Ajutap/Aratam/Cristo y la victoria jibara sobre la muerte!
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RESUMEN

El lider Awajun Santiago Manuin, entrevistado por el autor, es testigo de la reciente difusion, entre
una parte de su pueblo, de la superposicidn consciente entre Ajutap/Aratam, el dios de las religiones
tradicionales indigenas jibaros, y Jesucristo. Esta observacion suscita una reflexion sobre la presencia
central de la muerte en la vida humana, y las diferentes soluciones simbdlicas que surgen para
afrontarla, que son propuestas, por un lado, por estas religiones y, por el otro lado, por la cultura
capitalista/consumista del mundo globalizado.
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INTRODUCCION

Los Awajun son un pueblo indigena que habita la region del alto rio Marafion, afluente del rio
Amazonas, y en varios otros afluentes del primero (Nieva, Bajo Santiago, Cenepa, Potro, Apaga,
Yurapaga). También habitan algunas zonas del alto rio Mayo, afluente del rio Huallaga. Segun la
estimacion mas reciente, la poblacion Awajan supera los 52.000 individuos (INEI, 2018), lo que lo
convierte en el segundo grupo indigena peruano mas numeroso de la cuenca amazénica después de
los Ashaninka. Son parte de un grupo mas grande de tribus (Shuar, Awajun, Wampis, Achuar),
denominadas en conjunto Jivaro/Jibaro, que comparten una cultura y un idioma similares y pueblan
también los territorios amazonicos fronterizos de Ecuador y Colombia (Harner, 1972; Brown 1984,
1985, 2014).

Los jibaros han vivido durante siglos en pequefios grupos sociales locales formados por
grandes familias poligénicas. Tradicionalmente, estos no se concentraban en aldeas, sino que vivian
en grandes casas familiares dispersas en los territorios a lo largo de los afluentes de los principales
rios (Karsten, 1935; Harner, 1972; Guallart, 1989; Brown 1984, 1985, 2014; Descola, 1996). Las
familias numerosas instituyeron fuertes relaciones sociales entre si mediante los matrimonios de
primos cruzados. La economia se basaba, como aun se puede observar en diversas zonas, en la caza,
la recoleccion de plantas, la pequefia horticultura y la actividad pecuaria (Descola, 1996; Brown,
1984, 1985, 2014; Riol Gala, 2015).

Este articulo surge del contenido de una entrevista realizada al lider Awajin Santiago Manuin
en julio de 2019 en el pueblo de Santa Maria de Nieva en la Amazonia peruana. La conversacion
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reflexiona sobre la religion jibaro, tal como la describen las palabras de Manuin, y mas
particularmente sobre la correspondencia entre Jesucristo y Ajutap/Aratam, el dios de las religiones
de los Awajun y los demas grupos indigenas jibaro. Ajutap es el nombre usado en lengua Awajln
mientras que ArGtam es el nombre usado en lengua Shuar para referirse al mismo dios. Por
conveniencia linguistica definiré a Ajatap/Aratam como un dios porque es con este significado que
los jibaros lo consideran homologo a Jesucristo, aunque, como se especifica a continuacion, en
realidad es un ser muy complejo y dificil de definir segun las categorias habituales de la cultura
occidental.

En este trabajo me interrogo sobre el posible significado de esta correspondencia propuesta
por Manuin, considerando la reciente difusion de esta idea entre el pueblo jibaro y las marcadas
diferencias que, segun descripciones etnogréaficas pasadas de Ajutap/Arutam, parecen distinguir a este
dios de Jesucristo. En consecuencia, mi reflexion avanza hacia una comparacion entre el significado
aparente de esta supuesta correspondenciay las caracteristicas del pensamiento capitalista/consumista
dentro de la actual sociedad peruana y globalizada respecto de la muerte.

Santiago Manuin naci6 en 1957 en la zona de Rio Dominguiza, en el distrito de Condorcanqui
del departamento de Amazonas, Per(®. Ocupd numerosos cargos como representante de asociaciones
indigenas Awajun y Wampis, pasé muchos afios de su vida cooperando con los misioneros jesuitas y
fue uno de los miembros fundadores del centro social jesuita SAIPE (Servicio Agropecuario para la
Investigacion y Promocion Economica) (Manuin & Romero, 2018). En 1994 recibio el “Premio
Internacional Reina Sofia de Espafia” por su compromiso con la defensa del medio ambiente y los
derechos humanos (Brown, 2014).

Se convirtio en uno de los lideres Awajan mas conocidos cuando, en 2009, lucho por defender
los derechos de su pueblo sobre sus tierras ancestrales que estaban siendo amenazadas por ciertas
decisiones del gobierno peruano en el tragico conflicto social conocido como “los acontecimientos
de Bagua” (Gomez y Manaces, 2010; Favier, 2013, Romio, 2018a), o Baguazo, del nombre de la
principal ciudad donde se desarroll6 el conflicto.

Manuin es muy respetado y recordado como un gran defensor tanto de los derechos humanos
como del entorno ecologico amazonico, no solo por su propio pueblo, sino también por los
representantes de la sociedad civil peruana e internacional en general. Fallecié en julio de 2020
mientras se escribia este articulo.

A pocos dias de la muerte de Manuin, Alfredo Vizcarra, obispo del Vicariato Apostélico de
Jaén y coordinador en Pert de la Red Eclesial Panamazénica (REPAM), le dedico el siguiente
homenaje, que permite comprender cuédn preciosa fue la actividad de Santiago Manuin para la Iglesia
catélicay, en particular, por los misioneros jesuitas con quienes colaboré hasta los Gltimos momentos
de su vida:

Tenemos que agradecerle por su vida, por su ejemplo de basqueda, por tener la vision de poder
comprometerse, de comprometerse plenamente en la basqueda del buen vivir para su pueblo.
Le agradecemos su testimonio cristiano, porque en esta busqueda ha sabido hacer la sintesis
entre la experiencia religiosa de su pueblo y la fe cristiana. De hecho, son muchas las
herencias, el legado, que él nos deja. Su familia y el pueblo Awajun tienen su ejemplo y
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estimulo suficiente para ayudarlos a continuar en el camino, en la busqueda de la visién del
buen vivir de todos (Niquen, 2020).

La cosmovisién Awajun

Segun los datos etnoldgicos, el primer supuesto jibaro sobre el mundo es que esta determinado
por acontecimientos que tienen lugar en una dimension normalmente inaccesible a la percepcion
humana, pero con la que se puede contactar directamente en condiciones especificas. Respecto a este
“mundo oculto”, el etndlogo Michael Harner (1972: 134) escribio lo siguiente:

Los jibaros creen que los verdaderos determinantes de la vida y la muerte son normalmente
fuerzas invisibles que s6lo pueden verse y utilizarse con la ayuda de drogas alucinégenas. El
estado normal de vigilia es visto explicitamente como "falso" o "una mentira", y se cree
firmemente que la verdad sobre la causalidad se encuentra al entrar en el mundo sobrenatural,
porque sienten que los eventos que tienen lugar dentro de él subyacen y son la base de muchas
de las manifestaciones superficiales y misterios de la vida diaria.

De la misma manera, Ajutap/Ardtam ocupa un papel central entre los jibaros. Los relatos
etnograficos no siempre coinciden en las caracteristicas de este dios, y se ha ofrecido una amplia
variedad de interpretaciones sobre el significado del término Ajatap/Aratam (Harner, 1972; Brown,
1984, 2014; Delgado Sumar, 1986; Guallart, 1989; Pellizzaro 1990; Maider, 1999; Meiser, 2011). Se
considera que el término puede definir: a) uno o varios seres (deidades o espiritus ancestrales), en
formas singulares o plurales, dotados de la capacidad de cambiar su apariencia; b) el destino final
inmortal del deambular y transformacion del alma humana despues de la muerte; ¢) una instancia
eterna, impersonal y poderosa; d) la esencia eterna de todo ser que habita el mundo religioso jibaro;
y €) una especie de vision/percepcion que proporciona inmortalidad al ser humano que la recibe. La
eternidad es la caracteristica comun que comparten todas estas interpretaciones: de hecho, la palabra
Ajutap/Aratam en las lenguas jibaros significa “ser eterno”.

Segun casi todos los informes etnograficos, Ajutap/Aratam tenia una fuerte conexién con el
tema de la muerte; Harner informd que “es en el sistema de pensamiento relativo al alma de Aratam
donde los jibaros buscan seguridad de la siempre presente amenaza de muerte” (Harner, 1972: 135).

El alma Ajatap/Aratam no pertenece al ser humano desde su nacimiento, sino que tiene que
ser adquirida a través de una vision. El padre José Maria Guallart, un misionero jesuita que paso
varias decadas de su vida entre los Awajun a lo largo del rio Marafion, testifico que la “vision de
Ajutap” es, para un varén Aguaruna®, “la mds ritual, rica y trascendental experiencia magico-
religiosa”. Esta creencia se presenta como una experiencia tradicional, multiforme en su contenido y
pintada de sentimientos y representaciones imaginativas de todo tipo (Guallart, 1989: 165). Aunque
la accion de Ajutap se extenderia a todos los aspectos de la personalidad individual, las caracteristicas
mas comUnmente asociadas con este ser son matar, proteger de los enemigos y proporcionar
invulnerabilidad: las caracteristicas bélicas de Ajutap, en resumen, se consideran de suma importancia
en la vida de los Aguaruna (Guallart, 1989).

En la época del trabajo de campo de Harner y Guallart, los varones eran llevados a buscar la
vision de Ajutap a partir de los seis afios. Los acompafiaban adultos, cominmente el padre, hasta la
catarata mas alta situada a pocos dias de viaje. Se creia que los espiritus Ajatap/Arutam deambulaban
por esos lugares como brisas. Los buscadores de visiones se bafiaban desnudos bajo la catarata. Por
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las noches dormian cerca de las cataratas y durante los dias que pasaban alli ayunaban y bebian jugo
de tabaco. Era posible que continGen ayunando, bafidndose y bebiendo jugo de tabaco durante varios
dias. En ocasiones uno de los buscadores, para obtener la vision, debia beber el jugo de la planta
psicotropica Maikua (Datura arborea). Segun Guallart, a este primer rito, llamado Ayamtai entre los
Awajun, le seguia otro durante la adolescencia basado en el consumo ritual del jugo de la planta
psicotropica Datem (Banisteriopsis caapi), hoy méas conocida fuera del mundo jibaro como
Ayahuasca, o la “liana de los muertos”.

Frecuentemente, Ajatap/Ardtam se aparecia al buscador de la visién en la forma de un par de
jaguares o anacondas peleando entre si, o en otras formas zoomorfas (Harner, 1972, Guallart, 1989,
Delgado Sumer, 1986, Brown, 2014). La vision de Ajatap/Ardtam se consideraba necesaria para que
cualquier vardn se convirtiera en un guerrero capaz de matar a sus enemigos. Como reportado por
parte de Harner (1972), después de recibir la vision, los nifios o los varones jovenes sentian el deseo
de matar. La personalidad de los nifios parecia profundamente cambiada. En el lapso de algunos
meses, tendrian que unirse a su primera expedicion para matar a otros seres humanos (Karsten, 1935,
Harner, 1972, Guallart, 1989). Por lo tanto, podemos observar que, segun testimonios etnogréaficos,
Ajutap/Aratam impulsaba a los varones jibaros que recibian su vision a matar a otros seres humanos
considerados sus enemigos rituales.

Antes de los afios setenta del siglo pasado, el encuentro ritual con Ajutap/Arutam estaba
vinculado no sélo con la matanza, sino también con el ritual posterior de cortar y encoger las cabezas
de los asesinados. Esta actividad ritual tomé el mismo nombre en las diversas lenguas de los pueblos
jibaros: tsantsa. Segun Karsten (1935), Harner (1972) y Guallart (1989), obtener cabezas humanas
para el ritual tsantsa era el objetivo principal de la expedicion mortal y de la consiguiente guerra
ritual. EI enemigo ritual de los Awajun eran los Wampis, el enemigo de los Shuar eran los Achuar o
los mismos Wampis, y viceversa. En el ritual tsantsa se creia que la cabeza reducida contenia el alma
del enemigo asesinado y su creacion brindaria proteccion contra la posible venganza de este Gltimo.
De estos datos etnogréaficos surge una relacion importante entre Ajatap/Aratam y la ansiedad humana
relacionada con el asesinato, y por ende con la muerte. Analizaremos este punto con més detalle a
continuacion.

Para profundizar nuestra comprension de Ajatap/Ardtam, puede ser Gtil abordar cémo el
pueblo jibaro da forma al destino del alma después de la muerte. Se cree que el mundo oculto e
invisible est& habitado por diferentes tipos de almas que deambulan después de la muerte de un ser
humano. Segun etndlogos como Harner (1972), se considera que el alma es pasiva durante la vida
ordinaria de una persona y de relativamente poco interés en el sistema de creencias; sin embargo, el
interés por ella se vuelve muy elevado después de la muerte.

Si bien se considera que Ajutap/Aratam vive eternamente fuera de los seres humanos, se cree
también que otras formas de seres invisibles conectados con la muerte humana escapan del cuerpo de
los muertos y pasan por una serie de transformaciones. Las descripciones etnologicas de estas almas
no siempre coinciden. Sin embargo, siempre se encuentra una etapa que contiene un alma errante
Ilamada iwanch. Esta alma muestra un caracter inquieto y ansioso y a menudo se le describe como en
un estado de hambre perpetua. Su actitud hacia los seres humanos sigue siendo, en muchos casos,
incierta y contradictoria.

La situacién es claramente diferente cuando el alma proviene de un hombre que fue asesinado.
Esta alma es muy peligrosa porque se convierte en un ebesak o muisak, cuya Unica razon de existencia
es vengar la muerte de su duefio. En esta situacion el alma toma la forma de un demonio que quiere
matar. En el pasado, la existencia del alma ebesak/muisak estaba directamente relacionada con el
ritual tsantsa e indirectamente con Ajatap/Aratam, quien permitia a su poseedor ganar la muerte. Los
rituales tsantsa y la creencia en las almas vengativas construyeron, durante décadas y posiblemente
siglos, un complejo unitario de expediciones de guerra para la matanza ritual de enemigos.



Contacto Awajun con el cristianismo

La historia del contacto entre el pueblo jibaro del Pert y el cristianismo comenzo a principios
del siglo XVII, pero se vio interrumpida cuando la orden de los jesuitas fue expulsada del Pert en
1768 (Taylor, 1999). El contacto se reanudé a finales del siglo XIX, época durante la cual afect6
también a los jibaros del Ecuador. Este contacto se produjo bastante tarde en comparacion con muchas
otras poblaciones indigenas amazénicas. La demora en el contacto fue consecuencia de la fuerte
resistencia de los jibaros a la dominacion colonial, ya sea europea o incaica, que durd varios siglos e
impidio que cualquier invasor ingresara a sus tierras.

La resistencia jibara fue quebrada solo entre finales del siglo XIX 'y principios del XX, por la
violencia cruel de los buscadores de caucho y sus mercenarios que invadieron el extremo noroeste de
la region amazonica. La cuenca del alto rio Marafion se convirtié en un lugar extremadamente
violento (Guallart, 1990), pero los jesuitas cristianos ingresaron de todos modos a la region y
comenzaron a instalar misiones a mediados del siglo XX. Todavia estan presentes hoy. En 1894,
misioneros de la orden salesiana se establecieron en los territorios de los pueblos Shuar y Achuar en
Ecuador (Garcia, 1999), y nuevamente un siglo después en sus territorios del lado peruano de la
frontera.

Otras iglesias cristianas ingresaron al territorio jibaro al final del auge del caucho y
manifestaron un enfoque hacia la espiritualidad indigena mas inclinado a facilitar el desarrollo
indigena y la “evolucion” de su estilo de vida en lugar de revitalizar su cultura tradicional nativa
(Meiser, 2018), esfuerzo que era mas caracteristico de los jesuitas y salesianos. La Iglesia evangélica
del Nazareno fundé su primera escuela en 1935, seis afios después de instalar su primera misién en
territorio Awajun. En 1940, los misioneros jesuitas siguieron el ejemplo evangélico y comenzaron a
construir sus propios colegios (Riol Gala, 2015). El sistema educativo de la mision impulsé a las
poblaciones indigenas a abandonar los usos tradicionales de su territorio y trasladarse a vivir cerca de
las escuelas. En consecuencia, varios jovenes, después de haber completado su educacion,
comenzaron a abandonar sus tierras y buscar trabajo en las ciudades. Otros decidieron quedarse.

La adaptacion del pueblo jibaro a la cultura occidental y a la religion cristiana es hoy un asunto
complejo y abierto a interpretaciones diferentes y en ocasiones contradictorias, como analizaremos
en la segunda parte de este articulo. La superposicion entre Ajutap/Ardtam y Jesucristo quizas podria
permitirnos aclarar algunos aspectos de este proceso.

El padre Guallart y Harner no informaron sobre alguna relacion entre Ajatap/Aratam y
Jesucristo. Brown (2014), escribié sobre una oposicién explicita entre las dos figuras entre los
Awajun del alto rio Mayo, dando a un capitulo de su obra el afilado titulo de “Jesus versus los espiritus
guerreros”, aludiendo a Ajutap con este Gltimo término. Cabe sefialar, sin embargo, que realizé su
investigacion entre indigenas que vivian en contacto con misioneros evangélicos. Al describir las
formas de adaptacion del pueblo Awajin a la experiencia del cristianismo, Romio (2018b) afirma que
la experiencia onirica de contacto personal con Jesucristo sigue el modelo tradicional indigena del
encuentro con Ajutap. Definitivamente existen superposiciones entre las formas de estas dos
experiencias (Romio, 2018b). Romio relata experiencias y testimonios de la Iglesia Autonoma
Awajln, una iglesia evangélica.

Los testimonios de la superposicion entre Ajatap/Arutam y Jesucristo provienen en cambio
de pueblos indigenas que tuvieron contactos estables con misioneros catélicos. Mientras investigaba
entre los pueblos Shuar y Achuar, vecinos pertenecientes a la misma familia linguistica jibaro de los
Awajuin, Mader (1999: 160) relat6 que “desde los afios setenta la mision salesiana se dedicé a adecuar
la idea de Ar(tam a la idea cristiana de Dios” y el “uso del concepto de Aratam para referirse a Dios”
se ha difundido incluso en los libros de oraciones.



Meiser (2011, 2018) informo que en el pueblo Shuar, las figuras de Arutam y Jesucristo son
consideradas manifestaciones diferentes de un mismo poder divino. Meiser atribuye esta conviccion
religiosa a la clara influencia de los misioneros salesianos en el contexto de la Iglesia Catolica
Autoctona de los Achuar y Shuar, que es una extension de la Iglesia Catélica Romana que trabaja
deliberadamente para “indigenizar” la teologia y la liturgia catdlicas.

RESULTADOS Y DISCUSION

En las siguientes secciones, intento dar una respuesta a la compleja pregunta de investigacion
que surgid del analisis de estos datos. Esta pregunta investiga la creencia en una correspondencia
entre Jesucristo y el dios indigena Ajatap/Aratam, el significado de esta correspondencia y su
comparacion con el pensamiento capitalista/consumista en cuanto al concepto y experiencia de la
muerte.

Mi interpretacion se mueve entre los supuestos epistemoldgicos y ontoldgicos de las visiones
del mundo jibaro, cristiana y capitalista/consumista moderna para tratar de tender puentes entre ellas
y posiblemente lograr una mejor comprension de su terreno humano comun.

“YO Soy”

La entrevista con Manuin tuvo como objetivo comprender su pensamiento sobre la relacion
entre las religiones Awajun y cristiana, la vida tradicional de su puebloy los cambios que les imponen
las reglas y los valores de la actual cultura capitalista/consumista. Antes de que pudiera plantear
alguna pregunta especifica, Manuin comenzé a describir el retiro ritual practicado por el pueblo
Awajun y Ajutap/Arutam:

Ajutap es un ser que no aparece en nuestros relatos mitologicos. Tenemos que tomar
Ayahuasca para encontrar y recibir la fuerza de Ajutap. Y en ese momento dice 'yo soy'. La
palabra ‘ajat' significa eterno, lo que existe y siempre ha existido. Si nos imaginamos dando
un regalo, y ese regalo es capaz de permanecer intacto durante 40, 80, 100 afios, diriamos que
ese regalo es eterno, porque ha visto el paso de las generaciones.

Manuin continu6 hablando de un camino Awajun hacia la realizacién humana, que segun €l
se superpone estructuralmente con el encuentro biblico de Moisés y Dios (Exodo 3:14). En el ejemplo
biblico, Dios se revela a través de una zarza ardiente, con el nombre “Yo soy”, mientras que la
experiencia indigena implica un encuentro con Ajltap a través de la ingesta de Ayahuasca, una bebida
de origen vegetal que Manuin considera que actiia como mediadora entre el “Yo soy” y el ser humano.
Para entender mejor las palabras de Manuin, debemos recordar que el cristianismo cree que el vino,
que contiene un poderoso componente psicotrépico, es la sangre de Cristo. Manuin describi6 a Ajatap
como la esencia Awajuin del “yo soy” biblico, y a la vez como el “yo soy” ontoldgico del pueblo
Awajun. Segin Manuin, los Awajan necesitan descubrir que el verdadero Jesucristo y Ajatap honrado
por sus antecesores son el mismo ser. El lider indigena afirmo que con Jesucristo el eterno Yo Soy se
reveld nuevamente al pueblo Awajan, esta vez en forma humana:

®> Aqui Manuin habla, de manera metaforica, de una correspondencia entre hacerse visible y decir “Yo soy”. Omite decir
que Ajutap, segun su religion, “habla” haciéndose visible y real como eterno “Yo soy”.



Este ser da su mensaje y sigue diciendo en el Evangelio: “Yo soy la luz, el camino verdadero,
la vid verdadera”. Mi pueblo vivié ese misterio, y el sello de la verdad es la palabra de Dios,
que habl6 a Moisés y ahora le habla a mi pueblo también. Entonces, “Yo soy” se hizo hombre
y tuvo el nombre de Jesus, el Cristo. Siguiendo este camino, combiné el cristianismo con mi
espiritualidad, que es la misma de mi pueblo, y que es una espiritualidad profunda. Mucho
antes de haber oido hablar de Jesus, el pueblo Awajun se las arreglé para afrontar diferentes
problemas, como los territoriales, los sociales, politicos, etc. Y desde la antigliedad siempre
pudimos confiar en ese fundamento espiritual. Las plantas maestras se utilizan hoy en dia, y
esto es lo que tenemos que entregar como herencia a nuestros descendientes, siempre y cuando
entreguemos el Evangelio de Cristo a nuestro pueblo y puedan entenderlo y su historia.

Por ello, las plantas maestras son consideradas por Manuin como la actual forma Awajan de encontrar
a Jesucristo, el eterno Ajutap.

Los encuentros actuales con Ajatap

En ocasion de nuestra entrevista con Manuin, en la selva aledafia, asistimos a la primera parte
de un rito realizado por un grupo de adolescentes. Eran guiados por un meédico vegetalista a conocer
a Ajutap mediante la ingesta de Datem (Ayahuasca). Manuin nos dijo lo siguiente:

De un lado tenemos a Ajatap, del otro lado el ser humano. Ajutap habla y el ser humano
intenta captar su mensaje. En medio estan las colinas, las montafas, los pajaros, las nubes, los
rios, la creacion. En este mundo de la naturaleza surgen el Datem, el Tsaag® y el Baikua’. El
pueblo Awajan toma estas plantas, Dios se comunica a través de las plantas y la naturaleza le
habla al ser humano y le dice “yo soy”. Sin estas cosas, no funciona.

En las Gltimas décadas, y con el fin de las guerras rituales y las ceremonias tsantsa (Pozo,
2017), entre los individuos mas tradicionales de las etnias Awajan y Jibaro, las plantas psicotrépicas
(Baud, 2011) y los suefios han seguido siendo sus unicos recursos directos de conexion con
Ajutap/Aratam a través de visiones.

Los etnologos que trabajaron entre los Awajun y los demas grupos indigenas jibaros dan
testimonio de la asociacion casi exclusiva entre la vision/encarnacion de Ajatap/Arutam y el consumo
de decocciones de plantas psicotrépicas. Estas plantas son el Tabaco, la Banisteriopsis caapi,
denominada Datem o Ayahuasca, y algunas variedades de Brugmansia y Datura, que entre los grupos
jibaros ostentan varios nombres, mas frecuentemente Bikut, Baikua o Maikua y Tsuak. Una mezcla
de Ayahuasca y Diplopterys cabrerana, conocida localmente como Yagé, es ingerida solo por parte
de los curanerdos, Ilamados iwishin, durante las ceremonias de curacion. En las ultimas decadas, la
actividad de los misioneros cristianos disminuyé la difusion del uso ritual de estas plantas
psicotropicas, principalmente porque prohibian estas practicas. Sin embargo, Manuin, que cooperaba
diariamente con los misioneros jesuitas, promovio y considerd necesario el uso de estas plantas,
particularmente para la educacion de los adolescentes y su introduccion al estatus de varon adulto.

“Jesus es el mismo Arutam” en la superficie y en el “mundo oculto”

& Tabaco (Nicotiana rustica).
" Toé (Brugmansia suaveolens).



Meiser (2011) afirma que la creencia jibara de que “Jesus es el mismo Artitam” muestra
inconsistencia con las teorias de Lévi-Strauss (1955), Descola (1993) y varios otros antrop6logos
posteriores a ellos, que anuncian el fin inevitable de cualquier identidad cultural indigena como
consecuencia de la colonizacién occidental y cristiana.

Destacando los fuertes cambios impuestos por la teologia y la liturgia catélicas a traves de sus
misiones entre los Shuar, Meiser sefiala que el caso Aratam/Jests demuestra, en un sentido mas
general, la negociabilidad de las fronteras culturales que pueden surgir en el proceso dindmico de
relacion entre lo “propio” y lo “otro”, entre las visiones “propias” y “ajenas”. Meiser enfatiza el
proceso transcultural que se manifiesta:

El enfoque transcultural no implica que las diferencias entre culturas sean irrelevantes o
inexistentes para las personas afectadas por el encuentro entre el Viejo y el Nuevo Mundo,
pero enfatiza la apertura de la cultura y subraya la capacidad humana para manejar
activamente el “Otro” cultural. ES obvio para los Achuar y Shuar que "Jesus" es un simbolo
importado que no ha sido nativo de su cultura. Sin embargo, los indigenas son capaces de
apropiarse de “Jesus” en su cultura en el sentido de “hacerlo propio”. (Meiser, 2011: 507)

Meiser declara su voluntad de demostrar que la frase “Jesus es el mismo Arutam” citada de
las palabras de un informante Shuar, puede no ser necesariamente un “sincretismo deliberadamente
buscado” como afirma Descola (1993), sino “una afirmacion razonable”, motivada por su ldgica
interna y el proceso transcultural que implica, con los misioneros “indigenizados” y los indigenas
“misionizados” (Meiser, 2011).

Sin embargo, la légica interna y el proceso transcultural descrito por Meiser no mencionan las
guerras intertribales y los rituales tsantsa, que Harner llamé el “pinaculo” de la vida social jibaro
(1972: 193). Por lo tanto, creo que no podemos detener nuestra investigacion en la interesante
polémica de Meiser con Lévi-Strauss y Descola porque ese nivel de reflexion no tiene en cuenta de
ninguna manera, ni con ninguna “légica interna”, la paraddjica y sorprendente superposicion entre
las figuras de un espiritu guerrero asesino, cazador de cabezas y un hombre-dios que predicaba el
amor y aceptaba voluntariamente la muerte®. Considero que tanto cortarse la cabeza como dejarse
crucificar son hechos que estan mucho “mas alld del principio de placer” (Freud, 1991) e indican la
centralidad del tema de la muerte para los seres humanos.

Creo necesario, por tanto, identificar, bajo la aparentemente facil e igualitaria —pero
absolutamente “no razonable”- afirmacion de que “Jesus es el mismo Aratam”, un significado oculto
y mas profundo que nos ayuda a investigar una cuestion central para comprender lo que sefialo como
el problema humano de la muerte.

El peso oculto de la muerte en la vida humana

Al analizar los datos etnoldgicos para responder a la pregunta de investigacion, me enfoco en
la centralidad explicita de la experiencia de la muerte dentro de la vida religiosa y social de los grupos
indigenas Awajun, Shuar y otros jibaros. Esto se ha hecho evidente en el pasado a traves del
significado simbolico de los rituales tsantsa y el peligro representado por el alma vengativa del
enemigo asesinado. Los guerreros y las personas que participaban en los rituales sentian que podian
controlar la muerte y protegerse de la amenaza del alma vengativa.

& Curiosamente, algunas iméagenes medievales cristianas de Jesucristo lo representaban como un guerrero luchando contra
entidades maliciosas, lo que lo hace mas similar al personaje tradicional de Ajatap/ArGtam.



Segun Harner y los etndlogos que experimentaron los rituales tsantsa, los jibaros veian los
rituales “como el pindculo de su vida social. También se espera, dado el espiritu de matar y contra-
matar, que ésta, la mayor celebracion, gire en torno a la evidencia indiscutible de un triunfo sobre un
enemigo comun” (Harner, 1972: 193).

Analizando los detalles de los rituales, es posible considerar que este “enemigo comun” oculto
y mas profundo, compartido por ambos bandos, no era més que la experiencia compartida de ansiedad
y angustia vinculada a la muerte humana. Segln una reciente teoria multidisciplinaria denominada
“teoria del manejo del terror” (Greenberg & Arndt, 2011), respaldada por numerosos estudios
empiricos realizados en varios paises, la vida humana esta condicionada y casi determinada por un
estado de ansiedad provocado por la existencia de la muerte. La teoria tiene sus raices en ideas
esbozadas por el trabajo multidisciplinario de Becker (1973) y afirma que los seres humanos son
animales orientados hacia la autoconservacion y que tienen capacidades cognitivas de autorreflexion,
analisis causal y anticipacion futura que les dan conciencia de la inevitabilidad de la muerte. La
yuxtaposicion de la conciencia de la muerte y el instinto de autoconservacion generaria un estado de
ansiedad y terror que debe gestionarse durante la vida (Greenberg & Arndt, 2011). Harner (1972),
Guallart (1989) y Brown (2014) han sefialado su marcada impresion de una considerable ansiedad
ligada a la muerte observable en la vida social de los jibaros. Ademas, debemos considerar que, segin
la “teoria del manejo del terror”, se supone que la ansiedad provocada por la muerte es una emocion
comun a todos los seres humanos.

Para los jibaros, matar al enemigo y encarcelar su alma vengada en las cabezas reducidas era,
por tanto, una forma de tomar el control simbdlico del problema irresoluble que amenaza la vida
humana, es decir, la ansiedad provocada por la muerte. Ajutap/Arutam entregé su poder de
inmortalidad y eternidad a los seres humanos dandoles la oportunidad de triunfar sobre su ansiedad
ante la muerte. En mi suposicién, las caracteristicas originales del antiguo Ajutap/Arutam indica con
dramética claridad la importancia central y velada de la muerte en la vida humana y la esperanza de
vencerla.

Las victorias Awajun y cristiana: dos caminos diferentes para atravesar la muerte

Ajutap/Aratam y Jesucristo son los seres supremos que, respectivamente en la religion Jibaro
y cristiana, pueden entregar al ser humano la esperanza de la victoria sobre la muerte. Aunque Manuin
no se refirio a este rasgo comun en su entrevista, al no centrarse en el tema de interpretaciones pasadas
de Ajatap/Aratam como un ser guerrero, no podiamos dejar de notar esta caracteristica comun de los
dos seres supremos que Manuin conectaba en otro nivel; su atributo compartido de eternidad y, por
tanto, de invulnerabilidad ante la muerte.

Los rituales tsantsa muestran, de manera evidente y directa, como la muerte puede tener un
papel central dentro de un grupo social y aun asi seguir siendo una fuente de ansiedad y angustia, asi
como de agresion y excitacion, e incluso convertirse en una fuente de entusiasmo y proporcionar una
sensacion de realizacion cuando se aplica a otros seres humanos. En el caso de la tsantsa, la muerte
humana fue efectivamente provocada y realizada, ofreciendo asi la posibilidad de un antidoto
simbdlico explicito contra algo amenazante y temido como consecuencia de una matanza humana, a
saber, la venganza.

De manera muy diferente, la religion cristiana presta atencion central a la muerte y a la
esperanza humana de triunfar sobre ella mediante el sacrificio y la resurreccion de Jesucristo. Es
posible citar muchos textos teoldgicos cristianos relevantes para apoyar el fundamento doctrinal de
esta afirmacién. Un ejemplo es la Gaudium et Spes, documento fundacional del Concilio Vaticano
II, que atestigua la centralidad del tema escatoldgico de la victoria sobre la muerte, la “realidad
ultima”, nueva y definitiva, de la historia:



A través de Cristo y en Cristo, los enigmas del dolor y la muerte adquieren significado. Aparte
de Su Evangelio, nos abruman. Cristo ha resucitado, destruyendo la muerte con Su muerte; El
nos ha prodigado vida (33) para que, como hijos en el Hijo, podamos clamar en el Espiritu;
Abba, Padre (34)” (Pablo VI, 1965)

Casi todas las oraciones de la liturgia cristiana terminan recordando la gloria de la resurreccion
a la que apunta toda celebracion de la Pascua Cristiana, en la que las criaturas son liberadas del pecado
y de la muerte. Esto se hace evidente al final de los tiempos, en la resurreccion de sus cuerpos. El
misterio de la muerte, dentro de la liturgia cristiana, se aclara y finalmente se conquista mediante la
resurreccion de Cristo.

La actitud capitalista/consumista moderna hacia la muerte

Quizas sea imposible comprender aspectos fundamentales de otras culturas sin haber
alcanzado primero una comprension adecuada de la propia. Franco Brovelli sugiere que, en la
sociedad occidental moderna, la muerte como acontecimiento esta casi completamente silenciada y
ausente de la escena social. No encuentra ningin lugar de expresion explicita en el pensamiento
contemporaneo (Brovelli, 1984). Brovelli interroga las causas y consecuencias de este silencio, que
parece declarar una ausencia. Llega a la conclusion de que es necesario reconocer que este intento de
censurar la realidad de la muerte no tuvo éxito: para el individuo, la muerte sigue siendo una amenaza,
aunque indescriptible, ya que no se le permite declarar su propio fin en un contexto social que se
piensa a si mismo como ilimitado (Brovelli, 1984: 463).

Quizas esta evaluacion de Brovelli podria considerarse demasiado drastica; sin embargo, es
dificil negar que en las sociedades modernas capitalistas/consumistas el problema de la muerte parece
haber perdido su centralidad preeminente. El proceso simbdlico que mueve a la sociedad moderna
parece borrar la imagen explicita de la muerte del escenario sociocultural ordinario. En las Gltimas
décadas, varios autores han centrado su interés en la centralidad de la muerte en la vida humana y la
posible negacién individual y social de la misma, enmarcandola en términos de causas y
consecuencias (Becker, 1973; Kopczuk & Slemrod, 2005; Greenberg & Arndt, 2011). Inspirandose
en Max Weber (1904), Walter Benjamin (1921) comparé el capitalismo con el pensamiento religioso.
Varios otros autores (Goodchild, 2001; Léwy, 2009; Bruni, 2019) han debatido este tema maés
recientemente, en diferentes términos, pero sin tomar en consideracion especificamente la presencia
simbdlica de la muerte en la sociedad moderna.

Considero que analizar la presencia de la muerte en la sociedad moderna podria ayudarnos a
tender puentes entre visiones del mundo muy diferentes e identificar, mas alla de ellas, un terreno
humano comun que podria permitir una mejor comprension reciproca de diferentes religiones y
culturas. Este articulo, lejos de lograr la posibilidad de proponer un modelo tedrico definitivo sobre
esta cuestion, pretende estimular nuevas investigaciones en esta direccion.
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CONCLUSION
Diferentes actitudes simbdlicas ante la muerte y sus consecuencias

Las religiones Awajun/Jibaro y cristiana, junto con el mundo globalizado
capitalista/consumista moderno, comparten quizas una gran preocupacion por la muerte y la
necesidad humana de afrontarla y obtener una victoria simbodlica. La muerte, como fin de la vida
humana individual, es completamente inevitable y la preocupacion explicita u oculta por la muerte,
junto con su presencia fuerte, profundamente emocional y simbdlica, parece acompafiar la existencia
humana. La religion cristiana se centra en la victoria de Cristo sobre una muerte explicita y dolorosa.
El ritual tsantsa, con su realizacién activa de matanzas humanas, muestra la extrema importancia de
la muerte en la vida social de los pueblos jibaro. Su creencia contemporanea en el poder de
Ajutap/Aratam, que puede estar relacionado o no con Jesucristo, junto con su uso ritual de plantas
psicotropicas que se ha mantenido incluso después del fin de los rituales tsantsa, confirma el papel
central de la muerte dentro de su religion.

Las actividades de subsistencia de estos pueblos indigenas amazonicos todavia estan
impregnadas de una dimensién sagrada que contiene creencias Yy rituales individuales dispersos y a
menudo informales en los que la vida humana se enfrenta diariamente con la muerte. Ademas, hay
una dimensién especial de la muerte, sobre la cual los pueblos indigenas parecen haber obtenido una
victoria ejemplar, incluso hasta tiempos recientes: la victoria del bosque y sus seres. Los habitantes
del bosque mueren y sus almas y espiritus escapan de sus cuerpos; sin embargo, el bosque, sostenido
por agentes espirituales ocultos, sigue viviendo, sobreviviendo a la muerte de los seres mortales. Por
lo tanto, el bosque se ha vuelto casi inmortal gracias a la presencia de los pueblos jibaro. Han podido
vivir en el bosque sin estropearlo para sus muchos otros habitantes. Los seres humanos y sus
sociedades y culturas seguiran viviendo gracias al bosque. Es su victoria sobre la muerte.

Este articulo espera estimular la investigacion sobre las caracteristicas especificas de
diferentes actitudes religiosas y culturales hacia la muerte. La presencia simbdlica oculta de la muerte
en la vida humana, junto con sus posibles transformaciones, podria resultar muy importante en
términos de sus consecuencias en los &mbitos econémico, ecoldgico y psicosocial.
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