga, dan y quitan”. La relacién que el poblador amazénico establece con
la naturaleza demanda un equilibrio y el uso del recurso-hermanado, supone
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relaciones de reciprocidad, que deviene una ética con la naturaleza. Enrique
Casanto (2013: 239) precisa que “Todos los seres estan relacionados”y en la
vida cotidiana, en la cosmovisién ashdninka, “Hay duefios de plantas, duenos
de aves, de peces, de drboles, de montafias. También los duefios de plantas
medicinales. Dentro de la naturaleza podemos decir que cada planta tiene
duefio. No es simplemente decir, sino que realmente sucede” (242).

Entre los ashdninkas se les conoce como atsipayetari kari ariayeteri, no
hay un nombre que englobe a todo, por lo que podemos traducir como “seres
1 d isibilizar”.> L i hinink: b
presentes, que no los podemos visibilizar”.* Las narrativas ashdninkas sobre
los seres espirituales se distancian del mito para incursionar en las relaciones
de la naturaleza con el poblador y la comunidad. En general, se advierte dos
tipos de relatos: los anakotiri manikari y los kamari.

Las narrativas de los anakotiri maninkari, el que quiere ser mejor, se
caracteriza por ser espiritu bueno, que provee o da favores. Es ser espiritual.
Anakotiri es “el que sobrepasa de poder conocimiento, que tiene saberes”. Uno
de los relatos mis referidos corresponde a Maninkariti. Vive en la naturaleza,
es el que guia para tener bienestar. Siempre provee, da por ejemplo, alimentos.
Y, scémo es?: “Es un hombre alto, hermoso, generoso. Dos metros 20. Vive
en el bosque y su cushma es impecable, no tiene manchas de suciedad. Cuida
a la humanidad, da conocimiento, da salud, saberes. Provee alimentos frutas,
cogollos; animales, puede [ser] una sachavaca, un venado. Ensefia a curar con
las plantas las enfermedades. Da saberes para curar”.

Los seres espirituales maléficos se pueden agrupar, de manera general,
en torno a Kamari, €l duefio del aire. Son Kasonkati, Katsiborori, Shashinti,
Kiatsi, Mironi. Kathrin Rojas Severo diferencia entre seres espirituales de la
naturaleza: Maninkarite, Mirooni, Katsiboreriy Kasonkatiy seres demoniacos:
Katsiboreri, Sashinti, Mijani, Korinto, Irampabanto y Tsomiriniro®.

Haremos un breve recuento de seres espirituales, en palabras de Umafia:

1. Kasonkati, duefio del caracol. “Es como un burro, viola a las personas
cuando va a una hora no indicada. En la tarde ya no se puede colectar caracol”.

3 A partir de aqui seguimos las palabras de las abuelas: Shimashiri Mahuanca Santiago (80 afios,
rio Ene, comunidad Pichiria Cushiviane, rio Negro, provincia Satipo), Luzmila Chiricente
Mahuanca (67 afios, rio Negro comunidad nativa Peshiriato) y Maria Cueva Mantari (54 afios,
comunidad nativa, Cushiviani). Las versiones fueron recogidas por Beatriz Umana Chiricente

(GI EILA).
4 Katheri Rojas, ashaninka, 22 nov. 2020.
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2. Katsiborori, espiritu del agua, cataratas y riachuelos. “Es pequeiio, tiene
una altura de 30 centimetros. Sus ojos son achinados. Bota sangre y vive en los
cantos de los rios”.

3. Shashinti, espiritu de roca. “Vive en los ojos de agua. Es un hombre alto,
mide 2 m y 70 cm. De piel blanca, vive entre las rocas, alli tiene su casa. Le
gusta robar a la gente (comida, animales domésticos, monos, etc.). Roba para
vender o hacer trueque”.

4. Kiatsi, duefia de peces. Vive en el agua, es duefia de los peces. “Es una
mujer atractiva, de cabello largo, ojos azules, tiene un cuerpo espectacular, como
una modelo. Otras veces, puede ser un varén”.

5. Mironi, duefio del caracol. “Como un mostrito parecido a un burro, su
miembro es largo, le gusta los hombres, es color negro plomo, no tan negro...
Le teme a las mujeres”.

Contar los espiritus

Vamos a presentar dos relatos de los seres espirituales ashdninkas recopilados
en la comunidad nativa de Cushiviani, Rio Negro, Satipo (Junin-Pert), en
la Selva Central, cuyo rio de referencia es el Ene, fue narrado por Luzmila
Chiricente Mahuanca, ashdninka (63 afios) y recogido por Beatriz Umafia

Chiricente (02/10/1919)
Relato 1:

SHASHINTI

Perani, perani, timitachari perani te irirajetashitaro ora pearentsi. Te, te
inkonoyero ora pocharo. Te inkonoyero ora jaokampa ojitari kamarampi. [Meka]
iratyeri ikonoironi ishinkijetarini aisati osheki. Chora aparo ashdninka osheki
irishintobe, osheki itomitepe kemperi inkaraki nokantakeri mekatya yora osheki.

Perani irajetiro tsinanepe shiramparipe kamarampi, pocharo. Tekatsi
ishekiakeri itomipe. Irantarite, aparoni itomi shashintinaintsine. Yokameka,
pashinipe pianaintsiri tsiroti, pichoti, pitsotso. Maroni itomipe inintakakarari.
Yoka amitakoterika impiayetya yora itomipe irantarite. Nonkatiri te ikemisante,
osheki yakayakatiro iriniro. Irisaro ikantebetari pobetsike pibanko maba okantya,

pobetsike pibanko kemperika nobankoki.
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Nari tsonkashiteki, koraketaintsi irinintakapemparorika yoka ora
obafieiri, ipiayetanake paitaperika, yora piantayetatsiri isantianake cheee.
“Ora oratyameka amenakotantsatsiri impiayetanake”. Aitake —okantirime
irisaro— pimaperoitakatya, osheki pakapakatake. Te piyote pinkemisate,
ikempeyeta meka pirentipe; iyoti ikemisantiri yoka meka amenakoyeterine
ashdninka intakoyetanajiarine akarajeti ashdninka. Abirotake —ora jaokampa—
kenakashiyetyarone ora paitarika akantanakiari. Abirotake tsonkantayetaintsine.

Ja, aitake nonkantyata. Niyotake nansakaneki, nari narotake. Tsonkayetajerine
sabikayetatsine, ;paitampame itimantyari? Atsonkerita ikanti iriori, yora jaokampa
jjitari yora peanaincharira shashinti. Impofa ikantari meka okantiri irisaro.
Eiro pakiritsi, pakiritsi ora pisaro ikantatimpi. Ora jaokampa ojitari eiro ora
pinkobenkatakayetyaro abirori.

Osheki initakanakero yoka, amenakoteri, aikero isantianakero cheeee,
ibanketanakero itsare. Impona meka shintsitanaji okojetanaji pocharo, okojetanaji
kamarampi, ora pearentsi, ora shinkija, impoiji isakoyetajiro shinkijetaja.

Impofia meka ikanti, ora jaoka ojitari arimpa pirajetimpa. Je, okitaityamanake
irabetapainta iriori ipianaja kiapaji ora itantoporoki, iriori kiapaji. Irinti
kitaitetakojetatsi pampoyajetatsi tsinanepe maninkajetaji. Impoiia iriori ikanti
okitaityamani, paita nomishitakari nari nokantempi nosaro, mamantsiki, apa
nokantempi, nomishitaka nari noshobatake nokantake shashi shashi.

Jerobe te pinkemisante. Abiro meka kobenkatayerone. Imajerejeti irentipe.
Pashinipe abiro kobenkatakayero; nokantitebetimpi, “Osheki pakapakati, apitakero
mekatya pante —namitakotemi—, pante pibanko. Papitetero, pampitetakero.
Pobake orijanikira tekatsira pijina paake namitakotempi ikantiri, iriri impof
ikanti te, nokobakero. Nariori aitake nomishitake, noshobatake, nokantakeri

aka ja.

Imponia irajetaji aisati irotake ora ipiantajetanakiari irajetake, namashitaka
yantake pashinipe kemperime pichoti, aikeriro yobairo ibanko, iriori jenokitanake
otsipasatitanake ibanko iriori yantanakero chobinaki, pashini orijani pashini aita
yantakero anta aitake irajetiro ikanti mekataya. Ora eiro irajirotsi aka osabiki
tsame abanakiata anta notsonkanakerori —ikantirime pichoti— ari yobankanaka
jenokinta ari irajetiro meka kamarampira, jero piarentsi, ikonoironi irake
ibeshiriajetaka fiabaitiro ipianaka mekatya yora pichoti yaranake itsipatanakaro
iritsiro ikantanake picho picho picho picho picho ja kametsatake notomi
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Kitaitetaji okitaityamanake otsonkaka opiayetaka. Inintakakerori yoka,
obetsikakerori, nokantayetakeri inkaranki. Impofia jakatya iriori, ikantebetari
okitaityamani entsi. Namitakotempi abiro. Pobankerota. Te osheki nokantiri
yakabantetanti, tasonkanaincharimeka kemperika meka, itimayetanake asari
acharine osheki yakayakati, ikisanakia ikantabetari iriri.

Icharine namitakotemi ante. Te aitake nokobakeri. Aitake nokantakempi
nomishitaka. Aitake ora nokantyari. Ipofia ikanta ipiayetanaka. Maroni

tsameketi ireta aka tsame apompoye, ari niyotakefia nobampoye.

Aitakefia nokantakempi ora nomishita nari, nobampoye noshobatanake
jaka okantyari ikantanake nokantanakiari nari sashishi sashishi. ;Paita meka
pikobentakantyarori? irointi irashi kamari, kempetaka pirenti pitsiropeka
kametsayetake amitakoyetajerone meka timayetanajantsine.

Ari te nari, te narofia, nainti itsarobakayetena irimpa yora nirentipe eiro
itsarobakayetari. Irompa, naro ari itsarobakayetakiana paita pinintantarori te
irajeti irajeti ari irabetaja.

Aisati irosati irarantanakiatya. Iriori kemaitatiri yaranirotanaketya ora anta,
imorontakero kapichaji ora itantotera. Ikantetiri meka amenamentotsi, ikantetiro
perani omoro. Imorontakero kapityaji aitake yaranirotanakeri iramenamentotekira
sashishi sashishi ari ipianaka

¢Paitatya jaoka akantabajeriri? Te irisati te ikemisanteji, ari okaratapari
nari ikamantetanari. Osheki ora asiati [kenkitsarentsi] irashira Shashinti. Ari
okarati nari ikenkitsatakanari nosari, napajini.

ELTUNCHE

Antes, antes, en la existencia de antes no se mezclaba el masato. No,
no se mezclaban con tabaco. Ni la ayahuasca. [Ahora] se mezcla para que se
embriaguen. Existia un ashdninka que tenia muchas hijas, muchos hijos, asi lo
mencione denantes.

Antes bebian las mujeres y los hombres ayahuasca, tabaco. Nadie respondia
a su padre, ni a su madre. Uno de ellos, que ahora que le dicen tunche, tenia
muchos hijos. El hijo mayor, uno de sus hijos se convirtié en shashinti. Los
que estdn aqui, son los otros que se han convertido en pducar, pichoti, pitsotso.
Todos sus hijos se han convertido. El que nos ayuda a convertir a sus hijos es
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el mayor desobediente. No hacia [caso], respondia a su mamd. Su abuela le
decia haz tu casa de tres pisos, haz tu casa, se parece a mi casa.

Este es el que nos dio la vida, el que convierte todo, solté una flatulencia
cheeee. “Acaso somos los que protegemos que nos va convertir”. “Esta bien
—dijo la abuela— eres terrible, respondes mucho. No sabes escuchar como
tus hermanos; son obedientes al protector de los paisanos”. Tu serds —puedo
decir— el que confunde las cosas del futuro. Tt acabards con la humanidad.

Asi es, a ti no te importa. Yo sé en mi corazén, yo si soy yo. Yo acabaré
con los que quedan, ¢para qué van a existir? Vamos a terminar con €l dijo, el
que se convirti6 en shashinti. Luego le dijo su abuela. No respondas a tu abuela,
no respondas a tu abuela lo que te dice. No tienes que permitir la desgracia.

Este protector quiere que sea asi, repitié, volvié a soltar su flatulencia
cheeee, levant6 su cushma. Ahora se apresur6 a cocinar tabaco, cocina ayahuasca,
masato, chicha de maiz, luego terminaron y se embriagaron.

Ahora €l dijo, puedo decir asi, que van a beber. Si, al amanecer bebi6
cuando el regresé e ingresé en su quincha. Solo ellos amanecieron tocando,
cantando. Las mujeres cantaban y agradecian al protector. Luego él hablé en
el amanecer, he sofiado te voy avisar abuela, mamita, abuela, papd te voy a
decir, yo he sonado, yo he silbado con melodia shashi shashi.

Eso es por no hacer caso. Tt serds quien cometas la desgracia. Sus hermanos
estan callados. T serds quien cometa la desgracia; varias veces te dije, “Mucho
respondes, ahora si has —te voy a ayudar—, haz tu casa. Teje, vas a tejer. Hazlo
pequefo como no tienes esposa conseguirds y te voy a ayudar eso le dijo, quiero
que sea asi. Ya sofié, he silbado, lo que he contado aqui.

Después continuaron, falta poco, construyé punta; otro pequefio, otro
construyé. En ellos bebian, dijo. Ahora asi. Ya no tomaremos en el suelo vamos
a subir donde he terminado —le dijo a pichoti— ya y se subieron arriba, ahi
bebieron la ayahuasca, ahora ayahuasca y masato, se mezclaba bebieron para
adorar, aparecié. Se enfrent6. Ahora si, pichoti empezé a volar junto a su
hermano dijo: picho picho picho picho picho. Con este perfecto hijo se alegré
su padre, su abuela. Todos continuaron embriagindose.

Amaneci6 y terminé de convertirse. Asi quiso este, el creador, todo lo
que dije denantes. Luego donde estd ¢l, le decian en la mafiana. A ver te voy a
ayudar a ti. Alza. No muchas veces le dije es muy contento, el que va continuar
ahora, asi como ahora hay nuestros nietos respondones y que reniegan cuando
le dice su padre.
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Abuelo te voy a ayudar hacer. No, no importa quiero que sea asi. Ya te
dije, he sofiado. No importa. Asi voy a hacer. Luego, luego asi se convirtieron.
Todo se escuché. En la mafiana vamos a beber, su padre, su mamd, hombre
aqui vamos a beber, vamos a cantar, ah yo sé c6mo es mi cancién.

Ya te dije este yo he sofiado, he silbado como va hacer, mencioné como
voy a convertirme yo sashishi sashishi. ;Qué pasa ahora? Haris el desastre es
del demonio como tu hermano hermana fueron un éxito que ahora ayudaran
los que van quedar.

Ay yo no, yo no, a mi me tendrdn miedo en cambio mis hermanos no le
tendrin. En cambio, a mi me tendrdn miedo porque quieres ser asi o beben,
beben, si tomaban.

También ella para su vuelo. El le escuché volar, el desgraciado, alld hizo
hueco pequefio en su quincha. Ahora que se dice ventana, antes decian hueco.
Le hizo hueco pequeiio por alli vol6 el desgraciado en su ventana sashishi,
sashishi, en ese momento se convirtid.

¢Qué podemos hacer por €éI? El mismo no hizo caso, ahi terminé lo que
me narraron. Existen muchos [relatos] como este también: Alli termina mi
relato “Shashinti" que me contaba mi abuelo, mi padre.

Relato 2:

Eso ocurrié en el tiempo antiguo. En esa comunidad habia una familia
que pelea, que tenia envidia y no compartian los alimentos.

El papé tomaba ayahuasca, €l tenia sus doce hijos.

Dijo “Vamos a tomar ayahuasca”. La ayahuasca le habia avisado que
construya una maloca alta, bien alta, de varios pisos. Eso le dijo a todos los de
su comunidad, pero no le hacian caso. Tampoco la mayoria de sus hijos no hacia
caso. Shashinti no hacia caso.

Tomaron ayahuasca y empezaron la obra. El padre que tomaba la ayahuasca,
que hagan su casa, [la gente] pensaban que estaba loco. Nadie en su comunidad
hacia caso, los tinicos eran sus hijos. Primer piso, ya hicieron; tomaban ayahuasca,
segundo piso; asi fueron construyendo una maloca bien alta de varios pisos.

Siempre llamaba a Shashinti, venga a tomar ayahuasca, pero no hacia caso.
Avanzaron su maloca, su casa. Tomé ayahuasca su papd, ya dijo que “va a ser
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el dia. Va a oscurecer”. Va escucharse ruido, “no vamos a contestar, si no nos
vamos a convertir en demonio”.

Ese dia le llaman Shashinti, “ven, toma ayahuasca, aunque no has trabajado".
Se tiré un pedo y se fue. Era desobediente. En la maloca esti el sefior con su
tamilia. “Vamos al segundo piso, vamos al...”, de piso en piso, asi durante siete dias.

Empezaron a decir, su hermana se convirtié en pichoti, en ave de siete
colores, de color cenizo.

Uno de sus hermanos chismosos, se ha convertido en shirgpi, una ave, te
visita, fijo que viene con chisme.

De ese modo se han convertido todos los de esa comunidad, en aves, en
animales. Ya no eran gente.

En lo alto de la maloca escuchan un silbido, “purupui purupui purui”.
Shashinti no era permitido.

Todos en alli se han convertido en animales. L.os animales se han convertido
en persona.

Conclusiones

Las narrativas de los ashdninkas forman parte de la oralidad del rio, como
memoria colectiva y tradicién oral indigena. Sus narrativas se corresponden
con diversas formas, entre aquellas que se pueden definir como mitos y aquellas
otras que se disocian del mito y son escuchadas como experiencia vividas, como
situaciones de realidad. Entre las narrativas hay un tipo de relato que se refiere
a los seres espirituales que son los que protegen la naturaleza y advierte de una
relacién ética entre poblador indigena-naturaleza que advierte que viven en
la comunidad como configuraciones concretas al interactuaren la comunidad.
En tanto relatos especificos se asocian a la presencia de los seres espirituales.
Pueden temporalmente referir a un tiempo cuasi cercano a otro absolutamente
distante. Finalmente, estas narrativas se elaboran desde la poética oral del
rio, con los ecos cadenciosos del fluir de las aguas, el murmullo espaciado
del monte y el ritmo lento o acelerado de una precipitacién fluvial, en la que
el poblador vuelve sobre sus protectores, los duefios, los seres espirituales de
la Amazonia, pese a ser una narrativa mds préxima al impacto de la ciudad
en sus comunidades nativas. En el caso especifico se trata de versiones que
pueden diferir de otras, aunque mantienen una interpretacién aceptada por la
comunidad nativa Cushiviani.
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Resumen

El castellano amazénico sigue siendo una realidad poco estudiada. Sobre
la base de dos elementos del habla caracteristica de una parte de la poblacién,
la entonacién y la alteracién sintictica, se ha construido un estereotipo sobre
el habla de la regién. Esto no pasa de ser una broma porque se exagera la
entonacién y se realizan inversiones sildbicas que crean figuras inexistentes en
el habla real de la regién. El otro problema es suponer que en toda la regién
amazoénica peruana se habla de la misma manera. Esto tiene que ver con la
tendencia a la simplificacién, como aquella que dividia el territorio peruano en
tres regiones naturales. La Amazonia, que comprende alrededor del 70 % del
territorio peruano, no es homogénea ni ambiental ni socialmente, porque ha
estado y estd sujeta a diferentes procesos sociales. La interaccién de estos procesos
con el sustrato de cada zona es lo que determina las variantes en el castellano.

Palabras claves: Amazonia; Castellano; Quechua
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Summary

Amazonian Spanish remains an under-studied reality. Based on two
elements of speech characteristic of a part of the population, intonation and
syntactic alteration, a stereotype has been built on the speech of the region. This
is not a joke because the intonation is exaggerated and syllabic reversals are
made that create non-existent expresiones in the real speech of the region. The
other problem is to assume that tin the whole of the Peruvian Amazon region
is spoken in the same way. This has to do with the tendency to simplification,
such as the one that divided Peruvian territory into three natural regions. The
Amazon, comprising about 70% of the Peruvian territory, is not homogeneous
or environmental not socially because it has been and is subject to different
social processes. The interaction of these processes with the substrate of each
zone is what determines the variants in Spanish.

Keywords: Amazon; Spanish; Quechua

Introducciéon

En el presente articulo intentaremos bosquejar de manera general los
diversos procesos de colonizacién que se han producido en la Amazonia peruana
desde la Colonia y durante la Republica, y cémo el castellano ha sido modificado
en cada zona, en mayor o menor grado, por la influencia de las culturas y lenguas
indigenas prexistentes y de las lenguas de los inmigrantes. Se conoce algo sobre
dicha modificacién en las regiones de Loreto, Ucayali y Amazonas (aunque
falta mucho por estudiar), pero nada en las otras regiones amazénicas del Pert;
estas ltimas no han sido objeto de atencién por parte de los investigadores. En
este momento no estamos en posibilidad de presentar mas que algunas pistas
generales que son producto de una consulta reciente realizada con diversos
profesionales, de una reflexién basada en nuestra propia experiencia y de la
revision de fuentes escritas.!

Ademis de las mencionadas consultas, hemos revisado dos tipos de
documentos escritos. Por un lado, trabajos que dan cuenta de la expansién
del quechua en diversas zonas de la Amazonia peruana. La influencia de esta
lengua en el castellano hablado en esta regién es la que ha sido mds estudiada

1 Para todas esas personas, mi sincero agradecimiento: a la lingiiista Rosa Vallejo, al antropélogo
Thomas Moore, a la educadora Elena Burga, al lingiiista Roberto Zariquiey, a la educadora y
magister en antropologia Selva Chirif'y al estudiante de doctorado en lingtistica Alonso Visquez.
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hasta el momento por diversos autores; entre ellos Alfredo Torero y Gerald
Taylor. Por otro lado, informes de misioneros jesuitas y franciscanos de los
siglos XVII'y XVIII para buscar la temprana presencia en la regién amazénica
de palabras quechuas.

En este trabajo presentaremos a grandes rasgos los procesos de inmigracién
y colonizacién realizados en tres grandes zonas de la Amazonia peruana que
hemos definido de la siguiente manera: norte, comprende el actual departamento
de Loreto, y las provincias de Chachapoyas, Bagua, Condorcanqui (Amazonas),
Moyobamba y Lamas (San Martin); central, incluye el actual departamento de
Ucayali y las provincias de Oxapampa (Pasco), Chanchamayo, Satipo (Junin),
Pachitea, Puerto Inca (Hudnuco) y La Convencién (Cusco); y sur, comprende
el departamento de Madre de Dios.

Resultados y discusiéon

Zona norte

Las lenguas més habladas en la época prehispanica en esta zona pertenecieron
a las familias linguisticas tupi (kukama, kukamiria, omagua y yurimaguas), jibaro
(awajun, wampis, achuar, shuar, candoshi y xiviar) y zdparo. Durante la Colonia
y la Reptublica, el panorama cambié radicalmente. Las lenguas yurimaguas y
omagua desaparecieron, aunque en la comunidad de San Joaquin de Omaguas
existen aun algunas personas mayores que hablan esta dltima, mientras que el
kukama y el kukamiria, aunque no son usadas en la comunicacién cotidiana,
si se conservan en espacios reducidos, integrados especialmente por personas
de avanzada edad y algunos jévenes que han aprendido de ellas. Existe ademads
un movimiento social, con influencia en comunidades y en la ciudad de Nauta,
que impulsa la recuperacién del kukama.

De acuerdo ala lingtiista Rosa Vallejos, es dificil establecer una “fecha exacta
para determinar la desaparicién del kukama, pues ha sido, o sigue siendo, un proceso
gradual”. Sefiala que las crénicas parecen indicar que, en las reducciones, el kukama
fue la lengua franca. “De haber sido asi, la versién de que esta lengua comenzé a
desaparecer a la llegada de los conquistadores y misioneros no seria exacta. En otras
palabras, si el kukama cumpli6 este rol, de alguna manera esto debié convertirla en
algo deseable y necesario de aprender por parte de personas de otras identidades
indigenas que vivieron en las reducciones. Sin embargo, esto parece no haberle
otorgado a los Kukama ventajas sobre los otros pueblos, pues fueron tan oprimidos
como ellos”. Vallejos opina que se puede afirmar “con seguridad, [que] hacia finales
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del siglo XIX;, si no antes, un buen nimero de cocamas ya hablaba castellano”. Cita
ella una afirmacién en este sentido del padre Lucas Espinosa, en su libro publicado
en 1935: “Los representantes de esta raza presentan un sinntimero de intérpretes
bastante familiarizados con el habla espafiola” (Espinosa 1935: 7). Se refiere, por
ultimo, a la opinién de don Victor Yuyarima y de dofia Rosa Amias, con quienes
ella trabajé temas lingiisticos, que la escuela aceler6 el proceso de pérdida de la
lengua (com. per. 17/3/09, cit. en Chirif 2016: 29). Con relacién a esta afirmacién
debemos sefialar dos cuestiones. La primera es que la fundacién de escuelas en los
caserios habitados por poblacién kukama en el curso bajo de los rios Marafién y
Ucayali, que por lo general eran fundos de patrones que empleaban indigenas como
mano de obra, ocurrié mds temprano que en otras zonas, donde recién comenzaron
a establecerse en la década de 1950. De una muestra de once caserios en el primero
de esos rios (actualmente comunidades nativas), las escuelas de seis de ellos fueron
fundadas durante las décadas de 1930 y 1950; y en el segundo, de una muestra de
nueve caserios, en ocho de ellos las escuelas comenzaron a funcionar entre 1920
y 1950 (Chirif 2003: 31-38). Todas esas escuelas fueron monolingties, y esta es
la segunda diferencia con las demds zonas: en las comunidades kukama nunca
tuncioné el sistema de escuelas bilingties impulsado por el Estado, mediante el
convenio que suscribié con el Instituto Lingtistico de Verano en 1950.

En el territorio de lo que hoy constituye la actual regién de Loreto, el
quechua estd presente desde la Colonia, pero no como lengua hablada por grupos
indigenas, sean inmigrantes u otros que la pudieran haber adoptado, sino como
vocablos sueltos para denominar flora, fauna, rios, montes y demds accidentes
geogrificos y fabricaciones culturales. En su introduccién a la obra del misionero
jesuita Manuel Uriarte, que da cuenta de su labor realizada durante la segunda
mitad del siglo XVIII, Constantino Bayle sefala, citando fuentes referidas a
ese tiempo, que en Maynas existia 40 lenguas diferentes, segin unos, y 27, de
acuerdo a otros. Al detallarlas, no se menciona el quechua (Uriarte 1986, n. 5:
22). Lo mismo ocurre con otros jesuitas que trabajaron en la provincia de Maynas
durante ese tiempo (Figueroa 1986; Maroni 1988; Veigl 2006). No obstante,
en todas estas obras se encuentra una gran cantidad de vocablos para nombrar
especies de la fauna: wapo, siquisapa, upapisco, yacumama, yanac curo, rumi
challua (corvina), ninacuru, guacamayo, casha cushillo, coto (que designa tanto
al mono aullador como a la enfermedad del bocio); de la flora: uchu, chonta,
ayahuasca, chirimoya, huacrapona, sachapapa, caspi; y accidentes geograficos:
rios Chingana y Ampiyacu, cerro Cachi Urco y Pucaurquillo, pongo, muyuna,
entre otros muchos (Para significado de estos vocablos, consultar Chirif 2016)
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Como lengua hablada por grupos humanos aparece recién en la escena
lingtiistica de esta zona entre fines del siglo XIX e inicios del siglo XX. Actualmente,
constituye la lengua indigena con mayor cantidad de hablantes en ella y la de
mayor influencia en la formacién del castellano amazénico dominante. Es una
lengua también importante en las regiones de Loreto, San Martin y Amazonas,
aunque en estas apareci6 por procesos diferentes, como veremos mds adelante.

Si observamos el mapa lingiiistico de Loreto, se hace evidente que los rios
con mayor presencia de poblacién hablante del quechua son aquellos que tienen
su origen en Ecuador, donde la poblacién adquirié la lengua en el siglo XVII
o incluso antes. De noreste a suroeste, esos rios son: Napo, Tigre y Pastaza. E1
caso del Putumayo, donde también existe hablantes del quechua, es diferente,
ya que se trata de un proceso posterior de reemigracién a partir del Napo que
luego se extendié hacia el Caquetd en Colombia.

¢Cémo llegé la lengua quechua a esas regiones? Alfredo Torero ha sefialado
que fue a través de lo que €l ha denominado “comercio lejano”. Se trata de un
proceso que llevé varios siglos, durante los cuales esta lengua se difundié desde
la costa sur del Pert, el sefiorio de Chinchay, primero hacia las costas de Ecuador
y mds tarde hacia las alturas andinas y el Oriente. El quechua, sefiala este autor,
se habia afianzado en la costa norte y sur del actual Perti con la importancia que
habia cobrado la ciudad de Pachacamac como lugar santo y de peregrinacién. A
inicios del siglo XI, el comercio interandino entre regiones tan distantes como
el Altiplano del Collao y el Ecuador tomé especial fuerza. En ese momento
surgié la ciudad de Chincha para cumplir el papel de nexo entre el sureste
andino y los reinos y sefiorios de las costas ecuatorianas. Fue en esa dindmica
que “el quechua chinchay empez6 a penetrar en regiones muy distantes como
lengua de relacién adoptada por los sefiores y los mercaderes interesados en el
comercio interregional andino y respaldada por el poder econémico de Chincha
y el ascendiente religioso y plitico de Pachacamac” (Torero 1984: 372).

Afirma Torero que, siglos més tarde, los incas trataron de poner fin al comercio
impulsado por esos comerciantes, logrando solo disminuir su importancia, pero
no anularlo del todo. Sefiala también que el quechua se establecié en el Oriente
ecuatoriano a mds tardar en el siglo XVI, pero se pregunta acerca “de si estaba
ya en el Ecuador cuando llegaron los incas”. (1984: 375). Ms adelante responde
esta pregunta: “la presencia en el nororiente peruano de dialectos igualmente
IIB como los de Lamas (San Martin) y Chachapoyas (Amazonas), cercanos
tanto al de la costa central peruana y al de Huarochiri, hoy extintos, cuanto
a las hablas ecuatorianas, refuerza la hipétesis de que la difusién de los 11B
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septentrionales de Ecuador y Perd ocurrié como parte de un fenémeno de
fuerte relacién econémica interregional que venia desplegiandose en los Andes
desde siglos antes de la expansion del Imperio cusquefio” (Torero 1984: 379).

Implantado el quechua en las partes altas de los rios ecuatorianos, el paso
siguiente fue su imposicién sobre poblaciones indigenas que hablaban otras
lenguas. De esta manera, esa lengua se afianzé en las zonas de Tena, Baeza,
Quijos y otras. Si bien durante la Colonia los jesuitas quisieron imponer el
quechua como lengua franca, y con esta finalidad crearon incluso una escuela en
Quito, es probable que su impacto no haya sido muy significativo considerando
el poco tiempo —apenas unos 130 afios— que tuvieron para actuar, antes de
su expulsién en 1767. Por lo demds, ninguna lengua se implanta por ensefianza
en las aulas sino por su difusién social. En este sentido es mds verosimil que
su difusién y arraigo haya sido consecuencia del comercio lejano y de procesos
migratorios.

Pero el comercio lejano no solo se daba entre poblaciones que hablaban
quechua. Segin sefiala Torero (1984: 380): “Posiblemente desde varios siglos antes
de la conquista hispana, gentes de habla quechua habian entrado en contacto
con los omagua-cocama en el nororiente ecuatoriano y el nororiente peruano y
con uno o varios pueblos de Colombia, cuyas lenguas tomaban el relevo como
idiomas de relacién para el comercio lejano”. El intercambio debe haber sido
tuerte, como lo indica la existencia de palabras comunes en los vocabularios

del quechua y del kukama.

Con relacién a la aparicién de poblacién quechua hablantes en la parte
peruana de los rios que descienden de Ecuador (Pastaza, Corrientes, Tigre y
Napo), si bien pueden haber existido procesos migratorios independientes y
a pequefia escala anteriores, existen evidencias de que esta se produjo recién
durante el cambio de siglo XIX-XX, como consecuencia de la accién de los
patrones explotadores de gomas silvestres, que necesitaban mano de obra. Asi
lo afirman Villarejo y Mercier para el caso de los quechuas del Napo y Tigre
(cit. en Ribeiro y Wise 1978: 161 -167), quienes indican ademds que su llegada
signific la absorcién de grupos indigenas disminuidos por las epidemias, como
los Aushiri, los Taushiro, los Zaparo (y sus multiples variantes: Andoa, Arabela
e Iquito, entre otros). Antes, ellos habian impuesto el quechua “en la federacién
de los Quijos, Santarrosinos, etc., durante 4 siglos de contactos socio-econémico”
(Ribeiro y Wise 1978: 161).

En los rios Pastaza, Corrientes y Tigre se produjo ademds un proceso
de intercambio matrimonial entre quechuas y achuares, por lo que es comin
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encontrar los mismos apellidos en unos y otros (Dahua, Sandi y Hualinga, por

ejemplo), y muchas personas bilingties. (Guzméan-Gallegos 2017: 42-43).

El origen de la presencia de esta lengua en Amazonas y San Martin, segin
el lingtiista Gerald Taylor, es anterior a la Colonia y parece estar relacionada con
la presencia de los incas que conquistaron a los Chachapoyas durante la segunda
mitad del siglo XV. Los estudios lingtiisticos indican que las caracteristicas
del quechua de San Martin y Amazonas son semejantes. Taylor sefiala que:
“Segin la tradicién, la introduccién del quechua en los territorios de la antigua
‘federacién de los Chachapoyas’ fue obra de los incas quienes, conforme a su
politica habitual, hicieron educar a los nobles chachas en el Cuzco y organizaron
la administracién de su provincia segin las normas del estado inca” (Taylor
2000: 31). La influencia de los incas en la zona del Huallaga también es puesta
de manifiesto por la extensa red de caminos antiguos que fueron usados por la
expedicién de Ursta y Lope de Aguirre en busqueda de El Dorado, durante el
siglo XVI. En Amazonas, el quechua fue modificado bajo el influjo de la lengua
original de los habitantes, ahora totalmente perdida. De ella solo han quedado
ciertos topénimos y apellidos, como Chuquipiondo, Valqui, Soplin, Guabloche,
Huarote y otros (Ibid.: 27-30). También el quechua ha desparecido casi por
completo en esta region y estd ahora reducido a unas pocas comunidades. En San
Martin, la poblacién de habla quechua se concentra actualmente en dos provincias,
Lamas y Tabalosos. La lengua se encuentra muy activa en la primera de ellas.
En los dos departamentos, sin embargo, es incuestionable su importancia en la
formacién del castellano regional, considerando que gran parte del poblamiento
de Loreto, incluido Ucayali con quien conformaba una unidad politica hasta
inicios de la década de 1980, se hizo a partir de inmigrantes de San Martin.

En el proceso de la formacién del castellano regional, tan importante como
la castellanizacién de los kukamas o la llegada del quechua desde Ecuador, es
la inmigracién hacia Loreto de poblacién sanmartinense, sea quechuahablante
o castellanohablante, porque en este segundo caso tiene que haber sido un
castellano ya influido por el quechua durante la Colonia y cerca de un siglo de
Republica. Es importante que sefialemos que estos inmigrantes no eran “colonos”
(como los andinos que se desplazan hacia la Amazonia, desde la segunda mitad
del siglo XIX en busqueda de tierras), sino personas de cultura amazénica.
Este hecho es lo que permitié su adaptacién sin mayor problema a la parte
baja de la cuenca y su mestizaje, biolégico y cultural, con la poblacién local. En
ese proceso ha surgido un nuevo sector social, llamado “riberefio” o “mestizo

riberefio” o “campesino riberefio”, que asimismo estd integrado por personas
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indigenas (principalmente kukamas, aunque también shawis, shiwilus y otros)
que buscan ocultar su identidad en su intento de escapar al desprecio racista. Es
un sector muy especial y cambiante, ya que, como ha quedado demostrado desde
la década de 1980, muchos calificados como mestizos riberefios han comenzado
a reconocer sus origenes indigenas, que hasta entonces mantenian soterrados,
en un esfuerzo de escapar de las presiones racistas ejercidas por la sociedad.
Por este proceso de retorno a su identidad indigena han transitado numerosos
kukamirias, kukamas y shiwilus, principalmente. En otras palabras, ellos han
dejado de autonombrarse como “riberefios” para recuperar la identidad de sus
ancestros e incluso para tratar de reaprender las lenguas de ellos.

Hemos consultado con diversas personas acerca de las diferencias que han
notado en el habla del castellano loretano mds caracteristico con el de otras
provincias incluidas en esta zona norte, como Chachapoyas, Ucayali, Yurimaguas
o Caballo Cocha. Todas han sefialado que si existen diferencias, aunque no
estin en capacidad de detallarlas, dado que el tema no ha sido motivo de sus
investigaciones. En este sentido, sus apreciaciones deben ser tomadas solo como
indicadores de variedades del castellano.

La lingiista Rosa Vallejo (com. per. 1-2/7/20) sefiala que en su trabajo ha
planteado que “la hipétesis que la dicotomia rural/urbana no captura correctamente
lo que vemos en el castellano en la Amazonia”. Si bien es cierto existen “variedades
urbanas (Iquitos, Yurimaguas, Nauta), la categoria rural es mas complicada. Cuando
nos acercamos a comunidades indigenas bilinglies o multilingiies, podemos notar
que su castellano muestra efectos de contacto con las lenguas indigenas locales.
Asi, por ejemplo, el castellano que hablan los kukama es un tanto diferente al
que hablan los shipibo, bora, o secoya. Las particularidades de estos castellanos
se pueden explicar generalmente a partir de los rasgos de las lenguas indigenas”.

Con relacién al habla de Amazonas, regién de la cual ella es oriunda, indica
que “la entonacién de ambas variedades tiene rasgos comunes, pero no son iguales”.
En Loreto, las vocales de las primeras silabas suelen ser bastante alargadas, hasta
mds largas que las vocales acentuadas. Por ejemplo, en la palabra sermano,la vocal
/e/ suele ser mds larga que la /a/, que es la acentuada. Ese es uno de los rasgos
que comtinmente llamamos acento charapa. Ese alargamiento vocilico inicial
existe en Amazonas, pero es menor y por eso se percibe como menos marcado.
En la morfosintaxis, tanto en Amazonas como en Loreto es muy frecuente el
doble posesivo (su casa de mi primo), pero en Amazonas es mucho mds rara la
permutacién del genitivo (de mi primo su casa). En Amazonas no he notado la
discordancia de namero (No soy sus empleada). Me parece que en Amazonas es
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mds comun la doble marcacién de objeto (n0 le quiero dejar a mi hija) y el uso
de articulos con nombres propios (la Rosa)”.

La educadora Elena Burga (com. per. 3/7/20) sefiala haber notado “que
los Shipibo tenian tonalidades y formas algo distintas de hablar el castellano,
producto, supongo, de la influencia de su lengua materna. Ellos no hablan como
el loretano o ucayalino mestizo castellano hablante; con ellos si hay diferencia,
aunque la gente de fuera no creo que lo note. Cuando fui a la zona de los
kukama, a San Martin de Tipishca y a esa parte del Marafién, también noté
que la tonalidad del castellano amazénico es més exagerada que en el Ucayali”.

La educadora y antropéloga Selva Chirif (com. per. 2/7/20) recoge la
opinién de la sefiora Janet Olave Parente, del pueblo tikuna: “Hay personas
en Caballococha que al hablar castellano usan palabras del tikuna y del yagua.
También mezclan el habla brasilefia y colombiana. En Caballococha las personas
hablan diferente a Iquitos”.

El estudiante de doctorado Alonso Visquez, que realizé trabajo de
campo entre los Shiwilu (Alto Amazonas), nos indica (com. per. 17/7/20) que
“definitivamente hay una semejanza (ambos tipos de habla serfan ‘charapas’),
pero intuitivamente percibo cuestiones distintas. No puedo decir mds por ahora
porque esto no fue objeto de mi investigacién”.

Zona central

Las lenguas indigenas mds habladas en esta zona pertenecen a los troncos
arawak y pano. Por diversos motivos, que sefialaré mds adelante, esta zona se
mantuvo relativamente aislada de procesos migratorios y de influencias misionales
como los ocurridos en la zona norte.

Jugaron un papel decisivo en favor del aislamiento del Alto Ucayali las
disputas jurisdiccionales que sostuvieron jesuitas y franciscanos por el control de
esa parte de la cuenca, que estuvieron a punto de desembocar en enfrentamientos
de grupos de indigenas armados por dichas érdenes. Esas disputas llegaron a
su apogeo cuando los franciscanos, en 1685, fundaron un pueblo habitado por
unos 1800 conibos, que se ubicaba en el Ucayali cerca de la desembocadura del
Pachitea y lo dedicaron a San Miguel. Sin embargo, poco después, el jesuita
Heinrich Richter llegé al lugar y construyé una iglesia con campana y altar
dedicados a San Francisco Javier. Un Edicto Real del 24 de abril de 1687 puso
fin a estas disputas y determiné que los jesuitas tuvieran el control desde ese
pueblo hacia el norte y los franciscanos hacia el sur. Las disputas entre las dos
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ordenes religiosas estin referidas por Amich, quien ofrece la visién franciscana, y
por Maroni y Veigl, que presentan la de sus rivales (Amich 1988: 109-114, 122;
Maroni 1988: 288-289; Veigl 2006: 142-145). No obstante, el mismo afio del
edicto, los franciscanos resolvieron abandonar su trabajo evangélico en el Alto
Ucayali, cansados por los fracasos de su labor y por las muertes de sus misioneros
causadas por los indigenas, e iniciaron sus labores en la parte baja de la cuenca,
a la que arribaban entrando por la ruta del Huallaga.

El trabajo de los franciscanos quedé entonces confinado a la zona de la
selva de los actuales departamentos de Junin (Chanchamayo y Satipo) y Pasco
(Oxapampa). Sin embargo, al promediar el siglo XVIII, nuevos obsticulos se
opusieron a su labor evangelizadora en esta zona. Una serie de rebeliones —unas
mds importantes que otras— cerraron el paso a la actividad misionera. La mds
notable de ellas fue la liderada por Juan Santos Atahualpa en 1742 (Varese 1973).
Como consecuencia de ella, los franciscanos fueron expulsados de la selva central
y los indigenas recuperaran su libertad. En 1766, un indigena setebo llamado
Runcato, se levanté en el Ucayali con el apoyo de shipibos y conibos. Catorce
misioneros encontraron la muerte.

La rebelién de Juan Santos Atahualpa cerré las puertas de acceso al Ucayali
por la ruta de la selva central durante casi un siglo. Todo este conjunto de hechos
(rebeliones, pugnas entre las dos 6rdenes misioneras y menor importancia del Alto
Ucayali para la administracion colonial) explica por qué los indigenas asentados
en esta zona pudieron mantenerse mds libres de influencias externas. Pero hay
un factor mds que creemos importante senalar. Salvo los conibo, que eran una
sociedad riberefia asentada a lo largo del Ucayali, todos los demds pueblos indigenas
eran de asentamiento interfluvial, lo que implica asentamientos mds dispersos y
demograficamente menos densos. En los afios de vigencia de las reducciones, la
poblacién obligada a vivir concentrada en determinados lugares se rebelé contra
este modelo y se interné en el bosque. Esto no sucedié con los pueblos del tronco
tupi de la zona norte, para quienes las reducciones no implicaron un gran cambio
de sus modelos de asentamiento, porque ellos estaban acostumbrados a vivir en
caserios muy poblados.

Por otro lado, la ausencia de inmigrantes impidié que se forjase un tipo de
mestizaje cultural y lingtistico, que, por cierto, de haber sucedido, el resultado
hubiera sido muy diferente al de la zona norte, debido a que se hubiese realizado
con colonos, es decir, con personas de cultura andina y no amazénica. No obstante,
existe en esta zona un sector menor de riberefios venidos de la zona norte, que
se asienta en el curso medio del Ucayali y en el Pachitea.
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Lainmigraciénandinahacia estazona central recién comenzé aproximadamente
cincuenta afios después de fundada la Republica, y la relacién de la poblacién
indigena con los colonos fue al comienzo muy conflictiva, por la disputa territorial,
y por tanto poco adecuada para el mestizaje de culturas y lenguas. Colonos del
Cuzco ocuparon tierras de los machiguengas del Alto Urubamba y colonos de
Pasco y Junin invadieron las de ashdninkas y yaneshas en las partes selvaticas de
estos departamentos. Las tensiones entre forineos y nativos han cambiado un
poco en los ultimos tiempos, pero no han producido fusiones tan intensas como
las de la zona norte. Al igual que en la zona norte, en esta existe también una
gran cantidad de vocablos de origen quechua para animales, plantas, accidentes
geogrificos y productos culturales, como resultado de los intercambios entre la
poblacién local amazénica con andinos, que se remonta a fechas anteriores a la
expansion de los incas (Smith 2004). Existen influencias lingtisticas reciprocas
entre inmigrantes quechua hablantes (algunas ya castellanizados) y pobladores
de lenguas indigenas amazdnicas. Pero esto no ha sido estudiado, tal vez porque
no resulta tan atractivo (en tono y vocabulario) como la de la zona norte.

El lingtista Roberto Zariquiey (com. per. 12/7/20), que realiz6 una
investigacion sobre la lengua kakataibo (pano), sefiala: “Estoy de acuerdo sobre la
diversidad del espafiol amazénico. El espanol de los kakataibo tiene una impronta
pucallpina fuerte, y en pronunciacién y sintaxis se parece mucho al espafiol de
Pucallpa y probablemente al de Iquitos. Sin embargo, las diferencias entre Iquitos
y Pucallpa se estin conociendo mejor y en ese sentido es también generalizar
decir que se trata de una misma variedad. El espaiiol de los kakataibo tiene sus
particularidades también y varia mucho entre hablantes de distintas generaciones.
El verbo puede ir al final y ocurre asi muchas veces. También hay patrones de
discordancias de género y nimero y, claro, usos idiosincrésicos de preposiciones
(la mas comun es yo voy “en” Lima), entre otros rasgos.

Zona sur

Las lenguas mds habladas en esta zona pertenecen al tronco harakmbut.
Adicionalmente, hay presencia de dos lenguas arawak (machiguenga y yine)
y una tacana (ese eja). Si bien existen algunas comunidades de origen shipibo
y quechua santarrosinos, con poblacién trasladada por los caucheros a la zona
a inicios del siglo XX, los descendientes actuales ya no hablan las lenguas de
sus antepasados.

Esta zona es particular por varias razones. Desde el punto de vista geogréfico,
estd separada del resto de la Amazonia peruana por una cordillera que divorcia
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las aguas del Madre de Dios de las del resto del sistema fluvial amazénico
peruano. De esta manera, el Madre de Dios, en vez de correr hacia el norte y
unir sus aguas al eje Urubamba-Ucayali-Amazonas, corre hacia el sur, y si bien
tributa en el Amazonas, lo hace en Brasil después de haber pasado por Bolivia y
experimentado dos cambios de nombre: Beni y Madera o Madeira. Es también
particular porque la poblacién indigena del departamento no tuvo contacto
con misioneros durante la época colonial, que recién se realizé en la década de
1940, cuando los dominicos fundaron la misién de Shintuya. El contacto mds
significativo de indigenas con foraneos fue el realizado por Fitzcarrald, a inicios
del siglo XX, cuando asesiné masivamente a indigenas con la finalidad de despejar
dreas para que sus obreros pudieran extraer gomas silvestres. Durante mds de un
siglo después de fundada la Republica, Madre de Dios tampoco fue objeto de
colonizacién andina masiva. Esta recién comenz6 a hacerse sentir en la década de
1970,y no por inmigrantes en bisqueda de tierras de cultivo, sino por extractores
de oro y por trabajadores de la madera al servicio de empresas forestales. Se
trata principalmente de excedentes poblacionales de Puno y Cusco, de tradicién
lingiiistica quechua y aimara, que han invadido tierras de comunidades nativas.

Desde 1970 a la fecha, Madre de Dios ha sido el departamento que mds
ha crecido poblacionalmente, tanto por los factores mencionados como por la
construccién de la carretera Interocednica Sur, que vincula la red vial del Pert
con la de Brasil.

Con relacién al tema que nos ocupa, el antropélogo Thomas Moore (com.
per. 1/7/20) sefiala: “Entre el harakbut y el castellano regional no hay préstamos
consolidados. Algunos términos que los Ministerios de Educacién (DIGEIBIRA)
y Cultura han difundido son repetidos a veces, pero no se han incorporado en
el habla de los migrantes y no-indigenas nativos. Lo que si es diferente del
hablar loretano y ucayalino son algunos nombres de especies de flora y fauna.
Por ejemplo, no se dice majaz, sino picuro. No se dice toé, sino hayapa o ayapa”.

Conclusiones

Lo sefialado brevemente en este articulo nos lleva a la conclusién de que
no existe un castellano amazénico sino varios, y que esto es valido incluso en
la zona norte, donde el castellano tiene cierta homogeneidad lingiistica. Por el
momento no tenemos manera de demostrar de manera detallada en qué consisten
estas variaciones y solo podemos inferirlas de la complejidad de los procesos que
hemos sefialado en este texto y por supuesto de las pistas que nos han dado los
investigadores consultados.
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Los inicios del castellano amazénico que hoy conocemos de la zona norte
son recientes. No tienen mds de cien afios, inicia con la implantacién mayoritaria
del castellano entre los kukama (Espinosa 1935) y con la llegada al Peru de
quechua-hablantes de Ecuador por los rios que tiene origen en este pais. En
la conformacién de este castellano concurren varias lenguas y combinaciones
lingiiisticas. Tendemos siempre a ver los factores recientes, porque son mds
evidentes, pero no los componentes que han entrado en su configuracion.
Hablamos de la influencia del quechua, pero no sabemos cudnto de las lenguas
que este subsumié en su proceso de expansion existe en ella o de las lenguas con
las cuales establecié relaciones mds horizontales, como el kukama o el achuar.
Por otro lado, el quechua proveniente de Ecuador tampoco es homogéneo, ya
que presenta al menos dos variedades, la del Napo y la del Pastaza.

El quechua se expande hacia la actual provincia de Maynas recién a partir
de la época del caucho, aunque desde antes el siglo XVII se encuentran vocablos
de esta lengua para nombrar elementos de la fauna, flora, accidentes geograficos
y creaciones culturales. En cambio, en Amazonas y San Martin la presencia
del quechua es anterior a los incas. Esta lengua ha desaparecido en el primer
departamento, mientras que en el segundo continda vigente. En ambos casos,
sin embargo, es evidente su influencia en la formacién del castellano, tema que
merece mayor estudio.

Con relacién a las otras dos zonas, no existe aiin un castellano que caracterice
el habla de indigenas y fordneos. El castellano ha incorporado de manera aislada
algunos términos provenientes de lenguas indigenas, pero no existe una influencia
grande de ellas en el habla general, ni tampoco del quechua o del aimara, mds
alla de las que son comunes al castellano general del Perua. Esto, sin embargo, no
quiere decir que no existan otros rasgos que puedan caracterizar el castellano de
esas zonas. Pero esto estd por investigar.
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Santos Granero, Fernando. Esclavitud y utopia: las guerras y
suerios de un transformador del mundo ashdaninka. Lima: IEP,

STRI, CAAAP, 2020.

Antropologia histérica, memorias y liderazgo en la selva central:
El curioso caso de José Carlos Tasorentsi

Esclavitud y utopia: las guerras y suerios de un transformador del mundo
ashdninka, de Fernando Santos-Granero representa el primer esfuerzo
etnohistérico por reconstruir la vida de un lider amazénico activo a
inicios del siglo XX. Se trata de José Carlos Amaringo Chico, Tasorentsi,
cuya larga trayectoria recorre medio siglo de la historia de los pueblos
arawak de la selva central, asi como las complejas relaciones que estos
establecieron con la sociedad nacional peruana. En los capitulos que
componen el texto aparecen narrados una serie de hechos y actores que
han sido fundamentales en la construccién de este espacio regional: La Via
del Pichis —el primer proyecto transocednico del Estado republicano—,
patrones caucheros, levantamientos indigenas, misiones adventistas,
colonizacién nacionalista e inmigracién agricola.

Fernando Santos sefiala que Tasorentsi fue, probablemente, el més
importante lider ashdninka del siglo XX. Un lider que debié enfrentar,
a lo largo de su vida, la presencia de diversos actores externos dentro
del territorio tradicional de su pueblo. Empero, fue el auge de la goma
el inicio de una serie de hechos que terminaron por transformar las
relaciones que, hasta entonces, habian establecido las familias ashdninkas
con otros grupos étnicos y los patrones locales.

El texto empieza con una necesaria reflexién metodolégica que invita
al didlogo entre historiadores y antropdlogos interesados en reconstruir
la historia indigena en los territorios de frontera amazénica, a partir
del uso complementario de fuentes documentales y la memoria oral.
Es también una apuesta por transitar hacia préstamos instrumentales
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y a cuestionar los sesgos y “verdades” en los que, por lo general, hemos
venido construyendo las narrativas cientificas de nuestras disciplinas,
en relacién a aspectos tales como la relevancia del trabajo de campo, el
sentido de verdad de los testimonios orales y la necesidad o no de pensar
la historia a partir de una linealidad de acontecimientos. De nuestro
lado —hablo como historiador—, es preciso reconocer que por mis que
en la disciplina han ocurrido una serie de giros epistemolégicos —desde
la historia social a la microhistoria y, en la academia latinoamericana,
la potencialidad de la historia oral—, seguimos desconfiando del valor
de la oralidad de los llamados “pueblos sin historia”. Por otro lado, es
cierto que los antropélogos comunmente han sospechado del valor de
la narrativa histérica, en la medida de que esta se basa en testimonios
documentales cuya produccién estd marcada por sesgos coloniales que,
en muchos casos, hacen ininteligible la comprensién de los sentidos no-
occidentales del tiempo. El autor propone el uso de la llamada “historia
de refugio”, un ejercicio narrativo donde —mas alld de la linealidad—, se
resaltan hechos significativos, marcados en la memoria local o personal,
sin la obsesién de comprobar empiricamente que tales acontecimientos
“realmente ocurrieron”.

Asi, el primer capitulo del libro inicia con el encuentro de nuestro
personaje con Mieczystaw Lepecky, militar polaco vinculado a los tardios
proyectos de inmigracién planificada en la selva del Ucayali, a finales de
la década de 1920. Este es el hito que define la trama del relato planteado
por el autor y marca un quiebre en la propia existencia de Tasorentsi,
cuando deja atrds su etapa de lider guerrero y, probablemente, su prestigio
como traficante de esclavos, para convertirse en un “juntador de gente”, es
decir un predicador cercano a las misiones adventistas que, desde el Alto
Perené, habian iniciado su expansién al resto del territorio ashdninka.

Son extremadamente escasas las fuentes documentales que
disponemos para reconstruir la experiencia de los lideres indigenas
amazonicos de esta época. Al menos hasta que el éxito “civilizatorio” de
los proyectos misioneros, el impacto de los programas de alfabetizacién
del Instituto Lingtistico de Verano y las politicas reformistas del gobierno
militar visibilizaron a estos actores. Hasta entonces, al margen de las
pocas lineas que dejaron misioneros, viajeros o agentes estatales, las
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mids significativas descripciones que teniamos sobre lideres indigenas
corresponden a aquellos que “salieron del bosque” para interactuar
en la escena publica regional y nacional. Es el caso de los llamados
“embajadores indigenas”, descritos en la prensa limefia desde el dltimo
tercio del siglo XIX. Ahora, no es de extrafiar que el primer estudio
etnohistérico de un lider indigena amazénico fuera el caso de un
ashdninka. Hay varias razones que explican este hecho: la ubicacién de
este pueblo en el territorio de montafia sobre el que, tempranamente, el
gobierno nacional proyectd la “reconquista amazénica” hacia la década
de 1840, dando inicio a una ingente produccién literaria y visual sobre
esta regién selvética y su poblacién. Pero también tiene que ver con los
imaginarios que la sociedad peruana construyé sobre este grupo étnico:
“chunchos” guerreros, sobrios y rebeldes, con una mezcla de atraccién
y temor, diametralmente opuesto al caso de sus vecinos, los yaneshas,
cuya aparente “docilidad” ante los blancos, los hacia poco atractivos para
la construccién de relatos y descripciones enmarcadas en los tépicos
de la literatura misionera o de aventura.

El marco temporal de la vida de Tasorentsi tampoco nos es extrafio.
Fuera de los motivos que el autor destaca, en un esfuerzo por transitar de
una “distante” historia de la frontera interna a una historia que se entrelaza
con los procesos nacionales y globales, el contexto que va de fines del siglo
XIX ala década de 1930 plantea un momento de transformacién de las
sociedades indigenas de la selva central, cuyas consecuencias politicas,
sociales y culturales son evidentes hasta nuestros dias.

Es justamente en este contexto que hace su aparicion el adventismo
en la selva central. Y se convierte en un factor clave para entender el
proceso de transformacién de Tasorentsi y, més adelante, para comprender
la orientacién que marca a las nuevas generaciones de lideres ashaninkas.
Las fuentes adventistas presentan una serie de tépicos al momento de
describir la “transformacién” de los sujetos evangelizados, especialmente
en el caso de los “hombres fuertes” que transitan de un estado de
perversién, enfermedad y muerte, a una condicién de salvacién y sanacién.
Esta visién, como bien sefiala Santos, entronca la teologia adventista
al universo cultural ashdninka, donde lo espiritual y lo material son
indisociables. Asi, no es inusual que los testimonios misioneros resalten
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la conversién de “curacas, slave traders y brujos”. Es gracias a la simpatia
y negociacién que los misioneros lograron establecer con estos lideres
politicos y espirituales indigenas, que el adventismo logra un crecimiento
explosivo en las primeras décadas del siglo XX, tanto en la Amazonia,
como anteriormente habia ocurrido en el Altiplano peruano-boliviano.

Sin embargo, como se sefiala en el libro, Tasorentsi no encaja con
la tipologia del “buen lider converso”. Mis bien, corresponde a otra
clasificacién: la del lider discolo y rebelde, cuya lealtad a la obra misionera
es siempre ambigua y controversial, que se rehtisa —segun los testimonios
misioneros— a “escapar del pecado”y las “viejas practicas”. Es decir, lideres
que optaron por mantener su autonomia frente a la misién, sin por ello
perder el acceso a los bienes y servicios que esta ofrecia, cuestionando
tempranamente la “competencia” espiritual y politica que el proyecto
misionero les significaba, asi como la aculturacién y las proscripciones
dietéticas que el compromiso con la iglesia les exigia. En tal sentido,
Tasorentsi no fue un caso inico. Corresponde mds bien a la primera de
varias generaciones de lideres indigenas que aprendieron a negociar y a
apropiarse de las herramientas y el discurso que los diferentes agentes
de modernidad promovieron para la “civilizacién” de la frontera. Lideres
que, en muchos casos, también atravesaron por crisis personales que
les llevé a repensar sus identidades, renunciar a las lealtades y hébitos
adquiridos, transitando hacia el retorno a una espiritualidad tradicional:
el shamanismo y la sanacién en base a las plantas. Saberes y pricticas
que, innegablemente, fueron ahora leidos a la luz del mensaje adventista.

En este sentido, también es comprensible el olvido en el que cayé
la figura de Tasorentsi. “Enterrado” en la memoria de los mayores en
la medida que, ya entrados a la segunda mitad del siglo XX, su historia
y modelo de rebeldia y liderazgo guerrero no parece corresponder al
arquetipo del “buen jefe” que fue consolidindose en la regién, cuando
surgen jévenes “lideres modernos” que supieron encaminar los intereses
de su pueblo a las posibilidades que, desde entonces, pudo ofrecerles la
sociedad mayor (monetarizacién y acceso a bienes, escuelas, salubridad
y comercializacién de productos). Demandas que, anota el autor, estdn
tempranamente presentes en el discurso politico de Tasorentsi desde
su acercamiento y conversién al adventismo.
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Una de las ideas fuerza que presenta el trabajo es el llamado “pacto
cauchero”. Con este concepto se hace referencia a las negociaciones e
intercambios establecidos entre lideres étnicos y patrones extractivistas
durante el periodo del auge de la goma. La existencia de estos intercambios,
deseados y vistos como beneficiosos desde la perspectiva indigena, nos
exige quebrar la vieja mirada paternalista, presente en las reflexiones
de académicos, en la legislacién y en el activismo, que ha terminado
invisibilizando la capacidad de agencia de los actores indigenas, en
especial de sus “hombres fuertes”. La historia de Tasorentsi evidencia
los indefinidos sentidos de pertenencia y difusas lealtades dentro de
los cuales los lideres ashdninkas de inicios del siglo XX construyeron
y proyectaron su legitimidad politica, tanto al interior como fuera de
su colectivo étnico, por medio de una complicada trama de acciones y
omisiones que dieron pie a conflictos interfamiliares y la endoguerra.

El buen puerto al que llega esta investigacién expresa también
la existencia de un conjunto de redes académicas amazonistas que
han permitido al autor acceder a diferentes materiales etnograficos,
documentales e impresos. Evidencia la importancia de las redes
trasatlinticas de conocimiento que dialogan y, en este caso, han
compartido generosamente sus experiencias, saberes y fuentes de
informacién. Del otro lado, el texto debe gran parte de su data a los
testimonios de sabios y lideres ashdninkas, la mayor parte de ellos al igual
que Tasorentsi, formados tempranamente en las misiones adventistas y,
mis adelante, curtidos en el apremiante proceso de lucha por la tierra
y constitucién de las comunidades nativas, hacia la década de 1960.
Entre ellos, traigo a mi memoria con especial afecto el recuerdo de tres
extraordinarios narradores, Carlos Pérez Shuma (Quirishari), Adolfo
Gutiérrez (Churingaveni) y Enrique Casanto (Kivinaki) con quienes
también pude compartir experiencias hace ya quince afios, cuando me
introduje torpemente al estudio de la historia y la memoria del pueblo
ashdninka y la iglesia adventista local.

Fuera de las criticas que podrian restar valor a un trabajo que se
centra en reconstruir la experiencia de vida de un personaje —o traza
la historia de un colectivo a partir de un individuo—, es evidente que la
extraordinaria existencia de Tasorentsi nos permite, a la par de reconstruir
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una parte de la historia de la regién de la selva central peruana, historia que,
alo largo del siglo XX, estuvo trazada por conflictos, violencia y esperanzas
de progreso y salvacién, acercarnos a la memoria ashdninka, marcada
por los suefios de transformacién en el que las narrativas cosmolégicas
que dieron orden al mundo indigena antes de la llegada de los “blancos”,
terminaron hibridando con las nuevas creencias, evangélicas, nacionalistas
y capitalistas. Donde la inminencia de la parusia y el “inicio del reino”
no ha impedido a los creyentes ashdninkas reafirmar sus aspiraciones a
acceder a la educacién formal, el control de su territorio, la liberacién de
diversas formas de dependencia laboral o econémica y, més recientemente,
a la reafirmacién de su cultura e identidad étnica.

Como corresponde a una obra académica de esta envergadura,
el libro plantea innovadoras posibilidades de exploracién y despierta
numerosas interrogantes que nos permitirin seguir bregando en la
recuperacién de las memorias y la construccién de una historia que
entrelace a la sociedad ashdninka, la selva central y la nacién peruana.

Juan Carlos La Serna
Universidad Nacional Mayor de San Marcos
© https://orcid.org/0000-0002-0350-3709
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Inoach Shawit, Gil. Entre la dependencia y la libertad: siempre
awajiin. Prologo de Alexandre Surrallés. Lima: Fundacién Nia

Tero, Equidad, IWGIA, 2021.

Esta autobiografia es un relato del paso de la dependencia a la
libertad, a nivel personal y luego la de su pueblo y su territorio. Empieza
con una descripcién etnografica de su pueblo awajin. Habla de la divisién
del trabajo entre la mujer y el varén. La mujer trabajaba en la chacra
por la mafana y por la tarde hace masato y diversas manualidades
domésticas incluyendo la confeccién de la cerdmica y la crianza de los
perros y aves. El hombre caza, pesca, arregla los caminos, abre chacras
para diversos cultivos, realiza la labranza de utensilios domésticos y
canastas, la fabricacién de canoas y remos y la preparacién de lefia.

En varios momentos de este proceso el referente para interpretar
los cambios es la tradicién oral, los grandes mitos. Por ejemplo, habla
del vestido tipico de su abuelo, la falda i#ipak y el cambio al pantalén.
La imagen es de Suwa (huito) que tira una fruta que parte el itipak de
Nayap, que se convierte en golondrina con la cola partida, que se compara
con las dos perneras del pantalén.

Ademis del trabajo diario, los ancianos transmitian la cosmovisién
basada en los relatos de los grandes personajes como Nigkui, Etsa y
Bikut. Aprendian a conocer los lazos de consanguinidad y afinidad y la
importancia de formar alianzas para defenderse mejor. Para culminar su
iniciacién el joven tomaba ayahuasca y toé para encontrarse con Ajiitap,
su espiritu protector y alcanzar el sentido de la existencia y una visién
de su futuro. Asi superaba su primera dependencia como nifio.
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Al entrar en la escuela tenia que superar otra dependencia, la
adquisicién del castellano, que le dio la nueva libertad para comunicarse
con la sociedad mds amplia. Habla de la labor del Instituto lingiistico de
Verano (ILV) en la educacién y de ayudar a liberarlos la dependencia de
los patrones colonos. Habla también de otros aliados como los jesuitas,
el CAAAP y la querida hermana Sagrario, que contribuyé tanto a la
salud en sus recorridos por los pueblos. Al salir de su pueblo, tuvo que
aprender los detalles del comercio y empezar el largo camino de su
formacién como dirigente politico.

Al volver a su territorio natal, de nuevo tuvo que adiestrarse en su
cultura como cazador, y al casarse someterse a su tio materno (suegro),
otra dependencia. Pero le abri6 al camino de la libertad. Durante este
tiempo adquirié experiencia como lider de su pueblo y, al asumir la
presidencia de AIDESEP, tuvo que servir a los demds pueblos originarios
amazonicos. Presidié la descentralizacién de AIDESEP para una mejor
defensa de los intereses de las organizaciones locales.

Encontré que ni las leyes del Estado, ni la Ley de Comunidades
Nativas aseguraban la libertad de sus pueblos, sino los dejaban nuevamente
en la dependencia. Asi asumi6 la lucha por la autonomia de los pueblos,
el derecho colectivo a sus territorios, sus lenguas y su espiritualidad,
tajimat pujiit. Esta historia es un relato de la evolucién personal de Gil,
de su pueblo awajin y su acercamiento a lo “occidental”. Su pueblo ha
ido aprendiendo mucho de otros grupos, pero siempre adaptando lo
nuevo a sus tradiciones.

Termina con un consejo para los jévenes, el relato del Huevo de
Tségatik. Dos hermanos encontraron un huevo misterioso. El mayor le
dijo que no lo comiera. A pesar de esta advertencia, el menor consume
el huevo que le dio tanta hambre que poco a poco iba comiendo toda la
carne de su propio cuerpo y se convirtié en el ave Tsegatik. Es la historia
de muchos jévenes awajin que tienen que enfrentar a otra cultura que
tanto atrae pero que le puede aplastar.

Jaime Regan
Centro Amazénico de Antropologia y Aplicacién Practica

© https://orcid.org/0000-0001-8654-9683
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MEMORIA

FABIOLA LUNA PINEDA
(1952-2021)
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Estudié en el Colegio San José de Ica. Luego, en la Universidad Femenina
del Sagrado Corazén (UNIFE), estudios generales. En la Pontificia Universidad
Catdlica del Peru (PUCP), donde fue Licenciada en Educacién, Filosofia y
Ciencias Sociales, 1977.

Miembro de la Institucién Teresiana. Profesora de Secundaria en Filosofia
y Ciencias Sociales en el CIFO (Colegio Isabel Flores de Oliva) y Directora
del CAAAP 1993-2002

La extraordinaria lucidez que poseia la puso siempre, con modestia y
entusiasmo, al servicio de diversos proyectos que han colaborado en la construccién
de la ciudadania y democracia en un pais necesitado siempre de reconocimiento
y valoracién de la diversidad cultural de sus diferentes colectivos.

Trabajé por muchos afios en el Centro Amazénico de Antropologia y
Aplicacién Practica, (CAAAP), obra de la Iglesia Catdlica en la que siendo muy
joven fue elegida como Directora del mismo. En este Centro formé equipos de
investigacion interdisciplinar y, asimismo, impulsé la generacién de proyectos de
desarrollo en defensa de los derechos fundamentales de las etnias y culturas de
la regién amazénica peruana. Su labor siempre ha sido reconocida tanto por la
Conferencia Episcopal Peruana como por diferentes instituciones del Estado.

La lucidez y humildad la llevaba muchas veces a respetar profundamente
las diversas posturas y a esperar en el silencio de sus andlisis y reflexiones el
tiempo de la oportunidad del pensar y sentir comunitario.

Fabiola ha sido una persona de una fe indesmayable y de un verdadero amor
al préjimo. Una fe que en ella se traducia en la bondad, ternura y respeto por el
ser de cada persona. Su cierta timidez la llevaba a expresar el carifio y aprecio
de modo sencillo y cercano a quienes por sus diferencias no encontraban con
facilidad un lugar cémodo en los diversos colectivos. Podemos decir, sin temor
a equivocarnos, que Fabiola ha sido la expresién de lo que hoy tanto buscamos:
la vivencia real de una interculturalidad humana y evangélica de verdad.
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OgBITUARIO, GERALD WEISS
(1932-2021)

Figura 1: Gerald Weiss trabajando en Otika, a fines de los 1970 (cortesia de Eric Weiss).
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El Dr. Gerald Weiss, profesor emérito de Antropologia de la Florida
Atlantic University (Estados Unidos) —cuyo estudio perspicaz, sensible y
meticuloso de la cultura ashdninka ayudé a sentar las bases empiricas y tedricas
para el trabajo etnografico en la Selva Central— fallecié en Boca Ratén, Florida,
el 10 de abril de 2021, a los 88 afios. Gerald Weiss nacié en el Bronx, Nueva
York el 29 de junio de 1932; hijo de Max Weiss, nativo de Iasi, Rumania, y
Rose Knopping. Asistié a la Escuela Secundaria de Ciencias del Bronx y a la

Universidad de Columbia.

En 1952, Weiss comenz? sus estudios de antropologia en la Universidad de
Michigan, interrumpidos por dos afios de servicio en el ejército de los Estados
Unidos en 1954. Recibi6 una maestria, y aprobé sus exdmenes de calificaciéon
en 1958, después de lo cual regresé a Nueva York. Como dijo en una carta a un
miembro anénimo del profesorado de la Universidad de Michigan en septiembre
de 1959, “Me enfrenté al problema de seleccionar una cultura para el estudio
de campo. Mi dificultad radicaba en mi total falta de preferencia por cualquier
parte en particular del mundo”. En consulta, en parte, con Robert Carneiro
(1927-2020), antropélogo del Museo Americano de Historia Natural, Weiss
abandoné un proyecto naciente sobre sistemas politicos africanos comparativos
para realizar investigaciones entre el pueblo ashdninka del Perd.

Con el apoyo financiero de la Fundacién Nacional de Ciencias y el Consejo
de Investigacién en Ciencias Sociales, Weiss llegé a Lima a fines de septiembre
de 1960 a bordo del barco Santa Margarita, pasando seis semanas en lo que
describié en su diario como el “lugar de reunién del antropélogo”, Pensién
Morris en Brefia. También estuvieron personajes como el antropélogo Michael
Harner (1929-2018) —ya un etnégrafo experimentado en los pueblos jibaro y
luego afiliado al Museo Americano de Historia Natural— que estaba a punto de
emprender un viaje a las comunidades konibo. Por consejo de Willard Kindberg,
del Instituto Lingiistico de Verano (ILV), en noviembre, Weiss, con sus 700
kilos de equipo, viaj6 por tierra a San Ramén, donde pasé unas dos semanas,
antes de llegar en avién, a principios de diciembre, a Puerto Ocopa. En sus
intentos posteriores de asegurar un bote, motor y otras provisiones, Weiss no
se instalaria en una comunidad ashdninka durante otros seis meses. Al llegar a
Atalaya en balsa a mediados de diciembre, pero sin poder comprar las provisiones
pertinentes, Weiss vol6 a Pucallpa. Alli localiz6é un motor pero ningin bote, por
lo que vol6 a Iquitos. Mientras Weiss viajaba por el rio Ucayali en enero de 1961,
el motor de su nuevo bote se descompuso, por lo que regresé a Iquitos, donde
lo repar6 y luego lo envié en barcaza a Pucallpa. Volé para encontrarse con el
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bote, no llegando de nuevo a Atalaya hasta marzo, después de una breve visita
a Harner, que estaba en Imirfacocha en el rio Tamaya. Nuevamente sufriendo
problemas con el motor saliendo de Atalaya, Weiss vol6 a San Ramén y luego
se fue en automdvil a Lima para hacer mds reparaciones, llegando finalmente
en abril a Atalaya, en avidn.

El 4 de mayo de 1961, Weiss finalmente estaba en condiciones de buscar
un sitio de campo en el rio Tambo, dejando Atalaya con su equipo en dos botes
—uno suyo, el otro perteneciente a un hombre llamado Trajano Izurieta—y en
compaiia de un guia, Carlos Visquez. Después de una breve visita a la casa del
patrén Carlos Ratteri, a quien se sintié obligado a visitar, Weiss se detuvo en la
comunidad ashdninka de Matobeni, donde se encontré con el profesor Santos,
capacitado por el ILV. Continuando rio arriba, en Anapati, Weiss conocié a un
hombre ashdninka llamado Luis Pérez, quien se ofrecié a recibirlo, pero Weiss
sintié que la comunidad estaba demasiado cerca de Atalaya. Pasé por Shoreni,
donde radicaba Morin, otro maestro del ILV, pasando al asentamiento de un
hombre llamado Gerénimo, luego a Santaro, luego de nuevo a Puerto Ocopa,
donde fue recibido por la Madre Superiora, que “parecia un poco disgustada”.
El 8 de mayo, Weiss regresé al asentamiento de Gerénimo, donde pasaria los
siguientes meses. Las impresiones de Weiss alli, resumidas para el 10 a 12 de mayo,
representan el detalle que caracteriza sus diarios personales y notas de campo.

La cabafia principal consiste en un techo sobre postes, bajo el cual hay 2
plataformas, donde los hombres (incluidos los visitantes) tienden a congregarse,
recostados charlando o bebiendo masato. Debajo de las plataformas (una
especialmente) se almacenan esteras, ollas, cestas. Desde el techo cuelgan varios
tipos de cestas que contienen cosas, y adornos de plumas (llevados colgados atrds
fuera del cushma [tunica]) y tambores. En el alero estdn colgados machetes,
flautas de pan. Arriba se almacenan arcos y flechas y escopetas (Gerénimo
tiene una que se carga por la boca del cafién), y remos. Depresiones en el suelo
sostienen recipientes de masato, que se bebe con tazones de calabaza.

Las otras cabafias son lugares donde el trabajo de las mujeres tiende a realizarse:
donde las hamacas de los bebés se cuelgan y mecen, donde se hila el hilo (el
huso gira en un pequefio tazén de calabaza), donde se cocina la comida (la
yuca es el alimento bésico, aunque el maiz estd colgada en la cabafia grande).
El agua se trae del rio en calabazas globulares con tapones de mazorca de maiz
(ollas y utensilios de metal, y platos y cuencos esmaltados estin incluidos). En
la cabafia cerca de la cabafia grande y el camino al rio se encuentra el comedero
para elaborar masato. En la cabafia mds lejana se estd tejiendo una tela larga
(de la que se cortaran un par de cushmas), la trama colgada de un arbol de
papaya a unos 20 pies de distancia, con 2 soportes intermedios. Cestas (que se

281



Amazonia Peruana

cargan a las espaldas colgadas de la frente) se utilizan para llevar las calabazas
de agua y también para llevar la yuca traida de los campos. [...] Un par de
pequeios gallineros con paredes estin no muy lejos.

Estos meses tumultuosos dieron paso a un compromiso sostenido con
el pueblo ashdninka que duré muchos anos. Gerald Weiss permanecié en la
cuenca del Tambo desde mayo de 1961 hasta septiembre de 1962, después de
lo cual pasé varios meses como becario Ogden Mills en el Museo Americano
de Historia Natural. Estuvo alli nuevamente de julio de 1963 a agosto de 1964,
cambiando de sitio de campo para vivir en Osherato con la familia de Matias
Antinez Gémez, con quien desarrollaria una amistad de por vida.

En este momento, no habia documentacién académica significativa del
modo de vida ashdninka. En este contexto, el objetivo de Weiss era “investigar
todos los aspectos de la cultura [...] recopilando los datos necesarios para una
descripcién completa y precisa de esa cultura en su totalidad” (Weiss 1969:4).
Como consecuencia, el trabajo de Weiss es increiblemente amplio y, como tal,
es de gran valor para las generaciones actuales y futuras. Abarca no solo su
investigacién doctoral sobre cosmologia, sino también la historia regional, la
genealogia, numerosos aspectos de la cultura material (por ejemplo, manufacturas,
subsistencia), el parentesco, el lenguaje y una coleccién de especimenes para la
investigacién etnobioldgica, junto con objetos de cultura material.

Si bien el registro de publicaciones de Weiss relacionado con la cultura
Ashininka es modesto (véase Weiss 1972,1973,1974,1975,1980, 1983, 1985,
2005), sus materiales inéditos son extensos, incluyendo manuscritos, diarios,
notas, hojas fichas, correspondencia, grabaciones de historias y canciones y miles
de fotografias.! Los abundantes diarios y notas reflejan la actividad rica (y a
veces onerosa) de la vida diaria, y las creencias y précticas que la impregnan.

En particular, las contribuciones de Weiss a la documentacién de la lengua
ashdninka son unicas. Por ejemplo, sus colaboraciones con biélogos y botdnicos
desde el Laboratorio de Entomologia Sistemdtica hasta el Museo Field han
dado como resultado un grado de precisién en la documentacién léxica de
Ashiéninka que es inusual en la documentacién de las lenguas indigena (ver
Figura 2, que también ilustra su documentacién de las funciones de las plantas,
y la variacién dialectal).

1 Los materiales en papel, las grabaciones y las fotografias se archivarin en el California
Language Archive (Universidad de California, Berkeley). Los bienes culturales materiales
serdn repatriados al Museo Nacional de la Cultura Peruana.
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Figura 2: Ficha documentando kobiriki (Acmella oledcea), 5 de junio, 1961 (cortesia del
California Language Archive).

Koviriki: fruta amarilla, comestible, sabor muy picante
Koiriki —alivia dolor: para dolor de muela
—también para dolor de estémago

En 1964, Weiss tomé un puesto como profesor de antropologia en la
Florida Atlantic University, donde permanecié hasta su jubilacién en 2002.
Durante este tiempo estuvo activo en asuntos sindicales, siendo vicepresidente
y presidente del capitulo local de la United Faculty of Florida. En septiembre
de 1976, Weiss recibi6 una beca que lo liber6 de sus deberes de ensefianza, lo
que le permitié montar una exposicién de objetos de cultura material ashdninka
en la universidad (ver Riordan 1976), un ejemplo de la incorporacién regular
de las culturas indigenas sudamericanas en su ensefianza. El espiritu detrds
de su trabajo etnogrifico es evidente en una entrevista sobre la exposicién
(Harakas 1976).

Nosotros (los occidentales) siempre hemos tenido un fuerte impulso para
imponer nuestra forma de vida a otras personas [...] (Por qué debemos forzar
todo en un solo molde? ;Por qué debemos homogeneizar toda la existencia?

Con su entonces esposa Sara y su hija Ana (y a veces solo), Weiss regresé
ala cuenca del Tambo de septiembre a noviembre de 1977, de julio a diciembre
de 1978 y de septiembre a noviembre de 1980, viviendo de nuevo con la familia
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de Matias Antinez en la recién fundada comunidad de Otika. Después del
viaje de 1977, estaba tan alarmado por los cambios que observé de los afios
transcurridos que disefié e impartié un curso para el periodo de primavera de
1978 titulado “American Destiny”. El espiritu detrds del curso es igualmente
evidente en una entrevista (Sonsky 1978; véase también Weiss 1977).
La impresién que uno tiene ahora es que la historia se estd repitiendo en
América del Sur, la misma historia que ocurrié en América del Norte hace un
siglo... Estd ocurriendo alli justo ahora con la apertura por parte del gobierno

de la mayor parte del interior de la cuenca amazénica. El resultado es que
encontramos a estas tribus indias en peligro.

Después de 1980, las actividades de Sendero Luminoso hicieron inviable
que Weiss regresara regularmente a la cuenca del Tambo. De hecho, en una
carta escrita desde Sheboja el 22 de abril de 1991, Matias Antdinez dice “todos
estamos en esta comunidad emos benido como refujido emos salido de Otica
porque ha entrado los senderos [sic]”. Weiss no regresé hasta 2009, acompafado
por su hijo Eric.

El trabajo de Gerald Weiss esta incrustado en un periodo temprano de
investigacién antropoldgica llevado a cabo en las comunidades Ashdninka de la
Selva Central y regiones adyacentes, junto con el de John Bodley, cuyo trabajo de
campo comenzé en 1968 (Bodley 1970:v), John Elick (1919-2000), iniciado en
1951 (Elick 1969: xiii), William Denevan y Stefano Varese, quien, en marzo de
1964, apagando su motor se dirigié por el rio Tambo y escuchando los Conciertos
de Brandenburgo de Bach en la distancia, se encontré con el “amable y brillante”
Weiss, “[un] joven delgado [que] lo recibié con la dignidad de alguien que ha
vivido muchos meses aislado de su propia cultura y en el espacio liminal de otra
que apenas estd comenzando a revelarse” (Varese 2020:88). Este periodo, como
se ha ilustrado anteriormente, fue uno en el que los proyectos de investigacién de
este tipo eran considerablemente mds dificiles que otros similares en la actualidad.
Sin embargo, el enfoque de Weiss encarna una amplitud de erudicién que era
inusual entonces y es atin mds inusual hoy en dia. Notablemente para la época,
perfil6 a sus maestros Ashdninka en la presentacién de sus observaciones de su
modo de vida (Weiss 1969:10-14): Sabarojani, su esposa, Jebayoki, sus padres
adoptivos, Shariti y Komempe, y el medio hermano de Sabarojani Kenchori,
Porekabanti, Shirikonka, Komitya y Mariti. Este obituario estd dedicado a ellos.

A Gerald Weiss le sobreviven su hija Ana y su hijo Eric.
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Peter Gow fue uno de los antropélogos mis originales y sensibles que he
conocido. Su tesis doctoral, una etnografia del pueblo piro/yine de la Amazonia
peruana, publicada en 1991 con el titulo “De Sangre Mixta”, revolucioné —
no exagero— los estudios americanistas. En ese libro, Peter critica las teorias
actuales del llamado “contacto interétnico”y describe la vitalidad cultural de un
pueblo que, en cierto dmbito de la antropologia en ese momento, se consideraria
“aculturado”. Este libro tuvo un profundo impacto en mi trabajo con los Wari',
y mi entusiasmo fue compartido con mis estudiantes, que fueron igualmente
tomados por el poder del anlisis de Peter.

La monografia que sigui6, “Un mito amazénico y su historia”, generé
otra revolucién. El andlisis mitico, con inspiracién lévistraussiana, se sitGa en
el contexto de las interacciones cotidianas, atendiendo a la propia historia y a
su contexto relacional. Con esto, Peter nos muestra, poco a poco, cémo un mito
interactta con la historia, revelando esta historia a través de su contrapunto; es
decir, a través de la desaparicién de los acontecimientos. A través de los mitos
y sus transformaciones entendemos la historia de los piro/yine.

“Un mito amazénico y su historia” fue escrito en Rio de Janeiro, mis
especificamente en el barrio de Cosme Velho, en un apartamento que Peter
alquil6 para una estancia como profesor visitante en el Museo Nacional. Pude
asistir a algunas de sus clases, que parecian mds bien conversaciones informales
con los estudiantes, siempre en portugués, que ¢l habia aprendido con una
velocidad impresionante. Los libros de Peter, y sus muchos articulos, también son
asi: parecen conversaciones, historias contadas, y luego en el medio, casi ocultos,
emergen nuevos conceptos, ideas y pensamientos absolutamente originales.

Con un afecto radiante, Peter hizo amigos en todas partes. Cudntas veces
lo escuché hablar de sus compadres, comadres y ahijados de piro/yine. Habiendo
comenzado el trabajo de campo muy joven, Peter vio a estos nifios crecer, viviendo
con ellos durante casi cuarenta afos. Hizo familia entre los piro/yine y estoy
seguro de que lo ven como un pariente querido. Deben estar de luto ahora.

Peter era un amigo querido y muy cercano. Nacimos el mismo afio, 1958.
Yo en abril y él en junio. Bromedbamos diciendo que éramos contemporineos
de Madonna, Michael Jackson y Prince. Habiamos planificado hacer juntos
un gran viaje para celebrar el cumplimiento de los 50 afios. Nos decidimos por
la Polinesia y una isla llamada Morea. Yo ya habia comprado mi boleto, pero
Peter se eché atris, tal vez con el presentimiento de la muerte de su madre, que
llegé poco después.
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Antes de esto habiamos hecho muchos viajes juntos, uno de los cuales fue
auno de los lugares mis preciados para mi, Aventureiro, en Ilha Grande; donde
viven mi compadre, comadre y ahijado. En aquella ocasién, mi hijo Francisco,
hoy de 30 afios, era muy pequeno. Recuerdo estar sentada con Peter en la puerta
de una casa, con los pies en la arena de la playa, y Francisco a nuestro lado
bebiendo leche de un biberén. La aventura fue completa: el mar “se volvié” (se
volvié muy agitado) y nuestra comida se estaba acabando. Decidimos salir e ir
a una playa vecina, Provetd, mas aislada y desde la que podiamos conseguir un
barco. Salimos temprano por la mafiana y, como Francisco era pequefio, Peter
ayudo a cargarlo sobre sus hombros. Dormimos en sacos de dormir en una casa
en Provetd, esperando la posible salida de un barco al dia siguiente.

Con André, mi hijo menor, tuve una larga estancia en la casa de Peter en
Londres. Era una casa de estilo victoriano con vidrieras sobre la puerta, azules
y rojos, si no recuerdo mal. Nos alojamos en una habitacién de arriba, que tenia
un colchén maravilloso y era tan tranquila que dormia mas de diez horas por
noche. A Peter le gustaba dormir tarde y recuerdo que, después de la cena, salia
de la habitacién donde habiamos estado hablando para poner a André a dormir,
diciendo que volveria. En esa cdlida habitacién, me quedé dormida junto a
André y vi a Peter solo al dia siguiente. Fue en esa ocasién, en un autobus en
el que los tres regresibamos de un viaje a Oxford, cuando André pronuncié su
primera palabra: “Pete”.

En una visita a Cambridge, Peter me presenté a dos antropélogos que
admiraba y admiro inmensamente: Stephen Hugh-Jones y Marilyn Strathern,
que se convirtieron en interlocutores y queridos amigos. A través de Stephen
me converti en profesora invitada en Cambridge mds de una vez, periodos que
dieron forma definitiva a mi carrera académica. Cuando vivi alli vimos mucho
a Peter,y Francisco y yo pasamos un cumpleafios memorable con él caminando
por las tierras altas escocesas. Los dos me dieron uno de esos cuchillos de
bolsillo con cuchara, tenedor, cuchillo para acampar, que guardo con carifio

hasta el dia de hoy.

Juntos vivimos dos de los momentos mds conmovedores de mi vida, visitas a
la oficina de Lévi-Strauss, nuestro referente intelectual mas importante. Recuerdo
que, en nuestra primera visita, los dos nos sentamos frente al Collége de France,
nerviosos, marcando el tiempo hasta la hora sefialada. Después de nuestra
reunién, emocionados, nos sentamos en un café recordando punto por punto
lo que nos habia dicho, para que siempre lo recordiramos. Esa noche fuimos a
cenar al Marais, a celebrar.
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Tan pronto como Peter compré su casa en Dundee, antes de mudarse, me
llevé a verla. Estaba muy feliz de regresar finalmente a su lugar de nacimiento,
Escocia. La casa estaba vacia pero no tenfamos llave. Necesitando orinar, inauguré
su jardin, del que nos reimos para siempre. En otra visita, con Pedro en la nueva
casa, me invité a conocer la patria de su padre. Nos alojamos en el hotel mas
escocés que podia existir, con papel pintado a cuadros verde y rojo en todas
las habitaciones. Sentados junto a la chimenea, cenamos una cena increible
y a la mafiana siguiente tuvimos el mejor desayuno de mi vida; con morcilla,
uno de mis manjares favoritos. Algunos de sus estudiantes nos conocieron alli
y fuimos caminando bajo una fina lluvia. Todos ellos lo adoraban. Ademis de
ser un atento asesor, los trataba como a sus propios hijos e hijas, acogiéndolos,
haciendo para ellos platos especiales.

A Peter le gustaba cocinar y era un excelente cocinero. jNunca olvidaré
su cordero en salsa de menta! La dltima vez que nos vimos, en una cena en
noviembre de 2019 en su casa, me dijo que estaba escribiendo un libro de recetas,
algunas aprendidas de su madre (que luego recibi por correo electrénico). Me
regal6 un tapiz huichol, en el que un chamdn prepara una pocién en una olla
grande junto a un tallo de maiz. Lo tengo delante de mi en este momento. Esa
noche hacia mucho frio y nos enteramos de que era la noche mds fria del afio.
A Peter no le gustaba la calefaccién (;Soy escocés, dirfa!).

Hace frio hoy, pero ahora el frio estd dentro de mi. No puedo imaginar
el mundo sin Peter. Francisco vino a hacerme compaiiia. Se gustaban mucho.
En su dltima visita a Rio, Peter queria ver su nueva casa y Francisco organizé
una cena para nosotros de pasteles de carne drabe de Largo do Machado. Ayer
recorddbamos estos y otros momentos. Los manierismos de Peter, sus carcajadas,
su elegancia, siempre en camisas de lino y zapatos de cuero, su forma de exclamar
“puta merda!”, y la seriedad con la que escuchaba a los nifios e interactuaba
con ellos. Ahora todos somos huérfanos.

Una receta de Peter:

Mealie Pudding (Budin Harinoso)

(Esta receta es efectivamente inutil para ti, Aparecida, ya que los ingredientes
no estdn disponibles, que yo sepa, en Brasil). Esta receta fue desarrollada en
didlogo con mi hermano.

En cuanto a Mealie Pudding, la receta es realmente simple, el problema
es la técnica.
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La receta es basicamente cebollas finamente cortadas en dados, zanahorias
ralladas, varios condimentos, mezcladas con avena (las antiguas molidas, no
“avena de gachas”) y sebo, un poco de agua, mezcladas, puestas en un tazén de
pudin y luego cocinadas hasta que terminen.

El tazén de pudin de mamid era de metal con una tapa apretada. Encajaba
en una sartén grande. Ojald lo poseyeras. Si lo posees, guirdalo. El mio es de
plastico, asi que tiene que ser mediado por mi olla a vapor, que es un poco
complicado, asi que basicamente no me molesto con el pudin harinoso. Lo cual
es una pena, dado que es una gran receta.

Aparecida Vilaga

Programa de Pés-Graduagdo em Antropologia Social
Museu Nacional - UFR]

® https://orcid.org/0000--0002-2720-2070
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(UNMSM, Perti). Docente titular en el GI Discursos, representaciones y estudios
interculturales (EILA). Las publicaciones que ha realizado: Tesoro de nombres
ashininka (2019); Estructura interna de los cuentos ashaninka (2015), Naantsi
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estudios de Maestria en Educacién Intercultural Bilingte en la Universidad
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lo cual public6 Los textos escolares y la interculturalidad (2009). Ha publicado
Narrativa quechua contempordnea. Corpus y proceso: 1974-2017 (2019) y
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Alberto Chirif
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