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El Mundo esta Maleado:
Los Tupi-Cocama y el movimiento
milenarista de Francisco da Cruz

Oscar Aguirre*

J

La sociedad Tupi-Cocama es una de
las sociedades indigenas de la amazo-
nia peruana mas afectadas por el lla-
mado "'desarrollo” —concepto basica-
mente economico— Yy su secuela de
“cambios sociales’”’. Mas afectada por-
que culturalments ha sido infiltrada
por los valores y patrones de una cul-
tura extrafia a ella, vy porque social v
economicamente ha sido “integrada’”
como grupo subalterno a la llamada so-
ciedad nacional peruana como conse-
cuencia de este proceso etnocéntrico.
En nombre del “desarrollo”, la socie-
dad Tupi-Cocama ha sido “desidentifi-
cada’ como grupo social independien-
te y diferenciado. Hasta hace unos po-
cos afios no se podia dudar de la irre-
versibilidad de este fenomeno. Con-
trariando esta certidumbre, el pueblo
Tupi-Cocama recurre a la memoria del
saber especifico de sus antepasados,
desde donde ofrece resistencia al pro-
ceso integracionista del '‘desarrollo”
planificado y conducido por los secto-
res subordinantes de |la sociedad nacio-
nal. Esta resistencia se genera desde
una "“alteridad no integrada” (Suess, P.
1986: 19) insospechadamente presente
v, no fortuitamente, emplazada en el
campo religioso. Se trata de una resis-
tencia de caracter religioso en la que la
realidad social es aprehendida desde la
periferia por medio de un instrumento
conceptual propio de clasificacion bi-
némica: maldad/bondad. Para los Tu-
pi-Cocama contemporaneos “‘el mun-
do esta maleado”, como en el pasado
para sus hermanos de raza los Guarani-
Apapokuva ‘el mundo se estalba) po-
niendo malo"’.

La decodificacion de este discurso
tradicional frente al proceso de “"desa-
rrollo” contextuado en la sociedad na-
cional peruana en el propdsito de un
trabajo de investigacion que se expon-
dra en apretada sintesis en las siguien-
tes paginas.

El movimiento de los hermanos Cruza-
dos

En el afio de 1969 surgio en la ama-
zonia peruana, principalmente en las
regiones de iquitos, Nauta y Pucallpa,
un movimiento religioso-social del tipo
que los antropdlogos denominan “mi-
lenarista’’. Es decir, un movimiento
fundado por un profeta gue anuncia la
inminencia del fin del mundo, y el ini-
cio de una nueva era para la hurmani-
dad en la que todos los elegidos seran
moralmente iguales. Este acontcci-
miento de destruccion y creacion de
un nuevo mundo sera ejecutado por un
poder exterior y sobrenatural {Rayner
1982: 248). El actual movimiento mi-
lenarista amazonico fue fundado por
un profeta de origen brasilefio quien
recorrio durante tres afios los principa-
les rios de la amazonia peruana hacien-
do un ilamado’ a mestizos e indigenas a
seguir sus ensefianzas para ser salvos
ante la proximidad de la destrucion del
universo.

El nuevo profeta amazonico —cuyo
nombre es Francisco da Cruz— organi-
z6 una lglesia local con sus propios es-
tatutos, liturgia v conducciéon. Los se-
guidores del profeta se han cangregado

en nuevos pueblos o comunidades que
ellos denominan “villas’’; alli viven en
un riguroso ordenamiento religioso.
Las “wvillas’ se han erigido preferente-
mente en el interior de la selva, aleja-
das de los caserios ubicados en la ribe-
ra de los grandes rios. Los hermanos
Cruzados se dedican, por indicacion
del profeta, al cultivo, a la pesca, v en
menor escala a la crianza de animales
domésticos.

La legitimacion como proceso de
explicacion vy justificacidén (Berger y
Luckmann 1979) del Movimiento Cru-
zado no estd sustentada sobre un ela-
borado “’pensamiento teoldgico”, sino
sobre segmentos de una mitologia pro-
ducida colectivamente en los que se
puede identificar la convergencia de
una doble corriente religiosa. La tradi-
cional y la cristiana. Por el contrario,
la vida de los Cruzados estd dominada
por normas practicas, y rigidas reglas
morales gue deben ser cumplidas de
modo de alcanzar un elevado grado de
pureza espiritual como condicion pre-
via para entrar en el nuevo “reino” el
cual sera inaugurado con el retorno,
inminente, de Cristo vy el profeta. Los
ritos “oficiales’”” consisten en cantos re-
ligiosos v lecturas biblicas acompafia-
das de cortos comentarios hechos por
el director de la comunidad. Por otra
parte, se puede cbservar que adn los
mas insignificantes actos cotidianos es-
tan ritualizados: el cultivo, los viajes,
la comida, el descanso, el saludo, etc.
los que son acompafados de oraciones,

. cantos o gestos religiosos.

El pueblo Tupi-Cocama

A continuacion se harg refrencia a
algunas caracteristicas generales del
pueblo Tupi-Cocama y de sus antepa-
sados Tupi-Guarani en relaciéon con su
cosmovision religiosa. El pueblo Tupi-
Cocama se encuentra entre los puebles
natives amazonicos que ha respondido
con mayor rapidez al {lamamiento del
profeta, y gue tras 15 afios de existen-
cia del Movimiento se mantiene vigoro-
samente en él,

La nacion Tupi-Cocama ocupa, se-
glin Lucas Espinoza (1935) territorios
aledafios a la confluencia del rio Mara-
fion con el rio Ucayali; desde aqui se
expande por el Marafién hasta la boca
del rio Tigre, por el rio Ucayali hasta
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el canal de Puinahua, y por el rio Ama-

zonas hasta el pueblo de Pebas. Actual-

mente hay Cocamas en la ciudad de
MNauta, fundada por ellos en 1830; en
los pueblos jovenes de lquitos v en las
riberas del rio Nanay. La poblacion
actual se estima en 10,000 personas
(2,000 familias). Esta nacion fue con-
tactada en 1557 por la expedicion de
Juan de Salinas Loyola {Jiménez de la
Espada 1897: LXXI1Il). Algunos auto-
res sindican a los Tupi-Cocama como
una posible escision de los Tupi-Oma-
gua alrededor del siglo X1V (Stocks
1981: 39). Las naciones Tup{ de la
Amazonia peruana (Cocama, Cocami-
lla y Omagua} podria haberse escindi-
do en una época muy reciente a la lle-
gada de los conquistadores europeos
(Chantre y Herrera 1901: t.I. lib. II,
cap. X, 93). La semejanza linglistica
es tal que muchos las describen como

una sola y Gnica nacidén {Velasco 1789).

Los Cocamilla del Huallaga (“rio de
hacia abajo’’} fueron evangelizados por
el P. Bartolomé Pérez, quién funda con
ellos el pueblo de Santa Maria del Hua-
llaga, en 1649. En 1670 los Cocama
fueron trasladados al Huallaga, a “’cua-
renta leguas de su confluencia con el
Marafion para formar otro pueblo que
se¢ denomind La Laguna o Nueva Car-
tagena {Jouanen 1941: 475). En 1681
los Cocama huyen de La Laguna en 65
canoas a raiz de una peste refugiando-
se entre los Omagua quienes a la sazdn
se ubican un poco mas abajo de la de-
sembocadura de! rio Napo. Jouanen
observa que después volvieron a La La-
guna ‘‘sorprendentemente’”’, pues entre
los Omagua podian vivir “como eran
sus costumbres”. Un afio antes (1680)
los Cocamilla del Huallaga se habian
reunido con sus hermanos de La Lagu-
na huyendo de una peste de viruela, lo
gue permite suponer gue luego ha-
brian emigrado juntos hacia el Napo
donde convivieron con los Omagua
que estaban agrupados en “treinta o
mas pueblos” (J. de |la Espada 1889:
429). g

La primera reduccién entre los Co-
cama del Ucayali se erige en 1653 fun-
dandose el pueblo de Santa Maria del
Ucayali; su primer misionero fue tam-
bién el P. Bartolomé Pérez, aunque el
que realizo el primer contacto fue el P,
Cujia en 1644 cuando entra con una
armadilla al Ucayali para sofocar la lu-
cha armada que los Cocama habian
emprendido contra los invasores euro-
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peos. Los Tupi-Cocama no tuvieron
éxito en su empresa de liberacién vy
fueron reducidos “manu militari’ vy
por las enfermedades traidas por los
conquistadores. En las campafias repre-
sivas contra los insurrectos mueren al-
rededor de 11,000 Cocamas (Velasco

1789: t. 11, Lib. V). La reduccién de

esta nacion no fue facil (Chantre v He-
rrera (1201: 1. 11, 225) ya que a partir
de 1666, luego de ajusticiar el P.F. Fi-
gueroa, recuperan su territorio en el
que viven libremente hasta 1670, afio
en que fueron vencidos y trasladados a
la reduccién de Santiago de La Lagu-
na {Grohs 1974: 47).

Mundo sobrenatural

Los agentes religiosos del cristia-
nismo en la época de la Conquista no
dudaron en afirmar que la ““gentilidad””
{naciones nativas de las misiones de
Maynas) carecian de religion vy culto a
los dioses; a éstos “‘tienen olvidados en
un rincén hasta el tiempo en gue los
han de menester’”’ (Acufia 1891: 81 ss.;
Chantre y Herrera 1901: Lib. [I, 115).
Figueroa dice que:

“Todas las naciones que hasta
ahora se han tratado tienen un
conocimiento de Dios vy vocablo
con que en cada idioma lo
naombran |lamandolo también
Nuestro Padre y Nuestro Abue-
lo. Y dicen gue creo el cielo y la
tierra, hombres y demés cosas vy
demas cosas y que criando las
comidas para sus hijos, que son
los hombres se fue al cielo, vy
también dicen que (estd) en la
tierra, Pero no le dan culto
ninguno, como debieran, en re-
conocimiento de gue es Criadar,
ni la invocan para cosa alguna, ni
para jurar, ni saben que cosa es
juramento. No reparan en sefia-
lar uno o muchos dioses: a éste
en un rio, a otros en varjas par-
tes’” (1904: 233 ss.(.

Figueroa conciuye con una observa-
cién gue conviene resaltar diciendo
que las naciones del Alto Amazonas
“danle cominmente {a Dios) figura
humana’’ aungue en el fondo *'se pue-
den llamar ateistas sin Dios que reco-
nozcan’’ (1904: 235). Importa sefialar
aqui que la representacion de un Dios-
Hombre, ambulante por la selva, a ve-

ces jOven, a veces viejo y sucio, que
premia al que lo trata bien y castiga al
gue lo desprecia o engafia esta presente
con mucha fuerza entre los Tupi-Coca-
ma actuales, vy se puede afirmar que tal
representacion es integramente tradi-
cional. El mismo Figueroa recoge este
representacion en relacion con un mi-
to sobre la destruccion del mundo:

“Otros dicen que (el diluvio) les

vino por haber maltratado a

Dios, que estaba entre ellos muy

llagado, vy lo echaron en una po-

za cenegosa en ocasion gue esta-

ban pescando y habian llegado a

participar en la pesca, y el hom-

bre, que se escapd (del diluvio}

lo saco de la poza, lo lavd vy lim-

pio el cieno, vy por eso se libro de

la inundacion” (1904: 325).

Figueroa sospecha asimismo que
esta representacion fue difundida por
los Tup/i-Guarani:

. .. vyaque puede ser alguna no-

ticia que les quedase y diese al-

guno de los gloriosos apdstoles

Santo Tomas o San Bartolomé,

de Cristo Muestro Sefior, en las

partes de Brasil, Paraguay o boca
de este rio, de donde estas na-
ciones debieron de irse dividien-
do y subiendo a éstas de arriba’’

{194: 236).

En cuanto al animismo de las na-
ciones amazonicas, los agentes religio-
sos catdlicos han reducido a todos los
espiritus que eran considerados como
maléficos y dafiinos a la figura del
“demonio’’, personaje desconocido
por estos pueblos. Figueroa sefala que
cada nacion tiene un nombre para de-
signar al demonio:

“Al demonio, aungue tienen con

el pacto de la manera que he di-

cho, explicito o implicito o fin-

gido, no es este trato bastante
para que no le teman mucho vy lo
aborrescan a él y a sus cosas,
asombrandose y huyendo de lo
que juzgan ser el demonio, como
son paxaros y otros animales vy
algunos ruidos gue oyen de no-
che’ (1904: 240).

La otra vida

La "otra vida'' es representada co-
muanmente como un lugar, a veces cos-
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mico y otras no, dénde no hay “mal-
dad’. Este lugar se relaciona invaria-
blemente con dos rasgos: uno, que es
un lugar donde se llega sin pasar por la
muerte; otro, que es un lugar donde
—lejos de toda contemnplacion espiri-
tual—, se goza de todos los placeres re-
lacionados con el cuerpo: se danza, se
bebe vy se come sin realizar esfuerzo al-
guno. Estos dos aspectos son centrales
en el imaginario Tupi-Guarani, y en
particular de los Tupi-Cocama actua-
les, v estan involucrados en la repre-
sentacion del “yoy-mara-ey’’ o "tierra
sin maldad”. Figueroa anota que los
nativos amazonicos:

““confiesan gue hay otra vida pa-

ra los hombres, y que ésta la tie-

nen en el cielo y en otras partes

donde nunca se mueren. Jizgan-

la toda a lo material, dandoles

por gusto los que en ésta lo son

para sus cuerpos y vientres (. . .)

{alli) estdn mis parientes esperan-

dome con las yucas y platanos

maduros’’. -

Parece que esta referencia de Figue-
roa tiene que ver con la cosmologia re-
ligiosa de los Tupi-Cocama, va gque a
continuacion describe las fiestas que
éstos hacian con las cabezas cortadas
de sus victimas, con abundantes be-
bidas y gue “esperan no les falte en
la otra vida'” (Jiménez de la Espada
1897: 141).

El agente religioso tradicional

Entre los Tupi-Cocama como entre
las otras naciones amazonicas de May-
nas, parece no haber habido una orga-
nizacion publica de culto a los dioses
gue se desplegara en rituales comple-
jos. Métraux observa que: "las formas
exteriores de la vida religiosa son rela-
tivamente pobres, excepcion de las
practicas magicas” (1982: 60). De
modo que lo religioso en cuante liga-
zOn con el mundo sobrenatural estaba
centrado en el agente tradicional: el
chaman, médico o adivino, segun los
casos; sin embargo, éste no puede ser
considerado como un agente especia-
lizado en |a produccion de un saber re-
ligioso sistematizado, al estilo de los
agentes religiosos de las religiones eru-
ditas. Los agentes de la religidon cristia-
na trataron de descalificar a sus com-
petidores tradicionales impugnandoles

como pactadores con el demonio sin
distinguir entre verdaderos chamanes
—intermediarios entre la divinidad vy el
grupo—, y los hechiceros, hacedores
del mal por encargo. Figueroa dice que
los nativos:

“tienen noticias del demonio

(. ..) v aungue no le adoren en-

tienden gue los mohanes o he-

chiceros lo invocan para saber al-

gunas cosas, y que les dice la

hentura que tendran cuandq van

a cazar, o si ha de sanar o morir

el enfermo que curan y otras co-

sas de sus guerras. . . (1904:

236). '

Parece que entre los Tupi-Cocama
los chamanes no tenian la relevancia

.

%

gue tenian sus hermanos de raza Tu-
pi-Guaran{ del Brasil vy del Paraguay
{Nimuendaji 1979}; entre éstos, cier-
tos chamanes llamados “’karaibas’’ eran
verdaderos agentes especializados en el
saber religioso, as{ como distribuidores
de bienes de salvacion, y se convertian
en determinadas ocasiones en profetas
del fin del mundo —como los héroes
misticos— generando movimientos mi-
gratorios u “‘oguatd” (andar) en pos
del "yvy-mara-ey’ o “‘tierra sin mal-
dad”.

Entre los Tupi-Cocama del Ucayali
los charnanes tenian mucha importan-
cia para predecir la conveniencia 0 no
de emprender |a guerra. Era en coyun-
turas bélicas donde los chamanes ejer-
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cian su rol principal como agentes reli-
giosos que mediaban entre el grupo vy
los espiritus. Al parecer habian cha-
manes especializados y de mayor jerar-
quia para estos eventos centrales en la
vida Cocama. Figueroa dice que:

"“En especial suelen encomendar

ciertos ayunos a uno de sus mo-

hanes el cual los observa riguro-
sos por algunas lunas, no co-
miendo cosa de jugo, sino raices

v esas en poca cantidad. No trata

con mujeres ni habla con nadie,

estandose metido en una choza

retirada v oscura’ (1904: 256).

En sintesis, parece que entre los
Tupi-Cocama las funciones de los
agentes religiosos se reducian a la tera-
pia, la adivinanza v la sacralizacion de
la guerra. De esta manera, los chama-
nes estaban en la base de la vida social
y religiosa del grupo. El prestigio del
chaman, la conviccion de la existencia
de un lugar “donde no se muere’’ y en
el que se rednen los mas valientes en la
guerra sustentada en la ideologia reli-
giosa de los antepasados, llevan a infe-
rir gue entre los Tupi-Cocama siempre
estuvo latente el rol del chaman como
profeta de los Gltimos tiempos v con-
ductor de un “aguatd’ hacia la "tierra
sin maldad”’. Ya Métraux (1973: 8) ob-
serva entre los Guarani actuales que la
cosmologia de sus antepasados, v las
condiciones sociales en gue los blancos
los han “civilizado’ han creado condi-
ciones para el surgimiento de un ““mo-
vimiento de evasion de tipo mesiani-
co”. Bransislava también sefiala que
antes de la Conqguista existia un clima

propicio para gue los agentes religi-"

sos tradicionales convocasen a sus se-

guidores a una suerte de paraiso “in

situ’”
"“Una vez asentados los inmigran-
en las tierras propicias o desea-
das, surge el siempre latente rol
de los ‘pagy-acu’ (grandes cha-
manes) como el ejemplo entre
los Tupinambaes del Maranhao
mismo; el chaman aseguraba la
‘multiplicacion de las cosechas’
pues los nuevos plantios recibi-
rian i. .. forga de multiplicdo de
seu espieitu, que estaba en la bo-
neca (1975: 80).

Las migraciones Tupi-Guarani

Los Tupi-Guarani se han caracteri-
zado por su etnodinamismo; sus mi-
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graciones se han distinguido en pre-
historicas {(Bransislava 1975) e histo-
ricas (Métraux 1927). Las causas de
dichas migraciones se han distinguido
también por su caricter ya sea “‘secu-
lar’ o "religioso’’. Bransislava sefala
que el dinamismo Tupi-Guarani ante-
rior a la Conquista tenia su origen en
diversas motivaciones: crecimiento de-
mografico; necesidad de tierras nuevas
por agotamiento de las ya explotadas;
la guerra interétnica o interna; la huida
de cataclismos y, finalmente, “’la ideo-
logia de la tierra sin mal”’. A estas cau-
sas se sumara en el perfodo histérico la
violencia de los conquistadores, gue
provocara “nuevos desplazamientos
masivos siendo su orientacion origina-
ria desviada hacia la salvacion de carac-
ter defensivo o marginador”’.

Las causas sefialadas, ya sean secu-
lares o religiosas, no son sin embargo
dos series independientes entre si, sino
reductibles en Gltima instancia a un ti-
po de relaciones sociales que dichas
causas generaban en el seno de |a socie-
dad Tupi-Guarani. Es decir: las rela-
ciones sociales producidas por las con-
diciones socio-econdmicas, politicas y
ecologicas que atravesaban la vida de la
sociedad Tupi-Guarani podian generar
v de hecho generaron un “‘oguata-an-
dar’” de caracter religioso de corte mi-
lenarista-evasivo. Pero es necesario ob-
servar que tales condiciones no hubie-
ran bastado para tal '‘oguata-andar” si
éste no hubiera estado ya prefigurado
en la ideologia mitica de esta sociedad.
Este tipo de relaciones sociales se fun-
daba en el fuerte control social ejerci-
do por lideres, tanto religiosos {cha-
manes) como seculares (“padres co-
munales”’, jefes guerreros, jefes de al-
deas o provinciales) sobre el grupo.
{Douglas 1873). La practica de “agre-
gar secuaces’’ y débiles gentios sin per-
der o empobrecidos por la falta de
“chicha de maiz” —simbolo de la abun-
dancia—, transformaba a los Iideres se-
culares en jefes poderosos y de mucho
prestigio lo gue les permitia imponer a
sus seguidores su personal modo de
clasificar el mundo social {Bransislava
1975: 121, 132; Métraux 1967) o en-
frentarse a otros jefes en la blsqueda
de mayor dominio ya sea econdmico o
politico. En tal medio, donde la estabi-
lidad y la prosperidad tanto familiar
como social se tornaba casi imposible,
la aspiracion a la “tierra sin maldad”
{lugar de abundanciz o inmortalidad)

cobraba para la masa de seguido-
res fuerza movilizadora como camino
de salvacion vy liberacion afirmada por
el elocuente discurso de los “"karai”
{grandes chamanes).

Por desgracia no se tiene suficien-
te informacion sobre la organizacion
social y politica de los Tupi-Cocama
anterior a la Conquista, como tampo-
co de alguna migracién de caracter
religioso; pero su pertenencia al ethos
Tupi-Guarani hace suponer que se asi-

‘mila a la de éstos. De todos modos el

proceso de la Conquista, por el que en-
traron como grupo subalterno a la lla-
mada ‘‘sociedad nacional”, traslado
aquel tipo de relaciones sociales tradi-
cionales al interior de ésta, pero en una
situacion nueva: de dominio y explota-
cion acompafiada de la exigencia de
"conversion” o cambio radical de la vi-
sion del mundo. La masa de nativos
amazonicos se transformaron en fuen-
te de secuaces, seguidores, peones y
fieles para nuevos vy extrafios “’|ideres”
seculares (hacendados, patrones, rega-
tones, duehos de fundos, etc.) v reli-
giosos representados en la variada ga-
ma de agentes de la nueva cosmovi-
sion religiosa europea. En esta perspec-
tiva los factores tradicionales desenca-
denantes del "“oguatd-andar’” se modi-
fican en las nuevas condiciones socia-
les, econOmicas y politicas; éstas seran
ahora los factores reales de un “ogua-
tad" defensivo y latentes de un "ogua-
14" hacia la "'yvy-mara-ey’ o "tierra
sin maldad’” (Métraux 1967: 8).

Para los Tupi-Cocama se puede se-
Aalar dos migraciones con cardcter de-
fensivo v una de caracter religioso. En
1681 escapan desde el rio Huallaga al
Napo para salvarse de una peste; en
1830 escapan nuevamente desde el
Huallaga (La Laguna) para librarse del
mal trato de las autoridades blancas
(Raimondi 1876: 104) hacia la con-
fluencia del rio Marafion con el rio
Ucayali, fundando la ciudad de Nauta;
en 1971 numerosas familias Tupi-Co-
cama acuden al llamado de un profeta
y se preparan para migrar hacia “la tie-
rra sin mald” ya emplazada en el Jui,
afluente del rio Putumayo, en el
Brasil.

La tiera sin mal

Como se dijo antes los Cocama, al
igual que los Omagua v los Cocamilla
son los actuales representantes de los
antiguos Tupi-Guarani en la selva pe-
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ruana. De ellos proceden racial vy cul-
turalmente. Uno de los elementos cen-
trales de la cultura Tupi-Guarani ha
sido desde épocas prehispanicas la
creencia en la existencia de un parai-
s0 en la selva, situado ya sea hacia el
este o el oeste, denominado “‘tierra sin
mal”. All{ pasaron a vivir sus héroes
culturales luego de haber creado el uni-
verso; alli se puede llegar sin pasar por
la muerte; los que alcanzan esta tierra
viven en ella danzando, bailando v co-
miendo en abundancia, etc. (Métrau
1967). )

Los antropélogos convienen por lo
general en que la mitologia de los Tu-
pi-Guarani, sobre todo en lo relativo
a este paraiso en la selva, se encuentra
presente en la tradicion Tupi-Cocama.
Esta convicecién ha quedado compro-
bada tanto por la tradicién oral, como
por la insercion de los Cocama en el
movimiento milenarista actual. Desde
g| punto de vista cultural esta insercion
de una buena parte del pueblo Tupi-
Cocama en dicho movimiento milena-
rista encuentra su fundamento en tres
rasgos de la cultura tradicional: a) la
teoria de sucesivas creaciones y des-
trucciones del mundo; b) el que estas
destrucciones se deben a la “maldad de
los hombres”; v ¢) la creencia de la
existencia de un paraiso en la selva.

Esta tradicion mitica Tupi-Guara-
ni ha sufrido una metamorfosis entre
los Cocama en tanto éstos han incor-
porado elementos de la tradicion cris-
tiana (Regan 1983). A pesar de este
revestimiento cristiano, la cosmovi-
sion actual de los Cocama estd domi-
nada por la simbologia de la cultrura
tradicional. Asi por ejemplo, hemos te-
nido la oportunidad de recoger mitos
sobre la existencia de una tierra sin
mal o paraiso actualmente ubicado en
un afluente del rio Putumayo. Hoy en
dia este lugar no es conocido como la
"tierra sin mal” sino como la “Nueva
Jerusalén’. Sin embargo, el significa-
do corresponde a las creencias tradicio-
nales: encuentro con el creador v el
profeta; inmortalidad para los que all{
logran llegar; comida en abundancia
sin necesidad de cultivar; inmunidad
frente a la enfermedad v el sufrimien-
1o, etc.

Milenarismo y cambio social

Para muchos surgird la pregunta so-
bre la relacién entre este fendmeno de

religiosidad indigena y el proceso de
cambio social y desarrollo en la amazo-
nia peruana. A esta inquietud tratare-
mos de responder en las siguientes |-

neas.

Desde nuestro punto de vista la
conmaovision tradicional subyacente en
la cultura de los Tupi-Cocama contem-
poraneos ha sido revitalizada por la
aparicion del nuevo profeta amazonico
cuyo discurso se ha centrado sobre ele-
mentos basicos de dicha conmovision.
Este discurso ha sido por otra parte,
reinterpretado por sus seguidores des-
de su propio saber religioso. Este es lo
gue explica por que gran parte del pue-
blo Cocama ha ingresado al nuevo mo-
vimiento de los Cruzados y ha perma-
necido en él hasta hoy f{luego de 19
afios de su fundacién), mientras que
otros grupos se han retirado. Sin em-
bargo, este aspecto cultural no basta
para explicar el fenomeno. Se hace ne-
cesario, como para todo hecho social,
relacionarlo con una totalidad; es de-
cir, con otros niveles de la realidad so-
cial global. De esta manera, y como lo
ha sefialado M. Mauss, su propia especi-
ficidad solo se comprende en una cons-
tante remision a dicha totalidad (Gio-
bellina Brumana 1983: 16). Lo que

planteamos, en Ultima instancia, es que
el milenarismo amazonico es la expre-
sion en el campo de los simbolos de un
proceso de disolucion v destruccion de
las sociedades tradicionales como con-
secuencia de cambios sociales especi-
ficos.

Dichos cambios se llevaron a cabo
sobre la base de relaciones sociales en
las que estas sociedades fueron trans-
formadas en una masa nativa bajo el
control y al servicio de “lideres” pro-
venientes de la sociedad blanca-mes-
tiza.. Dicho de otro medo: la conjun-
cion de los aspectos culturales tradicio-
nales con el proceso de “‘desarrolio” vy
de cambio social en la amazonia perua-
na, obra como fundamento de un cam-
po simbélico especifico que la antro-
pologia define como “milenarismo”’.
Por esta razon las producciones tipicas
de la imaginacion simbdlica de las so-
ciedades o sectores subalternos en paf-
ses subdesarrollados deben ser incorpo-
radas a cualquier intento de compren-
sibn totalizadora de los mismos; inten-
to que sin duda debe tener por objeti-
vo —en el caso de las sociedades indi-
genas— el didlogo v el establecimiento
de relaciones fundadas en el respeto
mutuo. El surgimiento de fenémenos
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religiosos como el milenarismo de los
Cruzados Cocama de la amazonia pe-
ruana es un significante que remite a
un significado no soélo cultural, sino
también social, econémico y politico,
y debe, en su anélisis, ser integrado en
esta perspectiva estructural. Objetiva-
mente, la integracién de este pueblo al
movimiento fundado por el profeta
Francisco da Cruz no es solamente un
reencuentro con aspectos basicos de
su cultura, sino también un modo logi-
co de organizar y explicar el mundo en
gue vive, su posicidén en la sociedad a
la cual ha sido “incorporado” vy final-
mente, la asuncién de un camino cul-
tural para resclver las contradiccio-
nes emergentes en su relacion con

- otros sectores o grupos de la socie-

dad global.

Subjetivamente, los Tupi-Cocama
justifican su integracion al movimien-
to Cruzado frente al resto de los sec-
tores sociales de la regidn, desde una
Gptica ético-moral y su condicidén de
““pueblo elegido™:

““Nosctros nos hemos apartado

del mundo v de los gentiles; no

queremos vivir en las ciudades,
ni en los caserios, ni en los can-

tos de los rios, porque ahf se vi-

ve en la maldad; todos ellos se

han apartado de Dios... Antes
nuestros padres fueron engafia-
dos por los patrones y vivian co-
mo esclavos... Ellos eran inocen-
tes; pero ahora sabemos la ver-
dad por el Hermano Francisco...”

Este testimonioc de un informante

—que sintetiza la percepcion del gru-

po vuelve sobre un tema central que

fue una de las causas del etnodinamis-
mo de los Tupi-Guarani: el mal. Esta
ha sido la categoria, quizas no del to-
do relacionada_con la moral, con la
gue estos grupos han tratado de resol-
ver las situaciones de crisis v explicar
su entorno socio-estructural v aln eco-
l6gico. ¢Qué significa para los Tupi-
Cocama la maldad? {Puede definirse és-
ta como una categoria estrictamente
moral o tiene un campo semantico
mas amplio? Segln los testimonios re-
cogidos entre los Cruzados Cocama,
éstos establecen una invariable cone-
xién entre la maldad vy la situacion que
el grupo ha venido experimentando en
el proceso de formacién de la estructu-
ra social de la regidn. Paraun Cruzado
Cocama “el mal” no es sélo una cues-
tion de contaminacidn espiritual, sino

8 Amazonia Indiaena

la experiencia concreta vivida en mu-
chos afios de sujecion a los patrones, al
control social ejercido por grupos de
poder o del Estado, y a los intentos de
““conversion’” dé los agentes de las reli-
giones eruditas, etc. Es obvio que la
comprension de esta situacion no pue-
de ser alcanzada por un pueblo, que
tradicionalmente se explico el mundo
mediante categorias religiosas, a traves
de los instrumentos conceptuales pro-
venientes de la sociologia occidental.
Para los Cocama integrados al movi-
miento milenarista Cruzado la expre-
sion “el mundo estd maleado’ es una
representacién central para compren-
der y ordenar ¢l entorno, sobre todo
social, en el que viven. “La maldad"
no es fundamentalmente una catego-

ria moral, sino un simbolo que sirve

para estructurar una realidad descon-
certante. En todo caso es una represen-
tacion de cardcter moral que remite a
una estructura social, v a como los Co-
cama perciben su propia insercion en
ella. La division del mundo en “'sagra-
do” vy “profano”, “buenos” y ‘“‘ma-
los”, "elegidos’” y “condenados”, etc.
es una clasificacién dual con una in-
tencionalidad especulativa en la que
entran todas las experiencias tanto in-
dividuales como colectivas. Por otra
parte, como lo observa Mauss (1971:
T. Il., 71} para los pueblos cuyo siste-
ma de conoccimiento se basa en la 16-
gica de lo sensible, las cosas se agrupan
segun criterios efectivos: la realidad
©s pura o impura, sagrada o profana,
amiga o enemiga, favorable o desfa-
vorable, buena o mala; es decir, el
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~ mundo es clasificado de acuerdo a co-

mo las cosas afectan al grupo social.
Antes de la conquista pensamos gue
el mal" representaba aspectos muy
concretos de las relaciones sociales,
politicas v econdmicas del grupo Tu-
oi-Guarani: presion de las normas so-
ciales, la explosion demogréfica, la ne-
cesidad de continuas migraciones en
busca de tierras cultivables, la pro-
funda vocacion para la guerra, el te-
rror infundido por los grandes profe-
tas o ‘‘caraibas’”, los cataclismas,
etec. Con la conguista surge una nueva
etiologia para el etnodinamismo orien-
tado, ahora, hacia ““la salvacion de ca-
racter defensivo” (Bransislava 1975:
57). Los Tupi-Guarani fueron acosa-
dos por la esclavitud, las enfermedades
de origen europeo, el terror infundido
por los nuevos y extrafios agentes re-
ligiosos del cristianismo, etc. Con la
instauracion de la sociedad nacional,
el ““desarrollo’ trae aparejado cambios
sociales bajo el liderazgo econémico de
agentes seculares gue instauran en la
amazonia un régimen patronal y feu-
dal. En los tiempos modernos surgen
nuevas instituciones, tanto seculares
como religiosas, que son percibidas co-
mo otras tantas formas de conaguista.

En este contexto de “desarrollo eco-
nomico’’ {para el sector dominante de
la sociedad nacional), y de cambios so-
ciales por los cuales los Tupi-Cocama
pasan a ocupar una posicion subalterna
en la estructura social regional vy glo-
bal, cobra fuerza una representacion
central del discurso ideoldgico tradi-
cional del grupo: /a maldad, Esta serd
una categoria simbdlica, culturalmente
Gtil para representarse la “‘situacion’’
del grupo en diche contexto. Es, por
lo tanto, un instrumento especulativo
planteado no “exnihilo’’, sino presente
desde el comienzo en la memoria del
saber religioso del grupo. Asimismo la
migracion hacia una tierra sin mal”’
también implicita en esta memoria
aparece como una ‘propuesta de sali-
da” a cualguier situacion gue pueda
ser representada como “maldad”, v
gue de hecho no estd definida de ante-
mano en dicha memoria. De esta suer-

te, la “maldad’’ adquiere diacrénica-

mente forma concreta en un mundo
real, vy en la existencia del grupo, mien-
tras gue sincrdonicamente es un simbo-

lo ubicuo y polisémico que puede ser .

instrumentado vy actualizado para orga-

nizar la propia experiencia en un mo-
mento historico-social determinado.
Cabe enfatizar, finalmente, que ambas
representaciones, la una como actitud
especulativa y la otra como praxis de
salvacion, estan lejos de significar una
intencionalidad integracionista en la
estructura social global. Por el contra-
tio, ambas implican una “ruptura’’ ob-
jetiva regulada por un nuevo codigo-
discurso opuesto al cadigo-discurso
oficial de la sociedad global.

# E| presente art{culo es un avance de una
investigacion que el autor ha llevado a cabo
en la regidn de Nauta de la amazonia perua-
na con el auspicio del Consejo de Investiga-
cion de Ciencias Humanas y Sociales {Sue-
cial, del Instituto Sueco, del Fondo Cultural
Vega v de |2 Faculiad de Antropologia Cul-
tural de Uppsala (Suecia). Este avance es re-
sultado provisorio de un estudio de campo
realizado entre 1983 v 1986.
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